N12<523411460 021

I ...... e




.

it -‘_'“_-, -
e i i o
W Ly
)







21. Jahrgang Heft 1/2005

Forum
atholische
Theologie




INHALTSVERZEICHNIS

ABHANDLUNGEN

Marschler, Thomas: Ideal und Realitdit des geistlichen Lebens in den
lateinischen Predigten des Erzbischofs Federico Visconti von Pisa (T 1277) . .

B. Sala, Giovanni: Die Enzyklika »Humanae vitae« — ein Plddoyer fiir

die Wiirde und Verantwortung des Menschen (Teil ) .. ................. 13
BEITRAGE UND BERICHTE
Cardinal Ratzinger, Joseph: Die organische Entwicklung der Liturgie .. ... ... 3
Kreimnl; Josef: Das Gewissen undder PAp3t o omis o o crmenie o s Simmsi a0 s 4

Hartmann, Stefan: Zum Gang der Balthasar-Rezeption im
EUSCHen) SPTACHPAUNY o 5 i s 46 seiiedsis ) = es s s s el s #e & 4

BUCHBESPRECHUNGEN . . o iofas s o et st o o sisiaia o o2 3

Hagiographie — Christliche Archeologie/Patrologie — Geschichtstheologie
Geschichte — Christus und die Religionen — Dogmatik

Forum Katholische Theologie
erscheint vierteljihrlich im Verlag Schneider Druck GmbH, Rotabene Medienhaus,
Erlbacher StraBe 102, 91541 Rothenburg/Tbr., Postfach 1324, 91535 Rothenburg/Tbr., E-Mail: e.uxa@rotabene.de

Beitriige und Korrespondenz an L. Scheffczyk,
Besprechungsexemplare und Rezensionen an A, Ziegenaus.
Die Anschriften der Herausgeber und Autoren sind auf der letzten Seite angegeben.

Die Zeitschrift kann bei Schneider Druck GmbH und bei allen Buchhandlungen bestellt werden.
Jahresabonnement € 25,—. Preis des Einzelheftes € 6,25. Porto Inland z. Zt. € 2,—, Ausland € 7,14.
Abbestellungen zum Jahresende, miissen bis spitestens 30. September beim Verlag eingehen.

Die Herausgeber sind verantwortlich fiir die nichtgezeichneten Beitriige. Nachdruck nur mit Genehmigung der Redaktion.
Eine Besprechung der unaufgefordert eingesandten Schriften erfolgt nach Tunlichkeit.

Riicksendung nur, wenn Riickporto beigefiigt wird.

Gesamtherstellung: Schneider Druck GmbH, Erlbacher StraBe 102, 91541 Rothenburg o. d. T.
ISSN 0178-1626



Vierteljahresschrift fir das
Gesamtgebiet der katholischen Theologie

Forum
Katholische
Theologie

Inhaltsverzeichnis

des 21. Jahrgangs (2005)

— —~

]



INHALTSVERZEICHNIS des 21. Jahrgangs (2005)

ABHANDLUNGEN

Lochbrunner, Manfred: Wurzeln eines grofien Lebenswerkes — Zu den vier Béinden
»Aufséitze und kleine Schriften« der Romano-Guardini-Werkausgabe ................c.ccuveenen... 94

Marschler, Thomas: Ideal und Realitdt des geistlichen Lebens in den lateinischen
Predigten des Erzbischofs Federico Visconti von PisSa (T I1277) ..covceeeviveviesiinsiisecesisisssins 1

Nebel, Johannes: »Vi ordinationis« — Eine vernachldssigte Dimension liturgischer
e O o ivat s O i s o S o s sy i i 234

Nothaas, Johannes: Die Stellung der Frau in der Kirche nach 1 Kor 11,2-16 .............cc.o.c....... 160

Reckinger, Francois: Sinnvolle Zielsetzungen und Normen. Anfrage zur Regelung
und Praxis des katholischern ORUIERISIUS, .........ocovoeviecsrermisissesmsonsssesessossomesssnssmsessessersssoees 182

Sala, Giovanni: Die Enzyklika »Humanae vitae« — ein Plddoyer fiir die
Wirde wund Verarworiing des MenSERer (Teil 1)1 v ca s i e massusivinsissas sessssnsos st sebmii 17

Scheffczyk, Leo Cardinal: Universalkirche und Ortskirche ............coooeeeveeeeeeeeeereeeeceeveenreennnnn, 241

Stark, Thomas Heinrich: Das christliche Vertrauen in die Vernunft ............ccccecvvevvveereceereeeninens, 81

BEITRAGE UND BERICHTE

Berger, David: Hoffnungslos veraltet oder zeitlos giiltig — Zur Einfiihrung in die
Naturphilosophie des Aquinaten von Leo EIAers ..........ooevvvvvesieviesiiisssnessssenessssesssssines 213

Hartmann, Stefan: Zum Gang der Balthasar-Rezeption im deutschen Sprachraum .................... 48

Hauke, Manfred: Der amerikanische Feminismus und das Kirchenrecht —
KeritiSe e RARADEMEERIRTEN) . vvcivessvenssvorivvievsnssionssvitissets ooty oy ottty s sisseastiiuas 127

Kreiml, Josef: Das Gewissen und der Papst — John Henry Newmans Brief an den
Herz0 @ VOMINOITOUG . iveivcoiyorismsnsssinssniossesnsgsnsissmms smossiSims s st oty seaeas s svas smassasags s sdsnsns 40

Ders:: Derimnierreligtise Digloge o aipumismasimasimmisisnmamiissemmmanimsss 136

Piegsa, Joachim: Die entscheidende Frage fiir die weitere Intensivbehandlung und
Organentnahme aus ethisch-medizinischer Sicht — Ist der Hirntod der Tod des
BENTEIMERSERERT csissisusivivmvestsst s i s o s e e s v o v e B e i 144

Ratzinger, Joseph Cardinal: Die organische Entwicklung der Liturgie .............ccooveoveeerenvncnnnce. 36

Rothe, Wolfgang F.: Das Recht der Gldaubigen auf die authentische Feier des
Gattesdiensiesnachican, 21ACIC i et e e S 0 ooons s s on D

Seitz, Wendelin Eugen: »Voller Liebenswiirdigkeit und Wahrheit« — Eine s @kﬁim R
Untersuchung zum Begriff yaotg im Johannesevangelium ................. : B X 807

A LdLe — A1) 22



Strukelj, Anton: Leben in Christus — Christliche Stinde als lebendige Mitte der

Theologie Hans Ursvon Ballhasans s s v st s s bintaseesmis fismsigmanesisrs o dusa st snses

Ziegenaus, Anton: Von den Erscheinungen zum kanonischen Prozess ...

BUCHBESPRECHUNGEN

Allviar, L. JoseiEscatolo gia| (AN ZIeLenumis) v S et AR S R bk S R

ArinZe; Erancts Kardimals Brie e bauen (et ) e et e s e sms oo

Binninger, Christoph: »Ihr seid ein auserwdhites Geschlecht« — Berufung zum Aufbau des
Gottesreiches unter den Menschen. Die Laienfrage in der katholischen Diskussion

in Deutschland um 1800 bis zur Enzyklika »Mystici Corporis« (L. Scheffczyk) ..o

Brandmiiller, Walter: Holocaust in der Slowakei und katholische Kirche (H. G. Thiimmel) ......

Crossan, John Dominic / Reed, Jonathan L.: Jesus ausgraben — Zwischen den Steinen —

A e A O BB 0 L RO, e s S e b i BB St (e DORE e O S
Biedrowicz, MichaelsChristenimd Hetden (18- HEId) | .. oavsvmmioseisosionistes sy stsso o ittt

Garrigou-Lagrange, Réginald: Mystik und christliche Vollendung (P. GOrg) .......cccccccvvvvinnnnn,

Haering, Stephan / Pimmer-Jiisten, Burghard / Rehak, Martin:

Staturenideridentschen Dombkapitel (WRees) . i coiii i i it detssstsseiaonsmtssbesorssss

Haering, Stephan /Schmitz, Heribert (Hg): Lexikon des Kirchenrechts (W. F. Rothe) ...............

Hartmann, Stefan: Christo-Logik der Geschichte bei Hans Urs von Balthasar

(M. LOCRDTUAIEE) vt s s N N R e L o S, o, o i B e e )

Johannes Paul II: Verséhnung zwischen den Welten — Im Gesprdach mit den Religionen

CLICERINL). .. cocovimensmsamerisat st i Rt i e RTINS S o ot

Kiihn, Christoph: Stdrke unseren Glauben — Biblische Homilien (M. Seybold) ..............c.........

Lustiger, Jean-Marie Kardinal: Die Verheiffung — Vom Alten zum Neuen Bund

O S e
DERSESG ot te WAt ISTE Il . 2 s B W BNk Y 4o b b St SR TR ey A
Marschler, Thomas: Kirchenrecht im Bannkreis Carl Schmitts (W. F. Rothe) ........ccooveevveviienneen.
May, Georg: Die Okumenismusfalle (W. F. RORE) .....oo.vveeeeeeceeeeeeeeeceeeseeseeeeaesseeeesennen
Miiller, Gerhard-Ludwig / Serretti, Massimo (Hg.): Einzigkeit und Universalitdt

Jesu Christi — Im Dialog mit den Religionen (J. Kreiml) .........c.ccoooeevvnnniieeveneninenrennne
Myecek, Stanislaw: Christianesimo e missione (M. LOChDrunner) ...........c.ccovvcviinvinniinrinne.

Ortiz, César (Hg.): Josemaria Escrivd — Profile einer Griindergestalt (S. Hartmann) ................

Ratzing.élz’,‘steph Cardinal: Unterwegs zu Jesus CREISTUS (T RTEIMIY oeeemoenansesnssssnsesssnssnamssnsssss

- .. -
- -

232
70

155

33

. 13

233
58
75



Rahner, Karl: Von der Unbegreiflichkeit Gottes — Erfahrungen eines katholischen

Theologen, hrsg. von Albert Raffelt (J. Kreiml) ... 79
Rigato, Maria-Luisa: /I Titolo della croce di Gesu — Confronto tra i Vangeli e la

Tavoletta-reliquie della Basilica Eleniana a Roma (S. Heid) ... 58
Rothe, Wolfgang F.: Ad plenam Communionen — Zur ekklesiologischen und

verfassungsrechtlichen Positionshestimmung des Okumenismus (W. Rees) ......cccoeuvinenunnns 153
Scheffczyk, Leo Kardinal: Der Einziggeborene — Christusbekenntnis und

Christusverehrung (M. SHCKeIDrOeck) .......oooevicviieiiiiniiiisinisiississssss e 237
Schwendenwein, Hugo: Die Katholische Kirche — Aufbau und rechtliche Struktur

(VB BRREE) iiivsisinnsssssesosivionsiesea oo deduonsb o3 Suienssaosassss Samasans bomans e it snms £ e an AT e Hh M s st 154
Scimmi, Moira: Le antiche diaconesse nella storiografia del XX secolo (M. Hauke) .............. 234
Stubenrauch, Bertram: Dreifaltighkeit (J. Kreiml) ..o isiuissiivommossiasisensississsssssssacsnssssse 138
Wagner, Gerhard: Berufen zum Dienst in Kirche und Welt — Briefe eines Pfarrers

(s RICUZEY ) cuiupanss e iisssinisdigus asevmigi o issisvatussavsvigessnopass bondt coauotr i diben st omiions oo buab st 318
Witt, Thomas: Repraesentatio Sacrificii — Das eucharistische Opfer und seine .

Darstellung in den Gebeten und Riten des Missale Romanum 1970 (K. Kippers) .............. 317
Ziegenaus, Anton (Hg.): Totus Tuus — Maria in Leben und Lehre Johannes Pauls I1.

(T KTCINL) eoviorniriasoneeearaiscsestarinenenssisesasnssonsssasssasessassnssanssasassiaisessonstostasssibesstsuasonsinstonanssnscesins 231



FORUM KATHOLISCHE THEOLOGIE

21. Jahrgang 2005 Heft 1

Ideal und Realitét des geistlichen Lebens
in den lateinischen Predigten des Erzbischofs
Federico Visconti von Pisa (T 1277)

Von Thomas Marschler, Bochum

I. Einleitung

Die unter Fiihrung von Nicole Bériou in breiter Teamarbeit konzipierte und nach
mehr als einem Jahrzehnt der Erarbeitung 2001 erschienene Gesamtausgabe der la-
teinischen Sermones des Pisaner Erzbischofs Federico Visconti! gehort ohne Zwei-
fel zu den besonders eindrucksvollen Beispielen mediidvistischer Editionstitigkeit
der vergangenen Jahre. Neben philologischer und kodikologischer Exaktheit in der
Textprisentation beeindrucken die umfangreichen biographischen, historischen und
textkritischen Einleitungen ebenso wie die hervorragende Kommentierung des Tex-
tes im Anmerkungsapparat, anschauliche Abbildungen aus dem Codex sowie akribi-
sche Register und Glossare. Dal} sich die Miihe eines so sorgfiltig erstellten, iiber
tausend Seiten umgreifenden Editionsbandes gelohnt hat, erschliefit sich dem Leser
rasch aus verschiedenen Blickwinkeln.

(1) Schon die Lebensgeschichte des Autors, wie sie Bériou in ihrer Einleitung pré-
sentiert?, erweist den »vicecomes« als wichtige Gestalt im bewegten kirchlichen Le-
ben Oberitaliens seit Mitte des 13. Jahrhunderts. Der familidre Ursprung Federicos
ist wie sein Geburtsjahr und -ort nicht sicher zu kliren. Vermutlich gehorte er zum
Pisaner Zweig der Familie Visconti Ricoveranza. Uberliefert ist der Name seines Va-
ters, Enrico, und die Existenz dreier Briider und einer Schwester. Ab 1217 wird Fe-
derico als junger Kleriker in Pisa urkundlich greifbar. Vielleicht ging er in den 20er
Jahren zum Studium nach Bologna, bevor seit ca. 1230 seine kirchliche Karriere ein-
setzte. Seit diesem Jahr Kaplan des Kardinals Sinibaldo Fieschi, wurde er (noch oh-
ne Priesterweihe) bald darauf Kanonikus in Pisa, ab 1235 residierend. Erst ein Jahr
spiter erfolgte die Weihe zum Priester. DaB Federico in dieser Zeit seine Studien in
Paris vervollstindigt hat, kann nur vermutet werden. Sicher ist dagegen, daf der jun-

! Les sermons et la visite pastorale de Federico Visconti archevéque de Pise (1253-1277). Edition critique
par Nicole Bériou et Isabelle le Masne de Chermont avec la collaboration de Pascale Bourgain et Marina
Innocenti. Avant-propos de André Vauchez et Emilio Cristiani = Sources et documents d’histoire du Moy-
en Age, 3 (Rom 2001).

2Vgl. zum folgenden: E. Cristiani, L’arcivescovo Federico Visconti, Pisa e la Sardegna: ebd. 9-26; N. Bériou,
Indroduction historique: ebd., 29-277, zur Biographie: 29-74. Ergéinzend: A. Murray, Archbishop and Men-
dicants in Thirteenth-Century Pisa: Elm, K. (Hg.), Stellung und Wirksamkeit der Bettelorden in der Stidti-
schen Gesellschaft = Berliner Historische Studien / Ordensstudien, 2 (Berlin 1981) 1975, hier: 25-39.
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ge Geistliche friih die Nidhe zur romischen Kurie suchte. Diesen Kontakten diirfte es
zu verdanken gewesen sein, daf er in den Jahren 125052 als Kaplan des Papstes In-
nozenz I'V. anzutreffen ist, der ithn 1253 gegen Widerstinde des Domkapitels zum
Erzbischof von Pisa und damit zum Vorsteher einer groen Metropolitanprovinz? er-
nannte. Federico fand seine Heimatstadt damals in einer desolaten Lage vor. Seit
mehr als 12 Jahren stand Pisa wegen politischer Spannungen mit dem Papst unter
dem Interdikt; nicht einmal die Bischofsweihe des neu ernannten Oberhirten war un-
ter diesen Umstdnden mdéglich. Federico widmete sich sofort der schwierigen Ver-
mittlungsaufgabe, vor allem als seit 1254 mit Alexander IV. ein personlicher Be-
kannter den Stuhl Petri bestiegen hatte. 1257 erreichte der Erzbischof endlich — ge-
gen eine Geldzahlung und die Auflage eines Krankenhausbaus — die Aufhebung des
Interdikts, so daBl im Sommer 1257 endlich seine Bischofsweihe vollzogen werden
konnte. Es folgten zwischen 1257 und 1263 relativ ruhige Jahre im Verhiltnis zwi-
schen Pisa und Rom, in denen Federico den Schwerpunkt auf sein pastorales Wirken
legte. Der vielleicht von ihm angeordnete Bau der beriihmten Domkanzel ist ein aus-
drucksstarkes Symbol fiir den enormen Wert, den er, wie seine eigenen Predigten im-
mer wieder bezeugen, der Verkiindigung des Gotteswortes zumal. Eine 1258 einbe-
rufene Ditzesansynode dokumentiert zudem seine Sorge um den Klerus. Bereits we-
nige Jahre spiter holten die politischen Realitdten den Pisaner Erzbischof erneut ein.
Im aufgeflammten Streit zwischen Guelfen und Ghibellinen trafen Pisa, das auf der
Seite der Staufer Manfred und Konradin stand, zwei weitere Male die Exkommuni-
kation und das Interdikt Roms. Als Federico zu vermitteln suchte und dazu Konradin
personlich empfing, wurde er 1268 vom Papst aller erzbischoflichen Privilegien ent-
hoben. Erst 1273 erfolgte seine Wiedereinsetzung und die Aufhebung des Interdikts
durch Gregor X. Nachdem Federico sich noch an der Vorbereitung und Durchfiih-
rung des Zweiten Konzils von Lyon (1273/74) beteiligt hatte — eine Predigt vor den
Konzilsvitern ist erhalten —, starb er wenige Jahre spiter, am 1. Oktober 1277,

(2) Die in der einzigen, aber qualitativ hochwertigen Handschrift Florenz, Laur.
Plut. XXXIIIL, sin. 1 iiberlieferten 106 Predigten, Predigtentwiirfe, Ansprachen und
pastoralen Notizen des Oberhirten sind seit rund 200 Jahren den Archivaren bekannt
und wurden in jiingerer Zeit wegen des Reichtums ihrer Inhalte bereits hiufig unter-
sucht und zitiert*. Diverse Einzeleditionen haben immer wieder das Interesse (lo-
kal-)historischer und kunst- bzw. kulturgeschichtlicher Forschung an diesen Texten
dokumentiert. Fiir die mittelalterliche Predigtforschung im engeren Sinn steht der
exzeptionelle Wert der Sammlung ebenfalls lingst fest. Dieser ist weniger in der for-
malen Gestaltung der Ansprachen oder den Quellen zu suchen, aus denen Visconti

3 Vgl. ebd. 24.

4 Die vor Erscheinen des kommentierten Editionsbandes greifbaren Studien, die ausdriicklich auf das Pre-
digtwerk Federicos Bezug nehmen, sind zahlenmiBig recht iiberschaubar und werden in der Bibliographie
des von Bériou herausgegebenen Bandes tibersichtlich zusammengestellt (271f.). Hier sei iber die bereits zi-
tierte Studie von Murray, Archbishop and Mendicants (s. Anm. 2), bes. 20ff., nur verwiesen auf: P. Bour-
gain, Les sermons de Federico Visconti comparés aux écrits de Fra Salimbene et Jacques de Voragine:
MEFRM 108 (1996) 243-257; J. B. Schneyer, Das Predigtwirken des Erzbischofs Friedrich Visconti von Pi-
sa (1254-1277) auf Grund der Rubriken des Cod. Florenz, Laur., Plut. 33, sin. I: RTAM 32 (1965) 307-332.
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schopfte, obwohl schon aus ihrer Betrachtung seine Predigten als beispielhafte
Zeugnisse der Glaubensverkiindigung vor Volk und Klerus (auBerhalb des universi-
tiren Raumes) erkennbar werden, die pastorale Lebensnihe und »moderne« Ansprii-
che an Form und Inhalt zu verbinden wissen. Neben den iiblichen Exempla aus Bibel
und Legende, den Auslegungen, die Glosse und patristische Florilegien boten, sowie
den theologischen Standardreferenzen (wie den Lombardussentenzen) hatte der Pi-
saner Prediger mit Schriften des Johannes von Rupella und Hugo von St. Cher, frii-
hen Mendikantentheologen der Pariser Universitit, duBerst »aktuelle« Predigthilfen
zur Hand, die durch weitere gingige liturgische und kanonistische Quellen Ergéin-
zung fanden’. Auch im Aufbau seiner Texte ist Visconti immer wieder (wenngleich
nicht sklavisch) dem neuen, seit einigen Jahrzehnten auf dem Vormarsch befind-
lichen Schema des »Sermo« gefolgt, das im Ausgang von Thema (und hiufig Pro-
thema) Schriftverse in klarer Gliederung explizierte und zuweilen sogar nach scho-
lastischer Art kleine systematische Quéistionen einfiigte, wie es ebenso in der Schrift-
kommentierung der Zeit iiblich war.

(3) Der einzigartige Wert der in mehreren Schritten redaktionell zusammengetra-
genen Sermonessammlung® Federico Viscontis liegt freilich, wie bereits J. B.
Schneyer herausgestellt hat”, vor allem darin, daB sie mit einer auBergewohnlich
griindlichen Rubrizierung verbunden ist, welche nicht nur die iiblichen Angaben
iiber die Stellung der Predigttexte innerhalb des liturgischen Jahres bietet, sondern
dariiber hinaus hiufig auch Ort, Jahr, Zuhorerkreis oder besonderen Anlafl der Pre-
digt vermerkt. Da die Texte zudem die gesamte Regierungszeit Federicos (und auch
schon die geistliche Wirksamkeit zuvor, seit ca. 1230) umfassen, kann der Historiker
mit ihrer Hilfe das pastorale Wirken des Predigers chronologisch exakt und sehr le-
bensnah, fast im Sinne eines Itinerars, erheben. Aus den Angaben zu Predigtorten
14Bt sich das Stadtbild des alten Pisa rekonstruieren, und die Vermerke iiber Anlidsse
der Ansprachen geben plastisch zu erkennen, was zu den offiziellen Aufgaben ge-
horte, die ein Bischof im 13. Jahrhundert wahrzunehmen hatte®. An erster Stelle frei-
lich sind die in dieser exemplarischen Edition priasentierten Texte Zeugnis fiir den
enormen pastoralen Eifer eines Oberhirten, der fast zeitgleich mit Theologen wie
Bonaventura oder Thomas von Aquin lebte und an den bedeutenden Umwiilzungen
im religiosen Leben seiner Epoche wachen Anteil nahm. Die inhaltliche Erschlie-

5 Vgl. zu den Hilfsmitteln der Predigt im 13. Jahrhundert J. B. Schneyer, Geschichte der katholischen Pre-
digt (Freiburg 1969) 178-185.

6 Zur Intention der Sammlung vgl. die Bemerkungen von N. Bériou, Introduction historique (s. Anm. 2),
118: »L’objectif ultime de Federico Visconti ne se laisse pas découvrir clairement. Il est plausible d’envi-
sager qu’il destinait ce recueil & son successeur, comme le laisse entendre 1’association des sermons, pour
la plupart étroitement liés a des tiches proprement épiscopales, et de la relation de voyage en Sardaigne. Il
reste de ce projet, nourri d’un sens aigu des responsabilités de son ministére, le miroir exemplaire de 1’¢é-
nergie, de I'intelligence et du savoir faire d'un clerc séculier de haut rang, au temps ot s’épanouissait la

rédication des fréres mendiants.«

Vgl. Schneyer, Das Predigtwirken (s. Anm. 4); ders., Geschichte der katholischen Predigt (s. Anm. 5),
161: »DaB uns das ausgezeichnet rubrizierte Predigtwerk des Friedrich Visconti (...) erhalten ist, ist ein
Gliicksfall«.

8 Vegl. Bériou, Introduction historique (s. Anm. 2), 109—-118.
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Bung seiner Predigten ist darum mindestens ebensosehr den Theologen wie den Hi-
storikern aufgetragen. Der vorliegende Artikel mochte einen ersten Beitrag dazu lei-
sten, indem er ein Hauptthema des bischoflichen Verkiindigungsdienstes Viscontis
in den Blick nimmt: Ideal und Realitét des geistlichen Lebens von Weltklerikern und
Ordensleuten.

II. Mahnung und Weisung fiir den Klerus in den Predigten
des Pisaner Erzbischofs

1. Tugenden des Klerikers

Die Sorge um Ausbildung und Lebensfiihrung des Klerus gehorte neben Kirchen-
bau und Armenfiirsorge zu den grundlegenden Anforderungen an einen mittelalter-
lichen Oberhirten, wie in den Heiligenviten der Zeit immer wieder erkennbar wird.
DaB Federico Visconti sich dieses Anliegen sehr personlich zu eigen gemacht hat,
bezeugen nicht nur Reformsynoden’, sondern vor allem das Wort seiner Predigt.
Weihen, Visitationen und Zusammenkiinfte bei Priesterexequien waren neben den
Synoden nur einige der Anlisse, die der Erzbischof nutzte, um seinen Klerikern er-
mutigende und mahnende Gedanken {iber ihren Stand und die damit verbundenen
Verpflichtungen vorzutragen.

Wie in der mittelalterlichen Predigt iiblich, versucht Federico das Ideal des geist-
lichen Lebens aus den jeweils vorgegebenen Schrifttexten unter wechselnden Leit-
worten zu entwerfen, mit deren Hilfe er seine Predigten gliedert. Gerne sind es Ter-
nare, mit denen die Pflichten des Geistlichen umschrieben werden. »Arbeit, Wissen
und Eifer«!? braucht der Priester, wobei die Arbeit, wie anderswo prézisiert wird, aus
der Haltung des Glaubens, niherhin des (durch die Liebe) »geformten«, geleistet
werden soll'!. Denn die Ubereinstimmung von Glauben und Werken nach dem Bei-
spiel Christi ist gerade im Leben des Klerikers eine unersetzbare Notwendigkeit'.
»Niichternheit, Gerechtigkeit und Frommigkeit«!'? werden als Tugenden des Prie-

9 Vgl. ebd. 48-55.

10vg]. VII. 3 (386): »Que autem respiciunt meritum sunt tria, sine quibus presbiter vel prelatus bene prees-
se non potest, scilicet opus, scientia et zelus.« Die Predigten Federicos werden von uns im folgenden stets
zitiert mit Numerierung und (in Klammern) Paginierung der kritischen Edition (s. Anm. 1).

yel I. 5 (330).

12 y7gl. XCV. 2 (1001): »Si quis ministrat mihi, etc. Verba ista sunt magistri et pontificis domini nostri Ie-
su Christi, per que ostendit quales debent esse clerici qui veniunt ad recipiendum ordines et qui intendunt
sibi in ecclesiis ministrare, dicens quod duo debent habere, scilicet fidem eius, idest de eo, et opera eius,
idest similia operibus eius. Et qui hec habet, vere sibi ministrat et sequitur ipsum.«

13 vg]. LXXI. 3 (889): »Que autem respiciunt meritum sunt tria, sine quibus presbiter bene preesse non po-
test, scilicet sobrietas, iustitia et pietas...«. Es folgt ein allgemein gehaltener Tugendspiegel fiir Priester
(anhand der drei genannten Stichworte) und eine Darstellung des zu erwartenden Lohnes. Die Tugend
priesterlicher Gerechtigkeit findet eine ausfiihrlichere Erliduterung und Untergliederung in LXVIL. 2
(8621.): »Quod autem iustus esse debeat sacerdos vel minister Christi patet, quia debet sequi Christum, ex
quo ei ministrat qui dixit: Si quis mihi ministrat, me sequatur, Ioh. XTI (12, 26) (...). Est enim iustitia virtus
qua redditur unicuique quod suum est: Deo scilicet tria, honorem, timorem et amorem; sibi duo, custodiam
et disciplinam; proximo seu populo sibi commisso reddere debet et duo, scilicet consilium et auxilium.«
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sters an anderer Stelle ebenso genannt wie »Reinheit des Herzens, Treue und Sorg-
falt«'* oder ein guter Ruf und Gewissenhaftigkeit'>. Fiir Federico verbinden sich so-
mit im Ideal des geistlichen Lebens stets natiirliche Charaktergaben des Menschen mit
besonderen Auszeichnungen eines auf die Lehre Christi selbst zuriickweisenden Glau-
bensvollzugs. Obwohl sich der Weltkleriker nicht in derselben Weise an die Befolgung
der evangelischen Riite gebunden hat wie ein Ordensmann ', sind es doch auch fiir ihn
die Weisungen des Herrn selbst, die ihn im Leben erst jenen Anspruch einholen lassen,
der in seinem Namen enthalten ist: »sacerdos«, das bedeutet nach Gregor dem GroBen:
»sacer dux«!®, zu sein, ein vorbildhafter Fiihrer, der dem ihm anvertrauten Volk den
rechten Weg weisen kann. Gestalten aus der hl. Schrift (wie den Konig David!?) oder
aus der Geschichte der Kirche (wie den heiligen Martin) kann der Prediger seinen Zu-
horern dafiir als lebendige Vorbilder vor Augen stellen. Dal die geistliche Existenz an-
gesichts des hohen Ideals auch auBergewohnlicher Gefahrdung ausgesetzt ist, weil3
Federico durchaus. Doch darf die Tatsache, daB der Priester mehr als andere vom Teu-

fel versucht Wirdm, ihn nicht in seinem Streben entmutigen, am Ende doch wahrhaft

»minister Christi« und nicht »minister diaboli« zu werden?!.

2. Der Kampf des Bischofs gegen klerikale Laster

(1) Wenn der Erzbischof in der zuletzt genannten Gegeniiberstellung die »Teu-
felsdiener« durch ihre »Unschamhaftigkeit, Unglaubigkeit und Faulheit«?? charak-
terisiert, dann sind damit bereits sehr konkret Grundtypen klerikalen Fehlverhaltens
benannt, die in der geistlichen Literatur des Mittelalters fast ausnahmslos
beklagt werden?® und deren Bekidmpfung zum Programm jedes Bischofs zihlt, der

14 LXVIIL 8 (874): »Sequitur de ministris Christi, qui tribus virtutibus contrariis predictis vitiis sunt reple-
ti, scilicet munditia cordis, fidelitate commissi et sollicitudine [officii].«

15 V1, 4 (378): »Duobus enim nos ministri Christi indigemus, fama scilicet et conscientia«.

15 Vel. IV. 9 (369): »sunt clerici seculares habentes ordinem sacrum, et religiosi contemplativi tantum;
quia, cum possent salvari in via lata mandatorum, restrinserunt se in semitam consiliorum, obligando se ad
tria adminus, scilicet ad dicendum horas canonicas, ad continentiam et obedientiam; religiosi vero ad ab-
dicationem proprietatis et alias suas constitutiones.«

17 vgl. IX. 8 (407): »Nota etiam quod duo sunt necessaria in religioso, scilicet omnia dimittere et consilia
adimplere...".

18 Wol, LXXVIL 1 (917): »Sacerdos dicitur ssacer dux¢, quod quidem dicitur sacer dux, quia bene duxit
gregem suum et militiam sibi commissam...«; vgl. Gregor d. Gr., Reg. past. II, 7: SC 381, p. 228, 1. 158f.
'Vgl. LXVI. 7 (854): »Nota ergo quod sacerdos sive diaconus vel subdiaconus ut ministret voluntati Dei, debet
esse David secundum eius duplicem interpretationem, idest manu fortis et vultu desiderabilis; hic est enim ut pri-
mo sit manu fortis, et postea vultu desiderabilis« (wobei Federico letzteres im libertragenen Sinne versteht).

20 ygl. XLVIIL. 19 (713): »Sed quare dyabolus persequitur precipue clericos et religiosos, ratio redditur
Hab. 1 (1, 16) ubi dicitur; Cibus eius, cibus electus«; dhnlich auch in LIV. 6 (753).

21 Vgl. zu dieser Entgegensetzung LXVIIL 4 (872).

22 Ebd.: »incontinentia vel immunditia, infidelitate et pigritiac.

23 Viele Beispicle dafiir bietet A. Lecoy de la Marche, La chaire franaise au Moyen Age, spécialement au XI-
Ile siecle, d’aprés les manuscrits contemporains (Paris 1886; ND Genf 1974). Zur durchgehend heftigen, zu-
weilen formelhaften Kleruskritik in der mittelalterlichen Predigt vgl. auch M. M. Davy, Les sermons universi-
taires Parisiens de 1230-31 (Paris 1931) 82-120; J. B. Schneyer, Die Sittenkritik in den Predigten Philipps des
Kanzlers = BGPhMA 39,4 (Miinster 1962) 37-77; N. Bériou, L’avénement des maitres de la Parole. 2 Vol. =
Collection des Etudes Augustiniennes, Série M.A. et Temps Modemnes 31-32 (Paris 1998) 317-323.
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sich um seine Mitarbeiter sorgt. Weitere Laster von geringerer Tragweite erwihnt
Federico gegeniiber seinen Priestern bei anderer Gelegenheit, wenn er von Neugier
und falschem Ehrgeiz’*, von Gefallsucht und Zeitverschwendung? spricht. Tm
Kampf gegen solches Verhalten ist der Erzbischof wiederum alles andere als ein
weltfremder Eiferer. Die Zerstreuung im Gebet, so erwihnt er einmal zum Trost der
zum Stundengebet verpflichteten Kleriker, befillt den Menschen aufgrund seiner na-
tiirlichen Geneigtheit so hdufig, daB es in der Vita des hl. Bernhard als Wunder ver-
merkt sei, daB dieser die siecben BuBpsalmen ohne jede Ablenkung verrichtet habe.
Normalerweise kénnten wir ohne Heuchelei noch nicht einmal von uns behaupten,
ein einziges Vaterunser ohne Nebengedanken durchzustehen®®. Doch entschuldigt
Federico aus dem Wissen um solche Schwichen nicht etwa die Resignation, sondern
nimmt diese Tatsache zum AnlaB, immer neu an den Eifer und die Treue seiner Prie-
ster zu appellieren. Zur Verrichtung der kanonischen Horen (inklusive der nicht-
lichen), so lautet die Mahnung, sind alle, die eine Weihe empfangen haben, unter
Todsiinde verpflichtet?’, soweit kein gerechter Grund sie entschuldigt. Die Sorge der
Kleriker muf3 darauf gerichtet sein, die Gebete nicht nur abzuleisten, sondern dies
gerne, fromm und wiirdig zu tun; denn mit jeder Hore tritt man hin zum Zwiege-
sprich mit Gott.

Was fiir die Verrichtung der Gebetszeiten gilt, muf3 nach den Worten Federicos
das ganze Leben des Geistlichen priagen. An erster Stelle steht die Sorge um die
rechte innere Disposition in allem Tun, die geistliche Intention, doch diirfen
daneben auch das #uBere Auftreten des Klerikers?® und die konkreten, auf das
Sichtbare gerichteten Vollziige seines Dienstes nicht vernachldssigt werden. Gerne
erinnert der Bischof daran, da} die Kirche, die dem Klerus zur Verwaltung an-
vertraut ist, stets eine sichtbare und unsichtbare, weltliche und geistliche Grofie

24 ygl. VIL 11 (391): »Due partes prelati sive presbiteri sunt intellectus et affectus. Intellectus consumitur
igne curiositatis, affectus vero igne ambitionis et voluptatis«.

23 Vel. LXXVIL 6 (918ff.), wobei besonders der schone Abschnitt iiber den Wert der Zeit (n. 8 [920]) her-
vorzuheben ist, in dessen Zentrum das Bernhard-Wort steht: »Nil pretiosius tempore et nil vilius expendi-
tur« (PL 183, 342A). Die exakte Einteilung der aufeinander folgenden Zeit wird dem Prediger zum Bild
der fordernden Sorge Christi fiir uns: »Dominus enim dat nobis diem, computando non simul totam set
successivum diem; scilicet per horas computat nobis tempus, et in horis momenta, ut cognoscamus quam
discrete et etiam quam avare prebeat nobis Christus...«.

26 ygl. 1. 13 (334f.): »Et certe vix possunt quantumcumgque religiosi sine aliis cogitationibus pure dicere
horas. Et quia beatus Bernardus dixit septem psalmos penitentiales in oratione sine alia meditatione, pro
miraculo fuit scriptum.« Es folgt ein sympathisches Exemplum fiir die besagte menschliche Schwiiche:
»Et quia quidam scolaris Parisiensis pappalardus commendabat se quod multotiens sine alia meditatione
orabat, dixit ei socius suus quod, si vellet dicere unum Pater noster sine alia meditatione, quod daret sibi
palafredum suum; quod ille dicere promisit. Et dum diceret et esset circa finem et deberet dicere et ne nos
inducas, cepit cogitare si deberet habere sellam cum palafredo. Et sic confessus est perdidisse se palafre-
dum, quia sine alia cogitatione explere non potuit Pater noster«.

2T XCV.6(1003). Vgl. daneben L. 10 (333): »Vigilare autem oportet non in sordibus, non in turpitudinibus,
sed in orationibus, idest in horis canonicis persolvendis. Et hoc debet fieri tribus modis: primo, ut dicantur;
secundo, ut devote dicantur; tertio, ut digne dicantur«.

28 Federico mahnt z. B. die Pflege von Kleidern und Tonsur an: XCVIIL 6 (1029). Vgl. dhnlich XCIX. 13
(1039).
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zugleich ist*, und beide Dimensionen gilt es fiir den Priester zu beriicksichtigen.
Die Verwaltung der zeitlichen Kirchengiiter®” etwa ist ebenso seine Pflicht wie die
zuverlissige Spendung der Sakramente®!. Wiederum ist es der unmittelbare liturgi-
sche Vollzug, in dem die Doppelaspektivitit der Kirche symbolisch zusammenfin-
det; hier muB darum auch der Priester das Innere wie das AuBere gleichermafen
ernstnehmen. So ist es einerseits fiir den Zelebranten der Messe unabdingbar, in der
Haltung der Gottesfurcht und Reue an den Altar zu treten’2. Jedoch muB der Kleri-
ker andererseits nicht weniger darauf bedacht sein, daB er ordentlich gekleidet in
die Kirche kommt, im Chor nicht wie ein Schmied an der Werkbank die Fiile hoch-
legt oder sich nach der Elevation der konsekrierten Gaben hinsetzt, statt bis zum
Ende des Kanons zu knien bzw. zu stehen — alles andere konnte den Laien anstoBig
sein und sie vielleicht sogar veranlassen, den Gottesdienst anderswo zu besuchen,
wo solche MiBstinde nicht vorkommen. Die Weltkleriker sind nach Federicos
Worten gegeniiber den Ordensleuten nicht zuletzt deswegen beim Volk so unbe-
liebt, weil sie in derartigen Nachlissigkeiten ihren Weiheversprechen untreu ge-
worden sind®’. Die ihnen eigentlich aufgetragene liturgische Unterrichtung der
Laien** werden sie durch solches Vorbild jedenfalls nicht ausiiben konnen. Die
Sorge um scheinbare AuBerlichkeiten in der Liturgie, wie das Brennen der Kerzen
auf dem Altar und das Liuten der Glocken, sind nach Uberzeugung des Bischofs
in Wahrheit echtes Christuslob, Ausdruck des Glaubens an die Realitit des euchari-
stischen Mysteriums und sehr handgreifliche Formen des Zeugnisses vor der

29 XCIX. 14 (1039): »Circa vero ecclesiam duppliciter procedimus secundum quod dupplex est ecclesia,
scilicet materialis, que est ipsa lapidum congeries, et spiritualis, scilicet congregatio fidelium, nam eccle-
sia grece, latine vero congregatio fidelium dicitur, ut ait Uguiccio in Derivationum summa.«

30 Auch sie wird vom Erzbischof gelegentlich angesprochen; vgl. etwa V1. 6 (379f.); XCVIIL 7 (1029f.).
31 ygl. XCVIIL 7 (1030), wo es um die Bereitschaft der Priester geht, auch in lindlichen Gebieten die
Kranken und Sterbenden zur Sakramentenspendung aufzusuchen, und zwar »omni hora die noctuque«.
Nach Federico ist auf dem Land die Gefahr pastoraler Verwahrlosung besonders grofl, wenn die Priester
die Gliubigen nicht anhalten und ermahnen. Vgl. dhnlich XCIX. 14 (1040).

32 ygl. LXVIL 5 (863): »Debet igitur sacerdos timere Dominum (...). Et propter hoc omnis sacerdos intrat
ad missam cum timore cordis et tremore corporis, antequam intret ad altare ut conficiat corpus et sangui-
nem domini nostri Iesu Christi, peccata sua humiliter confitendo...«.

33 Eg lohnt sich, die schine Passage aus 1. 14 (335) im ausfiihrlichen lateinischen Wortlaut zu zitieren:
»Item devote debent dici exterius duobus modis: primo, ut intrent ad altare ad celebrandum divina cum ha-
bitu honesto, cotta scilicet vel capa sive camisia suprana; et quod existens in choro sit cum capa vel cotta
vel pellibus vel mantello extenso et cum tonsura congrua circa aures et corona condecenti, ut eius ordo et
cura requirit; et non cum infula, quod pendalia appareant, vel guascappo sive etiam tabbarro, ut possit di-
cere quod dicitur in Ps.: Domine, dilexi decorem domus tue et locum tabernaculi vel habitationis glorie tue.
Preterea debent etiam stare devote in choro, non tenendo unum pedem super sedile sive super sedio, sicut
faber ferrarius qui tenet unum pedem super perticam follium, nec sedendo postquam est corpus Domini
elevatum; sed potius debent stare flexis genibus vel erecti quousque dicatur «per omnia secula seculorum»,
ut per hoc populus edificetur et ad devotionem provocetur, et ipsi clerici a Deo, cuius fedus custodiunt, ho-
norentur et de virtute in virtutem, de dignitate in dignitatem (...) ut ipsi laici non habeant materiam decli-
nandi ad alios religiosos qui, quasi angeli Dei, exeuntes de sacristiis suis, intrant ad altaria. Et quia huius-
modi devotionem seculares clerici non observant, ut in eorum ordinatione tacite promiserunt, habentur co-
ram populo in contemptums.

3 Ein Beispiel dafiir nennt XCIIL 3 (995f.).
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Welt*>. Deswegen nutzt Federico Gelegenheiten wie die einer Visitation, um seinen
Klerus — gerne mit Verweis auf Pariser Anordnungen und Vorbilder — zu Ordnung
und Sauberkeit in der Kirche*®, Schutz der heiligen Gegenstinde vor Mifbrauch?®’
und liturgischer Korrektheit aufzufordern. Gelegentlich scheint es sogar, als sei der
Verzicht auf die schonen »officia divina« dasjenige, was Federico am langjihrigen
Interdikt {iber Pisa vor allem schmerzt — ein Beweis dafiir, dall die papstliche Straf-
maBnahme im 13. Jahrhundert bereits ihre urspriingliche Dramatik verloren hat und
im Alltag mit einer gewissen unaufgeregten Gelassenheit ertragen wird>®.

(2) Neben diesen Gebet, Kirchenverwaltung und Liturgie betreffenden Weisun-
gen sind es erwartungsgemil die Ermahnungen zur Einhaltung der zélibatédren Stan-
despflicht, die einen regelm@Bigen Bestandteil in Federicos Worten an seine Kleriker
bilden. Auch dieses undankbare Bemiihen zahlt nach seinen Worten zur Sorge um
die »ecclesia spiritualis«*®, die dem Bischof aufgetragen ist. So klar wie das biblisch
leicht zu illustrierende Ideal*” ist freilich auch der Blick des Oberhirten auf die niich-
terne Realitit. »Wenige Priester sind es namlich«, so legt er vor den Teilnehmern ei-
ner Synode zur Fastenzeit 1258 dar, »die, wie uns in unserer Diozese bekannt ist, kei-
ne Konkubine haben und die, was noch viel schlimmer ist, sie nicht 6ffentlich haben,
nimmt man einmal die Alten aus: Auch sie haben nicht etwa die Siinden hinter sich
gelassen, sondern eher entlassen die Siinden sie, weil sie dazu nicht mehr in der La-
ge sind [der ungeschonte lateinische Ausdruck lautet: »tamquam impotentes«]. Und
es gibt einige Elende unter ihnen, die der Meinung sind, zwei Unverheiratete begin-
gen keine Todsiinde, und die mit Julian dem Apostaten sagen, es handle sich um kei-
ne Schuld, da es ja etwas Natiirliches sei und etwas Natiirliches weder Verdienst
noch Mifverdienst, weder Lob noch Tadel nach sich ziehe. Doch sie bedenken nicht,
daB es sich um etwas Verbotenes handelt und darum eine Todsiinde ist«*!. So zele-
brieren diese notorischen und bewufBten Konkubinarier die hl. Messe, obwohl sie

85 Vgl. LXVIL 9 (865f.), mit interessanten Informationen zum Verstiindnis der eucharistischen Konsekra-
tion und der daraus folgenden Frommigkeit, bis zum konkreten Brauch der »Wandlungskerze«: »Secundo,
quoad personam [sc. sacerdos] reddit ei [sc. Christo] honorem duobus modis. Primo quoad accensionem
candele, secundo quoad pulsationem campane. Quoad accensionem candele, videlicet quia ipse statuit in
ecclesia sua habere torquem candelarum accensum, quando ipse Filius Dei vivi et beate virginis Marie,
descendens de celis a dextera Dei Patris sui, venit in altare sub specie panis et vini existens, quando scili-
cet, servata forma canonis, dicitur hoc verbum a sacerdote: »Hoc est corpus meume«. Et tamdiu ibi manet
donec sumitur a sacerdote vel alia persona, et in sumentis stomaco moratur quasi per horam et dimidiam,
donec videlicet illa accidentia sive species panis et vini in stomaco consumuntur; que ordinatio candelarum
fuit inventa Parisius non sine magna significatione.« Vgl. ebd. 11 (866).

36 g, etwa XCVIIL 7 (1029£.), Predigt zur Sardinien-Visitation des Jahres 1264,

3 Vgl. XCIX. 14 (1040).

38 ,Et quia per interdictum civitatis ab istis delectationibus noster populus Pisanus excluditur, merito con-
tristamur«: XCIIL 3 (996).

39 val. XCIX. 14 (1040).

40 Vgl. II. 22 (358), mit Bezug auf Jes 52, 11.

411, 15 (336): »Pauci enim sunt sacerdotes, ut intelleximus in nostra diocesi, qui non teneant concubinam
et, quod deterius est, eas publice tenent, exceptis senibus, qui quasi non peccata reliquerunt, sed eos po-
tius tamquam impotentes peccata dimittunt...« [Es folgen verschiedene Schriftstellen gegen die »forni-
catio«].
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sich 2durch ihr Verhalten ldngst Suspension und Exkommunikation zugezogen ha-
ben*?.

Genauso offen wie das verbotene Zusammenleben mit Personen des anderen Ge-
schlechts spricht Federico das Thema der Homosexualitidt im Klerus an. Der »concu-
bitus in masculinume«, so heilit es in der bereits zitierten Synodalpredigt, sei ein
»hiufiges« Vergehen unter Geistlichen, was auf das Fehlen von Ehefrauen zuriick-
gefiihrt wird. In ihrer Schéandlichkeit iibertrifft diese Form der Unzucht »gegen die
Natur« nach Augustinus selbst den Beischlaf mit der eigenen Mutter. Wer die Schan-
de vermeiden will, daB8 von solchen Lastern iiberhaupt gesprochen wird, mul} nach
den Worten des Bischofs schlicht dafiir sorgen, daB sie nicht vorkommen*3.

Federico hat 1262—1264 einige Visitationen (u. a. auf Anweisung von Papst Alex-
ander IV.) durchgefiihrt, zu denen uns Predigten iiberliefert sind**. Auch bei diesen
Pastoralreisen geht es vordringlich um die Behebung von Streit und sittlichem Fehl-
verhalten im Klerus, wobei Federico kirchenrechtlich korrekt die unterschiedliche
Behandlung verborgener und offener Siinder hervorhebt®. Eigene Ermahnungen gel-
ten Klerikern und Ordensleuten in kommunitiren Wohngemeinschaften, die erfah-
rungsgemil besondere Probleme mit sich bringen und in denen das »bonum confor-
mitatis« nicht selten durch die Streitlust und Eigenwilligkeit einzelner gefihrdet ist*.

Bei allen disziplinarischen Fragen unterstreicht der Bischof in den Ansprachen
sein Wiachteramt und die daraus erwachsende pastorale Sorge. Dennoch darf wohl
angenommen werden, dall nachhaltige pastorale Erfolge gerade in puncto Zolibat
trotz vieler Verweise auf kirchliche und géttliche Strafen und mancher priiventiver
Aufrufe zur Vorsicht im Umgang mit Frauen (»maxime quando sunt formose et reli-
giose«!)* begrenzt geblieben sind.

3. Besondere Verpflichtungen der »praelati«

In ausdriicklicher Weise richtet Federico Visconti, wenn der Anlall es erlaubt, das
Wort an die »praelati«, die Triger eines Leitungsdienstes in der Kirche. Mit ihrem

42 ygl. 1. 24 (359f.): »Et ipsi non solum vident et concupiscunt et fornicantur, sed et concubinas publice in
domo retinent, divino timore postposito, contempta excommunicatione iuris, domini Pape et nostra, quibus
suspensi sunt a divinis officiis quoad se et quoad alios (...). Et, quod deterius est, incontinentiam suam pal-
liare volentes, vano errore decepti, dicunt cum Apostata luliano solutum cum soluta cohire et simplicem
fornicationem non esse mortale peccatum, pro eo quod naturale est, etc.«
43117 (337£.): »Et ista, karissimi, frequenter inter clericos committuntur, cum uxores non habeant ad quas
declinent (...). Vis quod non dicantur? Non perpetrentur. Et vide abhominationes, idest vitium contra natu-
ram, quod dicitur abhominatio, quia maius peccatum est quam iacere cum matre, ut dicit Augustinus (...)«.
# yol LXXXXVI ff. Vgl. dazu: R. Turtas, La visita di Federico Visconti, arcivescovo di Pisa, in Sardeg-
na (23 marzo-27 giugno 1263): V. Ruggieri (Hg.), Eukosmia. Studi miscellanei per il 75. di Vincenzo Pog-
gi S. J. (Soveria Mannelli 2003) 591-609.

3 Vgl. XCVIIL 6 (1029): Die Visitation richtet sich gegen Priester »in odio, fornicatione vel adulterio«.
Ahnlich XCIX. 13 (1038f.).
49 Vegl. etwa die Bemerkungen in XIII. 10f. (447f.).
47 vgl. etwa XCVIL. 31 (1022): »Et ideo non debemus habere nimiam familiaritatem cum muliere. Non
enim est tuta familiaritas mulierum, maxime quando sunt formose et religiose: alliciunt enim, quia sunt
formose, et non cavent, quia sunt religiose, unde dicitur Eccli. XXVI [19,2]: Vinum et mulieres apostatare
faciunt etiam sapientes.«
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besonderen Amt sind an sie auch besondere Anforderungen gestellt. Obwohl Federi-
co weil}, daB} er Ménner vor sich hat, die um ihre Wiirde und Rechtsstellung in der
Kirche wissen®®, unterliBt er auch ihnen gegeniiber nicht das ermahnende Wort.

Zu den vornehmsten Aufgaben des kirchlichen Prilaten gehort die Predigt — da-
von ist der Erzbischof selbst iiberzeugt, und dies schartt er den ihm unterstehenden
»praelati« wiederholt ein. »Wie wir also aus dem uns iibertragenen Amt gehalten
sind, euch zu predigen, so seid ihr gehalten, mit Hingabe zuzuhoren«, lautet sein An-
spruch an sich selbst wie an die Glaubigen®”. Der Prediger muf dabei stets an Adres-
saten und Ziel seiner Rede denken. Im Wort des Oberen erfahren die Guten Aufmun-
terung, die Bésen Ermahnung, alle zusammen Belehrung iiber das rechte Handeln
als Christ’". DaB dabei die »correctio« einen gewissen Vorrang innehat, bezeugt das
lakonische Wort, die Bischofe konnten erst dann mit dem Predigen authoren, wenn
die Leute aufhorten zu siindigen®'. Um die von Christus iibertragene Aufgabe wirk-
lich ertiillen zu konnen, so gibt Federico den Mitarbeitern im Hirten- und Leitungs-
amt der Kirche gleichfalls zu verstehen, braucht es ein gesundes Selbstbewultsein
und zuweilen auch den Willen zum entschlossenen Durchgreifen, das den Worten
Taten folgen 14Bt. Suspension und Exkommunikation etwa diirfen nach der Uberzeu-
gung des Bischofs nicht in jedem Fall blo leere Drohungen bleiben’2. Der Prilat, so
die Variation eines friiher schon zitierten Ternars, bedarf fiir solch mutiges und ein-
deutiges Handeln neben Wissen und Eifer des reifen Alters und der Autoritit>>.

Wie letztere gegebenenfalls konkret einzusetzen ist, gibt der Erzbischof in seiner
Predigt einer neugeweihten Abtissin von S. Matteo in Soarta (Pisa) mit auf den Weg
— womdglich im Blick auf konkrete Zustinde ihres Klosters, iiber die wir nichts
mehr wissen’*, Wenn gutes Zureden allein nichts hilft, so lautet sein Urteil, darf ein
kirchlicher Oberer sogar korperliche Strafen und Ziichtigungen gegen seine Unter-
gebenen einsetzen. Schon der heilige Benedikt selbst hat einen Mdénch erfolgreich
mit der Rute geziichtigt, der sich zuvor durch hidufige sanfte Ermahnung nicht zur
Umkehr fiihren lassen wollte>>. Bleibt auch diese MaBnahme ohne Wirkung, darf der
Klosterobere nach Weisung des kirchlichen Rechts den Renitenten bei Wasser und

e Vel 'etwa XCIX. 10 (1038), eine Ansprache an die »canonici Pisani«,

4 LXXX. 3 (934): »Sicut igitur nos tenemur vobis ex iuncto nobis officio predicare, sic vos tenemini cum
devotione audire...«.

O LXXXIV. 5 (960): »Sic prelati deberent facere, quia debent tria subditis: bonis exortationem, malis cor-
rectionem, omnibus orationem et bonorum operum demonstrationem et doctrinam. «

31ygl. LVIIL 2 (782): »Sed quare precipit nobis non cessare predicare? Et est responsio quia homines non
cessant peccare, Vultis ergo ut cessemus predicare? Cessent homines peccare!«

521V, 11 (373f.): »Et propter hoc multum verendum est nobis et vobis, karissimi, quia, cum intellexerimus
de vestris subditis quod male et inhoneste vivant, et si aliquis vestrum, vos domini abbates, priores et ple-
bani, clericos et subditos vestros peccantes verbis forte monetis et increpatis, quis vestrum aliquem su-
spendit, excommunicavit vel de Ecclesia eiecit? O utinam aliquis clericorum vestrorum de hoc fuisset no-
bis conquestus, scilicet quod aliquis vestrum eum propter crimen aliquod eiecisset, quia sic crederemus
eum iudicium durissimum non timere! Sed quare hoc prelati non faciunt?«

53X XXVIIL 22 (628): »In prelato tria debent esse: etas vel auctoritas, scientia, vita et zelus.«

2 Vel. zum folgenden Predigt XC (977-982). Zum Kloster sieche die Hinweise im Ortsregister der Edition
(1113).

93 Vgl. XC. 4 (979): »Unde legimus, in Legenda beati Mauri, Benedictum monachum quemdam virga per-
cutiendo sanasse quem crebra et leni admonitione curare non poterat...«.
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Brot einkerkern®®. Federico wuBte, daB solche Strenge auch zu seiner Zeit umstritten
war. Wenn er sie dennoch sogar einer Klosterfrau fiir ihre Amtsfiihrung nahelegt, gibt
er einen Grund fiir seine Haltung an: Es wire fatal, wenn ein kirchlicher Oberer sein
Amt nur dem Namen nach ausiibte. Ein solches Verhalten, so macht der Erzbischof
mit einem griffigen Vergleich deutlich, wire geradezu Etikettenschwindel. Mit dem
Oberen verhielte es sich wie mit einem Wirtshaus, das auf einem Werbeschild Wein
anpreist, den es in Wirklichkeit den durstig herbeieilenden Gisten gar nicht vorzuset-
zen vermag. Der Wirt miiite sich mit Recht die Frage gefallen lassen, warum er ein
Zeichen aufhiingt, das damit Bezeichnete aber nicht anbieten kann®’. Genauso ist
nach Federico das Kloster ein Zeichen der Weltabsage, das die Biifler aufsuchen, um
auf diesem Weg zu Christus zu gelangen. StoBen sie am Ende nur auf ein Zeichen oh-
ne Bezeichnetes, auf monchische Gewinder ohne wahres monchisches Leben, so er-
geht es ihnen nicht besser als den Frauen des Ostermorgens, die ihren Herrn suchten,
aber nur die Leinenbinden und leeren Tiicher vorfanden. Enttduscht werden sie in ihr
altes Leben zuriickkehren. Wer darum das Amt des Oberen annimmt, steht unter dem
klaren Anspruch, es nicht zu einer geistlichen »Mogelpackung« verkommen zu las-
sen. Denn Religiosen, die ihre drei Geliibde nicht erfiillen, sind im Urteil Federicos
schlichtweg »Schauspieler« (»mimi vel ioculatores«), die sich selbst und die Men-
schen tiuschen®®. Der Kampf gegen das Argernis klosterlicher Scheinexistenz, das
der Erzbischof auch an anderer Stelle mit scharfen Worten benennt®®, bleibt ein Auf-
trag des Abtes oder der Abtissin, der entschlossen durchzufiihren ist.

Mit der Mahnung zur Konsequenz gibt Federico der neuernannten Klostervorste-
herin im gleichen Atemzug jedoch noch eine andere Weisung, und sie bezeugt die
pastorale Klugheit des Erzbischofs, die niemals in Extreme abgleitet. Kein Oberer
darf dem Diinkel verfallen, sein Amt ohne den Rat und die Unterstiitzung der ande-
ren im Kloster ausiiben zu konnen. Denn spitestens, wenn eine MaBinahme scheitert,
bedarf er selbst der Hilfe. Das »Vae soli!« des Kohelet gilt darum einem Klostervor-
steher in hochstem Mafe, und Federico leitet daraus ganz unmittelbar die Notwen-
digkeit bestimmter Dienste und Amter im Konvent ab, die als »Siulen des Klosters«
zu achten und zu wiirdigen eine Abtissin gut beraten ist®’.

36 Ebd. 6 (980): »Ceterum, si sic disciplinati non resipiscunt, debent ab abbate vel abbatissa in ergastulum
sive in carcere recludi...«.

57 Ebd. 8 (980): »El certe magnum vituperium est abbatisse esse positam signum vel signaculum et in se
non habere signatum, sicut ponitur exemplum de tabernario sive vinario tenente circulum suspensum cum
cassella mugioli sive tabernarie, in signum quod est ibi vinum ad vendendum, et cum transeuntes, videntes
signum, declinant illuc cum festinatione, sitientes et petentes signatum, scilicet vinum, respondit taberna-
ria; ,Certe, domini, non est modo vinum’, unde illi, reputantes sibi illusum, cum dolore respondent: >Quo-
modo cum mala fortuna possit esse, tenes hic signum sine signato?««

38 yel. XLL 10 (661).

Vgl XIX. 11 (499).

60vgl, XC. 9 (981): »Non ergo debet aliquis homo vel aliqua mulier assumere signum, idest in prelaturam,
a Deo, nisi proponat in se habere signatum, idest virtutes quas superius nominavimus. Verumtamen nec ip-
sa per se sufficit sine consilio et auxilio sororum suarum monasterium sibi commissum salubriter guberna-
re, nec debet de se sola presummere, quia, ut dicit Salomon, Eccles. IITI (4, 10): Ve soli, quia si ceciderit,
supple: in gubernatione regiminis sui, non habet qui sublevet eum. Debet ergo habere de melioribus quat-
tuor precipue officiales, scilicet priorissam, camerariam, sacristam et hostiariam, quasi quattuor colump-
nas quibus totum monasterium tam in spiritualibus quam in temporalibus substentetur (...)«.
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Strenge und Autoritiit, sofern notwendig — Dialog und friedliche Verstindigung,
wo immer moglich: dieses Ideal kirchlicher Leitungskompetenz hat Federico Vi-
sconti nicht blof anderen vermittelt, sondern auch selbst in die Tat umgesetzt. Bestes
Beispiel dafiir ist der Ausgang eines mit Hilfe der Mendikanten durchgefiihrten In-
quisitionsverfahrens gegen einen héretischen Kleriker, zu dem Federico eine Predigt
hilt®!. Weil der Beschuldigte am Ende seine Irrtiimer (u. a. iiber Christus, Euchari-
stie und Kirche) offentlich widerrufen und Besserung gelobt hat, wird er rekonzili-
iert, freilich nicht ohne die Mahnung, daf ein erneutes Fehlverhalten dauernde Ker-
kerhaft zur Folge hitte®2,

Niemals hat Federico, so wird in der Charakterisierung und Ausiibung seines Pri-
latenamtes deutlich, von anderen mehr verlangt als von sich selbst. Er wulite genau,
daB Vorgesetzte, die selbst den Zélibat nicht halten oder zur Stunde des Morgenge-
betes im Bett bleiben, ihre Untergebenen kaum glaubwiirdig zum gegenteiligen Ver-
halten aufrufen konnen®?. Da jeder das Vorsteheramt freiwillig und wissentlich iiber-
nommen hat, gibt es keine Entschuldigung, wenn es spiter mangelhaft ausgefiihrt
wird®*. Das BewuBtsein, als Bischof einem strengeren Gericht Gottes entgegenzuge-
hen als alle iibrigen Glaubigen, begleitet Federicos Worte und Taten®. Denn die Hir-
ten werden nicht nur iiber das eigene Verhalten, sondern auch iiber die Taten der ih-
nen Anbefohlenen Rechenschaft ablegen miissen. Wenn sie darum streng sind, dann
immer auch in der Sorge um das eigene Heil, das sie mit der Vernachlidssigung ihres
Amtes gefihrden wiirden®: »Unterlasse nicht, Vorsteher, das Wort der Ermahnung
und der wirksamen Zurechtweisung, damit du nicht mit Recht selbst bestraft
wirst!«®7

llI. Federico Viscontis Ndhe zu den Mendikantenorden

Schon ldnger ist der Forschung aufgefallen, wie eng die pastorale Reformtitigkeit
des Pisaner Erzbischofs und seine Sorge um den Klerus mit der Forderung der

61 val. Sermo LXXXXII, »quem idem dominus fecit ad clerum Pisanum in reconciliatione cujusdam he-
retici« (988-993).

62 yol. ebd. 7 (992f).

3 Vgl, IV. 11 (372f.): »Quomodo auderet prelatus incontinens, vel hora mattutinali dormiens, monere vel
reprehendere subditum suum clericum vel laicum de incontinentia vel de sollicitudine vigilantie ad mattu-
tinum et sic de aliis vitiis?« »Prelati nimis pomposi« miissen sich in XVII. 11 (478) Federicos Kritik gefal-
len lassen.

64 ygl. XIIL. 2 (444): »Sed quare prelatus negligens pro malefactis subditorum punitur? Et certe plana et
aperta est responsio: quia placuit ei curam illius accipere, quando sollicite per se vel per suos procuravit ibi
eligi et confirmationem accipere a prelato suo maiori.«

93 Vgl, ausdriicklich IX. 22 (417).

96TV, 11 (372): »Vere iudicio durissimo iudicabuntur qui presunt, quia non solum de factis propriis, sed
etiam de alienis, quando scilicet negligunt subditos corripere cum effectu (...). Efficaciter dicimus, quia
non sufficit prelatis verbo tantum corripere sine effectu.«

67 XTII. 3 (444) mit Bezug auf das Prothema der Predigt (Jer 26, 21.): »Noli ergo, o prelate, subtrahere ver-
bum admonitionis et efficacis correctionis, ne tu ipse merito puniaris.«
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Mendikantenorden, Dominikaner wie Franziskaner, verbunden waren®®, Die Aus-
breitung der Bettelorden war schon seit den 1230er Jahren vor allem in Frank-
reich mit teils heftigen Konflikten verbunden®®, die im jahrzehntelangen
Mendikantenstreit an der Pariser Universitit in symboltrichtiger Weise ku-
mulierten’’. Die Predigten Federicos dagegen prisentieren einen uneingeschrink-
ten Unterstiitzer dieser jungen geistlichen Gemeinschaften’!. Wihrend sein
Blick auf den eigenen Weltklerus, wie wir sahen, durchgéngig von Kritik und
Mahnungen bestimmt ist, bringen alle AuBerungen iiber die jungen Bettelorden
geradezu enthusiastische Bewunderung zum Ausdruck und lassen erkennen,
daB der Bischof allein in ihren Vertretern die zuverldssigen Mitarbeiter fand, die
er fiir die Umsetzung seines bischoflichen Auftrags wiinschte und brauchte.
Neben ihrer Frémmigkeit’> und Gelehrsamkeit”® ist es vor allem die bereits an-
gesprochene Tatsache, daf die Ordensleute im Gegensatz zu den Sikular-
klerikern mit groBer pastoraler Hingabe ihren Predigtauftrag ernstnehmen, wel-
che sie weit mehr als diese befihigt, als Stellvertreter des Bischofs aufzutre-
ten’*. In dieser Funktion nehmen sie auch das Amt des Inquisitors wahr und
sorgen vor Ort dafiir, daB VerstoBe gegen den rechten Glauben (vor allem durch
Kleriker) aufgedeckt und verfolgt werden. In einer Predigt anldBlich der Re-
konziliation eines der Hiresie iiberfiihrten Fraters schildert Federico im einzelnen,

08 Vgl. dazu: Murray, Archbishop (s. Anm. 2); Bériou, Introduction historique (s. Anm. 2), 24 11f.

69 vgl. dazu G. Melville, Duo novae conversationis ordines. Zur Wahrnehmung der frithen Mendikanten
vor dem Problem institutioneller Neuartigkeit im mittelalterlichen Religiosentum: G. Melville / J. Oberste
(Hgg.), Die Bettelorden im Aufbau. Beitriige zu Institutionalisierungsprozessen im mittelalterlichen Reli-
giosentum = Vita Regularis 11 (Miinster 1999) 1-23; R. Sickert, Zur Etablierung des Predigerordens in
siidfranzosischen Bischofsstiddten: ebd., 295-319.

70ygl. F. X. Seppelt, Der Kampf der Bettelorden an der Universitit Paris in der Mitte des 13. Jahrhunderts:
Kirchengeschichtliche Abhandlungen VI (Breslau 1908) 73-139; M.-M. Dufeil, Guillaume de Saint-
Amour et la polémique universitaire parisienne 1250-1259 (Paris 1972); J.-P. Torrell, Magister Thomas.
Leben und Werk des Thomas von Aquin (Freiburg 1995) 94—114.

1 S0 lautet schon das Urteil bei H. Hefele, Die Bettelorden und das religise Volksleben Ober- und Mittel-
italiens im 13. Jahrhundert = Beitriige zur Kulturgeschichte des Mittelalters und der Renaissance, 9 (Leip-
zig 1910) 88f. Zur Ausbreitung der Mendikanten in Oberitalien vgl. auch D. R. Lesnick, Preaching in Me-
dieval Florence. The Social World of Franciscan and Dominican Spirituality (Athens, Georgia 1989)
35-92.

72V gl. XLIV. 20 (679): »Item fugavit <sc. S. Dominicus> tenebras peccatorum a mentibus [hominum]; sic
et cotidie fugant isti fratres Predicatores successores eius, quantum in eis est, quia, ut videtis, non cessant
devote orare et missas celebrare et in quolibet die dominico, festivo, sabbatino, et die lune in mane pro
mortuis publice predicare, et etiam private vos et alios admonere non cessant ut a tenebris peccatorum re-
cedatis et illustremini gratiis, virtutibus et donis Spiritus sancti.«

3 ygl. X. 5 (420f.) mit dem Dank Federicos an einen Dominikaner, der als theologischer Magister in Pisa
lehren will, oder die rithmende Erwiihnung des Dominikaners Hugo von St. Cher in XLV. 7 (687). Der
EinfluB seiner Schriften in Federicos Predigten ist insgesamt auffillig; vgl. Murray, Archbishop and Men-
dicants (Anm. 2), 31ff.

74 Vgl. die Zusammenstellung dreier Hauptvorziige der Mendikanten (Frommigkeit, Predigt, Dienst fiir
die Inquisition) in der Allegorese von XCIL 5 (991f.): »Dicuntur enim isti fratres celi tribus adminus de
causis: prima, quia celestem vitam ducunt, ex eo quod eorum conversatio cum apostolo in celis est, Philip.
111 (3, 20); secunda, quia ut celi narrant, idest docent et predicant gloriam Dei, sicut dicit Ps. X'VIII (18, 2);
tertia, quia vocabuntur a Domino ad iudicium proferendum, sicut superius tactum est: Advocabit celum
desursum, Ps. XLIIII (49, 4).«
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wie_}glie Predigerbriider seinen Fall zur Zufriedenheit des Bischofs behandelt ha-
ben'=s

Vor allem die Sohne des hl. Dominikus werden aus den genannten Griinden in der
Darstellung des Predigers zu Vorbildern des wachsamen und verkiindigungseifrigen
Prilaten’®. Federico Visconti betrachtet ihr Wirken geradezu als Erleichterung des
eigenen bischoflichen Gewissens, das sich bewuBt ist, die oberhirtliche Pflicht allein
nur unvollkommen erfiillen zu konnen’’. Das selbstbewufte Urteil des Franziska-
ners Salimbene von Parma, wonach die Bischofe ihrer pastoralen Pflicht {iberhaupt
nur »cappis et caputiis« nachkommen konnten’®, hitte Federico vermutlich im Blick
auf die eigene Amtsausiibung problemlos bejaht. Die Verbindung von aktivem und
kontemplativem Leben nihert das Ordensideal der Mendikanten in hochstem Male
dem Beispiel Christi selbst an’® — hier iibernimmt der Erzbischof ohne Einschrin-
kung das spirituelle Selbstverstindnis der jungen Bewegungen, wie es zum Hauptar-
gument in der Kontroverse mit den »alten« monastischen Regeln und der in Fragen
der Kirchenordnung konservativen Weltgeistlichkeit wurde und unter der Formel
»contemplata aliis tradere« in der Summa des Thomas von Aquin seinen vielleicht
eindrucksvollsten Niederschlag gefunden hat®C.

Die Gedenktage der beiden Ordensstifter Franziskus und Dominikus — den erstge-
nannten hatte Federico vielleicht selbst 1222 noch in Bologna erlebt®! — bieten dem
Pisaner Oberhirten immer wieder Anlaf, die Bedeutung ihrer Griindungen in der
Predigt hervorzuheben und zugleich zu Akzeptanz und Unterstiitzung der Mendi-
kanten aufzurufen, die auch in Klerus und Volk seines Bistums keineswegs selbst-
verstindlich waren. Was nach den Worten des Bischofs in Paris langst verwirklicht
ist, ndmlich ein freundschaftliches Verhiltnis zu den neuen Orden als Selbstver-
stindlichkeit fiir jeden »bonus clericus« und als Voraussetzung seines eigenen Anse-
hens sogar bei den weltlichen Obrigkeiten®?, das wiinscht sich Federico gleicherma-
Ben fiir die eigene Didzese. Mag der Verweis auf die Situation in Paris auch ange-
sichts des dort zu Federicos Lebzeiten keineswegs beendeten Mendikantenstreits

5 Vgl LXXXXII (988-993); die dadurch erfolgende Entlastung des Bischofs wird besonders betont ebd.
6(992): »...de quo nos et alii ecclesiarum prelati possumus plurimum congaudere, quia in hoc nostrum of-
ficium execuntur et propter hoc nos de negligentia non poterimus a Domino reprehendi, unde a nobis et vo-
bis sunt multipliciter honorandi et etiam in eorum necessitatibus adiuvandi.«

6 ygl. etwa XLV. 6 (686f.); ebd. 10 (688): »Tales debent esse prelati et predicatores qualis fuit beatus
Dominicus...«.

TN gV (3T

78 v gl. Salimbene, Chronica = MGH, Scriptores, 32 (Hannover 1913) 435.

79 Vgl IV. 4 (366): »Tale iudicium fiet et premium dabitur religiosis predicatoribus, quia in hoc quod pre-
dicant sunt activi et gerunt vices prelatorum, in eo vero quod student et orant sunt contemplativi, exemplo
Christi qui erat diebus docens in templo, noctibus vero exiens morabatur in monte Oliveti, Le. XX a (21,
37).« Ganz dhnlich: IX. 22 (417).

80 'Vgl. Thomas von Aquin, S. th. I11, 40, 1, bes. ad 2.

81 Vgl. Murray, Archbishop and Mendicants (Anm. 2), 22f.

82 ygl, LVIIL 11 (789): »O quanto honore et gratia fratres beati Francisci apud Deum et homines honoran-
tur! Quis est enim homo valens, qui eorum amicitiam non habeat, se et eorum orationibus non commendet?
Certe in Francia, apud Parisius, nullus bonus clericus per regem vel reginam poterat beneficio decorari ni-
si in fratrum amicitia permaneret, et de ipso regi bonum testimonium perhiberet.«
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deutlich geschont sein — der Aufruf zu Ehrfurcht und Gehorsam gegeniiber den im
bischoflichen Auftrag wirkenden Ordensleuten durchzieht als ernstes Anliegen Fe-
dericos viele seiner Ansprachen®?. Die Weltgeistlichen sollen die Ordensleute als
theologische Lehrer in ihren Schulen aufsuchen, um sich fortzubilden und das fiir die
eigene Pastoral notige Wissen zu vertiefen®*. Als »coadiutores praelatorum« soll der
Klerus die Mendikanten aufnehmen wie den Bischof selbst®, Neben Achtung wird
dabei vom Erzbischof auch handfeste materielle Unterstiitzung fiir Lebensunterhalt
und Verkiindigung der Monche erbeten®®. Einen groBziigigen Pisaner Forderer der
Dominikaner hat Federico sogar einmal namentlich in der Predigt erwiihnt und sei-
nen Zuhérern als Vorbild empfohlen®’. Der Verweis auf den gottlichen Lohn fiir sol-
che Freigiebigkeit ist selbstverstindlich®®,

1IV. Resiimee

Idealismus ohne Fanatismus, Realismus ohne Verbitterung — das sind vielleicht
Kennzeichnungen, mit denen man die Sorge des Erzbischofs Federico Visconti um
den Klerus seiner Didzese zusammenfassend charakterisieren kann. Seine Predigten
stellen uns das ungebrochene Priesterideal des Mittelalters ebenso vor Augen wie die
nur schwer zu verindernde Wirklichkeit klerikaler Existenz zu jener Zeit, die nicht
selten erheblich anders aussah.

Es ist die hartniickige Veranderungsresistenz des Weltklerus, die jene Begeiste-
rung und Unterstiitzung fiir die neuen Orden erkldrt, wie sie in Federicos Predigten
durchgiingig zu greifen sind. In ihnen spiegelt sich ein Stiick der administrativen

83 vgl. LVIL 9 (777).

84 vgl. I1. 23 (358f.); X. 6 (421); LIX. 13 (797); LXVIL 8 (864). Die Vielzahl der Belege zeigt, wie dank-
bar Federico fiir das Engagement der Ordensleute im theologischen Unterricht des Klerus war. Mit Nach-
druck wendet sich der Erzbischof darum in diesen Texten gegen die offensichtlich vorherrschende Stu-
dienfaulheit und Gleichgiiltigkeit seiner Geistlichen und preist den Vorzug an, dafl das zuvor unerreichba-
re Studium in Paris oder Bologna durch die gelehrten Ordensbriider nun fiir alle vor Ort moglich und er-
schwinglich geworden ist. Vgl. dazu auch VI 9 (388f.): »Et certe quilibet vestrum opus et zelum potest de
facili optinere, sed scientiam, propter defectum pecunie et librorum ad eundum Bononiam, diceret se de
facili habere non posse, cum non habeatur hodie scientia nisi per doctrinam; cessavit enim infusio scientie,
que apostolorum tempore fuit facta... (...) Etideo dedit nobis Deus doctores iustitie, scilicet magistros the-
ologie de ordine fratrum Predicatorum et Minorum, qui ad vos existentes in terra vestra, gratis et sine pe-
cunia descendere facient imbrem serotinum et etiam matutinum, loel II (2. 23), idest vos docebunt Testa-
mentum Vetus et Novum, vel que ad humanitatem et divinitatem Christi pertinere noscuntur, vel que apta
sunt simplicibus et provectis. Non ergo sitis, karissimi, pigri vel negligentes habere scientiam Dei, quam
Deus vult supra holocausta, Os. VI (6, 6) (...)«.

85 Vgl. IV. 11 (371): »...religiosi qui exercent officium prelatorum, idest qui predicationi intendunt; et ta-
les debent ylariter recipi et honeste tractari, tamquam prelati, quorum vicem gerunt. «

86 vgl. XLIV. 23 (681): »Et non solum tenemur eis benefacere, ut dictum est, pro necessitatibus eorum,
scilicet victus, vestitus, librorum et paramentorum et thesaurorum ecclesie, sed etiam ad hedificationem
ecclesie et aliarum domorum.«

87 yvgl. XLIV. 25 (682): »Sumite ergo exemplum ab illo viro Sismundello...«.

88 vgl. LXXIX. 14 (932): »Videte, karissimi, quam sit utile benefacere huic operi et operi Sancti Francisci
et etiam fratribus istis et illis...«.
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Ohnmacht des mittelalterlichen Bischofs wider, der gegeniiber seinem Klerus alles
andere als ein Vorgesetzter mit effizient funktionierender Exekutive war, mit deren
Hilfe er Ausbildung, sittliches Verhalten und seelsorglichen Eifer der weit verstreu-
ten Geistlichkeit vor Ort zentralistisch zu iiberwachen und zu lenken vermocht hitte.
Kirchenreform von innen, so 14Bt der Blick ins 13. Jahrhundert aber auch paradig-
matisch fiir viele spitere Epochen der Kirchengeschichte deutlich werden, beginnt
selten bei einem verweltlichten Sikularklerus, sondern wird meist von ihm behin-
dert. Sie wird stattdessen angestoBien von geistlichen Gemeinschaften, die jenseits
eingefahrener Geleise und triager Strukturen zum Kern der Botschaft Jesu zuriickfin-
den wollen und die sich bemiihen, durch intensives Studium, vertiefte Frommigkeit
und vorbildliche Pastoral spirituelle Ideale Realitdt werden zu lassen, die fiir die Ma-
joritdt der Christen, auch der Priester, nur noch totes Wort und unerfiillter Anspruch
sind.

Damit solche Reform aber mehr bleibt als das Programm kleiner Erneuerungsbe-
wegungen, muf sie frither oder spiter mit Unterstiitzung der kirchlichen Hierarchie
in die Breite des kirchlichen Lebens eindringen. Der Bischof bleibt das entscheiden-
de Glied der Vermittlung und Fruchtbarmachung charismatischer Aufbriiche in die
bestehenden Strukturen kirchlichen Alltags hinein, und so sehr er sich fiir jene be-
geistern darf, so sehr muf} seine Sorge doch zugleich auf die Formung der Masse von
Geistlichkeit und Volk gerichtet bleiben. Federico Visconti hat exakt dies als Aufga-
be seines bischoflichen Wirkens begriffen und das einzige getan, was ein geistlicher
Oberer, der ein solches Ziel verfolgte, unter den gegebenen Umstinden tun konnte.
Er hat sich fiir seine Amtsausiibung einen Stab von unbedingt zuverldssigen Mitar-
beitern zusammengestellt, die durch theologische Kompetenz und eigene vorbildli-
che Lebensfiihrung in der Lage waren, offensichtlichen klerikalen Mif3stinden im
Rahmen des geltenden kirchlichen Rechts konsequent entgegenzutreten. Daneben
hat der Bischof auf der Ebene spiritueller Erziehung immer wieder versucht, durch
Erinnerung an die Weisung des Evangeliums und durch Verbesserung der theolo-
gisch-geistlichen Bildung echte innere Bereitschaft im Klerus an der Basis zu wek-
ken, die eigenen Weiheversprechen ernstzunehmen. Priesterliche Existenz erschopit
sich dabei fiir Federico keineswegs in einem weltentriickten, blutleeren Spiritua-
lismus, sondern gewinnt Gestalt im konkreten, »inkarnatorischen« Dienst, der aus
dem Wissen um die » AuBeres« und »Inneres«, »Sichtbares« und »Unsichtbares« un-
trennbar verbindende Sakramentalitdt der Kirche auch das eigene Leben zur gelun-
genen Synthese von Haltung und Vollzug, von Absicht und Tat werden 1dBt. So sind
Federico Viscontis Predigten nicht allein eine einzigartige Quelle mittelalterlicher
Kirchengeschichte, sondern auch Zeugnis lebendiger katholischer Spiritualitit und
bleibend aktuelles Beispiel bischoflichen Handelns im Spannungsfeld zwischen
geistlichem Ideal und volkskirchlicher Realitiit.



Die Enzyklika »Humanae vitae« 4 ein Pladoyer fiir
die Wiirde und Verantwortung des Menschen (Teil 1)

Von Giovanni B. Sala S.J., Miinchen

1. Die lehrmdfige Tradition der Kirche vor einer neuen Frage

Der unmittelbare AnlaBl zur Veroffentlichung der Enzyklika »Humanae vitae«
[= HV] war die Entdeckung ovulationshemmender Priaparate, mit denen es moglich
wurde, eine Empfiangnis zu verhindern und damit den sexuellen Verkehr von seinen
(moglichen) prokreativen Folgen prinzipiell zu trennen. Diese Entdeckung geschah
zu einer Zeit, in der eine allgemeine Verschlechterung des Sexualverhaltens, nidher-
hin des Eheverhaltens, und eine Aufweichung der einschligigen staatlichen Gesetz-
gebung bereits im Gange waren.

Die Enzyklika »Casti Connubii« von 1930 iiber die christliche Ehe hatte bereits
den sog. »Ehe-Onanismus«, d.h. den Vollzug des ehelichen Aktes in einer Weise, die
dessen prokreative Folge absichtlich vereitelt, verurteilt. Der Heilige Vater Pius XI.
formulierte als Gebot des natiirlichen Sittengesetzes, dall »jeder eheliche Akt« von
sich aus auf die Erzeugung menschlichen Lebens hingeordnet bleiben mufi (DS
3717). Diese Lehre hat HV 11 in ihrem Anliegen, die Moraltradition der Kirche zu
bewahren!, wiederholt.

Die rasche Ausbreitung der »Pille« machte es unumginglich, daB sich das II. Va-
tikanische Konzil mit dieser Frage befalite (GS 50-51). SchlieBlich fillte der Heilige
Vater sein endgiiltiges Urteil tiber die sittliche Qualifikation der Anwendung des
neuen Mittels hinsichtlich der vom Konzil unter bestimmten Bedingungen als mora-
lisch zulissig anerkannten Geburtenregelung in der auf den 25. Juli 1968 datierten
Enzyklika HV.

Es war deshalb zu erwarten, da3 der Kern der Enzyklika im Urteil darin bestehen
wiirde, wie eine verantwortliche Elternschaft in dem Falle sittlich zu verwirklichen
sei, in dem die Ehegatten aus ernsten Griinden »zeitweise oder dauernd auf weitere
Kinder« (HV 10d) verzichten sollten. Die andere Seite der positiven Antwort auf die
Frage nach einer prokreativen Verantwortung war, daB der Papst in Ubereinstim-
mung mit der Tradition lehrte, daBl die Empfangnisverhiitung als Mittel dazu abzu-
lehnen sei, weil sie »(ihrer) Natur nach die sittliche Ordnung verletzt«, d.h. daB sie
ein in sich schlechter Akt (»intrinsece inhonestus«) ist (HV 14d). Dabei darf aber
nicht iibersehen werden, dal der Papst seine Verurteilung dieser Art von Geburtenre-
gelung im Kontext einer verhiiltnismiBig ausfiihrlichen Behandlung von Wesen und
Wiirde der Ehe ausspricht, naherhin der ehelichen Liebe, welche ihre spezifische,
den Eheleute vorbehaltene (GS 50b) Erfiillung, im ehelichen Akt findet. Kurz ge-
sagt: Die Offenheit auf die Weitergabe des Lebens bei einem jeden ehelichen Akt, in

! Vgl. auch die Ansprache von Papst Paul VL. in Castel Gandolfo am 31. Juli 1968, in der er sich auf »eine
Tradition aus Jahrhunderten, aber auch aus neuester Zeit« beruft; dasselbe in HV 6a.
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dem die Ehegatten frei und verantwortlich ihre Liebe ausdriicken, ist ein Erfordernis
derselben spezifisch ehelichen Liebe.

In seinen Ausfithrungen schopft der Heilige Vater aus der Lehrtradition der Kir-
che, in der die unlésbare Verkniipfung beider dem ehelichen Akt innewohnenden
Sinngehalte bestiindig anerkannt wurde — freilich nicht notwendig in der Weise der
gegenwirtigen Thematisierung. Denn die Zweigeschlechtlichkeit des Menschen
(Gen 1, 27), dem die Weitergabe des Lebens anvertraut ist (ebd. 28), bildet zugleich
jene grundlegende Form menschlicher Gemeinschaft, in der der Mensch eine ihm
entsprechende Lebens-»Hilfe« (ebd. 2,18) findet, mit der er »ein Fleisch« wird (ebd.,
24), wobei diese Einheit eine Liebeseinheit ist (Eph. 5,25-32).

In der Enzyklika finden sich die Elemente, die die »VernunftgemiBheit« (HV
12d) der Lehre der Kirche begriinden, der zufolge »der Mensch diese Verkniipfung
nicht eigenmiichtig auflosen darf« (HV 12a). Aber sie arbeitet keine eigene systema-
tische Klirung dieses Grundprinzips im Rahmen einer entsprechenden Anthropolo-
gie aus, und sie weist auch nicht eigens nach, warum diese Verkniipfung fiir den ein-
zelnen ehelichen Akt gilt, wie dies in der Moralverkiindigung der Kirche gemeint ist.
Eine solche rationale Klirung und ein solcher Beweis ist Aufgabe der Moraltheolo-
gie.

Dies stellt keinen Sonderfall dar. Man denke z.B. an die Erkennbarkeit der Exi-
stenz Gottes durch die menschliche Vernunft — eine der »pracambula fidei«. Die Kir-
che lehrt, im Anschluf an das Wort der Offenbarung (Rom 1,20), dal »Gott, Ur-
sprung und Ziel aller Dinge, mit dem natiirlichen Licht der menschlichen Vernunft
aus den geschaffenen Dingen gewif} erkannt werden kann« (DS 3004). Sie tiberlaft
es aber den Gelehrten, eine philosophische Argumentation zu entwickeln, die diese
Erkennbarkeit beweist. Beweisen bedeutet hier, die einzelnen rationalen Schritte zu
analysieren, die zum Urteil fithren, dal es einen Gott gibt. Der »common sense« ver-
mag dieses Urteil durchaus giiltig zu fallen, aber normalerweise ist er nicht imstande,
seine eher intuitive SchluBfolgerung von der sichtbaren Welt her zu objektivieren
und in ihrer Struktur zu durchschauen.

Ahnliches gilt in unserem Fall. Die Ehe als natiirliche menschliche Institution —
und damit auch ihre Offenheit fiir die Weitergabe des Lebens — gehort zu den natiir-
lich erkennbaren Wahrheiten. Zugleich gehort sie zu den »gottlichen Dingen« (DS
3005)2, die zwar »der menschlichen Vernunft an sich nicht unzugénglich sind, fiir
die aber, »bei dem gegenwiirtigen Zustand des Menschengeschlechtes«, ndmlich sei-
ner siindigen VerfaBtheit, die gottliche Offenbarung moralisch (also relativ) notig ist,
damit sie »von allen ohne Schwierigkeit, mit sicherer Gewiheit und ohne Beimi-
schung eines Irrtums erkannt werden konnen« (DS 3005). In diesem Sinne sagt die
Enzyklika »Casti Connubii«, daB auch der Bereich der natiirlichen Moral Gegen-
stand der Offenbarung sein kann und damit zum Lehrauftrag der Kirche gehort?.

2 Zu den gotilichen Dingen gehéren auch die moralischen Wahrheiten, da ja »die treue Befolgung des na-
tiirlichen Sittengesetzes allen Menschen zum ewigen Heil notwendig ist« (HV 4b). Vgl. auch die Instruk-
tion der Kongregation fiir die Glaubenslehre »Uber die kirchliche Berufung des Theologen«, 16.

3 AAS 22 (1930) 580; dasselbe in HV 4b: »die Auslegung des natiirlichen Sittengesetzes gehort zur Aufga-
be des kirchlichen Lehramtes«.
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2. Mit seiner Enzyklika hat der Papst das ordentliche und
universale Lehramt der Kirche zur Geltung gebracht

Der Heilige Vater hat in seiner Verantwortung als »oberster Lehrer der Gesamtkir-
che« (LG 25¢) die Entscheidung iiber einen wichtigen Punkt der Moral getroffen, in-
dem er eine jahrhundertelange Lehre der Kirche bestitigt hat. Wihrend die theologi-
sche Lehre vom Gebrauch der Ehe (usus matrimonii) sich im Laufe der Jahrhunder-
te in einer verwickelten Art und Weise entfaltet hat, ist die theologische Lehre von
der Empfingnisverhiitung vergleichsweise einfach — zumindest im Hinblick auf die
zentrale Frage nach ihrer moraltheologischen Qualifikation als schwere Siinde. »In
der Beantwortung dieser Frage hat es nie irgendeine Anderung und kaum eine Ent-
wicklung der Lehre gegeben. Die Art der Formulierung und Darlegung dieser Lehre
haben sich entwickelt, aber nicht die Lehre selbst«*.

Deswegen mull man sagen, dal die Lehre von der inneren Schlechtigkeit der
Kontrazeption zu jenem »ordinarium et universale magisterium« der Kirche gehort,
von dem das 1. Vatikanische Konzil spricht (DS 3011)°. Die dogmatische Konstitu-
tion des II. Vatikanischen Konzils iiber die Kirche sagt ihrerseits zu dieser Lehrtitig-
keit der Bischofe als »mit der Autoritit Christi ausgeriistete Lehrer« (LG 25a), daB
sie, »wenn sie in der Welt rdumlich getrennt, jedoch in Wahrung des Gemeinschafts-
bandes untereinander und mit dem Nachfolger Petri, authentisch in Glaubens- und
Sittensachen lehren und eine bestimmte Lehre tibereinstimmend als endgiiltig ver-
pflichtend vortragen, (...) auf unfehlbare Weise die Lehre Christi« (LG 25b) verkiin-
digen.

Hinsichtlich dieser Art des Lehramtes der Nachfolger der Apostel ist ein wichtiger
Unterschied zur vorhin erwihnten Stelle des I. Vatikanischen Konzils zu beachten.
Dieses sprach von einer »fides divina et catholica«, mit der »all das zu glauben ist,
was im geschriebenen oder iiberlieferten Wort Gottes enthalten ist und von der Kir-
che (...) durch ihr ordentliches und universales Lehramt als von Gott geoffenbart zu
glauben vorgelegt wird« (DS 3011). Das II. Vatikanische Konzil spricht ebenfalls
von einer endgiiltigen und deshalb unfehlbaren Lehre des Gesamtepiskopats (dia-
kronische Universalitiit), beschrinkt aber die Unfehlbarkeit dieser Lehre nicht auf
die (explizit oder implizit) formal geoffenbarten Wahrheiten, sondern bezieht sie auf
simtliche endgiiltigen Lehrentscheidungen, also auch auf das sog. »obiectum secun-
darium« des Lehramtes®. Zum letzteren gehoren auch die Wahrheiten der natiir-
lichen Moral, die, »aufgrund des Bandes, das zwischen der Schépfungs- und Erlé-

4 Vgl. das sog. »Minderheitsgutachten« der pipstlichen Kommission fiir Geburtenregelung, in: Herder
Korrespondenz 21 (1967) 422-443; hierzu S. 430.

3 Zu den folgenden Ausfiihrungen iiber diese Art des Lehramtes der Kirche verweise ich auf meinen Auf-
satz »Die Neufassung der >Professio fidei< und die Frage nach den von der Kirche >definitiv< vorgelegten
Lehren, in: Forum Katholische Theologie 15 (1999) 203-227.

% Gemeint sind die Lehrstiicke, die zwar selber nicht im »divinae revelationis depositum« enthalten sind,
die aber mit der »Hinterlage« so verbunden sind, daB diese nicht »rein bewahrt und getreulich ausgelegt
werden kann« (LG 25¢), ohne daB auch iiber die genannten, mit ihr verbundenen Lehren unfehlbare Ent-
scheidungen getroffen werden konnen.
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sungsordnung besteht«, um des Heiles willen zu kennen und zu befolgen sind’.
Demnach sagt das Konzil, dafl die gemeinten Lehren »endgiiltig verpflichtend« sind
(»definitive tenenda« und nicht »credendax).

In der seit dem 1. Mérz 1989 in Kraft getretenen neuen Formel der »Professio fi-
dei«® folgt dem nicino-konstantinopolitanischen Glaubensbekenntnis eine in drei
Absiitze gegliederte SchluBiformel, die besser als die »Professio fidei« von 1967 — so
heifit es im offiziellen Vorspann — »die Art der Wahrheit und der entsprechenden Zu-
stimmung unterscheidet«. Der zweite Absatz bezieht sich auf die hier oben bespro-
chene Lehre von LG 25b iiber das ordentliche und universale Lehramt: »Firmiter eti-
am amplector ac refineo omnia et singula quae circa doctrinam de fide et moribus ab
eadem [Ecclesia] definitive proponuntur«.

Am 18. Mai 1998 hat Papst Johannes Paul II. ein Schreiben (»Motu proprio«) »Ad
tuendam fidem« herausgegeben, um die Normen des Kirchenrechtes an die drei
SchluBabsitze (nidherhin an den zweiten) anzupassen. Aufier der Bekanntmachung
der juridischen, disziplindren und strafrechtlichen Bestimmung, die die zweite Kate-
gorie betrifft, wird im Dokument auch der theologische Sinn des gelobten Festhal-
tens an den von der Kirche verkiindeten Wahrheiten erldutert. Von besonderer Be-
deutung ist in dieser Hinsicht der »lehrméBige Kommentar«, den die Glaubenskon-
gregation am 29. Juni desselben Jahres veroffentlicht hat. In ihm heiBt es u.a. in Nr.
8: »Was die Art der Zustimmung betrifft, die den Wahrheiten geschuldet wird, wel-
che von der Kirche als von Gott geoffenbart (erster Absatz) oder als endgiiltig zu hal-
ten vorgelegt werden (zweiter Absatz), ist wichtig zu unterstreichen, daf} es hinsicht-
lich des vollen und unwiderruflichen Charakters der Zustimmung, die den entspre-
chenden Lehren entgegenzubringen ist, keinen Unterschied gibt. Der Unterschied
beziiglich der Zustimmung bezieht sich auf die iibernatiirliche Tugend des Glaubens:
bei Wahrheiten des ersten Absatzes beruht die Zustimmung direkt auf dem Glauben
an die Autoritdt des Wortes Gottes (de fide credenda); bei Wahrheiten des zweiten
Absatzes stiitzt sich die Zustimmung auf den Glauben an den Beistand, den der Hei-
lige Geist dem Lehramt schenkt, und auf die katholische Lehre von der Unfehlbar-
keit des Lehramtes (de fide tenenda).«

Indem sich Paul VI. in einer schwerwiegenden Situation von Unsicherheit des
Kirchenvolkes auf eine Wahrheit berufen hat, die der Heilige Geist der Kirche jahr-
hundertelang geschenkt hat, und sie durch einen geeigneten Lehrspruch als eine sol-
che und damit als eine definitive bestitigt hat, hat er eine ihm allein zustehende Auf-
gabe als Haupt des Gesamtepiskopats wahrgenommen. Damit hat er auch gegen eine
irrefilhrende Tendenz, das wunfehlbare Lehramt der Kirche mit der sogenannten
auferordentlichen Ausiibung desselben zu identifizieren, das ordentliche und uni-
versale Lehramt iiberhaupt als »die normale Form der kirchlichen Unfehlbarkeit«’
zum Tragen gebracht.

7Vgl. die Instruktion der Kongregation fiir die Glaubenslehre iiber »Die kirchliche Berufung des Theolo-
en«, 16.

gAAS 81 (1989) 104-106.

9 J. Ratzinger, Das neue Volk Gottes, Diisseldorf 1969, 165.
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Diesen endgiiltigen und daher irreformablen Charakter der Lehre von HV hat
Papst Johannes Paul II. dadurch bestitigt, daB} er an jener Stelle der Enzyklika » Veri-
tatis splendor«, 80, an der er von den Handlungen spricht, die »in sich« schlecht sind,
zunidchst die Handlungen auflistet, die bereits das II. Vatikanische Konzil beispiels-
weise als solche gebrandmarkt hatte, dann aber die »kontrazeptiven Praktiken« hin-
zufiigt, die Papst Paul VI. bereits als in sich (»intrinsece«) unsittlich bezeichnet hat-
te (HV 14d)'°. Dieselbe Lehre ist von Johannes Paul II. wiederholte Male bekraftigt
worden.

3. Die gespaltene Rezeption von »Humanae vitae«

Bekanntlich ist die Reaktion auf die Lehrentscheidung Papst Pauls V1. in der Kir-
che und besonders bei den Theologen von Anfang an gespalten gewesen. Viele von
denjenigen, die bereits vor der Veroffentlichung der Enzyklika zugunsten der
Kontrazeption als sittlich zuldssigem Weg zur Geburtenregelung eingetreten waren,
meinten angesichts der Lehre des Papstes das deutliche Zutagetreten der »mangeln-
den argumentativen Tragfiahigkeit der bisherigen Position« und damit das Sich-Auf-
dringen »eines neuen Argumentationsmodelles« sehen zu konnen'!. Das neue Argu-
mentationsmodell, an dem die Theologen arbeiteten, um die Falschheit von HV ans
Licht zu bringen, ist kein anderes gewesen als die sogenannte »autonome Moral«. In
ihr gilt die praktische Vernunft des Menschen als eine »schépferische« Instanz der
sittlichen Normen.

Zugleich entwickelte das neue Modell den »Teleologismus« als Methode zur Ent-
deckung der moralischen Normen. Thm gemil verleiht der intentionale Gegenstand
der Wahl und der entsprechenden Handlung nicht ihre erste und fundamentale mora-
lische Identitit; es ist vielmehr die Abwégung der Resultate der Handlung — das Ver-
héltnis namlich der sich ergebenden vormoralischen Giiter und Ubel —, die die Rich-
tigkeit einer Verhaltensweise bestimmt und damit angibt, worauf sich die sittlich gu-
te Absicht des Subjektes beziehen soll. Da nun die Umstéinde einer Handlung und die
beteiligten und einander konkurrierenden »physischen« Giiter sehr verschieden sein
kénnen, so lassen sich keine absoluten, d.h. immer geltenden Verbotsnormen formu-
lieren. Damit wurde die Lehre von HV, die die Kontrazeption wegen ihres intentio-
nalen Gegenstandes zu den »in sich« unsittlichen Akten zihlt (HV 14d), als gegen-
standslos hingestellt.

Es gab aber auch katholische Denker, fiir die die pipstliche Bestétigung einer in
der Kirche geltenden Tradition zum Anlal wurde, nach einer expliziten und dem

10 Der Umstand, daB VS an dieser Stelle die Kontrazeption a) zum »intrinsece malum« zihlt und b) fiir un-
zuliissig auch als Mittel zur Férderung von Giitern »der Person, der Familie oder der Gesellschaft« hilt, be-
deutet, daB die Kontrazeption auch nicht als Mittel fiir eine verantwortliche Elternschaft erlaubt ist.

I1 S0 urteilte Alfons Auer, einer der damals fiihrenden Moraltheologen in Deutschland, der auch bei der
Erstellung des Gutachtens der Mehrheit der pépstlichen Expertenkommission fiir Geburtenregelung mit-
gewirkt hatte. Die zitierte Aussage findet sich in seinem Buch Autonome Moral und christlicher Glaube,
1971, 21984, 209, das fiir den neuen Kurs der Moraltheologie wegweisend gewirkt hat.
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gegenwirtigen kulturellen Kontext angemessenen rationalen Erklarung der von der
Enzyklika vertretenen »natiirlichen« Wahrheit zu suchen. Die damit in Gang ge-
brachte philosophisch-ethische Untersuchung hat, durch »trial and error« wie es zu
erwarten war, Friichte gezeitigt.

Mit den nun folgenden Ausfiihrungen beabsichtige ich nicht, einen weiteren, eige-
nen Beitrag zum Kldrungsprozef zu liefern. Mir geht es um das bescheidene Ziel, ei-
nen der bereits vorliegenden Versuche bekannt zu machen, die unternommen worden
sind, um jene » VernunftgemafBheit« zu zeigen, die Papst Paul VL. fiir die Lehre von
HYV beansprucht hat (12b). Die Kritiker der Enzyklika haben in all den vorigen Jah-
ren stdndig die Behauptung wiederholt, HV sei ein Fall von »naturalistischem Trug-
schluB«, insofern ihre Norm fiir den Umgang mit der Sexualitit in der Ehe nichts an-
deres sel als ein Pendant zu den biologischen Gesetzen, oder, anders ausgedriickt, die
Kirche lehne die Empfingnisverhiitung ab, weil sie die natiirliche Struktur der Sexu-
alitéit kiinstlich manipuliert.

Professor Martin Rhonheimer hat mit einer streng philosophischen Argumenta-
tion gezeigt, daB die Empfiangnisverhiitung den ehelichen Akt als Vollendung und
Ausdruck ehelicher Liebe objektiv unmoglich macht. Denn sie beraubt diesen Akt
des ihm wesentlichen prokreativen Sinngehalts, so daf in ihm, objektiv, die persona-
le Liebe zweier Menschen, die sich zu einer Lebensgemeinschaft im Dienst am Le-
ben verbunden haben, nicht zum Ausdruck gelangen kann. Die prokreative Dimen-
sion des ehelichen Aktes wird ja in der Kontrazeption aufgehoben. Der Des-Integrie-
rung der Sexualitit, deren Regelung nicht durch eine handlungsméiBige Integrierung
des Sexualtriebes in die Subjektivitidt und damit in das verantwortliche Verhalten der
Ehegatten geschieht, entspricht die Des-Integrierung der ehelichen Liebe, die in ei-
nem sinnlichen Akt ausgedriickt wird, welchem nur noch die Eigendynamik eines
auf sich selbst bezogenen Sexualtriebes iibrigbleibt. Man muf deshalb sagen, dafl
die Enzyklika auf der Ebene der Moralitédt und nicht auf einer »physizistischen« Ebe-
ne argumentiert.

Ich werde die scharfsinnige Analyse Rhonheimers, so gut ich kann, in ihren we-
sentlichen Schritten wiedergeben. Sie soll auch anderen helfen, deutlicher einzuse-
hen, warum die Kontrazeption eine schwerwiegende Verletzung der Wiirde des
Menschen darstellt. Rhonheimer ist in mehreren Anlaufen auf dieses Thema einge-
gangen. Zunichst als Exkurs in seiner Studie iiber die »Natur als Grundlage der Mo-
ral. Die personale Struktur des Naturgesetzes bei Thomas von Aquin: Eine Ausein-
andersetzung mit autonomer und teleologischer Ethik« (Innsbruck 1987, 113—139).
Das Besondere an diesem Versuch war, daB er auf der Basis einer ausfiihrlichen
Handlungstheorie unternommen wurde. Das ethische Urteil iiber die Kontrazeption
setzt ndmlich voraus, dall man genau weill, was eine menschliche Handlung iiber-
haupt ist. Spéter hat Rhonheimer die erste Fassung vervollstindigt und systematisch
besser gegliedert fiir ein Referat auf dem Internationalen Kongrel3 fiir Moraltheolo-
gie, Rom 19882, In einer nochmaligen Uberarbeitung kam schlieBlich die Studie als
eigene Monographie unter dem Titel: »Sexualitit und Verantwortung. Empfingnis-

12 Versffentlicht in den Akten des Kongresses: »Humanae vitae<: 20 anni dopo«, Milano 1989, 73-113
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verhiitung als ethisches Problem«, Wien 1995, heraus. Die nun folgenden Uberle-
gungen beziehen sich zum grofien Teil sinngemal oder auch wortlich auf dieses letz-
te Werk. Der Verweis auf die Stellen im einzelnen, die ich resiimiere oder iiberneh-
me, wire zu umstiandlich; der umfassende Verweis darf deshalb hier geniigen.

Die philosophische Analyse Rhonheimers betrifft »nur« einen Aspekt der Frage
nach einer verantwortlichen Elternschaft. Vom Standpunkt des christlichen Glau-
bens, der weil}, da3 die Wiirde der Menschennatur in der noch wunderbareren Ord-
nung der Ubernatur umfangen ist, wire noch dem sakramentalen Charakter der Ehe
Rechnung zu tragen sowie der heiligmachenden Gnade Christi, die zugleich auch
heilende Kraft besitzt, damit wir den Erfordernissen des Naturgesetzes nachkommen
konnen. Die christliche Moral iiberschreitet den Rahmen der natiirlichen Ethik als
Tugendethik; sie ist nicht mehr bloB Leistung des Menschen, sondern Antwort auf
Gott, der ihm als sein Gut und Gliick in Person entgegengekommen ist; sie ist dialo-
gische Ethik'?. Wenn nun Rhonheimer in seinem Aufsatz lediglich den »natiir-
lichen« Aspekt der Frage behandelt hat, so deshalb, um die Rationalitit der Lehre
von HV zu kléren, die durch eine hartnidckige Wiederholung von Mifideutungen bei
vielen Glaubigen verdunkelt worden ist. Damit soll auch gezeigt werden, daB der
Papst nicht ein katholisches Sondergut in der Moral verkiindete, sondern noch vor
der Frage nach der »lex nova« des Evangeliums die Humanitit des Menschen, seine
Wiirde und seine Verantwortung, verteidigen wollte. Deshalb hat er sein autoritati-
ves Wort »an die Christgldubigen des ganzen katholischen Erdkreises sowie an alle
Menschen guten Willens« gerichtet.

4. Der von »Humanae vitae« direkt berticksichtigte Fall

Die Enzyklika spricht von der Kontrazeption in erster Linie im Rahmen der ver-
antwortlichen Elternschatt. D.h. sie hat den Fall vor Augen, in dem die Eheleute ern-
ste Griinde haben, »zeitweise oder dauernd auf weitere Kinder zu verzichten« (HV
10d) und zu diesem erlaubten bzw. gesollten Ziel ein Mittel wihlen, das die voraus-
sichtlichen prokreativen Folgen ihres ehelichen Aktes verhindert (HV 14c). Obwohl
vieles von dem, was die Enzyklika zu diesem Fall austiihrt, allgemeine Geltung fiir
das Sexualverhalten hat, soll hier um der Klarheit willen nur der soeben definierte
Fall untersucht werden. Von diesem Fall von Empfingnisverhiitung seien die rele-
vanten Elemente eigens thematisiert:

a) Es handelt sich um eine menschliche Handlung (actus humanus), nicht um ei-
nen »actus hominis« im strikten Sinne, wobei letzterer einen Akt bezeichnet, dessen
Triger zwar der Mensch ist, der aber nicht wissend und wollend vollzogen wird (z.B.
das Wachsen der Haare, der Stoffwechsel usw.). Eine menschliche Handlung ist eine
solche, die von unserer Freiheit abhdngt (und fiir die wir deshalb verantwortlich
sind), insofern sie selbst ein Akt des Wollens ist oder ein Akt, der vom Wollen ab-

13 Vgl. Josef Ratzinger, »Steht der Katechismus der Katholischen Kirche auf der Hohe der Zeit?«, in:
Ders., Unterwegs zu Jesus Christus, Augsburg 2003, 162 f.
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hiangt. Menschliche Handlungen sind eo ipso moralische Handlungen (vgl. LI, q.1,
aa. 1 und 3)'*. In ihnen liegt der moralische Wert einer Person, der einzig absolute
Wert bzw. Unwert, von dem, christlich gesprochen, das Heil bzw. Unheil des Men-
schen abhéngt.

b) Eine menschliche Handlung ist eine intentionale Handlung, und zwar in einem
doppelten Sinn: 1) Sie hidngt vom freien Wollen ab. Nun aber sind die Handlungen
(des Erkennens und) des Begehrens sowohl auf der geistigen wie auch auf der sinn-
lichen Ebene intentionale Handlungen, insofern sie Tétigkeiten sind, die ein Objekt
intendieren, erstreben. 2) Sie erhilt ihre erste und fundamentale moralische Spezies
vom intendierten Objekt, d.h. vom Objekt, wie es erkannt und als solches gewollt
wird. Infolgedessen ist das eigentliche Objekt des Willens niemals ein Ding als blof3
»physische« Realitit, sondern das Ding, insofern es von der praktischen Vernunft auf
der Suche nach dem fiir den Menschen Guten »durchformt«, d.h. verstanden und
erstrebt wird. In diesem Sinne schreibt Thomas: »Sicut species rerum naturalium
constituuntur ex naturalibus formis, ita species moralium actuum constituuntur ex
formis prout sunt a ratione conceptis« (LII, q.18, a.10), und weiter: »Voluntas
non fertur in hoc [in das, was sie will], nisi secundum quod a ratione proponitur«
(Ebd., q.19, a.5). Den sog. »vormoralischen« oder »nichtsittlichen« Gegenstand,
von dem der Teleologismus spricht, der gewollt wird, ohne dafl der Willensakt
zuniichst als moralisch qualifiziert wire, gibt es nicht, bzw. er kann nicht gewollt
werden.

Man kann zwar etwas zunichst rein »physisch« oder »technisch« betrachten und
bewerten: Dieses Ding hat diese Eigenschaften, wirkt so und so, pat zu gewissen
Dingen usw. Man kann auch eine Wertskala unter den Dingen der Natur und den
menschlichen Artefakten aufstellen, die unterschiedlich ausfillt, je nach dem
Aspekt, der als Kriterium fiir die Bewertung verwendet wird. Sobald aber ein »phy-
sisches« Gut als Gegenstand unseres freien und verantwortlichen Wollens betrachtet
wird, kommt die Relevanz des Gewollten als Gewolltes fiir die Person hinsichtlich
der wesentlichen Aspekte ihrer Natur zum Tragen. Denn das Gute ist per definitio-
nem das Objekt eines Strebens; da es sich nun beim Menschen um ein freiwilliges
Streben handelt, prigt das Objekt, das den Willensakt spezifiziert, das Wollen selbst
und damit die Person. Schon deshalb, weil etwas nur wegen seiner Gutheit fiir das
wollende Subjekt erstrebt werden kann (ansonsten wiirde es nicht erstrebt werden),
ist das Gewollte ein sittliches Gut fiir den Willen, und der Wille erhilt durch dieses
seine erste und fundamentale moralische Qualifikation. Kurzum, aus dem intentio-
nalen Charakter des menschlichen Wollens und Tuns ergibt sich, dafl das, was man
will und tut, eo ipso ein sittlich qualifiziertes Objekt ist, das durch einen sittlich qua-
lifizierten Akt gewollt wird.

Was der Mensch will, ist immer etwas, das von der praktischen Vernunft erkannt
und in seinem Gutsein bewertet wird. Ob nun diese Bewertung richtig ist oder nicht,
ist eine andere Frage; aber in jedem Fall findet sich das Wollen und das Handeln be-

14 Simtliche Zitate ohne Angabe des Werkes beziehen sich auf die Summa theologiae des hl. Thomas von
Aquin.
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reits im Bereich der Moral und nicht mehr im Bereich der Natur mit ihren physi-
schen Giitern. Damit ist gesagt, daB die Enzyklika HV, indem sie den ehelichen Akt
unter der Perspektive untersucht, wie sich die Ehegatten intentional zu den diesem
Akt innewohnenden Sinngehalten verhalten, durchgehend in einem »ethischen
Kontext« argumentiert. Thre Argumentation kommt zu dem Ergebnis, daB8 die ab-
sichtliche Ausschaltung des prokreativen Sinngehalts objektiv die Verwirklichung
des unitiven Sinngehaltes durch den ehelichen Verkehr unméglich macht. Darin
unterscheidet sie sich von ihren Kritikern, die, indem sie vom intentionalen Mo-
ment des Aktes, mit dem jemand den sexuellen Verkehr unfruchtbar macht, abse-
hen, den Akt als in »genere naturae« (in einem »physikalisch-biologischen« Kon-
text) betrachten, um erst vom Resultat der Handlung her (dem ex hypothesi ge-
rechtfertigten Verzicht auf weitere Kinder) die Kontrazeption moralisch zu qualifi-
zieren'.

¢) Dadurch daB HV die Kontrazeption als eine intentionale Handlung beriicksich-
tigt, die durch ihren intentionalen Gegenstand — den »finis operis« nach der traditio-
nellen Terminologie — moralisch spezifiziert wird, betrifft ihre Verurteilung nicht ei-
ne Handlung, welche auf der rein medizinisch-technischen Ebene Kontrazeption ge-
nannt werden konnte, die aber als eine solche gar nicht intendiert wird. So z.B. eine
Sportlerin, die ein ovulationshemmendes Priparat einnimmt, das die Regelblutung
und damit eine Beeintrachtigung ihrer sportlichen Leistung verhindert. Sie hat ja kei-
ne Absicht, einen Sexualverkehr zu vollzichen! Ahnliches gilt im Falle einer Frau,
die wegen der Gefahr einer Vergewaltigung eine MaBnahme trifft, die sie vor den
Folgen eines ungewollten Sexualverkehrs schiitzen wiirde. In beiden Fillen ist die
Handlung von ihrem intentionalen Gegenstand her gar keine Kontrazeption. Im er-
steren Falle hat das intendierte Objekt nichts mit der Fortpflanzung als Konsequenz
eines Sexualverkehrs zu tun; im anderen Falle ist der aufgezwungene Sexualverkehr
kein »actus humanus«'®. Demnach bezieht HV ihre Norm auf eine Person, die den
»ehelichen Akt« vollziehen will, dabei aber beabsichtigt (»intendat«), die Fortpflan-
zung zu verhindern (HV 14c¢).

Moralisch unzulissig ist in dem von HV untersuchten Fall das Mittel — die
Kontrazeption als gewollte Verhinderung der moglichen Entstehung eines neuen Le-
bens —, nicht das Ziel. Denn die Enzyklika setzt bei den Ehegatten eine »verantwort-
liche Elternschaft« voraus, d.h. daB sie aus »ernsten Griinden« eine Schwangerschaft
vermeiden wollen bzw. sollen. Nun aber rechtfertigt ein gutes Ziel nicht jegliches
Mittel!

d) Die kontrazeptive Absicht beinhaltet, zumindest implizit, den Willen, die peri-
odische Enthaltung als Mittel zur intendierten Vermeidung einer Schwangerschaft
nicht zu wihlen.

15 Biir den Unterschied zwischen einer Handlung »secundum speciem naturac« und derselben »secundum
speciem moris« vgl. LII, q.1, a.3 ad 3; und auch q.18, aa 10 und 11.

16 Der wkiinstliche«, »unnatiirliche« Charakter beider Handlungen beziiglich der Natur der Sexualitit
macht sie nicht zu sittlich unzulissigen Handlungen!
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5. Das Untrennbarkeitsprinzip von »Humanae vitae« griindet
auf der leib-geistigen Wesenseinheit des Menschen

Das Grundprinzip, worauf die Enzyklika HV ihre Lehre griindet, liegt darin, daf3
sie die zwei Sinngehalte des ehelichen Aktes — den unitiven und den prokreativen —
fiir untrennbar hilt: Ihre Verkniipfung darf nicht aufgelost werden, weil dadurch bei-
de Sinngehalte und damit der Sinngehalt des ehelichen Aktes als Akt ehelicher Liebe
zerstort wird. Auf dieses Prinzip griindet dann die Enzyklika ihre Verurteilung der
Kontrazeption, weil diese in einer absichtlichen Trennung beider Sinngehalte be-
steht. Im folgenden soll die Richtigkeit und Tragweite dieses Prinzips geklirt wer-
den. Eine solche Abklarung verlangt eine anthropologische Untersuchung. Denn die
Moral als Antwort auf die Frage nach dem freien und verantwortlichen Verhalten des
Menschen setzt voraus, dafl man weil3, was der Mensch ist. Das moralisch gute Ver-
halten ist ja das Verhalten, das dem Wesen des Menschen gemil ist, so daf die Kla-
rung dieses Wesens zur Klidrung des zum Menschen passenden Verhaltens fiihrt.

Der Mensch ist eine einzige Substanz, die aus Materie (dem durch Organe struk-
turierten Leib) und Form (der geistigen Seele als »unica forma corporis«) zu-
sammengesetzt ist. Sein Leib ist deshalb wesenhaft in die Struktur des geistgeform-
ten Lebens integriert. Infolgedessen ist der Trager oder das Subjekt aller Handlun-
gen diese leib-geistige Einheit, in der Leib und Geist zusammenwirken (»actiones
sunt suppositorum et totorum«: ILII, q. 58, a. 2). Da wir uns hier mit einem morali-
schen Problem befassen, ndmlich mit dem Akt, wodurch die Eheleute menschliches
Leben weitergeben, richten wir unsere Aufmerksamkeit auf die eigentlich mensch-
lichen Handlungen, d.h. auf die Handlungen, die, seien sie solche, die wir gemeinhin
geistige Akte nennen (Akte des intellektuellen Erkennens und des freien Begehrens),
seien sie sinnliche Akte (Akte des sinnlichen Erkennens und Begehrens), in ithrem
Vollzug unserem freien Wollen unterstehen. Von all diesen Akten sind wir nicht blof}
ontologische Subjekte (dies gilt auch fiir die »actus hominis«), sondern auch psycho-
logische Subjekte: Wir sind uns ihrer bewuft, und ihr Vollzug héngt, wenn auch auf
verschiedene Weise, von unserer Freiheit ab, so daf} wir fiir sie verantwortlich sind.

Wenn nun Leib und Geist im Menschen ein einziges substantielles Wesen, eine
Person bilden und wenn der Mensch ein einziges Prinzip all seiner Handlungen ist,
so kann man in ihm nicht das Personale mit dem Geist gleichsetzen, um dann dieses
Personale der Natur bzw. dem Leiblichen als etwas »Unterpersonalems«, blofl »Ding-
lichem« entgegenzustellen. Der Mensch ist zwar Person kraft seiner Geistigkeit!”,
aber die menschliche Person ist der ganze Mensch, auch wenn es wahr ist, daf§ die
Handlungen des Menschen in verschiedenem Ausmal} an der Geistigkeit des Men-
schen teilhaben.

Vom »Geistigen« als dem »Personalen« und vom »Leiblichen« als dem »Unter-
personalen« (als bloBer »Natur«) zu sprechen, wie die Kritiker von HV oft tun, ver-

17 Die Geistigkeit im Menschen zeigt sich durch seine Rationalitiit, niimlich durch sein verstandes- und
willensmiBiges Wirken, das sich auf die Realitiit auch jenseits der raumzeitlichen Grenzen der Materie er-
streckt.
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rit einen »Spiritualismus« und einen Dualismus, der dem Wesen des Menschen nicht
gerecht wird. Denn der Mensch gehért nicht zur Gattung Geistwesen, sondern zur
Gattung der sinnenbegabten Lebewesen, der »animalia«. Aus ihrer falschen Anthro-
pologie neigen dieselben Autoren dazu, den Leib als Werkzeug des Geistes und da-
mit die leiblichen Strukturen als etwas Dinghaftes aufzufassen, in das der Mensch als
Person eingreifen kann, um sie in seine verniinftige Lebensgestaltung aufzunehmen

und zu »humanisieren«'®.

Offenkundig sich auf eine solche dualistische Auffassung des Menschen stiitzend,
behauptet z.B. Karl Rahner, daB die »Strukturen der Dinge« — wobei er sich naherhin
auf diejenigen bezieht, die das »geschlechtliche Verhalten« betreffen —, »unter dem
Menschen stehen«. Infolgedessen »mag der Mensch sie veridndern, umbiegen, so-
weit er nur kann, er ist ihr Herr, nicht ihr Diener«!?. Rahner will zwar zu recht auf die
fundamentale Rolle der Liebe hinweisen, aber nach welchem Kriterium soll die per-
sonale Liebe etwa das sexuelle Verhalten gestalten, wenn das Geschlechtliche als
wesentlicher Bestandteil der Person in sich selbst keinen eigenen Sinn hat?

Aufgrund der wesentlichen Einheit des menschlichen Kompositums ist dagegen
zu sagen: Der Mensch ist weder Herr noch Diener seines Leibes; er ist Leib. Der Leib
und die »leiblichen« Handlungen gehdren von vornherein und unabdingbar zum
menschlichen Subjekt als Person. Wenn nun Grundnorm fiir unser freies und verant-
wortliches Leben die Liebe in umfassendem Sinn ist, so ist diese Liebe als Liebe ei-
nes leib-geistigen Subjekts zugleich ein geistiges und leibliches Phiinomen und hat
deshalb immer auch eine leibliche Dimension. Dies bedeutet, daB auch eine mate-
rielle, sinnliche Handlung, insofern sie ein verantwortlicher Vollzug des Subjekts ist,
durch die geistige Liebe »informiert« werden muf; sie muB se/ber (und nicht erst in
dem durch sie erreichten Ziel) Ausdruck menschlicher Liebe sein —, aus sich selbst,
in ihrer Eigenart, und nicht nur als Instrument der Liebe.

Gemif der Einheit des menschlichen Seins lehnt die Kirche eine »reduktioni-
stisch verstandene Natur« ab, die »auf eine Spaltung im Menschen selbst hinaus-
lduft«. Folge einer solchen Auffassung ist, daB man »den menschlichen Leib wie
Rohmaterial behandelt, bar jeglichen Sinnes und moralischen Wertes, solange die
Freiheit [als Wirkweise des Geistes] es nicht in ihr Projekt eingebracht hat. Die
menschliche Natur und der Leib erscheinen folglich als fiir die Wahlakte der Freiheit
notwendige, aber der Person dufSerliche Voraussetzungen oder Bedingtheiten. Thre
Dynamismen konnten nicht Bezugspunkte fiir die sittliche Entscheidung darstellen,
da der Endzweck dieser Neigungen nur >physische« Giiter wiiren« (» Veritatis splen-

18 Ein solches »Eingreifen« ist nicht mit der in diesem Aufsatz vertretenen willentlichen Integrierung des
Leibes, zusammen mit seinen Dynamismen, in eine vom Geist entworfene und gewihlte Lebensfithrung
2u verwechseln. Denn im ersten Fall wird der Leib als etwas zunichst Fremdes fiir die einseitig als Geist
aufgefalite Person angesehen und entsprechend behandelt. Im zweiten Fall wird der Geist als formales
Prinzip der einen menschlichen Substanz verstanden, wobei die Form ihrem Wesen nach auf die Materie
(den Leib) angewiesen ist. Diese einheitliche Auffassung vom Menschen als Person bildet die Grundlage
fiir das natiitliche Sittengesetz bei Thomas von Aquin, wie wir weiter unten sehen werden.

19 ¥ Rahner, »Das Gebot der Liebe unter den anderen Geboten«, in: Schriften zur Theologie, Bd. V, 507 f,
S5A3&
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dor«, 48). Im selben Sinne hatte bereits HV 10 b darauf hingewiesen, dal} »die biolo-
gischen Gesetze ... zur menschlichen Person gehéren« und sich dafiir auf die Stelle
des Traktats iiber die lex naturalis bei Thomas bezogen, wo dieser zeigt, daB die na-
tiirlichen Neigungen als menschliche Giiter zum natiirlichen Sittengesetz gehdren,
insofern sie »regulantur ratione« (LI, q.94, a.2).

Aus der substantiellen Komposition des Menschen aus zwei metaphysischen
Prinzipien folgt, daB sein ganzes Leben in das Leben des Geistes — das Spezifikum
des Menschen als in die materielle Welt eingebundenes Wesen — integriert werden
soll. Was nun die Akte des rein vegetativ-biologischen Lebens anbelangt (actus ho-
minis), kénnen sie von uns nur als Objekt erfaBt und indirekt von der Liebe gestaltet
und damit in das personale Leben einbezogen werden.

Was die Handlungen der Sinnlichkeit betrifft, so ist hervorzuheben, daB sie als be-
wuflte Handlungen zu unserer Subjektivitit gehoren, wenn auch zunichst auf der
sinnlichen Stufe dieser Subjektivitit. Diese Handlungen unterstehen, was ihre Aus-
tibung und Gestaltung betrifft, weitgehend unserer Freiheit. Insofern sie also bewu/3-
te Handlungen sind, haben wir einen direkten Zugang zu ihrer Erkenntnis dadurch,
daB wir den Vollzug unserer Subjektivitit thematisieren; insofern sie unter der Frei-
heit stehen, konnen und sollen wir sie in unser freies und verantwortliches Leben in-
tegrieren. Sie sind also nicht bloB »Objekte«, die wir erkennen und »behandeln«, so
wie wir z.B. fiir unsere rein biologischen Prozesse Sorge tragen. Das sinnliche Ver-
halten als bewuBtes und freies Verhalten gehért bereits zum Verhalten ein und des-
selben Subjektes, welches auf der Ebene der Freiheit zum vollen »Besitz« seiner
Subjektivitdt gelangt und als verantwortliches Subjekt seiner Lebensfiihrung wirkt.

Die Konsequenz aus dieser einheitlichen Sicht des Menschen fiir unsere Frage
nach dem ehelichen Akt ist: Der eheliche Akt als actus humanus ist nur dann sittlich
gut, wenn er genau als sexueller Akt Vollzug und Ausdruck der Liebe als Grundnorm
der Person ist. Negativ gesagt: Das Sexualverhalten kann nicht fiir das Wirken auf
ein Objekt (das Organ der Sexualitit und seine biologischen Prozesse) gehalten wer-
den, das wir eben »behandeln«, so wie wir die biologischen Prozesse der Leber (ac-
tus hominis) behandeln, damit sie zum Wohl der Person gereichen. Die Handlungen
der Sexualitdt sind als actus humani zu vollziehen, als Momente der Person, die als
ihr ontologisches und zugleich psychologisches Subjekt wirkt. Wenn nun das Wir-
ken der Sexualitit Vollzug und Ausdruck personaler Liebe sein soll, so muB die Se-
xualitidt handlungsmdpig in die Subjektivitit des Menschen (durch die Tugend der
chelichen Keuschheit, wie wir sehen werden) integriert werden, da der Leib als gan-
zes bereits seinsmdfSig Bestandteil des »Ich« ist.

6. Liebe und eheliche Liebe

Immer wieder wird gesagt, dall der Sexualverkehr zwischen Ehegatten, der an
sich ein sinnlicher Akt ist, Ausdruck ihrer personalen Liebe ist und daB er gerade als
solcher seine moralische Qualifikation und seine Wiirde erhilt. Diese Aussage wird
von niemandem bestritten; sie braucht dennoch eine sorgfiltige Analyse, um zu er-
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mitteln, warum und unter welchen Bedingungen es so ist. Es mufl niamlich geklirt
werden, was die Liebe iiberhaupt und was das Spezifikum der ehelichen Liebe ist.
Erst auf der Grundlage dieser Kldarung wird es moglich sein, die Kontroverse um HV
zu losen, ob nimlich der Sexualverkehr zwischen Eheleuten, die diesen Akt absicht-
lich unfruchtbar machen, echter Ausdruck ehelicher Liebe und damit moralisch gut
sein kann.

6.1 Die zwischenmenschliche Liebe

Die Liebe im strengen Sinne des Terminus ist der geistige Willensakt, mit dem ein
Mensch einen anderen Menschen um seiner selbst willen bejaht, d.h. ihn in dessen
Eigenwert anerkennt, dessen Gut will (bene-volentia) und dieses Gut, soweit er
kann, fordert. Wenn wir zunichst von der Liebe zu Gott absehen, so miissen wir sa-
gen, da} es Liebe nur unter Menschen geben kann. Der Mensch ist Zweck in sich
selbst, der niemals blof als Mittel zu etwas anderem »gebraucht« werden darf. Dazu
schreibt die Pastoralkonstitution »Gaudium et spes«, 24, dafl der Mensch »auf Erden
die einzige von Gott um ihrer selbst willen gewollte Kreatur ist«. Gerade als ein sol-
cher Eigenwert kann nur der Mensch geliebt, d.h. um seiner selbst willen bejaht wer-
den.

Eine solche Bejahung eines anderen Menschen hat zundchst einmal nichts mit Se-
xualverkehr zu tun. In der Tat denken wir in den meisten Fillen von Liebe, von ge-
lebter »benevolentia« zwischen Menschen, gar nicht an Sexualitit und leibliche Ver-
einigung: Liebe zu den Eltern, Geschwistern, Freunden, Kameraden, Liebe zu den
Menschen iiberhaupt. Dies ist auch dann wahr, wenn es sich um Liebe zwischen Per-
sonen verschiedenen Geschlechts handelt: Vater und Tochter, Bruder und Schwester,
Freund und Freundin. Die Liebe als Bejahung eines Menschen in seiner Ganzheit hat
eigene Ausdrucksformen auf der Ebene der Leiblichkeit. KuBl und Umarmung sind
die am meisten typischen, aber nicht die einzigen; denn im ganzen dufleren Verhalten
kann sich die Liebe zu einem Menschen duBern und konkretisieren.

Zu den Ausdrucksformen von Liebe zwischen den Menschen als leib-geistigen
Wesen gehort der »bloBe« Sexualverkehr nicht. Es ist deshalb eine reine Aquivoka-
tion, wenn man den Vollzug des Sexualtriebs mit seiner Dynamik auf sinnlichen Ge-
nuf} schon als solchen, ohne dal} zu diesem Akt eine andere, fiir die Liebe wesentli-
che Dimension hinzukommen wiirde, Liebe nennt. Es ist eigentlich nur Erotik. In der
Tat kann es einen Sexualverkehr geben, der mit der Liebe als Akt, in dem sich das
Wollen auf einen anderen Menschen in dessen Eigenwert hin transzendiert, nichts zu
tun hat: Er und sie beabsichtigen lediglich die eigene sexuelle Befriedigung, nach der
ihr Sexualtrieb strebt, ohne den leisesten Eindruck zu haben, sich gegenseitig zu tdu-
schen, indem sie eine Geste setzen wiirden, die durch die Realitit dessen, was diese
Geste meint, nicht gedeckt ist. Sie kommen nicht einmal auf den Gedanken, dal der
Sexualverkehr, den sie erstreben und tun, eigentlich Ausdruck eines Wohl-Wollens
zugunsten des anderen und um des anderen willen ist. Der Sexualtrieb begehrt von
seiner Natur her als sinnliches Streben nur das »fiir sich selbst Gute« — also das
Gegenteil von Liebe als Selbsthingabe an den anderen. Die Dynamik des sinnlichen
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Triebes ist an sich vom Willen des Menschen unabhiingig, auch wenn sie, wie wir se-
hen werden, in den Kontext der leib-geistigen Person integriert, auf ein fundamenta-
les menschliches Gut zielt — die Entstehung menschlichen Lebens — und damit Aus-
druck der Bejahung einer Person werden kann.

Aus dem iiber die leib-geistige Wesenseinheit des Menschen Gesagten und aus
dem Umstand, dal} diese eine Substanz Triger all ihrer Akte ist, so daf} in ihnen Leib
und Geist zusammenwirken, ergibt sich, daf} in der Liebe als geistigem Akt auch der
Leib mitbeteiligt ist, ndmlich mit Gefiihlen und Affekten, die sowohl Vorwegnahme
als auch Wirkung oder Resonanz der transzendenten Komponente der Liebe auf der
sinnlichen Ebene sind. Die ganze liebende Person ist in der Bejahung des Geliebten
mitbeteiligt, und dies dufert sich in ihrer Haltung, Geste und Sprache. Aber eine sol-
che leiblich-affektive Dimension der Liebe sagt (noch) nichts liber Sexualitit. Die
spontane Tendenz der Sexualitit zu einer Person anderen Geschlechtes hat eine an-
dere Quelle, Qualitit und Finalitdt, die zundchst nichts mit Liebe zur Person als Be-
jahung derselben um ihretwillen zu tun hat.

6.2 Die eheliche Liebe

Um das Eigentiimliche der ehelichen Liebe zu ermitteln, muBl man zuerst wissen,
was Ehe ist. Die Ehe, als Vereinigung von Mann und Frau, ist jene Urzelle der
menschlichen Gesellschaft, deren Spezifikum in der Weitergabe menschlichen Le-
bens, dem fundamentalen menschlichen Gut, besteht. Dieses Gut bringt die Ehe
durch die sexuelle Vereinigung zweier Menschen verschiedenen Geschlechts hervor.
In diesem Sinne (und dies ist ihr eigentlicher Sinn!) ist die herkdmmliche Lehre von
der Zeugung (und Erziehung!) der Nachkommenschaft als »finis (primarius) matri-
monii« eine Selbstverstindlichkeit. Die prokreative Finalitdt und sie allein unter-
scheidet die Ehe von allen anderen Gemeinschaftsformen?’. Aus der Eigenart des zu
erzeugenden Menschen in seiner leiblichen und geistigen Entwicklung sowie aus der
Eigenart der Liebe zwischen den Ehegatten als gegenseitiger Selbsthingabe in der
Ganzheit des eigenen leib-geistigen Seins ergibt sich, daB} diese Lebensgemeinschaft
auf AusschlieBlichkeit ohne Vorbehalte bis zum Ende des Lebens angelegt ist (vgl.
auch HV 9).

Das »bonum coniugum« (CIC, can. 1055) bzw. das »mutuum adiutorium« (nach
dem fritheren CIC, can. 1013), von dem in der Definition der Ehe die Rede ist, besagt
zwar einen wesentlichen Zweck der Ehe, gehort aber zu ihr nicht als Spezifikum.
Denn die »gegenseitige Hilfe« unter den Menschen hat viele Formen und kann auch
auferhalb der Ehe geleistet werden, wie es tatsdchlich der Fall ist. So ist z.B. das ge-
meinschaftliche Leben der Ordensleute auch eine solche gegenseitige Hilfe, oder der
nicht seltene Fall zweier alleinstehender Frauen, die einen gemeinsamen Haushalt
fiihren.

20 Dies bedeutet, da beim Menschen die Sexualitit einen ehelichen Sinngehalt besitzt. Damit ist auch ge-
sagt, dafl der Sexualverkehr auferhalb der Ehe sittlich unzuldssig ist, weil er dort seine volle anthropologi-
sche Wahrheit nicht erreicht.
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Aus diesem Grund ist die traditionelle Lehre von der gegenseitigen Lebenshilfe
als »finis secundarius« (so im friiheren CIC)?! der Ehe vollig richtig und durch die
Lehre des II. Vatikanischen Konzils (vgl. GS 47-52) mitnichten iiberholt, wie oft
diese Lehre auch miBverstanden wurde und wird. Denn sie besagt keineswegs, dal3
die Liebe zwischen Eheleuten in dem Sinne zweitrangig sei, daB} sie primér auf Fort-
pflanzung angelegt sei, so daf} jeder Partner den anderen nur als Mittel im Hinblick
auf das Kind lieben solle. Jegliche menschliche Liebe gilt vielmehr einer konkreten
Person, die — wenn auch in verschiedenem Grad — um ihrer selbst willen geliebt
wird. Die Rede von den Ehezwecken betrifft direkt die Ehe als Sozialinstitution und
setzt die personale Liebe der Ehegatten, aus der die Ehe entsteht, voraus — eine Lie-
be, die im ehelichen Akt ihre Vollendung findet. Andererseits aber mufs man auch sa-
gen, daB das neue Leben, das aus dieser Liebe hervorgeht, die primére Frucht dieser
Liebe ist, die sie von allen anderen Arten von Liebe unterscheidet.

Die Lehre von den zwei Zwecken der Ehe und die Lehre von den zwei Sinngehal-
ten des ehelichen Aktes hingen zwar zusammen, sind aber nicht identisch. Im ehe-
lichen Akt ist der Aspekt der »Liebesvereinigung« der fundamentale, wobei mit die-
ser Liebesvereinigung als eheliche Liebe der prokreative Sinngehalt unzertrennlich
verbunden ist. In diesem Sinne hat die Lehre von der untrennbaren Verkniipfung
zweier gleichberechtigter (!) Sinngehalte des ehelichen Aktes keineswegs die Lehre
von den zwei hierarchisch (!) geordneten Ehezwecken abgelost.

Die sexuelle Begegnung, aus der ein neues Leben hervorgeht, findet sich nicht
erst bei Menschen, sondern schon bei den Tieren, niherhin bei den Siugetieren, zu
denen der Mensch als »animal« gehort. Nun tendiert der Sexualtrieb als sinnlicher
Trieb aufgrund der eigenen Natur ausschlieBlich auf aktuelle Erfiillung, d.h. auf eine
Befriedigung des eigenen Begehrens, die mit einem intensiven Lusterlebnis verbun-
den ist. Er ist also selbstbezogen. Bei den Tieren wird diese Selbstbezogenheit durch
den Instinkt kompensiert, der die Tiere in einer Weise zur Paarung dringt, dafl der
natiirlichen Hinordnung der Sexualitit auf die Erhaltung der Spezies Geniige getan
wird. Bei den Menschen macht sich der Sexualtrieb ebenfalls stark bemerkbar, es
fehlt ihm aber ein Instinkt, der den Vollzug so steuert, dafl das Gut der Weitergabe
des Lebens schon dadurch gesichert ist. Anstatt eines Instinkts ist der Mensch mit
Vernunft und freiem Willen ausgestattet.

Auf der personalen Ebene des Menschen als »animal rationale« entsteht nun die
»geistige« Liebe, also iiberhaupt menschliche Liebe, welche zwei Menschen unter-
schiedlichen Geschlechtes zur Griindung einer Lebensgemeinschaft fiihrt, die durch
eine ganz bestimmte Art von Liebe spezifiziert ist: Die eheliche Liebe, die sexuell
geprigt ist. Innerhalb der Ehe findet die personal-geistige Liebe zwischen den Ehe-
gatten im ehelichen Akt ihre intimste Vollendung und ihren eigentiimlichen Aus-
druck. In derselben Lebensgemeinschaft erhdlt der Sexualtrieb eine neue Dimension
(oder besser eine Dimension, auf die er immer schon angelegt war), die die leibliche

21 Der CIC von 1918 sprach von »finis primarius« und »finis secundarius«, wiihrend das CIC von 1983 den
Ehebund als »ad bonum coniugum atque ad prolis generationem et educationem ordinatum« definiert, oh-
ne diese Ziele als sekundiire bzw. primire Finalitit zu bezeichnen.
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Vereinigung zu einem »actus humanus« macht, der der menschlichen Natur als ob-
jektiver Norm der Moralitidt angemessen ist. Denn die komplementire Sexualitit der
Ehegatten wird zu einem Prinzip der Selbsttranszendierung auf der Ebene der Sinn-
lichkeit selbst, insofern ihre Betitigung der Weitergabe menschlichen Lebens dient.

Im Sexualakt, der vom vernunftgeleiteten Willen gewihlt und vollzogen wird, ist
das, was die Eheleute wollen und tun (der intentionale Gehalt ihrer Handlung), die
gegenseitige, liebende Selbsthingabe an den anderen, und zwar in der Ganzheit der
eigenen leib-geistigen Personalitit. Man kann von einer doppelten, zusammenhén-
genden Selbsttranszendenz sprechen, die die eheliche Liebe kennzeichnet. Erstens,
insofern diese Liebe Selbsthingabe an den Ehepartner ist. Zweitens, insofern diesel-
be Selbsthingabe wegen der Natur und Komplementaritit beider Geschlechter auf
die Erzeugung menschlichen Lebens hingeordnet ist, also auf Selbsttranszendenz zu
der Person hin, die Frucht der gegenseitigen Selbsthingabe der Ehegatten ist. Des-
halb kann diese liecbende Selbsthingabe eine selbsttranszendierende Dimension — oh-
ne die es keine Liebe gibt — auch auf der Ebene der Sinnlichkeit verwirklichen und
zum Ausdruck bringen (denn nur auf der Ebene der Sinnlichkeit findet die Fortpflan-
zung statt). Der Ehemann liebt die Ehefrau und schenkt sich an sie als diejenige, die
sie im ehelichen Akt ist, ndmlich als potentielle Mutter; umgekehrt liebt die Ehefrau
den Ehemann und schenkt sich an ihn als potentiellen Vater. Und beide, insofern sie
»ein Fleisch« (vg. Gen 2,24 und Mt 19,6) und in diesem Sinne ein handelndes Sub-
jekt sind, transzendieren sich selbst auf ihr potentielles Kind hin. Eine solche eheli-
che Liebe kann nur dann im Sexualakt addquat zum Ausdruck gebracht werden,
wenn dieser Akt seines prokreativen Sinngehaltes nicht beraubt wurde. Anders ge-
sagt: Weil der prokreative Sinngehalt des ehelichen Aktes eine Dynamik der Trans-
zendenz ist, verleiht er der leiblichen Vereinigung von Mann und Frau die Moglich-
keit, menschliche Liebe auszudriicken.

Nicht im Sexualtrieb als solchem kommt die personale Liebe zum Ausdruck.
Denn die Dynamik des sinnlichen Begehrens lduft derjenigen personaler Liebe als
Selbsthingabe entgegen. Fiir das sexuelle Begehren wird der andere in dem Malfe als
»uninteressant« erfahren, in dem es befriedigt wird. In diesem Sinne wurde weiter
oben gesagt, dall der Sexualtrieb an sich nichts mit Liebe zu tun hat. Aber innerhalb
des ehelichen Aktes als Vollendung und Ausdruck der Liebe, die zwischen den Ehe-
gatten besteht, stellt die sinnliche Befriedigung und ihr Lusterlebnis die affektiv-
emotionale Erfiillung derselben Liebe als eheliche Liebe dar und ist deshalb ein
menschliches Gut. Die (allgemeine) Liebe zwischen Mann und Frau wird zu einer
spezifisch ehelichen Liebe erst in einer Handlung, ndmlich im ehelichen Akt, in der
die Komplementaritit von unitivem und prokreativem Sinngehalt zum Tragen
kommt. Ohne die bereits bestehende Liebe zwischen den Ehegatten gébe es keine
Liebe, die in dem Sinne zu ihrer Vollendung kommt, daf} sie im ehelichen Akt auch
die leibliche Dimension der Ehegatten umfafit. Ohne die Offenheit auf die Weiterga-
be des Lebens hin konnte dieselbe Liebe sich nicht als eheliche Liebe vollziehen;
vielmehr wiirden die vermeintliche personale Liebe zwischen den Ehegatten und der
sexuelle Akt mit seiner auf sich selbst zuriickfallenden Tendenz objektiv auseinander
liegen. Von Vollendung und Ausdruck ehelicher Liebe konnte keine Rede sein.
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6.3 Funktion und Sinngehalt des ehelichen Aktes
6.31 Die Untrennbarkeit der zwei Komponenten des Sinngehalts

HV besteht mit Nachdruck darauf, daf dem ehelichen Akt zwei Sinngehalte inne-
wohnen — ein unitiver (liebender) und ein prokreativer — und daf} sie unldsbar ver-
kniipft sind (12a). Der Grund dafiir ist, daB die spezifisch menschliche Bedeutung ei-
nes jeden von ihnen durch die Verkniipfung mit dem anderen mitkonstituiert ist>2.
Denn der unitive Sinngehalt ist eine eheliche Liebe, weil er Liebe zwischen zwei
Personen unterschiedlichen Geschlechts ist, die sich zum Dienst am Leben verbun-
den haben; der prokreative Sinngehalt bezieht sich nicht auf ein bloB biologisches
Geschehen, sondern auf den ehelichen Akt, insofern aus ihm als Liebeseinheit von
Mann und Frau per se neues Leben entspringt. Nur in einer Liebesgemeinschaft ge-
schieht die Fortpflanzung auf eine menschenwiirdige Weise.

Der Umstand, daf nicht ein jeder Sexualakt fruchtbar ist, stellt kein Argument ge-
gen die von der Enzyklika behauptete Untrennbarkeit dar. Denn sie spricht von zwei
Sinngehalten (»significatio«), nicht von zwei Funktionen des ehelichen Aktes. Nur
einem fruchtbaren Sexualakt kann eine prokreative Funktion zukommen; diese aber
héngt von physiologischen Faktoren ab, die nicht immer gegeben sind. Der Grund
der gemeinten Untrennbarkeit ist, wie schon gesagt, daf} jeder der beiden Sinngehal-
te seine volle, spezifische Bedeutung gerade durch die Verbindung mit dem anderen
erhilt. Ihre absichtlich herbeigefiihrte Abkoppelung wiirde deshalb mit sich bringen,
dal beide Sinngehalte und damit der Sinngehalt des ganzen Aktes als Akt ehelicher
Liebe zerstort werden®?, Das heift: Ein willentlich unfruchtbar gemachter Sexualakt
kann, objektiv, die eheliche Liebe nicht zum Ausdruck bringen. Denn eheliche Liebe
ist eine Liebe zwischen zwei Personen, die sich zum Dienst an der Weitergabe
menschlichen Lebens in einer Lebensgemeinschaft verbunden haben®*. Dement-
sprechend heif3t es in HV 12b: Nur »wenn beide wesentlichen Gesichtspunkte (...)
beachtet werden, behilt der Verkehr in der Ehe voll und ganz den Sinngehalt gegen-
seitiger und wahrer Liebe und seine Hinordnung auf die erhabene Aufgabe der El-
ternschaft«.

Aus dem Gesagten ergibt sich, da} das so verstandene Untrennbarkeitsprinzip zur
Begriindung jener Norm gehort, die die Enzyklika hinsichtlich einer verantwort-
lichen Elternschaft bekriftigen will: Die Bewahrung beider Sinngehalte ist an ihre
Verkniipfung gebunden. Es geht also nicht um die Untrennbarkeit der prokreativen
mit der unitiven Funktion, sondern um den intentionalen Gehalt jener menschlichen
Handlung, die der eheliche Akt ist: Der Akt soll intentional auf die Zeugung neuen

22 Damit ist auf einen Einwand der Gegner von HV geantwortet. Diese anerkennen nimlich, daB im ehe-
lichen Akt zwei Sinngehalte innewohnen, halten aber die Aussage der Enzyklika von ihrer unlésbaren
Verkniipfung fiir nicht bewiesen, also fiir eine willkiirliche, rein nominale Definition, die das voraussetzt,
was zu beweisen wiire (vgl. L. M. Weber. »Exkurs iiber Humanae vitae«, in: Lexikon fiir Theologie und
Kirche, Bd. 14 Erginzung 14, Freiburg 21968, 608.

23 Es handelt sich also um eine anthropologische Untrennbarkeit der zwei Aspekte des ehelichen Aktes.
Physisch sind die zwei »Funktionen« offenkundig trennbar.

24 Der Dienst an der Weitergabe des Lebens ist die Finalitit, die jene Gemeinschaft definiert, die Ehe ge-
nannt wird, und sie spezifisch von allen anderen Sozialgebilden unterscheidet.
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Lebens hin offen sein. Die Enzyklika argumentiert nicht physizistisch, sondern mo-
ralisch; denn entscheidend fiir die moralische Qualifikation einer Handlung ist das,
was der Handelnde will (vgl. oben 4 b). Nun aber besteht die Kontrazeption genau
darin, daB man die natiirliche Hinordnung des Sexualaktes auf die Weitergabe des
Lebens willentlich aufhebt. Andererseits aber ist es immer moglich, was immer der
physiologische Status der Zeugungspotenz sein mag, den ehelichen Akt so zu voll-
ziehen, daB er »per se« auf ein neues Leben hingeordnet ist. Es geht um die Offenheit
des Willens. Denn das, was man will, spezifiziert eine menschliche Handlung, nicht
eine Naturgegebenheit (die aktuell gegebene physiologische Fruchtbarkeit), die
nicht unserem Willen untersteht.

Das Anliegen der Enzyklika ist die Verteidigung ehelicher Sexualitit als Ausdruck
personaler Liebe in ihrem eigentiimlichen Charakter von ehelicher Liebe. Kriterium
und Rechtfertigung der von der Kirche gelehrten Norm ist das »bonum humanum«
der ehelichen Liebe, nicht die Befolgung von Naturgesetzen. Die biologischen Ge-
setze sind aber insofern fiir die Norm relevant, als es bei der ehelichen Liebe um ei-
nen Akt geht, der genau wegen seiner naturalen Hinordnung auf die Fortpflanzung
als ehelich zu qualifizieren ist.

6.32 Die Untrennbarkeit hat Giiltigkeit auch auf der Ebene
einzelner sexueller Akte

Wie bereits erwihnt, kann der sexuelle Verkehr zwischen den Ehegatten nur dann
Vollendung und Ausdruck wahrer Liebe sein, wenn er fiir die Weitergabe des Lebens
offen bleibt. Damit allein aber ist noch nicht bewiesen, daf die Empfingnisverhii-
tung in dem Falle, der das direkte Thema der Enzyklika darstellt, ein sittlich unzu-
ldssiges Mittel zur Vermeidung einer Empfingnis ist. Denn, wie oben (Nr. 4) gesagt
wurde, behandelt die Enzyklika die Kontrazeption im Rahmen der verantwortlichen
Elternschaft. Sie hat deshalb den Fall vor Augen, in dem die Ehegatten aus angemes-
senen Griinden auf (weitere) Kinder verzichten sollen bzw. diirfen. Es wird also vor-
ausgesetzt, daB sie grundsitzlich fiir die Weitergabe des Lebens offen sind (»Ganz-
heitsprinzip«. Vgl. HV 3 b, 14d, 17 ¢). Wenn sie nun, um der Weitergabe des Lebens
auf verantwortliche Weise zu dienen, die prokreative Funktion einzelner Sexualakte
ausschalten (Kontrazeption), stellt sich die Frage, warum dadurch — wie HV meint —
auch der prokreative Sinngehalt (als intentionaler Gehalt) ausgeschaltet wird, so dal
der Sexualakt objektiv kein Vollzug und Ausdruck wahrer ehelicher Liebe sein kann.
Sie rekurrieren doch auf die Kontrazeption gerade aus Verantwortung fiir das Leben.
Warum ist nur die Enthaltung von jenen Akten, die voraussichtlich Zeugungsfolgen
haben (= periodische Enthaltsamkeit), das sittlich vertretbare Verhalten, um prokre-
ative Verantwortung zu leben (vgl. HV 16 b—c)? Es scheint naheliegend zu vermuten,
daB die Enzyklika den Rekurs auf das Ganzheitsprinzip deshalb ablehnt, weil sie ein-
fach die Moralitit des ehelichen Aktes von der Respektierung der biologischen
Strukturen der Sexualitit abhdngig macht.

Zur Antwort auf diese Frage und damit zur Widerlegung des Vorwurfs von Physi-
zismus gegen HV soll im folgenden eigens bewiesen werden, dafl die Untrennbarkeit
der Komponenten des Sinngehalts des ehelichen Aktes Giiltigkeit auch auf der Ebe-



Die Enzyklika »Humanae vitae« — ein Pléidoyer fiir die Wiirde ... 35

ne der einzelnen sexuellen Akte hat. Dafiir ist es notig, die menschliche Handlung
unter dem Gesichtspunkt der Ethik weiter zu analysieren (Handlungstheorie) — wo-
bei dies von selbst zum Thema »natiirliches Sittengesetz« fiihrt. Dies soll im An-
schluf3 an die Klarung des Begriffs »prokreative Verantwortung« geschehen. Es soll
geklart werden, daB in dem zur Debatte stehenden Fall das sittlich durchaus zulissi-
ge Ziel der Vermeidung einer (weiteren) Empfangnis nicht durch ein Mittel — die
Empfingnisverhiitung — erreicht werden darf, das gegen das natiirliche Sittengesetz
verstoBt.



Beitrdge und Berichte

Die organische Entwicklung der Liturgie

Von Joseph Ca dl'nalfarzinger, Rom

Die Frage der rechten Feier der Liturgie ist in den letzten Jahrzehnten immer mehr
zu einem zentralen Punkt des Streits um das II. Vatikanische Konzil, um seine Wer-
tung und um die Weise seiner Aufnahme im Leben der Kirche geworden. Da gibt es
die unerbittlichen Verteidiger der Reform, fiir die es einen unertréiglichen Siindenfall
bedeutet, dass unter bestimmten Bedingungen die Feier der heiligen Eucharistie
nach der letzten Ausgabe des Missales vor dem Konzil — 1962 — wieder zugelassen
worden ist. Zugleich freilich wird Liturgie als semper reformanda angesehen, so dass
es am Ende die jeweilige »Gemeinde« ist, die »ihre« Liturgie macht, in der sie sich
selbst ausdriickt. Ein protestantisches »Liturgisches Kompendium« hat kiirzlich den
Gottesdienst als »Reformprojekt« vorgestellt! und damit die Bewusstseinslage auch
vieler katholischer Liturgiker ausgedriickt. Da gibt es dann umgekehrt die erbitterten
Kritiker der Liturgiereform — nicht nur ihrer konkreten Durchfiihrung, sondern auch
ihrer konziliaren Grundlagen. Sie sehen das Heil nur in der vollkommenen Ableh-
nung der Reform. Zwischen den beiden Gruppen von radikalen Reformern und ihren
radikalen Verneinern verlieren sich die Stimmen derer, die Liturgie als etwas Leben-
diges und daher in Aufnahme und Abschliefung auch Wachsendes und sich Erneu-
erndes ansehen, aber aus der gleichen Logik heraus auch darauf bestehen, dass
Wachstum ohne Wahrung der Identitdt nicht sein kann und des weiteren betonen,
dass rechte Entwicklung nur im sorgenden Achten auf die inneren Baugesetze dieses
»Organismus« moglich ist: Wie ein Girtner das Lebendige in seiner Entfaltung be-
gleitet, auf seine eigenen Lebenskrifte und deren Gesetzlichkeit achtet, so miisse
auch die Kirche ehrfiirchtig den Weg der Liturgie durch die Zeiten begleiten, das
Helfende und Heilende vom Gewalttitigen und Zerstorerischen unterscheiden.

Wenn es so ist, dann muss man die innere Bauart eines Ritus und seine Lebensge-
setze zu erkunden versuchen, um so auch die rechten Wege zu finden, ihm seine Le-
benskraft in den wechselnden Zeiten zu erhalten, zu stirken, zu erneuern. In diese
Richtung des Denkens stellt sich das Buch von Alcuin Reid hinein.? Es sucht in ei-
nem Durchgang durch die Geschichte des romischen Ritus (Messe und Brevier) von
den Anfingen bis zum Vorabend des II. Vatikanischen Konzils die Prinzipien liturgi-
scher Entwicklung zu ermitteln und damit von der Geschichte — von ihren Abstiegen
und Aufstiegen — her MaRstiabe zu finden, die jeder Reform zugrunde liegen miissen.
Das Buch gliedert sich in drei Kapitel. Im ersten, sehr knapp gehaltenen Kapitel wird
die Reformgeschichte des rémischen Ritus von den Anfangen bis zum Ende des 19.

1 Hrsg. von Chr. Grethlein/G. Ruddat, Gottingen 2003, 13-41.
2 ygl. A. Reid OSB: The organic development of the Liturgy. The principles of liturgical reform and their
relation to the twentieth century liturgical movement prior to the Second Vatican Council, Farnborough:
St. Michael’s Abbey Press 2004, 333 S., ISBN 0-907077-43-9.
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Jahrhunderts untersucht. Das zweite Kapitel ist der Liturgischen Bewegung bis 1948
gewidmet. Das weitaus ldngste — das dritte — behandelt die Liturgiereform unter Pius
XII. bis zum Vorabend des II. Vatikanischen Konzils. Dieser Teil ist deswegen sehr
niitzlich, weil diese Phase liturgischer Reform weitgehend aus dem Gedéchtnis ver-
schwunden ist; aber gerade in ihr — wie natiirlich auch in der Geschichte der Liturgi-
schen Bewegung — spiegeln sich alle Fragen nach der rechten Weise der Reform, so
dass von da aus auch UrteilsmaBstibe gewonnen werden konnen. Dass der Autor vor
der Schwelle des II. Vatikanischen Konzils Halt gemacht hat, war eine sehr weise
Entscheidung. Er vermeidet es so, in den Streit einzutreten, der mit der Interpretation
und der Rezeption des Konzils verbunden ist, und zeigt doch dessen geschichtlichen
Ort und das Gefiige der verschiedenen Tendenzen auf, das fiir die Frage nach den
MabBstiaben der Reform grundlegend ist.

Am Schluss seines Buches benennt der Autor Prinzipien fiir die rechte Reform:
Sie hiilt die Offenheit fiir Entwicklung und die Kontinuitidt mit der Tradition in ge-
ziemendem Ausgleich; sie weill sich gebunden an eine objektive liturgische Tradi-
tion und achtet daher auf substantielle Kontinuitat. Mit dem Katechismus der katho-
lischen Kirche (KKK) betont der Autor, dass auch die hochste kirchliche Autoritét
die Liturgie nicht beliebig verindern kann, sondern Reform nur durchfiihren darf im
Gehorsam des Glaubens und in ehrfiirchtigem Achthaben auf das Geheimnis der Li-
turgie®. Als Nebenkriterien begegnen schlieBlich die Legitimitit lokaler Liturgietra-
ditionen sowie das Anliegen pastoraler Effizienz.

Einige der damit kurz angedeuteten MaBstibe liturgischer Erneuerung mochte ich
aus meiner personlichen Sicht noch besonders unterstreichen. Ich beginne mit den
letzten beiden Hauptkriterien. Es scheint mir sehr wichtig, dass der KKK mit der Be-
grenzung der Vollmachten der héchsten kirchlichen Autoritit in Sachen Reform ge-
nau das Wesen von Primat wieder ins Gedichtnis ruft, wie es vom 1. und II. Vatica-
num gezeichnet worden war: Der Papst ist nicht ein absoluter Monarch, dessen Wil-
le Gesetz ist, sondern er ist der Hiiter der authentischen Tradition und damit der erste
Garant des Gehorsams. Er kann nicht machen, was er will und kann daher auch jenen
entgegentreten, die ihrerseits machen wollen, was ihnen im Sinn steht. Sein Gesetz
ist nicht die Beliebigkeit, sondern der Glaubensgehorsam. Daher hat er der Liturgie
gegeniiber die Funktion des Gértners, nicht des Technikers, der neue Maschinen baut
und alte zum Geriimpel wirft. Der »Ritus«, die im Glauben und Leben der Kirche ge-
reifte Gestalt des Betens und Feierns, ist kondensierte Gestalt der lebendigen Uber-
lieferung, in der ein Ritenraum das Ganze seines Glaubens und Betens ausdriickt und
so zugleich die Gemeinschaft der Generationen erlebbar wird, die Gemeinschaft mit
den Betern vor uns und nach uns. So ist der Ritus eine Vor-Gabe an die Kirche, le-
bendige Gestalt von Paradosis.

In diesem Zusammenhang ist es wichtig, die »substantielle Kontinuitit« richtig zu
interpretieren. Der Verfasser warnt uns ausdriicklich vor dem Irrweg, zu dem eine
von der lebendigen liturgischen Gestalt abgeloste neuscholastische Sakramententheo-
logie verfiihren konnte. Von ihr aus konnte man die »Substanz« auf Materie und

3 Vel. KKK Nr. 1225; vel. Reid, 289.
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Form des Sakraments reduzieren und sagen: Brot und Wein sind die Materie des Sa-
kraments, die Einsetzungsworte seine Form. Nur dies beides ist notwendig, alles an-
dere kann gedndert werden. An dieser Stelle konnen sich Modernisten und Traditio-
nalisten die Hand reichen. Wenn nur die Materie da ist und die Einsetzungsworte ge-
sprochen werden, dann steht alles zur freien Disposition. Nach dieser Devise han-
deln heute leider manche Priester, und die Theorien mancher Liturgiker gehen leider
in die gleiche Richtung. Sie wollen den Ritus als etwas Starres {iberwinden und bau-
en ihre angeblich pastoralen Phantasiegebilde um diesen gerade noch gelassenen
Kern herum, der damit entweder ins Magische abgedridngt wird oder iiberhaupt sei-
nen Sinn verliert. Der Liturgischen Bewegung war es gerade darum gegangen, die-
sen Reduktionismus einer abstrakten Sakramententheologie zu iiberwinden und uns
Liturgie als lebendiges Gefiige gestaltgewordener Tradition verstehen zu lehren, das
man nicht in Stiicke auseinanderreiBfen kann, sondern in seiner lebendigen Ganzheit
sehen und leben muss. Wer wie ich in der Zeit der Liturgischen Bewegung am Vor-
abend des I1. Vatikanischen Konzils von dieser Einsicht beriihrt wurde, kann nur mit
grofer Trauer vor der Zerstérung genau dessen stehen, worum es gegangen war.

Noch zwei weitere im Buch von Alcuin Reid aufscheinende Einsichten mochte
ich kurz kommentieren. Gleichermalen falsch sind Archédologismus und pastoraler
Pragmatismus, der tibrigens hédufig ein pastoraler Rationalismus ist. Beide konnte
man als ein unheiliges Zwillingspaar bezeichnen. Die Liturgiker der ersten Genera-
tion waren iiberwiegend Historiker. So neigten sie zum Archdologismus: Sie wollten
die dlteste Gestalt in ihrer Reinheit wieder ausgraben; die gegenwirtigen liturgi-
schen Biicher mit den darin vorgegebenen Riten sahen sie als Ausdruck historischer
Wucherungen an, in denen Missverstindnisse und Unkenntnis des Vergangenen ge-
wirkt hitten. Man versuchte, die dlteste romische Liturgie zu rekonstruieren und sie
von allen spateren Zutaten zu reinigen. Daran war manches richtig, aber Liturgiere-
form ist doch etwas anderes als Ausgriberarbeit und nicht alle Entwicklung des Le-
bendigen muss logisch nach einem rationalistisch-historistischen Malistab sein. Dies
ist auch der Grund, weshalb — wie der Verfasser zu Recht bemerkt — den Experten
nicht das letzte Wort in der Liturgiereform zukommen darf. Experten und Hirten ha-
ben ihre je eigene Funktion (wie in der Politik Fachleute und Entscheidungstriger
zwel verschiedene Ebenen darstellen). Die Erkenntnisse der Gelehrten sind wichtig,
aber sie konnen nicht unmittelbar zu Entscheiden der Hirten werden, die ihre eigene
Verantwortung behalten im Horen auf die Gldaubigen, im verstehenden Mitvollzug
dessen, was heute die Sakramente glaubend zu feiern hilft und was nicht. Es war ei-
ne der Schwichen der ersten Reformphase nach dem Konzil, dass die Fachleute
weithin fast ausschlieBlich das Sagen hatten. Mehr Eigenstindigkeit der Hirten wiire
zu wiinschen gewesen.

Weil die Unmdéglichkeit, historische Erkenntnis geradewegs zu neuer liturgischer
Norm zu erheben, oft unmittelbar zu Tage liegt, hat sich der Archiologismus sehr
leicht mit dem pastoralen Pragmatismus verbunden: Man ist zunichst entschieden,
das nicht als urspriinglich und daher nicht als »substantiell« Erkannte abzustreifen
und ergiinzt dann die » Ausgrabung«, wenn sie doch nicht auszureichen scheint, nach
»pastoralen Einsichten«. Aber was ist pastoral? Die Urteile von intellektuellen Pro-
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fessoren iiber diese Frage waren héufig von ihren rationalen Vorstellungen bestimmt
und gingen nicht selten vorbei an dem, was wirklich das Leben der Gldubigen trigt.
So sucht man denn heute nach der weitgehenden Rationalisierung der Liturgie in der
frithen Reformphase eifrig wieder nach Formen der Feierlichkeit, nach »mystischer«
Atmosphire und nach ein wenig Sakralitdt. Weil aber notwendig und immer deut-
licher die Urteile iiber das, was pastoral wirksam ist, weit auseinandergehen, ist das
»Pastorale« zur Einbruchsstelle der »Kreativitit« geworden, die die Einheit der Li-
turgie auflost und uns haufig mit einer beklagenswerten Banalitit konfrontiert. Da-
mit sei nicht bestritten, dass die eucharistische Liturgie wie auch die Wortgottesdiens-
te vielerorten ehrfiirchtig und im besten Sinn »schon« aus dem Glauben heraus ge-
feiert werden. Aber da wir nach den Malistiben der Reform suchen, miissen eben
auch die Gefahren benannt werden, die leider in den letzten Jahrzehnten keinesfalls
blofl Hirngespinste reformfeindlicher Traditionalisten geblieben sind.

Ich mochte noch mal darauf zuriickkommen, dass in einem liturgischen Kompen-
dium Gottesdienst als Reformprojekt vorgestellt wurde und also als eine Baustelle,
auf der man immerfort herumwerkelt. Wieder etwas anders gelagert und doch ver-
wandt ist der Vorschlag katholischer Liturgiker, die Reform endlich der anthropolo-
gischen Wende der Neuzeit anzupassen und sie anthropozentrisch zu bauen. Wenn
Liturgie in erster Linie als Werkstitte unseres Machens erscheint, wird das Eigentli-
che vergessen: Gott. Denn in der Liturgie geht es nicht um uns, sondern um Gott.
Gottvergessenheit ist die bedringendste Gefahr unserer Zeit. Liturgie miisste ihr
gegeniiber die Gegenwart Gottes aufrichten. Was aber geschieht, wenn in der Litur-
gie selbst die Gottvergessenheit einzieht und wir dabei nur noch an uns selber den-
ken? Bei aller liturgischen Reform und bei jeder liturgischen Feier miisste zuallererst
der Primat Gottes im Blickfeld stehen.

Damit bin ich nun iiber das Buch von Pater Alcuin hinausgegangen. Aber ich den-
ke, es ist sichtbar geworden, dass das Buch mit seinem reichen Material uns Malsti-
be lehrt und zum Weiterdenken einlédt.



Das Gewissen und der Papst

John Henry Newmans Brief an den Herzog von Norfolk
Von Josef Kreiml, St. Pélten

Newmans Brief vom 27. Dezember 1874 an den Herzog von Norfolk (»Letter to
the Duke of Norfolk«) ist das letzte selbstindige, in Buchform erschienene Werk des
englischen Theologen.! In diesem Brief antwortet Newman auf eine Beschwerde-
schrift des soeben zuriickgetretenen Premierministers William Ewart Gladstone
(1809-1898). Als Reaktion auf die Beschliisse des Ersten Vatikanischen Konzils hat
Gladstone die Broschiire »Vatikanische Dekrete in ihrer Bedeutung fiir die Unterta-
nentreue der englischen Katholiken« (1874) verfasst, in der er »heftige Angriffe ge-
gen die Katholiken Englands«? vorbringt.

Nach dem Urteil Newmans legt Gladstone in seinen mit »auBerordentlicher
Schirfe« gegen den Katholizismus vorgetragenen AuBerungen kirchliche Doku-
mente in einer Weise aus, die »nicht aufrechtzuerhalten« ist. Gladstones Thesen iiber
die Stellung der Katholiken in England sind »nicht hinzunehmen«. In seiner Erwide-
rung will Newman die lehramtlichen »Anspriiche« des Papstes ebenso verteidigen
wie er in seiner Eigenschaft als englischer Staatsbiirger seine personliche »Treu-
pflicht gegen die Verfassung, die Gesetze und die Regierung Englands anerkennt.
Es sei ohne weiteres moglich, ein guter Katholik und gleichzeitig ein guter Englin-
der zu sein. Die »gegenwirtige Erregung der 6ffentlichen Meinung« gegen den Ka-
tholizismus ist — so Newman — zum Teil auf »Ubertreibungen« einzelner katholi-
scher Gruppierungen zuriickzufiihren, zum anderen Teil auf die »heftige Rhetorik«
Gladstones.”

Gladstone beschuldigt die Katholiken, sie kénnten keine zuverlissigen Unterta-
nen des Staates bzw. — so wiirden wir heute sagen — keine zuverlissigen Staatsbiirger
sein. Dariiber hinaus erhebt der ehemalige Premierminister gegeniiber den Katholi-
ken den Vorwurf, sie wiirden die Tradition der alten Kirche verraten, sich gegen das
moderne Denken stellen und auf ihre geistige Freiheit verzichten.

! Dieser Brief ist zu finden in: J. H. Newman, Polemische Schriften. Abhandlungen zu Fragen der Zeit und
der Glaubenslehre, Mainz 1959, (Ausgewiihlte Werke. Bd. 4), 111-251. — Verwiesen sei auch auf folgen-
de Werke: Giinter Biemer / James Derek Holmes (Hg.), Leben als Ringen um die Wahrheit. Ein Newman
Lesebuch, Mainz 1984; G. Biemer, John Henry Newman. 1801-1890. Leben und Werk, Mainz 1989:
ders., Die Wahrheit wird stirker sein. Das Leben Kardinal Newmans, (Internationale Cardinal Newman-
Studien. Bd. 17 [2000]); ders., John Henry Newman (1801-1890). Heiligkeit und Wachstum, in: Peter
Neuner/Gunther Wenz (Hg.), Theologen des 19. Jahrhunderts. Eine Einfiihrung, Darmstadt 2002,
127-143.

2 Newman, Polemische Schriften (Anm. 1), 113. — William E. Gladstone war — mit Unterbrechungen —
mehrere Male (1868/74; 1880/85; 1886; 1892/94) Premierminister unter der Konigin Victoria.

* Vgl. Newman, Polemische Schriften (Anm. 1), 113 .
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Die Griinde der Anklage Gladstones sind nach Newman folgende: Zehn Jahre frii-
her wurde er als Staatsmann alarmiert durch die Enzyklika »Quanta cura« vom 8.
Dezember 1864 (vgl. DH 2890-2896) und durch den »Syllabus irriger Lehrsitze«,
der im Auftrag des Papstes zugleich mit dieser Enzyklika an die Bischéfe gesandt
wurde (vgl. DH 2901-2980). Der Syllabus der »Irrtiimer«, der in England als eine
»einzige Ungeheuerlichkeit« heftigen Widerspruch hervorgerufen hat, ist — so New-
man — kein unmittelbares Schreiben des Papstes, sondern ein Text des damaligen
Kardinal-Staatssekretiirs Antonelli an die Bischofe. Der Syllabus »erhebt nicht den
Anspruch, als Wort des Papstes anerkannt zu werden«. Thm kommt »keine dogmati-
sche Kraft« zu.* Dariiber hinaus wurde Gladstone von den Beschliissen des Ersten
Vatikanums iiber die allgemeine Jurisdiktion des Papstes und seine Unfehlbarkeit in
Glaubens- und Sittenlehren beunruhigt. Die Annahme des Dogmas von 1870 hat — so
Newman in seiner Erwiderung — weder in logischer noch in praktischer Hinsicht
irgendeine abschwiichende Wirkung auf das Treueverhiiltnis der Katholiken gegen-
iiber der Konigin Viktoria.’

I. Die Treue gegeniiber den Glaubenslehren der alten Kirche

Gladstones zentraler Anklagepunkt gegen die Katholiken besteht in dem Vorwurf,
die Annahme der Vatikanischen Dekrete sei unvereinbar mit den staatsbiirgerlichen
Pflichten der Katholiken. Die Beschliisse des Ersten Vatikanums widersprechen nach
Gladstones Uberzeugung der Haltung des friihen Christentums gegeniiber dem Staat.

Dieser Anschuldigung begegnet Newman mit dem Hinweis, dass gerade die Treue
der Katholiken gegeniiber den Glaubenslehren der frithen Kirche (und nicht deren
Verwerfung) das Missfallen Gladstones erregt. Gab es — so fragt Newman — jemals
eine Zeit, in der die Bischofe und vornehmlich der Bischof von Rom gezogert haben,
Zeugnis abzulegen fiir das natiirliche Sittengesetz und fiir die Offenbarung? Die Kir-
chengeschichte der ersten Jahrhunderte verkorpert das Festhalten an jener Tradition
apostolischer Unabhangigkeit und jenen Freimut des Wortes, die Gladstone jetzt als
schwerstes Vergehen der Katholischen Kirche geiBelt.

Nicht die Katholiken Englands unterliegen der Knechtschaft Roms. Vielmehr be-
finden sich die unter der Herrschaft des Zaren und des Sultans stehenden orientali-
schen Kirchen in einem Zustand der »Knechtschaft«. Die rémische Kirche ist die
einzige zuverlidssige Erbin und Nachfolgerin der freimiitigen, furchtlosen Kirche der
ersten Jahrhunderte. Thre Sendung besteht darin, in einer ihr kritisch oder sogar
feindlich gegeniiberstehenden Welt Zeugnis fiir den Glauben abzulegen.

Die Treue gegeniiber der Lehre der alten Kirche, wie sie gerade in der rémischen
Kirche der Neuzeit realisiert wird, war — so Newman — der eigentliche Grund dafiir,
dass um 1830/35 viele Anglikaner, die der Oxford-Bewegung nahestanden, mit gro-

# Vgl. ebd., 181-185; auch Christian Schaller, Pius IX. begegnen, (Zeugen des Glaubens), Augsburg 2003,
80-88.

5 Konigin Victoria (1819-1901), Kénigin von GroBbritannien und Irland, regierte seit 1837. Sie verkor-
perte das Idealbild des biirgerlichen 19. Jahrhunderts (» Victorianisches Zeitalter«).
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Bem geistlichem Interesse auf die Katholische Kirche blickten. Wer sich damals fiir
die Erneuerung des Erbes der Kirchenviiter einsetzte, musste erkennen, dass die Ka-
tholische Kirche — einer treuen Verwalterin gleich — vieles von dem bewahrt hat, was
in der anglikanischen Gemeinschaft in der Zwischenzeit aufgegeben wurde.

Newman hilt den Vorwurf Gladstones gegeniiber der Katholischen Kirche des 19.
Jahrhunderts, sie verwerfe die alte Geschichte durch gewisse politische Akte und
verliere dadurch ihre Identitit, fiir anmaBend und absolut ungerechtfertigt. Das
Gegenteil ist der Fall: Gerade die grole Ahnlichkeit zwischen der politischen Hand-
lungsweise der Kirche der ersten Jahrhunderte und der Katholischen Kirche des 19.
Jahrhunderts hat nicht wenige Gebildete, die mit der frithen Kirchengeschichte ver-
traut sind, in die Gemeinschaft der Katholischen Kirche oder wenigstens zur Bewun-
derung ihrer Lehre gefiihrt.

1. Die Stellung des Papstes in der Kirche

In einem eigenen Abschnitt des Briefes an den Herzog von Norfolk befasst sich
Newman mit den lehramtlichen » Anspriichen« des Papsttums, d. h. mit der konfes-
sionellen »Unterscheidungslehre« des Katholizismus. Zwischen den evangelischen
Kirchengemeinschaften und der Katholischen Kirche besteht ein »grofier Unter-
schied« im Hinblick auf die Ekklesiologie: Im Gegensatz zu den Protestanten glau-
ben die Katholiken, Christus habe fiir die Aufrechterhaltung und Ausbreitung seiner
Heilsbotschaft als notwendige Heimstiitte fiir sein Volk »eine sichtbare Gemein-
schaft« gegriindet.

Der Glaube an die Kirche schlieBt — so Newman — den Glauben an ihr »sichtbares
Oberhaupt« ein.® An die Kirche glauben heift, den Papst als obersten Hirten der Kir-
che anerkennen. Gladstones Angriffe gegen den Katholizismus richten sich — so
Newman — nicht allein und nicht primér gegen die lehramtliche Vollmacht des Pap-
stes. Die vom ehemaligen Premierminister formulierte »eigentliche Schwierigkeit«
liegt viel tiefer. Sie bezieht sich auf die Kirche als ganze. »Nicht der Existenz eines
Papstes, sondern der einer Kirche gilt seine Aversion.«’ Letztlich wendet sich Glad-
stone gegen die apostolische Vollmacht der Kirche als solcher und nicht nur gegen
deren spezifische Handhabung innerhalb der kirchlichen Gemeinschaft.

Die im Laufe vieler Jahrhunderte sich abzeichnende Konzentration der Kirch-
lichen Autoritit im Papsttum vollzog sich nach Ansicht Newmans in erster Linie
nicht auf Betreiben der Pipste. Vielmehr wurde diese Konstellation durch besondere
historische Entwicklungen und die Unbestindigkeit der Nationen herbeigefiihrt. Das
Ergebnis dieses tiefgreifenden Wandels war fiir ganz Europa »ein grofier Segen«.
Nur der Papst konnte »die groBen und kleinen Tyrannen des Mittelalters zéhmen und
in Schach halten«®. Auch protestantische Historiker geben zu, dass die Konzentra-
tion der kirchlichen Autoritit fiir die Zivilisation Europas »notwendig« gewesen ist.

9 Vgl. Newman, Polemische Schriften (Anm. 1), 134 f.
" Ebd., 136.
8 Ebd., 137; vgl. auch ebd., 236.
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Bedeutet die Autoritit des Papstes eine Sklaverei fiir die Glaubigen und eine Be-
drohung der staatlichen Autoritét? Der These Gladstones, die Katholiken seien Skla-
ven, weil sie dem Papst gehorchen, kann man — so Newman — nur unter der Bedin-
gung zustimmen, dass wichtige Texte aus der Bibel »herausgerissen« werden.

Um das Spezifikum der pépstlichen Autoritit darzulegen, setzt Newman diese in
Relation zur Autoritéit staatlicher Gesetze, zur Autoritit eines #rztlichen Rates und
zur Macht der 6ffentlichen Meinung. Die Macht der 6ffentlichen Meinung stellt — so
Newman — »weit mehr eine Tyrannei« dar als die »so mittelbare, praktisch so be-
grenzte, ... sanfte Gewalt ... des Papstes«.” Der Papst kann von den Gliubi gen keinen
»absoluten Gehorsam« fordern.

1. Newmans Lehre vom Gewissen

Zur Gewissenslehre Newmans hinfiihrend, werden im Folgenden einige allgemei-
ne Aspekte der Gewissensproblematik aufgegriffen: Die Frage nach dem Gewissen
fiihrt in den Kernbereich des Menschen. Oft erscheint das Gewissen »als Bollwerk
der Freiheit gegeniiber den Einengungen der Existenz durch die Autoritit«. Der
Spruch des Gewissens darf freilich nicht auf subjektive Gewissheit reduziert wer-
den. Vielmehr stellt das Gewissen »die Transparenz des Subjekts fiir das Gottliche
und so die eigentliche Wiirde des Menschen«!” dar.

Der Gewissensbegriff des Liberalismus reduziert den Menschen auf seine ober-
flichliche Uberzeugung. Dieser Gewissensbegriff dient zur Rechtfertigung fiir die
Subjektivitit, die sich nicht in Frage stellen lassen will, wie auch fiir den sozialen Kon-
formismus, der als Mittelwert zwischen den verschiedenen Subjektivititen das Zu-
sammenleben ermodglichen soll. Die Verpflichtung zur Wahrheitssuche wie der Zwei-
fel an der Durchschnittshaltung und ihren Gewohnheiten entfallen dabei. Das Uber-
zeugtsein vom Eigenen wie auch umgekehrt die Anpassung an die anderen geniigen.

Dem modernen Menschen, der aus der Entgegensetzung von Subjektivitit und
Autoritit heraus denkt, fillt es nicht leicht, den Trinkspruch Newmans auf das Ge-
wissen und den Papst in seinem eigentlichen Sinn zu begreifen. Fiir den englischen
Theologen ist das Gewissen die vernehmliche und gebieterische Anwesenheit der
Stimme der Wahrheit im Subjekt. Das Gewissen ist die Aufhebung der bloBen Sub-
jektivitét in der Beriihrung zwischen der Innerlichkeit des Menschen und der Wahr-
heit Gottes.

°Ebd., 151.

19Vgl. Joseph Kardinal Ratzinger, Wenn du den Frieden willst, achte das Gewissen eines jeden Menschen,
in: ders., Wahrheit, Werte, Macht. Die pluralistische Gesellschaft im Kreuzverhor, Frankfurt a. M. 1999,
25-62, hier 27.39. — Fiir die hier verhandelte Thematik ist der ganze Aufsatz Ratzingers von Bedeutung. —
Beachtenswert sind diesbeziiglich auch folgende Publikationen: Robert Spaemann, Moralische Grundbe-
griffe, Miinchen 6. Aufl. 1999; Peter Baumann, Gibt es moralische Wahrheiten? in: Achim Stephan /
Klaus Peter Rippe (Hg.), Ethik ohne Dogmen. Aufsitze fiir Giinter Patzig, Paderborn 2001, 238-255; K. P.
Rippe, Ist eine Ethik ohne Metaphysik zum Scheitern bestimmt? in: A. Stephan/ders. (Hg.), Ethik ohne
Dogmen, Paderborn 2001, 256-281 und Joseph Ratzinger, Kirchliches Lehramt — Glaube — Moral, in:
ders., Prinzipien Christlicher Moral, Einsiedeln 2. Aufl. 1981, (Kriterien. Bd. 37).
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Der neuzeitlich-voluntaristische Begriff von Autoritdt (Autoritit als Machtaus-
tibung) verstellt den wahren theologischen Sinn des Papsttums. Der Papst ist der An-
walt des christlichen Gedéchtnisses. Er »legt nicht von aufien auf, sondern er entfal-
tet das christliche Gediichtnis und verteidigt es«.!! Das Glaubensged:chtnis ist der
gottlichen Offenbarung verpflichtet. Es ist durch eine den eigenen Grund vergessen-
de Subjektivitit wie durch den Zwang sozialer und kultureller Konformitit bedroht.

Ein wirklicher Gewissensspruch ist weder mit dem eigenen Geschmack noch mit
dem sozial Vorteilhaften identisch. In der Reihenfolge der Tugenden betont Newman
den Vorrang der Wahrheit vor dem Konsens bzw. der Gruppenvertriglichkeit. Ein
Mann des Gewissens (wie z. B. Thomas Morus) erkauft Wohlbefinden, Erfolg, of-
fentliches Ansehen und Billigung von Seiten der herrschenden Meinung niemals
durch den Verzicht auf Wahrheit.

Die ganze Radikalitit des heutigen Disputs um die Ethik konzentriert sich auf die
Frage, ob der Mensch wahrheitsfihig ist oder sich selbst seine MaBstibe setzt. Gibt
es eine Wahrheit der menschlichen Existenz von Gott her? Dieser Disput ist in seiner
Tragweite nur vergleichbar mit dem Streit zwischen Sokrates und den Sophisten.
Der eigentlich kritische Punkt der Neuzeit besteht dabei darin, dass das Absolute als
Bezugspunkt des Denkens nicht mehr fiir alle sichtbar ist. Der Mensch zeichnet sich
aber dadurch aus, dass er sich der Stimme der géttlichen Wahrheit und ihres Anspru-
ches 6ffnet (vgl. das Zeugnis der Mirtyrer).

Zwei Dimensionen des Gewissens sind deutlich zu unterscheiden: Die ontologi-
sche Dimension des Gewissens besteht darin, dass dem Menschen ein Grundverhalt-
nis des Guten und Wahren eingeprigt ist. Dem gottebenbildlich geschaffenen Men-
schen ist eine innere Seinstendenz auf das GottgeméBe hin eigen.

Die zweite Dimension des Gewissens besteht darin, dass es im Gewissensurteil
seine fundamentale innere Zugeordnetheit zum Guten auf eine konkrete Situation
anwendet. Der Mensch muss auch einem irrigen Gewissensspruch folgen. Damit ist
jedoch nicht ausgeschlossen, dass man schuldhaft zu verkehrten Uberzeugungen ge-
langt. In einem solchen Fall liegt die Schuld nicht auf der Ebene des konkreten Ge-
wissensurteils, sondern auf einer tieferen Ebene, namlich »in der Verwahrlosung
meines Seins, die mich stumpf gemacht hat fiir die Stimme der Wahrheit«'?. Insofern
bleiben auch Uberzeugungstiter schuldig.

Der Hohenweg zum Guten ist nicht bequem. Er verlangt dem Menschen vieles ab.
Nur die Miihsal der Wahrheit erlost den Menschen. Freilich darf dabei das Christen-
tum nicht moralistisch missverstanden werden. Denn seine Botschaft der Gnade geht
iiber unser eigenes Tun hinaus.

Wenden wir uns nach diesen einleitenden Uberlegungen der Gewissenslehre
Newmans zu: Bei seiner Darlegung der obersten Autoritit des Gewissens nimmt der
englische Theologe zunichst Bezug auf das Verhiltnis zwischen Schopfer und Ge-

1l Ratzinger, Wenn du den Frieden willst (Anm. 10), 55.

12 Ebd., 58. — Zur Destruktion des Gewissens z. B. bei Nietzsche vgl. Jiirgen Werbick, Wurzeln der Reli-
gions- und Christentumskritik Friedrich Nietzsches, in: Klaus Miiller (Hg.), Natiirlich: Nietzsche! Facetten
einer antimetaphysischen Metaphysik, Miinster 2002, (Forum Religionsphilosophie. Bd. 1), 4871, hier
35!
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schopf. Die letzte Norm der sittlichen Wahrheit, das absolute MaB fiir Recht und Un-
recht ist im gottlichen Gesetz bzw. — mit den Worten Kants gesagt — im Sittengesetz
zu sehen. Dieses tritt dem Menschen als souverine, absolute Autoritiit gegeniiber.
»Dieses Gesetz wird >Gewissen< genannt, insofern es in die Seelen der einzelnen
Menschen aufgenommen ist«, '

Obwohl das gottliche Gesetz beim Eintritt in die Personmitte des einzelnen Men-
schen eine Brechung erleiden kann, wird es dabei nicht so massiv beeintrichtigt,
dass es seinen Charakter als gottliches Gesetz vollkommen verliert. Insofern ist es
dem Menschen niemals erlaubt, gegen sein Gewissen zu handeln. In diesem Zu-
sammenhang ist auch auf die Pflicht zur Gewissensbildung aufmerksam zu machen.

Die theologische Gewissensauffassung unterscheidet sich — so Newman — in ho-
hem Malle von der in Wissenschaft, Literatur und o6ffentlicher Meinung vorherr-
schenden Gewissensauffassung. Die theologische Lehre vom Gewissen griindet in
der Uberzeugung, dass das Gewissen die Stimme Gottes im Herzen des Menschen
ist. Die im Gewissen sprechende Autoritit Gottes ist sozusagen anthropologisch ver-
mittelt, nicht offenbarungstheologisch. In der Neuzeit hingegen wird das Gewissen
weithin als eine Auszeichnung des autonomen Menschen verstanden.

Das Gewissen ist nach Newman der urspriingliche Statthalter Christi, ein Prophet
in seinen Mahnungen, ein Monarch in seiner Bestimmtheit, ein Priester in seinen
Segnungen und Bannfliichen. Selbst wenn das von Christus gestiftete sakramentale
Priestertum irgendwann im Verlauf der Geschichte aufhorte zu existieren, wiirde das
priesterliche Prinzip im Gewissen fortbestehen und dort seine gottliche Herrschaft
ausiiben.

Viele, die die Rechte des Gewissens (z. B. Gewissensfreiheit) verteidigen, bezie-
hen sich damit — so Newman — weder auf die Rechte des Schopfers noch auf die Ver-
pflichtung des Geschopfes gegeniiber dem Schopfer. Viele verstehen unter »Gewis-
sen« nur das »Recht auf Eigenwillen«, das Recht, ihrer personlichen Laune entspre-
chend zu denken und zu handeln. Ihr Gewissensbegriff ist nur ein »Zerrbild« des ei-
gentlichen Gewissens. Sie fordern, in allen Dingen absolut autonom zu sein. Das Ge-
wissen ist nicht als »Einbildung« oder blofe »Meinung« zu begreifen. Vielmehr
fordert es vom Menschen den »Gehorsam gegen das, was den Anspruch erhebt, eine
in uns sprechende gottliche Stimme zu sein«'*. Das Gewissen ist ein heiliger, souve-
riner Mahner. Aufgrund der ihm von Gott verliechenen Gewissensfreiheit besitzt der
Mensch Rechte und Pflichten. Der Schopfer hat das Gewissen jedem Menschen ein-
gepflanzt. Insofern gehort die Gewissenslehre in den Bereich der Schopfungslehre
und des Naturrechts. Die »eigentliche Sendung« des Papstes besteht darin, das Sit-
tengesetz zu verkiinden.

Der Mensch hat — so Newman in seinen anthropologischen Analysen — vielfach
Freude daran, auf moralische und praktische Fragestellungen sofort mit Skepti-
zismus zu reagieren. Auf der Basis einer unvoreingenommenen Selbstanalyse soll
der Mensch die Fihigkeit entwickeln, seinen Eigensinn und seine Neigung zu unver-

13 Newman, Polemische Schriften (Anm. 1), 161.
14 Ebd., 167.
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bindlicher Beliebigkeit zu durchschauen. Wiirde der Mensch diesen moralischen Im-
perativ beachten, dann kimen Konflikte »zwischen der Autoritit des Papstes und der
Autoritit des Gewissens nur sehr selten vor«!>.

Soll das personliche Gewissensurteil in einem bestimmten ethischen Konfliktfall
gegen die Stimme des Papstes Geltung haben, dann miissen — so Newman — ernst-
haftes Nachdenken, Gebet und Anwendung aller erdenklichen Mittel vorangehen,
um in der in Frage stehenden Angelegenheit zu einem richtigen Urteil kommen zu
konnen. Wenn ein Mensch nicht imstande ist, zu sich selbst in der Gegenwart Gottes
zu sagen, er diirfe sich nicht erdreisten, nach der pdpstlichen Weisung zu handeln,
dann ist er verpflichtet, ihr zu gehorchen, und er wiirde eine schwere Siinde begehen,

wenn er es nicht tite.

IV. Die Definition der pdpstlichen Unfehlbarkeit
durch das Erste Vatikanum

Im »Hauptpunkt« seiner Anklage gegen die Katholische Kirche behauptet Glad-
stone, durch das dritte und vierte Kapitel der Dogmatischen Konstitution »Pastor ae-
ternus« von 1870 (vgl. DH 3050-3075) sei in der politischen Haltung der romisch-
katholischen Kirche ein gravierender, von keinem Staat hinnehmbarer Wandel her-
beigefiihrt worden. Diesen Vorwurf kann Gladstone — so Newman in seiner Erwide-
rung — nicht beweisen. Der Hauptzweck des Briefes an den Herzog von Norfolk be-
steht darin, die Unhaltbarkeit der Anschuldigungen Gladstones offenkundig zu
machen.

Die Unfehlbarkeit des Papstes in Glaubens- und Sittenfragen und seine hochste
lehramtliche Autoritit sind in der Tat vom Ersten Vatikanum zu »Gegenstanden des
Glaubens« erkldrt worden. Doch das Vorrecht der pipstlichen Unfehlbarkeit liegt —
so Newman in seiner Interpretation — »auf spekulativem Gebiet« (Ex cathedra-Ent-
scheidungen; vgl. DH 3074). Das Erste Vatikanum lehrt »keine Unfehlbarkeit (des
Papstes; J. K.) bei Gesetzen, Befehlen oder MaBregeln«. Auch im Hinblick auf poli-
tische Aktionen und Vorgiinge der Verwaltung beansprucht der Papst keine Unfehl-
barkeit. Die pipstliche Unfehlbarkeit kann den Theologen und Philosophen »Ver-
druss bereiten«; den Bereich der Politik betrifft sie nicht. Auf die staatsbiirgerlichen
Pflichten der Katholiken hat die Definition von der pipstlichen Unfehlbarkeit kei-
nerlei Auswirkungen.'® Newman wiederspricht der Behauptung Gladstones, dass
die Autoritit des Papstes durch die Entscheidung des Ersten Vatikanums »noch gro-
Ber geworden« sei. »Der Papst hat Jahrhunderte hindurch jene Autoritit besessen
und gebraucht, von der die Definition jetzt erklirt, sie habe ihm immer gehort«.!”

In seinem Brief an den Herzog von Norfolk teilt Newman auch mit, dass vollig
unbegriindete, irrige Behauptungen iiber seine personliche Bewertung des Ersten

15 vgl. ebd., 165.169.
16vg]. ebd., 225.232.
17 Ebd., 226.
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Vatikanischen Konzils verbreitet wurden. So ist iiber Newman z. B. die »unver-
schimte Unwahrheit« in Umlauf gebracht worden, er habe im Begriff gestanden,
sich Déllinger und seiner Partei anzuschlielen.

Newman hat — so teilt er in einer Stellungnahme zur Dogmatischen Konstitution
»Pastor aeternus«, die am 18. Juli 1870 Rechtskraft erlangt hat, in einem Brief vom
24. Juli 1870 mit — »keine Schwierigkeit«, die Lehre des Ersten Vatikanums iiber die
papstliche Unfehlbarkeit anzunehmen. Er freue sich iiber die »MiBigung« der Defi-
nition. Seit seinem Ubertritt zur katholischen Kirche im Jahre 1845 hat Newman an
der Unfehlbarkeit des Papstes »als einer Sache theologischer Meinung« festgehal-
ten. Er findet in der Definition von 1870 »nichts, was ... der Heiligen Schrift, der Tra-
dition und der Geschichte widerspricht«.'®

Newman erwihnt auch die besonderen Umstinde, unter denen das Konzil die De-
finition vollzogen hat. Seit Ero6ffnung des Konzils hat es eine starke Opposition ge-
gen diese Lehre gegeben. Im Hinblick auf den duBeren Verlauf des Konzils entdeckt
Newman Parallelen zwischen dem Ersten Vatikanum und dem dritten 6kumenischen
Konzil von Ephesus im Jahre 431. Das Konzil von Ephesus endete in einem
»Zustand der Uneinigkeit«. Erst zwei Jahre nach Abschluss der Bischofsversamm-
lung konnten die Differenzen der verschiedenen Konzilsparteien beigelegt werden.
Angesichts dieser Tatsache rit Newman jenen Anglikanern, die sich gegen das Erste
Vatikanum »so scharf duBern und dem Konzil von Ephesus gegeniiber so ehrfurchts-
voll sind«, zu iiberlegen, »welchen guten Grund sie haben, das dritte Konzil zu
schlucken, wihrend sie das neunzehnte (d. h. das Erste Vatikanum; J. K.) hinauswiir-
gen«.!9 Er weist auch darauf hin, dass zum Glauben verpflichtende Definitionen der
Piipste und der Konzilien relativ selten ausgesprochen werden.??

18 Vel. ebd., 198.200.

19 Bbd., 202.

20 Vgl. auch Heinrich Fries, John Henry Newman (1801-1890), in: ders./Georg Kretschmar (Hg.), Klassi-
ker der Theologie. Bd. 2, Miinchen 1983, 151-173; Sheridan Gilley, Art. J. H. Newman, in: TRE 24
(1994), 416-422; Roland Hill, Zwei Lebenshilften. John Henry Newman (1801—1890) in seiner Zeit, in:
HerKorr 55 (2001), 205-209 und Gerhard Ludwig Miiller, John Henry Newman begegnen, (Zeugen des
Glaubens), Augsburg 2000; auBerdem J. H. Newman, Dem Leben einen Sinn geben. Uber den Weg, die
Wabhrheit und das Ziel, hg. v. Manfred Baumotte, Ziirich 1997, (Klassiker der Meditation. Bd. 8); j. H.
Newman, Gott — das Licht des Lebens. Gebete und Meditationen, hg. v. Giinther Biemer und James Derek
Holmes, Mainz 1987; J. H. Newman, Das Mysterium der Dreieinigkeit und der Menschwerdung Gottes,
deutsch v. Theodor Haecker, Miinchen 2. Aufl. 1950; J. H. Newman, Die Kirche und die Welt. Predigten,
deutsch v. Theodor Haecker, Leipzig 1938; J. H. Newman, Selbstbiographie nach seinen Tagebiichern.
Eingeleitet u. hg. v. H. Tristram, Stuttgart 1959; J. H. Newman, Apologie. Geschichte meiner religitsen
Uberzeugungen (1864), iibersetzt v. Maria Knoepfler, Mainz 1951, (Ausgewihlte Werke. Bd. 1); J. H.
Newman, Briefe und Tagebuchaufzeichnungen aus der katholischen Zeit seines Lebens, Mainz 1957,
(Ausgewihlte Werke. Bd. 2 und 3); J. H. Newman, Vom Wesen der Universitit. Ihr Bildungsziel in Gehalt
und Gestalt (1873), tibersetzt v. H. Bohlen, Mainz 1960, (Ausgewiihlte Werke. Bd. 5); J. H. Newman, Zur
Philosophie und Theologie des Glaubens. Oxforder Universititspredigten (1843), Mainz 1964, (Ausge-
wiihlte Werke. Bd. 6); J. H. Newman, Entwurf einer Zustimmungslehre (1870), Mainz 1961, (Ausgewiihl-
te Werke. Bd. 7); J. H. Newman, Uber die Entwicklung der Glaubenslehre (1845), durchgesehene Neu-
ausgabe der Uberselzung v. Th. Haecker, Mainz 1969, (Ausgewiihlte Werke. Bd. 8).



Zum Gang der Balthasar-Rezeption
im deutschen Sprachraum

Von Stefan Hartmann, Oberhaid bei Bamberg

Der 1905 in Luzern geborene Schweizer Autor, Ubersetzer und Verleger Hans Urs
von Balthasar — aus dem Jesuitenorden, dem er seit 1929 angehorte, im Jahr 1950
wieder ausgetreten wegen Griindung eines Sakularinstitutes (»Johannesgemein-
schaft«) zusammen mit der bei ihm konvertierten Arztin Adrienne Kaegi-von Speyr
(1902-1967) und in Basel im Juni 1988 verstorben als soeben ernannter Kardinal —
gilt international als einer der fiihrenden christlichen Theologen des zwanzigsten
Jahrhunderts. Trotzdem hat sich die akademische Rezeption seines Denkens erst
langsam entwickelt. In einem Gesprich anlésslich seines 70. Geburtstages mit Mi-
chael Albus fiir die Freiburger »Herderkorrespondenz«! machte Balthasar die Be-
merkung: »Meine Biicher sind keine ziinftige Theologie, darum fiir Dissertationen
auch nicht sonderlich geeignet.«” Balthasar wollte keine »Schule« bilden und betrieb
auch keine Schultheologie: »Schultheologie gibt es vielleicht schon kaum mehr.«’ In
seiner noch sehr allgemein gehaltenen, aber fiir einen ersten Zugang zum Anliegen
Balthasars damals hilfreichen und gut lesbaren Dissertation, die der Interviewer und
spitere Journalist trotz dieser Warnung verfasste, meinte Albus: »Das Werk Baltha-
sars ist in seiner Grundstimmung und kargen Ergiebigkeit fiir Akademisches oder
Allzuakademisches geradezu eine (nicht zu iibersehende oder gerade deswegen
iiberschene) Kritik dieser Art von Theologie.«* Angebote von Lehrstithlen hat Bal-
thasar mehrfach abgelehnt. Seit er 1940 erstmals vor die Wahl dieser Alternative ge-
stellt war, zog er den pastoralen Dienst als Studentenseelsorger oder Exerzitiengeber
einer universitdren Laufbahn stets vor. Sein Gang des Denkens war oft kreisend, as-
soziativ und verweisend auf andere: »Origenes oder Bernanos ... stehen mir zum
Beispiel niher als manches von mir selbst Geschriebene.«® Als die entscheidende
»Schule« gelten ihm die Heiligen: »Die Liebenden wissen am meisten von Gott, ih-
nen muss der Theologe zuhoren.«® Im Geleitwort zum ersten Band seiner bewusst
»Skizzen zur Theologie« genannten Aufsatzsammlungen deutet er zu seinem eige-

! HerKorr 30, 1976, 72-82, abgedruckt unter dem Titel »Geist und Feuer« in der Sammlung eigener »Re-
chenschaften«: H. U. v. Balthasar, Zu seinem Werk, Einsiedeln 2000, 103—132. Als Einfiihrung in Werk
und Biographie ist weiterhin maBigebend: K. Leiimann, W. Kasper (Hg.), Hans Urs von Balthasar, Gestalt
und Werk, Koln 1989; E Guerriero, Hans Urs von Balthasar. Eine Monographie, Freiburg 1993. Zuletzt
erschien als (wohl durchaus zu hinterfragender) Versuch der Vermittlung mit dem Ansatz Karl Rahners:
M. Schulz, Hans Urs von Balthasar begegnen, Augsburg 2002.

2 Ebd. 104

3Ebd. 111.

4M Albus, Die Wahrheit ist Liebe. Zur Unterscheidung des Christlichen nach Hans Urs von Balthasar,
Freiburg 1976, 18.

3 Zu seinem Werk, a.a.0., 108.

S H. U.v. Balthasar, Glaubhaft ist nur Liebe, Einsiedeln 1963, 7.
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nen Vorgehen an, was auch beim Aufbau des inzwischen vielfach akademisch rezi-
pierten Gesamtwerkes, dessen zentrale Trilogie Herrlichkeit-Theodramatik-Theolo-
gik von vielen wichtigen Einzelschriften’ und Aufsitzen begleitet wurde, noch zu
spiiren ist:

»Die hier gesammelten Stiicke sind mehr Hinweis und Entwurf als durchgefiihrte Theologie.
Sie ergeben zusammen nicht mehr als ein Skizzenbuch und stellen keinen Anspruch auf End-
giiltigkeit. Doch geschieht es beim fragmentarischen Charakter menschlicher Arbeit, dass ein
erster Wurf wie im Flug etwas festhiilt, was die sorgfiltige Ausarbeitung unversehens verlo-
ren hat, die vielleicht schon zum Akademischen unterwegs ist. Auch verwundert es nicht,
wenn oft in Skizzenblichern ein paar Themen wie fixe Ideen umkreist und von allen Seiten
her angegangen und versucht werden; eine gewisse Faszination der unfassbaren Mitte ist
schuld an solcher Wiederholung und Uberschneidung. Aktzeichnungen Rodins oder Marées
setzen mehrere Umrisslinien eines Armes oder Beines neben- und iibereinander: man weil3
nicht, ist es ein Tasten nach der einzig richtigen Kurve oder vielmehr die einzig mogliche Art,
eine Bewegung, eine Lebendigkeit wiederzugeben.«®

Der Heiligenkreuzer Theologe Karl Josef Wallner OCist bemerkte, dass Balthasar
»seine Leser und Interpreten zu einer Art kongenialer »Mitschau< auf das Gesamt
heraus(fordert), von dem her und auf das hin er denkt«’, und stellt die Frage: »Wer
hat ... nicht auch schon erlebt, dass sich zwar im Durchlesen beispielsweise eines
kiirzeren Balthasar-Artikels vom Gesamt her Einsichten mit einer geradezu strahlen-
den Evidenz einstellten, wihrend das Bemiihen um einen analytischen Nachvollzug
der einzelnen Denk- oder Argumentationsschritte alles zuvor Helle wieder in eine
dunkle, ja dunklere Unverstindlichkeit zuriickfallen lieB?«'? Dies kann — vor allem
bei Einbezug der Gedanken Adrienne von Speyrs — sogar zu dem Eindruck fiihren,
»dass Balthasars Sprache zutiefst esoterisch wirkt«'!. Sein Denken und Schreiben
bewegt sich in der Tat oft wenig systematisch in Zirkelbewegungen und hingewor-
fenen Skizzierungen, will aber stets auf eine lebendige »Gestalt« hindeuten, die vor-
gegeben ist und nicht an ein »Raster« der Erkenntnis oder eine lineare »Methodolo-
gie« anzupassen ist. Diese Gestalt — letztlich die Offenbarung der gottlich-dreieini-
gen Liebe in Jesus Christus — sollte auch bei ihrer intellektuellen Durchdringung als
»reale Gegenwart« wahrgenommen werden, weshalb sie sich dem rein akademi-
schen Zugang, der sie den Interpretationsnormen einer »sekundéiren Welt« unter-
wirft, entzieht und ihn so schwierig macht. Gerade auch unter dem kiinstlerischen
Aspekt, der (im Gegensatz zu den Antithesen Kierkegaards zwischen Asthetik, Ethik
und Religion) keinerlei Widerspruch zur ethisch-deontologischen Normativitiit sei-
nes Denkanspruchs enthilt, kann man daher die vom Schriftsteller Botho Strauf}
unterstiitzten Thesen des Kunsttheoretikers und Literaturwissenschaftlers George

" Vgl. H. Hoping, Der Kampf um die »Gestalt des Katholischen«. Theologische Kritik in den Streitschrif-
ten Hans Urs von Balthasars, in: IKaZ 30 (2001), 376-392.

8 H. U. v. Balthasar, Verbum Caro, Freiburg 31990, 7.

K. I. Wallner, Gott als Eschaton, Trinitarische Dramatik als Voraussetzung gottlicher Universalitit bei
Hans Urs von Balthasar, Heiligenkreuz 1992, 27.

19Ehd.

115, Losel, Kreuzwege. Ein Skumenisches Gespriich mit Hans Urs von Balthasar, Paderborn u. a. 2001, 29.
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Steiner'? auch fiir die Aufnahme und Nachwirkung des Balthasarschen Werkes als
giiltig erkennen. Dass der »Gestalt« seiner Theologie dabei auch eine »Gestaltlosig-
keit« in Rezeption und Wahrnehmung korrespondiert, entspricht wohl dem »The-
ma«, dem er sich wie Johannes der Tiufer auf dem Kreuzigungsbild Griinewalds als
»Johannesfinger«'? mit seinem ganzen Leben und Wirken gewidmet hat.

So ergibt sich eine Schwierigkeit der Aufnahme auch aus der Engagiertheit und
spirituell-erbaulichen Dichte der Gedanken und Texte Balthasars sowie der Verbun-
denheit mit den charismatisch-mystischen Texten Adrienne von Speyrs unter dem
Aspekt von »Theologie und Heiligkeit«, wie es ein 1948 und dann iiberarbeitet 1987
verfasster Aufsatz festhielt. Eine v6llig neutral-objektive und unbefangene Sicht,
wie sie einer akademischen Untersuchung an sich ansteht, ist seit Kierkegaards Ein-
spriichen gegeniiber der Systematik Hegels und seit Heideggers Seinsdenken auch in
der Theologie, die sich geschichtlichen, biographischen, »narrativen« und existen-
tiellen Fragen zunehmend 6ffnete, immer schwieriger durchfiihrbar geworden. Der
phdnomenologische Ansatz »bei den Sachen selbst« (E. Husserl) verbindet sich mit
dem existenziellen, dialogischen'* und personalen Denken und fiihrt zu einer Neu-
beachtung des individuellen Charismas!® und des Subjekts eines Autors auch in der
wissenschaftlichen Darlegung. Bei aller Glut der Glaubensdarlegung und istheti-
schen Ansprechbarkeit war Balthasar aber ein im Grunde niichterner Theologe — wie
Jjeder bestitigen kann, der ihn z.B. in Vortragen oder Diskussionen erleben durfte.

Der geschilderte schwierige akademische Zugang zum Werk Hans Urs von Bal-
thasars trug dazu bei, dass sich auch seine Rezeption16 verzogerte und hinter der an-
derer zeitgendssischer Theologen zunichst deutlich zuriickblieb. Das heifit aber

'2.GG. Steiner, Von realer Gegenwart. Hat unser Sprechen Inhalt? Mit einem Nachwort von Botho StrauB,
Miinchen 1990. Vgl. dazu H.-B. Gerl-Falkovitz, Die Krise des Wortes und die Eucharistie. Oder: Der Auf-
stand gegen die sekundidre Welt von Botho Strauf3, in: IKaZ 30 (2001), 77-79: »Steiner skizzierte darin
scharf und heftig den Verlust der bedeutungsvollen Wirklichkeit durch eine seit dem 19. Jahrhundert an-
gelegte, uniibersehbar an inneren Widerspriichen laborierende nominalistische Sprachzerstorung, gegen
die er das priméire Wortverstindnis, die Wirklichkeit des im Wort Gesagten ins Feld fiihrte« (77), und sie
fiigt hinzu: »Auch das Wort ist Kunstwerk, von jeher, ja von seinem Anbeginn her aus dem Raum des /o-
gos. Denn gegen alle Dekonstruktion: Wort ist gleich Sinn« (78).

13 Zu seinem Werk, 105.

14 Vgl. H.-H. Schrey, Dialogisches Denken, Darmstadt *1991; B. Casper, Das dialogische Denken, Franz
Rosenzweig, Ferdinand Ebner und Martin Buber, Miinchen 22002.

15 Vgl. Balthasars bedeutenden Kommentar zur Summa Theologica IL 11, 171182 »Thomas und die Cha-
rismatik« (Neuauflage Freiburg 1996).

' Wir beschriéinken uns in unserer Darstellung auf den deutschen Sprachraum, in dem und fiir den Baltha-
sar und Adrienne von Speyr ihre Werke zunichst verfassten und in dem die inhaltlichen Kontroversen (vor
allem mit Karl Rahner, verschiedenen Exegeten und Hans Kiing, dessen Dissertation iiber die Rechtferti-
gungslehre Karl Barths Balthasar 1957 in seinem Verlag veroffentlichte) hauptséichlich ausgetragen wur-
den. Wenigstens erwiihnt seien die in Italien erschienenen Gesamtdarstellungen von G. Marchesi, La
Christologia di Hans Urs von Balthasar, Rom 1977, und R. Fisichella, Hans Urs von Balthasar, Dinamica
dell” amore e credibilita del christianesimo, Rom 1981, Eine urspriinglich italienische Arbeit wurde iiber-
setzt: A. Scola, Hans Urs von Balthasar — ein theologischer Stil, Paderborn 1996. Auch in angelsiichsischen
und frankophonen Liindern hat inzwischen eine breite und oft auch kontroverse Rezeption Balthasars ein-
gesetzt. Jiingst erschien in einer renommierten Reihe: E. T. Qakes SJ, D. Moss (Hg.), The Cambridge Com-
panion to Hans Urs von Balthasar, Cambridge 2004,
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nicht, dass Balthasar unbeachtet blieb. In den 1950er Jahren wirkte er vor allem
durch seine Monographien (iiber Karl Barth, Therese von Lisieux, Georges Berna-
nos, Reinhold Schneider und Martin Buber) und durch die kleine Programmschrift
»Schleifung der Bastionen« (1952). In den 1960er Jahren erregte er Aufsehen mit
seiner anspruchsvollen mehrbindigen theologischen Asthetik Herrlichkeit und mit
seinen nachkonziliaren Zwischenrufen »Wer ist ein Christ?« (1965) oder »Cordula
oder der Ernstfall« (1967). Zwar wurden die Schriften Balthasars stets zur Kenntnis
genommen und auch gelegentlich in Rezensionen gewiirdigt, aber an ihn selbst und
sein Werk traute sich kaum jemand heran. Der damals mit weit groBerer offentlicher
Wahrnehmung bedachte Jesuitentheologe Karl Rahner (1904-1984) bemerkte 1965
in einem Gedenkartikel zu Balthasars 60. Geburtstag: »Die Frage ist wohl nur die, ob
die Noch-nicht-Rezipiertheit seines grofien Werkes, die man schmerzlich feststellen
muss, ein Zeichen dafiir ist, dass Ohren und Herz der katholischen Christenheit noch
nicht fiir Balthasars Werk so offen sind, wie dieses es verdient und wir es nétig ha-
ben.«!” Erst 1970 gab es eine deutschsprachige Dissertation von Willi Link an der
Gregoriana in Rom bei Peter Henrici SJ zum Thema »Gestalt und Gestaltlosigkeit
der Kirche. Umrisse einer personal-geistlichen Kirchenlehre bei Hans Urs von Bal-
thasar«, die leider nicht veroffentlicht werden konnte.!® In Regensburg entstand
dann 1974 unter Anleitung Joseph Ratzingers die ebenfalls ekklesiologische Arbeit
des amerikanischen Jesuiten Joseph Fessio'®. Nur als Privatdruck veroffentlicht
wurde die Mainzer Dissertation »Ekstasis der Liebe und Einfaltung des Glaubens«
von Wolfgang Tinnefeld:,*® der erstmals eine Gesamtrezeption des bis dahin vorlie-
genden Werkes versucht. Ebenfalls stark unter dem Eindruck des Asthetischen in
Herrlichkeit, das sich dann ins »Strukturale« und »Komparativische« ausweitet?!,
steht die 1975 publizierte Bonner Dissertation »Der Gott des Je-mehr. Der christolo-
gische Ansatz Hans Urs von Balthasars« von Hanspeter Heinz. 1976 konnte Michael
Albus in seiner immer noch lesenswerten Freiburger Promotion »Die Wahrheit ist
Liebe. Zur Unterscheidung des Christlichen nach Hans Urs von Balthasar« eine »pa-
radoxe Situation« feststellen: »Da ist auf der einen Seite das immense — und stindig
wachsende — Werk dieses theologischen Schriftstellers und auf der anderen Seite ei-
ne im Vergleich dazu verschwindende Rezeption.«?? Doch die Situation begann sich
bereits zu dndern. Gleichzeitig mit Albus und ebenfalls unter Betreuung des damali-

'7 K. Rahner, Hans Urs von Balthasar, in: Civitas 20 (1965), 604.

18 vol. Hans Urs von Balthasar-Stiftung (Hg.), »Wer ist die Kirche?«, Freiburg 1999, 138ff.

19 J. Fessio, The Origin of the Church in Christ’s Kenosis. The ontological structure of the Church in the
ecclesiology of Hans Urs von Balthasar, Regensburg 1974. Vgl. zur Ekklesiologie Balthasars auch den
Abschnitt »Christliche Gestalt und kirchliche Institution« bei M. Kehl, Kirche als Institution. Zur theologi-
schen Begriindung des institutionellen Charakters der Kirche in der neueren deutschsprachigen katholi-
schen Ekklesiologie, Frankfurt am Main 1976 (FTS 22), 239-311.

20 W. Tinnefeldt, Ekstasis der Liebe und Einfaltung des Glaubens. Eine Untersuchung zur Frage nach der
Mitte und Einheit der christlichen Wahrheit bei Hans Urs v. Balthasar, Diss. Masch. Universitit Mainz,
Bingen/Rhein 1975.

21Vgl, H. Heinz, Der Gott des Je-mehr. Der christologische Ansatz Hans Urs von Balthasars, Frankfurt am
Main 1975, 298ff.

2 4,2.0.,16.
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gen Freiburger Dogmatikers Karl Lehmann arbeiteten Werner Léser® (iiber Baltha-
sars Interpretation der Kirchenviter) und Manfred Lochbrunner®*, der wenig spiiter
eine erste Gesamtdarstellung und Deutung des bis dahin vorliegenden Werkes unter
dem Titel »Analogia Caritatis« vorlegte. In seinem grundsiitzlichen Werk »Offenba-
rung. Prinzip neuzeitlicher Theologie«?> widmet Peter Eicher Balthasar und Roma-
no Guardini die Studie »Die Schau der Offenbarungsgestalt<<26. Auf Anregung von
Peter Hiinermann entstand in Miinster die Arbeit »Streben nach Vollendung« des
Afrikaners Kossi K. Joseph Tossou”’ zur Pneumatologie Balthasars, der dieser ein
eigenes Geleitwort voranstellte und im Vorwort zum Schlussband der Theologik®
ein ausdriickliches Lob erteilt. Noch ohne Beriicksichtigung der 1973-1983 erschei-
nenden Theodramatik widmen sich die 1980 in Wiirzburg von Johannes Schmid®®
und 1984 in Miinchen von Michael Hartmann®® fertiggestellten Arbeiten dstheti-
schen Aspekten. Als eine Frucht dieser ersten Phase der Rezeption kann man das von
den Jesuiten Medard Kehl und Werner Loser 1980 herausgegebene Hans Urs von
Balthasar-Lesebuch »In der Fiille des Glauben«®! ansehen.

Eine neue und nun inhaltlich nicht unproblematische Phase der Rezeption beginnt
nach dem Vorliegen der Theodramatik und der abschlieBenden Theologik. Wihrend
die Aufnahme der theologischen Asthetik Herrlichkeit weitgehend friedlich und af-
firmativ®? vonstatten ging, beginnt mit Erscheinen der Theodramatik eine zuneh-
mend kontroverse Diskussion, die von der Thematik her ja auch zu erwarten war. Be-
reits mit »Cordula oder der Ernstfall« hat Balthasar 1966 den ihm bis dahin positiv
verbundenen ehemaligen Mitbruder im Jesuitenorden Karl Rahner herausgefordert,
indem er bei ihm vor allem die These vom »anonymen Christen« als Entleerung des
christlichen Zeugnisses polemisch aufs Korn nahm und die »Uberspringung des
Kreuzes und seines ganzen Zusammenhangs«>* kritisierte. Rahner reagierte darauf

23 W. Léser, Im Geiste des Origenes. Hans Urs von Balthasar als Interpret der Theologie der Kirchenviiter,
Frankfurt am Main 1976 (FTS 23).

24 M. Lochbrunner, Analogia Caritatis. Darstellung und Deutung der Theologie Hans Urs von Balthasars,
Freiburg 1981 (FThSt 120). Lochbrunner wird sich in vielfiltiger Weise vor allem werkbiographischer
Themen weiter annehmen. Vgl. zuletzt ders., Hans Urs von Balthasar als Autor, Herausgeber und Verle-
ger. Fiinf Studien zu seinen Sammlungen (1942-1967), Wiirzburg 2002.

% Miinchen 1977.

26 Ebd. 261-343.

21 K. K. J. Tossou, Streben nach Vollendung. Zur Pneumatologie im Werk Hans Urs von Balthasars, Frei-
burg 1983 (FThSt 125).

2L 1, 9.

2 . Schmid, Im Ausstrahl der Schonheit Gottes. Die Bedeutung der Analogie in »Herrlichkeit« bei Hans
Urs von Balthasar, Miinsterschwarzach 1982.

30 M. Hartmann, Asthetik als ein Grundbegriff fundamentaler Theologie. Eine Untersuchung zu Hans Urs
von Balthasar, St. Ottilien 1985 (Diss. Theol. Reihe Bd. 5).

31 Freiburg 1980.

32 Allerdings stellte P. Eicher, a.a.0., 339, die Frage nach der Gefahr einer »eidetischen Reduktion« und
bezog sich damit indirekt auf Balthasars in Glaubhaft ist nur Liebe behandelte »anthropologische und kos-
mologische Reduktion«.

33 H.U. v. Balthasar, Cordula oder der Ernstfall, 4. Aufl. Trier 1987, 95. 1973 veroffentlicht Balthasar in
seinem Verlag die im Gegensatz zu Cordula v6llig unpolemische Arbeit von B. van der Heijden, Karl Rah-
ner. Darstellung und Kritik seiner Grundpositionen, Einsiedeln 1973 (Horizonte NF 6).
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spiter in einem Gesprich mit Studenten seinerseits mit Gnosis-Vorwiirfen: »Wenn
ich jetzt zum Gegenangriff antreten wollte, dann wiirde ich sagen, dass es eine mo-
derne Tendenz (ich will nicht sagen Theorie, aber doch Tendenz) gibt — sowohl bei
Hans Urs von Balthasar wie bei Adrienne von Speyr (natiirlich bei dieser noch viel
mehr), aber auch unabhéngig davon bei Moltmann — , die eine Theologie des Todes
Gottes konzipiert, welche mir im Grunde genommen gnostisch erscheint. Um — ein-
mal primitiv gesagt — aus meinem Dreck und Schlamassel und meiner Verzweiflung
herauszukommen, niitzt es mir doch nichts, wenn es Gott — um es einmal grob zu sa-
gen — genauso dreckig geht.«** Balthasar setzt den Schlagabtausch fort mit einem
kritischen Exkurs »Zur Soteriologie Karl Rahners« im zentralen dritten Band (»Die
Handlung«) der Theodramatik® und nennt in der Vorbemerkung zum Schlussband
(»Das Endspiel«) Rahners Gnosis-Vorwurf, den seine Schiiler Johann B. Metz3® und
Herbert Vorgrimler®” spiter wiederholen werden, »unakzeptabel«®®. In einer Arbeit
zur Soteriologie bei Balthasar, Rahner und Moltmann wird Balthasar dann von Cle-
mens Kappes39 »kiinstlich geschaffene Dramatik« vorgehalten und seiner ge-
schichtstheologischen Kritik an der Transzendentaltheologie die dazu anscheinend
im Widerspruch stehende eigene Protologie und platonisierende » Verewigungsten-
denz« gegeniibergestellt. Durch die Unterbestimmung der Autonomie menschlicher
Freiheit, die bei Balthasar stets in Abhéngigkeit gegeniiber dem Schopfergott gese-
hen werde, erreiche sein Programm nur noch eine »Schein-Geschichtlichkeit«*?, Da
das Ziel der Verséhnung durch einen innertrinitarischen Beschluss der Liebe fest-

34 P Imhof, H. Biallowons (Hg.), Karl Rahner im Gesprich. Bd 1. 19641977, Miinchen 1982, 245f. An
anderer Stelle hat Rahner von einer strikt chalkedonensisch interpretierten Christologie her weniger pole-
misch Balthasar einen Neuchalkedonismus vorgehalten, der in Gefahr stehe, die beiden Naturen Christi zu
vermischen und an der Unveréinderlichkeit Gottes nicht mehr festzuhalten: K. Rahner, Jesus Christus —
Sinn des Lebens, in: ders., Schriften zu Theologie Bd. XV, Einsiedeln Ziirich Koln 1983, 206-216, erst-
mals in.: GuL 53 (1980), 405—416. Dies war Rahners Antwort auf die Kritik seiner Soteriologie in TD II1,
253-262. Unterstiitzt wird Rahner von R. Faber, Der Selbsteinsatz Gottes. Grundlegung einer Theologie
des Leidens und der Verinderlichkeit Gottes, Wiirzburg 1995 (StSSTh 16), der bei Balthasar »die Gefahr
einer mythologisierenden Gnosis, die Rahner Balthasar tatsédchlich und nicht ganz zu Unrecht vorwirft«
(ebd. 418), und Tendenzen sieht, »die in eine bedenkliche Vereinseitigung eines alexandrinischen Typs
von Theologie gegen einen antiochenischen Typ fiihren; oder jedenfalls fithren konnen« (ebd. 421).
35 TD III, 253-262.
36 Vgl. J. B. Metz, Theologie als Theodizee?, in: W. Oelmiiller (Hg.), Theodizee — Gott vor Gericht?, Miin-
chen 1990, 117: »Ist hier nicht doch zu viel spekulative, gnosisnahe Verséhnung mit Gott hinter dem
Riicken der menschlichen Leidensgeschichte am Werk?« Ebd. stellt Metz auch die Frage, ob es sich bei
Balthasar nicht um eine »heimliche Asthetisierung des Leidens« handele. Vgl. auch die Gegeniiberstellung
der Positionen von Metz und Balthasar bei J.-H. Tiick, Das AuBerste. Zu Moglichkeiten und Grenzen tri-
nitarischer Kreuzestheologie, in: IKaZ 32 (2003), 465-482.
37 Vgl. H. Vorgrimler, Art. Geschichtstheologie, in: ders., Neues Theologisches Worterbuch, Freiburg
2000, 223: »H. U. von Balthasar konzipierte von einem Standpunkt gnostischer Inneneinsicht (!) aus die
Geschichte theol. als Theodramatik< bzw. als »dramatische Soteriologie«.« Seine Vorwiirfe beriihren sich
mit denjenigen des pejorativ eingestellten J. Rothkranz, Die Kardinalfehler des Hans Urs von Balthasar,
Durach #1989.
DTV 11
3¢, Kappes, Freiheit und Erlosung, Uberlegungen zu den Grundlagen der Soteriologie in den Entwiirfen
I[?n Hans Urs von Balthasar, Karl Rahner und Jiirgen Moltmann, Bielefeld 1986.

Ebd. 111.
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steht, kime es bei Balthasar zu einer »Entwertung der Geschichte«, die grofer »wohl
schwerlich vorstellbar«*! sei. Nachzuweisen, dass es sich hier insgesamt um verkiir-
zende Missdeutungen handelte, war u.a. Ziel meiner am Eichstitter Lehrstuhl fiir

Dogmatik entstandenen Untersuchung »Christo-Logik der Geschichte bei Hans Urs

von Balthasar«*2,

Der erste Versuch einer Zusammenschau der Theodramatik des Inders James Na-
duvileket*™ entstand in Bochum und unterscheidet kenotische, kosmologische und
pneumatische »Dimensionen des Theodramas«. Die Passauer Dissertation »Freiheit
in der Hingabe« von Hermann Stinglhammer** bietet als »beschreiben des Verste-
henwollen«*® eine Darstellung der Binde II bis IV der Theodramatik unter dem
Aspekt der »Gestalt der Freiheit« als »trinitarischer Freiheitslehre«. Maligeblich fiir
die Rezeption zentraler Teile der Theodramatik und in der Behandlung der erwihn-
ten Kritikpunkte wurde die Dissertation »Passio Caritatis. Trinitarische Passiologie
im Werk Hans Urs von Balthasars« von Thomas Rudolf Krenski*®, die 1989 an der
Universitit Freiburg eingereicht wurde und als einzige grofiere Balthasar-Sekundar-
literatur posthum in seinem eigenen »Johannes Verlag Einsiedeln«*’ erschienen ist.
Hier kniipft thematisch auch der in Wien »sub auspiciis praesidentis« mit seiner Ar-
beit »Gott als Eschaton« promovierte Zisterzienser Karl Josef Wallner*® an, der in
Konzentration auf die immanente Trinitdt und in katalogischer Perspektive Balthasar
werkimmanent im Gegeniiber zu Hegel darlegt und so — wie auch in Rezensionen*’

41 Ebd. 129. Zur Kritik an Kappes vgl. Krenski (Anm. 46), 284-292. Zur Soteriologie Balthasars vgl. R.
Schwager, Der Sohn Gottes und die Weltsiinde. Zur Erlgsungslehre von Hans Urs von Balthasar, in: ZKTh
108 (1986), 5-44.

#2 5. Hartmann, Christo-Logik der Geschichte bei Hans Urs von Balthasar. Zur Systematik und Aktualitiit
seiner frithen Schrift »Theologie der Geschichte«, Hamburg 2004 (Verlag Dr. Kovag, Reihe »Geist und
Wort« Bd. 8). Der vorliegende Rezeptionsbericht ist im Wesentlichen dieser Arbeit entnommen.

43 J. Naduvilekut, Christus der Heilsweg. Soteria als Theodrama im Werk Hans Urs von Balthasars, St. Ot-
tilien 1987 (Diss. Theol. Reihe Bd. 22).

* H. Stinglhammer, Freiheit in der Hingabe. Trinitarische Freiheitslehre bei Hans Urs von Balthasar — ein
Beitrag zur Rezeption der Theodramatik, Wiirzburg 1997 (BDS 24). Zur »Gestalt der Freiheit« vgl. ebd.
72-110.

4 Ebd. 6.

6 Freiburg 1990 (Horizonte NF 28). Vel. auch die leichter lesbare Profilskizze: Th. Krenski, Hans Urs von
Balthasar. Das Gottesdrama, Mainz 1995.

47 Eine Ausnahme ist die Trierer Diplomarbeit »Die Eucharistie als Opfer der Kirche nach Hans Urs von
Balthasar« von Georg Bdtzing (Einsiedeln 1986). Der Verlag hat seit 1990 nach einem kurzen Intermezzo
in Trier seinen Sitz in Freiburg im Breisgau.

48 K J. Wallner, Gott als Eschaton. Trinitarische Dramatik als Voraussetzung gottlicher Universalitit bei
Hans Urs von Balthasar, Heiligenkreuz 1992 (HKSR 7).

0. Meuffels, Rez. Karl Josef Wallner: Gott als Eschaton, in: MThZ 45 (1994), 227, stellt die Frage:
»Verstirkt sich nicht nochmals die an Balthasar geiibte Kritik, eine gnostisch-spekulative Theologie zu be-
treiben, wenn die 6konomische Realisierung als Fundament lediglich vorausgesetzt wird?« (ebd. 228). An
Wallner kniipft ebenfalls kritisch an: M. Stickelbroeck, Trinitarische Prozessualitiit und Einheit Gottes —
Zur Gotteslehre Hans Urs von Balthasars, in: FKTh 10 (1994), 124-129. Nihe und Distanz Balthasars zu
Hegel behandelt auch M. Schulz, Sein und Trinitit. Systematische Erdrterungen zur Religionsphilosophie
G. W. F. Hegels im ontologiegeschichtlichen Riickblick auf J. Duns Scotus und I. Kant und die Hegel-Re-
zeption in der Seinsauslegung und Trinititstheologie bei W. Pannenberg, E. Jiingel, K. Rahner und H. U.
v. Balthasar, St. Ottilien 1997 (MThSt IT/53), 686-821.
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festgestellt wurde — dem Vorwurf geschichtsloser Gnosis unbeabsichtigt wieder ei-
nen gewissen Vorschub leistet. Hilfreich und klarend gegeniiber manchen Fehldeu-
tungen ist die kundige und scharfsinnige »Denkformanalyse« in der Miinsteraner Di-
plomarbeit von Michael Greiner™®, die nur leider den Anteil Adrienne von Speyrs
kaum beriicksichtigt bzw. als »dunkel«’! abtut. Auch der evangelische Theologe
Steffen Losel’® kommt in seiner bemerkenswerten Tiibinger Dissertation zur Kreu-
zestheologie Balthasars unter dem Abschnitt »Der Richter und sein Henker: Kriti-
sches zur Theodramatik« auf diese Kontroversen zu sprechen und gibt in Weiterfiih-
rung eines kritischen Aufsatzes des Miinsteraner Fundamentaltheologen Jiirgen
Werbick> zu Balthasars Trinititslehre das Urteil ab: »Balthasars [innergéttliches;
S. H.] Ur-Drama ist letztlich ein fragwiirdiger Versuch, der Sogkraft der Hegelschen
Philosophie mithilfe eines Riickgriffs auf neuplatonisch-scholastisches Gedanken-
gut zu entgehen. Da auch Balthasar sich letztlich nicht vollig der argumentativen
Kraft des Hegelschen Gottesbegriffes entziehen kann, ist das Ergebnis ein merkwiir-
dig unausgeglichenes Amalgam aus platonischen und Hegelschen Vorstellungen.«>*
Diesen harten Einwdnden, die sich im Vorwurf einer geschichtslosen Gnosis zu-
sammenfassen lassen und die sich durch eine »engfiihrende« Rezeption vor allem
der Theodramatik ergeben haben, kann die Beachtung seines geschichtstheolo-
gisch-christozentrischen Ansatzes seit »Theologie der Geschichte« (1950/1959)°,
die nach Peter Henrici SJ »einen frithen Herzpunkt der Theologie Balthasars (bildet),
in den die aus eigenen Studien herkommenden Strome und die Anregungen Adrien-
nes zusammenlaufen«®’, zu entgegnen versuchen.

M. Greiner, Drama der Freiheiten. Eine Denkformanalyse zu Hans Urs von Balthasars trinitarischer So-
teriologie, Miinster 2000 (Pontes 8).

31 Ebd. 191.

52 8. Lisel, Kreuzwege. Ein 6kumenisches Gesprach mit Hans Urs von Balthasar. Mit einem Geleitwort
von Jiirgen Moltmann, Paderborn 2001.

33 J. Werbick, Gottes Dreieinigkeit denken? Hans Urs von Balthasars Rede von der gttlichen Selbstentiu-
Berung als Mitte des Glaubens und Zentrum der Theologie, in: ThQ 176 (1996), 225-240.

> A0, 178.

35 Eine immer wieder auftauchende Quelle von Irritation ist auch die dort (TD IV, 223-293) und dann in
den Kleinschriften »Was diirfen wir hoffen?« (Trier 21989) und »Kleiner Diskurs iiber die Holle — Apoka-
tastasis« (Freiburg *1999) behandelte Frage der »Hoffnung fiir alle, in der man natiirlich eine Tendenz
zur origenistischen Allversshnung sehen kann. Vgl. W. van Laak, Allverséhnung? Die Lehre von der Apo-
katastasis — ihre Grundlegung durch Origenes und ihre Bewertung in der gegenwiirtigen Theologie bei
Karl Barth und Hans Urs von Balthasar, Sinzig 1990, sowie die Schilderung der Kontroverse bei M. Hau-
ke, »Sperare per tutti?« Il ricorso all’esperienza dei santi nell’ultima grande controversia di Hans Urs von
Balthasar, in: RTLu 6 (2001), 195-220. M. Stickelbroeck, Nach dem Tod. Himmel Holle Fegefeuer, Augs-
burg 2004, merkt (ohne Balthasar namentlich zu erwiihnen) dazu an: »Als einigermafien missgliickt muss
der theologische Versuch angesehen werden, zwar die origenistische Version der Allverséhnung im Sinne
eines sicheren Heilsuniversalismus (Heil fiir alle unverlierbar) abzulehnen und trotzdem eine berechtigte
Hoffnung fiir die Moglichkeit festzuhalten, dass faktisch niemand vom Heil ausgeschlossen werde, also
die Hoffnung auf die Moglichkeit einer leeren Holle« (104). Zur Origenes oft pauschal unterschobenen
Position vgl. aber den von Balthasar iibersetzten und verlegten Text von H. de Lubac, »Du hast mich be-
trogen, Herr!« — Der Origenes-Kommentar tiber Jeremia 20,7, Einsiedeln 1984.

56 Vgl. S. Hartmann, a.a.0. (Anm. 42).

31 p. Henrici, Erster Blick auf Hans Urs von Balthasar, in: K. Lehmann, W. Kasper (Hg.), Hans Urs von
Balthasar. Gestalt und Werk, Kéln 1989, 18-61, 49.
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Aber es gab auch eine weniger kontroverse und — was wir hier nicht ausfiihrlich
schildern®® — immer mehr den deutschen Sprachraum iibersteigende Beachtung fiir
die Theologie Balthasars. Nach seinem Tod erschien als »methodologische« Deu-
tung des dann abgeschlossenen Werkes die von erstaunlicher Kenntnis des Gesamt-
werkes zeugende Wiener fundamentaltheologische Arbeit »Gotteswort im Men-
schenwort« von Wolfgang Klaghofer-Treitler™®, der Versuch von Hans Otmar Meuf-
fels®®, Balthasars Theologie als »trinitarische Anthropologie« auszulegen, die sich
mit der Christologie, vor allem der Theologik befassende Bochumer Dissertation
von Ulrich Johannes Plaga®' (»Ich bin die Wahrheit«) sowie mehrere Untersuchun-
gen zu Einzelthemen der Spiritualitit®?, der Philosophie®, der Mariologie®*, der Ek-
klesiologie®, der Eschatologie® sowie der Standes- und Ehelehre®’. Die beim Bi-

38 Yal. das laufend aktualisierte internationale Gesamtverzeichnis der Balthasar-Sekundirliteratur unter
http://mypage.bluewin.ch/HUvB.S Lit/

¥ W. Klaghofer-Treitler, Gotteswort im Menschenwort. Inhalt und Form von Theologie nach Hans Urs
von Balthasar, Innsbruck — Wien 1992. Vgl. auch: ders., Karfreitag. Auseinandersetzung mit Hans Urs von
Balthasars Theologik, Innsbruck — Wien 1997 (STS 4), wo allerdings nicht dasselbe Niveau gehalten wird
und viele subjektive Interpretationen eine objektivere Rezeption der Theologik verunkldren (vgl. ebd. 74.
94. 102f die abwertenden Urteile liber A. v. Speyr, ebd. 149 die Befiirwortung eines von Balthasar stets ab-
gelehnten amtlichen Frauenpriestertums, die allzu hiufige Verwendung des Ich-Pronomens sowie ebd. 71
den Fehler »absolute Analogia entis« statt richtig »konkrete Analogia entis«).

%0 0. Meuffels, Einbergung des Menschen in das Mysterium der dreieinigen Liebe. Eine trinitarische An-
thropologie nach Hans Urs von Balthasar, Wiirzburg 1991 (BDS 11).

1 {J. J. Plaga, »Ich bin die Wahrheit«. Die theologische Dimension der Christologie Hans Urs von Bal-
thasars, Hamburg 1997. Plaga ersetzt in gewisser Weise die erste christologische Arbeit von Hanspeter
Heinz aus dem Jahr 1975, die ja noch ohne Kenntnis der Theodramatik und Theologik verfasst wurde. Vgl.
auch den Aufsatz von A. Srmkeij, Die Christologie in der Theologik Hans Urs von Balthasars, in: ders.,
Kniende Theologie, St. Ottilien 22004, 39-56.

62 J. Konda, Das Verhiltnis von Theologie und Heiligkeit im Werk Hans Urs von Balthasars, Wiirzburg
1991 (BDS 9). M. Engelhard, Gotteserfahrung im Werk Hans Urs von Balthasars, St. Ottilien 1998 (Diss.
Theol. Reihe Bd. 80); H. Dieser, Der gottihnliche Mensch und die Gottlosigkeit der Stinde. Zur Theologie
des Descensus Christi bei Hans Urs von Balthasar, Trier 1998 (TThSt 62); B. Kdrner, Mystik und Spiritu-
alitiit — ein »locus theologicus«?, in: RTLu 6 (2001), 221-238; ders., Wort Gottes, das das Wort Gottes be-
zeugt. Hans Urs von Balthasar zur Schriftauslegung, in: ZKTh 124 (2002), 397-415.

63 J. Disse, Metaphysik der Singularitit. Eine Hinfiihrung am Leitfaden der Philosophie Hans Urs von Bal-
thasars, Wien 1996; M. Schulz, Sein und Trinitit, a.a.0., 686-821; L. Gadient, Wahrheit als Anruf der
Freiheit. Hans Urs von Balthasars theodramatischer Erkenntnisbegriff in vergleichender Auseinanderset-
zung mit der transzendentalphilosophischen Erkenntniskritik Reinhard Lauths, St. Ottilien 1999 (MThSt
11/55); I. Raguz, Sinn fiir das Gottmenschliche. Transzendental-theologisches Gesprich zwischen den As-
thetiken von Immanuel Kant und Hans Urs von Balthasar, Wiirzburg 2003 (BDS 36).

54 1 Steinhauer, Maria als dramatische Person bei Hans Urs von Balthasar. Zum marianischen Prinzip sei-
nes Denkens, Innsbruck Wien 2001 (STS 17).

5 G. Biitzing, Die Eucharistie als Opfer der Kirche nach Hans Urs von Balthasar, Einsiedeln 1986; S.
Ackermann, Kirche als Person. Zur ekklesiologischen Relevanz des personal-symbolischen Versténdnis-
ses der Kirche, Wiirzburg 2001 (StSSTh 31), 213-290.

% D). Engelhard, Im Angesicht des Erloser-Richters. Hans Urs von Balthasars Neuinterpretation des Ge-
richtsgedanken, Mainz 1999.

7 M. Scheuer, Die evangelischen Riite. Strukturprinzip systematischer Theologie bei H. U. von Balthasar,
K. Rahner, J. B. Metz und in der Theologie der Befreiung, Wiirzburg *1992 (StSSTh 1), 22-153; H.-P.
Gdabbeler, Existenz als Sendung. Zum Verstindnis der Nachfolge Christi in der Theologie Hans Urs von
Balthasars (unter besonderer Beriicksichtigung der »Gestalt« des Priestertums und von Ehe und Familie),
St. Ottilien 1997; R. Zwank, Geschlechteranthropologie in theologischer Perspektive? Zur Phinomenolo-
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schof von Basel in Solothurn angesiedelte »Hans Urs von Balthasar-Stiftung« veran-
staltete 1995 und 1998 zu Gedenkjahren in Fribourg/Schweiz Symposien zur Theo-
logie Balthasars, deren Akten vom Johannes Verlag unter den Titeln » Vermittlung als
Auftrag«®® und »Wer ist die Kirche?«®® veroffentlicht wurden. Einen Sammelband
»Theodramatik und Theatralitit«’® brachte die Gérresgesellschaft im Jahr 2000 her-
aus, die Festschrift zum 75. Geburtstag des Mainzer Prilaten Walter Seidel war 2001
dem Thema »Gott fiir die Welt. Henri de Lubac, Gustav Siewerth und Hans Urs von
Balthasar in ihren Grundhaltungen«’' gewidmet. Im Mai 2000 fand an der Theologi-
schen Fakultdt Lugano ein vom dortigen »Centro Studi Hans Urs von Balthasar«
ausgerichtetes internationales Colloquium zum Thema »Esperienza mistica e teolo-
gia. Ricerca epistemologica sulle proposte di Hans Urs von Balthasar«’? statt. Zur
Geschichte der Balthasar-Rezeption gehort schlieBlich auch die Feststellung, dass
seine Gedanken mafigeblichen Eingang in fithrende theologische Gesamtdarstellun-
gen fanden. Sowohl in der umfassenden Trinitologie von Gisbert Greshake'® als
auch in der in 2002 erschienenen Christologie von Christoph Schinborn' ist Bal-
thasar laut Personenregister jeweils der am haufigsten erwihnte Autor. In angelsidch-
sischen Lindern erscheinen (gerade auch im Jesuitenorden!) inzwischen weit mehr
Buchtitel iiber ihn als etwa iiber Karl Rahner. Zu seinem 100. Geburtstag am 12. Au-
gust 2005 wird er bei verschiedenen Symposien’ sicher auch im deutschen Sprach-
raum weitere breite Aufmerksamkeit und kritische Wiirdigung finden.

gie des Geschlechtlichen in Hans Urs von Balthasars »Theodramatik«, Frankfurt am Main 1996 (RSTh
50); Ch. Kaiser, Theologie der Ehe. Der Beitrag Hans Urs von Balthasars, Wiirzburg 1997 (StSSTh 22); D.
Mohr, Existenz im Herzen der Kirche. Zur Theologie der Sikularinstitute in Leben und Werk Hans Urs
von Balthasars, Wiirzburg 2000 (StSSTh 28); S. Hefje, Berufung aus Liebe zur Liebe. Auf der Spurensu-
che nach einer Theologie der Berufung, unter besonderer Beriicksichtigung des Beitrags Hans Urs von
Balthasars, St. Ottilien 2001 (Diss. Theol. Reihe Bd. 86); A. Sn'ukelfj, Leben aus der Fiille des Glaubens.
Theologie der christlichen Stinde bei Hans Urs von Balthasar, Graz — Wien — Koln 2002 (dtsch. Fassung
der slowenischen Dissertation von 1981).

%3 Freiburg 1995 (mit Beitriigen von A. M. Haas, W. Gut, H. Meier, J. Servais, M. Ouellet und P. Henrici).
59 Freiburg 1999 (mit Beitriigen von K. Koch, B. Hallensleben, Y. Tourenne, A. Scola und P. Henrici).
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1-264.

3 G. Greshake, Der dreieine Gott, Eine trinitarische Theologie, Freiburg >1998.

74 Ch. Schonborn, Gott sandte seinen Sohn. Christologie. Unter Mitarbeit von Michael Konrad und Hubert
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o) Vgl. die aktuellen Ankiindigungen auf der Homepage der »Hans Urs von Balthasar-Stiftung«
(www.balthasar-stiftung.org).
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Hagiographie

Ortiz, César (Hrsg.): Josemaria Escrivd. Profile
einer Griindergestalt, Kiln: Adamas Verlag 2002,
453 8., ISBN 3-925746-89-7, Euro 20,-

Am 9. Januar 2002 wurde vielerorts des 100, Ge-
burtstages des Griinders der Personalprilatur
»Opus Dei« des selig gesprochenen spanischen
Priesters Josemaria Escriva gedacht. Nach seiner
Heiligsprechung wiire es sicher angebracht, diesem
somit kirchlich voll anerkannten Charisma erneute
und vorurteilsfreie Aufmerksamkeit zu widmen.
Die Gelegenheit dazu bietet die zum Jubildiumsan-
lass herausgegebene »Festschrift«.

Neben dem Prilaten des Opus Dei, Bischof Ja-
vier Echevarria, hat der Herausgeber eine Reihe ho-
her Kirchlicher Personlichkeiten des deutschen
Sprachraums (die Kardinile Meisner, Degenhardt
und Scheffczyk, Erzbischof em. Karl Braun von
Bamberg, der sich mit dem Okumenismus bei Es-
criva befasst, die Bischéfe Reinhard Lettmann von
Miinster, Klaus Kiing von Feldkirch und Kurt Koch
von Basel) und bekannter Publizisten versammelt,
um unter den Oberbegriffen »Person und Bot-
schaft«, »Berufen zur Heiligkeit«, »Die Welt als
Abenteuer und Aufgabe« und »Zeugnisse« die Di-
mensionen des Wirkens von Escrivd auszuloten.
Besonders informativ und grundlegend ist der Bei-
trag des 1997 verstorbenen Misereor-Referenten
Stephan Puhl »Zur Spiritualitit der Arbeit« (S.
123-138), den Die Neue Ordnung (Bonn / Walber-
berg) 1998 bereits verdffentlichte. Dabei wird die
Modernitiit der oft mit »konservativem« Image ver-
sehenen Prilatur deutlich, Wie Puhl u. a. nachweist,
hat die dritte Ausgabe des LThK (1993 ff) nicht nur
in der Charakterisierung des Heiligen, sondern
auch in der Behandlung des Stichworts » Arbeit« ei-
nige Defizite aufzuweisen (S. 130). Wolfgang Ok-
kenfels OP geht auf »Glaube, Moral und Politik bei
Josemaria Escrivd« (S. 253—268) ein und schildert
mit vielen Zitaten dessen vollig unklerikalistisches
Politikverstindnis, bei dem es weder eine »Befrei-

ungstheologie« noch eine politische Theologie ge-
ben kann, aber auch keinerlei Totalitarismus Recht-
fertigung findet. Das Wirken von Frauen und Miin-
nern aus dem Opus Dei hat Spanien nicht, wie viel-
fach befiirchtet, »zu einem Vorort von Fatima ge-
macht, sondern nach Briissel in die EU gefiihrt« (so
der amerikanische Soziologe Peter L. Berger). Von
den informativen und hilfreichen Beitréigen (u. a.
von Martin Rhonheimer aus Fribourg, Kurt Malan-
gré, dem ehemaligen Oberbiirgermeister von Aa-
chen, oder von Nikolaus Lobkowicz, der die Ka-
tholische Universitdt Eichstiitt mitbegriindet hat)
konnen nicht alle hier inhaltlich erwihnt werden.
Hinzuweisen ist aber auf die sehr persénlichen
Zeugnisse von Alfons Par (S. 367-381), der vor
nunmehr fiinfzig Jahren als einer der ersten Opus-
Dei-Priester nmach Deutschland kam, und Peter
Berglar, dem ersten deutschen Escrivd-Biographen
(S. 433-447). Wer nach dieser Lektiire immer
noch mit Vorurteilen und Ressentiments zu kimp-
fen hat, lese schlieBlich die Aufsiitze von Fernando
Inciarte (S. 81-89; 419-432) oder von Johannes
Torello: »Aus Liebe verriickt« (S. 39—-55). Sehr
grundsitzlich, vor allem im Blick auf die eschatolo-
gischen Beziige, ist der Artikel von Margit Harbort
iiber die Marienfrommigkeit des Griinders des
Opus Dei.

Das Ganze ergibt ein ungeheuer vielfiltiges und
buntes Mosaik von Wahrnehmungen und Deutun-
gen des Heiligen, das viele Leser sicher erstaunen
wird. Trotz der klaren Sympathie der Autoren will
der Band kein »Fiillhorn an Lob und Huldigung«
(Klappentext) iiber den Geehrten ausgieBen, son-
dern Spurensicherung fiir einen oft umstrittenen
und nicht selten auch angefeindeten Mann der Kir-
che sein, dessen Hauptthema die »allgemeine Beru-
fung zur Heiligkeit in der Kirche (Vat. II., Lumen
gentium, Kap. 5) darstellt und dessen Lebensmotto
war »sich verbergen und verschwinden, damit al-
lein Jesus ins Licht trete«.

Stefan Hartmann, Oberhaid

Christliche Archeologiel/Patrologie

Rigato, Maria-Luisa: Il Titolo della croce di Ge-
su. Confronto tra i Vangeli e la Tavoleita-reliquie
della Basilica Eleniana a Roma (Tesi Gregoriana,
Serie Teologia 100), Roma: Editrice Pontificia
Universita Gregoriana 2003, 385 S., ISBN 8§-
7652-969-1, EUR 25,00.

Die von P. Johannes Beutler S. J. betreute Arbeit
wurde 2002 als biblische Dissertation an der theo-
logischen Fakultit der Pépstlichen Universitiit Gre-
goriana angenommen; das Zweitgutachten schrieb
P. Heinrich W. Pfeiffer S. J.

R. will die urspriingliche Aufschrift der »INRI«-
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Tafel am Kreuz Jesu anhand der biblischen und ar-
chiologischen Zeugnisse ermitteln. Thr Interpreta-
tionsschliissel ist das Toponym »Nazorder« bzw.
»Nazarener«. Im ersten Teil geht es um das bibli-
sche Zeugnis. Alle Evangelien haben als gemeinsa-
men Teil der Aufschrift den markinischen Text: 6
Paothets Mrwv Tovdaiwv (30-32), Johannes
setzt “Inoovg 0 Nalwpawog davor (23-26). Viel-
leicht war die Tafel nicht nur informativ als
»Schuldschrift« (Mk 15,26; Mt 27.,37), sondern
auch spottisch als Ehren»tafel« gedacht (Joh
19,19). Die Inschrift war dreisprachig, zudem in
verschiedenen Alphabeten verfaft: griechisch, he-
briisch (nicht araméisch-syrisch) und lateinisch
(33-50). Mt, Lk, Joh und Apg bezeichnen unab-
hingig vom Kreuztitel Jesus als »Nazorider«, nur
Mk und Lk (auch) als »Nazarener«. Im Hebriii-
schen ist »Nazorider« und »Nazarener« gleicherma-
Ben »nzr« (35-36). Nalwoawog ist vom hebrii-
schen »nzr« abzuleiten, Na.Caenvog vom lateini-
schen Nazarenus, beides steht fiir »den aus Naza-
ret« (von natsar = [die Tora] einhalten, da in Naza-
ret eine Levitenklasse residierte) stammenden
Jesus (51-66). Jedoch hat allein Na.Cmpawog auf-
grund seiner hebriischen Etymologie eine theolo-
gische Konnotation, ist geradezu eine christologi-
sche Hoheitstitulatur, die bei Mt, Lk und Joh durch-
scheint und ungeachtet anderer Deutungen des
Stamms »nzr« von natsar abzuleiten ist. Genau die-
sen theologischen Gehalt intendiert Johannes,
wenn er nicht die originale griechische Zeile des
Kreuztitels mit NaCaenvog zitiert, sondern im
Riickgriff auf das »nzr« der hebriischen Zeile
Natwparog wiihlt: Jesus am Kreuz ist der liebende
Befolger des Willens des Vaters (67—98). Nur lose
mit dem Kreuztitel verbunden sind die folgenden
beiden Kapitel iiber die Person des Evangelisten
Johannes, in dem R. nicht den Zebediussohn, son-
dern einen hebriischsprachigen, griechischkundi-
gen Abkommling eines Jerusalemer Priesterge-
schlechts sieht (99—176), und tiber die konigliche
Bestattung des »Konigs der Juden« (177-226). Der
kultisch unreine, gleichwohl bedeutsame Kreuztitel
sel in das Grab gelegt worden und so erhalten ge-
blieben (214).

Im zweiten, archiiologischen Teil geht es um den
in S. Croce in Gerusalemme aufbewahrten Kreuzti-
tel. R. bietet alle verfiigbaren Dokumente zur Auf-
findung des heutigen Kreuztitels im Jahr 1492 und
bespricht die angebliche Auffindung durch Helena
um 325 und die anschlieBenden frithchristlichen
Bezeugungen. Trotz einiger Kritiken an den Stu-
dien von M. Hesemann und C. P. Thiede geht R.
wie diese von der Authentizitit des romischen
Kreuztitels aus (229-258). Im letzten Kapitel stellt
R. diverse, seit 1997 vorgenommene physikalische
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Untersuchungen des romischen Kreuztitels vor
(259-284). Sie bestreiten die allgemein vertretene
These einer Teilung des Jerusalemer Kreuztitels
(248, 276—-277), von dem dann nur die rechte Seite
durch Helena nach Rom gelangt wiire; stattdessen
habe erst Gregor der Grofie den gesamten Titel
nach Rom gebracht und dort im Triumphbogen des
Dachstuhls von S. Croce einmauern lassen (268).
Die C'*-Analysen ergaben Datierungen vom 7. bis
10. Jh. (273-274). Da R. den Text des erhaltenen
Kreuztitels fiir jenen des Pilatus hilt, erachtet sie
auch diesen selbst fiir authentisch (288), erwigt al-
lenfalls die Mdglichkeit, daB es sich um eine ge-
treue Kopie des Pilatustitels handelt (275-276).
Das Holz ist Nuflbaum (276) ebenso wie jener
Kreuztitel, den der anonyme Pilger von Piacenza
um 570 in Jerusalem in Hinden hielt (247). R. re-
konstruiert die am stirksten zerstorte hebriische
Zeile DM INI W (»Jesus von Nazaret, euer
Konig«) (284, 301) und liest die griechische
I(HCOY)C NAZARENOYC I[(OYDAION), die la-
teinische I(ESUS) NAZARENUS RE(X) (17).

Den SchluB bilden eine Zusammenfassung (285-
288), ein Fotoanhang, eine Dokumentation diverser
Gutachten, eine ausgewihlte Bibliographie und ein
Autorenindex (289—380).

Die vorliegende Studie ist ein diskussionsfihi-
ger, lange gereifter Forschungsbeitrag. Das akade-
mische Lesepublikum wird zwar den zuweilen sehr
personlichen Ton der Darstellung, die Gereizthei-
ten der Autorin gegeniiber jenen, die sie nicht zitie-
ren, erstaunen, aber zweifellos hat sich R. Verdien-
ste um die Erforschung des erhaltenen Kreuztitels
erworben (259-260), und ihre Begeisterung fiir
das Objekt, dem sie so viele Jahre gewidmet hat,
fliefit in ihre Feder ein. Zurecht beschwert sie sich
iiber Hesemann und Thiede, falls diese Fotogra-
phien des Kreuztitels ohne korrekte Quellenangabe
verwendet haben sollten (9—16), aber weshalb bie-
tet sie selbst nur ein verstiimmeltes Buntfoto (,,Pa-
ladini-Rigato, n. 31« 300) und die Schwarzweilbil-
der in kiimmerlicher Qualitdt? Abbildung S. 312 ist
zudem seitenverkehrt (vgl. 272). Antike Sprachen
werden wahlweise transkribiert. Obwohl R. zwi-
schen biblischem und archiologischem Teil unter-
scheidet, zieht sie zuweilen methodisch unsauber
den erhaltenen Kreuztitel zur Kldrung exegetischer
Fragen heran (z.B. 23, 34, 66, 67).

Viele Fragen bleiben offen. R. hilt den bibli-
schen Titel fiir authentisch (21) und geht davon aus,
dal} Johannes hinsichtlich der Aufschrift historisch
priiziser als die Synoptiker ist (22). Beides hiitte ei-
ne nihere Begriindung verdient, auch wenn letzt-
lich zuzustimmen ist. R. sieht im johanneischen
»Jesus der Nazorder« keinen Hinweis auf Nazaret,
da fiir Johannes aus theologischen Griinden Judia,
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nicht Galilda die Heimat Jesu sei (95-96). Wenn
diese letzte Annahme stimmt, dann ist aber eher zu
folgern, daf der Kreuztitel tatséchlich der johannei-
schen Langfassung des Titels entspricht, weil Jo-
hannes trotz seiner Abneigung gegen Galilda die
Herkunft Jesu aus Nazaret nicht verschweigt, da Pi-
latus sie offenbar auf dem Titel genannt wissen
wollte, wihrend die Synoptiker allein die Ursache
der Hinrichtung fiir mitteilenswert halten (vgl. Mk
15,26, Mt 27,37; wenig iiberzeugend 22-23, 98).
Dall aber Johannes aus theologischen Griinden
»Nazorier« statt »Nazarener« schreibt (vgl. 23),
wird nicht hinreichend begriindet, schon gar nicht
durch das Zahlenspiel (29—30). Auf einen theolo-
gischen Hintergedanken des Johannes kann R. ei-
gentlich nur kommen, weil der erhaltene Kreuztitel
lateinisch NAZARENUS und griechisch NAZA-
RENOUC schreibt, was dann Johannes bewuft
nicht {ibernommen hiitte (vgl. 66, 286). R. ist sich
durchaus bewult, daff die theologisch bedeutsame
Ableitung von »Nazorier« von natsar »reine Ver-
mutung« bleibt (90), da sie von keinerlei zeitgenos-
sischem Hinweis gestiitzt wird. Tatsichlich wird
»Nazorder« fiir Jesus auch von Rémern benutzt, die
doch sicher keine Theologie im Kopf haben (Joh
18.5; 18.7; Apg 24.5). Das spricht eher dafiir, daf3
»Nazorder« in gleicher Weise nur Toponym war
wie »Nazarener«. Damit entfiele eine Grundthese
von R.

Dal R. den erhaltenen Titel fiir vollstindig hilt,
kann nicht iiberzeugen, schon gar nicht mit der
Vermutung, solche doch wohl ad hoc hergestellten
Titel seien genormt gewesen (276—277). Ein Titel,
auf dem wie jetzt praktisch nur »Nazarener« lesbar
ist und alles andere abgekiirzt wird, wiire wenig
aussagekriftig gewesen, denn die ganze Polemik
lag doch im »K&nig der Juden«. Zudem ist offenbar
die linke Seite glatt abgesiigt worden, zudem offen-
bar mitten im Wort RE-X. Klirungsbediirftig
scheint mir auch, ob der rémische Kreuztitel wirk-
lich keine weille Tiinche aufweist, obwohl Sozo-
menos und auch das Foto bei Hesemann (Die Jesus-
Tafel, Taf. 9) eine solche annehmen lassen (255-
256); m.E. sprechen die Beobachtungen von R.
hinsichtlich einer bldulichen Schicht fiir eine solche
Tiinche (277-278). Die entscheidende Frage nach
der paleographischen Analyse des erhaltenen
Kreuztitels wird von R. nur am Rande angegangen;
sie vertraut — entgegen den durchaus zu relativie-
renden Resultaten der C'*-Proben — zu sehr Thiede
und Hesemann und deren Gewiihrsleuten, die sich
nur eher nebenbei mit dem Objekt befaBt haben
(258, 278-279). Hinsichtlich der rechts-nach-
links-Schreibweise geniigt es nicht, auf die hebrii-
sche Schriftfiihrung zu verweisen. Wenn R. be-
hauptet, es handele sich nicht um Spiegelschrift
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(258). dann hat sie wohl nie den Kreuztitel vor ei-
nen Spiegel gehalten. Die Problematik der Spiegel-
schrift lieBe sich vertiefen: C. M. Kaufmann, Hand-
buch der altchristlichen Epigraphik, Freiburg 1917,
27; 1. Di Stefano Manzella, Le iscrizioni dei cristia-
ni in Vaticano, Citta del Vaticano 1997, 264—265.
Stefan Heid, Neuss/Rom

Crossan, John Dominic [Reed, Jonathan L.: Je-
sus ausgraben. Zwischen den Steinen - hinter den
Texten. Aus dem Englischen iibersetzt von Claudia
Kriills-Hepermann, Diisseldorf: Patmos 2003,
339S., geb., ISBN 3-491-77051-3, Euro 26, —.

In dieser Publikation verfolgen die Autoren das
Ziel, sich aus der Perspektive der Archidologie und
aus der Perspektive der Exegese - gleichsam synop-
tisch - der Gestalt Jesu anzuniihern. Reed, der als
Prof. fiir Neues Testament und christliche Friihge-
schichte an der Universitit La Verne, Kalifornien,
lehrt, ist Spezialist fiir archiiologische Forschungen
in Palistina fiir die Zeit des ersten nachchristlichen
Jahrhunderts und leitender Archiologe bei den
Ausgrabungen in Sepphoris. Crossan ist emeritier-
ter Prof. fiir neutestamentliche Exegese in Chicago
und durch verschiedene Veroffentlichungen iiber
den historischen Jesus bekannt geworden. Die bei-
den Wissenschaftler fiithren die Leser in die jiidi-
sche Welt des ersten nachchristlichen Jahrhunderts
ein und erdffnen die Méglichkeit, Jesus von Naza-
ret und seine Botschaft in einem neuen Licht zu se-
hen. In ihrem Vorwort bekriiftigen die Verf. ihre
Absicht, die spezifischen Forschungsméglichkei-
ten von Archiologie und Exegese zuniichst inner-
halb der eigenen Wissenschaft auszuschdpfen und
in einem zweiten Schritt ihre Erkenntnisse interdis-
ziplindr zu synthetisieren.

Zu den wichtigsten archdologischen Entdeckun-
gen des 20. Jahrhunderts rechnet Reed das Ossa-
rium des Hohenpriesters Kajaphas, die Inschrift des
Pontius Pilatus, das Haus des Apostels Petrus in
Kafarnaum, das Fischerboot vom See Gennesaret
und die Zerstorung der Stidte Yodefat und Gamla.
1990 stieBen Bauarbeiter in Jerusalem auf eine seit
70 n. Chr. versiegelte Grabkammer. Sie fanden dar-
in ein verziertes Ossarium, auf das in aramiischer
Sprache der Name »Kajaphas« eingeritzt war. Bei
dem Grab handelt es sich um die Familienruhestit-
te des Hohenpriesters Kajaphas, der im Zusammen-
hang mit der Kreuzigung Jesu in Mt und Joh na-
mentlich erwihnt wird.

In Caesarea am Meer legten Archiologen 1962
in den Ruinen eines antiken Theaters eine Inschrift
frei, die den Namen »Pontius Pilatus« enthilt. Der
Fund setzte wissenschaftlichen Kontroversen iiber
den exakten Titel und die politische Macht des Pon-
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tius Pilatus ein Ende, da ihn die Inschrift als einen
Prifekten und nicht als einen untergeordneten Pro-
kurator bezeichnet. Die herausragende Bedeutung
dieser Inschrifttafel besteht darin, dass sie das erste
materiell greifbare Zeugnis einer wichtigen Gestalt
des Neuen Testamentes darstellt. 1906 wurden in
Kafarnaum Uberreste eines achteckigen Gebaudes
freigelegt, das als byzantinische Kirche aus dem
fiinften Jahrhundert identifiziert werden konnte. In
den darunterliegenden Schichten fand man ein
Haus aus dem ersten Jahrhundert v. Chr. Die An-
nahme, dass es sich dabei um das Haus des Apo-
stels Petrus handelt, von dem in antiken Pilgerbe-
richten die Rede ist, darf als gesichert gelten. In den
Putz eines Raumes dieses Hauses wurden im zwei-
ten Jahrhundert Gebete in aramdischer, hebrii-
scher, griechischer, lateinischer und syrischer Spra-
che geritzt. Die Tatsache, dass dieser Raum mehre-
re Male verputzt wurde, deutet darauf hin, dass ihm
die ersten Generationen der Christen grofle Bedeu-
tung beigemessen haben.

Nachdem 1986 withrend einer groBen Diirrepe-
riode der Wasserspiegel des Sees Gennesaret dra-
matisch gesunken war, entdeckte man im Schlamm
des Sees ein Fischerboot etwa aus der Zeit Jesu, das
ungefihr dreizehn Menschen aufnehmen konnte.
Topfe und Lampen im Inneren des Bootes liefen
eine Datierung auf das erste Jahrhundert nach Chri-
stus zu. Diese zeitliche Bestimmung wurde auch
durch eine Radiokarbondatierung bestitigt. Im Jahr
67 n. Chr. haben romische Legionen zwei Stidte
zerstort: Yodefat in Untergalilda und Gamla auf
den Golanhohen. Die Ruinen dieser Stidte wurden
im 20. Jahrhundert freigelegt. Eine Bestitigung
fand dabei der Bericht des Flavius Josephus tiber
das katastrophale Ende dieser Stidte. Die Ausgra-
bungen bieten vielfiltige Einblicke in die jiidische
Lebensweise zur Zeit Jesu.

Zu den wichtigsten Entdeckungen, die der Exe-
gese in den letzten Jahrzehnten neue Impulse gege-
ben haben, zihlt Crossan die Schriftrollen vom To-
ten Meer, die Nag-Hammadi-Codices und das
nichtkanonische Thomasevangelium. Die 1947
entdeckten Schriftrollen von Qumran am Toten
Meer gehorten zur Bibliothek der jiidischen Gruppe
der Essener, die sich in Opposition zur Jerusalemer
Priesterschaft gesetzt hatten und ein Gemein-
schaftsleben in kultischer Reinheit fiihrten. Die aus
der Zeit zwischen 200 v. Chr. und 70 n. Chr. stam-
menden Schriften dieser Bibliothek liefern interes-
sante Informationen iiber das religitse Leben der
Gemeinde von Qumran.

Die Nag-Hammadi-Codices — 45 Texte in 13 Pa-
pyrus-Codices — wurden 1945 in der Nihe des heu-
tigen Nag Hammadi ca. 370 Meilen siidlich von
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Kairo entdeckt. Bei ihnen handelt es sich um Trans-
skriptionen in koptischer Sprache aus dem vierten
Jahrhundert. Die verschiedenen Schriften dieser
Bibliothek beschiftigen sich schwerpunktmiBig
mit der vorchristlichen Gnosis. Ende des 19. Jahr-
hunderts wurde im heutigen Bahnasa ca. 120 Mei-
len siidlich von Kairo das nichtkanonische Tho-
masevangelium gefunden. Es enthilt nur Aphoris-
men, Gleichnisse und kurze Jesusdialoge, aber fast
keine Erzihlungen, auch keine Wundererzédhlun-
gen, insbesondere keine Berichte iiber die Passion
und Auferstehung Jesu. Das Thomasevangelium
basiert auf einer Theologie, die eine eschatologi-
sche Zukunft bestreitet und eine durch ein asketi-
sches Leben herbeigefiihrte Riickkehr zur paradie-
sischen Vergangenheit in Aussicht stellt. Strittig ist
in der Forschung, ob das Thomasevangelium von
den kanonischen Evangelien abhingig ist oder
nicht.

Die Ausfiihrungen der beiden Verf. iiber die Auf-
erstehung Jesu (»Der Beweis fiir die behauptete
Auferstehung«; 318-323) sind von einer kaum
nachvollzichbaren antipaulinischen Polemik ge-
prigt: Crossan und Reed begreifen die Auferste-
hung Jesu primir als »gemeinschaftlich bedeut-
sam«. Die Auferstchung Jesu zeige, dass Gott die
ungerecht Ermordeten nicht im Tod lédsst. Nicht das
Unrecht, sondern die Gerechtigkeit werde das letz-
te Wort haben. In der Auferstehung Christi habe
Gott »damit begonnen, aus der ungerechten Welt
eine gerechte zu machen«. Die Verf. kritisieren,
dass die gemeinschaftlich bedeutsame Auferste-
hung Jesu in der paulinischen Theologie »an keiner
Stelle vorkommt«. Ihrer Meinung nach »reicht es
nicht, von einer getrennten Auferstehung Jesu als
Beginn einer sich bald erfiillenden Auferstehung
der Toten zu sprechen« (321). Jesus sei nicht der er-
ste jiidische Mértyrer gewesen. In der paulinischen
Theologie stehe »die individuelle Auferstehung Je-
su« im Mittelpunkt. Paulus habe zu Heiden gespro-
chen, die sich nicht allzu viele Gedanken iiber jiidi-
sche Miirtyrer machten. Es ist nicht zu iibersehen,
dass die antipaulinische Polemik der Verf. die theo-
logische Bedeutung der Auferstehung Christi ni-
velliert; sie eliminiert die universale Heilsbedeu-
tung seines Todes und seiner Auferstehung.

Crossan und Reed demonstrieren in ihrem Werk
eindringlich, dass sowohl an den archéologischen
Forschungsstitten als auch in den neutestament-
lichen Texten vielschichtige Uberlagerungen fest-
zustellen sind. Das Buch enthiilt zahlreiche Abbil-
dungen und anschauliche graphische Darstellun-
gen. Es entfaltet viele beeindruckende Forschungs-
ergebnisse der letzten Jahrzehnte.

Josef Kreiml, St. Pélten
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Fiedrowicz, Michael: Christen und Heiden.
Quellentexte zu ihrer Auseinandersetzung in der
Antike, Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesell-
schaft 2004, 799 S., ISBN 3-534-15790-7, EUR
128,00.

Durch seine Monographie »Apologie im friithen
Christentum. Die Kontroverse um den christlichen
Wahrheitsanspruch in den ersten Jahrhunderten«,
Paderborn® 2001, bereits als Kenner der Materie
ausgewiesen, hat F., Ordinarius fiir Alte Kirchen-
geschichte und Patrologie an der Theologischen
Fakultiit Trier, nun in enger Anlehnung an den Auf-
bau jener Studie eine Quellensammlung in deut-
scher Ubersetzung vorgelegt, die als die bislang
umfangreichste und detaillierteste Dokumentation
der zwischen Heiden und Christen vom 2. bis 5.
Jahrhundert intellektuell-argumentativ ausgetrage-
nen Kontroverse gelten kann. Deren Anlisse, Pha-
sen und Vertreter werden im ersten Hauptteil in hi-
storischer Perspektive vorgestellt (15-194), der
zweite, umfangreichere systematische Hauptteil
présentiert die wichtigsten Tendenzen, Positionen
und Inhalte der Diskussionen (195-632). Den
einzelnen Textgruppen sind kurze Einleitungen
vorangestellt, die die zum Verstindnis notigen
Hintergrundinformationen bieten, aber auch durch
zahlreiche Querverweise auf weitere Einzeltexte an
anderen Stellen des Werkes verweisen. Der Kom-
mentarteil (633—768) bietet umfassende biblio-
graphische Angaben auf aktuellstem Stand zu den
jeweiligen Autoren, Themenkomplexen und Text-
abschnitten. Letztere werden durch Anmerkungen
erldutert, die Namen, terminologische Fragen, hi-
storische Beziige und Argumentationsformen er-
kliren und auf vielfiltige Parallelstellen verweisen.
Das Quellen- und Literaturverzeichnis (769-781)
nennt Editionen, Ubersetzungen, Kommentare zu
den zitierten Autoren sowie grundlegende Titel, die
dem Disput zwischen Heiden und Christen gewid-
met sind. Register der iibersetzten Stellen sowie
wichtiger Namen und Begriffe (783-799) fiihren
den gezielt Suchenden rasch zu den einschliigigen
Passagen, geleiten aber auch den neugierigen Leser
zu manchen Entdeckungen auf diesem interessan-
ten Terrain.

Das Spektrum der iiber 500 ausgewihlten Quel-
lentexte ist weit gefichert. Es reicht von der Areo-
pag-Rede des Apostels Paulus und Vorformen in
der jiidischen Apologetik sowie den Mirtyrerakten
iiber die grofien Apologeten des 2. Jahrhunderts bis
hin zu Augustin und Orosius im Westen, Theodoret
von Cyrus im Osten. Mochte man sich bei der vor-
ausgegangenen monographischen Behandlung des
Themas hier und dort vielleicht eine ausfiihrlichere
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Darstellung der paganen Positionen gewiinscht ha-
ben, so kommen hier nun die Vertreter des Heiden-
tums ausfiihrlicher zu Wort. Neben ausgiebigen
Textabschnitten der grofen Christengegner Celsus,
Porphyrius, Julian Apostata und Symmachus wird
die Mentalitidt antiker Heiden und ihre Reserve
gegeniiber dem Christentum auch anhand von Au-
toren wie Lukian von Samosata, Mark Aurel, Apu-
leius, Themistius, Zosimus, Eunapius, Macrobius,
Maximus von Tyrus u.a. veranschaulicht. Fraglich
ist, ob die unlingst von E. DePalma Digeser (Jour-
nal of Theological Studies 53 [2002] 466—-502)
aufgestellte und von F. unter Vorbehalt verwendete
These, der Christengegner im Apocriticus des Ma-
carius Magnes sei mit Hierokles identisch, sich in
der Forschung durchsetzen wird.

Ein Verdienst der getroffenen Auswahl liegt dar-
in, dass nicht wenige Texte erstmals zuverlissig
und fliissig ins Deutsche iibertragen wurden, z.B.
wichtige Passagen aus Eusebius (praeparatio/de-
monstratio evangelica), Laktanz (divinae institutio-
nes), Cyrill von Alexandrien (contra Julianum),
Theodoret von Cyrus (curatio graecarum affectio-
num). Altere Ubersetzungen haben sich angesichts
neuerer kritischer Editionen, z.B. Julian, contra
Galilaeos, als revisionsbediirftig erwiesen, so dass
nun auch hier gediegene Ubertragungen zur Hand
sind. Die Auswahl der Texte vereint Vertrautes und
weniger Bekanntes. Das aus den klassischen Wer-
ken, z.B. Tertullian, apologeticum oder Origenes,
contra Celsum, Stammende wurde in der Regel so
gewiihlt, dass es als pars pro toto die Einstellung
des Autoren oder die Tendenz seiner Schrift zu illu-
strieren vermag. Das an entlegeneren Stellen Ge-
fundene, z.B. Tiibinger Theosophie oder Maximus
von Tyrus, philosophoumena, bietet zum Thema
manches Neue und Aufschlussreiche.

Zwar bleibt bedauerlich, dass die jeweiligen
griechisch-lateinischen Urtexte nicht in die Quel-
lensammlung aufgenommen wurden, doch wird
dieser Mangel durch das beeindruckende Quantum
der vorgelegten Texte, wie es in einer zweisprachi-
ge Ausgabe kaum méglich wire, kompensiert.
Kaum ein Aspekt der komplexen Materie bleibt un-
beriicksichtigt. Moralitit, geschichtliche Einord-
nung der neuen Religion und VernunftgemiiBheit
des christlichen Glaubens bilden die inhaltlichen
Schwerpunkte des sytematischen Teiles. Der Autor
hat jedoch nicht nur eine historische Fragestellung
quellenmiBig kompetent aufgearbeitet. Das Werk
bietet auch solide Orientierung fiir gegenwirtige
Diskussionen, in denen der Wahrheitsanspruch des
Christentums verhandelt wird und sein Verhiltnis
zu den Weltreligionen in Frage steht.

Stefan Heid, Neuss/Rom
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Lustiger, Jean-Marie Kardinal: Die Verheifsung.
Vom Alten zum Neuen Bund, Augsburg: St. Ulrich
Verlag 2003, 182 S., ISBN 3-936-484-09-0, Euro
18,90.

Das Verhiltnis Judentum — Christentum scheint
in Deutschland ein sehr heikles Thema zu sein. In-
sofern ist man dem Verlag fiir die Ubersetzung und
Herausgabe dieses Buches dankbar. Jean-Marie
Kardinal Lustiger, polnischer Jude und Erzbischof
von Paris, kann ohne Angst vor falscher Verdéchti-
gung Tabuthemen aufgreifen und weiterdenken. Es
handelt sich um 1979 vor Ordensschwestern gehal-
tene Einkehrtage und um spiitere Vortriige, etwa an
der Universitdt von Tel Aviv oder auf jiidischen
Weltkongressen.

Dass die katholische (= »der Gesamtheit nach«)
Kirche aus Juden und Heiden besteht, ist ein heute
oft vergessener Aspekt. Die besprochenen Texte
aus dem Mt.-Ev. kénnen hier allerdings nicht im
Einzelnen dargelegt werden. Die verschiedenen
biblischen Gestalten (Josef, Herodes, Rahel usw.),
Termini oder Szenen werden auf alttestamentli-
chem bzw. jiidischem Hintergrund beleuchtet. Is-
rael kennt seine Schitze noch nicht. »Um den Preis
seines Blutes eroffnet Christus den Heiden den Zu-
gang zu den Schitzen Israels, und er schenkt Israel
ein neues Licht auf das eigene Mysterium. Der Ju-
de, der zum Geheimnis Christi hinzutritt, empfingt
dieses Licht« (S. 117). Indem die Heiden an Chri-
stus teilhaben, haben sie Zugang zur Heilsge-
schichte, werden »Kinder Abrahams« und »So6h-
ne«, erhalten die Schrift und den Gebetsschatz Is-
raels, die sie aber christlich = »aus der Warte des
Messias« (S. 120) lesen und beten. »In Christus ha-
ben die von Gott berufenen Heiden Zugang zur Ge-
schichte, zur Thora und zur Bibel, zum Gebet Is-
raels, zu den Festen Israels, zum Land. Sie haben
Zugang zur Hoffnung des Reiches. Mit Israel ler-
nen sie, dass sie zu keiner »Herrschaft< dieser Welt
gehoren« (S. 124).

Von den Vortrigen sei der 2002 vor dem Jiidi-
schen Komitee in Washington gehaltene vorge-
stellt: »Welche Bedeutung hat die Begegnung von
Juden und Christen im Kampf der Kulturen?« (S.
169-182). Vf. behandelt die Fragen nach der Ge-
meinsamkeit von Juden und Christen und ihrer
bleibenden Besonderheit, nach der Bedeutung der
Gemeinsamkeit fiir die Menschheit und den Mog-
lichkeiten gemeinsamer konkreter Handlungen.
Der Universalismus der Juden und Christen zielt
nicht auf Eroberung — der Bereich Gottes und des
Kaisers (vgl. Mt 22,21) fallen nicht zusammen —

und nicht auf politische Macht. Als gemeinsame
Aufgabe weist Lustiger Juden und Christen die
ethische Beratung und Kritik zu, die im Gesetz, das
dem Gewissen entspringt, griindet und als »die
zehn Gebote« und als Liebesgebot in der gemeinsa-
men Bibel zu finden ist. Ferner besteht eine Ge-
meinsamkeit in der Zuordnung »aller Geschlech-
ter« (Gen 12,3) und »aller Volker« (Jes 2,2) auf das
eine Volk Israel wie auch Jesus seine Boten zu »al-
len Volkern« (Mt 28,19) sendet. »Die Frage, ob es
(= Israel) ein Volk ist wie die anderen ... oder ver-
schieden, stellt sich seit den Anfingen. Wir sind ein
von den Volkern verschiedenes Volk, das von Gott
gebildet wurde, um ihm zu dienen. Und wir sind ein
Volk gleich den anderen, da es Konig und Macht
fordert wie in den anderen Lindern der Welt. Mit
der Entstehung des Staates Israel ist diese alte
Spannung wieder aufgetaucht« (S. 175f). Die Teil-
nahme an den verschiedenen Kulturen, in denen die
iiber die Welt verstreuten Juden leben, hebt nicht
die Zugehorigkeit zum jiidischen Volk auf, genau-
so wenig wie die Zugehorigkeit zur Kirche nicht
die Teilnahme an den verschiedenen Nationen und
Kulturen verhindert. Juden und Christen haben fer-
nerhin die Aufgabe, der Menschheit ihre Bestim-
mung (= Gen 1,26: Gottebenbildlichkeit) bewusst
zu machen und sind in Gefahr, mit der Betonung ih-
rer Sonderheit ihre heilbringende Reichweite zu
entleeren. Beide, Judentum und Christentum, lau-
fen schlieflich Gefahr, sich ohne den geschicht-
lichen Hintergrund in einen reinen Humanismus
oder in eine universelle Rationalitit aufzulosen.

Lustiger will keineswegs die Verschiedenheit
zwischen Judentum und Christentum ignorieren:
»Der Reichtum der biblischen Offenbarung, den
die jiidische Tradition empfingt und dem die Kir-
che durch den Glauben an Christus anhingt, stellt
fiir die Zukunft der Menschheit einen noch uner-
forschten Schatz dar.« (S. 180). Ein tieferes Ver-
stindnis konnte die Betrachtung von Jes 42—53 er-
mdoglichen. Die Furcht, sich gegenseitig erobern zu
wollen und sich gegenseitig zu verletzen, diirfe die
Disputation nicht iiberlagern (vgl. S. 181).

Erfrischend ist, dass in diesen hier vorgetragenen
Uberlegungen nicht Losungen an den Unterschie-
den vorbei versucht werden, wie es bei 6kumeni-
schen Gespriichen nicht selten der Fall ist. Freilich
ist das Gesprich noch nicht zu den zentralen Fragen
vorgedrungen. Der Hinweis auf die gemeinsame
Hoffnung und den Friedensauftrag lidsst fragen,
wieweit die Diskussion den Bereich des sicherlich
nicht unwichtigen Humanen schon iiberstiegen hat.
Was im ersten, dem umfangreichsten und an christ-
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liche Horer gerichteten Hauptteil deutlich wird, tritt
in den spiiteren, vor jiidischen Kongressen gehalte-
nen Vortrigen mehr zuriick, nimlich das fiir Juden
und Christen zentrale Thema: Wer ist Jesus Chri-
stus? Die Problematik des jlidisch-christlichen Ge-
spriichs hebt dieser Band ins klare Bewusstsein.
Anton Ziegenaus, Augsburg

Hartmann, Stefan: Christo-Logik der Geschichte
bei Hans Urs von Balthasar. Zur Systematik und
Aktualitit seiner frithen Schrift »Theologie der Ge-
schichte« (Geist und Wort 8), Hamburg: Verlag
Dr. Kova¢ 2004, 312 S., ISBN 3-8300-1452-X,
EUR 94,00.

Die beim Lehrstuhl fiir Dogmatik der Theologi-
schen Fakultit der Katholischen Universitit Eich-
stitt-Ingolstadt eingereichte Lizentiatsarbeit von
Stefan Hartmann umfasst stattliche 312 Drucksei-
ten, von denen sich 274 Seiten mit dem Opusculum
»Theologie der Geschichte« von Hans Urs von Bal-
thasar befassen, das selbst in seiner maBgeblichen
Neufassung von 1959 — die erste Auflage stammt
aus dem Jahr 1950 — lediglich 112 Seiten zihlt.
Schon diese bloBen Zahlen zeigen, dass hier sehr
griindlich und zugleich ausgreifend gearbeitet wor-
den ist. Dabei ist innerhalb der bereits reichlich
fruchtbaren Sekundirliteratur zum Balthasarschen
QOeuvre insofern ein »neuer« Typ entstanden, als
wirklich nur eine einzige und zwar kleine Schrift
des groBen Theologen zum Gegenstand der Unter-
suchung gewihlt worden ist. Ein solches Vorgehen
konnte der Verfasser in der Tat riskieren, da er
selbst das Gesamtwerk des Basler Theologen be-
stens iiberblickt und auch sonst in der aktuellen
theologischen Literatur gut bewandert ist, wie seine
kenntnisreichen FuBinoten beweisen.

Im ersten Teil (17—63 »Hinfithrung zu Motiva-
tion und Gegenstand der Untersuchung«) werden
die bisherigen Phasen der Balthasarrezeption im
deutschen Sprachraum nachgezeichnet. Eine her-
meneutische Vorbemerkung stellt ganz im Sinne
Balthasars klar, dass er nur in Verbindung mit den
geistlichen Schriften der Adrienne von Speyr rich-
tig verstanden werden kann. Der bisweilen in der
Sekundérliteratur zu beobachtenden Tendenz, die-
sen prigenden Einfluss zu minimalisieren oder gar
ginzlich zu ignorieren, wird hier eine bewusste Ab-
sage erteilt: »Wir wollen unsererseits dagegen nun
im Folgenden den von Balthasar selbst eingefiihr-
ten spirituellen Ansatz ernst nehmen und anhand
der unter deutlichem Einfluss Adrienne von Speyrs
verfassten Schrift >Theologie der Geschichte«
nachzuweisen und darzulegen versuchen« (36).
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Die Frage, warum gerade die »Theologie der Ge-
schichte« als Untersuchungsgegenstand gewihlt
worden ist, wird mit ihrer spekulativen Dichte und
ihrem systematischen Stellenwert als christologi-
schem Kerntext richtig beantwortet. Ein kurzer
Aufriss zum Thema Geschichte in Philosophie und
Theologie mit einem Exkurs zum Thema Gnosis
schlieBt den hinfiihrenden Teil ab.

Der zweite Teil (65-265 »Theologie der Ge-
schichte« — Darstellung und Durchblick«) als das
eigentliche Corpus der Untersuchung folgt in einer
fast vollstindigen Zitierung — meistens Satz fiir
Satz bzw. Abschnitt fiir Abschnitt — dem Text der
»Theologie der Geschichte« und kommentiert ihn
unter jeder wiinschenswerten Hinsicht. Diese
griindliche Kommentierung erinnert in gewisser
Weise an das Vorgehen der Kommentatoren des
Sentenzenbuches des Petrus Lombardus oder der
Summen des Thomas von Aquin, wodurch im
Mittelalter eine eigene theologische Literaturgat-
tung begriindet worden ist. Den theologiege-
schichtlichen Vergleich méchte ich vor allem als
Hinweis auf den Rang dieser Theologie verstanden
wissen, der sich in Zukunft wohl noch deutlicher
erweisen wird. Der umsichtige Kommentar ist eine
Anleitung zum genauen Lesen und Verstehen des
dichten Textes der »Theologie der Geschichte«.

Angelpunkt von Balthasars Geschichtstheologie
ist die analogielose Einmaligkeit Christi, die als
»universale concretum« verstanden wird. Im ge-
schichtlichen Leben Christi ist die Weltgeschichte
theologisch inkludiert und wird von ihm her nor-
miert. Als Proprium bei Balthasar kann seine Ak-
zentuierung der »Vierzig Tage« zwischen Aufer-
stehung und Himmelfahrt angesehen werden. In
dieser Phase der Heilsgeschichte wird das letzte
Fundament fiir die Griindung der Kirche gelegt.
Dem Heiligen Geist kommt fortan die Aufgabe der
Universalisierung des Christusereignisses zu. Sie
geschieht in der Vermittlung der Prisenz Christi an
die Zeit der Kirche durch die Sakramente und durch
die Sendung der Heiligen. Thnen ist es vor allem zu
danken, dass die kirchliche Tradition lebendig
bleibt und stindig aktualisiert wird. Die Schlussfra-
ge nach dem adédquaten Subjekt der Geschichte be-
antwortet der Basler Theologe so: »Es ist Christus
und die Kirche und durch sie hindurch, in sie inte-
griert, sowohl das totale und epochale Bewusstsein
der Menschheit (mit dem Hintergrund der kosmi-
schen »Michte<) wie das personale Bewusstsein des
Einzelnen« (263). Damit ist der Standpunkt eines
christlichen Universalismus formuliert.

Auf die Kommentierung folgt noch ein kurzer
Schlussteil (267—282 »Schluss: Die Christo-Logik
der Geschichte«). Als Ergebnis kann die zutreffen-
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de Erkenntnis verbucht werden, dass Balthasars
Geschichtstheologie zwar in seinen spiteren Wer-
ken wie »Das Ganze im Fragment«, »Theodrama-
tik« und »Theologik« eine breitere Ausformulie-
rung gewonnen hat, aber in ihrer Systematik gleich
geblieben ist. Vor allem aber will der Verfasser mit
seiner Studie den Vorwurf entkriiften, der gegen ei-
nige Theologumena der immanenten Trinitétslehre
erhoben worden ist, die gelegentlich gnostizieren-
der Tendenzen verdichtigt worden sind. »Die
Kenntnis des geschichtstheologischen Ansatzes bei
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der Einmaligkeit Christi, seiner Inklusion aller Ge-
schichte bis in ihre letzten Tiefen und zuletzt seiner
aus der Auferstehung ergehenden Normierung der
Geschichte erledigt die aufgetauchten Gnosis- Vor-
haltungen« (280). Ein umfangreiches Literaturver-
zeichnis (285-312) schlieBt das Werk ab. Es ist das
Verdienst dieser beachtenswerten Lizentiatsarbeit,
der kleinen Programmschrift Balthasars volle Auf-
merksamkeit geschenkt und gleichzeitig ihren in-
zwischen klassischen Rang vindiziert zu haben.
Manfred Lochbrunner, Bonstetten

Geschichte

Brandmiiller, Walter: Holocaust in der Slowakei
und katholische Kirche, Neustadr an der Aisch: Ph.
C. W. Schmidt: 2003,215 S., ISBN 3-87707-608-4,
EUR 24.,80.

Gegeniiber einer umfangreichen, oft tendenzis-
sen Literatur zum Thema Judenverfolgung und Ka-
tholische Kirche unternimmt es W. Brandmiiller,
fiir einen begrenzten Bereich mit Hilfe des vatika-
nischen Archivmaterials die Verhiltnisse darzule-
gen.

Die Slowakei legte sich als Beispiel nahe, da ihre
Bevolkerung aus tiber 80% Katholiken bestand und
das klerikale Element auch in der Politik stark war,
bis dahin, dass der Staatspriisident Tiso katholi-
scher Priester war.

B. nimmt auf eine Fiille vatikanischer Akten Be-
zug, die er referiert und aus denen er auch Zitate
bringt. Der Darstellung sind im Anhang acht Texte
im Original und in Ubersetzung beigegeben, von
denen drei bereits (im Original) bekannt waren. Es
handelt sich um Situationsberichte und um Stel-
lungnahmen.

Die allgemeine Situation (I) wird knapp geschil-
dert, vieles wird im Folgenden nachgereicht. Der
Zerfall der Habsburger Monarchie befreite die Slo-
waken von der ungarischen Herrschaft, aber ebnete
den Weg zur Unterdriickung durch die Tschechen
innerhalb einer Tschechoslowakei, in der 46%
Tschechen, 28% Deutsche und 13% Slowaken leb-
ten (S. 14, andere Statistiken setzen den deutschen
Anteil geringer an). Das Miinchener Abkommen
verhalf dann der Slowakei zu einer gewissen Auto-
nomie unter Prisident Tiso, brachte sie aber in Ab-
hiingigkeit von der deutschen nationalsozialisti-
schen Politik. Der neue slowakische Staat erklirte
sich ausdriicklich zu christlich-naturrechtlichen
Grundsiitzen. Die deutsche Politik hat die Spannun-
gen zwischen Slowaken und Tschechen ausgenutzt
und geschiirt. Die slowakische Nation war in zwei

Lager gespalten, von denen das eine gemifigter
war, das andere stirkere Affinitit zum deutschen
Nationalsozialismus zeigte. In der Uberleitung zur
Judenfrage seit 1939 wird festgestellt, dass »Jude«
weitgehend religios definiert war (S. 21), dass zu-
nichst eine 4%-Klausel in Anwendung kam, die
den Anteil der Juden in bestimmten Bereichen auf
ihren Anteil an der Bevélkerung reduzierte, dass
Ministerprisident und Aufienminister Tuka dann
1940 Vollmachten zur Ausschliefung der Juden
vom wirtschaftlichen und sozialen Leben erhielt,
und schlieBlich 1941 im »Juden-Codex« die
»Niirnberger Gesetze« auf die Slowakei angewandt
wurden.

Dass die deutsche Politik sich die Spannungen
zwischen Tschechen und Slowaken zunutze mach-
te, ist nach politischen Gepflogenheiten (divide et
impera) fast selbstverstidndlich, dass aber Wesentli-
ches an diesen Spannungen erst der deutschen Pro-
paganda verdankt wurde (S. 16), ist auch ange-
sichts des tibrigen von B. beigebrachten Materials
wenig wahrscheinlich. Tisos Stellung zwischen
Hitlers Forderungen und der Wahrnehmung slowa-
kischer Interessen war gewiss keine beneidenswer-
te. Und dass es in dieser schwierigen Situation un-
ter den Slowaken verschiedene Haltungen, dass es
Auseinandersetzungen zwischen den verschiede-
nen politischen und kirchlichen Strémungen im
Lande gab, ist natiirlich. Obwohl ihm die Slowakei
als ganze als entschieden katholisch gilt (S. 14),
versucht nun B. zwischen Gut und Bése zu unter-
scheiden, wobei dann die einen negativ charakteri-
siert werden (»brutaler, zu allem bereiter Trinker«,
»ambitids«, »menschlich verbittert«, S. 18f) und
»trotz nach auflen demonstrierter katholischer
Frommigkeit« (ebd.) nicht als echte Katholiken
gelten konnen. Und wenn es von der Hlinka-Jugend
heiBt, dass sie sich »satzungsgemiB — aber nicht de
facto« — zu christlichen Grundsitzen bekannte (S.
19), dann kann man auch fragen, ob nicht der ganze
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Staat sich in der Verfassung, aber nicht wirklich zu
christlichen Grundsdtzen bekannte. Freilich hat
auch schon Burzio Unterschiede in der Haltung slo-
wakischer Politiker gesehen (S. 183).

B. macht sich weitgehend die Wertungen eines
slowakischen Nationalismus zu eigen. Die »guten«
slowakischen Katholiken werden zuungunsten der
Deutschen entlastet. Die Unabhingigkeit der Slo-
wakei erscheint fast ausschlieBlich als Werk der
Deutschen (S. 16—18). Auch die Tschechen sind ei-
ne feste, feindliche GroBe. Dass es auch dort Ka-
tholische Kirche gab, ist nicht in die Problematik
einbezogen. Tschechische Theologen und Histori-
ker sehen das gewiss anders.

Die Situation darf hier etwas weiter ausgefiihrt
werden als das im Buch bei der Beschriinkung auf
das Thema moglich war.

Der Tschechoslowakische Staat, entstanden aus
dem tschechischen Nationalismus des 19. Jahrhun-
derts und dem Willen der Entente, die habsburgi-
sche Monarchie Osterreich-Ungamn weitestgehend
zu entmachten, war als slavischer Nationalstaat ge-
plant (zu den Bevolkerungsanteilen s.o0.). Dieses
Konzept ist 1918/19 gegen die deutsch wie die slo-
wakisch besiedelten Gebiete mit Waffengewalt
durchgesetzt worden. Der tschechische Landesteil
(B6hmen und Méhren) als der grofere war natiir-
lich dominierend (»Tschechoslowakismus«). Er
hatte bereits zuvor in stirkerem Malle Industriali-
sierung und wohl im Zusammenhang damit Libera-
lisierung und Sikularisierung erfahren, wihrend
die zumeist biuerliche Bevilkerung der Slowakei
als herkémmlich gut katholisch galt.

Die angestrebte staatliche Autonomie sollte ihre
Identitiit vor allem durch die katholische Volkskir-
che erhalten. Damit aber waren auch alle Probleme
einer Einheit von Natio und Religio impliziert. Der
Slowake, der Priester wird, ist erst einmal national
geprigt. Und es war das Konzept der Regierung,
diese Volkskirche auch mit staatlichen Mitteln ge-
gen alles andere zu schiitzen. Das waren Libera-
lismus, Freimaurerei, Hussitismus (besonders in
Gestalt der Nationalkirche), Lutheraner und Juden,
wobei dann der Hass auf Ungarn und Tschechen
besonders letztere fiir diese Einfliisse verantwort-
lich machte. (Bei B., S. 14, erscheint dann geradezu
die Nationalkirche als Ausdruck der antireligiosen
Krifte.) Und wenn z. B. in der Nationalbank von 60
Angestellten 42 Nichtkatholiken (vor allem Juden)
sind, so ist die Regierung Tiso entschlossen, den
Katholiken »den Platz zu sichern, der ihnen zu-
steht« (S. 127, Text 1). Was vielleicht aus slowaki-
scher Sicht von damals noch verstindlich sein
konnte, miisste doch heute in dem Sinne hinterfragt
werden, ob dieses sich auf eine zumeist bduerliche
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Bevilkerung stiitzende volkskirchliche Konzept
nicht wie an anderen Léndern auch Einbufen erlei-
det, wenn Industrialisierung und wohl auch hohere
Bildung angestrebt werden. Anders gesagt: Hangt
das, was als negativer Einfluss aus dem tschechi-
schen Landesteil gesehen wird, nicht einfach auch
damit zusammen, dass dort die Industrialisierung
weiter fortgeschritten war? Und so ist zu fragen, ob
nicht Industrialisierung u.a. auch von der Slowakei
angestrebt wurden.

B. widmet sich dann direkt den antijiidischen
MapBnahmen (II). Ein im Volk weit verbreiteter
Antisemitismus wirft den Juden vor, in der Wirt-
schaft eine fiihrende Rolle zu spielen, die nicht ih-
rem zahlenmiBigen Anteil entspricht. Sie hitten
sich immer mit den Feinden des Volkes verbiindet,
mit Ungarn, Tschechen und Lutheranern (S. 127).
So miissten zuerst die Tschechen vertrieben wer-
den, dann die Juden (S. 26). Es hat auch Gegen-
stimmen gegeben, und die beginnenden Malinah-
men gegen die Juden haben auch Entsetzen ausge-
lost. Ob dies die allgemeine Stimmung beeinflusst
hat, ist nicht erkennbar. Der Juden-Codex vom 9.
Sept. 1941 fiihrt dann — auf mehrfaches Driingen
des vatikanischen Geschiiftstrigers — zu einer Bi-
schofskonferenz, die ein Memorandum an Tuka zu-
gunsten der Katholiken jiidischer Herkunft richtet
und »die Ideologie des so genannten Rassismus«
verurteilt. Getaufte Juden sollten von der Verfol-
gung ausgenommen werden (Text 3).

Am 25. Mirz 1942 begannen die Deportationen.
Die Reaktionen waren zwiespiltig. Der Vizeprisi-
dent des Staatsrates, Bischof VojtasSik, meinte wie
andere, die Kirche sollte sich herauszuhalten. Tiso
wollte anscheinend zuriicktreten, wurde aber zu
bleiben gebeten, um Schlimmeres zu verhiiten.

Eine Bischofskonferenz nahm dazu Stellung
(Text 4): Die Juden hiitten sich des gesamten wirt-
schaftlichen und finanziellen Lebens bemichtigt,
dem Land dadurch grofien Schaden zugefiigt und
auch verderblichen Einfluss auf Kultur und Moral
ausgeiibt. Die Kirche konne sich darum staatlichen
MaBnahmen dagegen nicht widersetzen. Doch sei
nicht zu vergessen, dass Juden auch Menschen und
menschlich zu behandeln seien. Die géttlichen Ge-
bote diirften nicht verletzt werden. Dieser Text
konnte nur durch Intervention Tisos und nach klei-
nen Anderungen verdffentlicht werden.

Das Parlament verabschiedete unbeeindruckt da-
von das Gesetz iiber die Deportationen. Ausgenom-
men waren Getaufte, mit nichtjiidischem Partner
Verehelichte und solche, die vom Prisidenten be-
freit wurden. Keiner der im Parlament sitzenden
Priester stimmte dagegen.

Sah B. in der Verurteilung des Rassismus zu-
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nichst ein Plidoyer gegen den Antisemitismus (S.
30), so jetzt gewiss richtig eine Verlagerung auf die
religitse Ebene, die vielen (den Getauften) das Le-
ben gerettet habe (S. 37). Nach Einschitzung deut-
scher Stellen seien die Deportationen an einen toten
Punkt angekommen, da 35000 Juden Sonderlegiti-
mationen erhalten hitten (S. 38).

Widerspriichliche AuBierungen zeigen wohl nur,
dass auch ein Bewusstsein wuchs, dass herkémmli-
che antisemitische Einstellungen Unmenschlich-
keiten groften AusmaBes befordern konnten (S.
43—-48). So betrafen die folgenden Interventionen
der Bischofe nicht nur die getauften Juden, sondern
reklamierten Menschenrechte ohne Riicksicht auf
Rasse, Nationalitdt und Religion, wie der von allen
Bischéfen unterzeichnete Hirtenbrief vom 9. bzw.
21. Mirz 1943 (S. 40—43, Text 5). Auch sonst hat
es eine Reihe von Aktivititen zur Rettung von Ju-
den gegeben.

Ein weiterer Teil ist den vatikanischen Aktiviti-
ten gewidmet (IIT), wobei auch auf bereits Berich-
tetes Bezug genommen wird. Adressat war zu-
nichst Tiso, kath. Priester, Professor fiir Moraltheo-
logie, vielfach politisch aktiv, seit 1938 Minister-
prisident, seit 1939 Staatsprisident. Seine Rolle
und Stellung bleibt bis zuletzt unklar. Vielleicht
war dies auch ein Ergebnis der Schaukelpolitik, zu
der er gezwungen war. Antisemitische AuBerungen
finden sich bei ihm ebenso wie Mafinahmen zugun-
sten der Juden. Die vatikanische Vertretung in der
Slowakei nahm der Pronuntius Burzio wahr. Die
Planungen fiir die Deportation von 60000 Juden
werden am 15. Apr. 1942 auf Intervention des Vati-
kans durch Tiso gestoppt (S. 57 Anm. 78). In der
Regel stellt sich das Geschehen so dar, dass Burzio
nach Rom berichtet, dass der Vatikan sich an den
Botschafter der Slowakei am HI. Stuhl wendet oder
Burzio Weisungen gibt, bei der Regierung vorstel-
lig zu werden, die ithn dann meist zu beruhigen
sucht. Da bei den Vertretern des Hl. Stuhles das
Element des slowakischen Nationalismus fehlt,
nehmen sich die Stellungnahmen von vornherein
objektiver aus und konstatieren schneller das Ver-
lassen naturrechtlicher Normen im slowakischen
Staat. Dass der Vatikan in diesem Sinne auch auf
den slowakischen Episkopat einwirkte, ist sicher.

Am 7. Okt. 1941 protestieren die slowakischen
Bischofe, beziehen sich aber nur auf die katholi-
schen Juden (S. 71f, s.0. 291, Text 3). Zu diesem
Zeitpunkt war durchaus noch unklar, was mit den
Juden geschehen sollte. Fiir Burzio, der mehr
Durchblick als andere hatte, war es im Mirz 1942
klar, dass die T6tung angestrebt war. Es erfolgten
vielfaltig und weltweit Hilferufe an den Vatikan, es
gab Initiativen und Demarchen bei der slowaki-
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schen Regierung, wie grofl die Erfolge waren, ist
nicht deutlich. Immerhin scheinen Burzios Akti-
vitéiten das Aufschieben von Deportationen bewirkt
zu haben (5. 88—91, Text 6). Eine Note des hl.
Stuhls vom 5. Mai 1943 (Text 7) an die slowaki-
sche Regierung, die eindeutig klar stellt, dass die
Judenverfolgung nicht katholischen Prinzipien ent-
spricht, hat wohl mit bewirkt, dass der Versuch, im
Sommer die Deportationen wieder aufzunehmen,
verhindert wurde.

Die Situation dnderte sich grundsitzlich, als der
slowakische Aufstand am 18. August 1944 zur Be-
setzung der Slowakei durch deutsche Truppen fiihr-
te, nun die Gestapo die Verhaftungen von Juden
vornahm (S. 96) und die Juden auch als Partisanen
in das Kriegsgeschehen einbezogen waren. Adres-
sat des Vatikans waren nun die Deutschen.

Manches bleibt in Ablauf, Wirkung etc. unklar.
Es war ja wohl auch nicht B.s Absicht, eine Ge-
schichte der Judenverfolgung in der Slowakei zu
schreiben, was andere schon getan haben, sondern
die Stellung des Vatikans dazu anhand meist bis-
lang unbekannter Dokumente zu schildern. Im Re-
stimee stellt B. auch die Frage nach den Mitteln, die
dem HI. Stuhl zur Verfiigung stehen. Er verweist
auf die Schwierigkeiten der Informationsbeschaf-
fung unter den Kriegsverhiltnissen, die Notwen-
digkeit, Neutralitit zu wahren, stellt die Frage, was
erfolgreicher ist, diplomatische Kontakte zu nutzen
oder Tiiren zuzuschlagen, u.a.m.

Fragt man nach den Moglichkeiten des Vatikan,
so sehe ich deren drei, die auch bei B. genannt sind:
ein diplomatisches Vorgehen, ein disziplinarisches
Vorgehen, der moralische Protest.

Das diplomatische Vorgehen macht aus der Ka-
tholischen Kirche eine quasistaatliche Gréfie und
vertritt die Interessen einer Gemeinschaft gegenii-
ber anderen Gemeinschaften. Damit unterliegt aber
dann auch die Kirche den normalen Spielregeln
von Staaten untereinander: Respektieren der Sou-
verinitit eines Staates, auch wenn sie de facto nicht
gegeben ist, Nichteinmischung in die inneren An-
gelegenheiten, Wahrung der Neutralitit etc., auch
dann, wenn Vorbehalte gegeniiber dem politischen
System als ganzem oder gegen einzelne MaBnah-
men bestehen. Man kann nicht auf Vorgiinge Bezug
nehmen, die nur geriichteweise bekannt sind. Frei-
lich fehlen der Kirche die wirtschaftlichen, militiri-
schen u.a. Mechanismen, mit denen Staaten politi-
schen Druck ausiiben kénnen. Die grundsiitzliche
Berechtigung solcher Vertretung und solchen Vor-
gehens kann hier nicht diskutiert werden. Sicher ist,
dass Regeln, die im zwischenstaatlichen Verkehr
tiblich sind, von der Kirche angewandt, diese in ein
schlechtes Licht bringen kénnen, weil man von ihr
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eher eindeutiges Zeugnis als diplomatische Riick-
sichtnahmen erwartet. Da sich diplomatische Ver-
tretung auf die Angehorigen der Gemeinschaft be-
zieht, konnte (der sich als praktizierender Katholik
verstehende) Ministerprisident Tuka die Frage
stellen, was der Vatikan mit den slowakischen Ju-
den zu tun habe (S. 88. 183, Text 6). Das diplomati-
sche Vorgehen hat im vorliegenden Fall einen ge-
wissen Erfolg gehabt, wenn es stimmt, dass es auch
ihm zuzuschreiben ist, wenn ein Drittel der slowa-
kischen Juden gerettet wurde (S. 106).

Warum nicht gegen die in der Politik titigen Kle-
riker disziplinarische MaBnahmen ergriffen wur-
den, wie das bereits in einem anonymen Tele-
gramm vom 5. Mai 1941 gefordert wurde (S. 109
Anm. 191), bleibt offen.

Der moralische Protest schliefilich ist eine ein-
deutige Stellungnahme, die diplomatisches Vorge-
hen weiterhin zumindest erschwert. Er kommt am
klarsten in der Note vom 5. Mai 1943 zum Aus-
druck (Text 7). Solcher Protest ist gewiss das der
Kirche angemessenste Mittel. Freilich ist in der Re-
gel seine Wirksamkeit gering, wie etwa der Protest
Papst Benedikts XV. gegen den Versailler Vertrag
zeigt. Und es ist ein moderner Aberglaube, dass
lautstarker Protest geniige, um Verhiltnisse zu én-
dern.

Mir stellt sich die Entwicklung folgendermaflen
dar: Es gab in der katholisch gepriigten Slowakei
wie in anderen Lindern auch einen Antisemi-
tismus, der eng mit einem natiirlichen Nationa-
lismus verbunden war. Die Klagen iiber die Juden
entsprechen sehr genau etwa den in Deutschland
erhobenen, sie entsprechen Geschichtsbildern und
Einstellungen, die sozusagen mit der Muttermilch

Buchbesprechungen

eingesogen wurden. Aber selbst Burzio kann ein
gewisses Verstindnis zeigen, wobei das Vokabular
verriterisch ist, wenn Juden und Slowaken gegen-
einander gesetzt sind: Die Juden sind zwar slowaki-
sche Staatsbiirger, aber keine echten.

Dass diese Haltungen durch eine grauenvolle Re-
alitdt in Frage gestellt werden, dass dieser Klage-
Status nicht nur zu restriktiven MaBnahmen fiihren,
sondern in einen radikalen Vernichtungs-Status
umschlagen konnte, war eine neue Erfahrung, die
auch zu einer Bewusstseins-Entwicklung und Neu-
einschiitzung in der Slowakei fiihrte, die freilich ein
breit gefichertes Spektrum aufwies. Natiirlich gab
es einen gewissen Druck von deutschen Dienststel-
len, und eine Deportation zur Vernichtung auller
Landes war nicht in eigener Regie méglich. Doch
hat die Slowakei ziemliche Handlungsfreiheit ge-
habt und durch Politiker, die sich als Katholiken
verstanden, von sich aus Verfolgungen vorgenom-
men.

Die Haltung des Vatikans war, da nicht von Na-
tionalismen getriibt, eine klarere. Doch das betrifft
ein umfassenderes Problem. Das Buch hellt durch
die Prisentation von Dokumenten fiir einen be-
grenzten Bereich Vergangenheit auf.

Die Fragestellung des Buches ist wie die der Li-
teratur, auf die es Bezug nimmt, von einer heutigen
Interessenlage bestimmt. Niemand fragt, was fiir
die vielleicht 30 Millionen Opfer der Russischen
Revolution getan wurde, niemand fragt nach dem
Volkermord an den Armeniern mit iiber einer Mil-
lion Opfern.

Eine italienische Fassung des Buches ist etwas
erweitert.

Hans Georg Thiimmel, Greifswald

Christus und die Religionen

Johannes Paul Il.: Versohnung zwischen den
Welten. Im Gesprédch mit den Religionen. Heraus-
gegeben und eingeleitet von Matthias Kopp, Miin-
chen: Verlag Neue Stadt 2004, 230 S., geb., ISBN
3-87996-590-0, Euro 19,90.

In dieser Publikation zeigt der Herausgeber an-
hand einer Fiille pépstlicher Initiativen, welchen
herausragenden Stellenwert im Pontifikat Johannes
Pauls TI. das Anliegen des interreligiosen Dialogs
einnimmt. Kopp belegt dies mit zahlreichen histori-
schen Dokumenten und Textausschnitten aus bahn-
brechenden Reden des Papstes. Der Dialog und die
Verstindigung zwischen den Religionen durch-
zieht das Wirken Johannes Pauls II. wie ein Leit-
motiv. Die katholische Kirche ist — so der Papst -

»unwiderruflich zum Gkumenischen und interreli-
givsen Dialog verpflichtet«.

Der Prisident des Pipstlichen Rates fiir den
interreligidsen Dialog, Erzbischof Michael L. Fitz-
gerald, verweist in seinem Geleitwort auf symbol-
trichtige Handlungen Johannes Pauls II.: Als erster
Papst besuchte er die Synagoge in Rom, als erster
Papst betrat er eine Moschee. In Indien verharrte
der Nachfolger Petri am Grabmal Mahatma Gand-
his lange im Gebet.

Im Einleitungskapitel (17-34) zeigt Kopp in
grundlegender Weise, wie der Bischof von Rom im
Hinblick auf die Wahrheit Gottes das Verhiltnis
zwischen dem Christentum und den anderen Reli-
gionen beurteilt. Neben dem pastoralen Hirtenamt
und dem politischen Weltauftrag sicht der Heraus-
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geber die Okumene der christlichen Kirchen und
den Dialog der Religionen als dritte Sdule des
piipstlichen Wirkens an. Kopp misst der Szene, als
sich beim Papstbesuch 2001 in Griechenland der
Athener Metropolit Christodoulos und Johannes
Paul I1. beim Aufstieg auf den Areopag gegenseitig
stiitzten, grofie symbolische Bedeutung bei. Der
Papst bat damals Gott um Vergebung fiir das, was
Katholiken orthodoxen Christen angetan haben.

Die Aussohnung zwischen den christlichen Kon-
fessionen und zwischen den verschiedenen Reli-
gionen bildet einen Grundpfeiler dieses Pontifikats.
Immer wieder warnt der Papst vor einem Miss-
brauch der Religion in politisch-sozialen Konflik-
ten. Mit Recht bemerkt Kopp zum Pontifikat Jo-
hannes Pauls II.: »Wenn dieser Hirte einmal seinen
Hirtenstab aus der Hand legt, wird die Welt mer-
ken, was sie an ihm gehabt hat« (31).

Das zweite Kapitel (35—-103) entfaltet das Ver-
hiiltnis des Papstes zum Judentum: Der Herausge-
ber prisentiert eine Fiille von Ausziigen aus Predig-
ten und Reden des Heiligen Vaters. Bei seiner er-
sten Reise in seine polnische Heimat nach seiner
Wahl zum Nachfolger Petri besuchte Johannes Paul
II. 1979 das Konzentrationslager Auschwitz und
feierte anschlieBend im Lagerteil Birkenau die Eu-
charistie. Dabei war der Altar an jener Rampe auf-
gebaut, iiber die rund vier Millionen Menschen in
den Tod geschickt worden waren. In seiner Predigt
sagte der Papst: »Man muss sich hier mit Furcht
fragen, wo liegen die Grenzen des Hasses — die
Grenzen der Vernichtung des Menschen durch den
Menschen —, die Grenzen der Grausamkeit« (53).

Bei seinem Besuch der grolen Synagoge in Rom
1986 wiirdigte das Kirchenoberhaupt die herausra-
gende Bedeutung der Erkldrung des Zweiten Vati-
kanischen Konzils tiber das Verhiltnis der Kirche
zu den nichtchristlichen Religionen (,,Nostra aeta-
te«) und erklérte: »Die jiidische Religion ist fiir uns
nicht etwas > AuBerliches<, sondern gehort in gewis-
ser Weise zum >Inneren< unserer Religion. ... Thr
seid unsere bevorzugten Briider« (62). Anldsslich
der Seligsprechung von Edith Stein 1987 sagte der
Papst bei seiner Ansprache an den Zentralrat der
Juden in Kéln: »Moge der heutige Tag ihrer Selig-
sprechung fiir uns alle ein Tag des gemeinsamen
Lobpreises und Dankes an Gott sein, der wunderbar
ist in seinen Heiligen, wie er sich auch herrlich und
erhaben erwiesen hat in den grofien Gestalten des
Volkes Israel« (68). Auch Ausziige aus den zahlrei-
chen wichtigen Reden des Papstes bei seinem Be-
such im Heiligen Land im Mérz 2000 werden doku-
mentiert.

Ein weiteres Kapitel gilt dem Verhiiltnis zwi-
schen der katholischen Kirche und dem Islam
(105—146): Kopp weist darauf hin, dass im An-
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schluss an »Nostra aetate«, aber auch aufgrund der
zugespitzten politischen Situation im Nahen Osten
der Heilige Stuhl 1966 mit verschiedenen mehr-
heitlich islamischen Lindern (Agypten, Syrien,
Iran, Irak) volle diplomatische Beziehungen aufge-
nommen hat. Johannes Paul II. mahnte in seiner
Antrittsenzyklika »Redemptor hominis« (1979)
den intensiven Dialog zwischen den Religionen
und das Menschenrecht auf Religionsfreiheit an.
Anlisslich seiner zweiten Afrikareise (1982) hielt
der Papst in Nigeria eine Ansprache an die Musli-
me. Dabei betonte er mit groBem Nachdruck die
gemeinsamen Werte verschiedener Religionen.

Den eigentliche Hohepunkt der Marokko-Reise
des Papstes 1985 stellte seine Begegnung mit rund
100000 muslimischen Jugendlichen im Sportsta-
dion von Casablanca dar. Johannes Paul II. bekraf-
tigte dabei die Verpflichtung der Religionen zum
Dialog und forderte die weltweite Achtung der Re-
ligionsfreiheit. Unterschiede im Glauben verschie-
dener Religionen sind in Demut und Respekt anzu-
erkennen. Das gemeinsame Erbe der abrahamiti-
schen Religionen bediirfe der besonderen Pflege.
Hieraus resultiert der gemeinsame Einsatz in ethi-
schen Fragen und die Forderung einer echten Reli-
gionsfreiheit. Bis heute gilt diese Ansprache des
Papstes als Kernstiick seines Dialogs mit dem Is-
lam.

1993 reiste Johannes Paul II. zu einer politisch
brisanten Mission in den Sudan, in ein vom Biirger-
krieg zerrissenes Land, in dem die christliche Min-
derheit im Siiden seit langem Repressalien des isla-
mischen Regimes ausgeliefert ist. Mit klaren Wor-
ten appellierte der Papst damals an den sudanesi-
schen Staatschef, jede Form religioser Intoleranz
zu unterbinden. Bei seiner Ansprache im Hof der
Omaijadenmoschee von Damaskus im Jahr 2001
betonte der Heilige Vater, dieses Treffen an einem
so berithmten Ort des Gebets erinnere daran, »dass
der Mensch ein spirituelles Wesen ist und dazu be-
rufen, den absoluten Vorrang Gottes in allen Din-
gen anzuerkennen und zu achten« (140). Johannes
Paul II. duBerte dabei auch den Wunsch, dass sich
der interreligiose Dialog zwischen der katholischen
Kirche und dem Islam weiterentwickeln moge.

Das vierte Kapitel ist dem Dialog der katholi-
schen Kirche mit den asiatischen Religionen (147—
200) gewidmet: Beim Besuch einer Gruppe von
Schintoisten und Buddhisten in Rom bekundete der
Papst den groBen Respekt der katholischen Kirche
vor den hohen spirituellen Werten der ostlichen Re-
ligionen. Im nachsynodalen Schreiben »Ecclesia in
Asia« (2000) ermutigte Johannes Paul II. die Bi-
schofe, das intensive Gesprich mit Angehorigen
anderer Religionen zu suchen. Bei einer Begeg-
nung mit Vertretern des religiosen, kulturellen und
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gesellschaftlichen Lebens in Neu Delhi (1986) be-
tonte der Papst, dass die wahre Befreiung des Men-
schen nur gelingen kann, wenn seine Wiirde unbe-
dingt geachtet wird: »In der heutigen Welt ist eine
Zusammenarbeit aller Religionen erforderlich, um
der Sache der Menschheit zu dienen, und zwar vom
Standpunkt der spirituellen Natur des Menschen
aus« (176).

Im abschlieBenden Kapitel (»Gemeinsam fiir den
Frieden«) beleuchtet Kopp die inzwischen histo-
risch zu nennenden Gebetstreffen in Assisi (1986,
1993 und 2002): In seiner Ansprache zu Beginn des
Welttags der Religionen fiir den Frieden in Assisi
(1986) stellte der Papst klar, dass es bei diesem
Treffen nicht darum geht, »iiber unsere religiosen
Uberzeugungen zu verhandeln«. Es konne auch
keine Konzession an einen Relativismus in Glau-
bensfragen geben. Zum ersten Mal in der Geschich-
te sind in Assisi christliche Kirchen und Gemein-
schaften und Weltreligionen zusammengekom-
men, um vor der Welt »vom transzendenten Wert
des Friedens Zeugnis zu geben« (218).

Das vorliegende Buch zeigt in beeindruckender
Weise, wie weit sich Johannes Paul II. in seinem
Bemiihen um den interreligitsen Dialog in den
letzten Jahrzehnten vorgewagt hat. Die Ausziige
aus Predigten und Reden, denen Kopp jeweils eine
hilfreiche Einfiihrung voranstellt, dokumentieren
sowohl den Tiefgang der pipstlichen Theologie als
auch die menschlich ergreifenden Freundschafts-
bekundungen, die der Nachfolger Petri Angehori-
gen anderer Religionen entgegenbringt. Johannes
Paul II. bewiiltigt die religionstheologische Grat-
wanderung mit Bravour. Er bringt den Religionen
der Welt, sofern in ihnen Elemente der gottlichen
Wabhrheit sichtbar werden, einerseits grofite Hoch-
schiitzung entgegen, lehnt aber andererseits jegli-
che Form von Synkretismus entschieden ab. Die
Publikation zeigt sehr klar, dass dieser Papst in der
Theologie der Religionen Meilensteine gesetzt hat.
In einer Welt zunehmender Spannungen ist sein
Einsatz fiir Verstindigung und Frieden von un-
schitzbarem Wert.

Josef Kreiml, St. Polten

Arinze, Francis: Briicken bauen. Francis Kardi-
nal Arinze im Gesprich mit Helmut S. Ruppert.
(Reihe: Im Gespréch), Augsburg: Sankt Ulrich
Verlag 2000, 136 S., geb., ISBN 3-929246-49-X,
Euro 16,90.

Diese Publikation dokumentiert ein Gespriich,
das der ehemalige Prisident des Pépstlichen Rates
fiir den Interreligiésen Dialog mit dem Chefredak-
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teur der KNA gefiihrt hat. Arinze, der seit 1967
Erzbischof von Onitsha in Nigeria gewesen ist,
stammt aus einem Land, in dem neben dem Chri-
stentum auch traditionelle Religionen und der Is-
lam stark verbreitet sind, und ist insofern fiir Fra-
gen des interreligiésen Dialogs geradezu pridesti-
niert (vgl. auch das Buch: Francis Arinze, Begeg-
nung mit Menschen anderen Glaubens. Den inter-
religivsen Dialog verstehen wund gestalten,
Miinchen 1999).

Das Interview mit dem Kardinal ist in drei Teile
gegliedert. Im ersten, biographisch orientierten Ab-
schnitt (»Der Weg des Francis Arinze von Nigeria
in den Vatikan«; 15—44) erzihlt Arinze kompetent
iiber die Geschichte des Christentums in Nigeria.
Seiner Uberzeugung nach hat die traditionelle afri-
kanische Religion mit ihrem Wertesystem »sehr
giinstige Voraussetzungen fiir die Einwurzelung
des Christentums geboten« (27). Ab 1861 kamen
vorwiegend irische Missionare ins Land.

Der zweite Teil des Buches (»Dialog statt Super-
markt der Religionen«) ist den zentralen Fragen des
Religionsdialogs gewidmet: Religion ist ein
»auBerordentlich  bedeutsamer«  Faktor  der
zwischenmenschlichen Beziehungen. Der interreli-
gitse Dialog ist nicht nur im Hinblick auf politische
und soziale Konflikte wichtig. Da die Religion in
genuiner Weise zum Menschen gehort, stellt dieser
Dialog einen »Wert in sich« dar. Voraussetzung
des Gesprichs der Religionen, das nicht nur einen
Austausch der »Kopfe«, sondern einen Austausch
der »Herzen« umfassen muss, ist die gegenseitige
Wertschiitzung. Dabei sind verschiedene Formen
des Dialogs (Dialog des Lebens, des sozialen Han-
delns, spiritueller Dialog) zu unterscheiden.

In diesem Zusammenhang weist der Kardinal
darauf hin, dass die Dialogpartner »loyale und au-
thentische« Glidubige ihrer jeweiligen Religion sein
sollten. AuBerdem hiilt er es fiir notwendig, dass in
allen Lindern Glaubens- und Kultfreiheit gewihrt
wird. Religion ist nicht Privatsache. Vielmehr ist
ihr eine offentliche, gemeinschaftliche Dimension
eigen. Der Glaube darf nicht als eine Art »Schmug-
gelgut« behandelt werden, das man am besten ver-
steckt; er verlangt das Bekenntnis. Arinze stellt
auch fest, dass lingst nicht alle Religionen den
interreligidsen Dialog in gleicher Weise schitzen
wie die katholische Kirche. Die Begegnung mit an-
deren Religionen kann uns dazu bringen, die eigene
Religion »wieder neu zu reflektieren«. Die Inkultu-
ration hiilt der Kardinal fiir eine auierordentlich
wichtige Aufgabe, wobei mit Augenmal zu verfah-
ren ist, um nicht einem Synkretismus oder Relati-
vismus zu verfallen. Das Evangelium muss die
Kulturen »respektieren«, aber auch »auf den Priif-
stand stellen und differenziert bewerten« (73).
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Bei seinen Uberlegungen iiber die Rolle der
Weltreligionen im Heilsplan Gottes betont Arinze,
dass sich das Geheimnis der Erlosung auf alle Men-
schen in einer Art und Weise erstreckt, »die letzt-
lich nur Gott kennt« (85). Nur in der Kirche finden
wir den »ordentlichen Weg« zum Heil und die Fiil-
le der Heilsgnaden. Wenn auch Menschen auBer-
halb der sichtbaren Grenzen der Kirche gerettet
werden, so werden sie »durch Christi Heilstat ge-
rettet«. In vielen Religionen sieht Arinze »Elemen-
te« gegeben, die den Menschen »auf die Begeg-
nung mit dem Heil in Christus vorbereiten«. In die-
sem Zusammenhang verweist der Kardinal auf das
romische Dokument »Dialog und Mission« (1984).

Im abschlieBenden Teil (»Christus in allen Kul-
turen«; 95—132) weist Arinze darauf hin, dass ex-
tremistische Gruppen in manchen Religionen fiir
den interreligitsen Dialog ein »riesengrofies Pro-
blem« darstellen. Der Respekt vor den Rechten ei-
nes jeden Partners bildet das Fundament dieses Di-
alogs. Das Recht auf Religionsfreiheit ist ein uni-
versales Menschenrecht. Da wir uns — so Arinze —
vorbehaltlos fiir die Religionsfreiheit von Musli-
men in katholisch geprdgten Lindern einsetzen, er-
warten wir, dass den Christen »auch iiberall in der
muslimischen Welt« Religionsfreiheit gewihrt
wird. Dabei kritisiert der Kardinal, dass manche
Regierungen der christlich geprigten Lénder Euro-
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pas die Pflicht vernachlissigen, fiir die Religions-
freiheit ihrer Staatsangehdrigen in nichtchristlichen
Lindern »mit dem notigen Nachdruck einzutre-
ten«.

Arinze wendet sich gegen eine »Welteinheitsre-
ligion« und betont, dass fiir Christen die Verpflich-
tung, die Frohbotschaft von der Erlésung durch Je-
sus Christus zu verkiindigen, bis ans Ende der Tage
»giiltig bleibt«. Dabei hat die Evangelisierung in ei-
ner »wiirdigen Weise« zu erfolgen, d.h. sie muss
die menschliche Freiheit achten. AbschlieBend ver-
weist Arinze auf die Friichte einer beharrlichen Ar-
beit im interreligidsen Dialog. So haben z.B. in
GroBbritannien Christen und Muslime gemeinsam
fiir den Schutz des ungeborenen Lebens demon-
striert. »Erste Bedingung« fiir den interreligiosen
Dialog ist es, den eigenen Glauben zu lieben und zu
leben. Unwissende, siikularisierte Christen sind da-
fiir »sicher nicht geeignet«. Im Kontext seiner
Kritik vollkommen sikularisierter Gesellschaften
bringt Arinze die Hoffnung zum Ausdruck, dass die
transzendente Dimension der menschlichen Person
in Zukunft wieder klarer hervortritt.

Die vorliegende Publikation zeichnet sich da-
durch aus, dass sie in theologisch kompetenter
Weise einem breiten Leserkreis Einblicke gibt in
die verschiedenen Dimensionen des Dialogs der
Religionen. Josef Kreiml, St. Pélten

Dogmatik

Binninger, Christoph: »lhr seid ein auserwdhl-
tes Geschlecht«. Berufung zum Aufbau des Gottes-
reiches unter den Menschen. Die Laienfrage in der
katholischen Diskussion in Deutschland um 1800
bis zur Enzyklika »Mystici Corporis« (1943).
(Miinchener Theologische Studien I, Bd. 61)
EOS Verlag Erzabtei St. Ouilien 2002, S. 686,
ISBN 3-8306-7142-3, EUR 60,-.

Die umfang- und inhaltsreiche Habilitations-
schrift verfolgt ein theologiegeschichtliches Inter-
esse, in das jedoch auch ein systematisches Motiv
einbezogen ist. Der erstgenannten Intention geht es
um die ErschlieBung der theologiegeschichtlich re-
levanten Problematik um das Laienpriestertum in
dem der heutigen Diskussion vorausliegenden ein-
undeinhalben Jahrhundert, dessen Kenntnis Bin-
ninger mit Recht fiir das Verstindnis der heutigen
Problemlage als notwendig erachtet, womit sich
aber auch der »Respekt vor friiheren Generationen«
verbinden sollte. Der systematische Aspekt gilt der
Bestimmung des Wesensbefundes der Berufung
und des Auftrags des Laienpriestertums, soweit

beides in dem betreffenden Zeitraum zur Klirung
gelangte. Der in sieben breit angelegten (an den po-
litischen und gesellschaftsgeschichtlichen Zisuren
orientierten) Hauptteilen (mit differenzierten
Untergliederungen) aufgeficherten Darstellung
geht eine geraffte Zusammenfassung der Grundla-
gen der Wahrheit vom Allgemeinen Priestertum in
Schrift und Tradition voraus.

In der skizzenhaft gehaltenen biblischen Grund-
legung bleibt nicht unerwiihnt, daf} der Begriff des
hierateuma auf das ganze Volk und nicht auf einen
einzelnen geht (obgleich der Gedanke nicht weiter-
verfolgt wird); die Weiterentwicklung des Themas
im Westen ist durch eine zunehmende Identifizie-
rung des Begriffes »sacerdos« mit dem Weiheprie-
stertum charakterisiert, was sich verstindlicher-
weise im Reformationszeitalter noch verstirkt. Ob
deshalb das Allgemeine Priestertum als »Tabuthe-
ma« in der mittelalterlichen Kirche bezeichnet wer-
den soll, wiire fragenswert, z. B. im Hinblick auf die
zu dieser Zeit von der Kanonistik herausgearbeite-
ten Rechte der Laien. Dagegen ist der vom Verfas-
ser vertretenen Ansicht zuzustimmen, dal} die Zeit
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von 1800-1943 (Erscheinen der Enzyklika
»Mystici Corporis«) die »Geburtsphase der moder-
nen Laienfrage« darstellt.

Die Beantwortung dieser Frage geschieht in der
Weise der Nachzeichnung eines langwierigen theo-
logischen Gedankenweges, der keinen geradlinigen
Anstieg zeigt, sondern von vielen Wendungen und
Windungen bestimmt war. Zur Veranschaulichung
des historischen Ganges bietet sich das Bild einer
Serpentinenstrafie an, die auch iiber einander ent-
gegengesetzte Punkte und Positionen aufwirts
fiihrt. Richtet man den Blick vornehmlich auf die
innere theologische Wachstumskraft der Entwick-
lung (obgleich die Arbeit immer auch die sozio-
kulturellen Hintergriinde aufmerksam verfolgt),
dann ist der Beginn zutreffend mit der die Aufkli-
rung ablosenden romantisch-idealistischen Erneue-
rung angesetzt. Sie fiihrte kirchlich zu den Anfin-
gen einer Laienbewegung und theologisch zum
Aufkommen der Laienfrage, der sich J. M. Sailer
und die Theologen der katholischen Tiibinger
Schule (J. A. Mohler) besonders angelegentlich
annahmen. Die Entwicklung fiihrte nach der sorg-
filtigen Untersuchung des Autors zur Wiederent-
deckung der heilsgeschichtlichen Dimension der
Kirche als Gemeinschaft der Heiligen und der bib-
lischen Leib-Christi-Ekklesiologie, welche fortan
(trotz mancher Abweichungen) den cantus firmus
des vielstimmigen Chores abgeben sollte, wobei im
Organismusgedanken auch schon das Element der
Communio angelegt war. Mit Recht weist B. der
aufkommenden Neuscholastik den Part des Antipo-
den zu, obgleich auch anerkannt wird, da} etwa
dem Mainzer Kreis die Aktivierung des akademi-
schen Laientums ein erfolgreich vertretenes Anlie-
gen war, Aufgrund dieser wohl etwas zu streng aus-
fallenden Rollenverteilung ist der Verfasser gehal-
ten, M. J. Scheeben, dessen wegweisende Bedeu-
tung fiir die Laienthematik vor allem beziiglich der
Anwendung der DreiAmterLehre treffend heraus-
gearbeitet wird, nicht der Neuscholastik zuzurech-
nen. Die Untersuchung verfehlt auch nicht, die
schon in der Ursprungszeit auftretenden einseitig
reformerischen Ansitze einzubeziehen, die, wie bei
J. B. Hirscher (f 1865) und seiner Forderung
nach der »verhiltnisméfiigen Teilnahme der Laien
am Kirchenregiment«, nicht frei von »mifver-
stindlichen Formulierungen« und »Problemen«
waren. So wird auch vermerkt, daB die Thesen Hir-
schers auf der Generalversammlung des »Katholi-
schen Vereins« (1849) auf Ablehnung stiefen. In
die positive Richtung werden vom Verfasser zu-
treffend die dogmatischen Bemiihungen J. H. Os-
walds (f 1903) und A. Berlages (f 1881) einbe-
zogen, die mit ihrer Begriindung der kirchlichen
Stellung der Laien in den Sakramenten der Taufe
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und Firmung erheblich zur theologischen Vertie-
fung der Problematik beitrugen. Hier fillt erstmals
auch das Stichwort von der »Miindigkeit« der Lai-
en, das fortan als Konnotation zum »Allgemeinen
Priestertum« erhalten bleiben sollte. Dabei wird
kritisch vermerkt, daf} die Differenz zum Amtsprie-
stertum hdufig nur graduell-funktional gesehen
wurde.

In korrekter Wertung der Zeitzeugnisse wendet
B. der durch den Kulturkampf gesteigerten Sensibi-
litit der Laien fiir ihren Auftrag besondere Auf-
merksamkeit zu, ohne zu verkennen, daB die Laien-
frage wiederum in das Spannungsfeld zwischen
»Schultheologie« und einigen Reformtheologen
geriet, unter denen H. Schell ( 1906) und danach
A. Rademacher (1 1939) den Zeit- und Weltauf-
trag der Kirche mit besonderer Dringlichkeit be-
handelten, obgleich deren Reformansitze seitens
der Laien (Katholikentag von Regensburg 1904)
auch wieder keine vorbehaltlose Anerkennung fan-
den. Eine Vertiefung erfihrt die Thematik nach B.
mit der Einfiihrung des aus dem protestantischen
Bereich entlehnten Begriffes des »Laienaposto-
lats«, der sich freilich anfangs des Vorwurfs zu er-
wehren hatte, ein »Laienregiment« in der Kirche
etablieren zu wollen. In die vom Verfasser noch als
nicht ganz exakt gewertete Reflexion wird zutref-
fenderweise auch die Stellungnahme des Episko-
pats einbezogen, fiir den der damalige Bischof von
Speyer, Michael Faulhaber, das charakteristische
Losungswort ausgab, daBl das Laienapostolat
»nicht an der Stelle, wohl aber doch an der Seite des
Kirchenregimentes steht«,

Auch der nach dem zweiten Weltkrieg erfolgen-
de Neuaufbruch des katholischen BewuBtseins in
Deutschland wird von der Arbeit gebiihrend gewiir-
digt, in dessen Verlauf, nicht zuletzt unter Einflufl
der Liturgischen Bewegung, die apostolische und
die kultische Dimension der »participatio sacerdo-
tii Christi« enger zusammengeschlossen wurden.
Hier erfihrt auch die Bedeutung Pius’ XI., des
»Pioniers der modernen Laienfrage«, eine Wiirdi-
gung, die mit Recht auf die Uberlegenheit zur
»Schuldogmatik« abhebt, welche sich in der Folge-
zeit dem Thema des Laienpriestertums mehr 6ffne-
te, nicht ohne beziiglich der Verhiltnisbestimmung
von Allgemeinem und Besonderem Priestertum in
kontroverse Diskussionen zu geraten. Das wird be-
sonders deutlich an der Auseinandersetzung mit
den Thesen J. Wittigs, fiir den das Besondere Prie-
stertum und der Ordo »das eine Sakrament des Ho-
henpriestertums bilden«. Bei dieser vom Verfasser
richtig gewerteten Unausgewogenheit kam es bei
Wittig (dhnlich wie bei E. Michel) auch zu einer
Verselbstindigung des Weltdienstes, der zum allei-
nigen Hoheitsgebiet der Laien erklirt wurde. Das
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MiBverstidndliche dieses Ansatzes kulminierte nach
der ausgewogenen Darstellung B.s noch einmal im
Streit um das Reformprogramm der Theologen des
»Katholizismus, sein Stirb und Werde« (1937) und
(von der Gegenseite her) in der Auseinanderset-
zung um die reformkritischen Thesen des »Freibur-
ger Memorandums« (Erzbischof Konrad Gréber,
1943), das hinter der Zeitentwicklung eine Uberbe-
tonung des Allgemeinen Priestertums auf Kosten
des Weiheamtes vermutete. Diesem Befund wider-
sprach - ein Zeichen fiir die theologisch durchaus
nicht stagnierende katholische Mentalitit — das
»Wiener Memorandum« (1943) entschieden. Sach-
lich hatten zuvor schon E. Krebs (1 1950), K.
Adam (+ 1966) und M. Schmaus (f 1993) in ih-
ren dogmatischen Arbeiten die Koordinaten fiir ei-
ne ekklesiologische Einbeheimatung des Laien-
priestertums gesetzt, die sowohl dessen Teilhabe an
der Heilssendung Christi als auch an der Weltheili-
gung gerecht werden konnte.

Mit dieser weit ausgreifenden Darstellung, wel-
che die groBen Zusammenhinge genauso sorgfiltig
erfallt wie die kleineren Details, erreicht der Ver-
fasser vollauf das gesteckte Ziel der theologisch
versierten Arbeit mit dem Nachweis, daB} die Laien
fiir die vorkonziliare Theologie keinesfalls ein na-
menloser Stand waren, sondern daf3 ihre Berufung
und ihre Mitverantwortung am Heils- und Weltauf-
trag der Kirche durchaus gesehen und um deren
rechte Positionierung gerungen wurde. Dabei er-
scheint manchmal die Sympathie fiir die »Reform-
theologen« stirker entwickelt als die Kritik an der
ihren Versuchen anhaftenden Problematik. In die-
sem Zusammenhang wire auch die Tatsache be-
denkenswert, dal} die Vielzahl der Laien die vorge-
brachten Reformvorschldge vielfach ablehnte. Das
schmiilert freilich nicht das Verdienst dieser Arbeit,
die nicht nur ein reiches Reservoir von Erkenntnis-
sen iiber die moderne Theologiegeschichte darbie-
tet, sondern sich auch als Maf3stab fiir das Ver-
stiindnis der heutigen Laienfrage bestens empfiehlt.

Leo Scheffczyk

Miiller, Gerhard Ludwig | Serretti, Massimo
(Hg.): Einzigkeit und Universalitdt Jesu Christi. Im
Dialog mit den Religionen. (Horizonte, Neue Fol-
ge, 35). Einsiedeln: Johannes Verlag 2001, 294 S.,
ISBN 3-89411-368-5, geb., Euro 20,—.

Der vom ehemaligen Miinchener Dogmatiker
und jetzigen Bischof Gerhard Ludwig Miiller her-
ausgegebene Sammelband prisentiert aktuelle Bei-
triige deutscher und italienischer Theologen, die
sich intensiv mit den in letzter Zeit heftig diskutier-
ten Thesen der Pluralistischen Religionstheologie
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auseinandersetzen. Dabei stehen vor allem die Be-
deutung Jesu Christi und das Verhiltnis des Chri-
stentums zu den anderen Religionen zur Debatte.

In seiner einleitenden Abhandlung »Freiheit,
Wabhrheit und Heil« erarbeitet Erzbischof Angelo
Scola, der Patriarch von Venedig, unter Bezugnah-
me auf die Phinomenologie und das transzendenta-
le Denken einen Ansatz, der Absolutheit und Ge-
schichtlichkeit innerlich vermittelt und die Verwie-
senheit der menschlichen Freiheit auf die gottliche
Offenbarung aufzeigt.

Bischof Miiller legt in seinem Aufsatz »Erkennt-
nistheoretische Grundprobleme einer Theologie
der Religionen« (17—48) dar, dass die Vertreter der
Pluralistischen Religionstheologie die Unerkenn-
barkeit des Absoluten und damit die Offenbarungs-
unfihigkeit Gottes willkiirlich voraussetzen. Diese
skeptisch-agnostische Grundoption im Hinblick
auf die Fihigkeit des Menschen, blof subjektive
Mutmafungen iiber die Transzendenz zu iiber-
schreiten, hat bereits Hegel in seinem Werk »Glau-
ben und Wissen« (1802) einer Kritik unterzogen.
Im Gegensatz zur Pluralistischen Religionstheolo-
gie basiert die christliche Theologie auf dem Fak-
tum der Offenbarungsgeschichte Gottes in Israel,
die in Jesus, dem Heilsmittler aller Menschen, ihre
uniiberholbare Konkretion erfahren hat. Der Glau-
be an Jesus Christus kann — so Miiller — nur als von
Gott gnadenhaft gewihrte Erfiillung aller Suche
nach Wahrheit und Heil verstanden werden. Zu den
fundamentalen Aporien der Pluralistischen Reli-
gionstheologie rechnet Miiller deren erkenntnisthe-
oretische Grundannahme von der Unmdoglichkeit
einer personalen SelbsterschlieBung Gottes gegen-
iiber dem Menschen als einem endlichen Wesen,
aulerdem deren Axiom von der Unfidhigkeit der
menschlichen Natur Jesu, von einer géttlichen Hy-
postase getragen zu sein. Infolgedessen bestreitet
die Pluralistische Religionstheologie die Moglich-
keit der Selbstoffenbarung Gottes, seine Dreifaltig-
keit, die Realitit der Inkarnation, eine wirkliche Er-
kenntnis Gottes und eine Teilhabe an seiner dreifal-
tigen Communio der Liebe. Im christlichen Glau-
ben hingegen geschieht die ganzheitliche Selbst-
iibereignung des Menschen an Christus, der sich als
Weg Gottes zu uns erwiesen hat.

In seinem Beitrag »Die Entdeckung religitser
Alternativen in asiatischen Traditionen« vertritt der
Miinchener Religionswissenschaftler Horst Biirkle
die These, dass die ungeheure Faszination fremder
Religionen iiber weite Strecken auf die abendlindi-
sche Christentumsmiidigkeit zuriickzufiihren ist.
Diese Miidigkeit resultiert aus dem »Verlust der
biblischen Wahrheit iiber den Menschen«.

Der Bonner Dogmatiker Michael Schulz kommt
in seinem Aufsatz iiber den soteriologischen Be-
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griff des »Mittlers« (»Die Gretchenfrage der Plura-
listischen Religionstheologie: Einer ist Gott, nur ei-
ner auch Mittler?«; 113—153) zu dem Ergebnis,
dass die Pluralistische Religionstheologie die uni-
versale Heilsbedeutung des Menschseins Jesu ver-
kennt und gleichsam monophysitisch Gott mit dem
Heilsmittler identifiziert. Die Pluralisten vernach-
lissigen zugunsten des transzendentalen Momentes
den kategorialen Aspekt der SelbsterschlieBung
Gottes. Schulz begriindet iiberzeugend, warum die
Schliissigkeit der Soteriologie sowohl vom unver-
kiirzten Menschsein als auch vom unverkiirzten
Gottsein Christi abhiingt. Dartiber hinaus macht der
Verf. plausibel, dass der Versuch einiger Religions-
pluralisten, die trinitarisch konzipierte Theologie
W. Pannenbergs fiir eine Depotenzierung des Chri-
stentums zu funktionalisieren, zum Scheitern ver-
urteilt ist. Die Pluralistische Religionstheologie
denkt in den Bahnen Lessings, wonach das Absolu-
te niemals in definitiv-einmaliger Weise universa-
les Heilsereignis werden kann. Schon Hegel habe
die Rede von der Unerkennbarkeit Gottes und von
der Unmiglichkeit einer einmaligen Inkarnation
Gottes in Jesus Christus als blanke Schein-Demut
und als dramatisches Versagen der Theologie ent-
larvt. Schulz warnt auch davor, die mystischen An-
sitze verschiedener Religionen zum Konstruk-
tionspunkt einer Meta-Religion des unfassbaren
Gottes zu erheben. Der jeweilige Kontext der My-
stik miisse unbedingt beachtet werden. Der Verf.
verweist auPerdem auf die Unfihigkeit der Plurali-
stischen Religionstheologie, ein iiberzeugendes re-
ligionsphilosophisches Kriterium zur Beurteilung
der Idee einer endgiiltigen Offenbarung vorzule-
gen. Da in einem philosophischen Verfahren das
personale Sein als »intensivste Form des Seins«
aufgewiesen werden kann, muss im personalen
Zeugnis auch die intensivste Form der Wahrheits-
vermittlung gesehen werden. Insofern kommt in
der christlichen Theologie der Kategorie des Zeug-
nisses mit guten Griinden ein hoher Stellenwert zu.
Die Pluralistische Religionstheologie hingegen lie-
fert hypothetische Beschreibungen apersonaler
Wirklichkeitsformen.

Kardinal Kasper gibt in seinem Aufsatz »Einzig-
keit und Universalitit Jesu Christi« zu bedenken,
dass das Phinomen der Vielfalt der Religionen in-
folge der Globalisierung »in ganz neuer Weise«
dringlich geworden ist. Angesichts der starken Be-
tonung der Einzigkeit Jesu Christi und seiner Kir-
che einerseits und der pluralistischen Situation der
postmodernen Welt andererseits {iberrascht es
nicht, dass die Frage nach dem einzigen Heilsmitt-
ler Jesus Christus einen erbitterten theologischen
Streit ausgelst hat. Denkt man die religionsplurali-
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stischen Theorien im Sinne Raimundo Panikkars,
John Hicks und Paul Knitters konsequent zu Ende,
dann miissten — so die These Kaspers — »mehrere
Mittler des Heils« anerkannt werden. Bei der Ant-
wort auf die Frage, ob Jesus Christus der universale
Mittler des Heils fiir alle Menschen ist, »steht die
Identitit des Christentums und der Kirche auf dem
Spiel«. Kasper ist der Uberzeugung, dass fiir eine
angemessene Beurteilung der Religionen das ethi-
sche, letztlich humanistische Kriterium der Plurali-
sten weder philosophisch noch theologisch aus-
reicht. Mit diesem Kriterium ist die »Einzigartig-
keit« des christlichen Glaubens nicht begriindbar.
Ein ethisches Kriterium setzt immer ein theoreti-
sches Kriterium voraus; d.h. es basiert auf einem
bestimmten Menschenbild. Insofern lisst sich im
Blick auf die Wirklichkeit der Religionen die
Wabhrheitsfrage nicht umgehen. Mit Hinweis auf
das Zweite Vatikanum und die Enzyklika »Re-
demptoris missio« (1990) betont Kasper, dass der
Geist Gottes auch auBerhalb der Kirche »in vielfil-
tiger Weise« wirksam ist. Die inklusivistische The-
orie, die das Heil fiir die Nichtchristen als »Heil in
und durch Jesus Christus« deutet, zihlt inzwischen
zum Allgemeingut katholischer Theologie. Dem
Einwand, der inklusivistische Ansatz der Reli-
gionstheologie kénnte einen verkappten Imperia-
lismus darstellen, ist mit dem Hinweis zu begeg-
nen, dass der eine Gott »in kenotischer Weise« als
Einheit in der Vielheit zu verstehen ist. Die Gott-
heit des ewigen Logos hat die Menschheit Jesu
»nicht aufgesaugt«, sondern in ihr Eigensein frei-
gegeben. Ein trinitarisch und christologisch ge-
priigtes Verstiindnis von Einheit ist nicht totalitdr;
vielmehr gibt es dem anderen Raum. Das Wesen
wahrer Liebe besteht darin, dass sie den anderen
zur eigenen Erfiillung fiihrt, Nach Kaspers Uber-
zeugung kann die Begegnung mit anderen Religio-
nen zur tieferen ErschlieBung des Christusgeheim-
nisses beitragen.

In seinem Beitrag »Jesus Christus: Das Absolute
in der Geschichte? Die Frage nach der universalen
Bedeutung eines geschichtlichen Faktums« (229—
265) erwiigt der Bonner Dogmatiker Karl-Heinz
Menke die Frage, ob einem geschichtlichen Fak-
tum iiberhaupt universale Bedeutung zukommen
kann: Ist Jesus Christus »das Absolute in der Ge-
schichte«? In seiner Analyse der gradualistischen
Christologie J. Hicks kommt der Verf. zu dem Er-
gebnis, dass diese »trinititsvergessen« ist. Christus
werde bei Hick und anderen Pluralisten zum bloBen
Synonym fiir die Omniprisenz des gottlichen Pneu-
mas in jeder Kreatur. Christus ist bei diesen Theo-
logen »nichts anderes als der Logos der stoischen
Philosophie«. Menke weist auch nach, dass
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deutschsprachige Religionspluralisten bei ihrer Be-
rufung auf Rahners »Grundkurs des Glaubens« die
Aussageintention des Jesuitentheologen »geradezu
in ihr Gegenteil verkehren«. Rahner habe die Inkar-
nation des ewigen Logos in Jesus Christus aus-
driicklich als einmalig und unwiederholbar be-
zeichnet. Die Pluralisten, die die traditionelle Chri-
stologie verabschieden, haben — so Menke — nicht
begriffen, dass die Selbstvergegenwirtigung des
Absoluten im Medium des Endlichen etwas »vollig
anderes« ist als die etwaige Absolutsetzung einer
endlichen Realitit. Die Selbsthingabe des Gekreu-
zigten markiert den »alles entscheidenden Ort« der
Selbstoffenbarung des Unbedingten im Bedingten.

Erzbischof Bruno Forte legt in seinen Ausfiih-
rungen (»Das Christentum als Weltreligion und
sein Verhiltnis zu den Religionen«) den Hauptak-
zent auf die Feststellung, dass die géttliche Selbst-
mitteilung in Jesus Christus in »vollkommener,
einzigartiger und endgiiltiger« Weise geschehen
ist. Im Zusammenhang mit dieser Glaubensiiber-
zeugung stellt sich die Frage nach der inneren Be-
ziehung zwischen der Fiille der Offenbarung in Je-
sus Christus und der Totalitit des Universums vor
und nach Christus. Forte beschreibt das Verhiltnis
zwischen der so genannten »natiirlichen« und der
geschichtlichen Offenbarung als »Kontinuitiit in
unendlicher Uberbietung«. Bestimmte nichtchrist-
liche Religionen enthalten — so die These Fortes —
»authentische Elemente« der gottlichen Selbstmit-
teilung. Das Paradox des Christlichen besteht darin,
dass Christus als das Wort »in gewissem Sinn auch
das Schweigen Gottes« ist. Im Anschluss an Kier-
kegaard verweist Forte auf den Argernischarakter
der christlichen Botschaft, der ein nicht zu elimi-
nierendes Element der Einzigartigkeit Jesu Christi
darstellt. Insofern ist Christus der »radikale Ap-
pell« an die Kiithnheit der menschlichen Freiheit,
d.h. der Anruf zur Glaubensentscheidung.

Die vorliegende Publikation, die wichtige Beitra-
ge anerkannter Theologen vereinigt, bringt in der
gegenwirtig sehr kontrovers gefiihrten Debatte
iiber die Grundlagen der Theologie der Religionen
entscheidende Argumente und Einsichten zur Spra-
che. Die verschiedenen Autoren beleuchten in
scharfsinnigen Stellungnahmen die theologischen
Defizite der Pluralistischen Religionstheologie und
bekriiftigen die Kerngehalte des christlichen Glau-
bens. Sie zeigen auch, dass der Dialog der Religio-
nen heute unverzichtbar geworden ist. Dabei darf
freilich die christliche Identitit nicht aufs Spiel ge-
setzt werden. Vielmehr ist der Glaube dem Auftrag
Jesu Christi entsprechend allen Menschen authen-
tisch zu bezeugen.

Josef Kreiml, St. Pélten
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Ratzinger, Joseph Cardinal: Unterwegs zu Jesus
Christus, Augsburg: Sankt Ulrich Verlag 2003, 171
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Im Vorwort dieser Publikation macht der Autor
darauf aufmerksam, dass einerseits die Gestalt Jesu
in den Religionen in vielfiltiger Weise gegenwiirtig
ist und andererseits in der Christenheit ein »beunru-
higender Bedeutungsverlust« der Christologie fest-
zustellen ist. Der Jesus der Evangelien — so die The-
se des Kardinals — sprengt den Rahmen des blofB
Menschlichen und stellt uns vor Fragen und Ent-
scheidungen, die den Menschen in seiner letzten
Tiefe herausfordern.

Der erste Abschnitt des Buches (9—51) priisen-
tiert drei Beitrdge zum Thema »Auf dem Weg zu
Jesus«: Einleitend legt Ratzinger ein Wort des Jo-
hannesevangeliums (»Wer mich gesehen hat, hat
den Vater gesehen«; Joh 19.4) aus, das als zentraler
Text der Christologie zu gelten hat. Die neutesta-
mentlichen Texte vom Schauen Gottes in Christus
wurzeln tief in der Frommigkeit Israels und reichen
durch sie hindurch in die Weite der Religionsge-
schichte hinein. Sie ziehen das dunkle Sehnen der
Religionsgeschichte hinauf zu Christus und fiihren
es dadurch der Antwort entgegen. Anders als im
Neuplatonismus, Buddhismus oder Hinduismus hat
das »ganz Andere« im Christentum einen Namen.

In seinen Reflexionen iiber »das Kreuz und die
neue >Asthetik« des Glaubens« (31—40) zeigt der
Kardinal - ausgehend von H. U. von Balthasars
»Theologischer Asthetik« —, dass sich die Wahrheit
des Glaubens in erster Linie nicht der schlussfol-
gernden Vernunft eréffnet, sondern dem innerlich
Erschiitterten. Der Blick auf die grofien Bilder der
christlichen Kunst bringt uns in der Reinigung des
Schauens und des Herzens einen Strahl der Schon-
heit zu Gesicht und lédsst uns die Macht der Wahr-
heit beriihren. Der iiberzeugende Wahrheitsbeweis
des Christlichen sind — so Ratzinger — zum einen
die Heiligen und zum anderen die Schonheit, die
der Glaube hervorgebracht hat. Der Kardinal weist
die These zuriick, dass die Liige, das Héssliche und
Gemeine die eigentliche »Wahrheit« seien. Ab-
schliefend erinnert der Autor an das Wort Dosto-
jewskis, die Schonheit werde uns erlésen. Der rus-
sische Dichter hat mit der erlosenden Schonheit
Christus gemeint.

In seinem Aufsatz iiber »Neue Wege der Evan-
gelisierung im dritten Jahrtausend« (41-51) stellt
Ratzinger die These auf, dass sich die Kultur des
Westens seit der Aufklirung mit wachsender Ge-
schwindigkeit von ihren christlichen Grundlagen
entfernt. Er belegt diese Deutung mit dem Hinweis
auf die Auflosung von Familie und Ehe, die zuneh-
menden Angriffe auf das menschliche Leben und



76

seine Wiirde, die Abdringung des Glaubens ins
Subjektive und die daraus folgende Sdkularisierung
des offentlichen Bewusstseins wie die Fragmentie-
rung und Relativierung des Ethos. Der Kardinal be-
tont in diesem Vortrag, dass der christliche Glaube
offen ist fiir alles Grole, Wahre und Reine in den
Kulturen der Welt. Evangelisierung ist nie nur in-
tellektuelle Mitteilung; sie ist vielmehr ein Lebens-
prozess in einer Weggemeinschaft, der zur Reini-
gung und Verwandlung unserer Existenz fiihrt.

Im zweiten Abschnitt des Buches nimmt der
Kardinal »die Gestalt des Erlosers« (53—-130) in
den Blick: Im Beitrag »Christus — der Erloser aller
Menschen« (55-78), der als Kommentar zum Do-
kument der Glaubenskongregation »Dominus Ie-
sus« (2000) zu lesen ist, betont Ratzinger, dass der
Titel »Herr« bei Paulus »ganz klar« die wahre Gott-
lichkeit Jesu Christi zum Ausdruck bringt. Der Kar-
dinal verweist auf das Scheitern der Leben-Jesu-
Forschung und betont, dass der lebendige Christus
»nur im Glauben erkannt werden kann«. Er gibt zu
bedenken, dass sog. kritische Exegeten ihre Schrift-
auslegungen oft auf »eine philosophische Voraus-
setzung von groBer Tragweite« aufbauen. Eingriffe
gottlicher Macht, die iiber das immer wirkende
Handlungsgeflecht in der Welt hinausgehen, wer-
den oft a priori fiir unméglich erklirt. Das von J.
Monod formulierte »Objektivititspostulat« fiihrt
zu einem deistischen Gottesbild und in einen religi-
osen Relativismus. Bei der Suche nach dem wirk-
lichen Jesus ist die Frage entscheidend, ob Gott
»fihig ist, in der Welt zu handeln und uns in Bezie-
hung zu sich zu setzen« (65). Die rechte Gotteser-
kenntnis fithrt den Menschen immer zu einer Er-
neuerung des Lebens. Insofern sind heute neue For-
men des Katechumenats von grofiter Bedeutung.
Jesus ist nicht ein Erleuchteter unter vielen Gestal-
ten der Religionsgeschichte; vielmehr »ruht er am
Herzen des Vaters«. Ratzinger weist den Vorwurf
zuriick, ein religioser Wahrheitsanspruch sei als
AnmaBung zu qualifizieren. Von einer permanen-
ten religidsen Suche, die nie an einem Ziel ankom-
men darf, ist nicht viel zu halten. Die Wahrheit
kann man freilich nie »haben«; das Verhiltnis zu
ihr muss immer »demiitige Annahme« sein. »Ist es
nicht AnmaBung zu sagen, Gott kénne uns nicht
das Geschenk der Wahrheit machen?« (69) Die Be-
gegnung mit dem Wort Gottes ist ein Geschenk,
das uns zum Weiterschenken gegeben wurde. Mis-
sion hat mit geistigem Kolonialismus nichts zu tun.
Mission impliziert zuallererst die Bereitschaft, sich
selbst um der Wahrheit und der anderen willen zu
verlieren. Der Blick auf die Wahrheit Gottes iiber-
windet die Idee der AnmaBung von innen her. Die
heute weitverbreitete innere Distanz gegeniiber
dem Gedanken der Mission beschwort im Westen,
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so der Kardinal, die Gefahr herauf, dass wir den
Schatz unseres Glaubens — wie der feige Knecht
des biblischen Gleichnisses — vergraben. Ratzinger
weist in diesem Zusammenhang darauf hin, dass
die von den Kirchenviitern aufgegriffene Rede von
den »Samenkornern des Wortes« in vorchristlichen
Religionen auch in der heutigen Religionstheologie
weiterfiihrt. Die Kirchenviter haben den Dialog
mit der Philosophie gesucht und das Christentum
als wahre Philosophie verstanden. Die Wahrheit
Christi zerstort die Elemente des Wahren in den
Religionen nicht, sondern reinigt, erneuert und eint
sie. Die Rede vom einzigen und universalen Heils-
mittler Jesus Christus »schliefit keinerlei Verach-
tung der anderen Religionen ein, aber sie setzt sich
entschieden der Resignation der Wahrheitsunfihig-
keit und der bequemen Statik des Alles-bleiben-
Lassens entgegen« (76).

In einer Betrachtung iiber »die Gestalt Christi im
Spiegel der Versuchungsgeschichte« greift der
Kardinal ein Wort von Alfred Delp auf: »Brot ist
wichtig, Freiheit ist wichtiger, am wichtigsten ist
die unverlorene Anbetung« (90). Wladimir Solow-
jew hat in seiner »Kurzen Erzdhlung vom Anti-
christ« gezeigt, dass das theologische Streitge-
spriich zwischen Christus und dem Teufel ein Streit
um die rechte Schriftauslegung ist. Mit Jesus und
Bar-Abbas (»Sohn des Vaters«) stehen zwei messi-
anische Gestalten vor Pilatus: ein Messias, »der den
Kampf anfiihrt, der Freiheit und das eigene Reich
verspricht, und dieser geheimnisvolle Jesus, der das
Sich-Verlieren als Weg zum Leben verkiindet«
(97). — Ratzinger legt in seinem Buch auch eine be-
achtenswerte, bisher unverdffentlichte Meditation
zu Fronleichnam vor (103—107).

Im Beitrag »Eucharistie — Communio — Solida-
ritidt« (109—130) durchleuchtet der Kardinal den
Zusammenhang zwischen dem innersten Geheim-
nis der Kirche, dem Sakrament der heiligsten Eu-
charistie, und ihrem konkretesten Auftrag, dem
Dienst des Teilens, des Versohnens und Vereinens.
Schon in der frithen Kirche wurde als das Wesentli-
che des letzten Abendmahles die »Eucharistia« er-
kannt, die wir heute Hochgebet nennen. Eucharistie
ist die Ubersetzung von »Berakha« und bedeutet
ebenso Lobpreisung wie Danksagung und Seg-
nung. Die Berakha war die eigentliche, konstitutive
Mitte von Jesu letztem Abendmahl. Das Hochge-
bet, das diese Mitte aufnimmt, stammt direkt aus
dem Beten Jesu am Abend vor seinem Leiden und
bildet den Kern des neuen geistigen Opfers. Ratzin-
ger weist darauf hin, dass der Communio-Begriff
als Schliisselbegriff der Ekklesiologie durch die Bi-
schofssynode von 1985 besondere Bedeutung er-
langt hat. Der Communio-Begriff, der auf die eu-
charistische Mitte der Kirche hindeutet, trat an die
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Stelle eines verengten und banalisierten Volk-Got-
tes-Begriffs. Echte Kommunionfrommigkeit hat —
wie H. de Lubac gezeigt hat — mit der christologi-
schen Tiefe notwendig sozialen Charakter. Der Be-
griff »Solidaritit« wurde im frithen Sozialismus
des 19. Jahrhunderts durch P. Lerou als Gegenbe-
griff zur christlichen Liebesidee als die neue, ver-
niinftige und effektive Antwort auf das soziale Pro-
blem entwickelt. Heute miissen wir jedoch auf das
Triimmerfeld einer gottlosen Gesellschaftstheorie
blicken. Der Kardinal zeigt, dass der Begriff »Soli-
daritit« in den letzten Jahrzehnten v.a. durch die
ethischen Studien Johannes Pauls II. »langsam um-
geformt und verchristlicht« (123) wurde. Ratzinger
bezieht Stellung gegen eine Globalisierung, die
einseitig auf die eigenen Interessen bedacht ist. Es
muss eine Globalisierung geben, in der alle fiirein-
ander einstehen und einer des anderen Last triigt.
»Wenn die Globalisierung in Technik und Wirt-
schaft nicht auch begleitet wird von einer neuen Of-
fenheit des Bewusstseins fiir den Gott, vor dem wir
alle Verantwortung tragen, dann wird sie in der
Katastrophe enden« (125). Hier liegt die groBe Ver-
antwortung der Christen.

Mit einem »Epilog« (131-168) rundet der Kardi-
nal sein Werk ab: In der Abhandlung »Universalitéit
und Katholizitit« (133—143) macht er darauf auf-
merksam, dass das Wort »Katholizitit« erstmals zu
Beginn des zweiten Jahrhunderts im Brief des Igna-
tius von Antiochien an die Smyrnider auftaucht.
Blickt man auf die Christologie der Ignatius-Briefe
im Ganzen, so erhellt sich die Bedeutung des Zu-
sammenhangs von Christus und Katholizitit noch
weiter. Im Pfingstbericht der Apg ist ein grundle-
gender ekklesiologischer Text zu sehen, der ganz
von der Idee der Katholizitit durchtriinkt ist. Rat-
zinger erwiihnt dabei auch die kosmische Symbolik
der Zwolf (zwolf Sternbilder). Er weist die giingige
Meinung zuriick, an Pfingsten sei zuniichst eine
Ortskirche von Jerusalem gegriindet worden, die
sich spiter ausgeweitet habe zu einer universalen
Kirche. In den zwdlf Aposteln ist bereits virtuell
die Kirche aller Volker da, zu deren Vitern zu wer-
den sie bestimmt waren. Im Pfingstbericht ist ein
Gegenbild zur Geschichte vom babylonischen
Turmbau zu sehen. Die vom pfingstlichen Modell
her genihrte christliche Mission ist die einzig wah-
re Alternative zum sog. »Kampf der Kulturen«. Die
Katholizitit, wie der Pfingstbericht sie beschreibt
und die Kirchenviter sie ausdeuten, ist die wahre
und einzig zureichende Form von Universalitiit.

In einem Beitrag iiber die Aktualitidt des 1992
verdffentlichten Katechismus der Katholischen
Kirche (145-168) verweist der Kardinal auf die
Tatsache, dass dieses Glaubensdokument in Teilen
der katholischen Intellektuellen der westlichen

7

Welt auf eine Mauer der Skepsis gestoBen ist. Das
sprachliche Genus des Katechismus ist nicht der
Disput, sondern vielmehr »das Zeugnis, die aus der
inneren Gewissheit des Glaubens kommende Ver-
kiindigung« (147). Ratzinger erinnert daran, dass
sich der Katechismus in den Nummern 101-141
liber den rechten Umgang mit der Hl. Schrift du-
Bert. Bedeutende Exegeten sehen in dieser Passage
eine »gegliickte methodologische Summe« iiber
die theologische Schriftauslegung. Die Lehre vom
mehrfachen Schriftsinn wird heute wieder als »wis-
senschaftlich angemessen« erkannt. In seinen Be-
merkungen iiber die Lehre von den Sakramenten
im Katechismus betont der Kardinal, dass dieses
Glaubensbuch besonders die pneumatologische Di-
mension der Liturgie herausstellt. Die Weite und
Dynamik der Liturgie entspringt ihrem »kosmi-
schen Atem«. In seinen Ausfiihrungen {iber die im
Katechismus entfaltete christliche Sittenlehre
unterstreicht Ratzinger, dass sich der Katechismus
an der Lehre der Kirchenviiter vom gegliickten Le-
ben orientiert. Das Glaubensbuch beschreibt die
wesentlichen anthropologischen und theologischen
Zusammenhinge, die fiir das moralische Handeln
des Menschen konstitutiv sind. Christliche Moral-
theologie ist »dialogische Ethik, weil das sittliche
Handeln des Menschen sich aus der Begegnung mit
Gott entfaltet« (163). Die Grundlinie des Zweiten
Vatikanums bestand in der Zuwendung zu einer
wesentlich christozentrisch geprigten Moral.

Mit dieser Publikation legt Kardinal Ratzinger
einige beachtenswerte Vortriige der letzten Jahre
gesammelt vor. Sie alle kreisen um das Geheimnis
unseres Erlosers Jesus Christus. Mit dem ihm eige-
nen theologischen Tiefgang greift der Autor Frage-
stellungen auf, die in den Glaubensdebatten der
jlingsten Vergangenheit vielfach nicht intensiv ge-
nug durchdacht worden sind, so z.B. die Frage
nach der universalen Heilsbedeutung Jesu Christi
und nach dem missionarischen Bewusstsein der
Christen. Ratzinger hat dazu immer Wegweisendes
zu sagen. Sein Buch kann im besten Sinne des Wor-
tes als »Grundkurs des Glaubens« verstanden wer-
den — anspruchsvoll und allgemein verstiindlich.

Josef Kreiml, St. Pdilten

Lustiger, Jean-Marie: Gotteswahl. Jean-Marie
Kardinal Lustiger im Gesprdch mit Jean-Louis
Missika und Dominique Wolton, Augsburg: Sankt
Ulrich Verlag 2002, 472 S., ISBN 3-929246-79-1,
geb., Euro 16,90.

In diesem Interview-Buch stellt sich der Erzbi-
schof von Paris im Dialog mit zwei franzosischen
Intellektuellen, die sich selbst als Skeptiker und
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Agnostiker bezeichnen, den kritischen Fragen, die
diese an Glaube und Kirche richten. Jean-Marie
Lustiger wurde 1926 in Paris als Sohn polnischer
Juden geboren. Mit 14 Jahren liefl er sich taufen
und wurde Katholik. Wihrend seines Militirdien-
stes kam Lustiger 1950 fiir ein halbes Jahr nach
Berlin. Nach seiner Priesterweihe 1954 arbeitete er
mehrere Jahre als Studentenpfarrer in Paris. 1979
wurde Jean-Marie Lustiger von Papst Johannes
Paul II. zum Bischof von Orléans ernannt, 1981
zum Erzbischof von Paris. In den vergangenen 25
Jahren hat Lustiger zwanzig Biicher verdffentlicht.
Fiir das vorliegende Interview-Buch wurde er mit
dem Genfer Rousseau-Literaturpreis ausgezeich-
net. Der 1983 zum Kardinal Erhobene ist auch
Mitglied der hochangesehenen Académie francai-
se. In ihrer Einleitung weisen Missika und Wolton
darauf hin, dass es ihnen darum geht, einen »Mann
des Glaubens mit zwei aufgeklirten Wissenschaft-
lern zu konfrontieren, die die siikularisierte Gesell-
schaft und den modernen Rationalismus reprisen-
tieren,

Im ersten Teil des Buches (»Die Wurzeln«) geht
es um das Verhiltnis zwischen Judentum und Chri-
stentum: Lustiger teilt mit, dass er die Sommerfe-
rien 1936 in einer Gastfamilie in der Néhe von Hei-
delberg verbrachte, um Deutsch zu lernen. »Was
mich in Deutschland am meisten beeindruckte«, so
der Kardinal in der Riickschau, »war die Begeg-
nung mit einer christlichen Familie.« Bei einem
Aufenthalt in der Kathedrale von Orléans wihrend
der Karwoche 1940 wiinschte sich Lustiger »zum
ersten Mal, getauft zu werden«. In seiner Konver-
sion sah er »keineswegs eine Preisgabe meiner jii-
dischen Wurzeln, sondern, ganz im Gegenteil, de-
ren Festigung und volle Sinnerfiillung« (50).

In diesem Zusammenhang weist der Kardinal
darauf hin, dass Augustinus in seinem Werk »De
civitate Dei« zu einem erstaunlich tiefen Verstind-
nis der Kontinuitiit der Heilsgeschichte gelangt ist.
Die Polemik der Kirchenviiter gegen die Synagoge
entspringt — so Lustiger — einem »Streit um das Er-
be und nicht — wie der moderne Antisemitismus -
einer Zuriickweisung des Erbes« (83). Der Antise-
mitismus der Nationalsozialisten ist »aus dem Anti-
semitismus der Aufklirung hervorgegangen« (86).
Der Antisemitismus eines Voltaire oder Diderot be-
zog sich auf das Judentum »in seiner Substanz«.
Fiir diese Denker war die »singuliire religidse Exi-
stenz« Israels, d.h. die besondere Erwihlung des
Volkes Israel durch Gott, eine einzige Provokation.
Der moderne, atheistische Antisemitismus ist nach
Lustigers Analyse im Grunde ein »Antitheismus«,
Fiir den Atheismus ist die Vorstellung einer parti-
kuliren Gegenwart des Absoluten in der Geschich-
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te unertriglich. Ein nicht von Menschenhand ge-
schaffenes Absolutes stellt fiir diese Ideologie ein
Unding dar.

Das jiidische Volk ist — so Lustiger — noch heute
Erbe und Zeuge der géttlichen VerheiBungen und
des Glaubens Abrahams. Der Erzbischof weist dar-
auf hin, dass die jihrlichen Rundfunkbotschaften
des Papstes Pius” XII. zu Weihnachten grofies Ge-
wicht besaffen. Die Weihnachtsbotschaft von 1942,
die die Deportation unschuldiger Menschen wegen
»Rassenvergehen« scharf verurteilte, wurden von
Hand zu Hand verbreitet und fand aulergewohnli-
che Aufmerksamkeit. Lustiger teilt auch mit, dass
ihn die Gewissheit, von Gott berufen zu sein, nie
verlassen hat. »Das Wesentliche bleibt die Gewiss-
heit, zum priesterlichen Dienst berufen zu sein, das
heiit zu einer volligen Hingabe meines Lebens an
Christus« (124).

Der zweite Teil der Publikation (»Glaube und
Wissen«) befasst sich mit dem Verhiltnis der Hu-
manwissenschaften zum christlichen Glauben: Lu-
stiger weist darauf hin, dass in der Gegenwart die
Vernunft meistens als »instrumentelle Vernunft«
verstanden wird. Diese ist in vielen Lebensberei-
chen auflerordentlich leistungsfihig; aber zugleich
fehlt es ihr an Weisheit, am Geschmack der Wahr-
heit und an der Freude am Guten. Die am weitesten
entwickelten Gesellschaften sind heute am meisten
bedroht. Sie stellen das Gegenstiick zu archaischen
Gesellschaften dar und haben die Macht der Ver-
nunft erfahren. Aus der Tatsache, dass die Erkennt-
niskraft des Menschen mit dem Absoluten in Be-
rithrung gekommen ist, erwichst eine promethei-
sche Versuchung. Der Glaube ist eine unbedingte
Beziehung zu Gott, die unvermeidlich auf die Pro-
be gestellt wird. Die geistige Krise des Westens be-
steht in der atheistischen Utopie. Diese ist ein Kind
der Aufkldrung, die keinen geringeren Ehrgeiz hat-
te, als die Menschheit zu erlésen. Das 20. Jahrhun-
dert hat uns gelehrt, die Grenzen der Vernunft neu
zu durchdenken und besonnen zu sein.

Im dritten Teil des Buches (»Kirche und Gesell-
schaft«) duBert sich Lustiger zu verschiedenen Fra-
gekreisen, die das Verhiltnis von Kirche und Poli-
tik betreffen. Er verweist auf den christlichen Ur-
sprung der Menschenrechte. Der Humanismus ist —
so die These des Kardinals — theistisch. Allein der
Schépfergott kann dem Menschen unverduBerliche
Rechte verleihen. Fiir die Vernunft muss es einen
Jenseitsbezug geben. Sie »kann sich als Freiheit nur
dann selbstbestimmen, wenn sie bereit ist, sich als
Geschenk einer groBeren Freiheit zu verstehen«
(290). Ohne Gottesbezug geraten Vernunft und
Freiheit in den positivistischen Sog zufilliger
Mehrheitsmeinungen. Angesichts der durch den
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wissenschaftlichen Fortschritt erlangten ungeheu-
ren Macht iiber das menschliche Leben bedarf es
besonderer Umsicht, damit die Menschheit nicht
noch einmal einen so hohen Preis zahlt wie fiir den
industriellen Fortschritt vergangerter Jahrhunderte.

Der vierte Teil (»Auf dem Weg zu einer spiri-
tuellen Erneuerung«) hat die Seelsorge und einige
Aspekte der Theologie zum Gegenstand: Lustiger
berichtet dabei iiber seine personlichen Erfahrun-
gen als Seelsorger. Er verweist darauf, dass in der
Liturgie das Erlosungswerk Christi vergegenwiir-
tigt wird. Seiner Ansicht nach leben wir heute in ei-
ner Zeit, in der Entscheidungen von enormer Trag-
weite getroffen werden. Die moderne Gesellschaft
wird von neuen Machtinstrumenten in Versuchung
gefiihrt. Der Kardinal sieht Anzeichen dafiir gege-
ben, dass die westlichen Gesellschaften ihr eigenes
Wertesystem in Frage stellen.

Im abschlieBenden fiinften Teil (»Die Universa-
litiit der Kirche«) geht es um die Offnung der Kir-
che zur Welt und das Verstindnis der Heilsge-
schichte: Bei seinem Nachdenken iiber die Kirche,
ihre Beziehung zur modernen Gesellschaft und ihre
Treue zum Evangelium gelangt Lustiger zu der
Einsicht, dass von der heutigen Kirche »ein be-
sonders hohes Malf} an Treue und Freiheit verlangt
wird«.

In dieser fruchtbaren Kontroverse beantwortet
der Erzbischof von Paris die bohrenden Fragen sei-
ner Gesprichspartner mit theologischem Tiefgang
und intellektueller Brillanz. Dabei gibt er freimiitig
Einblick in die Fundamente seines geistigen und
geistlichen Lebens. Er entwickelt eine Sicht von
Glaube und Kirche, die den Herausforderungen der
Zukunft gewachsen ist. Ein anregendes Buch! Die
lange vergriffene Publikation hat auch Jahre nach
ihrem ersten Erscheinen nichts von ihrer brennen-
den Aktualitit verloren.

Josef Kreiml, St. Pélten

Rahner, Karl: Von der Unbegreiflichkeit Gottes.
Erfahrungen eines katholischen Theologen. Hg.
von Albert Raffelt, Freiburg im Breisgau: Verlag
Herder 2004, 79 S., brosch., ISBN 3-451-28536-3,
Euro 7,90.

Anlisslich des 100. Geburtstages von Karl Rah-
ner wurden viele Werke des Jesuitentheologen neu
aufgelegt, so auch der Vortrag »Erfahrungen eines
katholischen Theologen«, den Rahner am 12. Fe-
bruar 1984, einige Wochen vor seinem Tod, auf ei-
ner Tagung anlidsslich seines 80. Geburtstages vor
rund 1000 Zuhorern im Auditorium Maximum der
Universitit in Freiburg im Breisgau gehalten hat.
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Es war eine kluge Entscheidung, diesen bisher nur
schwer zuginglichen Vortrag, der als geistliches
Testament Rahners gelten kann, jetzt als eigenstiin-
dige Publikation herauszugeben.

In seiner Einfithrung (7—17) betont Kardinal
Lehmann mit Recht, dass dieser letzten groBen Re-
de Rahners, in der er kurz vor seinem Tod iiber zen-
trale Themen seiner Theologie spricht, »ein ganz
eigenes Gewicht« zukommt.

Rahner beginnt seinen Vortrag (19—64) mit dem
Hinweis auf die Unbegreiflichkeit Gottes und die
Unangemessenheit jeder theologischen Sprache.
Alles Reden von Gott muss von einer letzten krea-
tiirlichen Bescheidenheit »durchzittert« sein, die
weil, dass alles Reden in ein seliges Verstummen
vor der Grobe Gottes fiihrt. Fiir den Jesuitentheolo-
gen wiire alles Engagement fiir Gerechtigkeit und
Liebe, das den Menschen »nicht in den Abgrund
Gottes hineinstiirzt« (37), nur die Religion eines
»unbegreiflich bescheidenen Humanismus«. Wir
konnen nur »alles«, d. h. »Gott selbst«, wollen, oder
wir sind begraben im Kerker unserer Endlichkeit.

Rahner hilt es fiir notwendig, intensiver iiber die
wirkliche Mitte des christlichen Glaubens nachzu-
denken. Die christliche Botschaft kann nur deshalb
die »allen Menschen im Ernst zudenkbare Reli-
gion« (36) sein, weil die eigentliche Selbstmittei-
lung des unendlichen Gottes iiber alle kreatiirliche
Wirklichkeit hinaus das ist, was durch Jesus allein
uns zugesagt, angeboten und garantiert ist. Die ei-
gentliche Mitte der christlichen Botschaft ist fiir
Rahner das Bekenntnis zu der »unwahrscheinlich-
sten Wahrheit«, dass Gott selbst mit seiner unend-
lichen Herrlichkeit, Heiligkeit und Liebe wirklich
ohne Abstrich in unserer endlichen Existenz ange-
kommen ist. Die Selbstmitteilung Gottes an den
Menschen ereignet sich immer als »vergebende«
Selbstmitteilung.

In einem weiteren Abschnitt nimmt Rahner Be-
zug auf seine Verankerung in der Spiritualitiit des
Jesuitenordens. Dabei spricht er von einem »legiti-
men Existentialismus« des Ordensgriinders Igna-
tius. Von ihrer Griindergestalt her hat Rahner die
jesuitische Spiritualitit in ihrem theologischen Ge-
halt neu herausgearbeitet.

In seinen Reflexionen iiber das Verhiltnis der
Theologie zu den anderen Wissenschaften unter-
streicht der Jesuit, dass die modernen Wissenschaf-
ten die Theologie mit vielen Problemen konfrontie-
ren. Wenn der Theologe z.B. von »Schopfung«
spricht, steht er vor dem Problem, dass er »fast
nichts« weif} tiber die unendlichen Dimensionen
von Welt. Dennoch muss der Christ »den Mut ha-
ben, seine Botschaft auszurichten«.

AbschlieBend denkt Rahner iiber »die Erwartung
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des Kommenden« nach: Er hofft, dass sich einmal
im »ungeheuren Schrecken eines unsagbaren Ju-
bels zeigt, dass diese ungeheure schweigende Lee-
re, die wir als Tod empfinden, in Wahrheit erfiillt
ist von dem Urgeheimnis, das wir Gott nennen«
(61).

Diese Publikation zeigt, dass Karl Rahner, der
von vielen primér als Neuerer und Verinderer der
katholischen Theologie gesehen worden ist, zu-
tiefst in der Tradition der Kirche und seines Ordens
verankert war. Sein grofes Anliegen bestand darin,
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den Glauben der Kirche fiir Menschen, die vom
geistigen Horizont neuzeitlicher Philosophie ge-
prigt sind, neu aufzuschliefen. Es ist nicht zu leug-
nen, dass Rahners Theologie, wie jede andere auch,
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:
Das christliche Vertrauen in die Vernunft

h Zur rationalitéitssichernden Funktion des Christentums
Von Thomas Heinrich Stark, Eichstdtt

Ein kurzer Blick auf die Geschichte der Theologie und hier besonders auf die
Dogmengeschichte geniigt, um zu erkennen, dafl das Instrumentarium, vermittels
dessen die Christenheit sowohl sich selbst als auch den Fernstehenden die Inhalte 1h-
res Glaubens stets verdeutlicht hat, die Philosophie ist und welch grofie Bedeutung
dieser rationalen Aufarbeitung der Glaubensinhalte zukommt. Die systematische
Theologie spricht in der Sprache der Philosophie.'

Der methodischen Fundierung der Theologie in der Philosophie kommt aber nicht
allein eine didaktisch-pragmatische, sondern vor allem auch eine geistliche Funktion
zu. Wenn Anselm von Canterbury sagt, dall wir (d.h. die Christen), nachdem wir
glauben, nun auch verstehen wollen, was wir glauben?, so spricht sich darin jene Ra-
tionabilitit des Christentums aus, welche es vom magisch-mythischen Aberglauben
des Heidentums unterscheidet. Wihrend das Heidentum in seiner (bisweilen durch-
aus faszinierenden) mysteriosen Dunkelheit den Menschen durch Suggestion in sei-
nen Bann schlidgt und ihn dadurch seiner Freiheit beraubt, besticht das Christentum
durch seine Luziditit und die architektonische Klarheit seines Glaubens, dessen An-
nahme den Menschen aus der Macht der Suggestion befreit.

Man konnte nun die Frage stellen, ob christliche Philosophie und Theologie in der
Gegenwart, neben ihrer evidenten binnenkirchlichen Bedeutsamkeit, auch eine all-
gemein-kulturelle Funktion zu iibernehmen haben. Welche Leistung vermag eine
sich als christlich verstehende Philosophie in Verbindung mit der Theologie heute zu
erbringen? Welchen Dienst vermogen sie dem Menschen unserer Zeit zu leisten?

I 'Vgl.: J. Ratzinger, Theologische Prinzipienlehre. Bausteine zur Fundamentaltheologie, Miinchen 1982,
S. 332-359; ders., Glaube Wahrheit Toleranz. Das Christentum und die Weltreligionen, Freiburg 2003, S.
7478, 109-117, 134147, 167—169, 180-185; J. Auer, Voriiberlegungen zum »Realismusproblem« in
der katholischen Theologie heute, in: Veritati Catholicae. Festschrift fiir Leo Scheffczyk, hrsg. von A. Zie-
genaus, F. Courth und P. Schifer, Aschaffenburg 1985, S. 15-42; J. Schumacher, Rationale Glaubens-
rechtfertigung heute, ebd. S. 114-155.

2 »Sicut rectus ordo exigit ut profunda Christiana fidei primus credamus, quam ea praesumamus ratione
discutere, ita negligentia mihi videtur, si, postquam confirmati in fide, non studemus quod credimus intel-
ligere.« (Cur Deus Homo, I, 1.)

3 DaB die Bekehrung zum Christentum von den Bekehrten in genau dieser Weise erfahren wird, bezeugt
die Missionsgeschichte ebenso wie der personliche Kontakt mit Menschen, die erst im Erwachsenenalter
zum Christentum gefunden haben. Vgl. in diesem Zusammenhang: Papst Johannes Paul II., Enzyklika Fi-
des et ratio vom 14. Sept. 1998, Nr. 36—-42.
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Man kénnte auf diese Frage die provokant klingende Antwort geben: Christliche
Philosophie vermag — zumal in Verbindung mit der Theologie — dem Menschen von
heute die Vernunft zuriickzugeben.

Dieser Antwort wird entgegengehalten werden, dal mit ihr eine geradezu absurde
Behauptung aufgestellt wird, denn was heifit hier: dem Menschen die Vernunft
zuriickgeben? Hat er sie denn verloren? Leben wir — in der Zeit nach der Aufkldrung
—nicht in einer Epoche, die in besonderer Weise vom Licht der Vernunft durchstrahlt
ist? Hat nicht die Moderne und ihr wissenschaftlicher Fortschritt das menschliche
Denken von vielerlei Vorurteilen nicht zuletzt auch theologischer Provenienz be-
freit? Ist nicht die Rationalisierung aller Lebensbereiche ein bestimmendes Kennzei-
chen der modernen Welt? Und leben wir also nicht vielmehr im verniinftigsten aller
Zeitalter?

Wir wollen den hier angeschnittenen Fragen im folgenden in drei Schritten nach-
gehen. Zuerst wollen wir kurz auf das Verhiltnis von Philosophie und Theologie so-
wie auf das von Vernunft und Glaube eingehen. In einem zweiten Schritt wollen wir
einen Blick auf die Spétantike werfen, also auf jene Zeit, in der das Christentum sich
auszubreiten begann und in der das Verhéltnis von Vernunft und christlichem Glau-
ben in einer Weise bestimmt wurde, die bis heute beispielhaft geblieben ist. In einem
dritten Schritt wollen wir uns einigen Aspekten der neuzeitlichen Geistesgeschichte
zuwenden und schlieBlich der Frage nachgehen, was aus dem Beispiel des frithen
Christentums fiir die heutige Zeit zu lernen ist.

1. Schritt: Philosophie und Theologie — Vernunft und Glaube

Wenn wir der Frage nachgehen wollen, inwieweit das Zeitalter, in dem wir leben,
durch die Vernunft geprigt und bestimmt ist, gilt es zunachst einmal festzustellen,
daB} die alle Bereiche des modernen Lebens priagende Rationalisierung nicht schon
mit Rationalitdt, also mit Verniinftigkeit in einem umfassenderen Sinne, gleichzuset-
zen ist. Diese Gleichsetzung resultiert aus einem weitverbreiteten MiBverstindnis.
Viele Bereiche des modernen Lebens erscheinen uns — gerade in ihrer rationalisier-
ten Form — zunehmend als unverniinftig®.

Von Rationalitit im eigentlichen Sinne kann nur dort gesprochen werden, wo die-
se nicht allein Momente wie Abstraktion und Effektivitit umfaBt, sondern ebenso die
Urteilskraft einschlieft, also das Vermdgen, das Angemessene vom Unangemesse-
nen zu unterscheiden. Verniinftig ist eine kulturelle Lebensform also nur in dem Ma-
Be zu nennen, in dem sie nicht nur iiber rationalisierte Verfahrensweisen verfiigt,
sondern zugleich tiber MafB3stibe der angemessenen Verwendung dieser Verfahrens-
weisen.

* Irrational wird Rationalisierung iiberall dort, wo sie keinen angemessenen Nutzen erbringt, sondern wo
sie gleichsam zum Selbstlaufer zu werden und im Extremfall sogar Schaden anzurichten droht. Tendenzen
in diese Richtung weist etwa die moderne Administration auf. Auch die zunehmende Technologisierung
aller Lebensbereiche tendiert zu einer Verselbstindigung, der kein angemessener Nutzen mehr entspricht.
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Philosophie und Theologie erheben gleichermalBen den Anspruch, MaBstibe
verniinftigen Lebens anbieten zu konnen. Beginnen wir also mit der Frage, in wel-
chem Verhiiltnis Philosophie und Theologie zueinander stehen.

Die Philosophie strebt nach Erkenntnis, die der natiirlichen Vernunft zuginglich
1st und ausschlieBlich auf allgemein zugénglicher Erfahrung aufbaut, d.h. die keinen
religiosen Glauben zur Voraussetzung hat. (Die Philosophie kultiviert das natiirliche
Vermogen der Vernunft, indem sie es durch eine [kritische] Methode schult und da-
durch seine Leistungsfihigkeit erheblich steigert.) Theologie bedeutet wortlich:
Wissenschaft von Gott. Theologie strebt also danach, religiose Vorstellungen ver-
niinftig zu begreifen und dem Glauben eine rationale Form zu geben.’

In der christlichen Theologie hat sich eine terminologische Unterscheidung
eingebiirgert, der zufolge wir die natiirlichen von der sog. iibernatiirlichen Theologie
unterscheiden. Was ist mit dieser Unterscheidung gemeint? Die natiirliche Theologie
ist eine rein philosophische Disziplin. Sie hat nur das zur Voraussetzung, was der
Vernunft und der Erfahrung zugiinglich ist und reflektiert davon ausgehend iiber die
Existenz und das Wesen Gottes, wobei sie Gott in erster Linie als Ursprung der
Schopfung begreift. Die iibernatiirliche Theologie, d.h. die Theologie im engeren
Sinne, reflektiert in der Weise iiber das Wesen Gottes, daB sie Gott dariiber hinaus als
Ursprung des Heils begreift. Dabei hat sie nicht allein das der natiirlichen Vernunft
und der Erfahrung Zugéngliche zur Voraussetzung, sondern dariiber hinaus die gott-
lichen Heilsgeheimnisse, d.h. die Offenbarung, die sie mit den Mitteln der natiir-
lichen Vernunft zu erfassen versucht.

Gott ist der Ursprung des Heils. Er wirkt das Heil durch sein Handeln und sein
geoffenbartes Wort. So wie das Heilshandeln Gottes auf die Schipfung insgesamt be-
zogen ist, so ist die Offenbarung auf die Vernunft bezogen. Daher ist dem Menschen
als einem vernunftbegabten Geschopf nur ein vernunftgeméBer Glaube angemessen.
Es gibt viele HeilsverheiBungen, und viele davon sind Tduschungen. Daher muB jede
HeilsverheiBung daraufhin gepriift werden, ob ihr verniinftigerweise geglaubt werden
kann. Natiirlich beruht der Glaube auf einer personlichen Entscheidung, die nicht dar-
in aufgeht, ein Akt des Wissens zu sein. Aber dennoch muf} die Entscheidung fiir den
Glauben eine verniinftige Entscheidung sein. Ich muf8 wissen, wem ich glaube und
warum. Freilich ist reines Wissen um Gott noch kein Glaube. Aber ein Glaube ohne
Wissen um Gott ist der Wiirde des vernunftbegabten Menschen nicht angemessen.

Zusammenfassend konnen wir also sagen, daf die natiirliche Vernunft nicht ein-
fachhin mit dem Glauben identisch ist, daf der Glaube aber die Vernunft voraussetzt,
um ein verniinftiger und damit dem Menschen angemessener Glaube zu sein.

Der untrennbare Zusammenhang von Glauben und Wissen, von Vernunft und
Offenbarung hat in der Theologie der frithen Kirche in beispielhafter Weise seinen
Niederschlag gefunden. Werfen wir also einen Blick auf die Anfinge der christlichen
Theologie:

3 Vgl.: H. Deku, Die Konkurrenzlosigkeit des Christentums, in: Wahrheit und Unwahrheit der Tradition,
hrsg. von W. Beierwaltes, St. Ottilien 1986, S. 359—376; R. Lauth, Die philosophische und die religiose
Aussage der Wahrheit, in: ders., Zur Idee der Transzendentalphilosophie, Miinchen 1965, S. 125-148:
ders., Begriff, Begriindung und Rechtfertigung der Philosophie, Miinchen 1967, S. 149-151.
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2. Schritt: Die Theologie der friihen Kirche
als beispielhafte Verbindung von Glaube und Vernunft

Der Zusammenhang von Glaube und Vernunft war der frithen Kirche sehr deutlich
bewulit. Die Anfinge der christlichen Theologie sind von der Einsicht in diesen
Zusammenhang geprigt. Die Spitantike, die das kulturelle Umfeld des friihen Chri-
stentums darstellt, war durch eine tiefgehende Spaltung zwischen Vernunft und Reli-
gion bestimmt. Die traditionelle griechische und romische Religion war von den
Philosophen schon sehr friih als nicht vernunftgemal durchschaut worden. Dennoch
lebte diese Religion in Form des 6ffentlichen Kultes und der ihm zugeordneten Theo-
logie noch fiir Jahrhunderte fort. Kult und offizielle Theologie bildeten die Grundla-
ge von Gesellschaftsordnung und Kultur. Die antiken Christenverfolgungen waren
ein Mittel der Staatsraison. Wer sich nicht am offentlichen Kult beteiligte, stellte ei-
ne staatstragende Gewohnheit in Frage. Gegen die niitzliche religiose Gewohnheit
stellte das Christentum die kompromifilose Ausrichtung auf die Wahrheit. Tertullian
formuliert in etwas siiffisanter Form: »Unser Herr Christus hat sich die Wahrheit,
nicht die Gewohnheit genannt.«<® Wihrend fiir den gebildeten Nichtchristen der
Spiitantike philosophische Einsicht und religiose Praxis auseinanderklafften, erho-
ben die Christen den Anspruch, daf} ihre Theologie, die mit ihrer religidsen Praxis ei-
ne untrennbare Einheit bildete, Wahrheit im philosophischen Sinne darstellt.”

An einem Irrtum darf auch dann nicht festgehalten werden, wenn er sich als niitz-
lich erweist. Weder das gute Leben noch das Funktionieren der Gesellschaftsordnung
darf um den Preis der Selbsttauschung erkauft werden. Weltanschauliche Uberzeugun-
gen, die philosophischer Kritik nicht standhalten, d. h. die vor dem Forum der Vernunft
versagen, verdienen keinen Glauben — ja, an sie zu glauben ist unwiirdig. Dariiber wa-
ren sich die Philosophen seit friihester Zeit einig, und die Christen haben diesen Stand-
punkt von jeher geteilt. So formulierte die Kirche die Fundamente des christlichen
Glaubens auf den ersten Konzilien mit den Mitteln der Philosophie. Die Kompatibi-
litdt von Theologie und Philosophie hatte vor allem zwei Griinde: Zum einen war Pa-
ldstina bereits seit der Makkabierzeit durch die griechische und romische Gelehrsam-
keit gepriigt, und die Theologie Israels hatte sich zur Zeit des Wirkens Jesu ldngst die
Philosophie zunutze gemacht. Als Beispiel dafiir kann etwa die Areopagrede des Pau-
lus angefiihrt werden. Zum zweiten hatte sich die Philosophie bei ihrer Loslésung von
der religiosen Tradition Griechenlands Themen angeeignet wie: Gott, Seele, Freiheit,
Unsterblichkeit, Geist etc., die alle einem urspriinglich religiésen Bezugsrahmen
entstammen. Auf diese Weise war die Philosophie bereits von sich aus theologiefihig.®

© De virginibus velandis I, 1

7 Zum Gesamtkomplex der Einordnung des Christentums in seine geistige Umwelt vgl. meine Ausfiihrun-
gen in: T. Stark, Symbol, Bedeutung, Transzendenz. Der Religionsbegriff in der Kulturphilosophie Ernst
Cassirers, Wiirzburg 1997, S. 567575 (Im Folgenden zitiert als: Stark, Symbol). Es wird hier unter ande-
rem die wissenschaftliche Unhaltbarkeit der von der protestantischen Theologie des 19. Jahrhunderts ver-
fochtenen Hellenisierungsthese nachgewiesen. Vgl. zur Hellenisierungsthese auch: J. Ratzinger, Glaube
Wahrheit Toleranz. Das Christentum und die Weltreligionen, Freiburg 2003, S. 74—78.

8 Vgl. dazu: Stark, Symbol, S. 575-613.
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Die (hellenistische) Kultur des Rémischen Reiches bildete das Vehikel, auf dem
die christliche Botschaft in die Welt transportiert wurde. Die romischen Verkehrswe-
ge gaben den Aposteln die Moglichkeit, das Christentum bis in die letzten Winkel
der damals bekannten Welt zu tragen. Und die griechische Philosophie lieferte das
intellektuelle Instrumentarium, das es den Christen ermoglichte, die Glaubensinhal-
te verniinftig zu begreifen und sie den Nichtchristen zu erliutern.® Nur in dieser ver-
nunftgeleiteten Form war Mission verantwortbar. Jedoch war das Rémische Reich
inzwischen miide geworden, und dies nicht nur in politischer, sondern auch in intel-
lektueller Hinsicht. An der Platonischen Akademie, wo die geistige Elite der Zeit
versammelt war, breitete sich immer stirker der Skeptizismus aus. Man zweifelte zu-
nehmend an der Uberzeugung Platons, daB die Vernunft in der Lage sei, das Wesen
der Dinge zu erfassen und ewige Wahrheiten zu erkennen. Vor allem traute man der
Vernunft nicht mehr zu, verldBliche Aussagen iiber Dinge zu machen, die jenseits des
unmittelbar Sichtbaren und Greifbaren liegen wie z.B. religiose Gegenstiinde. Die
Verzweiflung an der Wahrheit verband sich auf diese Weise mit einer Verzweiflung
an der religiosen Sinngebung menschlicher Existenz. Seit die alten Gotter tot waren,
verlor die Vernunft zunehmend den Glauben an sich selbst. '

Wenn aber Gott tot ist, wird der Mensch zum MaB aller Dinge. Das Problem dabei
ist, daBl der Mensch, so wie er uns in uns selbst und anderen begegnet, eine hochst
ambivalente Erscheinung darstellt. Bereits in meinem eigenen Denken, Handeln und
Unterlassen begegnet mir eine erhebliche Bandbreite begriiBenswerter und weniger
begriiBenswerter Vorkommnisse. Auch ist die Variationsbreite des Menschseins zwi-
schen einem Pater Maximilian Kolbe und den Nazi-Schergen, die ihn zu Tode ge-
bracht haben, oder — um aktuellere Beispiele zu wihlen — zwischen Mutter Teresa
und einem bosnischen Kriegsverbrecher nicht eben unerheblich. Wenn also der
Mensch das MaB aller Dinge ist, was ist dann das Mall des Menschen? Dieses MaR
148t sich — wie die eben angefiihrten Beispiele gezeigt haben sollten — aus dem rein
empirischen Befund menschlicher Existenz gerade nicht ableiten. Ist der Mensch, sei
es als Individuum, sei es als Menschheit, sich selbst MaB, wie soll dann etwas als
Unrecht bezeichnet werden, das vom Menschen ausgeht? In Berufung worauf soll
eine MaBlosigkeit kritisiert werden, der das MaB selbst verfallen ist? In solch aus-
wegloser Lage nimmt man gerne wieder Zuflucht zur Vernunft, um sich von ihr die

? Aus systematischer Perspektive liegt der theologischen »Anstrengung des Begriffs« die Gratuitit der
Gnade zugrunde, sofern der Glaube nicht rational erzeugt, sondern nur angenommen (und hernach reflek-
tiert) werden kann. Aus chronologischer Perspektive hingegen geht — gemif der Doktrin gratia Supponit
naturam — die philosophische Systematisierung des lumen naturale der ungeschuldeten Offenbarung vor-
aus, durch welche sodann die Rationalitiit (indem der Glaube sich ihrer bedient) in ihrer Entwicklung wei-
ter vorangetrieben wird. D.h.: Unbeschadet der chronologischen Supposition des lumen naturale bildet die
Offenbarung die notwendige und einzig hinreichende Bedingung fiir die Realisierung der in der an-
fanglichen Systematisierung des lumen naturale in der griechischen Philosophie angelegten Moglichkei-
ten. Darauf wird spiter noch kurz einzugehen sein. Vgl. dazu auch die ausfiihrlichere Darstellung in: Stark,
Symbol, S. 577-613.

' Es hatte jedoch bereits Platon auf die mit dem Skeptizismus verbundenen Gefahren aufmerksam ge-
macht, indem er darauf hinweist, daff die (skeptische) Feindschaft gegen die menschliche Vernunft der
gleichen Quelle entspringt wie Feindschaft gegen den Menschen, so da beide immer in Verbindung mit-
einander auftreten. Vgl.: Phaidon 89 c—90e
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MaBstibe vorgeben zu lassen. Nur: Was, wenn man der Vernunft nicht mehr trauen
kann? Und wie sollte man ihr trauen konnen, wenn die Vernunft nichts anderes ist als
ein reines Produkt des menschlichen — und somit wiederum ambivalenten — Geistes
(oder — schlimmer noch — bloffe Funktion neuronaler Abldufe, d.h. komplex struktu-
rierter biophysikalischer Prozesse).

Aber genau diese Art von Zweifel hatte die spatantike Geisteswelt befallen. Und
die Spitantike ist deshalb von besonderem Interesse, weil sich an dieser Epoche eine
Einsicht gewinnen li3t, die fiir alle geschichtlichen Epochen gleichermafen gilt,
nimlich: An die grundsitzliche Erkenntniskraft der menschlichen Vernunft kann
man im letzten nur glauben. Jeder Versuch, diese Erkenntniskraft theoretisch zu be-
weisen, lduft insofern auf einen ZirkelschluB3 hinaus, als theoretische Beweise immer
schon ein Vertrauen in die Vernunft zur Voraussetzung haben. Worauf aber soll sich
ein solches Vertrauen in die Vernunft griinden? Das Vertrauen in die Vernunft wire
nur dann berechtigt, wenn plausibel gemacht werden konnte, dafl der Vernunftge-
brauch des erkennenden Subjekts mit der objektiven Wirklichkeit kompatibel ist.
Woher aber gewinnt man wiederum diese Plausibilitiit?

Fragen wie diese fallen in den Zustindigkeitsbereich der Erkenntnistheorie, also
einer Teildisziplin der Philosophie. An dieser Stelle miissen wir etwas weiter ausho-
len und bedenken, daf} die Philosophie sich nie im luftleeren Raum bewegt, sondern
immer schon in den Kontext einer bestimmten kulturellen Lebenswelt eingebunden
ist. Mit dem Terminus Kultur soll hier die Gesamtheit aller Formen der
WirklichkeitserschlieBung und Wirklichkeitsdeutung bezeichnet werden. Jede Kul-
tur beinhaltet also immer allgemein verbreitete Meinungen dariiber, was und wie die
Dinge sind. Die Philosophie begegnet also nie einer bedeutungslosen, sondern einer
je schon gedeuteten Wirklichkeit. Sie beginnt mit ihrer Wirklichkeitsdeutung nie
ganz von vorn, sondern sie muf} sich immer mit den Meinungen und Deutungen aus-
einandersetzen, die sie bereits vorfindet. Sie fiihrt die ihr bereits vorausliegenden
Wirklichkeitsdeutungen in methodisch kritischer Weise fort. Weder verwirft die
Philosophie diese Deutungen ginzlich, noch iibernimmt sie sie ungepriift, sondern
sie unterzieht sie einer methodischen Kritik und baut auf dem, was ihrem kritischen
Blick standhilt, ihre weiteren Erkenntnisse auf.

Die Meinungen und Deutungen, die jede Kultur enthilt, beziehen sich jedoch
nicht nur auf Einzelheiten, sondern mit jeder Kultur als ganzer verbindet sich auch
eine fiir diese Kultur charakteristische Interpretation der Welt als ganzer. Eine Kultur
mit all ihren Aspekten wie Kunst, Wissenschaft, Recht etc. bringt immer eine Ge-
samtdeutung der Wirklichkeit hervor. Diese Gesamtdeutung fungiert als grundlegen-
de Plausibilitdtsstruktur, als ein Grundbestand von Gewibheiten, die die Sinnhaftig-
keit des Daseins begriinden. Diese Sinnhaftigkeit schlieB3t die Sinnhaftigkeit aller
geistigen Akte, also auch aller Erkenntnisbemiihungen ein. Jede Gesamtdeutung der
Welt impliziert somit eine Antwort auf die Frage nach der Erkennbarkeit der Wirk-
lichkeit und Wahrheit.

Die antike Kultur hatte sich zundchst durch einen Erkenntnisoptimismus
ausgezeichnet. Dieser Erkenntnisoptimismus griindete in einem Menschenbild, das
besonders die Eingebundenheit des Menschen in Natur und Gesellschaft hervorhebt.
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Die moderne, oft schmerzliche Erfahrung der Getrenntheit von Individuum und Ge-
sellschaft, Individuum und Natur sowie Natur und Gesellschaft war der Antike
(wenn sie auch ansatzweise in der Tragodie formuliert wurde) im Grunde fremd. Das
in eine natiirliche Gemeinschaft eingebettete Individuum — so glaubte man — vermag
vermittels der dieser Gemeinschaft eigenen kulturellen Instrumentarien die natiir-
lichen Gegebenheiten zu erkennen.

Die als Plausibilititsstruktur fungierende Gesamtdeutung der Welt, wie sie die
Antike vorgenommen hatte, und der daraus resultierende Grundbestand an Gewil-
heiten biiiten aber in dem Moment ihre sinnstiftende Kraft ein, als ihr religidses
Fundament seine Glaubwiirdigkeit verloren hatte. In dieser Situation schwand auch
der Erkenntnisoptimismus dahin, und der Skeptizismus sowie eine allgemein pessi-
mistische Sicht der Dinge konnten sich machtvoll Bahn brechen. Ohne verniinftigen
Glauben war auch der Glaube an die Vernunft nicht mehr aufrechtzuerhalten. In die-
ser Situation erschien auch die Natur nicht mehr als Hort der Geborgenheit, sondern
als Stitte der Verdammnis, als Exil der Seele — eine Uberzeugung, fiir die bereits die
platonische und die durch Platon fortgefiihrte orphische Tradition Ankniipfungs-
punkte liefern. Der spitantike Mensch erfihrt sich als in einer Unheilssituation ge-
fangen und reagiert darauf mit einer gesteigerten Heilserwartung.!! Dieser Heilser-
wartung vermochte nun das Christentum zu entsprechen.

Was aber sagt nun das Christentum? Die christliche Weltsicht vermag die tiefe
Fragwiirdigkeit dieser Welt, die dem spétantiken Menschen so schmerzlich bewuBt
geworden war, in einer Weise zu erkléren, die nicht in den Pessimismus fiihrt. Nicht
nur der Mensch ist — wie wir bereits zuvor gesehen hatten — im hochsten Male ambi-
valent, sondern die Welt insgesamt. Diese Ambivalenz ist jedoch nicht ein Ergebnis
der Schopfung, denn aus der Schopfung — so die jiidisch-christliche Tradition — wa-
ren alle Dinge als gut und heil hervorgegangen. Es ist vielmehr die Schuld des
Menschen, aus der eine Unheilssituation resultiert, die so universal ist, daB sie
auch vor der auBermenschlichen Wirklichkeit nicht haltmacht. Die Erbsiinde hat
nach christlicher Auffassung auch eine kosmische Dimension. Die Schopfung
liegt in Geburtswehen, wie Paulus dies ausdriickt.'? Damit hort auch Natur auf,
ein idyllischer Zufluchtsort zu sein; selbst sie wird fragwiirdig. Zugleich aber
verkiindet das Christentum ein Heil, das alles iibersteigt, was Menschen je zuvor zu
hoffen gewagt hatten. Die verheifiene Erlosung ist ebenfalls universal. Auch sie hat
eine kosmische Dimension und schliefit die gesamte Schopfung mit ein. Nicht eine
Erlosung von der Welt wird vom Christentum verheilen, sondern eine Erlosung
der Welt — keine Erlosung von der Leiblichkeit, sondern die Auferstehung des
Fleisches. '

"'Vgl. dazu: T. Stark, Philosophische Lebensform Erkenntnis und Erlésung. Zu Grundlagen und Entste-
hungsgeschichte der Gnosis, in: ThPh 79 (2004), S. 339-360.

12 px

Rom 8,22 f.

13 Ein dieser christlichen HeilsverheiBung diametral entgegengesetztes Erlosungsmodell formuliert die
Gnosis. Vgl. dazu: E. Peterson, Der HaB wider das Fleisch, in: ders., Marginalien zur Theologie, Miinchen
1956, S. 65-78; ders., Friihkirche, Judentum und Gnosis. Studien und Untersuchungen, Freiburg i. Br.
1959,
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Was die Frage der Vernunft und der Erkenntnis betrifft, so ergibt sich aus der
christlichen Weltsicht folgender Zusammenhang: Wenn der von Christus verkiindete
Gott wirklich giitig und gerecht ist und wenn er sich also mit der Erschaffung des
Menschen nicht einen schlechten Scherz erlaubt hat, dann wird er — so diirfen wir
glauben — den Menschen mit einer Vernunft ausgestattet haben, die die Erkenntnis
der Wirklichkeit und der Wahrheit nicht verhindert, sondern erméglicht und gewihr-
leistet. Wenn ferner der christliche Glaube wirklich von Gott stammt, wie sollte er
dann anders als verniinftig sein? Und wenn schlieBlich die (griechische) Philosophie
wirklich verniinftig ist, wie sollte sie dann nicht auf den christlichen Glauben, d.h.
auf die Selbstoffenbarung Gottes hinzielen?

Zwar sind auch die Vernunft und die Erkenntniskraft des Menschen mit einem De-
fekt behaftet, aber sie sind nicht — wie Luther spiter in Ankniipfung an die pessimi-
stische Tradition der Antike behaupten wird'* — giinzlich durch die Siinde verdorben.
Auch die geistigen Krifte des Menschen sind ambivalent. Sie konnen zum Guten
wie zum Bésen, zur Erkenntnis der Wahrheit wie zur Beforderung des Irrtums und
der Liige gebraucht werden. Der Mensch ist gerade auch in geistigen Dingen in die
Entscheidung gestellt. Wenn es aber wahr ist, daf} die neue, von der Siinde befreite
Schopfung bereits unter uns anwesend ist; und wenn es ferner wahr ist, dal} diese
neue Schopfung in der Kirche ihre reale Vergegenwirtigung findet, dann ergibt sich
daraus, daB} die Kirche auch die Lehrmeisterin ist, die den Menschen dazu anleitet, in
seiner Entscheidung das Wahre und Gute zu wihlen und so zu seinem Heil zu gelan-
gen.

Es war vor allem Augustinus, der dieser neuen Sicht der Dinge und der Kriifte des
Geistes zum Durchbruch verhalf und so die Vernunft vor dem Absinken in Skepsis
und Pessimismus rettete. ' Indem er einen verniinftigen Glauben verkiindete, konn-
te Augustinus den Glauben an die Vernunft — an eine nunmehr gldubige Vernunft —
zuriic:kgewinncn.16 Das von Augustinus entworfene Programm sollte die geistesge-
schichtliche Entwicklung des gesamten Mittelalters bis zur Hochscholastik bestim-
men.

Zum 2. Schritt unserer Uberlegungen konnen wir also zusammenfassend festhal-
ten: In der friihen Theologie der Kirche etabliert sich das Christentum als eine religi-
ose Weltsicht, die — im Gegensatz zur antiken Religion — mit der Vernunft i Ein-
klang steht. Diese Weltsicht nimmt die Fragwiirdigkeit und Gebrochenheit der Welt
ernst, deutet sie aber in einer Weise, die zu Pessimismus und Skepsis keinen Anlafl
bietet. Daher kann sie auch in die Vernunft und die Erkenntniskraft des Menschen ihr
volles Vertrauen setzen.

Im ausgehenden Mittelalter weist die européische Geisteswelt jedoch erneut ge-
wisse Ermiidungserscheinungen auf. Die spitscholastische Philosophie hatte sich

14 Vgl.: K. Flasch, Das philosophische Denken im Mittelalter. Von Augustin zu Machiavelli, Stuttgart
1986, S. 585-599.

13 Seine Kritik am Skeptizismus fithrt Augustinus vor allem in seinem Werk »Contra Academicos« durch.
16 ygl.: M. Tillmann, Einheit des Geistes und Gotteserkenntnis. Aspekte zur Erkenntnislehre bei Augusti-
nus und Anselm von Canterbury, Frankfurt/Main 2003, S. 21-28; A. Schopf, Augustinus. Einfithrung in
sein Philosophieren, Freiburg / Miinchen 1970, S. 47-49.
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zum Teil in abstrus konstruierte Gedankengebiude verstiegen; gleichzeitig bringt
der aufkommende Nominalismus wiederum eine starke Tendenz zum Skeptizismus
und Pessimismus mit sich. Wir stehen nunmehr an der Schwelle eines neuen Zeital-
ters, dessen Grundziige wir uns etwas vergegenwirtigen miissen, wenn wir unsere
heutige Situation verstehen wollen.

3. Schritt: Verniinftiger Glaube — gliubige Vernunft

Gleichzeitig mit dem aufkommenden Skeptizismus und Pessimismus des ausge-
henden Mittelalters bricht sich machtvoll eine neue optimistische Sicht der Dinge
Bahn: der Humanismus, der die geistesgeschichtlich bestimmende GroBe der begin-
nenden Neuzeit darstellt. Der Humanismus stellt den Menschen in den Mittelpunkt
des geistigen Interesses und tritt an, ihn aus den »Fesseln der christlichen Tradition«
zu befreien. Die schonheitstrunkene Renaissance schwelgt in der Vorstellung einer
Emeuerung der Antike und feiert den Menschen als (wie Giovanni Pico della Miran-
dola es formulierte) Dio della terra, als Gott dieser Erde. Jedoch folgt auf den
Rausch der vermeintlichen Befreiung recht bald die Erniichterung eines verkaterten
Morgens. Hatte wihrend des Mittelalters das Christentum jene Plausibilitiitsstruktur
gebildet, auf die das gesamte Leben gegriindet war, so verliert es im Laufe der Neu-
zeit allmihlich seine Funktion als tragendes Fundament der Kultur, ohne daB eine al-
ternative Instanz der Sinnstiftung an seine Stelle tritt. Auf diese Weise bewirken die
enormen Umwiélzungen der soziookonomischen Verhiltnisse im Laufe der Neuzeit
eine tiefe Verunsicherung. Diese wird noch dadurch verstirkt, daB der Mensch sich
angesichts neuer wissenschaftlicher Weltbilder aus dem Zentrum des Kosmos ver-
dridngt und als Krone der Schopfung entthront sieht. Er fiihlt sich plétzlich nicht
mehr von einem geordneten Sein getragen, sondern glaubt nun das Sein selbst ord-
nen und tragen zu miissen und zu kénnen. Dies fiihrt zu einer vollstindigen Verinde-
rung des Lebensgefiihls in der Neuzeit: Das Sein wird zur Pflicht, das Leben zur Ar-
beit, der Mensch zu Atlas, der dazu verdammit ist, die ungeheure Last der Welt auf
seine eigenen Schultern zu wuchten.

Auch die Philosophie stellt sich in der Neuzeit auf sich selbst. Die metaphysi-
schen Systeme von Descartes bis Hegel erheben den Anspruch, rein formale, keiner
inhaltlichen Vorgabe verpflichtete Unternehmungen zu sein. Inhaltlich-materiale
Bedeutungsgehalte sollen prinzipiell durch die formale Architektonik logischer Ab-
leitungen ersetzt werden. In dieser Situation nun wird der Philosophie eine Aufgabe
zugewiesen, mit der sie grundsitzlich iiberfordert ist: Sie soll das entstandene Sinn-
defizit kompensieren, indem sie rein aus sich selbst, und das bedeutet — ihrem neu-
zeitlichen Selbstverstindnis nach — rein aus ihrer formalen Argumentationsstruktur
existentielle Sicherheiten erzeugen, ohne dabei auf inhaltliche Vorgaben zuriickzu-
greifen. Diese Uberforderung der Metaphysik der klassischen Neuzeit bildet den
Grund ihres Scheiterns, welches von der Philosophie der Moderne diagnostiziert
wird. Existentielle Sicherheit ist nicht aus logischer Gewillheit zu gewinnen, sondern
nur aus konkreten Erfahrungs-, Handlungs- und Bedeutungszusammenhingen. Sinn
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ist konkret. Die Philosophie vermag jedoch den verniinftigen Zugang zum Konkre-
ten entweder zu befordern oder zu erschweren.

Selbstverstindlich soll die Philosophie nichts voraussetzen als Vernunft und Er-
fahrung. Aber Vernunft und vernunftgeleitete Erfahrung sind ihrerseits nicht voraus-
setzungslos bzw. bedingungslos.!” Was aber sind die Voraussetzungen und Bedin-
gungen fiir den angemessenen Gebrauch der Vernunft und damit fiir die Philosophie?
Und sind diese Bedingungen heute erfiillt?

Ein geordneter Vernunftgebrauch ist nur méglich in der Ausrichtung auf das Wah-
re und das Gute.'® Aber selbst wenn wir die Existenz des Wahren und Guten anneh-
men und selbst wenn wir es erkannt zu haben glauben, so sind wir noch nicht ge-
zwungen, danach zu streben. Das Streben nach dem Wahren und dem Guten ist ein
Streben nach Angemessenheit gegeniiber dem Anspruch, der vom Wahren und Gu-
ten ausgeht. Und dieser Anspruch wird erfahren als ein absoluter Anspruch. Die Ab-
solutheit des Anspruchs, der vom Wahren und Guten ausgeht, macht ihn als den An-
spruch des Absoluten selbst erkennbar. Diesem Absoluten begegnet der Mensch in
der Erfahrung des Heiligen. Spitestens seit Platon wird das Heilige mit dem Logos
in Verbindung gebracht. In der Ausrichtung am Logos bemiiht sich die Philosophie,
eine Gesamtdeutung der Wirklichkeit vorzunehmen. Dies tut sie in methodisch
streng definierter, d.h. begrenzter Form. Jedoch kann die Philosophie ihre Grenzen
nur erkennen, wenn sie auf den Anruf des gottlichen Logos hort. Nur so bleibt sie
Philosophie und wird nicht zur Ideologie. Die Freiheit des philosophischen Denkens
héngt also davon ab, daf} die Philosophie sich gegeniiber dem Anspruch des Gott-
lichen offenhalt. '

Eine Tradition von Platon bis Kant war sich darin einig, dafl die Philosophie nur so
zu ihrem Abschluf3 gelangen kann, indem sie schlieBlich in die Theologie einmiindet.

17 Auch die grofen metaphysischen Systeme der klassischen Neuzeit konnten dem Skeptizismus nur da-
durch entkommen, dafl man unter der Hand traditionelle theologische Topoi (also religits-weltanschauli-
che Optionen) in sie einbaute, die dann in diesen Systemen eine rationalitéitssichernde Funktion iibernah-
men. Ein Musterbeispiel dafiir ist Descartes’ Postulat eines giitigen Gottes, welches in seinem System al-
lein die Méglichkeit gelingender Erkenntnis zu bedingen vermag. Gleiches gilt fiir Leibniz” Annahme ei-
ner eine sinnvolle Weltordnung gewihrleistenden, pristabilierten Harmonie, wobei hier der Zusammen-
hang zwischen dem monadischen menschlichen Geist und der duferen Wirklichkeit schon nicht mehr
erkannt und theoretisch konzipiert, sondern — wie schon bei Descartes — nur noch im apellativen Rekurs
auf einen giitigen Gott postuliert werden konnte.

18 Diesen Zusammenhang hat insbesondere Reinhard Lauth immer wieder hervorgehoben und zu einem
wesentlichen Thema seines Denkens gemacht. Vgl. in diesem Zusammenhang: R. Lauth, Zur Idee der
Transzendentalphilosophie, Miinchen 1965, S. 15-21; ders., Begriff, Begriindung und Rechtfertigung der
Philosophie, Miinchen 1967, S. 96—108; ders., Ethik in ihrer Grundlage aus Prinzipien entfaltet, Stuttgart
1969, S. 14f.; ders., Theorie des philosophischen Arguments. Der Ausgangspunkt und seine Bedingungen,
Berlin 1979, bes. S. 8—11 und 157-159;

19 Der hier anklingende Zusammenhang von Erkenntnis und Freiheit, niherhin die fiir die Wahrheitser-
kenntnis konstitutive Funktion des Freiheitsaktes, wird in den — leider kaum rezipierten — (nicht theologi-
schen, sondern explizit) philosophischen Schriften Hans Urs von Balthasars eingehend reflektiert. Zu dies-
beziiglich vergleichbaren Ergebnissen gelangt auch Reinhard Lauth, in dessen Werk der Zusammenhang
von Freiheit und Erkenntnis ebenfalls breiten Raum einnimmt. Beide Ansétze werden in vorziiglicher
Weise referiert, kommentiert und verglichen in: L. Gadient, Wahrheit als Anruf der Freiheit. Hans Urs von
Balthasars theodramatischer Erkenntnisbegriff in vergleichender Auseinandersetzung mit der transzen-
dentalphilosophischen Erkenntniskritik Reinhard Lauths, St. Ottilien 1999.
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Die Theologie bildet gleichsam den SchluB3stein des Gebaudes rationaler Weltbewal-
tigung. Fehlt dieser Schlufistein, droht das gesamte Gebiude einzustiirzen. Das Hei-
lige, gerade in seiner Gestalt als Logos, darf — um seiner Wiirde willen — nicht in dif-
fuser Unverbindlichkeit vorgestellt werden, sondern es verlangt nach einer begriff-
lichen Fassung; es verlangt nach einer Stellungnahme der Vernunft — und ebenso be-
darf die Vernunft der Orientierung am Heiligen in Gestalt des Logos.

Wenn die Kultur der Verehrung des Heiligen bzw. die Verehrung des Heiligen als
Fundament der Kultur schwindet oder versinkt, so schwindet auch die Motivation,
nach dem Wahren und dem Guten zu streben und damit der Antrieb des Vernunftge-
brauchs. Dies gilt fiir alle Kulturen. Was die europiische Kultur im besonderen an-
geht, so mull man feststellen: Eine in ihren Anfangen auf das Christentum hinstre-
bende und in ihrem weiteren Verlauf auf das Christentum gegriindete Kultur, deren
grofBartige Leistungen im wesentlichen aus gerade diesen christlichen Grundlagen
entspringen, wird sich nicht ohne tiefgreifende Krisen und Erschiitterungen von die-
sen ihren Grundlagen 16sen kénnen. Und es wiire eine Illusion zu glauben, dal aus-
gerechnet die Welt des Geistes und damit die Philosophie sowie die Theologie von
diesen Erschiitterungen und Krisen unberiihrt bleiben kénnten.

Wer nicht blind glauben will, muf3 auf seine Vernunft vertrauen. Wer sich in sei-
nem Leben — auch in seinem Glaubensleben — auf seine Vernunft stiitzen will, darf
kein Skeptiker sein. Wie aber soll einer kein Skeptiker sein, sondern seiner Vernunft
vertrauen, der nicht glaubt? Wo die Philosophie entschlossen die Erkennbarkeit der
Wirklichkeit und der Wahrheit verteidigt, bahnt sie der natiirlichen Vernunft einen
Weg zur Erkenntnis des Absoluten und der ewigen Wahrheit. Damit die Philosophie
aber in dieser Weise entschlossen voranschreiten kann, miissen bestimmte Voraus-
setzungen erfiillt sein. Vor allem bedarf es einer universalen Plausibilititsstruktur,
die eine sinngebende Grundierung des Lebens zu bewirken vermag. Wer ndamlich
den Sinn seines Lebens nicht als grundsitzlich und dauerhaft gesichert ansieht, wird
in einer Weise krank, die ihm die Mufe raubt, die fiir den theoretischen Vernunftge-
brauch notwendig ist. Er wird dann geneigt sein, sich entlastenden Ersatzhandlungen
und aberglaubischen Vorstellungen zuzuwenden. Ein Vernunftgebrauch, der die Auf-
16sung der lebensweltlichen Plausibilitidtsstrukturen und der sie tragenden weltan-
schaulichen Orientierungen (beabsichtigt oder zumindest) zur Folge hat, wird am
Ende auch das Vertrauen in die Vernunft selbst zerstoren. Auch in dieser Hinsicht
friBt die Revolution ihre Kinder. Das Schwinden des Glaubens beférdert keineswegs
nur den Unglauben, sondern mindestens ebensosehr den Aberglauben. Chesterton
sagte einmal: Seit die Menschen nicht mehr an Gott glauben, glauben sie nicht etwa
an nichts, sondern vielmehr an alles.

Die moderne Welt befindet sich in einem Taumel zwischen Irrationalismus und
Hyperrationalismus, bei dem die Vernunft auf der Strecke zu bleiben droht.”’ Wenn

0 Dies ist unter anderem deshalb so gefihrlich, weil nur die Vernunft Gerechtigkeit zu gewiihrleisten ver-
mag. Vernunftlosigkeit hingegen fiihrt zu volliger Willkiir, da ohne Vernunft alles moglich und erlaubt ist.
Dieser Zusammenhang macht deutlich, dafl die heute verbreitete Neigung zu esoterischen Irrationalismen
durchaus keine Harmlosigkeit darstellt.
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man Dummbheit definiert als die Unfihigkeit, Wichtiges von Unwichtigem unter-
scheiden zu koénnen, dann stellt sich die Frage: Sind wir heute in der Lage zu erken-
nen, was wirklich wichtig — ja was heilsnotwendig fiir uns ist? Wenn dagegen Klug-
heit darin besteht, das Wichtige vom Unwichtigen zu unterscheiden, und wenn Ver-
nunft darin besteht, in allem das rechte MaB zu erkennen und einzuhalten, und wenn
man eine kulturelle Epoche nach diesen (eben genannten) Kriterien bewertet, leben
wir dann heute wirklich im verniinftigsten aller Zeitalter?

Wir begegnen in der Moderne Weltdeutungen, die — wie etwa der Existentialismus
— die Unbheilssituation des Menschen in einer Weise herausstellen, wie dies nur in ei-
ner Kultur geschehen kann, deren Auge durch das Christentum und dessen Verdeut-
lichung der Ambivalenz der Welt geschéarft ist. Zugleich scheint dieses Auge in
merkwiirdiger Weise fiir das durch seine Lehrmeisterin verheiBene Heil blind ge-
worden zu sein. Gleichzeitig wichst die Neigung, von der Riickkehr in verlorene Pa-
radiese zu traumen.?! Es gibt aber fiir den durch das Christentum erwachsen gewor-
denen Menschen und seine Kultur keine Riickkehr in die unschuldige Kindheit des
erwachenden Geistes, ob man sie nun in der Antike ansiedelt oder noch friiher, in
irgendeinem utopischen Arkadien. Und alle Versuche einer Riickkehr zur verlorenen
Jugend, seien sie die des schonheitstrunkenen Edelmenschen der Renaissance oder
die des naturverliebten Menschen der Rousseauschen Pidagogik, wirken grotesk an-
gesichts der Probleme dieser Welt. Es gibt keine Riickkehr in die verlorene Kindheit,
und es gibt sie auch bzw. schon gar nicht fiir die geistige Welt Europas. Was uns je-
doch angeboten wird, ist eine Kindschaft, die keinem Alterungsprozel unterworfen
ist und diese Kindschaft ist — ganz schlicht ausgedriickt — die der Kinder Gottes.

Christus hat die Menschen iiber die Unterscheidung zwischen dem Wichtigen und
dem Unwichtigen aufgeklirt, indem er ihnen den Weg zum Heil (also zur Annahme
des Angebotes der Gotteskindschaft) gewiesen hat, und er hat in seinem ganzen We-
sen und Leben das rechte Mal} menschlichen Lebens verkorpert. Diese Einsicht mit
den Mitteln der natiirlichen Vernunft zu vertiefen und zu vermitteln ist die bleibende
Aufgabe christlicher Philosophie und Theologie. Und indem sie sich dieser Aufgabe
widmen, leisten christliche Philosophie und Theologie einen unverzichtbaren Bei-
trag zur Aufrechterhaltung der Rationalitdt, d.h. zur Aufrechterhaltung rationaler
Standards im Denken wie im Handeln, sowohl im privaten als auch im &ffentlichen
Bereich.

Ebenso wie die Rationalitit die magisch-mythische Religion in der heidnischen
Antike zerstort hat (und immer wieder jegliche Form von Aberglauben zerstren
wird), so hat sie dem Christentum stets gedient (und wird ihm — im dem MafRe, in
dem wir von ihr Gebrauch machen — weiter dienen). Wihrend die mystagogische
Geheimnishaftigkeit der heidnischen Religionen durch rationale Einsichten als Téu-
schung entlarvt und folglich tiberwunden wird, wird durch den Gebrauch der Ratio-
nalitit die Einsicht in die wahre Geheimnishaftigkeit allen Seins befordert.

21 praktisch die gesamte Tourismusindustrie lebt von diesem Traum. Es ist dariiber hinaus zu beobachten,
daf} der Begriff »Traum« in zunehmendem Maf (etwa in der Werbung) zur Charakterisierung des in be-
sonderer Weise Erstrebenswerten verwendet wird. Es wird daran deutlich, daB die Erlebnisgesellschaft of-
fenbar einen deutlichen Zug zum Eskapismus aufweist.
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Mit der Zunahme und dem Anwachsen der verniinftigen Einsichten vergroBert
sich die Zahl der Hinweise, die auf das wahre Geheimnis hindeuten, auf jenes My-
sterium, das sich in der Kirche und hier besonders in deren liturgisch-sakramentalen
Vollziigen stets aufs neue objektiv vergegenwirtigt. Dieses Geheimnis ist fiir die Ra-
tionalitdt nicht »durchschaubar«; vielmehr ist die Anschauung des sacrum myste-
rium mit der Rationalitit nicht nur vereinbar, sondern eben diese Anschauung ist es,
worauf die Rationalitit im letzten ausgerichtet ist. Der Mensch ist als Abbild Gottes
mit einer Vernunft ausgestattet, die es ihm ermoglicht, Gott, seinen Schopfer, zu er-
kennen. Und erst in der Gotteserkenntnis gelangt der Mensch auch zu wahrer Selbst-
erkenntnis, denn erst indem er das Urbild schaut, von dem er ein Abbild ist, wird dem
Menschen sein wahres Wesen und der wahre Sinn seiner Existenz bewuBt. Zur vol-
len Gotteserkenntnis gelangt der Mensch jedoch nicht bereits durch den Gebrauch
seiner natiirlichen Vernunft in Welt und Geschichte. Vielmehr weisen die zeitliche
Existenz des Menschen und die natiirliche Vernunft iiber sich hinaus auf ein Escha-
ton, auf das die gesamte menschliche Existenz und somit auch die menschliche Ver-
nunft und Erkenntnisfahigkeit ausgerichtet sind. Dieses Eschaton besteht in der von
Gott gnadenhaft gewirkten ewigen Anschauung des gottlichen Geheimnisses, wie
sie nur in der endgiiltigen Vereinigung mit Gott moglich ist. Somit bildet die visio
beatifica, die beseligende Anschauung Gottes, den eschatologischen Ermogli-
chungsgrund der geistigen Existenz des Menschen und somit auch die causa finalis
der menschlichen Vernunft.
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Wurzeln eines groflen Lebenswerks

\| Zu den vier Biinden »Aufsdtze und kleine Schriften<”
der Romano-Guardini-Werkausgabe

D}./ D/./ hgb? [. Manfred gochbrunnen Bomyéten

Das Jahr 1985, in dem man des 100. Geburtstags von Romano Guardini (1885—
1968) gedacht hat, markiert den Beginn einer spiirbaren Guardini-Renaissance. An-
lisslich der Veroffentlichung der Vortriige der Miinchener Festakademie vom 2. Fe-
bruar 1985 formulierte Kardinal Joseph Ratzinger damals den Wunsch: »Ihr
schonster Erfolg wire es, wenn sie AnstoB fiir eine Gesamtausgabe der weithin
vergriffenen Werke des Meisters werden konnten, die heute von neuem Kirche
und Welt gleichermaBen herausfordern, weil sie ohne gelehrte Umwege von
dem reden, was uns alle angeht«!. Im folgenden Jahr 1986 wurde das Projekt
»Romano Guardini Werke« im Auftrag des Sachverstindigengremiums fiir
den literarischen Nachlass Romano Guardinis vom Direktor der Katholischen
Akademie in Bayern, Professor Dr. Franz Henrich, in Angriff genommen. Bis
zum Jahr 2003 ist die Reihe auf 43 Binde angewachsen und hat mit den vier
Binden »Aufsitze und kleine Schriften« nun ihren Abschluss gefunden. Die
neue Werkausgabe, die von der Freisinger Bischofskonferenz finanziell unter-
stiitzt und von der Verlagsgemeinschaft Matthias Griinewald Mainz und Fer-
dinand Schoningh Paderborn realisiert worden ist, schafft eine wichtige Voraus-
setzung und trigt wesentlich zur Guardini-Renaissance bei. Die meisten Werke des
Religionsphilosophen und Theologen sind damit wieder greifbar’. Nach den
Monographien steht mit den vier letzten Biinden auch eine stattliche Sammlung
von Aufsitzen und kleineren Schriften zur Verfiigung. Diese vier Biinde mit dem gut
gewihlten Titel »Wurzeln eines grofien Lebenswerks« sollen hier vorgestellt
werden.

* Guardini, Romano: Wurzeln eines grofen Lebenswerks. Aufsitze und kleine Schriften, Bd. 1, Matthias-
Griinewald-Verlag: Mainz/Verlag Ferdinand Schéningh: Paderborn 2000, 432 S., ISBN 3-7867-2274-
9/ISBN 3-506-74561-1, EURO 32,80.

Ders.: Wurzeln eines groBen Lebenswerks. Aufsitze und kleine Schriften, Bd. 2, Matthias-Griinewald-
Verlag: Mainz/Verlag Ferdinand Schoningh: Paderborn 2001, 434 S., ISBN 3-7867-2309-5/ISBN 3-506-
74562-X, EURO 32,80.

Ders.: Wurzeln eines groRen Lebenswerks. Aufsitze und kleine Schriften, Bd. 3, Matthias-Griinewald-
Verlag: Mainz/Verlag Ferdinand Schoningh: Paderborn 2002, 387 S., ISBN 3-7867-2371-0/ISBN 3-506-
74563-8, EURO 32,—.

Ders.: Wurzeln eines groBen Lebenswerkes. Aufsitze und kleine Schriften, Bd. 4, Matthias-Griinewald-
Verlag: Mainz/Verlag Ferdinand Schéningh: Paderborn 2003, 445 S., ISBN 3-7867-2441-5/ISBN 3-506-
74564-6, EURO 28,—.

! J. Ratzinger, Wege zur Wahrheit. Die bleibende Bedeutung von Romano Guardini (Schriften der Katho-
lischen Akademie in Bayern 117), Diisseldorf 1985,7.

2 Die von Hans Mercker erarbeitete Guardini-Bibliographie fiihrt bis 1976 1849 Nummern der Priméirbi-
bliographie an; siehe H. Mercker, Bibliographie Remano Guardini (1885-1968), Paderborn 1978.
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1. Uberblick

Insgesamt sind 122 Beitrige unterschiedlichen Umfangs ausgewihlt worden®. Ei-
ne bibliographische Notiz am Ende jedes Bandes informiert iiber den urspriinglichen
Erscheinungsort. Die meisten Beitrige stammen aus Zeitschriften und Sammelwer-
ken. Unter jenen dominieren die »Schildgenossen«, aus denen 35 Beitriige Guardinis
hier wieder abgedruckt worden sind. Dieses aus dem »Quickborn« hervorgegangene
Periodicum, das nach und nach zu einer wichtigen Stimme des katholischen Geistes-
lebens geworden war, brachte es bis zu seinem Verbot durch die Nationalsozialisten
im Jahr 1941 auf 20 Jahrgénge, denen vor allem Guardini seinen Stempel aufdriicken
konnte*. Auch etliche Opuscula, die ursprunghch als selbstindige Publikationen er-
schienen waren, sind aufgenommen worden”.

a) Chronologisches Ordnungsprinzip

Als Ordnungsprinzip ist die Chronologie gewihlt worden. So umfasst der erste
Band Arbeiten aus dem Jahrzehnt zwischen 1911 und 1921. Der zweite reicht von
1921 bis 1929. Der dritte durchmisst das Spatium zwischen 1930 und 1948. Der vier-
te deckt die Miinchener Jahre von 1950 bis 1967 ab. Auf diese Weise sind alle Schaf-
fensperioden prisent: angefangen von der Kaplanszeit (1910-1912, 1915-1920)
und Promotion in Freiburg (1915), tiber die Habilitation in Bonn (1922), die Berliner
Jahre (1923-1943), das Interim im schwiébischen Allgiu in Mooshausen (1943—
1945), nach dem Krieg die Wiederaufnahme der akademischen Lehrtitigkeit in Tii-
bingen (1945-1948) und der Zenith des Weltanschauungsprofessors in Miinchen
(1948-1962).

b) Verschiedene literarische Gattungen

Es lohnt sich, einen Blick auf die unterschiedlichen Gattungen der Beitriige zu
werfen. Neben den fiir das wissenschaftliche Arbeiten typischen Formen von Aufsit-
zen, Vortrdgen und Rezensionen begegnen auch kleinere literarische Formen. Auf
die groBen Aufsitze und Vortrage soll im zweiten Teil eingegangen werden. Was die
Besprechungen betrifft, sticht gleich der erste Beitrag » >Das Interesse der deutschen
Bildung an der Kultur der Renaissance...<« ins Auge, der zwei Ubersetzungen von

3 Bd. 1 enthilt 24, Bd. 2 40, Bd. 3 22 und Bd. 4 36 Beitriige. Es versteht sich von selbst, dass nur von den
hier publizierten Beitriigen die Rede sein wird. Die Frage, ob an deren Stelle andere hitten beriicksichtigt
werden sollen, steht genauso wenig zur Debatte wie die Moglichkeit, dass aus dem Nachlass Guardinis
noch weitere Manuskripte verdffentlicht werden kénnen.

# Uber die Schildgenossen (1924), in: Bd. 2, 218—220. Uber Entstehung, Entwicklung und Zielrichtung
der Zeitschrift siehe bei Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz, Romano Guardini 1885—-1968. Leben und Werk,
Mainz #1995, 206—217.

3 Es handelt sich um folgende selbstiindig erschienene kleinere Schriften: Aus einem Jugendreich (1920);
Neue Jugend und katholischer Geist (1920); Quickborn. Tatsachen und Grundsiitze (1922); Auf dem We-
ge. Versuche (1923); Kultbild und Andachtsbild (1939); Anfang. Eine Auslegung der ersten fiinf Kapitel
von Augustins Bekenntnissen (1944); Uber das Rosenkranzgebet (1944); Uber das Wesen des Kunstwerks
(1948); Lob des Buches (1951); Die Sinne und die religiose Erkenntnis (1958).
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Werken des italienischen Humanisten Francesco Matarazzo und des Dichters Fran-
cesco Petrarca (1304—1374) gilt. Guardini macht aus seiner — auch an anderen Orten
gedullerten — Reserve gegeniiber der Kultur der Renaissance kein Hehl, wenn er ab-
schlieBend schreibt: »Nach all dem wird man verstehen, dass Ref. die beiden Biinde
und das Programm, das sie begleitete, mit Bewunderung fiir die Leistung und das
Unternehmen aus der Hand legte, aber auch zugleich mit dem Bedauern, das man
empfindet, wenn reiche Krifte an eine unfruchtbare Aufgabe vergeudet werden, oder
wenn tlichtige Kdmpfer auf einen verlorenen Posten treten.« »Fiir unsere Zeit als
vorwirtsstrebendem Ganzen hat die Renaissance kein lebendig-praktisches, sondern
nur noch ein literarisches, historisches Interesse«. Die im Blick auf seine romani-
schen Wurzeln doppelt iiberraschende Ablehnung der Renaissance verbindet sich
beim jungen Guardini mit einer fast schwirmerischen Begeisterung fiir das Mittelal-
ter. »Das Mittelalter ist die modernste Zeit, mehr, es ist unsere Zukunft«®. In der Re-
naissance nehmen die Aporien der Neuzeit ihren Anfang, deren Ende er in seiner
Monographie »Das Ende der Neuzeit« aus dem Jahr 1950 geradezu prophetisch be-
schworen wird’. Der unter dem Pseudonym »Anton Wichter« verdffentlichte Bei-
trag »Thule oder Hellas? Klassische oder deutsche Bildung?« ist zunichst als Be-
sprechung von 12 Binden der bei Diederichs in Jena herausgekommenen Sammlung
»Thule. Altnordische Dichtung und Prosa« angelegt, aber er greift iiber das Genus
einer Rezension weit hinaus und konfrontiert mit der grundsitzlichen Frage nach ei-
nem deutschen oder klassisch-humanistischen Bildungsideal. Das engagierte Pli-
doyer miindet in die Aussage: »Also Thule und Hellas! Die Aufgabe ist schwer. Ein
Meisterproblem kulturpddagogischer Kunst. >Hie humanistische«, >hie deutsche Bil-
dung« zu sagen, ist viel leichter. Allein die leichten Lésungen sind fast immer die fal-
schen. Dass dieser Aufsatz selbst noch keine Losung bringt, ist mir wohl bewusst. Er
will’s auch nicht. Er will nur ein Problem fiihlbar werden lassen und die Richtung
weisen, wo die Losung zu liegen scheint: Nicht im Entweder-Oder, sondern in orga-
nischer Verbindung«®,

Zur Gattung der Vor- bzw. Nachworte gehoren sein »Vorwort des Ubersetzers«
zum Geistlichen Tagebuch der franzdsischen Mystikerin Lucie Christine ( 1908)9,
sein Nachwort zur Edition des Berichtes von Bruder Leo iiber das Leben des heiligen

Franz von Assisi'" und zwei kurze Geleitworte!! sowie zwei »Einfiihrungen«'?,

6 »Das Interesse der deutschen Bildung an der Kultur der Renaissance ...« (1911), in: Bd. 1, 9-19; Zitate
el L (oSl [

7 Band 4 enthiilt zwei Beitrige, mit denen Guardini in der lebhaften Diskussion um »Das Erbe der Neu-
zeit« auf zwei seiner Kritiker reagiert hat: Erwiderung (zu Clemens Miinsters Kritik an »Ende der Neu-
zeit«) (1953), in: Bd. 4, 161-173; Unsere geschichtliche Zukunft. Antwort an Gerhard Kriiger (1953), in:
Bd. 4, 180—-192.

8 Thule oder Hellas? Klassische oder deutsche Bildung? (1920), in: Bd. 1, 320-371; Zitat S. 371.

¥ Lucie Christine. Geistliches Tagebuch (1920), in: Bd. 1, 280-290.

10 {Jber den Heiligen und den heiligen Franziskus (1934), in: Bd. 3, 124—134.

! Fritz Klatt: Sprache und Verantwortung. Nachwort (1960), in: Bd. 4, 366—367. NB. Corrigendum S. 6:
Lies Fritz, statt Franz. — Geleitwort [Heinz Robert Schlette (Hrsg.): Alter Gott, hore! Gebete der Welt]
(1961), in: Bd. 4, 384—385. NB. Auf S. 445 fehlen die bibliographischen Angaben fiir diesen Beitrag.

12 Blaise Pascal. Gedanken. Einfithrung (1937), in: Bd. 3, 150—167; Jean-Pierre de Caussade. Ewigkeit im
Augenblick. Einfiihrung (1950), in: Bd. 4, 53-66.
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Wihrend seiner Miinchener Jahre pflegte der Gelehrte den Freunden zu Weih-
nachten eigens hergestellte Privatdrucke zu verschenken, von denen einige in den
vierten Band aufgenommen worden sind. »Die Begegnung« lautet der Titel der
Weihnachtsgabe 1955'3. Im Jahr des Todes seiner Mutter Paola Maria Guardini, geb.
Bernardinelli (1862—1957), iibersetzt er einen Passus aus den »Confessiones« mit
dem letzten Gesprich zwischen Augustinus und seiner Mutter Monika in Ostia ',
Zum Jahreswechsel 1958/1959 verschickt er eine Betrachtung zur Totenerweckung
des jungen Mannes in Nain und den Text seiner kurzen Silvesteransprache am Baye-
rischen Rundfunk mit dem Zweizeiler von Clemens Brentano »O Stern und Blume,
Geist und Kleid,/Lieb, Leid und Zeit und Ewigkeit!«'>. Fiir Weihnachten 1962 ver-
fasst er eine Meditation iiber den Anfang!®. Im folgenden Jahr bezieht er sich auf ei-
nen Bericht von einer Wallfahrt nach La Salette, den der franzosische Schriftsteller
Joris-Karl Huysmans (1848—1907) in seinem Roman »La Cathédrale« erzihlt hat!”.

Ein schones Beispiel einer Bildbetrachtung stellt die Besprechung eines Kunst-
druckes dar. Der Miinchener Piper-Verlag hatte sich damals auf den Farbdruck von
Meistergemilden spezialisiert, die in Mappen vertrieben worden sind. Die Bespre-
chung wird der Anlass zu tiefsinnigen Reflexionen iiber Original und Reproduktion
in der Kunst. Da das Kunstwerk erst im Geist des Betrachters zu sich kommt, kann
auch eine gute Reproduktion zum Erlebnis werden. »Wenn also ein Verfahren gefun-
den wird, das mir durch eine sehr genaue Wiedergabe jener Verstindigungszeichen
ermdoglicht, im Geiste das eigentliche Kunstwerk aufleuchten zu lassen, soll ich da
nicht dankbar sein! ... Das Kunstwerk ist iiberhaupt nur in dem magischen Lichtbo-
gen zwischen Kiinstler und Schauendem, vermittelt durch die Zeichen des iuBeren
Gebildes«!®,

Singulér steht ein Gutachten da, das der Gelehrte in einer Entschiadigungsklage
fiir ein deutsches Oberlandesgericht verfasst hat. Souverin entwirrt er mit klaren Be-
griffsunterscheidungen den komplexen Sachverhalt und formuliert nebenher ein Pli-
doyer fiir die abstrakte Kunst, die vom nationalsozialistischen Regime als »entartet«
gebrandmarkt worden war. Er erinnert an die 1937 in Miinchen im »Haus der deut-
schen Kunst« veranstaltete propagandistische Ausstellung der Nazi-Kunst, der eine
Ausstellung der verfemten Kiinstler im Hofgarten gegeniiberstand. Deren Werke wa-
ren aus den offentlichen Sammlungen entfernt worden. »Sicher ist aber, dass in die-
ser Kunststromung mit die originellsten Personlichkeiten und die kriftigsten kultu-
rellen Antriebe des vergangenen halben Jahrhunderts wirksam sind. Namen wie Bar-
lach, Nolde, Franz Marc, Macke, Picasso, Lehmbruck, Klee, Corinth, Mataré — um
nur solche zu nennen, die auch dem Nichtfachmann ohne weiteres in den Sinn kom-

13 Die Begegnung. Ein Beitrag zur Struktur des Daseins (1955), in: Bd. 4, 230-245; siche unten bei »2a)
Erziehung, Bildung und Anthropologie«.

14 Das Gespriich in Ostia. Augustinus, Bekenntnisse IX, 10 (1957), in: Bd. 4, 317—319.

15 Am Stadttor von Nain. Nachdenkliches zu Lukas 7,11-17 (1958), in: Bd. 4, 329—337; Jahreswende
(1958), in: Bd. 4, 338-339,

18 »Anfang«, Eine Meditation (1962), in: Bd. 4, 391—-400.

17 Gang nach La Salette (1963), in: Bd. 4, 401—-405.

'® Rembrandts liichelndes Altersbildnis (1924), in: Bd. 2, 198—202; Zitat S. 201—202. Zu Rembrandt van
Rijn (1606—1669) siehe noch: Der Segen Jakobs von Rembrandt. Ein Brief (1930), in: Bd. 3, 50—53.
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men — gehéren in eine Reihe mit den stirksten Begabungen der Naturwissenschaft,
der Dichtung, der Technik, der sozialen Arbeit. Vergleicht man mit ihrem Werk die
Kiimmerlichkeit und Geistlosigkeit der vom nationalsozialistischen Regime gefor-
derten Kunst, so wird klar, was dieses veranlasste, die gegenstandslose Kunst unter
Verruf zu stellen: es war die Feindschaft des Ungeistes und der Gewalt gegen alles,
was Geist und Freiheit heift«'”,

Sehr personlich sind die Nachrufe, die Guardini fiir zwei ihm nahestehende Men-
schen verfasst hat. Noch ganz unter dem Schock des Ereignisses steht das Gedenk-
wort an Karl Neundorfer (1885—1926), der am 13. August 1926 bei einer Bergtour in
einer Spalte des Fexgletschers bei Sils-Maria im Oberengadin den Tod gefunden hat-
te. Mit Karl Neundorfer war Guardini seit der gemeinsamen Schulzeit befreundet.
»Durch ihn habe ich das Ressentiment gegen Recht, Gesetz und 6ffentliche Form des
Religitsen iiberwinden gelernt.« »Dass er nun das Miidewerden nicht kennengelernt
hat, die Skepsis, das Altern; dass er ganz rasch aus der Fiille der Kraft weggenom-
men worden ist, und aus der Bereitschaft heraus, die das Tor 6ffnet in Gottes Barm-
herzigkeit, das trigt eine helle GréBe in sich«®. Der andere Nachruf ist Maria
Knoepfler (1881—-1927) gewidmet, die ein Jahrzehnt lang in Mooshausen bei Pfarrer
Josef Weiger (1883—1966) den Haushalt gefiihrt hat. Angeregt vom Tiibinger Dog-
matiker Wilhelm Koch (1874—-1955) erlernte die ohne hoéhere Schulbildung in drm-
lichen Verhiltnissen aufgewachsene Frau die englische Sprache, um die Werke Kar-
dinal Newmans iibersetzen zu konnen. »So schuf Maria Knoepfler Ubertragungen,
die von zustdndigen Beurteilern mustergiiltig genannt worden sind. Verstehe ich
Newman irgendwie, so war es Arbeit aus seinem Geist. Und wenn einmal die tragi-
sche Geschichte der deutschen Newmaniibersetzung geschrieben werden sollte — ...
—, dann wiirde der Name dieser wahrhaft demiitigen Frau an guter Stelle genannt

werden miissen«?!.

Eine weitere Gattung, die Guardini offenbar wegen ihrer unmittelbaren Anrede
und Direktheit geschitzt hat, ist die Briefform. Sie kommt seiner eigenen Art sokra-
tisch-platonischer Wahrheitsfindung und Klarung besonders entgegen. Neben dem
Brief steht noch das literarisch stilisierte Gesprich, von dem die Unterredung zwi-
schen dem Caritasdirektor, dem Gelehrten und dem Kaplan ein schones Beispiel lie-
fert. In diesem fingierten Streitgespriich iiber die Herz-Jesu-Verehrung stehen sich
im Grunde genommen drei Auffassungen von Christologie gegeniiber, die sich
gegenseitig korrigieren und ergidnzen miissen. Der Caritasdirektor resiimiert: »Ich
sehe jetzt klar. Unendlich kostbar ist jeder Zug der Evangelien-Wirklichkeit. Aber
wir sehen sie richtig nur im Licht der wesenhaften Wahrheit, wie sie aus der Ewigkeit

19 Abstrakte Kunst philosophisch gesehen. Gutachten fiir die Entschidigungsklage eines abstrakten
Kiinstlers gegen den Staat X (1956), in: Bd. 4, 259-267; Zitat S. 266.

20 Karl Neundorfer zum Gedichtnis (1926), in: Bd. 2, 293-300; Zitate S. 298 und S. 300. Siehe auch bei
H.-B. Gerl-Falkovitz, Romano Guardini 1885—1968. Leben und Werk, Mainz 41995, 80—84.

21 Maria Knoepfler zum Gedichtnis (1928), in: Bd. 2, 384—395; Zitat S. 390/391. Die von Guardini augu-
rierte Geschichte der deutschen Newmaniibersetzung ist inzwischen von Frau Gerl-Falkovitz geschrieben
worden: Die Newman-Rezeption in den 20er Jahren in Deutschland. Edith Stein im Umkreis von Maria
Knoepfler, Romano Guardini und Erich Przywara, in: IkaZ 30 (2001) 434—-449.
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her durch die Kirche in unsere Gegenwart spricht«?2, Sieben Beitriige bedienen sich
ausdriicklich der Briefform: Rundfunk/Zwei Briefe (1926): Bd. 2, 311-313; Der Se-
gen Jakobs von Rembrandt. Ein Brief (1930): Bd. 3, 50—-53; Kultbild und Andachts-
bild. Brief an einen Kunsthistoriker (1937): Bd. 3, 135-149; Politiker mit Ehrfurcht.
Ein personliches Wort zur Wahl (1953): Bd. 4, 174—179; Uber Loyalitt. Brief eines
Deutschen an einen Amerikaner (1954): Bd. 4, 222-229; Wer ist ein Gentleman?
Ein Brief (1956): Bd. 4, 310-316; Brief an einen jungen Freund iiber guten Ge-
brauch der deutschen Sprache (1967): Bd. 4, 434—439. Mit dem letztgenannten
schlieBt die ganze Sammlung.

Auf diesen hochst originellen Brief will ich etwas niher eingehen, auch wenn mir
iiber den konkreten Anlass und die genaueren Umstinde nichts bekannt ist>>. Guar-
dini — er ist selbst schon 82 Jahre alt — kommt dem Wunsch eines »jiingeren Freun-
des« nach, der ihn um ein paar Ratschldge zum guten Gebrauch der deutschen Spra-
che bittet. »Wenn man wissen will, wie es mit der Kultur einer Zeit oder eines Lan-
des steht, sollte man zuerst nicht nach bildender Kunst und Theater fragen, sondern
danach, wie im tiglichen Leben gesprochen und geschrieben werde. Das wiirde ein
richtigeres Bild ergeben ... So gebe ich Dir einige Faustregeln, wie sie sich mir mit
der Zeit herausgebildet haben«**, Und dann folgen 12 Regeln, denen die Maxime
voransteht: »Vor allem ist eines nétig: dass man seine Sprache liebe.« 1. Jeder Satz
soll sauber gedachten Inhalt formulieren, keine leeren Verzierungen und Fiillsel. 2.
»Wenn man etwas mit fiinf Worten sagen kann, soll man keine zehn aufwenden.« 3.
Der Positiv ist starker als der Superlativ. 4. Sich moglichst mit Verben ausdriicken.
Sie sind der Muskel der Sprache. 5. »So weit moglich, keine Abstrakta, sondern
Konkreta.« 6. Der Gebrauch des Konjunktivs ist ein wichtiges Kriterium fiir eine le-
bendige und klare Sprache. »Die heutige Sprachweise neigt dazu, immer den Indika-
tiv zu setzen. Das ist die Scharfe der Maschine; damit fallen aber all die Abténungen
der Moglichkeit, des Wunsches, der Fragwiirdigkeit u.a. weg, die der Konjunktiv
ausdriickt.« 7. Bei einem ldngeren Satz muss am Ende der Anfang noch prisent sein.
8. »Der deutschen Sprache fehlen manche Mittel des Aufbaus, die den romanischen
zur Verfiigung stehen. Schon der Relativsatz ist eigentlich nicht ganz deutsch.« 9. So
wenig Fremdworter wie moglich. 10. Bei Fremdwartern nicht den Artikel des deut-
schen Wortes setzen. Formulierungen wie »der Place de la Concorde« verraten pein-
liche Unbildung. 11. Ein etymologisches Worterbuch konsultieren. »Man lernt viel,
wenn man erfihrt, wie ein Wort durch die Geschichte hin heranwéichst — und es ist oft
unterhaltend, wie ein kleiner Roman, von seinen Schicksalen zu horen.« 12. In ei-
nem Heft gute Formulierungen sammeln. »Man sammelt Briefmarken und Auto-

22 Ein Gesprich vom Reichtum Christi (1920), in: Bd. 1,259-274; Zitat S. 274.

23 Herrn Professor Gerner verdanke ich den Hinweis, dass sich im Guardini-Archiv zwei frithere Redak-
tionsstufen des Briefes befinden, nimlich Nr. 1497 vom 10. 7. 1964 mit 12 Seiten und Nr. 1496 vom 9. 5.
1966 mit 7 Seiten, die belegen, dass Guardini den Brief von lingerer Hand vorbereitet hat. Der Brief ist als
Beitrag in der Festschrift fiir Ludwig Neundorfer (1901-1975), den jiingeren Bruder von Karl Neundérfer,
verdffentlicht worden: Klaus Kippert (Hrsg.), Gedanken zur Soziologie und Pédagogik (FS Ludwig Neun-
dorfer), Weinheim/Berlin 1967, 23—-27.

%4 Brief an einen jungen Freund iiber guten Gebrauch der deutschen Sprache (1967), in: Bd. 4, 434-439;
Zitat S. 434.
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gramme — warum nicht auch Worte«?>? Zusammenfassend fordert er ein Sprachge-
wissen, das nicht nur auf die Grammatik und Syntax achtet, sondern dariiber wacht,
dass die Sprache ausschlieflich im Dienst der Wahrheit stehe. Mit einem humorvol-
len Augenzwinkern beendet er seine Ratschlage. »Zum Schluss eine Bitte: Geh nun
nicht an den Schrank, um Dir eines meiner eigenen Biicher herauszuholen und fest-
zustellen, ob ich selbst meine Regeln einhalte. Sie sollen nicht sagen, was ich schon
fertiggebracht habe, sondern was ich fertig bringen méchte«?S. Das ist authentischer
Guardini! Die geradezu schulmeisterliche Eindringlichkeit dieser Regeln erscheint
wie ein Paradigma des Gelehrten mit seinem péddagogischen Eros, der des Ehrenti-
tels eines »praeceptor Germaniae« wiirdig ist.

2. Versuch eines Durchblicks

Nachdem wir mit den Kategorien des Quantitativen, der Chronologie und der lite-
rarischen Gattungen uns einen ersten Uberblick iiber die vier Binde verschafft haben,
soll nun in einem zweiten Schritt ein Durchblick versucht werden. Wir fragen nach
den inhaltlichen Schwerpunkten oder besser, da die inhaltliche Fiille nicht wiederge-
geben werden kann, nach der systematischen Zuordnung zu einzelnen Sachbereichen.
Dabei sollen nun vorwiegend die groferen Aufsitze und Vortrige zu Wort kommen.
Freilich wird keine Vollstindigkeit angestrebt, aber ein grobes, systematisches Raster
soll sichtbar werden, das sich der Tatsache von Uberschneidungen schr wohl bewusst
ist. Ich sehe sechs Sachbereiche am Werk: Erziehung, Bildung und Anthropologie,
Staat und Politik, Literatur und Kunst, Spiritualitit, Liturgie, Theologie.

a) Erziehung, Bildung und Anthropologie

Zu diesem ersten Sachbereich gehoren die zum Teil urspriinglich als selbstiindige
Opuscula erschienenen Schriften, die im Umfeld der Arbeit mit der Mainzer »Juven-
tus« und dem »Quickborn« herausgekommen sind. Die Schilderung »Aus einem Ju-
gendreich (1920/1921)« zeigt Guardini von einer liberraschend praktischen Seite. Er
zeichnet ein kriiftiges Bild vom Zusammenschluss dieser Mainzer Gymnasiasten,
deren reiches Leben ein »Juventusgesetz« geregelt hat>’. Von mehr prinzipieller Na-
tur sind die Darlegungen in »Neue Jugend und katholischer Geist (1920)«. Der heu-
tige Leser ist erstaunt, wie selbstverstdndlich damals noch das Fiihrerideal gepriesen
werden konnte. Vor allem aber geht es um den Erweis, dass sich Jungsein und Ka-
tholischsein nicht ausschlieBen®®. Uber das wechselseitige Verhiltnis zwischen

%5 Die Zitate der Regeln stehen a.a.0., 435-438.

% A.2.0.,438/439.

27 Aus einem Jugendreich (1920/1921), in: Bd. 1, 216—253; das »Juventusgesetz« steht S. 251-253.

28 Neue Jugend und katholischer Geist. Der Mainzer Juventus zu eigen (1920), in: Bd. 1, 291-319. Wie
ich in einer Studie gezeigt habe, begegnet bei Giovanni Battista Montini (1897—1978), der damals als
geistlicher Leiter der Vereinigung katholischer Universititsstudenten in Italien fungierte, in einem Aufsatz
aus dem Jahr 1928 eine Anspielung auf »Neue Jugend und katholischer Geist«; siche M. Lochbrunner, Die
Beziehungen zwischen G. B. Montini/Paul V1. und Romano Guardini. Eine biographische Studie (er-
scheint demnichst im Tagungsband »Paul VI. und Deutschland«).
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»Quickborn« und »Juventus« handelt »Prinzipielles und Praktisches zur Organisa-
tion von Schiilern héherer Lehranstalten (1919)«?°. Der eigenen Kldrung und Ab-
grenzung von der »Freideutschen Jugend«, die ihre Grundsitze in der »Hohen-
MeiBner-Formel« (benannt nach dem bei Kassel gelegenen Berg Meifiner, wo im
Oktober 1913 sich verschiedene Jugendbiinde zur Freideutschen Jugend zusammen-
schlossen) proklamiert hatten, dienen der Aufsatz »Die Sendung der katholischen
Jugend (1921)«>° sowie die Auseinandersetzung mit einem der fiihrenden Képfe der
»Freideutschen«?!. Aufsiitze wie »Der religiose Gehorsam (1916)«, »Zum Begriff
der sittlichen Freiheit (1916)«, »Zum Begriff des Befehls und des Gehorsams
(1916)«, »Vom Sinn des Gehorchens (1920)« zeugen vom Ringen um die rechte Be-
stimmung der Polaritdt zwischen Freiheit und Gehorsam, zwischen Autonomie und
Autoritit>2. Die Einseitigkeit des kantischen Autonomiegedankens gilt es zu iiber-
winden. »Wir werfen den Bann der »>Autonomie< Kants von uns und begreifen, wie
grof} und lebenssteigernd es ist, wenn eine Personlichkeit sich der anderen in freige-
wolltem, sinnbegriffenem Gehorsam hingibt«*?. Die Frage nach dem Begriff des Be-
rufes wird auf verschiedenen Ebenen erwogen, die von der gesellschaftlichen iiber
die sittliche bis hin zur religidsen reichen, wo sich die Problematik zuspitzt im Blick
auf die Bedeutung des Berufes fiir das Heil. »Eben dadurch, dass [der Mensch] seine
Berufsaufgabe im Hinblick auf Gott erfiillt, entwickelt der einzelne Mensch die Fi-
higkeiten, welche die ihm gegebene Gnade voraussetzt und iibernatiirlich zu vollen-
den bestimmt ist. Anderseits wird alles, was er in seinem Beruf tut, in der Gnade, im
ewigen Heil seinen letzten Sinn und seine letzte Vollendung erfahren<®*. »Die
Glaubwiirdigkeit des Erziehers« war das Thema von sechs kurzen Morgenanspra—
chen wihrend einer pidagogischen Tagung im Oktober 1928 auf Burg Rothenfels®’
Als akademischer Lehrer ist Guardini oft auch mit Bildungsfragen konfrontlert
worden. So nimmt er umsichtig zur Einfiihrung eines akademischen Vorbereitungs-
jahres Stellung und erkennt darin ein wichtiges Element der Hochschulreform. »Es
[ist] zu wagen auf das hin, was doch die tragende Wirklichkeit der Universitét bilden
muss, solange diese ihren Namen verdient: die Giiltigkeit des Geistes und die schop-
ferische Kraft des Menschen«3®. Auf dem dritten deutschen Studententag im Mai
1954 in Miinchen spricht er iiber die Verantwortung des Studenten fiir die Kultur®”.
In einem posthum vom Nachlassverwalter Felix Messerschmid (1904—1981) edier-

Y Bd. 1, 152-163.

0Bd. 2, 7-22,

3! Katholische Religion und Jugendbewegung. Eine Antwort an Max Bondy (1921), in: Bd. 2, 41-65.

32 Bd. 1,35-44; 72—-89; 90-103; 372385,

3 Bdli1, 385

3 Zum Begriff des Berufes (1919), in: Bd. 1, 195-215; Zitat S. 213,

35 Bd. 2, 418-430.

36 Zur Frage des akademischen Vorbereitungsjahres (1948), in: Bd. 3, 373-384; Zitat S. 384.

37 Die Verantwortung des Studenten fiir die Kultur (1954), in: Bd. 4, 193—221. »Wo aber die Kraft geisti-
ger Definition und personaler Stellungnahme fehlt, tritt dafiir etwas anderes ein: die Gewalt. Der Totalita-
rismus wird genau in dem MaBe méglich, als im Einzelnen der Wille zum Unbedingten nachlésst. Ohne
die Kraft zum Ja und Nein gibt es keine Freiheit. Tyrannei des Staates und Schwiiche des personalen Kerns
sind zwei Seiten der gleichen Tatsache. Hier haben die Hochschule und in ihr der Studierende eine Ver-
antwortung von letzter Tragweite« (a.a.0., 211).
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ten Manuskript wird die Universitat als Institution vor die Entscheidungsfrage ge-
stellt; »Sie lautet: Soll es einen Ort geben, in welchem die Wahrheit, abgesehen von
jedem Zweck, gesucht und herausgearbeitet wird — oder soll es im letzten um Zwe-
cke, um Fragen der Leistung ... gehen?« »Ob die Wahrheit um ihrer eigenen Sinn-
hoheit willen gesucht — vorher noch: ob bejaht ist, dass es eine echte gibt, die gesucht
werden kann — oder ob gefordert ist der Verzicht auf eine solche und die Erkenntnis
unter den Sinn der Macht gestellt werden soll. Die Entscheidung fillt bei jedem, sei
es Lehrender oder Lernender«?®,

.JFrauenart und Frauensendung (1921)« ist eine Ermutigung an die Frauenbewe-
gung im Sinne einer Forderung der Eigenart des Fraulichen und eine Absage an eine
sinnlose Gleichmacherei der Geschlechter. Auf der Basis der Anerkennung der
Gleichwertigkeit und Gleichwiirdigkeit von Mann und Frau miissen die Unterschie-
de in der Art ihres Seins, ihrer Begabung und Leistung beachtet werden. »Man kénn-
te den eigenen Wert und die Eigenbedeutung der Frau nicht tiefer herabsetzen, als in-
dem man sagt, ihre Art und Aufgabe sei die gleiche wie die des Mannes«>’. Ebenso
der philosophischen Anthropologie zuzuordnen ist eine selbstindig veroffentlichte
Vorlesung aus der »Ethik«, in der es um die sorgfaltige Erfassung des Phiinomens der
Begegnung geht, das in der personalen Begegnung die hochste Stufe erreicht. »In ihr
geschieht das erste Betreffen des Entgegentretenden, wodurch der Betroffene aus
seinem unmittelbaren Selbersein herausgerufen und zum Weggehen von sich in das
Anrufende hinein aufgefordert wird«*?,

b) Staat und Politik

Es ist bezeichnend, wenn sich Guardini dem Bereich der Politik unter dem Aspekt
der Bildung niihert. Als Zentralproblem der politischen Erziehung stellt er heraus:
»Dem individuell orientierten, auf die individuelle Welt gerichteten Akt den Ganz-
heitsakt gegeniiber zu stellen; zu Bewusstsein, zu Gespiir zu bringen, dass es sich um
einen anderen, wesenhaften Grundakt des menschlichen Lebens handelt; seinen
Wert, seine Kriifte fiihlen zu lassen, und die Freude zu wecken, seiner michtig zu
werden.« Zuletzt miinden alle politischen Fragen in ethische. Deshalb fordert er:
»Echte politische Bildung muss zeigen, wie unsittliches Handeln sich auch politisch
richt«*!, Im Beitrag, der den Begriff »Demokratie« im Titel fiihrt, ringt der Gelehrte

38 Wille zur Macht oder Wille zur Wahrheit? Zur Frage der Universitit (1965), in: Bd. 4, 422-433; Zitate
S.430 und S. 431.

3 Frauenart und Frauensendung (1921), in: Bd. 2, 23—40; Zitat S. 28. Siehe bei H.-B. Gerl-Falkovitz den
Exkurs: »Wahrnehmung der Frau«, in: Romano Guardini 1885-1968. Leben und Werk, Mainz 41995,
373-382.

0 Die Begegnung. Ein Beitrag zur Struktur des Daseins (1955), in: Bd. 4, 230-245; Zitat S. 245. Vgl. auch
R. Guardini, Ethik. Vorlesungen an der Universitidt Miinchen (1950-1962), Bd. 1, Mainz/Paderborn 1993,
240-254. Dort wird S. 254 m. E. noch deutlicher formuliert: »[Begegnung] bedeutet das erste Betroffen-
werden durch das Entgegentretende, wodurch der Betroffene aus seinem unmittelbaren Selbersein heraus-
gerufen und zum »Aufgeben seiner selbst<, zum Weggehen von sich in das Entgegentretende und sich Off-
nende aufgefordert wird.«

41 Gedanken iiber politische Bildung (1926), in: Bd. 2, 281-292; Zitate S. 288 und S. 291.
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mit dem Phinomen der Masse und dem Grundbestand der menschlichen Person®?.

Ein aus dem Nachlass von Felix Messerschmid herausgegebenes Manuskript greift
in eine damals offentlich gefiihrte Diskussion um die Wiedereinfiihrung der Todes-
strafe ein. Darin stellt sich Guardini auf die Seite derer, die ihre Wiedereinfiihrung
ablehnen. In seiner Argumentation spricht er dem siikularen Staat die »ontologische
Giiltigkeit« ab, ein Urteil iiber Leben und Tod eines Menschen zu sprechen. »Nur
durch die Beziehung auf eine echte Autoritit, will sagen, eine solche, die Gottes
Autoritét vertritt, Hoheit hat, wird das, was sonst zynische Nutzerwigung und ver-
brecherische Gewaltausiibung ist, zur Rechtshandlung. Diese Riickbeziehung der
staatlichen Rechtsordnung und des staatlichen Rechtshandelns auf seine ontologi-
sche Basis scheint weithin nicht mehr zu geschehen — ja, wie die Dinge nun einmal
liegen, nicht geschehen zu kénnen. So muss man wohl folgern, dass einer Wieder-
einfiihrung der Todesstrafe die eigentliche Begriindung fehlen wiirde«*>.

c) Literatur und Kunst

Im Rahmen einer Ringvorlesung iiber Romantik an der Tiibinger Universitit hilt
Guardini die Schlussvorlesung, eine Art philosophischen Epilog der Veranstaltung.
»Vielleicht kann man jenen Zustand des Daseins, der die Romantik bestimmt, als ein
Hochdringen der Ursphire bezeichnen ... Wenn die Hypothese zutrifft, wiirde >Ro-
mantik< bedeuten, dass der Urbereich in einem ganzen Zeitzustande hochdringt und
in all seinen EinzelduBerungen zur Geltung kommt«*. Zwei charakteristische Be-
stimmungen treten hinzu: einmal die Antithetik zwischen auflésenden und konstruk-
tiven Elementen und die Dominanz des Asthetischen. So ist die Romantik in den Au-
gen des Referenten ein geschichtlicher Sonderfall einer Kulturepoche.

Um den bedeutenden Vortrag »Uber das Wesen des Kunstwerks« gruppieren sich
zwei kurze Beitrige. »Kunst und Absicht« priludiert die entsprechenden Klirungen
des Vortrags. »Zum Wesen des Kunstwerks gehort, dass es wohl einen Sinn hat, aber
keinen Zweck ... Es >beabsichtigt< nichts, sondern >bedeutet¢; es >will< nichts, son-
dern »ist<.« Mit ein paar nachdenklichen Uberlegungen verabschiedet sich der Ge-
lehrte von einer Ausstellung von Kunstwerken, die vor den Luftangriffen auf die
deutschen Stidte im Zweiten Weltkrieg geborgen worden waren. »Der Besucher, der
lange Jahre eine immer tiefere Auskaltung der Welt, eine immer bewusstere Entbeh-
rung des Menschlichen und Géttlichen durchlebt hatte, konnte hier empfinden, was
religidse, sagen wir genauer, christliche Wirklichkeit sei«®,

In vielen seiner Werke ist der Philosoph auch als Kulturkritiker aufgetreten. Der
Beitrag »Zum ethischen Problem unserer kulturellen Situation« greift diese Thema-
tik auf und begreift sie als eine sittliche Aufgabe. »Das einzige also, was richtiges

42 71m Problem der Demokratie. Ein Versuch der Kldrung (1946), in: Bd. 3, 320—328.

43 Zur Frage der Wiedereinfiihrung der Todesstrafe (1961), in: Bd. 4, 386—390; Zitat S. 389.

o Erscheinung und Wesen der Romantik (1948), in: Bd. 3, 360-372; Zitat S. 371.

45 [Tber das Wesen des Kunstwerks (1947), in: Bd. 3, 336—359; Zitat S. 347. — Kunst und Absicht (1946),
in: Bd. 3. 317—319. — Abschied von der Tiibinger Kunstausstellung (1947), in: Bd. 3, 329-335; Zitat S.
332.
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Verhalten gewiihrleistet, muss etwas sein, was im Zentrum des Menschen steht: Wir
nennen es die Gesinnung. Er muss so gesinnt sein, dass er das Rechte will. So gehort
zu einer echten Kultur mehr als bloB jener Schritt in Freiheit und Gefahr; es gehort
auch dazu der Gewinn einer entsprechenden Gesinnung; ein Ethos, aus dem heraus
der Mensch mit dieser Freiheit und Macht das Richtige tut«*®.

d) Spiritualitdt

Unter der Rubrik Spiritualitit fasse ich zunéchst die Meditationen iiber biblische
Gestalten zusammen, die man genauso gut der Bibeltheologie zuweisen konnte: Fest
des hl. Johannes Ev.: Der hl. Johannes — der Verkiinder des Gottmenschen (1925):
Bd. 2, 239-245; Apostelgestalten (1927): Bd. 2, 314-328; Johannes der Téaufer und
Jesus (1951): Bd. 4, 67—81; Petrus der Fels (1952): Bd. 4, 129-157. Und die Beitri-
ge iiber das Beten wiirden auch in der Sparte Liturgie ihren berechtigten Platz ein-
nehmen kénnen: Die Psalmen vom Brevier des Donnerstags und das geistliche Le-
ben (1916): Bd. 1, 54—71; Unmittelbares und gewusstes Beten (1919): Bd. 1, 175—
194; Der Gesamtzusammenhang des christlichen Gebetslebens (19437): Bd. 3, 204 —
214; Uber das Rosenkranzgebet. Ein Versuch (19447): Bd. 3, 237—-252; Uber die Be-
deutung der Psalmen im christlichen Dasein (1951): Bd. 4, 102—113. Der Vortrag
»Askese als Element der menschlichen Existenz« fiihrt die Notwendigkeit von Aske-
se auf die postlapsarische Konkupiszenz zuriick. »Dadurch ist ein Zustand gewor-
den, in welchem [der Mensch] die Forderung des erkannten Guten nicht einfachhin
annimmt, sondern die Neigung zeigt, sie zu vernachlidssigen, ja ihr zu widerstehen.
Mit dieser Tatsache muss jede Ethik rechnen, wenn sie nicht phantastisch werden
will. Die Verwirklichung, die das Gute erfordert, der Ubergang aus dem Erkennen in
das Tun, in die Haltung, in das Sein, muss nicht nur gegen die Passivitit eines Stof-
fes, sondern auch gegen den Widerstand eines Nichtwollens, ja eines Gegenwollens
durchgesetzt werden«*’.

Von den Referaten, die Guardini bei den Jahrestreffen christlicher Philosophen in
Gallarate (nordwestlich von Mailand gelegen) gehalten hat, ist der magistrale Vor-
trag iiber die religiose Erfahrung in die Sammlung aufgenommen worden. Er beant-
wortet die Frage, ob es beim Menschen ein besonderes Organ dafiir gebe. » Was das
religiose Verhalten tragt, scheint iiberhaupt kein spezielles »Organ¢, kein besonderer
Empfinglichkeits- und Aktzusammenhang zu sein, sondern der Mensch in seiner To-
talitdt. Alle besonderen Aktformen — Erkennen, Wollen, Gestalten, Fiihlen — spielen
in das religiose Verhalten hinein; dariiber hinaus ist es aber gerade das lebendige
Ganze, was sich religios verhilt und also auch die Erfahrung vollzieht«*8, In ihr
kommt ein Urphdnomen zur Gegebenheit, das Gegenstand eines selbstindigen Wis-
senschaftsbereiches wird und das Fach Religionsphilosophie konstituiert.

46 Zum ethischen Problem unserer kulturellen Situation (1957), in: Bd. 4, 320—328; Zitat S. 324.

47 Askese als Element menschlicher Existenz (1965), in: Bd. 4, 268—292; Zitat S. 276.

48 Das Phinomen der religiosen Erfahrung (1961), in: Bd. 4, 368 -383; Zitat S. 377. Siehe auch das Kapi-
tel »Convegni di Gallarate« bei Berthold Gerner, Romano Guardini in Miinchen. Beitriige zu einer Sozial-
biographie, Bd. 2: Referent am Vortragspult, Miinchen 2000, 517-569.



Wurzeln eines grofien Lebenswerks 105
e) Liturgie

Das Thema Liturgie hat den Priestergelehrten sein Leben lang begleitet. Er selbst
war einer der herausragenden Vordenker der Liturgischen Bewegung, die in die Li-
turgiereform des 2. Vatikanischen Konzils eingemiindet ist. So verwundert es nicht,
dass sich die zahlreichen Beitrage zu verschiedenen Aspekten der Liturgie wie ein
roter Faden durch die vier Bande hindurchziehen. Der grofie Aufsatz »Die Liturgie
und die psychologischen Gesetze des gemeinsamen Betens. Ein Beitrag zur religio-
sen Sozialpadagogik (1917)«*® mutet wie ein Priludium zur Schrift »Vom Geist der
Liturgie« (1918) in der von Abt Ildefons Herwegen (1874—1946) herausgegebenen
Reihe »Ecclesia orans« an. Den etwas ungewohnten Bezug auf die Sozialpddagogik
im Untertitel verstehe ich als Zugestindnis an das Publikationsorgan »Pharus«, das
eine Fachzeitschrift fiir Pidagogik war. Tatsdchlich taucht der Text, nur an wenigen
Stellen iiberarbeitet, als erstes Kapitel (»Liturgisches Beten«) im Opusculum »Vom
Geist der Liturgie« wieder auf. »Lex orandi<. Gedanken iiber die Liturgie (1919)«”°
breitet Uberlegungen aus, die das geistliche Leben nihren wollen. In dem von Odo
Casel (1886—1948) im Jahr 1921 begriindeten »Jahrbuch der Liturgiewissenschaft«
kann der Habilitand eine austiihrliche Besprechung eines Werkes des belgischen Be-
nediktiners Dom Festugi¢re verdffentlichen. So sehr er diesem zustimmt, was den
objektiv-gemeinschaftlichen Charakter der Liturgie betrifft, unterscheidet er sich
von ihm in der Einschitzung des personlichen Gebetslebens. »Festugiére hat einen
Fehler begangen — den iibrigens auch seine Gegner nicht vermieden haben — : er hat
die komplexe Natur des Problems verkannt und aus einem »Sowohl-als-auch< ein
>Entweder-oder< gemacht«’!. GemiB seinem Gegensatzdenken, das er 1925 in einer
Monographie wie seinen »Discours de la Méthode« darlegen wird?, pladiert der
junge Wissenschaftler fiir die Einheit des Polaren: Liturgie und personliches Gebet,
Liturgie und Volksfrommigkeit. In einer Anmerkung moniert Odo Casel die Erstar-
rung der Liturgie zu einer Staatsaktion und hilt dem sein mysterientheologisches
Konzept entgegen. Programmatisch ist der Aufsatz, der wie eine Griindungscharta
der Liturgiewissenschaft als theologischer Disziplin zu verstehen ist. »Im gleichen
liturgischen Gegenstand ist ein Werden und ein Sein, ein Sichwandeln und ein Be-
harren, ein Tatsichliches und ein Verbindliches. Dem ersten ist in besonderer Weise
die geschichtliche, dem zweiten die systematische Forschung zugewandt. Sie ergén-
zen sich also nach Gegenstand und Verfahren. Jede bedarf, zur Anregung und Selbst-
priifung, der Ergebnisse der anderen«>. Neben die geschichtliche Erforschung muss
gleichberechtigt die systematische Durchdringung treten. Das 2. Vatikanische Kon-
zil und die nachkonziliaren Dokumente haben der Liturgiewissenschaft den hier ge-

9 Bd, 2,104-124.

N Bd, 1, 164-174.

51 Das Objektive im Gebetsleben. Zu P. M. Festugiéres »Liturgie catholique« (1921), in: Bd. 1, 418-429;
Zitat S.426.

32 R. Guardini, Der Gegensatz. Versuche zu einer Philosophie des Lebendig-Konkreten, Mainz 1925; (Ro-
mano Guardini Werke), Mainz/Paderborn 1998.

33 Uber die systematische Methode in der Liturgiewissenschaft (1921), in: Bd. 2, 98—113; Zitat S. 102.
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forderten Rang als theologischer Kerndisziplin inzwischen eingerdumt. Liturgische
Pionierarbeit hat Guardini auch mit seiner Wiederentdeckung der mystagogischen
Predigt geleistet. »Sie kann die heilige Handlung vorbereiten oder in einem be-
stimmten Augenblick aus ihr hervortreten und sie entfalten, oder sie in der Seele aus-
klingen lassen.« Mit drei ausformulierten Predigtbeispielen beim Sonntagsgottes-
dienst, bei der Tauffeier und bei der Karsamstagsliturgie (— natiirlich lange vor der
Reform der Osternacht —) erldutert er seine theoretischen Reflexionen. »Die Gestal-
ten der liturgischen Handlungen miissen so rein und voll herausgeholt werden, als es
nur geht. Zugleich muss eine Art des deutenden und bildenden Sprechens gefunden
werden, die nicht erklirt und ermahnt, sondern die inneren Sinne 16st, den Menschen
in das heilige Geschehen hineinfiihrt und den Vollzug in Bewegung bringt«™*, Viel
pastoral-praktischen Sinn beweist der Priestergelehrte in der Ausarbeitung eines For-
mulars fiir priesterlosen Gottesdienst. Er rechnete damit, dass wegen des zu erwar-
tenden Priestermangels nach dem Krieg die sonntigliche Eucharistiefeier nicht mehr
in allen Pfarrgemeinden gefeiert werden konne. Fiir solche Notfille entwirft er ein
Formular einer »Gemeinsamen Andacht«, deren theologischer Problematik er sich
voll bewusst ist. Er steht vor der Alternative: entweder den priesterlosen Gottes-
dienst moglichst dem Verlauf der Messe anzupassen, damit die Gemeinde den Zu-
sammenhang mit der Messe erleben kann, oder aber den Unterschied zur Eucharis-
tiefeier moglichst scharf hervorzuheben, damit keiner Verwechslung Vorschub gelei-
stet wird. Da er keine akute Gefahr eines Laienpriestertums sicht, meint er sich fiir
die erste Form entscheiden zu diirfen. »Der Gang der Andacht musste dem der wirk-
lichen heiligen Messe entsprechen und von dieser alles iibernehmen, was ohne Vor-
spiegelung priesterlicher Befugnisse tibernommen werden konnte. Da aber die ei-
gentliche sakramentale Handlung fehlt, musste die Rolle des Wortes stidrker entfaltet
werden ... Eine besondere Bedeutung hat die geistige Kommunion. Man kénnte fast
sagen, dass sie in dieser Feier ihre klassische Form gewinnt«™. Dass sich die Situa-
tion inzwischen gedndert hat, zeigt das Direktorium »Sonntiiglicher Gemeindegot-
tesdienst ohne Priester«, das den Weg der zweiten Alternative gewihlt hat*®. Beim
»Ersten deutschen Liturgischen Kongress« in Frankfurt am Main hélt Guardini am
20. Juni 1950 den Festvortrag »Die Liturgie und die geistige Situation unserer Zeit«.
Unter dem Titel »Die liturgische Erfahrung und die Epiphanie« geht der Vortrag et-
was erweitert als zweiter Aufsatz in das Opusculum »Die Sinne und die religiose Er-

34 Die mystagogische Predigt (19437), in: Bd. 3, 215-236; Zitate S. 218 und S. 235/236. Siehe den inter-
essanten Versuch von Berthold Gerner, der Rezeption dieses Textes nachzuspiiren: Romano Guardini in
Miinchen. Beitriige zu einer Sozialbiographie, Bd. 3: Mann der Kirche. Teil A: Prediger in St. Ludwig,
Miinchen 2002, 289—-299. Gerner datiert den Text in das Jahr 1942.

35 Gemeinsame Andacht fiir Tage, an denen die heilige Messe nicht gefeiert werden kann, oder fiir solche,
die verhindert sind, an ihr teilzunehmen (1945), in: Bd. 3, 293-316; Zitat S. 296—297. Von dem Formular
fiir einen »priesterlosen Gottesdienst« ist der Text »Gemeinschaftliche Andacht zur Feier der heiligen
Messe (1920)«, in: Bd. 1, 275-279, zu unterscheiden, der die Hinfiihrung von Jugendlichen zur Eucharis-
tiefeier zum Ziel hatte.

36 Kongregation fiir den Gottesdienst, Direktorium »Sonntiglicher Gemeindegottesdienst ohne Priester«
vom 2. Juni 1988: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 94, hrsg. v. Sekretariat der Deutschen Bi-
schofskonferenz.
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kenntnis« ein. »Die Liturgie steht zum Epiphanischen in besonderer Beziehung
durch die Gestalthaftigkeit. In ihr geht es nicht um abstrakte Lehren und Normen,
sondern alles ist anschaubare Gestalt; ist horbares Wort und greifbares Ding; ist
Handlung, in welche der Mensch vollziehend eingeht«’’. Der Epiphanie-Begriff
steht im Zentrum von Guardinis Liturgieverstindnis und schlégt eine Briicke zu Odo
Casels Mysteriengegenwart. Der letzte Beitrag, der in dieser Sektion noch angefiihrt
werden soll, mutet aus heutiger Sicht wie ein Curiosum an. Dort wird die Fernseh-
ibertragung der heiligen Messe scharf verurteilt. Man spiirt formlich, wie Guardini
unter dem neuen Medium gelitten hat, wenn es in den sakralen Bereich eindrang.
»Unsere Zeit ist nicht nur dem Sakralen fremd, profan im neutralen Sinn, sondern sie
ist innerlich verwiistet. Das ist noch schlimmer, als wenn sie dem Heiligen einfach
feind wire, denn damit kénnte man sich auseinandersetzen. Sie ist aber iiberreizt und
dumpt zugleich; sensationsgierig und gleichgiiltig; skeptisch und urteilslos ... Die
Sinne der Menschen werden immer stumpfer. Thre Fahigkeit, aufzumerken, nimmt
bestiandig ab. Von Tag zu Tag wird es schwerer, sie wirklich zu erschiittern. Stellt
man die heiligen Dinge da hinein, dann werden sie verbraucht, wie alle anderen Sen-
sationen auch«>®

f) Theologie

Die der Theologie zuzuordnenden Beitrige setzen mit einem Aufsatz iiber das Tri-
nitdtsdogma ein, den der promovierte Mainzer Kaplan im Jahr 1916 in der Paderbor-
ner Zeitschrift »Theologie und Glaube« verdffentlicht hat. Darin iiberrascht, wie klar
das Moment der Gemeinschaft, der »communio personarum«, wie wir heute sagen
wiirden, erfasst und deren Bedeutung fiir die menschliche Gemeinschaft herausge-
hoben wird. »Die Trinitas Augusta lehrt uns, Gemeinschaft haben heille bereit sein,
alles zu geben ... Nur eines nicht, und damit tritt der Hingabe ihr Widerspiel entge-
gen: die Personlichkeit. Die muss in ihrer Selbstindigkeit unangetastet bleiben ...
Damit ist die Wesenshaltung aller Gemeinschaft klar umschrieben ... Im Geheimnis
der heiligsten Dreieinigkeit hat jede menschliche Gemeinschaft das Gesetz ihrer
Kraft und Wiirde. In all ihren Formen ist Menschengemeinschaft ein >vestigium Tri-
nitatis<, ein Spurbild der dreieinigen Gottesgemeinschaft«’®. Ebenfalls wihrend der
Kaplanszeit ist der Aufsatz »Zum Begriff der Ehre Gottes (1918)« geschrieben wor-
den, der im renommierten »Philosophischen Jahrbuch der Gorresgesellschaft« er-
scheinen konnte. Was die Scholastik »metaphysische Wesenheit« Gottes nannte — er
verweist auf die Summa contra gentiles, cap. 21 und 22 und die Summa Theologiae
I* q. 3 und q. 4 des Aquinaten —, wird hier mit dem Begriff der Ehre paraphrasiert.

37 Die liturgische Erfahrung und die Eplphame (1950), in: Bd. 4, 25-52; Zitat S. 43.

2 Photogrdphle und Glaubenszweifel (1955), in: Bd. 4, 246 —258; Zitat S. 257. Ahnlich hat Josef Pleper in
einer gutachtlichen Stellungnahme argumentiert: Zur Fernseh- Ubertragung der heiligen Messe (1953), in:
J. Pieper, Weistum — Dichtung — Sakrament, Miinchen 1954, 271-276.

¥ Die Bedeutung des Dogmas vom dreieinigen Gott fiir das sittliche Leben der Gemeinschaft (1916), in:
Bd. 1, 45-53; Zitat S. 52. In meditativer Weise nihert sich dem Geheimnis die Betrachtung »O beata Tri-
nitas ... (1918)«, in: Bd. 1, 125-132.
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»Die Forderung der Ehrung Gottes ist nichts als der praktlsch gewordene Gottesbe-
griff«®?, Uber die Intention seiner Probevorlesung®! beim Habilitationsverfahren
gibt er selbst authentische Auskunft: »Meine Probevorlesung hielt ich tiber den Theo-
logiebegriff Anselms v. Canterbury, niherhin iiber sein Prinzip des >credo ut intelli-
gamg; also iiber die Abhéngigkeit theologischer Erkenntnis vom Akt des Glaubens.
Das Thema hing mit der Frage nach den spezifischen Voraussetzungen der verschie-
denen Erkenntnisbereiche zusammen, die mich immer wieder beschiftigt hat. Die
Vorlesung machte einen gewissen Eindruck; zugleich hatte sie eine merkwiirdige
Folge. Schrirs, der zuerst gegen mich opponiert hatte, da ich aufler meiner Doktorar-
beit keine wissenschaftliche Publikation aufzuweisen habe, war von der Vorlesung
sehr angetan und gratulierte mir aufs wirmste; Tillmann hingegen sagte nachher, wie
ich horte, er habe das Gefiihl gehabt, als hitte ihm jemand auf den Kopf geschlagen.
Er hatte geglaubt, in mir einen >kritischen< Theologen zu haben, der seine Richtung
stiitzen wiirde; kritische Haltung aber war, wie die spiter hervortretende >Bonner
Richtung« zeigte, im Grund ein durch Gehorsam gegen das Dogma eingeschrénkter
Liberalismus. Meine Vorlesung hingegen machte Offenbarung und Glauben zur Ba-
sis des Erkennens. Das war eine ganz andere Denkgesinnung. Seit meiner Tiibinger
Studienzeit war ich iiberzeugt, dass Theologie von den anderen Erkenntnisbemiihun-
gen verschieden und in eigener Grundlage fundiert sei. Gerade die Verantwortlich-
keit wissenschaftlichen Denkens miisse fordern, dass sie auf einen eigenen Erkennt-
nisgegenstand, ndmlich die Offenbarung und ein eigenes Erkenntnisprinzip, némlich
den im Dogma verfassten Glauben begriindet sei — wozu natiirlich alles zu kommen
habe, was Sorgfalt der Methode und Achtung vor den empirischen Fakten heift«®?

Zwischen Probe- und Antrittsvorlesung fallt eine Besprechung, die sich kritisch m1t
Friedrich Heilers (1892—1967) Buch »Das Wesen des Katholizismus« (1920) aus-
einandersetzt. Guardini weist dessen Vorwurf des Synkretismus als historizistisch
zuriick und demonstriert in Analogie zum Wachstum der Pflanze seinen Gegenent-
wurf vom »Gesetz der geeinten Gegensitzlichkeit«, wobei er zugleich einen Hin-
weis auf seine im Entstehen begriffene Monographie »Der Gegensatz« gibt. »Heilers
Buch steht im Zeichen einer sterbenden Zeit, einer Zeit, die relativistisch war im
Denken und absolut nur in ihren Vorurteilen ... Die heraufziehende Zeit wird dog-
matisch sein im innersten Wesen und eben deshalb zugleich offen fiir alles, was ist
und lebt«®?. Die Antrittsvorlesung als Privatdozent der Bonner Katholisch-Theologi-
schen Fakultit behandelt »Das argumentum ex pietate beim hl. Bonaventura und
Anselms Dezenzbeweis«. Mit diesem Thema bewegt er sich wieder im Feld der the-
ologischen Methodenlehre und vergleicht die beiden in der Scholastik gebriduch-
lichen Argumentationsfiguren. »Der Unterschied beider besteht darin, dass das Pie-
tatsargument im menschlich-subjektiven, namlich in dem psychologischen Bediirf-

0 7um Begriff der Ehre Gottes (1918), in: Bd. 1, 133-152; Zitat S. 148.

61 Anselm von Canterbury und das Wesen der Theologie (1921), in: Bd. 1, 386—417.

62 R, Guardini, Stationen und Riickblicke. Berichte iiber mein Leben (Romano Guardini Werke),
Mainz/Paderborn 1995, 33. Johann Heinrich Schrors (1852-1928) war Kirchenhistoriker, Fritz Tillmann
(1874—1953) Moraltheologe an der Bonner Katholisch-Theologischen Fakultit.

63 Universalitit und Synkretismus (1921), in: Bd. 2, 114-122; Zitate S. 120 und S. 122.
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nis und den Gefiihlsverhiltnissen einsetzt und dadurch komplizierter wird, wéihrend
das andere von den objektiven Vollkommenheitsverhiltnissen Gottes ausgeht«®*,
Die Schlussabwigung fiihrt zum Ergebnis, dass beide Argumente einem streng wis-
senschaftlichen Beweis nicht geniigen, aber »quoad hominem« auf dem psychologi-
schen und praktischen Gebiet eine Berechtigung haben. Zweifellos ragt der grofe
Aufsatz »Heilige Schrift und Glaubenswissenschaft (1928)« aus der Sammlung her-
vor. Im Grunde wird hier die erkenntnistheoretische Problematik erortert und dann
zur besonderen Erkenntnishaltung vorgetastet, wie sie im Blick auf die Texte der HI.
Schrift als gottlicher Offenbarung erfordert wird. Es handelt sich um ein Kapitel der
Bibelhermeneutik unter bewusster Abgrenzung von einer ausschlieBlich historisch-
kritisch arbeitenden Exegese. »Unsere biblische Wissenschaft ist weithin historisch.
Die Heilige Schrift wissenschaftlich verstehen deckt sich weithin mit: sie geschicht-
lich verstehen. Die Wirkung ist — ganz abgesehen von der Gefahr historischer Relati-
vierung — sehr verhiingnisvoll: Das Eigentlich-Theologische droht zu entgleiten; das
Heilig-Pneumatische; das Lesen, AufschlieBen und Ausheben des Wortes Gottes,
welches absolut und ewig ist. Die géttliche Autoritit des heiligen Textes droht sich
zu verlieren, die in Anbetung aufzufassen ist. Und, in seltsamer, aber tief sinnvoller
Korrespondenz dazu: Es droht die Gegenwirtigkeit verloren zu gehen; das Heute, in
welchem Theologe wie Horer stehen. Der Historismus verliert in seinem Gestern das
Ewige und auch das Jetzt«%, Im letzten Abschnitt, der die HI. Schrift in ihrem ekkle-
sialen Bezug als Buch der Kirche und ihres Lehramtes thematisiert, sind noch die
Wirren des Modernismusstreites zu spiiren, der die Studienjahre Guardinis erschiit-
tert hatte. Zwei groRe bibeltheologische Studien konnte der Berliner Professor im
Jahr 1930 in den »Schildgenossen« verdffentlichen: »Der Glaube im Neuen Testa-
ment« (Bd. 3, 7-49) und »Die Liebe im Neuen Testament« (Bd. 3, 54—91). Mit der
Problematik des Wunders hat er sich ofters auseinandergesetzt und den Einwinden
eines naturwissenschaftlich geprigten Denkens zu begegnen versucht. Eine bedeut-
same Vorstufe solcher Erwiderungen stellt der Aufsatz »Das Wunder und das Bild
vom Menschen und von der Welt (1933)« dar. Sein Verfasser ist sich bewusst: »Man
kann das Problem des Wunders nur erdrtern, wenn man mit Logik und Naturwissen-
schaft anfingt und mit Theologie, und zwar mit der Theologie der Eschata endet. Die
Erorterung des Wunders lduft einer Linie entlang, welche die gesamte Existenz
durchzieht«®®. Auch iiber den Begriff der Vorsehung hat der Gelehrte mehrmals ge-
schrieben. Die Kleinschrift »Was Jesus unter der Vorsehung versteht (1939)« hat ihm
1941 eine Riige des Reichssicherheitshauptamtes eingebracht, das an einer Stelle des
Textes eine kritische Anspielung auf Hitlers Redeweise von der » Vorsehung« witter-
te. Der heutige Leser vermag in der ruhigen Erorterung jedoch keine gewollte Pole-
mik herauszuhoren. »Was das Wort »Vorsehung< meint, ist im Grunde genommen

%4 Das argumentum ex pietate beim hl. Bonaventura und Anselms Dezenzbeweis (1922), in: Bd. 2, 123~
138; Zitat S. 134.

65 Heilige Schrift und Glaubenswissenschaft (1928), in: Bd. 2, 337—383; Zitat 8. 375.

66 Das Wunder und das Bild vom Menschen und von der Welt (1933), in: Bd. 3, 98—118; Zitat S. 118. Zu
Guardinis Beschiftigung mit der Thematik des Wunders siehe bei B. Gerner, Romano Guardini in Miin-
chen. Beitriige zu einer Sozialbiographie, Bd. 2: Referent am Vortragspult, Miinchen 2000, 247-253.
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das christliche Dasein selbst in seiner unendlichen Verflochtenheit; der Mensch und
die Welt, aufgenommen in den Zusammenhang der Gnade.« »Wer an die Vorsehung
glaubt, der glaubt in Gottes Geheimnis hinein«®’. Der groBe Vortrag, den Guardini
am 7. Mai 1950 vor internationalem Publikum bei der dritten »Semaine des Intellec-
tuels Catholiques« in Paris gehalten hat, eroffnet den vierten Band. Mit der Thema-
tik des Mythos hat er sich schon lange befasst. Er deckt seinen Ursprung in der
Psychologie des primitiven Menschen auf, er verfolgt den Wandel des Mythos durch
die Geschichte und konfrontiert ihn mit der Offenbarung. »Etwas im Menschen aber
hélt ihn [den Mythos] nach wie vor als deutende und ordnende Macht fest: das Un-
bewusste. Die Psychologie hat nachgewiesen, dass die mythischen Motive auch im
Menschen der modernen Zeit wirksam sind. So bilden oftmals die Gestalten des My-
thos Grundelemente des Traumes. Sie verbinden sich mit dem Lebensmaterial des
betreffenden Menschen — ebenso wie sie sich in der Religionsgeschichte mit dem
Leben der verschiedenen Volker verbunden haben — und beziehen sich dadurch auf
das personliche Schicksal ... Man konnte sagen: der Traum driickt den Mythos des
Individuums aus, — wie umgekehrt die Mythen Trdume eines Volkes oder der
Menschheit sind.« Allein die Offenbarung vermag die wesenhafte Zweideutigkeit
des Mythos aufzudecken. »Dadurch 16st sie aber auch seinen Wahrheitskern vom
Trug der Vergottlichung los. Sie erlaubt dem Menschen, den echten Inhalt des My-
thos zu sehen, ohne durch ihn in die Welt gebannt zu werden«®. Die gereinigten
Wahrheitskeime des Mythos fiihrt die Offenbarung dem gldubigen Dasein zu. Der
zunéchst fiir einen Ausstellungskatalog iiber liturgische Kunst geschriebene Essay
»Das religiose Bild und der unsichtbare Gott (1956)« leuchtet in jenen Grenzbereich
hinein, an dem sich Theologie und Kunst beriihren. Es geht um eine Theologie des
heiligen Bildes, die sowohl schépfungstheologisch als auch christologisch zu veran-
kern ist. »Das religitse Kunstwerk dient diesem Geheimnis [der Herrlichkeit]. Seine
Aufgabe besteht nicht darin, lehrhaft zu unterrichten, oder erzicherisch zu beeinflus-
sen, sondern der Epiphanie den Weg zu bereiten«®. Hinter »Kirche und Dogma —
Weg in die Freiheit (1958)« versteckt sich der urspriingliche Titel »Evangelisches
Christentum in katholischer Sicht«, der sich einem Vortrag vor einer evangelischen
Kirchengemeinde verdankt. Darin legt Guardini ein sehr personliches Bekenntnis ab
liber seinen Weg zum Verstindnis der Kirche, auf dem ihm der evangelische Denker
Soren Kierkegaard (1813—1855), ndherhin dessen Werk »Philosophische Brockens,
zu einer groflen Hilfe geworden war. An Kierkegaards Problem der Gleichzeitigkeit
zu Jesus Christus bricht fiir ihn die Frage nach der Kirche auf. »Der wahre Sachver-
halt aber ist, dass wir von Jesus nur durch die Kirche erfahren; dass die Entscheidung
des Glaubens vor ihr fillt, weil sie allein uns in die Situation der Gleichzeitigkeit
bringt«’".

57 Was Jesus unter der Vorsehung versteht (1939), in: Bd. 3, 168—180; Zitate S. 178 und S. 180. Zur Riige
des Reichssicherheitsdienstes 1941 siehe bei B. Gerner, a.a.O., 332—-339.

68 Der Mythos und die Wahrheit der Offenbarung (1950), in: Bd. 4, 7—24; Zitate S. 16—17 und S. 22.

9 Dag religiose Bild und der unsichtbare Gott (1956), in: Bd. 4, 293-309; Zitat S. 300.

70 Kirche und Dogma — Weg in die Freiheit (1958), in: Bd. 4, 340-353; Zitat S. 352.
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3. Ausblick

Es ist ein {ippiger und bunter Straul}, den der Leser mit dieser Sammlung in Em-
pfang nehmen darf. Die Guardini-Forschung erhilt ein willkommenes Arbeitsmittel,
das ihr manche Suche nach entlegenen Zeitschriften und alten Jahrgéingen erspart. In
der Hand der Studierenden konnen die vier Bénde zu einem Lesebuch werden, nach
dem man in Randzeiten oder am Abend greift, um je nach Interessenlage schnell den
einen oder anderen Aufsatz zu lesen. Die Fiille der Themen erscheint geradezu gren-
zenlos.

Wiihrend die groBen Monographien und Biicher Guardinis den wuchtigen Asten
eines stattlichen Baumes gleichen, begegnet uns hier das Wurzelwerk. Die vielen
kleineren Schriften und Aufsitze sind wie Wurzeln, die die sichtbare Baumkrone tra-
gen und mit Saft versorgen. Bekanntlich waren gerade die Bdume eine Inspirations-
quelle des Gelehrten. In der Dankesrede anlisslich der Verleihung der Ehrenbiirger-
schaft im heimatlichen Isola Vicentina (12. Oktober 1963) bekannte er: »Fast alle
meine Gedanken sind ndmlich unter unseren Bidumen hier in Isola entstanden und
gereift. Unter diesen bin ich nachdenkend umhergegangen; habe dann den Ertrag an
den Schreibtisch gebracht und niedergeschrieben, um darauf wieder hinauszugehen
und weiter zu meditieren ... Der Baum mit seiner hohen Gestalt, mit der schonen
Mannigfaltigkeit seiner Formen, seinem stillen Leben und seiner ruhigen Gegenwir-
tigkeit hdngt in einer besonderen Weise ... mit dem Geist des Menschen, seinem
denkenden und fiihlenden Leben zusammen«’!. Mit den Wurzeln von Guardinis gro-
Bem Lebenswerk kann sich der Leser in den vier Bénden vertraut machen.

Noch ein anderer Vergleich soll den Sinn und Reiz der Sammlung verdeutlichen.
In der Kunstwissenschaft zihlen nicht nur die Meisterwerke, die die groflen Sile der
Museen fiillen, sondern auch die kleinen Formate, die in den sie begleitenden Kabi-
netten gezeigt werden. Die kleinen Formate sind oft Entwiirte und Skizzen, die den
kiinstlerischen Prozess der Bildfindung und Gestaltung besser erkennen lassen als
das vollendete Meisterwerk. Darin liegt ihr Reiz fiir den Betrachter. In dhnlicher
Weise konnen auch die kleineren Schriften Guardinis als Vorstufen seiner grofieren
Werke betrachtet werden. Der Gelehrte selbst hat seine Produktivitit als einen kiinst-
lerischen Schaffensprozess erlebt und bisweilen auch erlitten. In einer Tagebuchno-
tiz besinnt er sich: »Mir ist dieser Tage wieder zu Bewusstsein gekommen, wie sehr
mein Denken dem kiinstlerischen Schaffen dhnelt. Zuerst sucht es herum, bis es den
fruchtbaren Punkt gefunden hat; dann umkreist es ihn, und allmihlich entfaltet es
sich. Ich kann nicht sagen, dass ich es bin, der es tut, sondern es tut sich selbst. Aber
der Dienst an diesem Geschehen, das Umgreifen, Hiiten, Darauf-Achten und zu-
gleich Nicht-Beirren ist ebenso anstrengend wie eine eigene Aktivitit. Alles muss
durch die innere Geburtsmitte gehen. Nichts kann von auflen her angestiickelt wer-
den. So bildet sich sofort Gestalt, die dann immer reifer und reicher wird. Trotzdem
ist es nicht ein Kunstwerk, was da entsteht, sondern Einsicht, Wahrheit; Wiederge-

R, Guardini, Die Biume von Isola Vicentina, in: ders., Stationen und Riickblicke/Berichte iiber mein
Leben (Romano Guardini Werke), Mainz/Paderborn 1995, 309.
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burt des von selbst Seienden als Erkanntes; Gestalt, aus Wahrheit gebildet<<72. Unter
dieser kiinstlerischen Perspektive lassen sich manche der in den vier Banden greif-
baren Arbeiten wie Entwurfszeichnungen im Oeuvre eines Malers verstehen.

Dass nicht jeder Beitrag dasselbe Gewicht beanspruchen will, gehért zum Cha-
rakter solcher Sammlungen. So lassen vor allem etliche der frilhen Arbeiten noch ein
tastendes Suchen erkennen. Andererseits halten gerade die Biande eins und zwei auch
fiir den, der Guardinis Werke zu kennen meint, allerlei Neuentdeckungen parat. Uber
einige seiner Problemerdrterungen ist die Zeit zweitellos hinweggegangen. Neue
Aspekte und Herausforderungen driangen sich in den Vordergrund. Aber selbst ein
kritischer Leser wird der Behauptung Hans Urs von Balthasars zustimmen: »Sicher
1st, dass Guardini keine eiteln Architekturen am Rand der Geschichte aufgestellt,
sondern fiir ganze Generationen Unterkiinfte gebaut, ja diese selbst zu Bollwerken
gegen die wachsende Wiiste geformt hat und dass sein Haus auf Fels steht, mag sein
Stil uns behagen oder nicht. Wer seinen Geist wirklich erkannt hat, wird, auch wenn
er weiterzugehen sich anschickt, ihm tiefe Dankbarkeit bewahren«’>.

Die Werkausgabe mit 43 Bénden ist eine Einladung an die jiingere Generation, die
Guardini nicht mehr personlich gehort und erlebt hat, ihm in seinem schriftlichen
Werk zu begegnen. Die Begegnung lohnt sich, weil hier ein Lehrer spricht, dem es
um nichts als die Wahrheit gegangen ist. »Was ich von Anfang an, erst instinktiv,
dann immer bewusster gewollt habe, war, die Wahrheit zum Leuchten zu bringen.
Die Wahrheit ist eine Macht; aber nur dann, wenn man von ihr keine unmittelbare
Wirkung verlangt, sondern Geduld hat und auf lange Zeit rechnet — noch besser,
wenn man iiberhaupt nicht an Wirkungen denkt, sondern sie um ihrer selbst, ihrer
heiligen gottlichen GroBe willen darstellt«”*, Die von Guardini zum Leuchten ge-
brachte Wahrheit erweist auch heute und in Zukunft ihre stille Macht.

2 R. Guardini, Wahrheit des Denkens und Wahrheit des Tuns. Notizen und Texte 1942—1964, in: ders.,
a.a.0., 194/195. Guardini hat diese Aufzeichnung am 7. Oktober 1953 in Isola Vicentina notiert.

73 H. U. von Balthasar, Romano Guardini. Reform aus dem Ursprung, Freiburg 71995, 6. — Zur Beziehung
zwischen den beiden Gelehrten vgl. M. Lochbrunner, Guardini und Balthasar. Auf der Spurensuche einer
geistigen Wahlverwandtschaft, in: Forum katholische Theologie 12 (1996) 229-246; ders., Romano
Guardini und Hans Urs von Balthasar. Integration von Theologie und Literatur, in: IKaZ 34 (2005) Heft 2;
ders., Hans Urs von Balthasar und seine Philosophenfreunde. Fiinf Doppelportrits, Wiirzburg 2005, 55—89.
74 R. Guardini, Berichte iiber mein Leben, in: ders., Stationen und Riickblicke/Berichte iiber mein Leben
(Romano Guardini Werke), Mainz/Paderborn 1995, 106.



Die Enzyklika »Humanae vitae« - ein Plddoyer fiir
die Wiirde und Verantwortung des Menschen (Teil 2)

1 | B. Sal ., Mii
V;m/Gzovanm B E/a a ;J Muryﬁen

7. Prokreative Verantwortung

Im Abschnitt 10 gibt die Enzyklika die Erfordernisse an, denen die verantwortli-
che Elternschaft Geniige leisten soll: Die verantwortliche Elternschaft hat einen in-
neren Bezug zur »objektiven sittlichen Ordnung« und verlangt deshalb in erster Li-
nie die Beherrschung von Trieb und Leidenschaft durch Vernunft und Willen. Damit
ist gesagt, daBl der Schliissel zu einer verantwortlichen Elternschaft in der Ubung der
Tugend der Keuschheit besteht. Schon das II. Vatikanische Konzil hatte in seinen
Richtlinien zur Frage nach der Geburtenregelung gesagt, daB ein »der wahren
menschlichen Wiirde« entsprechender Ausgleich zwischen ehelicher Liebe und ver-
antwortlicher Weitergabe des Lebens ... ohne den aufrichtigen Willen zur Ubung der
Tugend ehelicher Keuschheit nicht maglich ist » (GS 51¢)'.

Die Tugend der Keuschheit bedeutet nicht Unterdriickung des Sexualtriebes als
etwas in sich Schlechtem und auch nicht einfach Enthaltsamkeit, sondern Herrschaft
iiber den Trieb, um ihn in die Ordnung personaler Liebe zu stellen. Denn, wie schon
gesagt, der Trieb, der die Sexualitit in besonderer Weise kennzeichnet, hat von sich
aus nichts mit menschlicher Liebe zu tun. Zudem sind die moralischen Tugenden als
solche habituelle Vollkommenheiten (»habitus operativi boni«. Cfr. LII, g.55, a.3)
unserer natiirlichen Strebungen. Indem die Tugend die Handlungen der sinnlichen
Strebungen in die Ordnung der Vernunft bringt, werden die »fines proprii« der Stre-
bungen zu »fines debiti« d.h. sie streben nach dem, was zum Menschen als Men-
schen paBt und deshalb ein wahres menschliches Gut ist>. Die Ordnung der Vernunft
ist die Ordnung der Liebe als Wohlwollen, Fiirsorge, Verantwortung und Dienstbe-
reitschaft.

Es gilt also, die Sexualitit in die Subjektivitidt des Menschen zu integrieren im
Sinne dessen, was iiber den Menschen als leib-geistige Wesenseinheit dargelegt wur-
de. Die Sexualitit und tiberhaupt die Leiblichkeit ist nicht »Natur« im selben Sinne
wie die Umwelt; sie gehort bereits seinsmifig zum Menschen als Person und damit
zur Subjektivitdt des Menschen, weil der Leib wesentlicher Bestandteil des Men-
schen ist, der aufgrund seiner Geistigkeit Person ist. Die Sexualitit muB3 deshalb

!'Vgl. auch HV 21, wo von der »Beherrschung ihrer selbst [d. h. der Ehegatten] und ihres Trieblebens« und
von »Selbstzucht [...] als Ausdruck ehelicher Keuschheit« die Rede ist. Bei diesen Aussagen handelt es
sich nicht um fromme Spriiche, die nichts Prazises iiber die ethischen Erfordernisse einer verantwortlichen
Elternschaft sagen. Sie verweisen vielmehr auf das moralische Gesetz hinsichtlich von Handlungen, bei
denen unsere sinnlichen Strebungen mitbeteiligt sind. Kein Wunder, daf} die Kritiker von HV, fiir die der
Unterschied von Empfingnisverhiitung und periodischer Enthaltsamkeit lediglich eine Methodenfrage
darstellt, kaum auf diese Hinweise des Konzils und der Enzyklika (wo sie wiederholte Male vorgebracht
werden), eingehen.

2 Damit ist schon das moralische Sittengesetz ins Spiel gebracht (vgl. LI, q.91, a.2; auch q.94, a.2), von
dem weiter unten nochmals die Rede sein wird.
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auch operativ, d.h. handlungsmiBig in die Subjektivitit des Menschen integriert,
d.h. zu einem Bestandteil von ihr werden. Dies ist deshalb moglich, weil der Sexual-
trieb — wie iiberhaupt das konkupiszible und iraszible Strebevermogen — »von ihrer
Natur aus angelegt sind, der Leitung der Vernunft zu gehorchen« und so »an der Ver-
nunft teilzuhaben«. Und gerade in dem Male, in dem unsere natiirlichen Strebungen
an der Vernunft teilhaben, sind sie »Prinzip menschlichen Handelns« (L.IL, q.56, a.4).
Die Tugend der ehelichen Keuschheit ist die habituelle Bereitschaft des Menschen,
dem spontanen sexuellen Trieb und der affektiven Zuneigung auf verniinftige und
damit verantwortliche Weise zu folgen; sie ist also eine Modifizierung des sexuellen
Begehrens nach dem Malfistab der Vernunft. In dem Male, in dem der Sexualtrieb
vom Geist (von Vernunft und Wille) durchformt ist, wird er selbst Subjekt des mora-
lischen Lebens als Leben nach den Tugenden (vgl. LIL, q.56, a.5 ad 1). In diesem Sin-
ne ist die Sexualitit nicht einfach Objekt prokreativ verantwortlichen Handelns, son-
dern selbst Subjekt eines solchen Handelns.

Die so verstandene prokreative Verantwortung als moralische Tugend erméglicht
die Anwendung des Prinzip der Untrennbarkeit, wonach in jeder menschlichen
Handlung Geist und Leib zusammenwirken, auf der Ebene des konkreten Sexualver-
haltens. Denn wenn die Offenheit auf die Fortpflanzung hin wesentlich zum Sinnge-
halt des ehelichen Aktes gehort, so bedeutet die prokreative Verantwortung als tu-
gendhaftes Verhalten im Bereich der Sexualitit die Giiltigkeit des Untrennbarkeits-
prinzips nicht nur auf der Ebene einer Intention, die die Gesamtheit des ehelichen
Lebens umfafit, sondern ebenfalls auf der Ebene der einzelnen ehelichen Akte. Der
Sexualakt der Eheleute kann ja nicht als ehelicher Akt gelten, wenn die darin wir-
kende Sexualitit ihres ehelichen Sinngehalts beraubt worden ist. Es wurde oben ge-
zeigt, da menschliche Sexualitit eine eheliche Bedeutung besitzt. Es hat keinen
Sinn zu behaupten, daf in der ehelichen Gemeinschaft, deren Spezifikum und Kon-
stitutivum der Dienst an der Weitergabe des Lebens ist, einige Sexualakte intentional
ehelich sind, andere aber nicht. Es geht schlieSlich um den konstitutiven Sinngehalt
dieser Akte als menschliche Akte, nicht um die biologische Funktion derselben. Nun
aber erhilt ein Akt seinen intentionalen Sinngehalt (Objekt) und damit seine morali-
sche Qualifikation von dem, was man mit diesem Akt will, nicht von dem, was man
bei anderen physisch dhnlichen Akten gewollt hat oder wollen wird?.

Wenn nun im Sexualakt lediglich der unitive Sinngehalt, also die geistige Licbe
der Ehegatten, zum Tragen kommt?, so wirkt die Sexualitit mit ihrer Hinordnung auf
Fortpflanzung nicht als Prinzip des ehelichen Aktes und ist damit kein Teil des ob-

3 Die hier unten durchzufiihrende Analyse wird zeigen, daB bei den Eheleuten, die aus prokreativer Ver-
antwortung die periodische Enthaltsamkeit praktizieren, sowohl der Verkehr an den unfruchtbaren Tagen
wie auch die Enthaltung an den fruchtbaren Tagen intentional (und damit real in moralischem Sinn) eheli-
che Akte sind, Akte nidmlich der Sexualitit, in denen beide Sinngehalte des ehelichen Aktes vorhanden
sind. Daf} das Untrennbarkeitsprinzip, das unabdingbare Bedingung jeglicher menschlichen Handlung ist,
tatséichlich im ganzen Sexualverhalten der Ehegatten respektiert wird, verdankt sich der Tugend der
Keuschheit, die ihr Verhalten priigt.

# In dem Sinne »zum Tragen kommt, daf} die Ehegatten mit dem Akt ihre eheliche Liebe vollziehen und
ausdriicken wollen. Ob das in diesem Falle objektiv méglich ist, ist damit nicht gesagt. Denn der konstitu-
tive Sinn eines solchen Aktes hingt nicht allein vom Willen der handelnden Personen ab.
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Jektiven Sinngehalts dieses Aktes. Denn wihrend in der periodischen Enthaltsamkeit
der prokreative Sinngehalt des ehelichen Aktes intentional bleibt (wobei »intentio-
nal« keinen bloBen Gedanken meint, sondern sich in ein konkretes Sexualverhalten
umsetzt, wie wir sehen werden), wird er in der Kontrazeption geradezu willentlich
ausgeschaltet. Eine solche Ausschaltung kann beileibe nicht fiir eine Integration der
Sinnlichkeit in die Subjektivitat des handelnden Menschen gehalten werden! Das se-
xuelle Streben bleibt zwar als Streben nach lustvoller Befriedigung bestehen, aber
nachdem es seiner Hinordnung auf die Weitergabe des Lebens absichtlich beraubt wor-
den ist, kann diese Hinordnung nicht in das Subjekt als Prinzip des konkreten Sexual-
verhaltens aufgenommen werden. Dagegen hilft die gemeinte Offenheit auf die Weiter-
gabe des Lebens hin als Gesamtintention nicht. Denn ein Akt wird moralisch durch den
Jjeweils tatséchlichen intentionalen Gehalt der Wahl spezifiziert, der er entspringt.

8. Kontrazeptives Sexualverhalten und periodische Enthaltsamkeit

In diesem Abschnitt soll niher gezeigt werden, dal die Empfingnisverhiitung die
zwel Sinngehalte des ehelichen Aktes voneinander trennt, wobei auch auf die mora-
lische Bedeutung dieser Trennung eingegangen wird. Dies kann am besten erreicht
werden, indem wir zuerst die periodische Enthaltsamkeit analysieren, weil in ihr po-
sitiv enthalten ist, was im kontrazeptiven Sexualverhalten fehlt und weshalb es zu ei-
nem sittlich unzulédssigen Verhalten wird.

8.1 Periodische Enthaltsamkeit

In der »aus berechtigten Griinden« (HV 16c¢) wahrgenommenen periodischen
Enthaltsamkeit sind zwei verschiedene, wenn auch aufeinander bezogene Akte des
Sexualverhaltens eingeschlossen: der Vollzug des Sexualverkehrs wihrend der un-
fruchtbaren Zeit und der willentliche Verzichr auf Sexualverkehr wihrend der frucht-
baren Zeit. Letzterer bedeutet nicht einfach »etwas nicht tun«, sondern ist ein dem
vernunftgeleiteten Willen entspringender Akt des Sexualverhaltens, ein in diesem
Sinne leiblicher Akt, und zwar ein solcher, der aus Verantwortung gegeniiber den
schon geborenen und den moglichen kiinftigen Kindern gewéhlt und vollzogen wird,
d.h. aus prokreativer Verantwortung. Gerade die Schwierigkeit, die die Enthaltsam-
keit nicht selten begleitet, beweist, wie sehr die Sexualitit durch diesen freiwilligen
Verzicht in Anspruch genommen wird.

Auferdem ist dieser Akt der Enthaltung ein (auf seine Weise!) ehelicher Akt, weil
in ihm beide Sinngehalte der ehelichen Sexualitit und Liebe enthalten sind: a) Er ist
ein Akt mit einem prokreativen Sinngehalt, weil er genau aus Griinden prokreativer
Verantwortung vollzogen wird (gemeint ist die absichtliche Enthaltung); b) diesem
Akt liegt eine gemeinsame Entscheidung der Ehegatten zugrunde, die sich gerade in
ihrem gemeinsamen Verzicht ihre gegenseitige eheliche Liebe erweisen und sie ver-
tiefen. In einem anderen Sinn als der Sexualverkehr selbst sind die Akte verantwort-
licher Enthaltung Ausdruck des prokreativen und des unitiven Sinngehaltes der Se-
xualitit.
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Aus dem Gesagten ergibt sich, daf die Respektierung des natiirlichen Fruchtbar-
keitsrhythmus weder Norm noch Begriindung der Norm ist, deren Einhaltung (d.h.
die Respektierung des Fruchtbarkeitsthythmus) den Ehegatten ein sittlich gutes Se-
xualverhalten ermoglichte, so daf} das Vermeiden einer Schwangerschaft sich in die
verantwortliche Elternschaft einfiigen wiirde. Dies wire eine naturalistische oder
physizistische Normbegriindung! Die Respektierung des Rhythmus als moralisches
Erfordernis ergibt sich vielmehr aus der siftlichen Norm, der zufolge der eheliche
Akt nur dann sittlich gut ist, wenn er als leib-geistiger Akt beide ihm innewohnenden
Sinngehalte verwirklicht und so ein »bonum humanum« realisiert, ndmlich das bo-
num der ehelichen Liebe. Denn einen Akt der Liebe gibt es ohne eine das Subjekt
transzendierende Dimension des Wollens (und damit des Gewollten) nicht. Diese
Dimension ist die Offenheit des ehelichen Aktes auf die Weitergabe des Lebens.

Dies ist aber nur dann der Fall, wenn die Eheleute aus berechtigten Griinden die
periodische Enthaltsamkeit praktizieren. In keinem ihrer Sexualakte — weder im ehe-
lichen Verkehr noch im Verzicht auf Verkehr — wollen sie die prokreativen Folgen ih-
res Sexualverhaltens verhindern. Deshalb bleibt ein jeder ihrer ehelichen Akte »per
se« auf Erzeugung hingeordnet (HV 11). Denn Objekt einer menschlichen Handlung
ist nicht das Objekt (Ding, biologischer ProzeR), wie es in sich ist, sondern was man
wihlt und de facto tut. Der prokreative Sinngehalt des ehelichen Aktes — anders als
die prokreative Funktion — ist nicht an die effektive physiologische Fruchtbarkeit
dieses Aktes gebunden; er beruht allein auf seinem intentionalen (»per se«) Hinge-
ordnetsein auf die Erzeugung neuen menschlichen Lebens.

Der Rekurs auf den Fruchtbarkeitsthythmus ist »nur« der Weg, um das Gesollte
(die Vermeidung einer Empfingnis) in einer sittlich zuldssigen Weise verwirklichen
zu konnen. Um eine Pflicht im Bereich der Sexualitit erfiillen zu kénnen, mufl man
den biologischen Gesetzen Rechnung tragen! Dies ist kein Physizismus, ebensowe-
nig wie die Kenntnis und Respektierung der biologischen Prozesse und ihrer Geset-
ze fiir die Krankenpflege des Physizismus bezichtigt werden kann. Andererseits ge-
héren die Schwierigkeiten, die die Praktizierung periodischer Enthaltung mit sich
bringt, zur anforderungsreichen Aufgabe des ehelichen Lebens. Sie sind an sich kein
Hindernis fiir eine wahre eheliche Liebe. Wenn sie von den Eheleuten gemeinsam
gemeistert werden, werden sie vielmehr zu einer Quelle der Reifung dieser Liebe
(vgl. HV 21).

8.2 Kontrazeptives Sexualverhalten

Wiihrend im vorigen Fall die Ehegatten eine Schwangerschaft durch leibliche Ak-
te verantwortlicher Enthaltung (also durch menschliche Akte) vermeiden, verfolgen
die Ehegatten, die die Kontrazeption wihlen, dasselbe Ziel dadurch, daB sie die mog-

> Die Norm im Hinblick auf das Ziel einer verantwortlichen Elternschaft in dem Falle, in dem aus schwer-
wiegenden Griinden eine (weitere) Empfingnis vermieden werden soll, darf nicht auf die Trennung des
prokreativen vom unitiven Sinngehalt abzielen. Diese Norm griindet nimlich auf dem Untrennbarkeits-
prinzip, das, wie bereits bewiesen, auch auf der Ebene einzelner ehelicher Akte Giiltigkeit besitzt. Das Un-
trennbarkeitsprinzip seinerseits griindet auf der leib-geistigen Wesenseinheit des Menschen.
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liche prokreative Folge ihres Sexualverkehrs verhindern. Deshalb brauchen sie ihr
Sexualverhalten gar nicht zu modifizieren. Der kontrazeptive Akt (eine Pille schluk-
ken) als Mittel fiir eine verantwortliche Elternschaft ist zwar ein menschlicher Akt,
der Sexualitit und Leib als reines Objekt behandelt®; dieser selbst aber ist, im
Gegensatz zur verantwortlichen Enthaltung, kein sexueller Akt.

Wir sahen, daB im Falle der periodischen Enthaltsamkeit die Tugend der Keusch-
heit den Sexualtrieb in die Verantwortung des Subjektes integriert, so daB der Trieb
zu einem geistgeleiteten Prinzip des ehelichen Aktes wird. In der Kontrazeption da-
gegen wird der Sexualtrieb vollig aus der Verantwortung, zusammen mit dem Geist
(Vernunft und Willen) Ursache neuen Lebens zu sein, herausgelost; er wird einfach
als ein Objekt behandelt und seiner prokreativen Dimension beraubt. Die Erfiillung
der Pflicht, eine Empfingnis zu vermeiden, wird aus dem Einsatz der eigenen Sub-
jektivitdt, d.h. aus dem Wirken der eigenen Freiheit und Verantwortung, herausge-
nommen und einem »technischen« Verfahren iibertragen. Mit dem damit bewirkten
Verschwinden der prokreativen Dimension der ehelichen Liebe wird diese Liebe in
ihrer Eigenart als Liebe zweier Personen, die sich zum Dienst am Leben verbunden
haben (Ehe), zerstort: Ihre Liebe kann sich nicht mehr im Sexualakt verwirklichen
und ausdriicken, weil ihr auf der Ebene der Sexualitit nur noch der Sexualtrieb als
Trieb zum sinnlichen Genuf iibrigbleibt.

Einen sinnlichen Akt vollziehen, der nur sinnlichen GenuB bringt, und einen sinn-
lichen Akt vollziehen, der auf die Weitergabe des Lebens hin offen ist, womit er eine
Dynamik der Transzendenz besitzt und zugleich von einem sinnlichen Genuf} be-
gleitet ist, sind zwei grundverschiedene Akte. Nur im zweiten ist die sinnliche Be-
friedigung ein echt menschliches Gut, nimlich die sinnliche Resonanz eines Liebes-
aktes, in dem die Sexualitit als Quelle des Lebens (die Zeugung eines Menschen
kann direkt nur das Werk des Leibes sein) beteiligt ist. Im GenuB des Sexualaktes
wird die andere Person als Ehegatte erfahren und geliebt, mit der sich der Ehemann
bzw. die Ehefrau in einer gemeinsamen prokreativen Aufgabe verbunden weiB3. Eine
solche Aufgabe wird wahrgenommen in den Sexualakten sowohl des ehelichen Ver-
kehrs wie auch der Enthaltung, die im Kontext einer aus Verantwortung praktizierten
periodischen Enthaltung vollzogen werden, aber nicht in kontrazeptiven ehelichen
Akten.

Die Unterdriickung des prokreativen Sinngehaltes des ehelichen Aktes bedeutet
einen grundsitzlichen Angriff sowohl auf die Integritdt der menschlichen Person als
leib-geistiger Einheit wie auch auf die eheliche Liebe als Ausdruck dieser Einheit.
Durch das kontrazeptive Verhalten wird die leib-geistige Einheit auf der Ebene der
Handlung zerstort, und gerade deshalb ist dieses Verhalten mit der Wahrheit des
Menschen unvereinbar. Die Kontrazeption ist also ein in sich schlechter Akt, weil sie
das bonum humanum des ehelichen Aktes als Vollzug ehelicher Liebe und als Dienst
am Leben unmdglich macht.

® So wie wir eine Lungenentziindung mit Antibiotika kurieren. Die pathologischen Prozesse dieser Krank-
heit sind keine actus humani, keine Akte, die der freien Willensentscheidung unterstehen. Sie kénnen aber
durch die medizinische Kunst beherrscht werden, um das »bonum humanum« der Genesung zu erreichen.
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In der Kontrazeption wird die eigene Leiblichkeit nicht in den Kontext verant-
wortlichen Verhaltens integriert; sie macht vielmehr die Wahrnehmung einer prokrea-
tiven Verantwortung, die der leib-geistigen Konstitution des Menschen entspricht,
ndmlich die Formung der eigenen Sexualitiit durch die Tugend der Keuschheit, iiber-
fliissig’. Tm wichtigen Text 16¢ behauptet die Enzyklika, daf periodische Enthal-
tung und Empfingnisverhiitung »zwei ganz unterschiedliche Verhaltensweisen«
sind. Um dies zu beweisen, beschreibt (!) sie zundchst beide Verhaltensweisen: »Bei
der ersten machen die Eheleute von einer naturgegebenen Moglichkeit rechtmilig
Gebrauch; bei der anderen dagegen hindern sie den Zeugungsvorgang bei seinem na-
tiirlichen Ablauf.« Mit dieser Aussage ist noch kein sittliches Urteil gefillt, wie die
Kritiker meinen, indem sie die Enzyklika des Naturalismus bezichtigen. Denn aus
threr Sicht heifit die Enzyklika die Zeitwahl gut und lehnt die Empfiangnisverhiitung
ab, was sie damit begriinden, daf} die erstere vorgegebene biologische Strukturen an-
geblich respektiert, die andere aber nicht.

In der Tat aber folgt die Begriindung des sittlichen Urteils erst dort, wo die Enzy-
klika auf den intentionalen Gehalt hinweist und damit auf den Gegenstand der zuvor
biologisch beschriebenen Verhaltensweisen (jetzt aber als menschliche Handlungen
betrachtet). Demgemil griindet das Urteil darauf, daB} nur im ersten Fall die Eheleu-
te wihrend der fruchtbaren Perioden Akte der Enthaltung aus prokreativer Verant-
wortung vollziehen. Der sittlich relevante Unterschied liegt also nicht darin, da nur
die Zeitwahl mit den naturgegebenen biologischen Rhythmen iibereinstimmt, son-
dern darin, daf} nur in ihr »die Gatten sich in fruchtbaren Zeiten des ehelichen Ver-
kehrs enthalten kénnen«. D.h. sie kénnen dies tun und tun es. Es handelt sich um ei-
ne im Hinblick auf die gesollte Vermeidung einer Empfingnis relevante Moglich-
keit, die sich daraus ergibt, daf die Ehegatten sich fiir die periodische Enthaltsamkeit
entschieden haben. Diese Moglichkeit gibt es im Falle der Kontrazeption insofern
nicht, weil es sinnlos wiire, sich des ehelichen Verkehrs zu enthalten, um eine Emp-
fangnis zu vermeiden, nachdem die prokreative Funktion ausgeschaltet worden ist.

Anders gesagt, die Kontrazeption ist sittlich falsch, nicht weil sie »den Zeugungs-
vorgang bei seinem natiirlichen Ablauf« hindert, sondern weil sie die Wahrnehmung
prokreativer Verantwortung durch eine tugendhafte Modifizierung des eigenen Se-
xualverhaltens iiberfliissig macht. Die Kontrazeption behandelt den Leib einfach als
ein »zu regulierendes Objekt«, anstatt ihn in die Struktur menschlicher Handlung als
Teil des »regulierenden Handlungssubjekts« zu integrieren und ihn damit zum Prin-
zip menschlicher Handlungen werden zu lassen. Man kann zu Recht behaupten, daf3
die Kontrazeption eine Entscheidung gegen die tugendgemilie »Selbstregulierung«
des Triebes durch Enthaltung impliziert und so gegen eine Integration der eigenen

7 Man kann nur mit Verwunderung im »Gutachten der Mehrheit« der piipstlichen Kommission fiir Gebur-
tenregelung lesen, dal die Autoren, nachdem sie die Anwendung kontrazeptiver Mittel gut geheiflen ha-
ben, behaupten, dal damit »die Tugend der Keuschheit, mit der ein Paar in entschiedener Weise die Praxis
der geschlechtlichen Bezichungen regelt, um so mehr gefordert wird«. Dazu bemerken die Verfasser des
Minderheitsvotums: »Es ist nicht ersichtlich, welches denn nun die gréBeren Anforderungen an die Tu-
gend sein sollen, die in dieser neuen Richtung oft behauptet werden«. Die Gutachten der Kommission sind
in Herder Korrespondenz 21 (1967) 422—443 abgedruckt. Hierzu 426 und 436.
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Leiblichkeit in den Kontext verantwortlichen Verhaltens gerichtet ist. Damit sind wir
nochmals beim Untrennbarkeitsprinzip: Die sittliche Verkehrtheit der Kontrazeption
liegt (direkt) nicht in einem Verstol gegen biologische Strukturen und auch nicht in
ihrem »kiinstlichen« Charakter; sie liegt vielmehr darin, daB sie den Leib und seine
prokreativen Akte aus dem Kontext der Verantwortung herauslést.

Freilich kann auch die periodische Enthaltsamkeit mibraucht werden; dann nim-
lich, wenn man damit eine Empfiangnis vermeiden will, wo es keinen zureichenden
Grund dafiir gibt. Aber dies hangt nicht mit der periodischen Enthaltsamkeit als sol-
cher zusammen, sondern mit der weiteren Absicht (dem finis operantis), die man
durch die an sich sittlich zuldssige Enthaltung verfolgt.

9. Implikationen und Konsequenzen der Empfdingnisverhiitung

Nachdem gezeigt worden ist, da zum ehelichen Akt als Vollendung und Aus-
druck ehelicher Liebe der prokreative Sinngehalt gehort, sollen jetzt die Implikatio-
nen und Konsequenzen der Empfingnisverhiitung bedacht werden (vgl. dazu die
weitsichtigen Darlegungen von HV 17). Durch die Empfangnisverhiitung als Mittel
fiir eine verantwortliche Elternschaft wird die Sexualitit der Ehegatten des-inte-
griert, d.h. sie wird handlungsméBig nicht in deren verantwortliches Verhalten inte-
griert. Denn anstatt den Sexualtrieb durch die Tugend der ehelichen Keuschheit zu
»formen« und so ins handelnde Subjekt zu integrieren, eliminiert die Kontrazeption
seine prokreative Dimension. Als Folge davon konzentrieren die Ehegatten die leib-
liche Dimension ihres ehelichen Lebens zunehmend auf die Sexualitit, um ihre Lie-
be auszudriicken.

Nun aber ist dies objektiv nicht moglich, weil einem Sexualakt, der gerade als
leiblicher Akt seiner das Subjekt transzendierenden Dimension (der Offenheit auf
die Weitergabe des Lebens) beraubt worden ist, nur noch die Eigendynamik eines
Triebes iibrig bleibt, der auf die eigene Befriedigung tendiert. Das seiner Funktion
beraubte Triebgeschehen ist selbstbezogen®, weil »der andere«, namlich die von der
Natur intendierte Nachkommenschaft, kein Gut fiir den Sexualtrieb darstellt. In der
Tat, wie oben (6.1) bemerkt, hat die Sexualitdt zun#chst einmal nichts mit zwischen-
menschlicher Liebe zu tun. Wire nicht der Fortpflanzungsakt mit Lust verbunden, so
wire wohl die Menschheit schon ldngst ausgestorben, weil uns ja jener Instinkt fehlt,
der bei den Tieren den Sexualtrieb so steuert, daB} die Nachkommenschaft gesichert

8 Mit dieser Behauptung hinsichtlich der desintegrierten Sexualitit wird doch nicht jene dualistische Sicht
des Menschen heraufbeschworen, die vorher kritisiert wurde. Leib und Geist als komplementiire Prinzi-
pien (Materie und Form) bilden zwar jene Wesenseinheit, die der Mensch ist und die als Prinzip und Tri-
ger all seiner Handlungen wirkt. Dies aber schlieBt nicht aus, dal ihre Dynamismen in einem Spannungs-
verhiltnis zueinander stehen. Gemeint ist, allgemein gesagt, die begrenzte bzw. unbegrenzte Tragweite der
sinnlichen bzw. geistigen Dynamismen sowohl im Bereich der erkenntnisméBigen als auch im Bereich der
begehrenden Titigkeit. Was die letztere betrifft, so bringt das Versagen der Freiheit im Bereich des geisti-
gen Strebens (Wollens) mit sich, daB die bestehende wesensmiflige humane Dimension der sinnlichen
Triebe auf der Ebene der Person im handlungsmifBigen Bereich derselben beeintriichtigt oder sogar zer-
stort wird. Im letzteren Fall wirkt der nicht integrierte Trieb als selbstbezogen und inhuman.
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wird. Wir wiirden auch nicht den sexuellen Verkehr vollziehen, um unsere zwischen-
menschliche Liebe auszudriicken, weil wir nicht einmal auf den Gedanken kommen
wiirden, der Sexualakt konne irgend etwas mit Liebe (Bejahung des anderen um sei-
ner selbst willen, Wohlwollen) zu tun haben.

Erst innerhalb jener auf gegenseitiger Liebe griindenden Lebensgemeinschaft von
Mann und Frau, die der Mensch wegen seiner sozialen Natur verbunden mit seiner
natiirlichen sinnlichen Neigung zum anderen Geschlecht eingeht, vermag er einzuse-
hen, da der Trieb der Sexualitit nach Lusterlebnis eine fundamentale Aufgabe fiir
den Menschen signalisiert, ndamlich die Weitergabe des Lebens. Im ehelichen Akt er-
fahrt die Sexualitit ihre eigene menschliche Wahrheit: Dieser Akt ist Vollendung und
zugleich Ausdruck der gegenseitigen liebenden Selbsthingabe der Ehegatten, wobei
das Lusterlebnis auf der sinnlichen Ebene das Echo der Transzendenz ihrer Liebe auf
die Weitergabe des Lebens ist. Die Weitergabe des Lebens kann ja nur durch die Se-
xualitdt stattfinden. Wenn aber der Sexualtrieb seiner humanen Aufgabe beraubt
wird, so bleibt ihm objektiv nur die Eigendynamik nach Selbstbefriedigung. Die an
sich ehrlich gemeinte Absicht der Ehegatten, den Sexualverkehr als Ausdruck perso-
naler Liebe zu vollziehen, ist objektiv eine Selbsttiuschung. Diese Intention bleibt
dem Sexualakt duBlerlich; denn in der Befriedigung des Begehrens verschwindet der
Bezug zur Person des anderen (des Ehepartners als potentiellen Vaters bzw. poten-
tieller Mutter); dieser wird bloB noch als »Sexualerreger« erlebt. Der Desintegrie-
rung der Sexualitit folgt die Desintegrierung der ehelichen Liebe, der infolge der
Eliminierung der prokreativen Dimension die Transzendenz auf die andere Person
hin objektiv fehlt.

Mit dem Hinweis auf den Zusammenhang von ehelicher Liebe und Dienst am Le-
ben wird nicht behauptet, dal die Ehegatten ihre sinnliche Befriedigung dadurch
rechtfertigen sollen, daf} sie beabsichtigen, einem anderen Menschen das Leben zu
schenken. Der zur leiblichen Komponente ihres Liebesaktes gehérende GenuB ist et-
was Menschliches und Gutes; er ist die affektive Erfiillung ihrer Liebe. Es wird viel-
mehr behauptet, dal} das reale Verbindungsglied zwischen personal-geistiger Liebe
und Sexualitiit die den Ehegatten gemeinsame Aufgabe ist, dem menschlichen Leben
zu dienen.

Wo aber diese Aufgabe durch die Kontrazeption negiert wurde, kann sie nicht
durch die »bloBe« Absicht der Eheleute ersetzt werden, im unfruchtbar gemachten
ehelichen Akt ihre gegenseitige Liebe auszudriicken. Denn der Sexualakt ist von sich
aus keine reine »Ausdruckshandlung, die (wie etwa ein KuB, eine Umarmung, ein
Handschlag) das und nur das ist, was ein Mensch mit ihr auszudriicken intendiert.
Als sinnlicher Akt ist er von sich aus auf sinnliche Befriedigung ausgerichtet. Dieser
Trieb hat nun eine naturale Funktion — die Weitergabe des Lebens —, welche sich
nicht durch etwas anderes ersetzen 148t. Diese Funktion, die einen selbsttranszendie-
renden Charakter besitzt, wirkt als Verbindungsglied, wodurch der sinnliche Trieb
sich in die Logik des Geistes, die eine Logik der Liebe ist, integrieren l48t. Infolge-
dessen driickt die sinnliche Lustbefriedigung des sexuellen Verkehrs auf der Ebene
der sinnlichen Erfahrung die personale Liebe zweier Personen aus, die in der fiir die
Ehe konstitutiven gemeinsamen Aufgabe engagiert sind. Wo aber diese Aufgabe ne-
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giert wird, wo also das handlungsmiBige Verbindungsglied zwischen der Logik ei-
nes auf sich selbst gerichteten sinnlichen Strebens und der Logik der sich selbst
transzendierenden geistigen Liebe fehlt, 148t sich der sinnliche Trieb allein durch den
Willen der die Kontrazeption praktizierenden Eheleute nicht zu einer Ausdrucks-
handlung personaler Liebe funktionalisieren. Denn ein geistiger Sinn LBt sich nicht
mit etwas ausdriicken, das weder in sich selbst noch in dem, was mit ihm in realer
Verbindung steht, einen solchen Sinn besitzt. In unserem Fall tritt vielmehr die reale,
allein gebliebene selbstbezogene Dynamik des verhiitenden Verkehrs in Konkurrenz
mit der gemeinten Ausdruckshandlung, welcher die auszudriickende Realitiit, die
eheliche Liebe, fehlt.

Es ist deshalb kein Zufall, da das kontrazeptive Verhalten aufgrund der ihm al-
lein gebliebenen, auf sich selbst bezogenen Dynamik zu einer massenhaften Verbrei-
tung der Empfingnisverhiitung weit iiber die Grenzen des Falles einer sittlich gesoll-
ten Vermeidung der Empfingnis hinaus gefiihrt hat. Aus demselben Grund hat sich
die Verhiitungspraxis als ein ungehemmter Trieb nach sinnlichem Genuf innerhalb
und auflerhalb der Ehe durchgesetzt. Es ist z. B. recht schwierig fiir eine Mutter, die
Empfingnisverhiitung praktiziert, ihre Tochter zu iiberzeugen, mit ihrem Freund
nicht sexuell zu verkehren. Der Umstand, daB die Mutter — anders als die Tochter —
doch in der Ehe lebt, kann die Tochter kaum dahin bringen, die sittliche Verkehrtheit
ihrer vorehelichen Beziehung einzusehen. Denn der kontrazeptive Verkehr ihrer El-
tern ist kein Ausdruck ehelicher Liebe, weil er objektiv kein ehelicher Akt ist, son-
dern eine Variante der breiten Palette moglicher sexueller Stimulierungen.

Noch zwei Konsequenzen der kontrazeptiven Praxis sind zu erwihnen. Der Wahl,
eine Empféngnis zu »verhiiten« (sei es auch aus ernsten Griinden), liegt die Absicht
zugrunde, einen sexuellen Akt zu vollziehen, aber ohne bereit zu sein, fiir die mogli-
cherweise eintretende prokreative Folge die Verantwortung zu tragen. Genau diese
Einstellung ist es auch, welche eine Abtreibungsmentalitiit fordert. Denn sie leistet
einer Einstellung Vorschub, welche die Konsequenzen des eigenen Sexualverhaltens
nicht verantworten will, so daB man im Falle des Eintretens der unerwiinschten Fol-
ge von vornherein geneigt ist, durch eine Abtreibung das Geschehene nachtriiglich
ungeschehen zu machen. Das statistisch erwiesene Faktum, daB dort, wo sich die
Kontrazeption verbreitet, auch die Zahl der Abtreibungen zunimmt, ist wohl kein
Zufall.

Eine weitere Konsequenz ist, daf} auf die Kontrazeption als »Sexualitit ohne Fort-
pflanzung« mit dem Fortschritt der Medizin die »Fortpflanzung ohne Sexualitit« ge-
folgt ist. So wie man den sexuellen Liebesakt, der von seiner Natur her auf eine men-
schenwiirdige Weitergabe des Lebens orientiert ist, durch die Unterdriickung seiner
prokreativen Dimension verunstaltet hat, so ist die neue Reproduktionsmedizin dazu
libergegangen, das menschliche Leben nicht mehr als Ergebnis einer »natiirlichen«,
in Liebe vollzogenen Begegnung von Mann und Frau, sondern als Produkt mensch-
licher Technik zu betrachten und herzustellen. Damit ist das menschliche Leben
buchstiblich zu einem Artefakt geworden. Als solches gilt es nicht mehr als »Gabe
der Natur« und schlieflich Geschenk Gottes, sondern als Werk menschlicher Verfii-
gungsmacht und Entscheidung. Dieser Macht untersteht die Bestimmung der Qua-
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litidt dieses Lebens (eines Leben nach menschlichem »design«) sowie dessen Beginn
und Ende”.

10. Die Empfdingnisverhiitung
verstofit gegen das natiirliche Sittengesetz

In diesem abschlieBenden Abschnitt soll gezeigt werden, dal der kontrazeptive
Sexualverkehr einen VerstoB gegen das natiirliche Sittengesetz (»lex naturalis«) dar-
stellt und zugleich, daB die der bisherigen Analyse zugrundeliegende Auffassung
dieses Gesetzes derjenigen des Thomas von Aquin entspricht.

Die wichtigsten Texte, in denen der mittelalterliche Meister seine Lehre von der
lex naturalis dargelegt hat, finden sich in seinem Traktat liber das Gesetz in der Sum-
ma theol. LII, q 90ff, niherhin in q.90, a.1 (lex est aliquid pertinens ad rationem);
q.91, a.2 (in uns liegt eine »lex naturalis« vor); q.93, a.6 (wie die Geschdpfe an der
gottlichen »lex aeterna« teilhaben); .94, a.2 (die natiirlichen Neigungen als Inhalt
des natiirlichen Gesetzes).

Das Gesetz ist die Regel der menschlichen Handlungen. Als solches gehort es zur
Vernunft, insofern es von der Vernunft festgesetzt wird. Diese vernunftgemife Re-
gelung liegt zuerst in Gott (lex aeterna), der als hochste Weisheit in seiner Vorsehung
das Wirken aller Geschopfe regelt. Wihrend aber die blof} sinnenbegabten Lebewe-
sen der gottlichen Vorsehung durch ihre Instinkte »quasi ab alio ducta vel acta« (LIL
g.1, a.2) unterstehen, nimmt der Mensch, als mit Vernunft und freiem Willen ausge-
stattet, an der Vorsehung Gottes »quasi se agens vel ducens ad finem« (ebd.), also als
»sibi ipsi et aliis providens« (q.91, a.2), teil.

Thomas unterscheidet eine zweifache Art, wie der Mensch an der »lex acterna«
teilhat; a) inhaltlich, durch seine geistigen und sinnlichen Dynamismen (»naturales
inclinationes«: LII, q.94, a.2), die nach je eigenen Giitern streben, b) formal, durch
seine Vernunft, die imstande ist, das fiir den Menschen als leib-geistige Wesensein-
heit Gute zu erfassen. Es ist nun Aufgabe der Vernunft, die verschiedenen Dynamis-
men so zu ordnen, daB sie ihre eigenen Ziele (»fines proprii«) auf eine menschen-
wiirdige (also in der Totalitidt des leib-geistigen Wesens des Menschen) Weise ver-
folgen konnen (als menschliche Giiter im eigentlichen Sinne, »fines debiti«: q.91,
a.2). Die einzelnen natiirlichen Neigungen so zu ordnen und zum Wirken zu bringen,
daB sie das fiir den Menschen Gute erreichen, ist Aufgabe der den Neigungen ent-
sprechenden Tugenden. Das sittlich gute Handeln ist also nach Thomas, wie schon
nach Aristoteles, ein Handeln nach den Tugenden, was mit einem Handeln nach der
Vernunft identisch ist. Deswegen kommt das »agere secundum rationem« dem »age-
re secundum virtutem« gleich (L.11, .94, a.3).

Damit liegt die Losung der Frage nach einer verantwortlichen Elternschaft, auf
die bereits das II. Vatikanische Konzil hingewiesen hat, in der Regelung des ehe-

9 Vgl. M. Rhonheimer, Abireibung und Lebensschutz. Tétungsverbot und Recht auf Leben in der politi-
schen und medizinischen Ethik, Paderborn 2004, 22.
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lichen Aktes gemiB der Tugend der Keuschheit. Dies bedeutet konkret ein Sexual-
verhalten nach dem natiirlichen Fruchtbarkeitsrhythmus der Frau, in dem sowohl der
Vollzug des ehelichen Aktes als auch die Enthaltung Akte prokreativer Verantwor-
tung sind.

Nach Thomas ist die »lex naturalis« das Gesetz, das die Vernunft selbst gemil ih-
rem Wesen erstellt. Direkt in bezug auf unsere natiirlichen Neigungen schreibt er im
Sinne seines immer wieder angefiihrten Prinzips »rationis est ordinare«: »ideo homi-
ni data est ratio, ut ea ad quae natura inclinat non passim, sed secundum rationis or-
dinem, exequantur« (ILII, q.69, a.4 ad 1). Die natiirlichen Neigungen werden beim
Menschen nicht aufgrund instinktiver Triebsteuerung, sondern aufgrund verniinfti-
ger, den freien Willen leitender Einsicht in das fiir den Menschen Gute in entspre-
chende Handlungen umgesetzt. Damit wird die in die Ordnung des Subjekts inte-
grierte Sexualitit selbst Prinzip der sexuellen Praxis, in unserem Falle der Praxis ei-
ner verantwortlichen Elternschaft. Die ehelichen Akte werden im Kontext von
Selbstbeherrschung und Verantwortung vollzogen.

Das Gegenteil geschieht im Falle der Empfiangnisverhiitung. Die Neigung zur
Verbindung von Mann und Frau wird aus dem Kontext ihrer Hinordnung auf Fort-
pflanzung herausgeldst und damit aus dem Erfordernis, aus Griinden prokreativer
Verantwortung durch Vernunft und vernunftgeleiteten Willen beherrscht zu werden.
Vernunft und freier Wille werden zwar auch bei der Empfingnisverhiitung in An-
spruch genommen, aber nicht um die eigenen sexuellen Akte so zu gestalten, daB die
aus angemessenen Griinden zu vermeidende Empfingnis tatsichlich vermieden
wird, sondern um die biologischen Prozesse dieser Akte in den Griff zu bekommen
und dadurch das eigene sexuelle Verhalten nicht modifizieren zu miissen.

Es handelt sich also um eine »technische« (HV 18 ¢) Herrschaft iiber die mogliche
biologische Ursache neuen Lebens, nicht um eine durch Vernunft und Willen
»menschliche« Herrschaft iiber den Trieb selbst. Eine solche Herrschaft ist sittlich
falsch, nicht weil sie »kiinstlich«, sondern weil sie »inhuman« ist. Sie negiert ja den
Subjektscharakter des Leibes, insofern dieser handlungsmiBig nicht in die Struktur
des verniinftigen und verantwortlichen Subjekts integriert wird. Dieses »fechnische«
Verhalten ist abzulehnen, nicht aufgrund seines Gegensatzes zu einem »natiirlichen«
(wobei »natiirlich« hier die »naturalistische« Auffassung implizieren wiirde, daf3 die
Sittlichkeit in der Respektierung einer angeblichen Normativitit der biologischen
Gesetze besteht'?), sondern zu einem tugendhafien Verhalten. Das moralische Na-
turgesetz gebietet nichts anderes, als nach den Tugenden zu leben.

»Der Mensch ist nie und nimmer berechtigt, zur Losung menschlicher Probleme
darauf zu verzichten, Mensch zu sein — selbst wenn die Wahrung menschlicher Wiir-
de Opfer und Verzicht bedeutet«'!. Ein kontrazeptives Verhalten ist demjenigen ei-
nes Menschen #dhnlich, der Schwierigkeiten hat, keusch zu leben und sich deshalb
kastrieren l:iBt — abgesehen vom Fall pathologischer Ursachen solcher Schwierigkei-

10 pie biologischen Gesetze als Gesetze der Person (HV 10b) kénnen durchaus sittlich relevant sein, aber

nicht direkt normativ.
"' M. Rhonheimer, Natur als Grundlage der Moral, 139.
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ten, die eine medizinische Behandlung erfordern wiirden. In der Tat entzieht die
Kontrazeption »einen ganzen Bereich des menschlichen Handelns der Regelung
durch das moralische Gesetz«'2.

Dieser Aspekt der Wiirde und Verantwortung, die den Menschen auszeichnen,
prigt simtliche Uberlegungen, mit denen der Heilige Vater seine autoritative Ant-
wort auf eine dringende Frage der modernen Menschheit vorgelegt hat. »Indem die
Kirche das eheliche Sittengesetz unverkiirzt wahrt, weil sie sehr wohl, daf} sie zum
Aufbau echter menschlicher Kultur beitrdgt; dariiber hinaus spornt sie den Men-
schen an, sich nicht seiner Verantwortung dadurch zu entziehen, da} er sich auf tech-
nische Mittel verldBt; damit sichert sie die Wiirde der Eheleute« (HV 18 ¢).

Die schwerwiegende »Inhumanitit« der Emptangnisverhiitung 145t sich anhand
der oben besprochenen Konsequenzen demonstrieren: die Desintegrierung der ehe-
lichen Liebe, aber auch die heutzutage uniibersehbaren sozialen Konsequenzen wie
die zunehmenden Ehescheidungen, die dadurch beeintrichtigte Erziehung der Kin-
der, das Ausmal} der demographischen Falle, vor allem in den »westlichen Natio-
nen«, in denen die Kontrazeption massiv zur Etablierung einer Kultur des »Sex for
fun« beigetragen hat.

Anhang: Die »Kdnigsteiner Erkldrung« der Deutschen Bischofskonferenz

Im Schreiben der deutschen Bischéfe vom 30. August 1968 zu HV, der »Konig-
steiner Erklarung« (= KE)"3, fillt auf, daB es mit Nachdruck und wiederholte Male
eine Reihe von Bedenken und Einwiinden gegen die von HV bekriftigte Norm kom-
mentarlos vortrigt. Eine auch nur ansatzweise versuchte Erklidrung der kontrazepti-
ven Handlung unter einem moralischen Gesichtspunkt fehlt fast vollig. Es wird le-
diglich gesagt, daf3 es nach der Enzyklika »dem Gesetz Gottes nicht entspricht, durch
kiinstliches (!) Eingreifen die Moglichkeit der Weckung neuen Lebens bewulBt aus-
zuschalten« (2).

Wie sollen sich die Glaubigen zur Anweisung des Papstes hinsichtlich einer ver-
antwortlichen Elternschaft verhalten? Dafiir verweisen die Bischofe auf ihr Schrei-
ben des Jahres zuvor »an alle, die von der Kirche mit der Glaubensverkiindigung be-
auftragt sind«. In ihm heillt es zunichst, dall die »ernsthafte Bemiihung, auch eine
nicht unfehlbare Lehrauflerung der Kirche positiv zu wiirdigen und sich anzueignen,
zur richtigen Glaubenshaltung eines Katholiken gehort« (3). Da aber, »viele der
Meinung sind, sie konnten die Aussage der Enzyklika tiber die Methoden (!) der Ge-
burtenregelung nicht annehmen, berufen sich die Bischofe sowie die Betroffenen
selbst auf den » Ausnahmefall«, der im selben fritheren Schreiben besprochen wurde.
Demnach mul} der Glaubige »sich gewissenhaft priifen, ob er [...] vor Gottes Gericht

12 Bpd., 137.

13 Vgl. dazu meinen Aufsatz »Die Konigsteiner Erklirung 25 Jahre danach« iiber das Referat Bischof Leh-
manns anlidBlich der Vollversammlung der Deutschen Bischofskonferenz am 20. September 1993, in: Fo-
rum Katholische Theologie 10 (1994) 97-123, sowie auch »Zur Zulassung wiederverheirateter Geschie-
dener und die Konigsteiner Erkldrung im >Katholischen Erwachsenen Katechismus««, Ebd., 12 (1996) 16—
35
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seinen Standpunkt verantworten kann«'?; in diesem Falle und unter Beriicksichti-
gung der »Gesetze des innerkirchlichen Dialogs« darf er seiner Meinung folgen.
Denn »nur wer so handelt, widerspricht nicht der recht verstandenen Autoritit und
Gehorsamspflicht« (12). Die so getroffene »verantwortungsbewuBte Gewissensent-
scheidung« sollen die Seelsorger »achten« (16). Seitdem ist die eigene Gewissens-
entscheidung bei vielen Katholiken die leicht bei der Hand zu habende Alternative
zur authentischen Lehre der Kirche geworden.!”

Das Schreiben der Bischéfe zihlt, wenn auch indirekt, HV den Lehranweisungen
zu, die die Kirche »selbst auf die Gefahr des Irrtums im einzelnen hin« ausspricht
(3). Auf einen solchen méglichen Irrtum weist auch der mehrmals hervorgehobene
(angebliche) nicht-unfehlbare Charakter des papstlichen Dokuments hin'®. AuBer-
dem wird gesagt, daBl HV »der Ergiinzung bedarf« (9); deswegen wollen die Bischo-
fe das Gesprich mit dem Heiligen Vater »fortsetzen« (15).

Angesichts des Gesamtduktus der KE, den die hie und da verstreuten anders lau-
tenden »salvatorischen Klauseln« nicht zu entkriften vermégen, wundert es nicht,
daB durch diese Erklirung, wie sich der KéIner Kardinal Meisner in einem Interview
mit dem »Rheinischen Merkur« vom 12. Januar 2001 duBerte, »der Gebrauch von
emptingnisverhiitenden Mitteln fiir die deutschen Katholiken gewissermaBen legiti-
miert wurde«. Aus Fakten, Veroffentlichungen und AuBerungen wihrend der ver-
gangenen Jahrzehnte geht unbezweifelbar hervor, dal Laien, Priester und sogar Bi-
schofe die KE genau so verstanden haben. Wer behaupten mochte, dies sei ein MiB3-
verstindnis des Schreibens, soll erkldren, wieso jahrzehntelang die damaligen Bi-

!4 Der Berliner Kardinal Bengsch konnte wegen der damaligen Teilung Deutschlands an der Versamm-
lung in Konigstein nicht teilnehmen. Die Tendenz des geplanten Schreibens seiner Mitbriider konnte er
aber aus den an die Teilnehmer iibersandten Unterlagen — »Zur Wiirdigung von HV« und »Entwurf einer
Erkldrung der deutschen Bischéfe« — voraussehen. Deswegen verfaBte er zwei Schriftstiicke, die an die
Teilnehmer der Vollversammlung ausgeteilt werden sollten (was aber nicht geschah!). Zu der hier zitierten
Stelle bemerkte er: »Die gewissenhafte Priifung, die dem Andersdenkenden empfohlen wird, braucht wohl
noch andere Kriterien als das hier genannte, ob einer vor Gottes Gericht seinen Standpunkt verantwor-
ten kann. Ich fiirchte, die Vorstellungen vom Gericht Gottes sind zur Zeit so reparaturbediirftig, daf
man fast alles, auBler Mord, davor verantworten kann.« Der Kardinal selbst verfaite ein eigenes Schrei-
ben »Zur pastoralen Besinnung nach der Enzyklika HV«, das am 9. September 1968 von den Mit-
gliedern der Berliner Ordinarienkonferenz verabschiedet wurde. Der Text bot den Katholiken in Ost-
deutschland eine echte Hilfe, um die Enzyklika zu verstehen und in religiosem Gehorsam anzunehmen.
Vgl. Theodor Schmitz, »Kardinal Bengsch und die >Konigsteiner Erkldrung««, in: Elmar Giithoff und
Karl-Heinz Selge (Hrsg.) Adnotationes in lure Canonico (Festgabe Franz X. Walter), Fredersdorf, 1994,
hierzu S. 45.

I3 Bei der 16. Internationalen Theologischen Sommerakademie in Aigen (Oberdsterreich) zum Thema Ehe
und Familie hat der Salzburger Weihbischof Andreas Laun zu den »Erklirungen«, die die deutsche und die
osterreichische Bischofskonferenz nach dem Erscheinen der Enzyklika HV an ihre Gliubigen gerichtet ha-
ben, folgendes gesagt: Beide Erklirungen verdienen wegen ihrer »inneren Widerspriichlichkeiten« die Be-
zeichnung »Erklirung« nicht, »zumal sie weniger die Enzyklika erkldren als vielmehr andeuten, warum
und wie man ihr nicht wirklich gehorchen miisse« (»Die Tagespost« vom 4. September 2004, S. 5).

16 Damit leisten die Bischofe der weitverbreiteten Tendenz Vorschub, den Begriff der Autoritiit der Kirche
als Garantie fiir die Wahrheit ihrer Verkiindigung durch den Begriff der Unfehlbarkeit zu ersetzen — wobei
ein formal unfehlbarer Ausspruch des auBerordentlichen Lehramts gemeint ist, unter Verkennung der Un-
fehlbarkeit des magisterium ordinarium et universale, auf das die Enzyklika verweist, indem sie sich auf
die Tradition beruft.
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schofe und ihre Nachfolger ein solches Mi3verstindnis seitens der Kirche hierzulan-
de fast einmiitig wort- und tatenlos hingenommen haben.

Es gibt sogar einen schlagenden Beweis, daf die KE tatséichlich griines Licht zur
Kontrazeption geben wollte. Der Kreis der Moraltheologen, die nachweislich den
Text der Erklirung vorbereitet haben, hat in seiner Stellungnahme dazu vom 26. 9.
1968 erklirt, daB die Wahl einer Kontrazeption »auf objektiven [d.h. objektiv richti-
gen] Griinden beruhen kann«. Moraltheologen aus diesem Kreis haben in den dar-
auffolgenden Jahren in mehr oder weniger verschliisselten AuBerungen vorehe-
lichen Verkehr und homosexuelle Praktiken als verantwortbare Handlungen zum
Ausdruck personaler Liebe gut geheifen. Nicht ohne Logik, nachdem sie die zwei
Sinngehalte des ehelichen Aktes voneinander getrennt hatten.

Auf dem Weg, den die KE gewiesen hatte, sind dann katholische Laienverbande
und Publizisten weiter gegangen, wihrend auf der »wissenschaftlichen« Ebene der
Vorwurf eines »biologistischen Trugschlusses« gegen die Enzyklika stereotyp
wiederholt wurde. Dabei wurden sowohl die Bemiihungen des Heiligen Vaters Jo-
hannes Pauls II., die Lehre von HV zu vertiefen und autoritativ zu bekriftigen, als
auch die wissenschaftlichen Beitrdge zur Kldrung des rational-ethischen Funda-
ments von HV fast zur Génze ignoriert.

Es sollen auch die wiederholten Aufforderungen des Papstes an den gegenwiirti-
gen Vorsitzenden der Deutschen Bischofskonferenz zu einer Richtigstellung der KE
nicht verschwiegen werden!’. Diese Aufforderungen vermochte Kardinal Lehmann
bis auf den heutigen Tag erfolgreich ins Leere laufen zu lassen.

17 Davon sprach Kardinal Meisner in dem bereits zitierten Interview. Der Papst hat dieselbe Bitte in sei-
nem Brief vom 22. Februar 2001 an die neu ernannten deutschen Kardinile nochmals wiederholt.



Beitrige und Berichte

Der amerikanische Feminismus und das Kirchenrecht

[l Kritische Randbemerkungen’
% Manfred Hauke, Lﬁno
(T

Die Katholisch-theologischen Fakultiten in Deutschland leiden derzeit unter ei-
nem bedrohlichen Schwund der Studentenzahlen. Der extreme Riickgang hiingt
wohl nicht nur mit der allgemeinen Situation der Kirche im deutschsprachigen Raum
zusammen, die immer mehr vom »Verdunsten« des Glaubens erfasst wird, sondern
auch mit fakultéitsinternen Krankheiten. Sind die Professoren an den theologischen
Fakultiten in der Lage, sachlich begriindete Begeisterung fiir Christus und die Kir-
che auszustrahlen? Oder wird nicht allzu oft »saurer Regen« verabreicht, der die we-
nigen zarten Bliiten eines gldubigen Engagements schon im Keime erstickt?

Sabine Demel, Professorin fiir Kirchenrecht an der Universitit Regensburg, hat
sich in einer neueren Veroffentlichung zum Thema »Frauen und kirchliches Amt«
geduBert. Darin fordert sie das »Ende eines Tabus«. Dieses Werk diirfte kaum Begei-
sterung wecken fiir die Position der Kirche, die bereits im Geleitspruch mit den Wor-
ten einer amerikanischen Feministin zur »Umkehr« aufgefordert wird (S. 5). Wenn
man der Professorin fiir Kirchenrecht an der Universitit Regensburg glauben will,
dann ist eine Zulassung der Frau zum Weiheamt bereits aus der Schopfung abzulei-
ten. Die Verfasserin meint, »dass aufgrund der Gottebenbildlichkeit von Mann und
Frau die gleichberechtigte Reprisentanz von Frauen auf allen Ebenen der Kirche ei-
ne Selbstverstindlichkeit sein miisste und keiner eigenen Begriindung bedarf« (S.
121). Immerhin wird dann doch eine Begriindung versucht.

Das feministische Paradies in der Urkirche

In einem ersten Kapitel iiber die »Jiingerinnen Jesu« widmet sich die Regensbur-
ger Kirchenrechtlerin der Auslegung des Neuen Testamentes (S. 14—28). Ihre Ausle-
gung iibernimmt weitgehend die Thesen von Hanneliese Steichele, Exegetin und
Vorsitzende des Katholischen Deutschen Frauenbundes, die sich wiederum an der
deutsch-amerikanischen Feministin Elisabeth Schiissler-Fiorenza orientiert>. Nach
deren Deutung ist die Kirche schon in der apostolischen Zeit vom wahren Glauben

! Zu Demel, Sabine, Frauen und kirchliches Amt. Vom Ende eines Tabus in der katholischen Kirche, Frei-
burg i. Br.: Herder Verlag 2004, 152 S.

2 Steichele, Hanneliese, »»Auf das Wort der Frau hin kamen sie zum Glauben« (Joh 4,39). Die Rolle der
Frau in der urchristlichen Seelsorge«: Pemsel-Maier, Sabine (Hrsg.), Zwischen Alltag und Ausnahme:
Seelsorgerinnen. Geschichte, Theologie und gegenwirtige Praxis, Stuttgart 2001, 21-39. Vgl. dazu die
Besprechung in FK'Th 19 (2003) 74—77. Zu Schiissler-Fiorenza: Hauke, Manfred, »Begeht die Feministi-
sche Theologie einen Methodenmord?« Zeitschrift fiir Neues Testament 2 (4/1999) 48 -51.
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an die jesuanische Gleichheit der Geschlechter abgefallen, um die Unterordnung der
Ehefrau einzufiihren und weiblichen Amtstrigern die Predigt sowie den Vorsitz der
Eucharistie zu verbieten. Die Gleichwertigkeit der Geschlechter wird bei der ameri-
kanischen Feministin mit funktionaler Gleichartigkeit verwechselt. Ganz in diesem
Sinne #uBert sich auch Demel: in der Urkirche hitten »Frauen ... gesellschaftliche
und religiose Gleichberechtigung« genossen sowie Hausgemeinden geleitet (S. 19).
»Dabei ist auszugehen, dass Frauen und Minner sowohl in der Verkiindigung als
auch in den gottesdienstlichen Feiern gleichrangig titig waren« (S. 124, Anm. 29 [zu
S. 19]). Jesus hochstpersonlich habe den Frauen »die gleiche Stellung und die glei-
chen Aufgaben zugewiesen ... wie den Minnern« (S. 27).

Dass die Frauen in Jesu Umgebung die gleichen Aufgaben gehabt haben sollen
wie die zwolf Apostel, ist eine erstaunliche Exegese, fiir die sich die Kanonistin auf
einen lutherischen Theologen beruft, Werner Neuer, Verfasser eines griindlichen und
mehrfach aufgelegten Werkes iiber »Mann und Frau in christlicher Sicht«>. Neuer
schreibt sehr gut und zutreffend, dass nach Jesus »die Frau vor Gott den gleichen
Wert besitzt wie der Mann. Im Gegensatz zur Praxis der jiidischen Gesetzeslehrer hat
er Frauen in seinem Gefolge gehabt, die dadurch an seiner Lehre und Verkiindigung
ebenso Anteil nehmen konnten wie an seinem auBergewhnlichen Wirken (...). Sei-
ne Verkiindigung bevorzugte nicht das eine Geschlecht vor dem anderen, sondern
galt allen ohne Vorbehalt .. <« Im Zusammenhang ist vollkommen klar, dass es sich
hier um das Verhalten Jesu gegeniiber der Frau handelt, nicht aber um die Ubernah-
me der Missionspredigt durch die Frau. Neuer erklart auch einschliigige Stellen der
Paulusbriefe, die Demel weniger freundlich behandelt, und begriindet schlie3lich
aus biblischer Sicht »Die theologische Unhaltbarkeit des Frauenpfarramtes«’.

Die Aussagen von Neuer erfahren dann freilich bei Demel eine griindliche Meta-
morphose, womit der konservative Lutheraner zum Feministen mutiert: in Lk 8,1-3
»kommt in aller Deutlichkeit zum Ausdruck, dass Frauen auf jeden Fall zu Jesu Ge-
folge gehorten und dadurch zumindest dhnlich, wenn nicht sogar in gleicher Weise
wie die Zwolf [!] an Jesu Lehre und Verkiindigung ebenso Anteil nehmen konnten
wie an seinem auBergewohnlichen Wirken« (S. 18, mit Hinweis auf Neuer). Das so
konstruierte feministische Paradies hatte dann freilich, so Demel, ein baldiges Ende:
»Bereits gegen Ende des ersten Jahrhunderts werden die Frauen aus ihrer gleichran-
gigen Stellung verdriingt« (S. 28). Besonders verhidngnisvoll sei dabei aus dem Er-
sten Korintherbrief das Wort mulier taceat in ecclesia, das »mit grofer Wahrschein-
lichkeit« nicht von Paulus stamme, sondern »erst im Nachhinein hinzugefiigt« wor-
den sei. Dieser Text steht »in Widerspruch zu den sonstigen Aussagen des Paulus
iiber die Frauen« (S. 28).

Eine solche Behauptung konstruiert faktisch einen Bibelkanon innerhalb des Ka-
nons, zu dem die der Professorin listige Stelle zweifellos gehort. Demel scheint

3 Neuer, Werner, Mann und Frau in christlicher Sicht, GieBen 71993 (Demel zitiert die erste Auflage von
1981; der hier anzufiihrende Text ist freilich der gleiche). Die Arbeit wurde auch ins Englische iibersetzt.
4 Neuer (Anm. 3) 86.

5 Neuer (Anm. 3) 161-167.
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nicht einmal zu ahnen (vgl. S. 86), dass es zu 1 Kor 14,33 b—38 auch ganz andere
Auslegungen gibt, ndmlich die eines »Gebotes des Herrn«, auf das sich Paulus be-
ruft, um die Beteiligung der Frau am o6ffentlichen Lehramt in der Liturgie zuriickzu-
weisen®. Diese paulinische Weisung schlégt sich heute vor allem in der kirchenrecht-
lichen Vorschrift nieder, dass die Homilie in der Eucharistiefeier dem geweihten
Amtstrager vorbehalten ist. Die Theologieprofessorin greift freilich bereits die
durchaus begriindete Feststellung einer Exegetin an, wonach »autorisierte Zeugen
... nach Lukas nur die Apostel sind« und diese »in jedem Fall Manner sein« miissen
(S. 125, Anm. 58)7. Die Ubernahme der » Abfallthese« Schiissler-Fiorenzas, wonach
die Kirche schon zu apostolischer Zeit vom Willen Gottes und Jesu abgefallen ist,
macht den Appell verstindlich, »die Kirche« habe sich gefilligst zu bekehren. Dies
ist zweifellos nicht das neutestamentliche Bild der Kirche als »Séule und Grundfeste
der Wahrheit« (1 Tim 3,15).

Die Uberlieferung der Kirche als Siindenfall

Auf die feministische Bibelauslegung folgt die gleichgestimmte »Vergangen-
heitsbewiltigung« (S. 29-43). Sie geschieht nach dem im nachkonziliaren Progres-
sismus beliebten Schema, wonach das »Konzil« und Johannes XXIII. als Gegensatz
zur Uberlieferung erscheinen. Die gesellschaftlichen Umwilzungen, die zu einer
groferen Beteiligung der Frau am &ffentlichen Leben fiihrten, haben auch die Stel-
lung der Frau in der Kirche verdndert, was sich in einem Vergleich des kirchlichen
Gesetzbuches von 1917 und 1983 widerspiegelt. Nicht zutreffend scheint freilich die
Verteufelung des CIC/1917 als »frauenfeindlich« (S. 30-33)%. Die Stellen des Neu-
en Testamentes, die dem Ehemann eine besondere Verantwortung als »Haupt« der
Familie zuschreiben, und die einschligigen pipstlichen Eheenzykliken zu diesem
Punkt, werden von Demel als Gegensatz zum Zweiten Vatikanum und zum
CIC/1983 dargestellt (S. 34—39). Diese Deutung ist nicht zutreffend: schon die
Eheenzyklika Pius‘ XI »Casti connubii« von 1930 anerkennt die Bedeutung des ge-
sellschaftlichen Wandels und betont gleichzeitig die bleibende Geltung der bibli-
schen Weisungen als Willen Gottes’. Das Konzil wird dagegen als radikaler »Kurs-

¢ Vgl. Hauke, Manfred, Die Problematik um das Frauenpriestertum vor dem Hintergrund der Schopfungs-
und Erlésungsordnung, Paderborn #1995, 358—392. 511f; Ders., Das Weihesakrament fiir die Frau — eine
Forderung der Zeit? Zehn Jahre nach der pépstlichen Erklirung »Ordinatio Sacerdotalis« (Respondeo 17),
Siegburg 2004, 42—48.

7 Vgl. Melzer-Keller, Helga, Jesus und die Frauen. Eine Verhiltnisbestimmung nach den synoptischen
Uberlieferungen (Herders Biblische Studien 14), Freiburg i. Br. 1997, 278.

8 Als »frauenfeindlich« werden insbesondere die Vorschriften gebrandmarkt, die Beichte von Frauen nor-
malerweise in einem Beichtstuhl entgegenzunehmen und beim Zusammenleben von Priestern mit Frauen
die gebotene Vorsicht walten zu lassen (CIC/1917, can. 133; 910). Diese Kritik, die neuere Berichte iiber
diverse Skandale nicht zu kennen scheint, verwundert, zumal die einschligigen Anliegen (mit zuriickhal-
tenderen Formulierungen) auch im CIC/1983 vorkommen: can. 964 §§ 2—3; 277 §§ 2-3.

? Vgl. Hauke (1995) (Anm. 6) 55f; Ders., »Entscheidendes iiber die Ehe — Dargestellt anhand der Enzykli-
ka »Casti connubii<«: Vobiscum 4/2000, 26—32.
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wechsel« karikiert, wihrend die Botschaft der Konzilsviter am Ende des Zweiten
Vatikanums und der »Brief an die Frauen« von Johannes Paul II. leider »teilweise
wieder in die alte Richtung« einbdgen; dem Heiligen Vater wird bescheinigt, sein
Brief atme »letztendlich mehr das alte als das neue Frauenbild« (S. 39). Besonders
»bedenklich« scheint es der Theologieprofessorin, dass der Papst den »Genius der
Frau« in der Mutterschaft und in der Hingabe an die anderen sehe (S. 40). Diese
Unterscheidung von »alt« und »neu« verdankt sich ganz einer ideologischen Option,
die nicht mehr die der Kirche ist: Demel lobt die Feministische Theologie, die auf
naive Weise als »ganzheitlicher« Ansatz umschrieben wird (S. 30)'°.

Eine »laienzentrierte« Amterstruktur als feministische Utopie

Ein weiteres Kapitel widmet sich der Frau als »Seelsorgerin« und » Amtstragerin«
(S. 44-58). Schon gleich am Beginn wird der Unterschied zwischen »Seelsorge«
und »Seelsorgehilfe«, zwischen geweihten Amtstrigern und Pastoralassistenten
(usw.) verwischt. Der Begriff der »Pastoral« und der »Seelsorge« wird so weit defi-
niert, dass er sich praktisch schon in jedem Akt der Nichstenliebe verwirklicht:
»Seelsorge ist ... jede Form von menschlicher Zuwendung, die aus einer bestimmten
Grundhaltung heraus geschieht« (S. 44). Folgreich ist es nach Demel gar kein Pro-
blem, von »Seelsorgerinnen« zu sprechen (S. 47)!1.

Die Frau als » Amtstrigerin« wird hingegen aus dem Kirchenrecht begriindet: das
Kirchenamt (officium) ist jeder auf Dauer eingerichtete Dienst zur Wahrnehmung ei-
nes geistlichen Zweckes (vgl. CIC/1983, can. 145 § 1) (S. 48f). Immerhin gibt De-
mel zu bedenken, »dass Laien [nach CIC, can. 150] zwar einzelne Dienste und Am-
ter der Seelsorge wahrnehmen konnen, nicht aber die Seelsorge als Ganzes« (S. 54).
Die Gesamtverantwortung fiir die Seelsorge sei freilich im CIC, can. 517 § 2, gege-
ben, wonach auch Laien an der Ausiibung der Hirtensorge einer Pfarrei beteiligt wer-
den konnen. In einem solchen Fall iiberniihmen auch Frauen »faktisch die Funktion
eines Priesters ..., ndmlich Leiterin der Pfarrseelsorge zu sein« (S. 56). Man miisse
davon ausgehen, »dass Laien nach can. 517 § 2 in ihrer Beteiligung an der Hirten-
sorge nicht in unter-, sondern in gleichgeordneter Stellung zu dem moderierenden
Priester mit den Vollmachten eines Pfarrers stehen« (S. 57).

Eine solche Feststellung mag zwar manchen faktischen Verhiltnissen entspre-
chen, widerspricht aber dem Text des CIC, der in can. 517 § 2 die Leitung der Hir-

10 Zu den real existierenden Formen dieser »Ganzheitlichkeit« vgl. etwa Steichen, Donna, Ungodly Rage.
The Hidden Face of Catholic Feminism, San Francisco 1991. Zur systematischen Beurteilung: Hauke,
Manfred, Gott oder Géttin? Feministische Theologie auf dem Priifstand, Aachen 1993.

! Siehe dazu: Instruktion zu einigen Fragen iiber die Mitarbeit der Laien am Dienst der Priester (Verlaut-
barungen des Apostolischen Stuhls 129), Bonn 1997, S. 18: »... ist es nicht zuldssig, dafl Laien mit Be-
zeichnungen versehen werden wie etwa >Pastore, »Kaplan«, »Koordinator<, >Moderator< oder anderen Ti-
teln, die zu Verwechslungen ihrer Rolle mit der des Hirten fiihren kénnten, die einzig dem Bischof und
dem Priester zukommt«. »In diese Aufzihlung von Beispielen muf man alle sprachlichen Ausdriicke ein-
beziehen, die entsprechend dem Sprachgebrauch der verschiedenen Liinder analog oder dquivalent sind
und eine Leitungs- oder Stellvertretungsrolle bezeichnen« (S. 18, Anm. 58).
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tensorge einem Priester als Pfarrer vorbehilt. Gefordert wird sodann eine Demoli-
tion der besonderen Aufgabe des Priesters als Leiter der Pfarrei (und als Vertreter
Christi des Hauptes der Kirche): die Laiendienste sollten »unabhingig vom priester-
lichen Personalbestand« betrachtet werden; »die bisher durchweg priesterzentriert
ausgestalteten Dienste und Amter« seien »auf eine laienorientierte Struktur hin« auf-
zubrechen (S. 58). Als Beispiel wird hier u.a. die Predigt von Laien in der Eucharis-
tiefeier gefordert (ibd.).

Ein Plddoyer fiir Diakonissen im Weihesakrament

Im letzten und umfangreichsten Kapitel geht es schlieflich um die »Frauenordi-
nation« (S. 59-116). Die Aussage des Kirchenrechtes, wonach nur ein getaufter
Mann giiltig das Weihesakrament empfiangt (CIC, can. 1024), wird auf blof mensch-
liches Recht zuriickgefiihrt (S. 65: »c. 1024 [ist] dem menschlichen Kirchenrecht zu-
zuordnen). Es sei ndmlich nicht, wie an einigen anderen Stellen des CIC, von gott-
licher Weisung die Rede (wie etwa zum Weihesakrament allgemein in can. 1008).
AuBerdem unterscheide der Kanon nicht zwischen den Weiheformen des Bischofs,
des Priesters und des Diakons, obwohl der Diakonat getrennt betracht werden kénne
(vgl. S. 65f; S. 76: »Die Frage nach der Einfiihrung eines Frauendiakonates muss
klar von der Diskussion um das Frauenpriestertum getrennt werden«). Die »Unter-
scheidung zwischen giiltig und erlaubt«, so Demel gegen G. L. Miiller, habe »nichts
mit der Unterscheidung zwischen gottlichem und menschlichem Recht zu tun« (S.
132, Anm. 134; zu S. 65).

Die Kirche kann fiir die Sakramentenspendung Bedingungen der Giiltigkeit be-
stimmen, die iiber den von Christus gestifteten Kern hinausgehen (beispielsweise die
kirchliche Form der Eheschliefung oder die Verwendung von Chrisam bei der Fir-
mung). Nichtsdestoweniger gibt es einen innigen Zusammenhang zwischen gottli-
chem Recht und kirchenrechtlicher Giiltigkeit: eine Handlung, die dem von Christus
gewollten Wesen des Weihesakramentes widerspricht, ist stets ungiiltig. Dieser Zu-
sammenhang ist offenkundig schon in der mittelalterlichen Theologie und Kanoni-
stik, so dass eine sakramentale Weihe von Frauen nicht nur unerlaubt, sondern un-
giiltig wire. Die kirchenrechtliche Norm des can. 1024 (bzw. des gleichlautenden
can. 968 § 1 im CIC/1917) reicht unter anderem auf altkirchliche Bestimmungen zu-
riick, die ihrerseits einschldgige Weisungen der Paulusbriefe in rechtliche Weisun-
gen fassen (insbesondere 1 Kor 14,341 und 1 Tim 2,12). Dies hat seinerzeit die von
Sabine Demel ofters zitierte [da Raming gezeigt, eine der mittlerweile auf den Wel-
len der Donau »geweihten« »Priesterinnen« 12 Schon Raming polemisiert gegen die
jiidische Wurzel der paulinischen Aussagen und bezeichnet sie als Widerspruch zum
Evangelium!?; wie seinerzeit bei Markion wird das »Alte«, in der Schopfung be-

12 Raming, Ida, Der Ausschluf} der Frau vom priesterlichen Amt. Gottgewollte Tradition oder Diskrimi-
nierung? Kéln — Wien 1973, 24f. 53 und passim (Neuauflage: Priesteramt der Frau ..., Miinster 2002).
13 Raming (Anm. 12) 197-200 etc.
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griindete (ndmlich die Komplementaritit von Mann und Frau, die sich in der Aufga-
be des Ehegatten als »Haupt« widerspiegelt), gegen das »Neue« der Erlosung ausge-
spielt, die nur noch »Gleichheit« kennt.

In ihren Ausfiihrungen zum weiblichen Diakonat (S. 67—77) bemiiht sich Demel,
die sakramentale Weihestufe des Diakonates vom Presbyterat und Episkopat zu tren-
nen. Ohne auf neuere Arbeiten hinzuweisen, die das Gegenteil belegen'®, behauptet
die Kanonistin einfachhin, dass der Diakon (im Unterschied zum ausdriicklichen
Hinweis des can. 1008 CIC zum Weihesakrament) keineswegs in der Person Christi
des Hauptes der Kirche handele; »denn wer nicht Vorsteher der Eucharistie sein
kann, reprisentiert nicht Christus, das Haupt der Kirche« (S. 133, Anm. 146; zu S.
69). Die Vertretung Christi als Haupt der Kirche wird hier faktisch auf die Konsekra-
tionsworte reduziert; die Verbindung zur vollmichtigen Verkiindigung in der Predigt
(speziell in der MeBfeier) und zur Aufgabe der Leitung wird dabei aus dem Weihesa-
krament hinauskatapultiert: selbstverstindlich handeln der geweihte Priester und Di-
akon auch bei der Predigt und in der Leitungsfunktion als Vertreter Christi, des
Hauptes der Kirche, befihigt durch die Gleichférmigkeit mit Christus im sakramen-
talen Prigemal.

Demel ist freilich in der Leugnung der »Hauptes«-Aufgabe des Diakons nicht kon-
sequent. Einige Seiten spiter heilt es auf einmal, dass der Diakon »Christus, das die-
nende Haupt der Kirche« vertrete, der Priester und Bischof hingegen »Christus, das
leitende und einende Haupt der Kirche« (S. 73). Demnach hiitte der CIC, can. 1008,
doch recht, wenn er »die Dienste des Lehrens, des Heiligens und des Leitens in der
Person Christi des Hauptes« in den geweihten Amtstrigern differenziert »entspre-
chend ihrer jeweiligen Weihestufe«. Unpassend ist freilich bei Demel die Gegeniiber-
stellung von Leitung und Dienst: die Leitungsaufgabe als solche ist immer schon ein
Dienst. Angesichts der Taktik, das theologische Profil des Diakons radikal von dem
des Priesters zu unterscheiden, liberrascht die (dogmatisch nicht verantwortbare) For-
derung, auch der Diakon mdoge die Krankensalbung spenden (S. 75), die (wie das
BuBsakrament) mit sakramentaler Siindenvergebung verbunden sein kann'>.

Ein weiteres Bemiihen, den Diakonat von den anderen Weihestufen zu losen, be-
steht in dem Hinweis, dass der can. 1008 zwar das Weihesakrament insgesamt auf
»gottliche Weisung« zuriickfiihrt, »nicht aber jede einzelne Weiheform« (S. 68).
Dass »sich die Dreigliedrigkeit des Weihesakramentes erst geschichtlich entwickelt
hat« (S. 69), ist durchaus richtig, bringt aber fiir die behandelte Frage nichts ein: auch
der Diakon partizipiert am Weihesakrament, dessen Fiille sich im Bischof findet.
Allerdings ist zu betonen, dass schon Irenius die Bestellung der sieben Minner zum
»Dienst« in Apg 6, unter Handauflegung und Gebet, als Weihe der ersten Diakone

14 Vgl, etwa (mit weiteren Hinweisen) Hauke, Manfred, »Das spezifische Profil des Diakonates«: FKTh
17 (2001) 81-127, hier 103—110; Miiller, G. L. (Hrsg.), Der Diakonat — Entwicklung und Perspektiven.
Studien der Internationalen Theologischen Kommission zum sakramentalen Diakonat, Wiirzburg 2004,
79f. (das Dokument der Internationalen Theologenkommission aus dem Jahre 2002 wurde in italienischer
und franzosischer Sprache bereits Anfang 2003 veréffentlicht).

15 Dazu Ziegenaus, Anton, »Die Frage nach dem Spender der Krankensalbung oder: Die simulatio sacra-
menti«: FKTh 12 (1996) 173-195.
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betrachtet!®. Angesichts dieser und anderer neutestamentlicher Aussagen zur Weihe
von Presbytern bzw. Episkopen!” wird man nicht sagen kénnen, dass es im Neuen
Testament keinen »Begriff der Weihe« giibe (so aber Demel, S. 70). Die Flexibilitit
der Amtsbezeichnungen und die Gegenwart von Charismen, die nicht in einer Weihe
durch Handauflegung und Gebet begriindet sind, berechtigen nicht dazu, die sakra-
mentale Eigenart des geweihten Amtes einfachhin zu iibergehen (vgl. S, 70f). Hier
stellt sich die Frage, ob es nach der Verfasserin iiberhaupt ein von Christus gestifte-
tes Weihesakrament gibt.

Nicht zu beanstanden ist hingegen der knappe Hinweis zur Geschichte des weib-
lichen Diakonates: es »muss niichtern festgestellt werden, dass das Diakoninnen-
Amt weder gesamtkirchlich verbreitet war noch zeitlich kontinuierlich bestand«
(72). Unverstéandlich ist die Kritik an der Beobachtung des Verfassers, wonach die
Funktionen von Diakon und Diakonisse in der alten Kirche wesentlich voneinander
unterschieden waren (S. 73); Demel selbst stellt kurz zuvor die tiefreichenden Unter-
schiede im Wirkbereich von Diakonen und Diakonissen fest (S. 71).

Eine nominalistische Sicht der Inkarnation
und die Forderung nach Priesterinnen

Demel beschrinkt sich nicht auf die Forderung der Weihe von Diakonissen, son-
dern befiirwortet auch die Bestellung von Priesterinnen (S. 77-116). Dieses Anlie-
gen wird freilich nicht direkt formuliert, sondern vorsichtig durch »Anfragen« ins
Spiel gebracht (S. 81-91). Die » Anfragen« werden freilich nicht durch Gegenargu-
mente ausgeglichen (darauf wird so gut wie gar nicht eingegangen; diverse neuere
Standardwerke zum Thema werden iiberhaupt nicht zitiert'®). Dass die Autorin
selbst hinter den »Anfragen« steht, ist durch den Gesamtzusammenhang eindeutig:
wer die theologische Berechtigung zum Frauenpriestertum bereits aus der Gotteben-
bildlichkeit und dem Verhalten Jesu ableitet, die kirchliche Tradition hingegen als
Abfall vom Willen Gottes beschreibt, ist nicht bereit, die positiven Argumente fiir
die Haltung der Kirche aufmerksam darzustellen.

Das Apostolische Schreiben Ordinatio Sacerdotalis (1994), das definitiv die Un-
moglichkeit einer Priesterweihe fiir Frauen klarstellt, wird kritisch hinterfragt. Ins-
besondere betont Demel, dass die piipstliche Verlautbarung keineswegs auf giiltige
Weise das ordentliche und allgemeine Lehramt der Bischofe vertrete. Die Inan-
spruchnahme von CIC, can. 749 § 2, sei »nicht rechtens und damit auch nicht rechts-
giiltig« (S. 84). Demel meint, »dass alle Bischofe explizit die Lehre von >Ordinatio
sacerdotalis< vertreten oder ihr zustimmen hitten miissen, sei es auf Anfrage, sei es

16 Adversus haereses 1,26,3: I11,12,10. Dazu Hauke, Das spezifische Profil des Diakonates (Anm. 14) 95—
97.

17 Am deutlichsten 2 Tim 1,6. Zur neutestamentlichen Grundlegung des Weihesakramentes vgl. Ziege-
naus, Anton, Die Heilsgegenwart in der Kirche. Sakramentenlehre (Katholische Dogmatik VII), Aachen
2003, 469—485.

18 Zur einschligigen Bibliographie vgl. Hauke (2004) (Anm. 6) 112—118.
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durch eine von sich aus gegebene Stellungnahme, um die in can. 749 § 2 rechtlich
definierte Unfehlbarkeit geltend zu machen« (S. 85). Wire diese Behauptung zur
Einmiitigkeit des Konsenses richtig, dann miiite man sogar einige dkumenische
Konzilien fiir nichtig erkldren, denn eine ausdriickliche Zustimmung aller anwesen-
den Bischdfe hat es nicht immer gegeben. Auch fiir das ordentliche Lehramt reicht
eine moralische Ubereinstimmung, die nicht auf eine explizite Stellungnahme jedes
einzelnen Bischofs angewiesen ist. Das Zeugnis des Episkopates zu unserer Frage
besteht nicht nur im Mangel an Widerspruch (S. 139, Anm. 202; zu S. 85), sondern
zeigt sich beispielsweise in der Rezeption von »Inter insigniores«, »Ordinatio Sacer-
dotalis« und des unter Mitarbeit der Bischofe entstandenen »Katechismus der Ka-
tholischen Kirche«. All dem liegt sogar noch voraus eine fast 2000 jahrige Tradition,
welche die einschligige Praxis schon in der alten Kirche, im Mittelalter und in der
frithen Neuzeit gegen verschiedene Sekten verteidigt'®. Dieser Zusammenhang zeigt
sich etwa (ungewollt) in der von Demel dargestellten Predigerin der Lollarden-Sek-
te im 16. Jh. (S. 27). Deren Tétigkeit kann sich freilich nicht auf Jesus Christus beru-
fen, der keineswegs (wie Demel auf der gleichen Seite behauptet) Mannern und
Frauen »die gleichen Aufgaben zugewiesen hat« (S. 27).

Die theologische Reflexion iiber die Konvenienzgriinde der Praxis, nur Manner zu
Priestern zu weihen, weist schon seit dem Mittelalter auf die Verbindung des Weihesa-
kramentes mit der Geschlechtersymbolik hin. Bereits im Alten Testament ist hier die
sinnbildhafte Beschreibung des Bundes Gottes mit seinem Volk im Bild der Ehe wich-
tig. Diese symbolhafte Komponente 146t sich nicht einfangen von einem funktionalisti-
schen Pragmatismus, ist aber entscheidend fiir das Verstidndnis der Beziehung zwischen
den Geschlechtern im Plane Gottes. Der wichtigste Punkt im Blick auf das Weihesakra-
ment ist hier die Analogie zwischen den paulinischen Aussagen iiber den Mann als
»Haupt« in der Familie und der Bestimmung des Weiheamtes als Vertretung Christi,
des Hauptes der Kirche. Diese Analogie begriindet keine metaphysische Notwendig-
keit, wohl aber eine auch menschlich plausibil zu machende Angemessenheit im Blick
auf die sakramentale Vertretung Christi, der als Mann Mensch geworden ist>, Ahnli-
ches gilt fiir die Ahnlichkeit zwischen der Ehe und dem Bund Gottes mit seinem Volk,
eine Verbindung, die sich im »briutlichen« Verhiltnis der Kirche zum »Briutigam«
Christus widerspiegelt. Nach Demel hat aber das Mannsein Christi iiberhaupt nichts mit
dem bleibenden Geheimnis der Inkarnation und der Erlosung zu tun. »Grundlage seines
Haupt-Seins und seines Briautigam-Seins ist vielmehr und einzig seine Erlésungstat«
(S. 88). Der Logos habe »nicht das Mannsein angenommen, sondern die menschliche
Natur als solche, die Frausein und Mannsein insgesamt ist« (S. 89). Gegen diesen the-
ologischen Nominalismus ist zu betonen, dass Gott nicht »wiirfelt«: sollte die Bezie-

19 Sjehe dazu die ausfiihrliche, von Demel ignorierte Quellensammlung von Miiller, G. L. (Hrsg.), Der
Empfinger des Weihesakramentes. Quellen zur Lehre und Praxis der Kirche, nur Miinnern das Weihesa-
krament zu spenden, Wiirzburg 1999.

20 Die behutsame ErschlieBung dieser Plausibilitit fordert freilich den Abschied von einer abstrakten
Gleichheit zugunsten einer personalen Gleichwertigkeit, die sich im Rahmen eines sozialen Gefiiges mit
einer Differenzierung der Leitungsaufgaben verbindet. Vgl. dazu Hauke (2004) (Anm. 6) 26—30. 57—-59.
91-94.
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hung von Mann und Frau, die in der Schopfung verankert ist und jede Person zuinnerst
betrifft, gar keinen Bezug haben zur Menschwerdung Gottes in einem Mann und zur
einzigartigen Mitwirkung Mariens, einer Frau, dem Urbild der Kirche??!

Geradezu abenteuerlich wird die Argumentation Demels bei ihren Bemerkungen
zur »Hierarchie der Wahrheiten«. Die »Zulassung von Frauen zur Priesterweihe« wiir-
de »einen kleineren Traditionsbruch darstellen als die so genannten priesterlosen Ge-
meinden, die keinen eigenen Pfarrer mehr haben« (S. 90). Die bedauerliche Tatsache
der priesterlosen Gemeinden wire nur dann ein » Traditionsbruch«, wenn die Kirche
tiber die Berufungen zum Weihesakrament souverdn verfiigen konnte. Eine solche
Verfiigbarkeit besteht anscheinend nach Demel in der Uberlegung, der Priestermangel
liesse sich 16sen durch die Weihe von Frauen und die Aufgabe des Zélibates. Ein wirk-
licher »Traditionsbruch« wiirde sich freilich dann zeigen, wenn eine Ortskirche darauf
verzichtete, um Berufungen zu beten: »Bittet also den Herrn der Ernte, dass er Arbei-
ter aussende fiir seine Ernte!« (Mt 9,38; Lk 10,2) Die Uberlegung, die Kirche moge
zwei »Traditionsbriiche« gegeneinander abwigen, verrit ein seltsames Verstindnis
von der Kirche in ihrer Verbindung zur in Christus begriindeten Wahrheit.

Ein gestortes Verhiltnis zur kirchlichen Tradition zeigt sich in der Behauptung,
die Kirche hitte auch schon in anderen Glaubensfragen ihre Position revidiert, so be-
ziiglich der »Religions- und Gewissensfreiheit« (S. 92) sowie der Heilsnotwendig-
keit der Kirche (S. 141f, Anm. 225; zu S. 92). Bei diesen und @hnlichen Punkten geht
es um die Vertiefung der traditionellen Lehre und um neue Akzentsetzungen, nicht
aber um den kontradiktorischen Widerspruch zu einer Lehre, die zuvor in der Kirche
als unfehlbare Glaubensposition dargestellt wird. Die von Pius IX. verworfene Reli-
gionsfreiheit beispielsweise ist nicht dasselbe, was das Zweite Vatikanum unter Re-
ligionsfreiheit versteht; die Freiheit von Zwang im religitsen Bereich und die Pflicht
des Staates gegeniiber der wahren Religion sind behutsam zusammenzuhalten, nicht
aber gegeneinander auszuspieienzz.

Demel behandelt auch die »Priesterinnenweihe« auf den Fluten der Donau (S.
93-116). Dabei stellt sie immerhin fest, diese Weihe sei nicht giiltig (S. 115). An-
sonsten beklagt sie sich iiber die Vorgehensweise der Glaubenskongregation, die
sich — nach Meinung der Professorin — im Kirchenrecht nicht besonders gut aus-
kennt. Die Bewertung dieses Teiles tiberlassen wir den Experten fiir Kanonistik.

Am Ende ihres Buches beruft sich die Verfasserin auf die heilige Katharina von
Alexandrien, um ihren »Tabubruch« zu rechtfertigen (S. 117—121). Die Heilige ist
freilich fiir ihren Glauben gestorben, den Glauben an Christus in der Gemeinschaft
der Kirche. Sie hat nicht die »Kirche« zur Umkehr aufgefordert, sondern den Wert
ihrer eigenen Umkehr im Blutzeugnis bekriiftigt. Der Regensburger Professorin wii-
re zu wiinschen, nach dem Beispiel der heiligen Katharina und der unzihligen heili-
gen Frauen der Kirchengeschichte die Gréfie und Harmonie des Lebens der Kirche
zu entdecken. Vielleicht ist dann eine Umkehr moglich, die nicht die Kirche anklagt,
sondern den eigenen personlichen Weg begradigt.

21 ygl. Hauke (1995) (Anm. 6) 243—270. 292-321. 507-509.
22 ygl. dazu etwa De Margerie, Bertrand, Liberté religieuse et Régne du Christ, Paris 1988,
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1[ Zum Verhiltnis des Christentums zu den anderen Religionen
Voh Josef fretml A /S/ Pey{én

Ausgehend vom christlichen Verstindnis der Erlosung, werden in den folgenden
Uberlegungen einige grundsitzliche Aspekte einer Theologie der Religionen entfal-
tet. Auf der Basis der neueren Religionstheologie soll in einem dritten Schritt gezeigt
werden, wie die Katholische Kirche den interreligiosen Dialog bewertet.

I. Das christliche Verstdndnis der Erlosung

In jedem Menschen gibt es das unausrottbare Verlangen nach Leben, Gliick und
Erfiillung, aber auch die unvermeidliche Erfahrung der Beschrinkung, der Unzufrie-
denheit, des Scheiterns und Leidens. Auf diese Grundsituation des Menschen gibt
die christliche Erlosungslehre eine Antwort. Worin ist aber — so lautet die entschei-
dende Frage — im Blick auf den heutigen Menschen, aber auch in Beziehung und in
Unterscheidung zu den Erlosungslehren der nichtchristlichen Religionen das Spezi-
fikum der christlichen Erlosungslehre zu sehen?

Die Soteriologie spricht von dem, »was Gott im Leben, Sterben und Auferstehen
Jesu Christi fiir uns vollbracht hat«, d.h. von der Entfernung der Hindernisse zwi-
schen Gott und uns, sowie vom »Angebot an uns, an Gottes Leben Anteil zu erhal-
ten«!. Diese christliche Heilsbotschaft ist in der Christologie und in der Trinitétsleh-
re verankert. Das Evangelium vom gekreuzigten und auferstandenen Jesus Christus
macht die Solidaritit der Liebe Gottes mit dem leidenden Menschen offenkundig.
Erlosung bedeutet letztlich Teilhabe am gottlichen Leben.

Die Kirchenviter haben eine »objektive« und eine »subjektive« Dimension der
Erlosung unterschieden. Das objektive Werk der Erlésung und Versshnung, das vor
allem von den Inkarnation Christi her gesehen werden muss, bringt der gesamten
Welt das Heil, wihrend das subjektive, den einzelnen Menschen betreffende Erlo-
sungswerk in Beziehung zu den Sakramenten steht, die den Menschen auf seinem ir-
dischen Pilgerweg begleiten. Die Kirchenviter beschreiben das Erlosungswerk
Christi mit einer Fiille von Metaphern. Sie stellen in erster Linie das »absteigende«
Handeln Gottes in Jesus Christus heraus und sehen in Jesus den Sieger, Lehrer und
Arzt.

In ihrem Dokument iiber Fragen der Soteriologie verweist die Internationale The-
ologenkommission auch auf die ekklesiologische Dimension der Erlésung. Die
Christen sind aufgerufen, Christus »als den einen und einzigen Erldser dieser Welt

! Vgl. Internationale Theologische Kommission, Gott der Erloser. Zu einigen ausgewihlten Fragen, (Kri-
terien, 96), Einsiedeln 1997, 8; auch meine Rez. dieses Dokumentes in: LebZeug 54 (1999), 158 f.
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zu bekennen und zu verkiindigen«”. Die Kirche ist das universale Sakrament des
Heils. Sie hat die Aufgabe, allen Menschen die Heilsbotschaft zu bringen und das Er-
losungsgeschehen durch die Feier der Sakramente zu vergegenwirtigen. Damit sie
deutlich als Zeichen und Werkzeug der Einheit der Menschen untereinander und mit
Gott wahrgenommen werden kann, muss die Kirche stets um ihre eigene Liuterung
bemiiht sein.

II. Das Verhdltnis zwischen dem Christentum
und den anderen Religionen

Da sich die religiose Wahrheitsfindung fiir den Menschen nicht leicht gestaltet,
hat es in der Menschheitsgeschichte im Hinblick auf die Religion viele Irrwege ge-
geben. Andererseits enthilt die Religionsgeschichte auch ein eindrucksvolles Erbe.
Viele religitse Leitgestalten der Geschichte haben eine beachtliche spirituelle und
moralische GroBe an den Tag gelegt.

Die wachsende Interdependenz zwischen den verschiedenen Vélkern und Kultu-
ren hat in den letzten Jahren ein geschirftes Bewusstsein von der Vielfalt der Reli-
gionen der Welt hervorgeruten. Aufgrund dieser Situation sind die theologische Re-
flexion iiber das innere Verhiltnis der Religionen zueinander und der interreligiose
Dialog heute unumgénglich geworden. Zwischen den verschiedenen Religionen gibt
es weitreichende Unterschiede, aber auch Konvergenzen und Analogien. Jeder Men-
schen ist bewusst oder unbewusst vom Verlangen nach dem transzendenten Gott ge-
pragt. Insofern liegt der tiefste Grund fiir die Notwendigkeit des interreligiosen Dia-
logs in der menschlichen Natur.

Das von der Internationalen Theologenkommission vorgelegte Dokument »Das
Christentum und die Religionen« (1997) enthilt wichtige religionstheologische Aussa-
gen. Die Stirke dieses Dokumentes besteht darin, dass es unverkiirzt am Christusglau-
ben festhilt, aber zugleich allen wertvollen Elementen in den nichtchristlichen Religio-
nen hchste Achtung entgegenbringt. Die Verfasser duflern die Hoffnung, dass sich die
Religionen in Zukunft als »Trager des Friedens und der Einheit« erweisen. Zum Gelin-
gen des interreligiosen Dialogs kann die Katholische Kirche auch dadurch beitragen,
dass sie eine klare theologische Bewertung der anderen Religionen vornimmt.

In der christlichen Religionstheologie stellt sich zunéchst die Grundfrage, ob die
Religionen fiir ihre Anhénger als »autonome« Heilswege anzusehen sind oder ob sie
letztlich das »Heil Jesu Christi« vermitteln. Auerdem muss man unterscheiden zwi-
schen den Religionen als sozio-kulturellen Wirklichkeiten und der Frage nach dem
Heil des einzelnen Menschen.

2 Internationale Theologische Kommission, Gott der Erléser (Anm. 1), 75; vgl. auch Kongregation fiir die
Glaubenslehre, Erklirung »Dominus Iesus« iiber die Einzigkeit und die Heilsuniversalitit Jesu Christi und
der Kirche. Hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, (VApS, 148), Bonn 2000; G. L. Miil-
ler/M. Serretti (Hg.), Einzigkeit und Universalitit Jesu Christi. Im Dialog mit den Religionen, (Sammlung
Horizonte. Neue Folge, 35), Einsiedeln 2001.
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Bei der Diskussion verschiedener religionstheologischer Modelle ist darauf hin-
zuweisen, dass ein exklusivistischer Ekklesiozentrismus auf katholischer Seite heu-
te nicht mehr vertreten wird. Der unter katholischen Theologen meistverbreitete An-
satz eines Christozentrismus (=Inklusivismus) geht davon aus, dass auch Angehori-
ge nichtchristlicher Religionen das durch Jesus Christus erdffnete ewige Heil erlan-
gen konnen. Aufgrund der Universalitit des Heils Jesu Christi verweigert der inklu-
sivistische Ansatz den nichtchristlichen Religionen eine »autonome« Heilsbedeutung.
Eine christliche Theologie der Religionen kann nur im Kontext des universalen
Heilswillens Gottes, der einzigartigen Mittlerschaft Christi, des universalen Wirkens
des Heiligen Geistes und seiner Beziehung zu Jesus und der Rolle der Kirche als des
universalen Heilssakramentes entworfen werden.

Das Dokument der Internationalen Theologenkommission bekriftigt den »klaren
Universalititsanspruch« des Christentums. D.h. nur in und durch Jesus Christus
konnen die Menschen gerettet werden. Insofern richtet sich die christliche Botschaft
ohne jeden Zweifel an alle Menschen. Bei der Beantwortung der Frage, wie die
nichtchristlichen Religionen mit Jesus Christus in Verbindung stehen, ist auf die ge-
heimnisvollen Wege des Heiligen Geistes zu verweisen, der allein die Moglichkeit
einer Verbindung mit dem 6sterlichen Geheimnis schenkt.

Einige Stellen des Neuen Testamentes deuten die universale Tragweite der Wirk-
samkeit des Heiligen Geistes an. Insofern gilt die Méglichkeit, dass auch Menschen,
die nicht zur sichtbaren Katholischen Kirche gehdren, das ewige Heil erlangen kon-
nen, als theologisch sicher. Freilich ist auch festzuhalten, dass die Kirche »der privi-
legierte Raum« des Wirkens des Heiligen Geistes ist. Jede Religionstheologie muss
den universalen Heilsauftrag der Kirche berticksichtigen.

Die Nichtchristen sind — so lehrt das Zweite Vatikanum — »auf verschiedene Wei-
sen« auf das Volk Gottes hingeordnet. Durch die Gnade Gottes sind sie mit dem
osterlichen Geheimnis Christi und mit der Kirche verbunden. Die Heilsmoglichkeit
auBerhalb der Kirche fiir diejenigen, die gemifl ihrem Gewissen leben, steht heute
nicht mehr in Frage. Dabei geschieht die Rettung der Nichtchristen aber »nicht un-
abhingig von Christus und seiner Kirche. Sie basiert auf der universalen Gegenwart
des Heiligen Geistes«.® In neueren AuBerungen des Lehramtes wird die Prisenz des
Heiligen Geistes in nichtchristlichen Religionen ausdriicklich anerkannt. Die Enzy-
klika »Redemptoris missio« (1991) hat die Gegenwart des Heiligen Geistes »in der
Gesellschaft und der Geschichte, den Vélkern, den Kulturen und den Religionen
deutlich herausgestellt«*,

¥ Internationale Theologenkommission, Das Christentum und die Religionen. Hg. vom Sekretariat der
Deutschen Bischofskonferenz, (Arbeitshilfen, 136), Bonn 1997, Nr. 81; vgl. auch meine Besprechung die-
ses Dokumentes in: ZMR 82 (1998), 296—299. — Zu verweisen ist in diesem Zusammenhang auch auf die
Erkldrung des Zweiten Vatikanischen Konzils liber das Verhiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Re-
ligionen »Nostra aetate« (1965). — Auch J. H. Newman dufert sich in seinem 1875 vertffentlichten »Brief
an den Herzog von Norfolk« (in: J. H. Kardinal Newman, Polemische Schriften. Abhandlungen zu Fragen
der Zeit und der Glaubenslehre, Mainz 1959, [Ausgewihlte Werke, 4], 111-251, hier 160. 221f) zur Fra-
ge nach der Heilsméglichkeit der Ungetauften.

# Internationale Theologenkommission, Das Christentum und die Religionen (Anm. 3), Nr. 82.
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Obwohl die Religionen ein Heilsmittel sein kénnen, unterscheiden sie sich von
der Heilsfunktion der Kirche (fiir Christen und Nichtchristen) fundamental. Die
Internationale Theologenkommission spricht von einer »universalen« Gegenwart
des Heiligen Geistes in den Religionen und seiner »besonderen« Gegenwart in der
Kirche Christi. Nur in der Kirche ist die Gegenwart des Heiligen Geistes »in ihrer
ganzen Intensitit« gegeben. Der Mensch erlangt das Heil durch die Gabe Gottes in
Christus, aber nicht ohne die gldubige Annahme dieser Gabe. Mit Hinweis auf das
Zweite Vatikanum betont das Dokument die Einzigartigkeit der géttlichen Offenba-
rung in Jesus Christus. Nur in Christus und seinem Geist hat sich Gott dem Men-
schen »voll und ganz mitgeteilt«>. Jede Form der Evangelisierung muss in Einklang
stehen mit der Botschaft Jesu Christi. Eine Verkiindigung, die mit den Mitteln einer
instrumentellen oder strategischen Vernunft iiber die Horer verfiigen wollte, stiinde
im Widerspruch zu Christus.

Die Theologenkommission betont auch, dass der Dialog zwischen Angehérigen
verschiedener Religionen, zu dem das gegenseitige Zeugnis gehort, als Element der
christlichen Berufung anzusehen ist. Den Christen kommt im interreligiosen Dialog
die Aufgabe zu, die Demut Christi und die Transparenz des Heiligen Geistes zur Gel-
tung zu bringen.

HI. Der Dialog zwischen Christen und Angehdérigen anderer Religionen

Der interreligiose Dialog ist nicht nur im Hinblick auf politische und soziale Kon-
flikte von groBter Bedeutung, sondern allein schon aufgrund der Tatsache, dass die
Religion eine anthropologische Grundgegebenheit ist.® Voraussetzung fiir das Gelin-
gen des Dialoges zwischen Angehorigen verschiedener Religionen, der nicht nur ei-
nen Austausch der »Kopfe«, sondern auch der »Herzen« umfassen soll, sind die
gegenseitige Wertschitzung, die Fihigkeit des Einanderzuhérens und der Austausch
von Werten. Kardinal Arinze, der ehemalige Prasident des Pipstlichen Rates fiir den
Interreligiosen Dialog, weist darauf hin, dass es nie zuvor in der Menschheitsge-
schichte so viele Begegnungen zwischen Angehdrigen verschiedener Religionen ge-
geben hat wie heute. Politiker schiitzen gute Beziehungen zwischen Angehorigen
verschiedener Religionen als dem Gemeinwohl dienlich ein. Der echt gelebte Glau-
be enthilt das Potential, iiber religiose Grenzen hinweg tiefe Freundschaften zwi-
schen Menschen wachsen zu lassen. Arinze unterscheidet verschiedene Formen des

3 Ebd., Nr. 88. — K. Miiller (Der Streit um Begriindungsfragen, in: J. Valentin/S. Wendel [Hg.], Unbeding-
tes Verstehen?! Fundamentaltheologie zwischen Erstphilosophie und Hermeneutik, Regensburg 2001, 9—
22, hier 20 f) macht darauf aufmerksam, dass die christliche Uberzeugung von der letztgiiltigen Offenba-
rung in Jesus Christus angesichts des Judentums und der erst in nachchristlicher Zeit entstandenen Weltre-
ligion Islam einen prézisen philosophischen Begriff letztgiiltigen Sinnes impliziert. — Vgl. dazu auch Th.
Pripper, Zur theoretischen Verantwortung der Rede von Gott. Kritische Adaption neuzeitlicher Denkvor-
gaben, in: ders., Evangelium und freie Vernunft. Konturen einer theologischen Hermeneutik, Freiburg
2001, 72-92.

® Vgl. zum Folgenden F. Kardinal Arinze, Begegnung mit Menschen anderen Glaubens. Den interreligio-
sen Dialog verstehen und gestalten, Miinchen 1999.
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Dialogs, nimlich den Dialog des Lebens, des sozialen Handelns, des theologischen
Austausches und der religiosen Erfahrung.

Der Dialog kann nur gelingen, wenn die religiose Identitit der Teilnehmer geklért
ist. Ein von falschen Riicksichtnahmen motiviertes »Herunterspielen« der person-
lichen Glaubensidentitit wiirde auf einen Verrat an der eigenen religiosen Sendung
hinauslaufen. Zu den Grundvoraussetzungen eines fruchtbaren Dialogs gehdrt, dass
alle Beteiligten ihre »Visitenkarte« in aller Offenheit prisentieren. Die ehrliche und
feste Verwurzelung in der eigenen Glaubensiiberzeugung ist ein unverzichtbarer Be-
standteil des Dialogs. Es darf von niemandem als Provokation aufgefasst werden,
wenn die Teilnehmer des Religionsdialogs ihre religiose Identitit klar zum Ausdruck
bringen. Die Dialogpartner sollten loyale und authentische Glidubige ihrer jeweiligen
Religion sein. Unwissenden, vollkommen sikularisierten Christen fehlen die Vor-
aussetzungen fiir diesen Dialog. Angesichts weitgehend sikularisierter Gesellschaf-
ten in den christlich geprdgten westlichen Staaten kann man nur hoffen, dass die
transzendente Dimension der menschlichen Person in Zukunft wieder klarer hervor-
tritt.

Langst nicht alle Religionen schiitzen den interreligitsen Dialog in gleicher Weise
wie die Katholische Kirche. Die Begegnung mit anderen Religionen kann auch dazu
beitragen, dem eigenen Glauben wieder mehr Wertschitzung entgegenzubringen.
Der Glaube respektiert die Kulturen; er versucht aber auch, sie kritisch und differen-
ziert zu bewerten. Die Inkulturation des christlichen Glaubens stellt eine aulBeror-
dentlich wichtige Aufgabe dar, wobei freilich mit Augenmaf zu verfahren ist, um ei-
nen Synkretismus oder Relativismus zu vermeiden.

Bei der Frage nach der Bedeutung der Weltreligionen im Heilsplan Gottes ist zu
beachten, dass diese Bedeutung letztlich nur Gott kennt. Der »ordentliche Weg« zum
Heil und die Fiille der Heilsgaben sind nur in der Kirche zu finden. In vielen Reli-
gionen sind jedoch Elemente gegeben, die den Menschen auf die Begegnung mit
dem »Heil in Christus« vorbereiten. Wenn auch Menschen auBerhalb der sichtbaren
Grenzen der Kirche das ewige Heil erlangen konnen, so beruht dieses in jedem Fall
auf der Heilstat Christi.

Das Recht auf Religionsfreiheit ist ein universales Menschenrecht. In Fragen
des Gewissens und der Religion darf niemand auf andere Druck ausiiben. Denn
der Glaube ist die freie Hingabe des Geschopfes an seinen Schopfer. Infolge-
dessen ist die Forderung zu erheben, dass in allen Landern Glaubens- und Kult-
freiheit gewdhrt wird. Die Religion ist keine Privatangelegenheit; ihr kommt
vielmehr eine 6ffentliche, soziale Dimension zu. Der Glaube verlangt das Bekennt-
nis. Er darf nicht als eine Art Schmuggelgut behandelt werden, das man am besten
versteckt.

Die Katholische Kirche setzt sich in christlich gepriagten Lindern vorbehaltlos fiir
die Religionsfreiheit ein. Insofern erwartet sie mit Recht, dass auch den Christen in
allen durch andere Religionen geprigten Lindern Religionsfreiheit gewihrt wird.
Hinsichtlich des Rechtes auf Religionsfreiheit ist das Prinzip der Gegenseitigkeit
geltend zu machen. »Wer fiir Glaubensgefihrten in einem anderen Land Religions-
freiheit fordert, sollte sie auch religiosen Minderheiten im eigenen Land gewih-
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ren.«’ Jede ernst zu nehmende Religion lehrt die Goldene Regel. Die Tatsache, dass
in manchen Staaten das Prinzip der Religionsfreiheit immer noch nicht akzeptiert
wird, ist hochst beklagenswert.

Extremistische, z.T. gewaltbereite Gruppen in verschiedenen Religionen stellen
fiir den interreligiésen Dialog, der auf dem Respekt vor den Rechten eines jeden Di-
alogpartners basiert, ein grofes Problem dar. In diesem Zusammenhang ist auch zu
kritisieren, dass manche Regierungen der christlich geprigten Linder Europas ihre
Pflicht, mit Nachdruck fiir die Religionsfreiheit ihrer Staatsangehérigen in nicht-
christlichen Léindern einzutreten, in eklatanter Weise vernachlissigen. Arinze betont
auch, dass die Religionen »an sich« nicht als Ursache von Spaltung, Gewalt und
Krieg anzusehen sind.

In seinen Ausfiihrungen iiber die theologische Bedeutung der verschiedenen Reli-
gionen wendet sich der ehemalige Prisident des Pipstlichen Rates fiir den Interreli-
giosen Dialog gegen eine »Welteinheitsreligion« und betont, dass fiir Christen die
Verpflichtung, die Frohbotschaft von der Erlésung durch Jesus Christus zu verkiindi-
gen, bis ans Ende der Tage giiltig bleibt. Dabei hat die Evangelisierung in einer
»wiirdigen Weise« zu erfolgen. D. h. sie muss die menschliche Freiheit achten. In
diesem Zusammenhang ist auch auf die Friichte einer beharrlichen Arbeit im interre-
ligidsen Dialog zu verweisen. So haben z.B. in GroBbritannien Christen und Musli-
me gemeinsam fiir den Schutz des ungeborenen Lebens demonstriert.

Der interreligiose Dialog ist als »Begegnung von Glidubigen verschiedener Reli-
gionen in einem Klima der Freiheit und Offenheit«® zu verstehen. Dabei sind vier
Grundtypen dieses Dialogs zu unterscheiden: Den »Dialog des Lebens« hat z. B.
Charles de Foucauld praktiziert, als er unter den Muslimen lebte. Zum »Dialog des
Handelns« ist der gemeinsame Einsatz fiir humanitiire Projekte zu zihlen. Von ent-
scheidender Bedeutung ist der »Dialog des theologischen Austausches, d.h. der Di-
alog iiber die verschiedenen Glaubenslehren. Die ruhige Reflexion und die respekt-
volle Aufmerksamkeit gegeniiber anderen bilden die notwendige Grundhaltung die-

7 Ebd., 85. — M. Kuhna (Ein Tempel fiir die GroRe Géttin. In Hamm wird der grofite hinduistische Tempel
Europas gebaut, in: Frankfurter Allgemeine Zeitung Nr. 42/19. 02. 2002, 10) weist darauf hin, dass in
Deutschland ca. 60 000 Hindus leben. Fast alle sind als tamilische Biirgerkriegsfliichtlinge aus Sri Lanka
nach Deutschland gekommen.

8 F. Arinze, Begegnung mit Menschen anderen Glaubens (Anm. 6), 10. — Vgl. auch F. Arinze, Briicken
bauen. Francis Kardinal Arinze im Gespriich mit Helmut S. Ruppert, Augsburg 2000 und F, Kardinal Arin-
ze, Religionen gegen die Gewalt. Eine Allianz fiir den Frieden. Aus dem Englischen von U. Ruh, Freiburg
2002. — Der Missionswissenschaftler Th. Schirrmacher und der Menschenrechtler M. Klingsberg sind in
einer Untersuchung zu dem Ergebnis gekommen, dass derzeit keine andere Religionsgemeinschaft so un-
ter Verfolgung zu leiden hat wie die christliche. Islamische Linder spielen bei der Verfolgung von Chri-
sten eine dulerst unrithmliche Rolle. Der Religionsstatistiker D. Barrett schiitzt, dass im Jahr 2001 welt-
weit rund 167 000 Christen fiir ihren Glauben sterben mussten. Im Jahr 2000 sind es 165 000 gewesen (zit.
nach: Rheinischer Merkur Nr. 45/2001, 45). — G. Schwaiger/M. Heim (Orden und Klster. Das christliche
Mbonchtum in der Geschichte, Miinchen 2002, 14) weisen darauf hin, dass die christlichen Kirchen und ihr
Ménchtum durch die arabischen Eroberungen im Zeichen des Islam im Vorderen Orient und im nérdlichen
Afrika seit dem 7. Jahrhundert »schwerste EinbuBen bis zur vélligen Vernichtung« erlitten haben. — Vel.
auch M. Kdmpchen, Fanatisch. Im Tempelstreit von Ayodhya: Droht Indien der Biirgerkrieg? in: Frank-
furter Allgemeine Zeitung Nr. 53/04. 03. 2002, 46.
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ses Dialogs. Sensible Punkte sind dabei beispielsweise fiir Muslime? die Heiligkeit
und der gottliche Ursprung des Korans und der gebiihrende Respekt gegeniiber dem
Propheten Muhammad, fiir Christen die Lehre von der heiligsten Dreifaltigkeit und
die Menschwerdung des Sohnes Gottes. Im »Dialog der religisen Erfahrung« las-
sen Angehorige verschiedener Religionen einander an ihren Erfahrungen in Medita-
tion, Gebet und Kontemplation teilhaben. Dem interreligiosen Dialog ist es auBeror-
dentlich dienlich, wenn die Beteiligten iiber einen soliden spirituellen Hintergrund
verfiigen, d.h. zutiefst geistliche Menschen sind. Menschen mit einer tiefen Spiritu-
alitédt verstehen einander leichter als blofe theologische Spezialisten. Der Dialog der
religiosen Erfahrung kann als ein wichtiges Element der eigenen geistlichen Reifung
angesehen werden.

Auch die moglichen Gefahren des interreligiosen Dialogs (z.B. Relativismus,
Synkretismus, religiose Gleichgiiltigkeit, Glaubensverlust) sind in diesem Zu-
sammenhang zu benennen. Ein Hauptgrund dafiir, dass Christen mit anderen Reli-
gionen »flirten«, ist in der Tatsache zu sehen, dass sie den Reichtum ihres eigenen
Glaubens nur unzureichend kennen.'*

¢ Im Blick auf den Islam sind folgende Publikationen sehr informativ: A. Schimmel, Die Religion des Ts-
lam. Eine Einfiihrung, Stuttgart 1999; A. Th. Khoury, Der Islam und die westliche Welt. Religitse und po-
litische Grundfragen, Darmstadt 2001; ders., Mit Muslimen in Frieden leben. Friedenspotentiale des Is-
lam, Wiirzburg 2002; H. Mattes, Kontrire Auslegungen. Die Diskussion {iber Islam und Moderne, in: Her-
Korr 56 (2002), 26—31; J. Miiller, Christentum und Islam — »Kampf der Kulturen«? Religionsfreiheit zwi-
schen Anspruch und Wirklichkeit, in: StZ 219 (2001), 795—-806; Chr. Kardinal Schonborn, Dialog zwi-
schen den Kulturen fiir eine Zivilisation der Liebe und des Friedens. Festvortrag an der Islamischen
Imam-Sadiq-Universitit in Teheran am 19. Februar 2001, in: IKaZ 30 (2001), 537-546; »Keine Alterna-
tive zum Dialog«. Ein Gespriich mit dem Islamexperten Christian W. Troll, in: HerKorr 56 (2002), 16-22;
M. und U. Tworuschka, Der Koran und seine umstrittenen Aussagen, Diisseldorf 2002; R. Zewell (Hg.),
Islam — Die missbrauchte Religion ... oder Keimzelle des Terrorismus? Miinchen 2001; R. Wielandt, Krieg
um des Glaubens willen? Grundlagen und neuere Entwicklung der Anschauungen zum Dschihad im Islam,
in: Zur Debatte. Themen der Katholischen Akademie in Bayern 31 (2001), H. 6, 1-3; auch A. Foitzik,
Friedensstifter Religion, in: HerKorr 56 (2002), 109—111; N. Ayubi, Politischer Islam. Religion und Poli-
tik in der arabischen Welt. Aus dem Englischen von V. Baier, Freiburg 2002; Chr. W. Troll, Umstrittener
Islam: Der Islam im Verstiéindnis der katholischen Theologie, in: Th. Brose (Hg.), Umstrittenes Christen-
tum. Glaube — Wahrheit — Toleranz, (Glaube in Geschichte und Gegenwart, 3), Berlin 2002, 104130 und
U. Spuler-Stegemann (Hg.), Feindbild Christentum im Islam. Eine Bestandsaufnahme, (Herder Spektrum,
5437), Freiburg 2004.

10 Eine shnliche Analyse legt K. Lehmann in seiner Antwort vom 15. August 2001 auf den »Kardinals-
Brief« Papst Johannes Pauls II. (,,Wir brauchen ein neues missionarisches Bewusstsein«. Im Wortlaut die
Antwort von Kardinal Karl Lehmann auf das Schreiben des Papstes vom 22. Februar 2001 anlisslich der
jiingsten Kardinalsernennungen, in: Die Tagespost Nr. 135/10. 11. 2001, 5f, hier 5) vor. Der Vorsitzende
der Deutschen Bischofskonferenz benennt in diesem Brief die radikal vertiefte Verkiindigung Gottes als
»die erste und entscheidende Dringlichkeit«. Lehmann ist der Uberzeugung, dass »wir alles gewinnen
konnen, wenn wir das Wort »Gott< neu den Menschen niher bringen kénnen, und dass wir rasch alles ver-
lieren kénnen, wenn wir diese Herausforderung nicht annehmen. ... Wir haben noch viel zu wenig bedacht,
dass ... immer mehr Generationen vor allem jlingerer Leute ... ihre Existenz ohne Kenntnis des christlichen
Glaubens zu gestalten versuchen.« — Vgl. auch K. Lehmann, Es ist Zeit, an Gott zu denken. Ein Gespriich
mit J. Hoeren, Freiburg 2000 und meine Rez. dieses Buches in: ThG191 (2001), 331-333. — Interessant ist
in diesem Zusammenhang der Hinweis von Samuel P. Huntington (Who are we? Die Krise der amerikani-
schen Identitdt, Hamburg 2004), dass der Geist von Religion und Freiheit, der in Europa (v.a. in Frank-
reich) vielfach einen Gegensatz bildet, in Amerika vereint ist (vgl. dazu: A. Riebel, Katholiken vor der
Wabhl, in: Die Tagespost Nr. 128/26. 10. 2004, 10).
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Arinze erldutert auch die theologischen Griinde fiir das Engagement der Katholi-
schen Kirche im interreligiésen Dialog: Er duBert die Uberzeugung, dass iiberall
dort, wo das aufrichtige Gebet und die Liebe zum Mitmenschen praktiziert werden,
Gott »in irgendeiner Weise« am Werk ist. Die Begegnung mit anderen Philosophien
und Religionen stellt fiir die Christen eine Bereicherung dar. Innerhalb der Katholi-
schen Kirche hat sich der Dialog der Religionen im Hinblick auf das theologische
Verstindnis der Erlosung und die Sensibilitit fiir die Beziehung zwischen Glaube
und Kultur bereits in der Vergangenheit als fruchtbar erwiesen. Bei aller notwendi-
gen Unterscheidung der Geister ist nicht zu iibersehen, dass die Begegnung mit an-
deren Religionen auch dem Bemiihen der Kirche um eine Inkulturation des Evange-
liums dienlich ist. Die Kirche ist iiberzeugt, dass der Religionsdialog ein wichtiges
Element ihres universalen Sendungsauftrages bildet. Arinze betont ausdriicklich,
dass jeder Mensch das Recht und die Pflicht hat, nach der religiosen Wahrheit Aus-
schau zu halten. Auf der Basis des Menschenrechtes der Religionsfreiheit gibt es ein
legitimes Recht zur Glaubensverkiindigung. Die Verkiindi gung der eigenen Religion
sollte in einer dialogischen, d.h. »demiitigen« Weise geschehen. »Proselytenmache-
rei« (Verbreitung der eigenen Religion unter Anwendung von Druck) ist als unstatt-
haft zuriickzuweisen. !

"'vel. auch Johannes Paul II., Versohnung zwischen den Welten. Im Gespriich mit den Religionen. Hg.
und eingeleitet von M. Kopp, Miinchen 2004 und Otto Hermann Pesch, Wie sollen wir es mit den anderen
Religionen halten? in: ders., Kleines katholisches Glaubensbuch, (Topos plus, 539), Kevelaer 2004, 181—
1985
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Die entscheidende Frage fiir die
weitere Intensivbehandlung und Organentnahme aus
ethisch-medizinischer Sicht:
| Ist der Hirntod der Tod des ganzen Menschen?

Iﬁaﬁ Joachim Piegsa, Augsburg
L

Selten wird ein Beruf so oft mit ethischen Fragen konfrontiert wie der Beruf des
Arztes. Der Arzt hat ndmlich mit Menschen in Grenzsituationen zu tun: mit Kranken,
Sterbenden und mit Toten.

Die ethische Sicht, um die es in diesem Vortrag geht, ist die Sicht der allgemein
verbindlichen Ethik, die man als drztliche Ethik bezeichnet, sofern sie auf konkrete
medizinische Fragen angewandt wird, hier auf den Hirntod und die damit verbunde-
nen Fragen drztlichen Handelns. Die drztliche Ethik ist somit keine Sonderethik,
sondern die Anwendung der allgemeinen ethischen Normen auf einen bestimmten
Lebens- und Handlungsbereich.

Nicht sehen wird heute die Meinung vertreten, dass die Ethik, die das menschliche
Verhalten verbindlich regelt, einem steten Wandel unterliege. Das ist ein verhéingnis-
voller Irrtum. Der Mensch bleibt ndmlich in seinem Wesen derselbe, daher auch die
recht verstandene Ethik, denn sie hat den Schutz der Wiirde des Menschen sowie sei-
nes Lebensrechts zur obersten Aufgabe. Wiirde und Lebensrecht sind die beiden
Grundwerte, die unbedingt zu schiitzen sind! Diesem Ziel dienen zwei Grundnormen
drztlichen Handelns.

1. »Nil nocere! Salus aegroti suprema lex!« — zwei Grundnormen
dgrztlichen Handelns

Ein iiberzeugendes Beispiel fiir die Unveridnderlichkeit der Ethik ist der Eid des
griechischen Arztes Hippokrates aus dem 5.—4. Jh. v. Chr.: »Ich werde die Grund-
sdtze der Lebensweise nach bestem Wissen und Kdnnen zum Heil der Kranken an-
wenden, dagegen nie zu ihrem Verderben und Schaden«!" Der Grundsatz »Nie zu ih-
rem Verderben und Schaden«, lateinisch »nil nocere«, gilt heute noch als oberste
ethische Norm #rztlichen Handelns, ebenfals bekannt in positiver Formulierung:
»Das Heil des Kranken ist oberste Norm« — »salus aegroti suprema lex«! Also fast
zweieinhalbtausend Jahre alt sind die &ltesten, uns bekannten Grundnormen irzt-
licher Ethik, die ihre Giiltigkeit nicht verloren haben.

Ahnliches gilt von der sog. >Goldenen Regel:, die allen humanen GroBkulturen,
angefangen mit der mesopotamischen und dgyptischen (spites 4. und friihes 3. Jahr-
tausend v. Chr.)?, zugrunde liegt: »Was du nicht willst, dass man dir tu, das fiig auch

! Hippokrates, Fiinf auserlesene Schriften. Frankfurt M. 1959, . 179.
2 Vgl. Gadamer /Vogler, Neue Anthropologie. Bd. 4: Kulturanthropologie. Stuttgart 1973, S. 47.60. 166 ff.
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keinem andern zu«! Diese oberste ethische Norm verkiindete Jesus in positiver Fas-
sung mit den Worten, die einer tatkriftigen Nichstenliebe gleichkommen: »Alles,
was ihr von anderen erwartet, das tut auch ihnen «. Jesus fiigte hinzu: »Darin be-
steht das Gesetz und die Propheten« (Mt 7,12). Das heiBt, die gesamte biblische Mo-
ral ist in dieser Goldenen Regel als Grundnorm oder oberstes Gebot enthalten, fihn-
lich wie im Gebot der Nichstenliebe. Wir haben hier bereits den Beweis dafiir, dass
die ehrlich suchende Vernunft zu denselben ethischen Grundeinsichten gelangt wie
auch der christliche Glaube, der uns allerdings durch den Bezug auf die Gottesliebe
eine vertiefte Sicht menschlichen Handelns bietet.

2. Zwei Grundwerte: Schutz menschlicher Wiirde
und menschlichen Lebensrechts

Durch die allgemeinverbindliche Moral werden vor allem zwei Grundwerte ge-
schiitzt, ndmlich die Wiirde und das Lebensrecht des Menschen, die in der Allgemei-
nen Erkldrung der Menschenrechte (Art. 1 u. 3) der UNO von 1948 sowie im Deut-
schen Grundgesetz (Art. 1 u. 2) von 1949 eine iibergeordnete Bedeutung fiir das
menschliche Handeln in allen Lebensbereichen besitzen.

Wo diese Gesetze nicht beachtet werden, kommt es zur Barbarei. In neuester Zeit
hat die kommunistische und die nationalsozialistische Diktatur das bewiesen. In der
Pr;:liambel der Allgemeinen Erklirung der Menschenrechte ist davor warnend die Re-
de”

Gegenwirtig droht uns eine Diktatur im Namen der Gentechnik, eine »Bio-Kra-
tie«, und zwar durch die »Fusion zwischen Bérse und Bio-Illusion«? die »unser ge-
samtes Leben als kommerzielles Produkt behandelt.«’

3. Die entscheidende Rolle des vorausgesetzten Menschenbildes

Die vergangenen Ideologien, aber auch die gegenwirtig vorherrschende Ideolo-
gie, die das menschliche Leben als manipulierbares Bio-Produkt und die menschli-
che Wiirde als Illusion betrachtet, lassen uns erkennen, dass das dominierende Men-
schenbild eine entscheidende Rolle fiir unser ethisches Verhalten spielt. Die ethi-
schen Normen fiir unser konkretes Handeln werden némlich aus dem vorherrschen-
den Menschenbild abgeleitet. Hierzu folgender Beweis:

Das Idealbild fiir die Kommunisten war der Mensch einer bestimmten Klasse,
wihrend fiir die Nazis die Zugehorigkeit zu einer bestimmten Rasse entscheidend
war, um von den Diktatoren Wiirde und Lebensrecht zuerkannt zu bekommen. In der

3 Vgl. Allgemeine Erklirung der Menschenrechte vom 10. Dezember 1948, Art. 1 und 3 sowie die Priam-
bel, zit. nach: W. Heidelmeyer, Die Menschenrechte. Paderborn 1972, S. 239-241.

4 P. Sloterdijk, in: FAZ 21. 2. 2001, S. 51.

3 J. Mejias, in: FAZ 12. 8. 2000, S. 41.
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Bio-Kratie dominiert das »Roboter-Modell«® in Bezug auf den Menschen. Aus die-
ser reduktiven Sicht, die nur das empirisch Fassbare beim Menschen gelten lidsst und
seine geistige Dimension vollig ausklammert, wird die Medizin zu einem »compu-
tergestiitzten Maschinenpark«" degradiert. Der Mediziner ist dann nur noch Mecha-
niker einer Apparatemedizin, der Reparaturen vornimmt oder Ersatzteile austauscht.
Die personliche Diagnosefihigkeit scheint iiberfliissig zu werden und wird daher
kaum gefordert.

Aus dieser Sicht gibt es keine ethischen Probleme, sondern lediglich das Problem
der Machbarkeir. Es gibt keine Verantwortung vor dem eigenen Gewissen, sondern
lediglich vor dem Strafgesetz. Das Gewissen wird ndmlich aus reduktiver Sicht mit
einem wandelbaren, nicht ernst zu nehmenden Gefiihl gleichgesetzt®, das bestenfalls
im Privatbereich Geltung besitzt.

Statt dieser inhumanen und wirklichkeitsfremden Ideologie, die zudem geneigt
ist, Behinderten und unheilbar Kranken das Lebensrecht durch eine straffreie Fris-
tenlosung und Euthanasie abzusprechen®, brauchen wir eine entschiedene Riickkehr
zur ganzheitlichen Sicht des Menschen und dementsprechend auch zur ganzheit-
lichen Medizin, die sowohl die leibliche wie auch die geistige Dimension des Men-
schen ernst nimmt, vor allem auch in Bezug auf die Problematik des Hirntods.

Fiir nicht wenige ist die Problematik des Hirntods erledigt, seitdem die Bundes-
arztekammer die Ganzhirntoten zur Organentnahme freigegeben bat. Sofern scheint
die Problematik juridisch gelost zu sein. Zusitzliche moralische Erwédgungen wer-
den daher von nicht wenigen als iiberfliissig und hinderlich abgelehnt. Warum diese
kurzschliissige Sicht nicht geniigt, wenn unsere Welt human bleiben soll, das sagt
uns die anfangs erwihnte Allgemeine Erklarung der Menschenrechte von 1948 so-
wie unser Deutsches Grundgesetz von 1949 und die erwiihnte rote und braune Bar-
barei.

4. Die Todeskriterien friiher und heute

Es gibt verschiedene Todeskriterien, aber nur einen Tod. Heute wissen wir: »At-
mung (1), Kreislauf (2) und Gehirntdtigkeit (3), sind die drei grofien Funktionssyste-
me. Der Ausfall eines dieser Funktionssysteme bedingt, ohne Hilfeleistung, inner-
halb kurzer Zeit das Versagen auch der beiden anderen«.!’ Der Funktionsausfall ei-
nes Organsystems, das die funktionale Integritit des iibrigen Organismus gewihrlei-
stet, gilt als Todeskriterium.

In der Antike wurde der Stillstand des Atems als Zeichen des Todeseintritts gewer-
tet. Mit dem Atem — so die damalige Meinung — wird die Seele (anima), das Lebens-

K. Berger, Brauchen wir eine Theologie der Roboter?, in: FAZ 24. 5. 2000, S. 49.

e Bertalantty, ... aber vom Menschen wissen wir nichts. Diisseldort 1970, S. 198f1.

8 Vgl. J. D. Watson, Wir spielen Gott. Ein Brief an Prinz Charles, in: FAZ 24. 5. 2000, S. 49.

? Vgl. Watson, Die Ethik des Genoms, in: FAZ 26. 9. 2000, S. 55.

10 1, Eibach, Passive und aktive Sterbehilfe, in: Arztliche Entscheidungskonflikte. Stuttgart 1983, S. 82.
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prinzip, ausgehaucht. Sichere und altbekannte Todeszeichen sind zudem Lei-
chenstarre, Leichenflecke, beginnende Verwesung. Sie kennzeichnen den Zu-
sammenbruch des gesamten Organismus als einer lebendigen Einheit. Der Tod wird
bei den erwiihnten Kriterien post factum — nach dem faktischen Todeseintritt — fest-
gestellt.

Der Fortschritt in der Medizin erlaubt es, den Zusammenbruch des Herz-Kreis-
laufsystems — als klinischer Tod oder Herztod bezeichnet — festzustellen. Durch die
fortgeschrittene Reanimationstechnik samt Herz-Lungen-Maschine wurde jedoch
die Bedeutung dieses Todeskriteriums erheblich relativiert. Es zeigt nidmlich nicht
die Irreversibilitit an, die Unumkehrbarkeit des Sterbeprozesses. Durch die Reani-
mation, wortlich »Wiederbeseelung« (re-animatio), wird nicht der ganze Mensch,
sondern lediglich ein Funktionssystem, hier das Kreislaufsystem, wiederbelebt, ge-
nauer gesagt, in Funktion gebracht. Es handelt sich somit um einen Sterbenden, der
noch nicht tot war. Dieser Unterschied zwischen Sterbeprozess und Tod wird deut-
lich bei einer Herztransplantation. Der Empfanger existiert kurze Zeit ohne eigenes
Herz, ist jedoch nicht voriibergehend tot und wird somit auch nicht wieder zum Le-
ben erweckt. Hiermit wird bereits deutlich, dass der medizinisch feststellbare Sterbe-
prozess vom Todeseintritt selber, einem zeitlich punktuellen aber menschlich ganz-
heitlichen Ereignis, unterschieden werden muss. Der Unterschied zwischen Sterbe-
prozess und Todeseintritt wird noch deutlicher beim Hirntod.

5. Die Problematik des dritten Todeskriteriums — des Hirntods

Dass der Hirntod den unumkehrbaren Ausfall eines erstrangigen Funktionssy-
stems darstellt, unterscheidet ihn von den beiden erstgenannten Todeskriterien, vom
Atemstillstand und vom Herztod. Aber ist der Hirntod auch schon der Tod des gan-
zen Menschen, leiblich und geistig gesehen? Diese Frage ist aus ethischer Sicht sehr
wichtig. Denn durch die Unterbrechung einer Intensivbehandlung wie auch durch ei-
ne Organentnahme bestinde die Gefahr, einen Menschen fahrldssig zu toten.

Als das Harvard-Commitee 1968 die Definition des Hirntods (Brain Death) fest-
legte, war man sich sicher, dass der Hirntod auch den Individualtod, d.h. den Tod
des ganzen Menschen, anzeigt. Der Nobelpreistrager Hans Jonas bemiéingelte jedoch
bereits damals, dass »externe Interessen«, nimlich das Interesse moglichst frische,
funktionsfihige Organe fiir eine Transplantation zu erhalten, das sachliche Urteil
iber den Hirntod triiben. Er kritisierte die Hirntoddefinition als »pragmatische Um-
definierung des Todes«.!!

In der Tat wird im Fall einer angestrebten Organtransplantation »die Hirn-
tod-Diagnostik an einen Zweck gekoppelt, also instrumentalisiert«.'> Der Or-

'Y, Jonas, Technik, Medizin und Ethik. Gehirntod und menschliche Organbank. Frankfurt M. 1985, 5.
221f; 224f.

12 Dag Moskop, Zum Hirntod aus der Sicht eines Neurochirurgen, in: P. Hucklenbroich/P. Gelhaus (Hg.),
Tod und Sterben. Medizinische Perspektiven. Miinster 2001, S. 28.
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ganspender soll »so rot wie nétig« und seine Organe »so lebendig wie moglich«
sein.'® Aus ethischer Sicht ist das eindeutig eine Grenzsituation, die einer vorbehalt-
losen ethischen Beurteilung bedarf.

Anders als bei einer Organentnahme ist die Hirntod-Diagnose zu bewerten, wenn
Arzte bei Schwersterkrankten die Frage einer infensiven Weiterbehandlung kliren
wollen.'* Im »Klinischen Wirterbuch« von Przyrembel heilit es: »Eine Intensivbe-
handlung iiber den Zeitpunkt des Hirntodes hinaus ist grundsitzlich unzulissig«.'>
Es gilt jedoch der Grundsatz: »In dubio pro vita<'® — im Zweifelsfall fiir das Leben,
d.h. bei fehlender Sicherheit dariiber, ob die Intensivbehandlung einer Lebensver-
langerung dient oder einer ethisch verbotenen Verlingerung des Sterbeprozesses,
soll sie fortgesetzt werden. Daher wird bei Therapieverzicht meistens stufenweise
vorgegangen.'’

Wenn die intensive Weiterbebandlung lediglich einer Verlingerung des Sterbe-
prozesses gleichkommt — und das ist nach dem irntod der Fall —, und das ist nach dem
Hirntod der Fall, darf aus ethischer Sicht auf »Mafnahmen zur Verldngerung des Le-
bens«, die »nur den Todeseintritt verlingern«, verzichtet werden. Das hat die
Bundesirztekammer 1997 in ihrem Richtlinienentwurf »Zur #rztlichen Sterbebe-
gleitung und den Grenzen zumutbarer Behandlung« betont.!8

Das gilt ebenfalls aus christlicher Sicht — so die Glaubenskongregation bereits
1980 — »ohne dass man jedoch die normalen Hilfen unterldsst, die man in solchen
Fdllen einem Kranken schuldet. Dann liegt kein Grund vor, dass der Arzt Bedenken
haben miisste, als habe er einem Gefiihrdeten die Hilfe verweigert«.j 9

Im »Klinischen Worterbuch« von Przyrembel wird dieses Verhalten als »passive
Euthanasie« bzw. als »passive Sterbehilfe« bezeichnet.”® Gegenwiirtig spricht man
lieber von Sterbebegleitung, weil die Worte »Euthanasie« und »Sterbehilfe« mit
»aktiver Euthanasie«, d.h. mit Beihilfe zur Tétung (die in Deutschland nicht strafbar
ist) oder mit aktiver T6tung (in Holland und Belgien straffrei) gleichgesetzt werden.
Die Bundesirztekammer hat bereits 1977 erklért, dass zu den normalen Hilfen, die
einem Sterbenden gewihrt werden miissen, »Zuwendung, Korperpflege, Schmerz-
linderung, Freihalten der Atemwege, Fliissigkeitszufuhr und natiirliche Ernéihrung«
gehoren.®! Der Sterbende darf also nicht verdursten oder verhungern, auch nicht er-
sticken.

Vor allem palliative, d.h. schmerzlindernde Therapien soll man dem Sterbenden
gewihren. Heute wird dafiir in eigens errichteten Hospizen gesorgt.

13 Vgl. R Weber, Der Hirntodbegriff und der Tod des Menschen, in: Zeitschrift fiir das Lebensrecht,
4/2002, S. 94, Anm. 14.

14 Moskop, a.a.0., S. 27.

!5 Art. Sterbehilfe, b) passive Sterbehilfe, in: Przyrembel, Klinisches Wérterbuch.

16 H. van Aken/Th. Prien, Grenzen der Intensivbehandlung, in: P. Hucklenbroich/P. Gelhaus (Hg.), Tod
und Sterben. Medizinische Perspektiven. Miinster 2001, S. 63.

7vgl. ebd., S. 65.

18 Zit. nach: Lebensforum Nr. 43,1997,S. 11.

19 Erklirung der Glaubenskongregation zur Euthanasie 1980, zit. nach: Herder Korrespondenz 34 (1980) 454.
20 Vg, Art. Sterbehilfe, b) passive Sterbehilfe, in: Przyrembel, Klinisches Wérterbuch.

21 Zit. nach: Lebensforum Nr. 43, 1997, S. 11.
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Ein Problemfall besonderer Art ist die kiinstliche Erndhrung. Sie darf nicht abge-
brochen werden — so der Bundesgerichtshof 2003 — »wenn das Grundleiden (...)
noch keinen irreversiblen tédlichen Verlauf genommen hat«.*>> Mit anderen Worten,
die Unterbrechung der kiinstlichen Erniihrung darf nicht die direkte Ursache des To-
deseintritts sein. Zudem betonte der Bundesgerichtshof: »Betreuer von Koma-Pa-
tienten miissten die Zustimmung des Vormundschaftsgerichts einholen, wenn sie in
die Beendigung lebenserhaltender Mafinahmen einwilligen wollten<.*>

6. Die Diagnose des Hirntods
nach den Bestimmungen der Bundesdrztekammer

Die Mehrheit der Arzte vertritt den Standpunkt der Bundesirztekammer: Der
Hirntod (..) ist mit dem Individualtod gleichzusetzen. Demnach bedeutet der Hirntod
zugleich den Tod des ganzen Menschen, den Tod des Menschen als Mensch. Daran
soll der Tatbestand, dass gewisse Korperzellen spiiter absterben, nichts iindern.

Das »Deutsche Arzteblatt« stellt jedoch fest: »Die zweifelsfreie Diagnostik des
Hirntodes ist wichtig, da einerseits eine weitere Behandlung sinnlos ist, andererseits
bei funktionierenden Kérperorganen eine Organspende geplant werden kann«**

Die Bundesirztekammer hat erstmals 1982 Kriterien fiir die Feststellung des Hirn-
tods erstellt und ihre Stellungnahme mehrmals fortgeschrieben. Der Hirntod wird defi-
niert als »Zustand des irreversiblen Erloschenseins der Gesamifunktion des Grofhirns,
bei einer durch kontrollierte Beatmung noch aufrechterhaltenen Kreislauffunktion« >

Der Wissenschaftliche Beirat der Bundesirztekammer hat 1993 die zuvor erstell-
ten Kriterien des Hirntods bestitigt und nicht schon den »7eilhirntod«, sondern »den
endgiiltigen Ausfall der gesamten Hirnfunktion als sicheres Todeszeichen« aner-
kannt.?® In GroBbritannien erfiillt dieses Kriterium bereits der Ausfall des Stamm-
hirns, also der Teilhirntod.

Als am 1. Dezember 1997 das neue Transplatationsgesetz in Deutschland in Kraft
trat, erstellte die Bundesirztekammer 1998 »Richtlinien zur Feststellung des Todes
(..) und die Verfahrensregeln zur Feststellung des endgiiltigen nicht behebbaren Aus-
falls der Gesamtfunktion des Grofhirns, des Kleinhirns und des Hirnstamms.<*”

Bezeichnenderweise kommt darin das Wort »Hirntod« nicht vor, sondern nur die
Umschreibung des Sachverhalts.

Drei Gegebenheiten miissen zur sicheren Feststellung des Todes belegt werden:

»(1) Bewusstlosigkeit mit (mittel-) weiten, starren Pupillen, (2) Verlust der Hirn-
stamm Reflexe und (3) Atemstillstand«.

2 EAZ 11.4.2003, 5. 7und 13. 5. 2003, S. 35.

23 FAZ 11.4.2003, 5. 7.

24 Gesundheit und Forschung e.V. (Hg.), Ethik und Organtransplantation. Frankfurt M. 1989, S. 37.

23 7Zit. nach: Deutsches Arzteblatt 88 (1991) B 2855—2860.

26 Deutsches Arzteblatt 90 (1993) B 2177-2179.

2 Dag Moskop, Zum Hirntod aus der Sicht eines Neurochirurgen, in: P. Hucklenbroich/P. Gelhaus (Hg.),
Tod und Sterben. Medizinische Perspektiven. Miinster 2001, S. 26.

28 Vgl. ebd., S. 26.
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Das sind weltweit anerkannte Kriterien des Hirntodes. Aber die Testverfahren va-
riieren von Land zu Land. Entsprechende Details fiir Deutschland sind in den Richt-
linien des Wissenschaftlichen Beirats der Bundesirztekammer aus dem Jahr 1998
festgelegt:>*

Es geht um eine mindestens dreifsig Minuten andauernde hirnelektrische Stille,
das sog. Null-Linien-EEG, sowie um den zerebralen Kreislaufstillstand, nachgewie-
sen durch eine beidseitige Angiographie.

Diese Tests miissen durch zwei Arzte durchgefiihrt werden, die nicht zum Trans-
plantationsteam gehoren>’

7. Der Erlanger Fall und die daraus folgende Frage:

Ist der Hirntod bedenkenlos gleichzusetzen mit dem Individualtod des Menschen?

In den zitierten Stellungnahmen der Bundesirztekammer und ihres Wissenschaft-
lichen Beirats wird der Gesamthirtod, d.h. der Ausfall des erstrangigen Funktions-
systems, vorbehaltlos mit dem Individual- oder Personaltod des betroffenen Men-
schen gleichgesetzt. Diese Sicherheit bei der Gleichsetzung wurde durch den »Er-
langer Fall« in Frage gestellt. Ndamlich 1992 erlitt eine junge schwangere Frau durch
einem Autounfall den Ganzhirntod. Ein Erlanger Arzteteam konnte den Fétus der
hirntoten Mutter noch 40 Tage am Leben erhalten. Danach trat eine Fehlgeburt ein.

Da dieser Fall im Grenzbereich dessen lag, »was medizinisch machbar und
ethisch (noch) verantwortbar« ist,”! namlich die Fortsetzung der Schwangerschaft
bei einer Ganzhirntoten, setzte eine ausfiihrliche Diskussion dariiber ein. Die
Schwangere war hirntot, war sie aber auch schon als Mensch tot? Kann eine Tote
schwanger sein? Die Schwangerschaft ist namlich ein komplexer Prozess, der das
Zusammenwirken mehrerer Organe erfordert.

Eine weitere Frage schlieBt sich an: Ist es immer sinnvoll, mit Hilfe neuester Ap-
paraturen und Medikamente den Sterbeprozess eines Menschen — hier der Schwan-
geren — zu verlingern und den Todeszeitpunkt hinauszuzégern, um anderen Men-
schen dadurch Vorteile zu verschaffen? Hier war es das eigene Kind im Mutterleib,
also wiirde man wohl aus ethischer Sicht zustimmen diirfen. Gilt das aber ebenfalls
zum Wohl fremder Empfinger eines explantierten Organs des Hirntoten? Darf man
tiberhaupt Sterbende in eine Organbank verwandeln durch die Hinauszégerung des
Todeszeitpunktes? Fiir eine angemessene Zeit wire dies wohl aus ethischer Sicht zu
rechtfertigen.

Jedoch das Gegenteil, namlich die Totung eines Menschen durch Organentnahme
— auch fiir den guten Zweck der Lebensrettung eines anderen, — ist ethisch nicht ver-
tretbar. Der gute Zweck, hier die Rettung eines Kranken, heiligt néiimlich nicht das
bose Mittel, hier die Tétung eines Unschuldigen. Daher ist eine Organentnahme bei

29
Ebd., S. 39.
30 E. Schockenhoff, Ethik des Lebens. Ein theologischer GrundriB. Mainz 1993, S. 154, — Vegl. dazu die
kritischen Anmerkungen von Moskop, a.a.0., S. 38ff.
31 1. Piegsa, Der »Erlanger Fall«, in: Forum Katholische Theologie 2 (1993) 131-140.
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Ausfall lediglich des GroBhirns bei noch intaktem Stammbhirn, das Atmung und
Herzschlag regelt (apallisches Syndrom), ganz sicher ethisch nicht vertretbar. Nach
Ansicht eines Neurochirurgen ist namlich zu beachten, dass »nicht alle Teile des
GroBhirns Bewultsein erzeugen, andererseits sind gewisse Hirnstamm-Anteile fiir
bewuBtes Sein unverzichtbar«.>> Auch ist der Ausdruck »apallisches Syndrom« fiir
den Ausfall des »pallium« — des Hirnmantels — nicht ganz korrekt, weil »die Haupt-
stromung nicht im Hirnmantel (pallium) liegen muss, sondern in tiefer gelegenen,
den Hirnmantel funktionell anregenden Regionen«.33

8. Konnen wir den Tod tiberhaupt umfassend definieren?

Wir haben bereits festgestellt, dass bei der Definition des Todes, auch des Hirnto-
des, dhnlich klingende Worter — hier in unseren Uberlegungen das Wort »Tod« — ver-
schiedene Bedeutungen erhalten, je nachdem, ob wir ein Organ oder den ganzen
Menschen meinen. Zudem setzt jede Todesdefinition eine bestimmte Definition des
Menschen voraus. In der Antike, in der man den Leib als Materie und die Seele als
Form, d.h. als lebenspendendes Prinzip definierte, beschrieb man entsprechend den
Tod als Trennung von Leib und Seele. In der heute bevorzugten, empirisch-pragma-
tischen Hirntoddefinition wird der Tod des Ganzhirns — dieses ohne Zweifel wichti-
gen Organs — mit dem Tod des ganzen Menschen, d.h. des Menschen als Menschen,
gleichgesetzt.

Hier muss der Ethiker, der sich zu einer ganzheitlichen Sicht des Menschen ver-
pflichtet weil3, bei der das Geistige nicht ausgeklammert werden darf, Vorbehalte an-
melden, wie bereits getan. Ist der Hirntote tatséichlich ein Toter oder lediglich ein ir-
reversibel, d. h. unumkehrbar Sterbender? Das Sterben ist ndmlich — im Unterschied
zum Tod — ein Prozess, der biologisch-medizinisch umschrieben und apparativ fest-
gestellt werden kann.

Der Tod dagegen ist ein »momentanes Ereignis«, das kein Apparat anzuzeigen
vermag. Er kann lediglich philosophisch-ethisch — d.h. vom vorausgesetzten Men-
schenbild ausgehend — definiert werden. Dem heute vorherrschenden, empirisch-
pragmatischen Menschenbild entspricht die empirisch-pragmatische Gleichsetzung
des Ganzhirntodes mit dem Tod des ganzen Menschen, wobei der geistige Bereich
ausgeklammert wird, was viele nicht wahrhaben wollen.>*

Wir stellen nochmals fest: Der Hirntod ist eine empirisch tiberpriitbare Sachaus-
sage, der Personaltod — d. h. der Tod des ganzen Menschen, der Individualtod — ist ei-
ne Bewertung dieser Sachaussage, wobei vom vorausgesetzten Menschenbild ausge-
gangen wird.

42 Moskop, a.a.0., S. 30.

3 Ebd., 8. 30!

3 A. Sonnenfeld, Wer oder was ist tot beim Hirntod? Der Hirntod in ethischer Perspektive, in: Forum Ka-
tholische Theologie 10 (1994) 30-59, hier S. 39.
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Schlussfolgerung

Die philosophisch-ethische Diskussion um den Hirntod ist noch nicht beendet.
Das wiire auch falsch, wenn man einen so wichtigen Problembereich vorschnell als
erledigt betrachten wollte, solange aus einer ganzheitlichen Sicht des Menschen
noch ernsthafte Bedenken vorgebracht werden miissen.

Die deutschen Bischéfe, die sich in einer gemeinsamen Erkldrung mit der Evan-
gelischen Kirche Deutschlands (EKD) fiir eine Organentnahme nach einer seridsen
Feststellung des Ganzhirntodes ausgesprochen haben, waren sich bewusst, dass sie
sich hierbei zu einer Grenzsituation aubern.>

Generell gilt, dass Aussagen, die zwar nach bestem Wissen und Gewissen getrof-
fen werden, jedoch einen Grenzbereich betreffen, fiir Korrekturen offen bleiben
miissen. Der ethisch verbindliche Grundsatz fiir Grenzbereiche lautet: In extremis
via tutior eligenda est, d.h. in geistigen oder leiblichen Extrem- oder Grenzsituatio-
nen (geistig: Giiltigkeit eines Sakraments, leiblich: Entscheidung iiber Leben oder
Tod) ist der sicherere Weg zu wihlen.

Setzt man den Ganzhirntod mit dem Tod des ganzen Menschen gleich, dann ist
diesem Grundsatz bereits geniige getan, wenn bei der Diagnose des Ganzhirntodes
die vorgeschriebenen, zitierten Kriterien der Bundesirztekammer von 1998 gewis-
senhaft angewendet wurden.

Anhang

Die Deutsche Bischofskonferenz hat in einer gemeinsamen Erklirung mit dem
Rat der Evangelischen Kirche Deutschlands (1990) vermerkt, dass Kinder mit Fehl-
bildungen des Gehimns (Anenzephalie) oder Kinder im Mutterleib vor der Entwick-
lung des Gehirns nicht wie Tote behandelt und zur Organtransplantation freigegeben
werden diirfen.3°

Jedoch in derselben Erkldrung wird der Himtod als »sichere Feststellung des To-
des« fiir die Erlaubtheit der Organentnahme gewertet, da die iibrigen Organe »nur
noch kiinstlich und ohne Aussicht auf eine Erholung des Gehirns« ihre Titigkeit aus-
iiben kénnen.?” Man stiitzt sich auf eine friihere, vor mehreren Jahren erfolgte Erkla-
rung der Pipstlichen Akademie der Wissenschaften, die den »Hirntod als das eigent-
liche Kriterium des Todes« anerkannt hat.*®

Demgegeniiber meinte (1996) Kardinal Meisner: »Die Identifikation des Hirntods
mit dem Tod des Menschen ist aus christlicher Sicht, beim derzeiti gen Stand der De-
batte, nicht mehr vertretbar«.>?

35 Vegl. Schockenhoff, Ethik des Lebens, S. 254 ff.

%6 Erklirung der Deutschen Bischofskonferenz und der EKD vom 31. 8. 1990, Trier — Hannover 1990,
Punkt 3.2.1: Sichere Feststellung des Todes, S. 17.

37 Ebd., S. 17, Zwischentitel.,

38 vyol. ebd., S. 387f.

39 Zit nach: Herder Korrespondenz 50 (1996) 592.
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Kirchenrecht

Wolfgang F. Rothe, Ad plenam Communionem.
Zur ekklesiologischen und verfassungsrechtlichen
Positionsbestimmung des Okumenismus (= Euro-
péische Hochschulschriften Reihe XXI1I Theologie,
Bd./Vol. 755), Frankfurt am Main u.a.: Peter
Lang-Verlag 2003, 278 §., ISBN 3-631-50605-8,
Euro 51,50.

Das Zweite Vatikanische Konzil hat die Forde-
rung der Einheit aller Christen zu einer der Haupt-
aufgaben der katholischen Kirche erklirt. Ange-
sicht der weit verbreiteten Meinung und Sorge,
dass die okumenische Bewegung gegenwirtig eher
von einem Stillstand bzw. Riickschritt gekenn-
zeichnet ist und dies meist der katholischen Kirche
angelastet wird, kommt der vorliegenden Untersu-
chung, die im Sommersemester 2002 von der Kir-
chenrechtlichen Fakultit der Pépstlichen Univer-
sitiit vom Heiligen Kreuz in Rom als Dissertation
zur Erlangung des akademischen Grades eines
Doktors des Kanonischen Rechts angenommen
wurde, eine grofe Bedeutung zu.

Die Arbeit beginnt mit einer relativ langen, je-
doch niitzlichen Einleitung (S. 13—52), in der der
Verfasser zunichst auf das Verhiilmis von Okume-
nismus und Kirchenrecht eingeht. Dabei stellt er
deutlich heraus: Ein 6kumenisches Bestreben, »das
die rechtlich verfasste Ordnung der Kirche ignorie-
ren oder gar ablehnen wiirde, kénnte als deren
Wesen widersprechend kaum zu dauerhaftem Er-
folg fiihren« (S. 23). Zugleich werden der Status
quaestionis, der Gegenstand und die Zielsetzung
sowie die Methode und Struktur der Arbeit darge-
legt.

Transparent gliedert sich der Hauptteil in drei
Abschnitte. Der erste Abschnitt wendet sich dem
Ziel des Okumenismus (S. 53—112) unter ekklesio-
logischem und verfassungsrechtlichem Aspekt zu.
Niherhin geht es um die kirchliche Einheit als Ur-
sache und materielle Zielbestimmung des Okume-
nismus und die volle und sichtbare Einheit als des-
sen formale Zielbestimmung. Die ekklesiologisch
und rechtlich konstitutiven Wesensmerkmale der
einen und einzigen Kirche, wie Einheit, Heiligkeit,
Katholizitit und Apostolizitit und deren geschicht-
licher und eschatologischer Charakter, und die ekk-
lesiologisch und rechtlich konstitutiven Wesens-
vollziige, die im Munus docendi, Munus sanctifi-
candi und dem Munus regendi liegen, spielen eine
entscheidende Rolle. Aufgabe des Okumenismus
ist es, »nach den ekklesiologischen und verfas-
sungsrechtlichen Kriterien zu fragen, durch welche
die Authentizitit des Glaubens und die prinzipielle

Identitdt der Kirche unabhingig von Ort und Zeit
gewahrt werden kann« (S. 111). Das Ziel des Oku-
menismus »kongruiert mit dem Ziel der kirchlichen
Heilssendung insgesamt«, das sich durch den Be-
griff der Communio umschreiben lisst (S. 112).

Der zweite Teil wendet sich dem Weg des Oku-
menismus (S. 113-190) zu und zeigt Art und
Weise seiner konkreten Verwirklichung auf. Der
Verfasser analysiert hier nicht bestimmte Konzepte
und Modelle fiir die Wiederherstellung der Einheit
aller Christen noch die 6kumenische Praxis vor Ort.
Er untersucht vielmehr, inwieweit das dkumeni-
sche Anliegen Eingang in die kirchliche Rechtsord-
nung gefunden und auf welche Weise der kirchli-
che Gesetzgeber diesem Anliegen im Blick auf das
Leben und Wirken der Kirche Rechnung getragen
hat. Ausgehend von der rechtlichen Stellung der
nichtkatholischen Christen im Codex Iuris Canoni-
ci von 1917 kommt deren Rechtstellung im derzeit
geltenden Gesetzbuch, dem Codex Turis Canonici
von 1983, in den Blick. Es geht sowohl um das
rechtliche Verhiltnis der katholischen Kirche zu
den getrennten Christen als Einzelpersonen, niiher-
hin um die Grundrechte und -pflichten aller Getauf-
ten, die gottesdienstliche Gemeinschaft, die be-
kenntnisverschiedene Ehe, als auch um jenes zu
den nichtkatholischen Kirchen und kirchlichen Ge-
meinschaften. Die rechtliche Verpflichtung der
Kirche zur Férderung des Okumenismus kann der
Verfasser als einen »auf Christus selbst zuriickge-
henden Auftrag« und damit als eine »im géttlichen
Recht grundgelegte Pflicht« herausarbeiten (S.
171). Auch Fragen der Leitung des Okumenismus
und die dafiir zustindigen Autorititen und der tku-
menische Dialog werden beleuchtet.

Im abschlieBenden 3. Teil iiber die Wesensbe-
stimmung des Okumenismus (S. 191-243) steht
die Gegeniiberstellung von Okumenismus und
kirchlicher Heilssendung sowie kirchlichem Ver-
kiindigungsdienst im Mittelpunkt. Okumenismus
ist Teil der kirchlichen Heilssendung und Teil des
kirchlichen Verkiindigungsdienstes. Wenn die Ur-
sache und das Ziel des Okumenismus in der durch
den Glauben begriindeten Communio plena be-
steht, dann findet er, wie der Verfasser betont, »zu-
gleich in dem der Kirche von Christus anvertrauten
Glaubensgut sein ureigenes Kriterium und auch
seinen MaBstab« (S. 238). Die klare, unverkiirzte
und unverfilschte Verkiindigung des Glaubens er-
weist sich somit als grundlegende Voraussetzung
der Wiederherstellung der Einheit aller Getauften.

Eine Zusammenfassung der Ergebnisse (S. 245
247), ein Abkiirzungsverzeichnis (S. 249) und ein
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sehr umfangreiches Literaturverzeichnis (S. 251—
278) runden die Arbeit ab. Zu Recht hat der Verfas-
ser den Gegenstand der Untersuchung auf den Oku-
menismus, wie er von der Kirche verstanden wird,
d.h. »im Sinne seiner allgemeinen theoretischen
und rechtlichen Erfassung«, nicht aber in Bezug auf
seine praktische Verwirklichung (S. 39f.), abge-
grenzt. Die kirchlichen Dokumente des Zweiten
Vatikanischen Konzils, die Bestimmungen der bei-
den Codices sowie weitere kirchenamtliche Ver-
lautbarungen stehen im Vordergrund und werden
exakt dargelegt und analysiert. So leistet die Be-
schiftigung mit den ekklesiologischen und recht-
lichen Grundlagen wesentliche Impulse fiir die Pra-
xis der Okumene. Wilhelm Rees, Innsbruck

Hugo Schwendenwein, Die Katholische Kirche.
Aufbau und rechtliche Organisation (= Miinsteri-
scher Kommentar zum Codex luris Canonici, Bei-
heft 37), Essen: Ludgerus Verlag 2003, ISBN 3-
87497-246-1, 697 S., Euro 49,00.

Fragen der Organisation und der Struktur der Ka-
tholischen Kirche stehen im Zentrum sowohl einer
breiteren Offentlichkeit als auch der Kirchenrechts-
wissenschaft selbst. Abgesehen von Kommentaren
und Beitriigen in Handbiichern bietet der hier anzu-
zeigende Band wohl erstmals eine umfassende wis-
senschaftlich fundierte Behandlung dieses zentra-
len Bereichs der Kirche. Er zeichnet sich durch eine
transparente Gliederung in acht Teile und gute Les-
barkeit aus.

Der erste Teil geht von den Grundlagen der
kirchlichen Gemeinschaft aus und behandelt die
Berufung zur Kirche, die Christgldubigen, die Kle-
riker und Laien sowie die Sodalen der »Vita conse-
crata«. Es wird auf den besonderen kirchlichen
Dienst und die kirchenamtliche Sendung ebenso
eingegangen wie auf die Pflichten und Rechte der
Christgldubigen und jene der Laien. Der zweite
Teil widmet sich der kirchlichen Leitung und dem
rechtserheblichen Handeln in der Kirche, niherhin
der kirchlichen Leitungsvollmacht, den generellen
Normengebungs- und Einzelverwaltungsakten, der
gremialen Willensbildung und einzelnen Rechtsak-
ten. Der dritte Teil befasst sich ausfiihrlich mit den
verschiedenen Formen der kanonischen Amtsver-
leihung (freie Amtsverleihung, Prisentation, Wahl,
Wahlbitte) und der Amtserledigung. Der vierte Teil
ist der obersten Kirchenleitung gewidmet, insbe-
sondere dem Papst, dem Bischofskollegium und
dem Okumenischen Konzil, aber auch der Bi-
schofssynode, den Kardinilen, der Romischen Ku-
rie, dem Pipstlichen Gesandtschaftswesen und

Buchbesprechungen

dem HIl. Stuhl als Volkerrechtssubjekt. Teilkir-
chenverbinde kommen im fiinften Teil als iiberdio-
zesane Organisationsstrukturen in den Blick. Dies
gilt fiir die Kirchenprovinz und den Metropoliten,
die Partikularkonzilien, die Bischofskonferenz und
die Kirchenregion ebenso wie auch fiir die Kirchen
eigenen Rechts, d.h. die Katholischen Ostkirchen.
Der sechste Abschnitt hat die Teilkirchen zum In-
halt. Néherhin setzt sich der Verfasser mit den Dio-
zesen und anderen teilkirchlichen Rechtsformen
sowie mit den Didzesanbischofen, der Diozesansyn-
ode, der Di6zesankurie, den Kapiteln und den dio-
zesanen Riten (Priesterrat; Pastoralrat) auseinan-
der. Der siebte Teil beschiftigt sich mit den inner-
diozesanen Strukturen, ndmlich der Pfarrei und
dem Pfarrer, den Kirchenrektoren, dem Dekanat
und der diézesanen Region sowie der kategorialen
Seelsorge und den karitativen Diensten. Zu begrii-
Ben ist es, dass im abschlieenden achten Teil Per-
sonalverbinde und Vereinigungen ausfiihrlich dar-
gelegt werden. Es geht hier um die Rechtsformen
der »vita consecreta«, die Ordensgemeinschaften
(instituta religiosa) und Weltinstitute (Sédkularinsti-
tute), die Gesellschaften des Apostolischen Lebens
und die kirchlichen Vereinigungen. Ein Verzeich-
nis der Abkiirzungen und der abgekiirzt zitierten
Literatur sowie ein Sachindex, der insbesondere die
praktische Arbeit mit dem Band erleichtert, be-
schliefien das Werk. Der Autor verarbeitet die ein-
schldgige Literatur. Er setzt sich mit unterschied-
lichen Lehrmeinungen auseinander (vgl. z.B. S.
106f.; 353 u.a.) und gibt auch in speziellen Fragen
eine Orientierung iiber die gegenwiirtige rechtliche
Situation. Zuverlissig wird das Recht der romisch-
katholischen Gesamtkirche dargestellt, zugleich
aber auch Bezug genommen auf die spezifische Si-
tuation in Deutschland, Osterreich und der Schweiz
und auf die wichtigsten bzw. abweichenden
Rechtsbestimmungen der katholischen Ostkirchen.
Die Grundlagen der kirchlichen Gemeinschaft, die
Wahrnehmung von Leitungsvollmacht, die einzel-
nen kirchlichen Leitungsorgane und die Tridger und
Trigerinnen kirchlicher Dienste, das Vereins- und
Ordensrecht, aber auch die Mitverantwortung aller
Christgliubigen und deren Mitwirkung in verschie-
den Zusammenschliissen kommen zum Tragen.
Die sachliche und solide Darstellung will zu
weiterfiihrenden Uberlegungen anleiten. Sie ist
nicht nur Vertretern und Vetreterinnen des Kir-
chenrechts, in der Seelsorge und in der kirchlichen
Verwaltung titigen Personen und Studierenden
hilfreich, sondern auch allen, die sich fiir Fragen
des kirchlichen Rechts und insbesondere fiir den
Aufbau und die Organisation der katholischen Kir-
che interessieren. Wilhelm Rees, Innsbruck
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Marschler, Thomas: Kirchenrecht im Bannkreis
Carl Schmitts — Hans Barion vor und nach 1945,
Bonn: Verlag nova & vetera 2004, 544 §., ISBN 3-
936741-21-2, 55,60 €.

»Der Kanonist Hans Barion (1899-1973) gehor-
te withrend der Zeit des Nationalsozialismus und in
den Jahren nach dem Zweiten Weltkrieg zu den
umstrittensten Personlichkeiten des akademischen
Lebens im katholischen Deutschland.« Mit dieser
lapidaren Feststellung wird der Leser bereits durch
dem Umschlagtext des hier vorzustellenden Wer-
kes auf die literarische Begegnung mit einem Pries-
ter und Theologen vorbereitet, dessen Name zu sei-
nen Lebzeiten »im offiziellen Katholizismus
Deutschlands nicht allzu gern gehort« (9) wurde,
seither aber — was durchaus iiberraschen darf — zu-
nehmende Aufmerksamkeit erfihrt. Verwiesen sei
in diesem Zusammenhang neben der von Werner
Backenforde unter dem Titel »Kirche und Kirchen-
recht« herausgegebenen Aufsatzsammlung (Pader-
born u.a. 1984) vor allem auf die ebenso griind-
lichen wie kritischen Untersuchungen Peter Kri-
mers iiber die »Theologische Grundlegung des
kirchlichen Rechts — Die rechtstheologische Aus-
einandersetzung zwischen H. Barion und J. Klein
im Licht des II. Vatikanischen Konzils« (Trier
1977) und Marietherese Kleinwéchters zum Thema
»Das System des géttlichen Kirchenrechts — Der
Beitrag des Kanonisten Hans Barion (1899-1973)
zur Diskussion iiber Grundlegung und Grenzen des
kanonischen Rechts« (Wiirzburg 1996). Eine Reihe
vor allem in der jiingsten Vergangenheit erschiene-
ner Artikel belegen ebenfalls ein wachsendes Inter-
esse an Leben und Werk Hans Barions.

Angesichts dessen will der Verfasser den kanoni-
stischen Forschungsstand »ausdriicklich nicht er-
ginzen oder weiterfithren« (9), sondern sich auf die
Perspektive des Theologiehistorikers beschrinken.
Ganz in diesem Sinn bemiiht er sich darum, zu-
nidchst einmal »die bisherigen, weithin zerstreut
vorliegenden Forschungsergebnisse zu Biographie
und Personlichkeit Barions zusammen|[zu|fassen
und auf der Grundlage bislang unausgewerteter
Quellen [zu] ergiinzen« (10); von dieser Grundlage
ausgehend ist er bestrebt, Barions Leben und Werk
einer sowohl zeit- als auch kirchen- und theologie-
geschichtlichen Einordnung und Deutung zu unter-
ziehen.

Dass dies unter besonderer Beriicksichtigung der
engen — personlichen wie wissenschaftlichen —
Verbundenheit zwischen Barion und dem nicht we-
niger umstrittenen Staatsrechtler Carl Schmitt
(1888—1985) erfolgt, ist ohne Zweifel berechtigt.
Dennoch mag der eher abstrakt anmutende Titel
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»Kirchenrecht im Bannkreis Carl Schmitts« der
umfassenden biographischen und editorischen Lei-
stung des Verfassers nur zum Teil gerecht zu wer-
den. Was er bietet, ist nicht nur eine fundierte
ideengeschichtliche Untersuchung, sondern zu-
gleich eine fesselnde, mitunter erschiitternde und
beriihrende Darstellung eines ebenso tragischen
wie faszinierenden Gelehrtenlebens.

Hans Barion wurde 1899 in Diisseldorf geboren
und 1924 zum Priester geweiht. Nach seiner theolo-
gischen Promotion 1928 in Bonn erwarb er 1930 in
Rom zusitzlich den kanonistischen Doktorgrad. Im
Anschluss an die parallel dazu erfolgte Habilitation
begann er im Jahr 1931 seine Lehrtitigkeit im ost-
preuBischen Braunsberg. 1933 wurde durch seinen
Eintritt in die NSDAP zum »Wendejahr« (25) in
seiner Biographie. 1934/35 voriibergehend suspen-
diert, fiihrte der hartnickige Widerstand des Erzbi-
schofs von Miinchen und Freising gegen secine
1938 erfolgte Berufung an die katholisch-theologi-
sche Fakultit der Universitit Miinchen zu deren
staatlich verordneter SchlieBung. Spitestens zu
diesem Zeitpunkt trat Barion »endgiiltig in den Fo-
kus der offentlichen Auseinandersetzung zwischen
katholischer Kirche und nationalsozialistischem
Staat« (55). Demgegeniiber erscheint seine »duliere
Biographie in den fast drei Jahrzehnten seines Le-
bens nach Ende des Krieges [...] recht unscheinbar
und ldsst sich in wenigen Zeilen zusammenfassen«
(311). Sie war vor allem gepriigt von einem lang-
jahrigen vergeblichen Ringen um Wiedererlangung
seines Bonner Lehrstuhls fiir Kirchenrecht, den er
von 1939 bis 1945 inne gehabt hatte. Die »Position
des extremen Auflenseiters« (9), in die sich Hans
Barion aufgrund seiner biographischen Vorbelas-
tung ebenso wie durch seine theologische bzw. kir-
chenpolitische Haltung verwiesen fand, hat der
1973 in Bonn Verstorbene in zunehmendem Mal}
nicht nur »akzeptiert«, sondern bewusst »ausge-
staltet« und bis zu einem gewissen Grad sogar »ge-
nossen« (474).

Wie bereits der Untertitel des Werks zu erkennen
gibt, gliedert es sich in zwei Hauptteile, deren erster
»Barions Wirken im Nationalsozialismus« (21—
310) behandelt. In historischer Abfolge stellt der
Verfasser nach einem kurzen Blick auf den biogra-
phischen Hintergrund (21-22) den Werdegang des
Kanonisten von seiner durch die Suspensionsaffire
liberschatteten Lehrtitigkeit in Braunsberg (23—
54) iiber »Die Vorginge um Barions Berufung
nach Miinchen« (55—-69) bis hin zu seiner weitge-
hend konfliktfreien Lehrtitigkeit withrend der
Kriegsjahre in Bonn (70-77) dar.

Im Zentrum dieses ersten Hauptteils steht jedoch
die von sachkundigen und detailreichen Einfiihrun-
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gen begleitete Dokumentation mehrerer auf-
schlussreicher, bislang jedoch unverdffentlichter
Dokumente (78—146), die nicht nur das unter vie-
lerlei Aspekten problematische Verhiltnis von Kir-
che und Staat im Dritten Reich beleuchten, sondern
zudem einen tiefen Einblick in das Denken und die
Personlichkeit Hans Barions gewihren, Dabei han-
delt es sich um drei in seiner Braunsberger Zeit ver-
fasste Gutachten zur Apostolischen Konstitution
Papst Pius’ XI. »Deus Scientiarum Dominus« vom
24. Mai 1931, durch die »das fiir die theologische
Ausbildung der Geistlichen zustindige kirchliche
Hochschulwesen weltweit qualitativ zu verbessern
und organisatorisch zu vereinheitlichen« (78) ver-
sucht wurde. Barion sah darin die Absicht zur
Schaffung eines in jeder Hinsicht von der romi-
schen Kurie abhidngigen Klerus, mit dessen Hilfe
die Katholiken dem (nationalsozialistischen) Staat
entfremdet werden sollten. Demgegeniiber forderte
er die fiir das Hochschulwesen zustidndigen staat-
lichen Stellen zu aktivem Eingreifen unter Aufbie-
tung aller zur Verfiigung stehenden Machtmittel
auf, um die staatliche Kirchenhoheit zu wahren
bzw. weiter auszubauen und so zu einer »Integra-
tion von katholischem Klerus und Volk in den neu-
en Staat« (83) zu gelangen. »Aus Barions Darle-
gungen spricht durchgehend das Selbstbewusstsein
des deutschen Universititstheologen, der das romi-
sche Studiensystem als sowohl qualitativ minder-
wertig wie auch ideologisch fehlgeprigt ablehnt«
(88).

Ein weiteres im hier zur Betrachtung stehenden
Werk erstmals publiziertes und in seiner Bedeutung
erschlossenes Gutachten Barions stammt aus dem
Jahr 1933 und beschiftigt sich mit den staatskir-
chenrechtlichen und kirchenpolitischen Implikatio-
nen des Reichskonkordats (147—291). In diesem
glaubte Barion »eine eminente Niederlage des
Staates gegeniiber dem kurialen Verhandlungspart-
ner« (154) zu erkennen. »Die romische Kirchenlei-
tung erscheint [in Barions Gutachten] durchweg als
rein politische Instanz, fiir die geistliche Ziele blof3
Vorwand sind, um die eigene Machtposition auszu-
bauen, und die dabei nicht nur die Anspriiche des
Staates mit Fiif’en tritt, indem sie ihm mit der flexi-
blen Strategie eines konsequenten Eigennutzes be-
gegnet, sondern auch an den eigenen Untergebenen
im Klerus allein aus der Perspektive total funktio-
nierender Willfahrigkeit Interesse zeigt« (165).

Die vier aus Barions Feder stammenden Gutach-
ten sind aber nicht nur unter historischem Aspekt
von Interesse, sondern auch unter systematischem.
Denn »die von Barion 1933 vertretenen Grundthe-
sen [...] hat der Kanonist auch nach dem Krieg mu-
tatis mutandis weiter vorgetragen. Sie betreffen das
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prinzipielle Verhiltnis von Staat und Kirche in der
sikularen Moderne und fiigen sich als solche naht-
los in die Debatten unserer Gegenwart ein« (14).
Vor diesem Hintergrund gebiihrt dem Verfasser fiir
die Auffindung, Zuordnung und Publikation der
genannten, zum Teil namentlich nicht gezeichneten
Gutachten hohe Anerkennung.

Der erste Hauptteil des Werks schlieit mit einem
Blick auf Barions »Titigkeit im >Ausschuss fiir Re-
ligionsrecht« der Berliner > Akademie fiir deutsches
Recht« (292-310), dessen Zielsetzung einerseits
darin bestand, dem Nationalsozialismus nahe ste-
hende Kanonisten zusammen zu fithren und ande-
rerseits junge nationalsozialistische Juristen fiir
Kirchenrecht zu interessieren, um auf diese Weise
die staatliche Kirchenpolitik mit kompetenten
Kriften unterstiitzen zu konnen. Am Ende seiner
engagierten Tiétigkeit in diesem von 1938 bis 1940
aktiven Gremium »wirkt Barion fast ein wenig tra-
gisch. Er steht vor den Scherben seiner Fakultiten-
politik, die er seit 1933 mit Hilfe des Staates ver-
folgt hat und von der er jetzt zugeben muss, dass es
der Staat selbst ist, der sie durch seine systemati-
sche und riicksichtslose SchlieBung der theologi-
schen Ausbildungsstitten zunichte macht. Der sub-
tile Kanonist hat sich fatal geirrt, als er glaubte, fiir
seine antikuriale Kirchenpolitik, die aber trotz al-
lem noch ein theologisches und kirchliches Anlie-
gen verfolgte, den nationalsozialistischen Staat auf
seiner Seite zu haben« (310).

Der zweite Hauptteil der Studie widmet sich dem
Leben und Wirken von »Hans Barion nach 1945«
(311-477). Nach einigen knappen biographischen
Ausfithrungen (311-313) wendet sich der Verfas-
ser der fiir das Gesamtwerk titelgebenden »Freund-
schaft zwischen Hans Barion und Carl Schmitt«
(314-329) zu. Anhand von zahlreichen Zitaten aus
dem umfangreichen Briefwechsel der beiden Ge-
lehrten vermag er deutlich zu machen, wie sehr Ba-
rions Denken von seinem friitheren Lehrer und spi-
teren Freund geprigt wurde. »Dennoch darf auf-
grund dieser Ausfiihrungen nicht der Eindruck ent-
stehen, Barions Verhiltnis zu Schmitt sei dasjenige
einer naiven und unkritischen Verehrung gewesen«
(323). Der Verfasser exemplifiziert dies anhand ei-
niger »Kanonistisch-theologische[r] Zentralthe-
men Barions im Gesprich mit Carl Schmitt (380—
410): zum einen der Auseinandersetzung mit dem
Kirchenbegriff Rudolph Sohms (380-388) und
zum anderen der Idee einer politischen Theologie«
(389-410). Barions durchgiingige, weil prinzipiel-
le Abneigung gegeniiber jeglicher Form des politi-
schen Katholizismus griindet in seiner Uberzeu-
gung, dass »die Kirche vom Ideal ihres géttlichen
Stifters her [...] jenseits aller weltlichen Machtfor-
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men und politischen Freund-Feind-Differenzen«
steht: »nicht als indirekte politische Gewalt soll die
Kirche im Weltlichen wirken, sondern als unmittel-
bare geistliche« (405).

»1933 und die Folgen« (330—379) lautet der Ti-
tel der vorausgehenden Ausfiihrungen iiber Barions
Entnazifizierungsverfahren und seine letztlich ver-
geblichen Bemiihungen um Rechtfertigung und
Wiedererlangung seines Bonner Lehrstuhls. In
mehreren Stellungnahmen versuchte Barion seine
politische Haltung vor 1945 zu erlidutern, wobei er
explizit seinen Eintritt in die NSDAP bedauerte
und sich von der nationalsozialistischen Weltan-
schauung distanzierte. Wenngleich sein Entnazifi-
zierungsverfahren daraufhin einen giinstigen Aus-
gang nahm, ist dies ein »nur kurzer Sieg auf dem
Weg zur angestrebten Riickkehr ins akademische
Lehramt geblieben. Zwar kommt es nicht zu einem
vom Kanonisten zeitweise befiirchteten neuer-
lichen kirchlichen Verfahren gegen ihn, doch endet
die Wiedereinstellungsklage gegen das nordrhein-
westfilische Kultusministerium 1957 endgiiltig oh-
ne Erfolg« (363).

Weitere Kapitel beschiftigen sich mit Barions
publizistischer Titigkeit nach 1945. Am Anfang
stehen staatskirchenrechtliche Wortmeldungen zu
Religionsunterricht und Kirchensteuer (411-428),
in denen neuerlich seine prinzipielle Ablehnung
des politischen Katholizismus in jeder nur denkba-
ren Form zum Ausdruck kommt. Durchgiingig ist
bei ihm »die Bemiihung festzustellen, kirchliche
Eingriffe in staatliches Terrain zu minimieren«
(411).

»Die Publikationstitigkeiten Barions nach 1945
umfassen einen weiteren Aspekt, der in der For-
schung bisher giinzlich unbekannt geblieben ist und
sich erst aus der Analyse der privaten Korrespon-
denzen des Kanonisten erheben lisst« (429): Seine
»Pseudonyme Publikationstiitigkeit 1951—1964«
(429—441) in der Zweimonatszeitschrift »Priester
und Arbeiter«. »Dem Stil der Zeitschrift entspre-
chend, sind Barions Artikel nicht streng wissen-
schaftliche Texte aus Kanonistik oder Theologie.
Sie sind vielmehr, wie man heute sagen wiirde, fiir
die an der Basis der Seelsorge titigen Multiplikato-
ren geschriebene Essays. [...] Abgesehen von dem
auch hier zu findenden, fiir Barion so typischen Bil-
derreichtum der Sprache und den unerschépflichen
Zitaten aus Literatur und Dichtung geben gerade
diese Wortmeldungen zu tagesaktuellen Problemen
zu verstehen, mit welcher Sachkunde und Belesen-
heit sich der Kanonist in Verfassungslehre und po-
litischer Theorie ebenso sicher zu bewegen weill
wie auf den Gebieten der Wirtschaftspolitik und
Sozialgesetzgebung« (431).
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»Seit Ende der 50er Jahre wird in den AuBerun-
gen Barions neben der alten Aversion gegen alles
Politisch-Katholische ein neues Moment der
Distanz zum real existierenden Katholizismus
sichtbar, das noch prinzipiellerer Natur ist« und »in
den letzten Jahren seines Lebens sogar zum ent-
scheidenden, iiberméchtigen Thema [wird]:; die
Sorge um den Einfluss der theologischen Linken in
der Kirche, ihren Sieg auf dem Konzil und die dar-
aus folgenden historischen Umwiilzungen im Ka-
tholizismus« (442). Diesem wichtigen und unge-
mindert aktuell anmutenden Themenkomplex wid-
met sich der Verfasser unter dem Titel »Die Kritik
am Zweiten Vatikanischen Konzil« (442-463).
Nachdem Barion bereits Papst Pius XII. wegen des-
sen Forderung des politischen Katholizismus mit
erheblicher Skepsis gegeniiber gestanden hatte,
steigert sich diese Haltung unter Johannes XXIIL.,
dem er Unklarheit in dogmatischen Fragen zur Last
legte, um unter Paul VL. in offene Ablehnung iiber-
zugehen. Vor allem iiber die Konzilspiipste tippte
»er wahre Schimpfkanonaden in seine Schreibma-
schine« (454). Sein Urteil iiber das Zweite Vatica-
num schwankte »zwischen Fassungslosigkeit und
immer schiirfer werdender Kritik« (445), wobei er
vor allem auf angebliche Irrtiimer in ekklesiologi-
schen Fragen Bezug nahm, die »in seiner Sicht fast
alle auf den einen Generalfehler der Trennung von
sichtbarer und unsichtbarer Kirche hinaus [laufen],
deren Identitdt nach Barions Sohm-Deutung gerade
das >proprium catholicum«< ausmacht« (446). Seine
AuBlenseiterrolle und die daraus resultierende
Ungebundenheit sah Barion zunehmend als Chan-
ce, seine Kritik am Konzil und dessen Folgen un-
geschiitzt und tabulos vortragen zu kénnen, ohne
sich — wie nicht wenige seiner Mitstreiter im
Kampf gegen den nachkonziliaren Progressismus —
in eine von ihm geradezu verabscheute nebulose
Privatoffenbarungsfrommigkeit abdringen zu las-
sen.

Nicht unerwihnt bleiben kann in diesem Zu-
sammenhang die Haltung des Kanonisten zur Frage
der vom Konzil initiierten Liturgiereform. »Barion
schiitzt die klassische Liturgie wegen ihrer ge-
schichtlich gewachsenen Ordnung, ihrer techni-
schen Perfektion und der Verbindung von kleins-
tem Detail und groBer Idee, wobei die Parallele zu
seiner Beurteilung des Kirchenrechts in der 1917
kodifizierten Form nicht zu iibersehen ist« (451f.).
‘Wenngleich ihm die Liturgiekonstitution des Zwei-
ten Vaticanums weniger verhidngnisvoll erschien
als er im Vorfeld befiirchtet hatte, fand deren prak-
tische Umsetzung seine uneingeschrinkte Ableh-
nung: »Der Kanonist selbst hat offensichtlich die
Zelebration des neuen MeBordos (bzw. seiner Vor-
stufen) niemals iibernommen« (453).
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Eine abschliefende Betrachtung widmet der
Verfasser »Hans Barions Personlichkeit im Zeug-
nis der Quellen« (464—477), worunter insbesonde-
re seine sowohl ihres Umfangs wie ihrer Qualitit
nach beachtenswerte Korrespondenz herausragt.
Das dabei entstehende Charakterbild hinterlésst ei-
nen durchaus zwiespiltigen Eindruck. »Die intel-
lektuelle Brillanz und analytische Kraft Barions,
die aus seinen Schriften spricht, haben Freunde wie
Gegner stets anerkannt« (464). Andererseits fand er
aufgrund seiner von intellektueller Diinkelhaftig-
keit und sarkastischer Herablassung geprigten
Sprache bei nicht wenigen seiner Zeitgenossen of-
fene Ablehnung. Dass er zunehmend vereinsamte,
kann daher kaum verwundern. Einen gewissen
Trost bot ihm die Welt der schonen Kiinste. »Es ist
sicher nicht vermessen zu behaupten, daff es auf
dem Feld allseitiger, zumal kultureller Bildung un-
ter den Theologen des 20. Jahrhunderts nur wenige
mit Barion hitten aufnehmen konnen« (469).
Kémpferisch und fromm, scharfziingig und senti-
mental, kurienfeindlich und konservativ, nationali-
stisch und im eigentlichen Sinn katholisch — in Ba-
rions Personlichkeit vereinigen sich ansonsten
schwerlich zu verbindende Gegensitze zu einem in
seiner Geschlossenheit beeindruckenden und in
seiner Widerspriichlichkeit tragischen Bild.

»Es ist nicht einfach zu begreifen, wie sich in Ba-
rions eigenwilliger, zuweilen egozentrischer Per-
sonlichkeit der radikale Theoretiker einer hierar-
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chischen, juridisierten Kirche und der persénlich
massivst antikuriale Theologieprofessor vereint ha-
ben« (483), resiimiert der Verfasser in den
»Schlufbemerkungen« (479—490) zu seinem in je-
der Hinsicht empfehlenswerten Werk, das sich
durch wissenschaftliche Genauigkeit ebenso aus-
zeichnet wie durch gute Lesbarkeit. Abgerundet
wird der positive Gesamteindruck durch einige im
Anhang gebotene sprachliche Kostproben aus Ba-
rions Feder (491-506) sowie eine Fotogalerie
(507-510). Angesichts der zahlreichen, im aus-
fithrlichen Anmerkungsapparat verwendeten Ab-
kiirzungen wire ein Abkiirzungsverzeichnis hilf-
reich gewesen, wenngleich diese sich aus dem
umfangreichen Quellen- und Literaturverzeichnis
(511-534) entschliisseln lassen. Den Abschluss
des Werkes bildet ein Namensregister (535—544).
Was das wissenschaftliches Erbe des Kanonisten
Hans Barion anbelangt, braucht die »heutige katho-
lische Theologie [...] nicht das allzu pessimistische,
ja geradezu apokalyptische Fazit Barions iiber das
Schicksal der Kirche zu teilen, wenn sie die ernste
Herausforderung auch dieser Analysen annimmt
und eine Vermittlung der ekklesiologischen Aussa-
gen beider vatikanischer Konzilien als Aufgabe be-
greift, deren iiberzeugende Losung noch aussteht«
(490). Das vorliegende Werk weckt nicht nur das
Interesse an dieser Aufgabe, sondern bietet bereits
manche Anregung dazu.
Wolfgang F. Rothe, St. Pdlten

Dogmatik

Stubenrauch, Bertram: Dreifaltigkeit. (Topos
plus, 434), Regensburg: Verlag Friedrich Pustet
2002, 151 S., ISBN 3-7867-8434-5, brosch., Euro
8,90.

In dieser Publikation fragt der Verf. nach der ei-
gentlichen »Herausforderung« des Glaubens an
den dreifaltigen Gott: Etwa ab dem 7. Jahrhundert
v. Chr. riickten in Isracl monotheistische Vorstel-
lungen in den Vordergrund. Die Entdeckung des ei-
nen Gottes war aber nicht ausschlieBlich das Ver-
dienst des Jahweglaubens. Auch bei den Persern
und in der griechischen Philosophie gab es mono-
theistische Tendenzen. Im Unterschied zu philoso-
phischen Stromungen standen im Judentum der
Lobpreis Gottes und die Hingabe an Gott im
Vordergrund. Das Leben der Christen ist im Inner-
sten und von Anfang an vom Bekenntnis zu Vater,
Sohn und Geist bestimmt. Die Tatsache, dass in
christlichen Kreisen von Gott dem Vater nur noch
im Zusammenhang mit Jesus und dem Heiligen

Geist gesprochen wurde, entfremdete die werdende
Kirche zunehmend vom Judentum.

In seinem Kapitel iiber die neutestamentlichen
Grundlagen des Trinitéitsglaubens legt Stubenrauch
dar, dass die jesuanische Proklamation des Gottes-
reiches eine »unerhorte Autorititsfiille« Jesu vor-
aussetzt. Dem einhelligen Zeugnis des Neuen Te-
stamentes zufolge war Jesus im Letzten nur das
Priidikat »Sohn Gottes« (Mk 15,39) angemessen.
Dass die Christen den Titel »Kyrios« auch Jesus
zuerkannten, zeugt von auflergewohnlicher »theo-
logischer Courage«. Denn mit »Kyrios« wurde in
der Septuaginta der hebriische Gottesname Jahwe
wiedergegeben. Nach einer auffallend kurzen
Schockphase nach dem Karfreitag setzen die Jiin-
ger und Jiingerinnen Jesu dessen Sendung fort. Da-
bei fiihrt sie der Heilige Geist tiefer in die Wahrheit
ein (Joh 16,13). Das Wissen um den personlichen
Einsatz Gottes im Scohn und im Geist bestimmt
auch den gedanklichen Hintergrund des Paulus (1
Kor 12,1-11). Der Atem des Geistes reicht gewis-
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sermaflen vom Innersten Gottes bis zum Innersten
des Menschen, von der »Tiefe« des Vaters zu den
Herzen der Menschen.

Das Johannesevangelium wagt — darin mit dem
paulinischen Schrifttum vergleichbar — den fiir die
Entwicklung der kirchlichen Trinitiitstheologie un-
verzichtbaren Schluss von der konkreten Glaubens-
erfahrung mit Vater, Sohn und Geist auf das inner-
gottliche Leben jenseits der Zeit. Trotz seiner ho-
hen gedanklichen Brillanz wurzelt das vierte Evan-
gelium im Christuszeugnis der Synoptiker. Wie
menschenfreundlich die trinitarischen Ausdeutun-
gen des Johannesevangeliums sind, zeigt ihr Bezug
zur Gemeinschaft der Getauften. In dem Mal, in
dem der Evangelist versucht, die Verbundenheit
zwischen Vater, Sohn und Geist als besonders innig
darzustellen, bekundet sich die Gottunmittelbarkeit
der Glaubenden. Der Evangelist, der vom Wirken
des Geistes auf dessen »Sein« schlieft, geriit dabei
an die Grenze des Sagbaren. Er wird unweigerlich
zum Mystiker, denn er redet iiber Dinge, die zwar
verkiindet werden miissen, aber nicht einfach ratio-
nal zu erkldren sind (vgl. Joh 17,1-26).

Ohne den Schatz der vorosterlichen Jesusiiber-
lieferungen wire ein nachosterliches trinitarisches
Bekenntnis »véllig haltlos gewesen«. Durch die
Begegnung mit dem auferstandenen Herrn verdich-
ten sich bestimmte Ahnungen der Jiinger schlagar-
tig zu einer existenziellen Gewissheit. Vorher
schon mit Erstaunen und Sorgfalt registrierte Phé-
nomene werden plotzlich in ihrer ganzen Tragweite
erkennbar und fiigen sich zu einer klaren Botschaft.
Jesus selbst erscheint als der sehnlichst erwartete
Geisttriger, der alle seine prophetischen Vorgin-
ger, den grofen Jesaja eingeschlossen, iiberragt. Es
war fiir jiidische Frauen und Ménner, die Jesus be-
gleitet haben, schon vor Ostern méglich, aufgrund
ihrer tiglichen Erlebnisse zu bekennen, der Vater
habe durch ihren Herrn und im Geist, den dieser be-
saB, an Israel Gutes getan.

In einem weiteren Kapitel zeigt Stubenrauch,
wie sich in der Theologie der Kirche der Glaube an
den dreieinigen Gott entfaltet hat: Die Taufformel
des Matthdus (Mt 28,19) hat — so die These des
Verf.s —den Weg vom Vater Jesu zum einen Gott in
drei Personen »nachhaltig gepriigt«. Der Taufbe-
fehl Jesu spiegelt die liturgische Praxis der frithen
Kirche, deren Gemeinden davon iiberzeugt waren,
ganz im Sinne des Auferstandenen zu handeln. W.
Kasper hat darauf hingewiesen, dass »In-Christus-
Sein und Im-Geist-Sein fiir Paulus austauschbare
Aussagen« sind. In diesem Kapitel gibt der Wiener
Dogmatiker erhellende Uberblicke iiber die Klassi-
ker der Trinititstheologie. Er beschreibt in iiber-
sichtlichen Tabellen trinitarische Hiresien, die im
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Laufe der Jahrhunderte aufgetaucht sind, und ent-
faltet die jeweilige kirchliche Antwort darauf. In
seiner Schrift tiber den Heiligen Geist argumentiert
Bischof Basilius von Caesarea mit Hinweis auf das
im Gottesdienst gebriuchliche trinitarische Be-
kenntnis gegen die Pneumatomachen, die den Hei-
ligen Geist fiir ein Geschopf hielten. Irenius von
Lyon, Origenes und Tertullian sind als »Pioniere«
der Trinititstheologie anzusehen.

Die erste kirchenamtlich verbindliche Aussage
beziiglich des Glaubens an den dreifaltigen Gott hat
das Konzil von Nizida (325) getroffen. Diese Kon-
zilsentscheidung zeigt, wie »kurzsichtig« die 1999
vertretene These K.-H. Ohligs ist, das trinitarische
Dogma sei entstanden, weil das hellenistische Prin-
zip von der absoluten Uberweltlichkeit Gottes die
Annahme gottgleicher Mittlerwesen erfordert habe.
Nicht das Konzil, sondern der damalige Aria-
nismus habe sich den kulturellen Zwingen des drit-
ten und vierten Jahrhunderts gebeugt. Das Konzil
hat dem arianischen Zeitgeist, der Gott fiir einen
»Gefangenen seiner eigenen Erhabenheit« hielt,
widersprochen. Mit den Konzilien von Nizida und
Konstantinopel (381) standen die Grundlinien des
Glaubens an den dreifaltigen Gott fest. In Konstan-
tinopel wurde festgelegt, der Geist diirfe »Herr und
Lebensspender« genannt werden. Im Anschluss an
diese Konzilien sind in der Trinititstheologie des
Westens vor allem die bedeutenden Ansitze des
Augustinus und des Richard von St. Viktor zu nen-
nen. Die wichtigsten Konzilsentscheidungen zur
Trinitdtslehre (Nizda 325 bis Florenz 1439-45)
werden im vorliegenden Buch iibersichtlich pri-
sentiert.

Im letzten Kapitel fragt Stubenrauch nach den
praktischen Implikationen des Trinititsglaubens:
Weil der Glaube an drei Personen in einer gott-
lichen Natur auf dem Hintergrund des neuzeit-
lichen Personverstindnisses nicht frei von Missver-
stindnissen ist, macht der Verf. — mit Hinweis auf
M. Schmaus — den durchaus plausiblen Vorschlag,
von »einer Person in drei Persénlichkeiten« zu
sprechen (vgl. 115-119). Gegen das griechische
Denken, das Liebe als Bediirftigkeit und daher als
Mangel verstanden hat, zeigt Stubenrauch sehr ein-
dringlich, dass sich die dreifaltige Liebe als
»Reichtum« Gottes erweist. In seinen Uberlegun-
gen iiber »Trinitdt und Kirche« unterstreicht der
Verf., dass das Zweite Vatikanum die Kirche vom
Ideal der communio her verstanden hat und die Kir-
che als »lkone« der Trinitit zu sehen ist. Im Leben
der Gliubigen muss die Liebe zwischen Vater,
Sohn und Geist sichtbar werden. Stubenrauch vo-
tiert mit Recht dafiir, dass der Verkiindigung des
trinitarischen Gottes in der homiletischen Praxis
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mehr Aufmerksamkeit zu schenken. Er verweist
auf verschiedene Kirchenbauten, die den Glauben
an den dreifaltigen Gott architektonisch in hervor-
ragender Weise symbolisieren. — Abgeschlossen
wird das Werk mit einem »Kleinen Warterbuch«
und weiterfithrenden Literaturhinweisen.

Diese Publikation stellt allen, die sich iiber das
zentrale, aber nicht einfache Thema der Trinitéts-
lehre zuverldssige Informationen verschaffen wol-
len, ein wertvolles Hilfsmittel zur Verfiigung. Mit
seiner erfrischenden Sprache, die jeglichen iiber-
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fliissigen Fachjargon vermeidet, entfaltet Stuben-
rauch alle wichtigen Aspekte des Themas. Es ge-
lingt ihm vorziiglich, einsichtig zu machen, dass
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Die Stellung der Frau in der Kirche
nach 1 Kor 11,2-16

Von Johannes R. Nothaas, Mainz

Vorbemerkung

Im Zuge der »Osterweiterung der Okumene« (W. Kasper) wird es nicht ausblei-
ben konnen, dal3 katholische Christen sich neuen Horizonten und damit auch den or-
thodoxen Kirchen 6ffnen. In jiingster Zeit hat Kardinal Kasper darauf hingewiesen,
daB »die Okumene mit Osteuropa« und damit das annihernde Gespriich mit der Or-
thodoxie fiir Europas Zukunft »lebenswichtig« ist.* Eine wesentliche Ubereinstim-
mung mit der sich aus dem consensus quinquesaecularis speisenden orthodoxen
Theologie zeigt sich nicht zuletzt in der Amterfrage. Schon das Okumenismusdekret
Unitatis Redintegratio des 11. Vatikanischen Konzils betont, daB die Ostkirchen — im
Gegensatz zum Protestantismus — die Fiille des Weihepriestertums bewahrt haben
(nr. 14-18). In demselben Text empfiehlt das Konzil, »dal} die Katholiken sich mehr
mit diesen geistlichen Reichtimern der orientalischen Viiter vertraut machen« (nr.
1'5)

An der Frage der sakramentalen Weihe, an die das Vorsteheramt in der Liturgie
gebunden ist, entscheidet sich aus katholischer Sicht das Kirchenbild: In der Ord-
nung der Sakramente erkennt die Kirche die Unverfiigbarkeit der Offenbarung und
die Grenzen des menschlichen Gestaltungsrechts. Der Vf. liefert ein genuines Stiick
orthodoxer theologischer Argumentation, wenn er eine Analyse von 1 Kor 11, 2-16
bietet, um auszumachen, ob iiberhaupt eine biblische Grundlage fiir ein sakramenta-
les Weiheamt der Frau zu erkennen sei. Diese direkte Berufung auf eine Schriftstelle
ist fiir katholisches Argumentieren, das eher von der allgemeinen Geschlechterkom-
plementaritit und besonderen Reprisentanz Christi capitis durch den geweihten
méinnlichen Amtstriiger ausgeht, neu, zumal die besagte Paulusstelle in der zeitge-
nossischen Exegese keine besondere Rolle spielt und in der Liturgie den Gliubigen
im Kirchenjahr nicht zu Gehor gebracht wird. Gerade darum stellt die hier vorgetra-
ge Analyse eine durchaus ernstzunehmnede Erweiterung der Perspektive dar, in der
sich die Frage der rechten Zuordnung von Mann und Frau — abbildlich der Darstel-
lung des liebenden Zueinanders von Christus und Kirche — im sakramentalen Be-
reich bewegt. M. Stickelbroeck

*Vgl. W. Kasper, Das Sakrament der Einheit. Eucharistie und Kirche, Freiburg/Basel/Wien 2004, 76.
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1. Stilistische Beobachtungen zu I Kor 11,2—16

Als sich nach dem ersten Weltkrieg die Frauen in Westeuropa ihre Gleichberechti-
gung im politischen Leben zu erkdmpfen begannen, wurde auch bald die Frage ihrer
Zulassung zum geistlichen Amt in den Kirchen der Reformation aufgeworfen. Erst
lange nach dem zweiten Weltkrieg waren von den betreffenden Kirchenleitungen die
Fragen um die Ordination der Frauen so weit geklirt, dafl Frauen offiziell in gleicher
Weise wie Ménner eine Gemeinde leiten konnten. Im Hinblick auf die Anniiherung
der verschiedenen Konfessionen im Weltrat der Kirchen bewirkte diese Entwicklung
—aus orthodoxer Sicht — eine Distanzierung zwischen den Positionen der orthodoxen
Kirche und jenen der evangelischen Glaubenstraditionen. Fiir diese war die Gleich-
berechtigung der Frauen auch im Hirtenamt bei allen internen Widerstinden insofern
kein Problem, als das geistliche Amt in der evangelischen Theologie weniger eine
theologische als vielmehr eine organisatorische Frage ist. Das Thema des Hirtenam-
tes fiir die Frau wird daher nur unter dem theologischen Aspekt der Gleichberechti-
gung der Geschlechter nach der Schépfungsordnung gesehen. Fiir die orthodoxe
Kirche betrifft diese Thematik jedoch die innere Struktur der Kirche. Diese kommt
gerade in dem Abschnitt des 1. Korintherbriefes, wo es um den liturgischen Vollzug
des Gottesdienstes geht, in 1 Kor 11,2—16, einem Meisterstiick paulinischer Rhetorik
und Argumentation, zum Ausdruck. Es ist daher ebenso spannend wie inhaltlich er-
tragreich, besonders auf die Stilmittel des Apostels zu achten, von denen her seine
Argumente ihre Uberzeugungskraft erhalten.

Dieser Abschnitt von 1 Kor 11 zerfillt vom Sprachstil her in zwei Unterabschnit-
te. Der erste von Vers 2 bis 12 ist gepriigt von einem lehrenden Ton, wiihrend der
zweite Teil von Vers 13 bis 16 eine lockere Diskussion mit dem gedachten Adressa-
ten in einem leicht sprunghaften Stil zeigt. Die Verse 2—12 sind daher gekennzeich-
net durch parallel konstruierte Sétze von Gegensatzpaaren wie Asyndeton, Anapher,
Klimax (in V 3) und Wortwiederholungen in Aussagesitzen, zum Teil in hierati-
schem Stil: Die Verse 13-16 beginnen mit einer Aufforderung zum Dialog,
gehen iiber in zwei lange Fragen und enden mit einem provokativen Konditionalsatz.
(7 »—<«).

Der erste Vers beginnt mit einer verstiarkten Verbform von »ainoo«, wofiir die ein-
fache Ubersetzung mit »loben« zu schwach ist. Es geht dabei nicht um das Loben un-
ter Gleichgestellten, sondern um jenes des Verantwortungstriigers fiir seine Mitarbei-
ter. Man konnte »epainoo« im Deutschen etwa mit »ich belobige euch« iibersetzen.
Interessant ist auch, daf} dieses Verb im Neuen Testament nur in | Kor 11 vorkommt,
und hier gleich vier Mal. Auffillig ist an letzterer Stelle der scharf tadelnde Ton:
»daB Ihr in allen Stiicken meiner gedenkt« meint nicht nur, da die Korinther allge-
mein seiner gedenken (im Gebet), sondern hat neben der geistlichen wohl auch eine
inhaltliche Bedeutung. Das »panta« bildet formal eine Klammer zwischen den Ver-
sen 2 und 12, wo es um die Inhalte insbesondere des Lehrteils in diesem Abschnitt
geht. Die etymologische Figur »paredooka ... tas paradoseis« stellt einen Akkusativ
dar, der »paradoseis« als einen wichtigen Ausdruck hervorheben will. Dies wird
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noch unterstrichen durch die Mittelstellung dieses Nomens zwischen den beiden
Verben, die es beide zum Objekt haben. Auch »kateehein« ist ein verstirktes Verb
und betont das Objekt als etwas Wertvolles im Sinne von »sorgsam festhalten«. — Ein
Vergleich der Verwendung des Nomens »paradosis« im Kontext, insbesondere des
1. Korintherbriefes und auch des tibrigen Neuen Testaments, weist es als einen Aus-
druck von hochstem Gewicht aus. Man darf schon hier annehmen, daB dieses Wort
von der Stilistik her ein Schliisselbegriff ist. Doch dazu bedarf es noch weiterer Hin-
weise.

Vers 3 beginnt mit einer Unterweisungformel: »theloo de hymas eidenai«. Sie ist
unter allen unterweisenden Einleitungsformeln des Apostels die schiirfste, wie dies
an den folgenden Steigerungen ersichtlich ist:

— »peri de toon« (was die ... angeht);
— »d agnoeite, hoti« (wiBt ihr nicht, dal3 ...?);

—»ou theloo de hymas agnoein« (ich will aber nicht, daf ihr nicht wiBt, daB, ... — Li-
totes, doppelte Verneinung, Betonung);

— »theloo de hymas eidenai« (ich will, daB ihr wit = Hapax legomenon).

Zu dieser Beobachtung pafit die nun folgende dreigliedrige asyndetisch formulier-
te »Haupt«-Struktur. Diese ist einer der Inhalte der vorher erwihnten »paradoseis«.
Sie bildet in der Argumentationskette die Klimax, zu welcher die stilistischen Mittel
hinfiihren. Auch in 1 Kor 11,23 und 15,1-2 folgen auf bestimmte Verben, welche die
Tradition betonen, solche kurzen Formeln, die so als Traditionsgut der frithen Ge-
meinden gekennzeichnet sind. Auffallend ist, daB die »Haupt«-Struktur in ihrer Stu-
fenfolge nicht geradlinig von oben nach unten oder umgekehrt verliuft, sondern in
sich zerbrochen ist, indem sie mit der mittleren Stufe beginnt.

Auf diese Lehrformel folgt in zwei parallel konstruierten Sitzen die Anwendung
ihres Inhalts im liturgischen Vollzug (Verse 5 und 6). Beide Sitze betonen eine Ge-
meinsamkeit: die Ausiibung der Charismen des Vorbetens und der Prophetie fiir
Minner und Frauen. Sie sind ein gewisses Gegengewicht gegen die den Unterschied
zwischen beiden Geschlechtern betonende »Haupt«-Formel. Das Gebot des Verhiil-
lens bzw. Nichtverhiillens des Kopfes wiederum 1iit den Unterschied zwischen den
Geschlechtern im liturgischen Vollzug wieder »auftauchen«. Das griechische Wort
»kefald« wird in den Versen 3b bis 5 einmal im anatomischen Sinn und einmal im
libertragenen Sinn gebraucht, was man im Deutschen mit den Wértern »Kopf« und
»Haupt« gut wiedergeben kann.

In den Versen 6 und 7 charakterisiert der Autor das Nichtverhiillen des Hauptes
mit zwei Konditionalsétzen in schneidender Ironie, und zwar das Nichtverhiillen des
Hauptes der Frau mit der Hinleitung zum Verhiillen. Die Schirfe des Stils it den
Leser erschrecken und ist ein Hinweis darauf, daf es sich hier der duBeren Form nach
um ein hochsensibles Thema handelt. Das »gar« im ersten Konditionalsatz verbindet
mit dem vorher Gesagten, und das »de« im zweiten Konditionalsatz leitet die
Korrekturanweisung ein, die in dem Imperativ am Ende des Satzes ihren Ausdruck
findet.
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Das zweite Argument fiir die Nichtverhiillung bzw. Verhiillung des Hauptes in den
Versen 7—10 ist kunstvoll gerahmt von den »opheilei«-Anweisungen: zuerst fiir das
Nichtverhiillen des Kopfes beim Mann und dann fiir das Verhiillen bei der Frau, weil
aus der Argumentation das Resultat: »dia touto opheilei hid gyni ...« hervorgehen
soll. Es folgen drei Begriindungen fiir das Verhiillen des Kopfes der Frau aus der
Schopfungsordnung. Die erste konzentriert sich auf den Unterschied zwischen bei-
den Geschlechtern, nimlich den Empfang der »doxa«, der durch das »de« in Vers 7
unterstrichen wird. Es folgt die zweite Begriindung aus der Reihenfolge der Erschaf-
fung von Mann und Frau: die Herkunft der Frau aus dem Mann. Das dritte Argument
beschreibt die Zuordnung: »gyni dia ton andra« — »die Frau um des Mannes willen«.
Die beiden letzten Argumente sind in sich jeweils aus dem Gegensatz »oulouk ... al-
la« konstruiert, um stiarker zu wirken. Das bei dem »ou« und »ouk« stehende »gar«
in den Versen 8 und 9 will darauf hinweisen, da} die beiden letzten Argumente ei-
gentlich das erste begriinden. Alle drei werden durch das »dia touto« zu einer Hand-
lungsanweisung gebiindelt, mit welcher der Unterschied von Mann und Frau nach
der Schopfungsordnung formuliert und abgeschlossen ist.

In den Versen 11 und 12 schliefit sich eine gegenlidufige Argumentation an, die
schon durch das erste Wortchen: »plan« (jedoch) angedeutet wird. Betont wird die
gegenseitige existentielle Abhingigkeit, die durch das »en kyrioo« sanktioniert wird.
Dieser Satz bildet wiederum ein Gegengewicht gegen die dreifach begriindete
Unterscheidung von Mann und Frau und betont eine Gemeinsamkeit. Rhetorisch ist
dies wunderschon formuliert in zwei ganz parallel konstruierten kurzen Sitzen, in
denen nur »anir« und »gynid« vertauscht werden. In Vers 12 wird die unterschiedli-
che Herkunftsart von Mann und Frau durch die Pripositionen »ek« und »dia« fein-
fiihlig festgehalten. Vers 12c mit dem »ta de panta ek tou theou« ist eine kunstvoll
gesetzte Biindelung nicht nur der Argumentation aus der Schopfungsordnung, son-
dern der gesamten Unterweisung von Vers 3—12. Der Artikel » ta« vor dem »panta«
will besagen: »dies alles aber...«, und zwar iibergreifend zusammenfassend. Das ein-
gebaute »de« mag wohl andeuten, daB die festgestellten Unterschiede und die sich
ihnen anschliefenden Gegengewichte, die dem logischen Denken als Widerspriiche
erscheinen mogen, in Gott ihren Ursprung und ihre Harmonie haben. Es wird an die-
sen stilistischen Beobachtungen deutlich, wie der Apostel seine Argumente gestaf-
felt und in sich differenziert vortrigt, um sie an geeigneter Stelle jeweils mit einer
Zusammenfassung zu biindeln. Hier sind wir weit entfernt von einer chaotisch und in
sich widerspriichlich arbeitenden Denkweise.

Die nun folgenden in diatribischem Stil vorgebrachten Argumente werden mit ei-
ner bei Paulus 6fters auftauchenden Aufforderung eingeleitet »En hymin autois kri-
nate« (vgl. 1 Kor 1, 13):

Das dritte Argument gegen das Ablegen der Kopfbedeckung als Zeichen der
Auflehnung besteht nun nicht mehr aus inhaltsschweren Unterweisungen, sondern
aus Fragen, die auf Schicklichkeit zielen. Paulus fiihrt einen Dialog iiber die Konver-
genz von Situation und Stil. Fiir beide Geschlechter wird eine rhetorische Frage ge-
stellt, damit sie merken, was in der Situation (z. B. des Betens im Gottesdienst) unan-
gemessen ist. Der Apostel beruft sich auf die Natur als Lehrmeisterin im stoischen



Die Stellung der Frau in der Kirche nach I Kor 11,2—16 165

Sinn. Nach dem Hinweis darauf, was sie lehrt, ist auch dieses Argument abgeschlos-
sen.

Das vierte Argument besteht aus einem Bedingungssatz, mit einem ironischen
Unterton durch die Verbform »dokei«, die das »filoneikios einai« relativiert. Der
Hinweis auf die Ordnung der anderen Gemeinden ist rein formaler Natur und damit
das leichteste unter den vier Argumenten.

2. Theologische Argumentation

2.1. Die Kompetenzerkldrung

Fiir das Verstdndnis von 1 Kor 11,2-16 ist zuniichst der grole Zusammenhang im
Kontext zu beachten. In den Kapiteln 10—14 werden Fragen und Probleme des Got-
tesdienstes behandelt, die keine Randfragen sind; es geht hier vielmehr um den Kemn
christlicher Lebensweise. Der Ubergang von Kapitel 10 zu 11 macht das Anliegen
des Apostels deutlich, wenn er schreibt, »Ich suche nicht, was mir, sondern den vie-
len niitzt, damit sie gerettet werden«. Dieser winzige Finalsatz offenbart die Bedeu-
tung des Gottesdienstes und dient als Abschlub fiir den seelsorgerlichen Rat in Kapi-
tel 10 und als Ubergang zu Kapitel 11.

In diesem Kapitel spiegelt sich der Aufbau des christlichen Gottesdienstes wieder:
In den Versen 2 bis 16 geht es um die rechte Ordnung im katechetischen Teil und in
den Versen 17 bis 34 um die Kldrung der MiBstdnde im eucharistischen Teil der Li-
turgie. 1 Kor 11,2 —16 wiederum ist in zwei Unterabschnitte gegliedert, wie sich an
der Sprache erkennen ldsst. Im ersten unterweisenden Abschnitt von Vers 2 bis 12
tritt Paulus mit aller Autoritdt seines apostolischen Amtes auf, wihrend er im zwei-
ten — in den Versen 13 bis 16 — zu den Korinthern auf gleicher Ebene in einen Dialog
treten mochte. Fiir den ersten Unterabschnitt steht das Wort »paradoseis«, die Tradi-
tion der heilsnotwendigen Glaubensinhalte, fiir den zweiten steht das Wort »syn-
itheia, die Sitte, die Gewohnheit, das Zeitbedingte.

Schon die Einleitung der Verse 2—12 mit der verstirkten Verbform »epainoo« ent-
hilt das Lob des Apostels als geistlicher Vater der Korinther, der sie mit der vernein-
ten Form des gleichen Verbs auch scharf tadelnd zurechtweisen kann (VV 17 und
23

Der diesem Verb folgende Objektsatz »hoti panta mou memnisthe« bezieht sich
nicht nur auf die Person des Paulus als geistlicher Vater der Gemeinde, sondern da-
mit auch auf die Inhalte der Botschaft, die er gebracht hat. In diesem »panta« klingt
das »panta« von Mt 28,20 an, »didaskontes autous tirein panta hosa eneteilamin hy-
min«.

Die stilistische Hervorhebung des Wortes »paradoseis« durch die Einfiigung in
die figura etymologica (Akkusativ des Inhalts) verleiht diesem hochstes Gewicht.
Das Wort mit seinem stammgleichen Verb erscheint jedes Mal, wenn der Apostel ei-
ne kurze, bekenntnisartige Glaubensformel zitiert, wie in 1 Kor 11,23-27 (den Ein-
setzungsbericht des Herrenmahles) und 15, 3—4 (das kurze Christusbekenntnis mit
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der folgenden Liste der Zeugen des Auferstandenen). Es handelt sich dabei um zwei
grundlegende Glaubenszeugnisse. Die Verbformen, die diesen Bekenntnissen voran-
gehen, »paredookax, »parelabete«, »katechete«, »di hou kai soozesthe«, sind kenn-
zeichnend fiir die Traditionsterminologie. Sie bezeichnen die heilsnotwendigen In-
halte des christlichen Glaubens. Der Gebrauch von »paradosis« im Neuen Testament
bestitigt dies. Die Tradition in der frithen Christenheit ist also identisch mit dem
Glauben. Sie ist die »eiserne Ration«, mit welcher der Christ sich durch alle Gefah-
ren dieser Welt hindurch auf den Weg macht in die »bata toon ouranoon«.

Um ebenso Wichtiges geht es Paulus auch hier in diesem Vers 3 b. Dies wird noch
unterstrichen durch die schérfste Unterweisungsformel, die seine Briefe einleitet.

Diese vier stilistischen Beobachtungen weisen alle in die gleiche Richtung: Hier
schreibt jemand, der seinen Adressaten zuerst einmal seine Kompetenz verdeut-
lichen mochte fiir das, was er ihnen inhaltlich an Lehre vorgibt. Paulus schreibt hier
nicht nur als Lehrer des Evangeliums, sondern autoritativ als Apostel, d. h. als Ge-
sandter seines Herrn. Das griechische Wort »apostolos« hat im Neuen Testament die
Bedeutung des hebriischen Wortes »schaliach« fiir Gesandter angenommen. »Die
Grundlage des neutestamentlichen Apostolats in der Gesamtheit seiner Erscheinun-
gen ist eben der rabbinische Satz, dal der Apostel eines Menschen wie dieser selbst
ist«.! Paulus redet hier zu den Korinthern von der Hohe seines apostolischen Amtes.

Auf diese Kompetenzerkldarung in Form der Traditionsterminologie folgt wie in
1 Kor 11,23-27 und 15,3-5 ebenfalls ein Glaubensbekenntnis in Gestalt einer drei-
gliedrigen Formel. Aufgrund der Einleitung mit den dargelegten stilistischen For-
men und insbesondere der Terminologie hat dieses Bekenntnis die hochste theologi-
sche Verbindlichkeit erhalten. Es gibt daher keinen Grund, diese Aussage des Verses
3b in seiner Relevanz niedriger einzuschitzen als den Einsetzungsbericht fiir das
Herrenmahl und das Bekenntnis zum Auferstandenen.

2.2. Das dreigliedrige Glaubensbekenntnis in I Kor 11,3b

Der Konflikt in der Gemeinde von Korinth hat vordergriindig die Frage der Kopf-
bedeckung der Frauen im Gottesdienst zur Ursache. Warum — so mul} man sich fra-
gen — geht Paulus mit solcher Vehemenz autf hochster theologischer Ebene gegen
diese Erscheinung an? — Ob es sich um die Frage der Kopfbedeckung oder Verhiil-
lung mit einer geordneten Frisur handelt,? ist fiir die Beantwortung ohne Relevanz.
Es kann nur einen Grund fiir die scharfe Reaktion des Apostels gegeben haben, daBl
namlich im Hintergrund ein theologischer Konflikt vorlag: »dafl die Frauen auf
Grund der in der Gemeinde erfahrenen >Gleichberechtigung« als Charismatikerin-
nen« weitere Anspriiche erhoben haben.? Als frisch unterwiesene und getaufte Chri-
stinnen konnten sie sich eines handfesten theologischen Argumentes bedienen: der
prophetischen VerheiBBung, des Gottesspruchs in Joel 3,1: »... und dann will ich mei-

1 Karl Heinrich Rengstorf, Apostolat und Predigtamt, Kéln 1954, 2. Aufl., 12.

2 Norbert Baumert, Mann und Frau bei Paulus, K6ln 1991, 170.

3 Gerhard Dautzenberg, Zur Stellung der Frauen in der korinthischen Gemeinde, in: Die Frau im Urchri-
stentum, hg. von G. Dautzenberg, Freiburg 1963, 210.
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nen Geist ausgieBen iiber alles Fleisch, und eure Séhne und Tochter sollen weissa-
gen ...«. Aus der Zusage des unterschiedslosen Geistempfangs fiir beide Geschlech-
ter, der durch die Taufe geschehen war, konnten sie somit das Recht ableiten, frei
mit der Koptbedeckung zu handeln und auch den Minnern in der Gemeinde in
nichts nachzustehen, was die Redefreiheit in der Liturgie angeht (1 Kor 14,34). Die-
se eschatologische Begriindung ihrer Anspriiche aus dem Propheten Joel stand je-
doch im Widerspruch zur Tradition der jungen Kirche. Paulus konnte sie daher un-
maoglich mit einer einfachen Verhaltensregel abtun. Er war gefordert, mit einer stiir-
keren theologischen Argumentation diesen Anspruch tiberzeugend zu widerlegen.
Von daher also wird die indirekte Betonung seiner Kompetenz und die Berufung auf
die Tradition der Kirche verstindlich.

Aus der Tradition der jungen Kirche zitiert Paulus die »Haupt«-Formel. Sie ent-
hélt mit ihrer hierarchischen Struktur »Gott — Christus — Mann — Frau« die Heilsord-
nung des Neuen Bundes. Sie ist im Konflikt mit den Frauen in Korinth die Trumpt-
karte des Apostels, die mit der Theologie des Neuen Bundes die Karte der propheti-
schen Vision des Alten Bundes sticht. An dieser Stelle klafft eine tiefe Kluft zur libe-
ralen, insbesondere zur feministischen Auslegung des Verses 1 Kor 11,3b. Es ist ver-
bliiffend und irritierend, wie wenig ihre Ausleger auf die duBere Form des Textes
tiberhaupt eingehen. Da fehlt es an einer Analyse von Vers 2, an stilistischer Unter-
suchung sowohl der Diktion, die sich ja ab Vers 13 auffallend indert, als auch des im
Neuen Testament so bedeutenden Begriffs der »paradosis« und der theologischen
Aussage von »kefale« im Korintherbrief und bei Paulus allgemein. Bevor iiberhaupt
eine Analyse der Worte und des Aufbaus dieses Abschnitts begonnen wird, stellen
diese Ausleger die Theologie des Paulus und den Abschnitt unter eine Primisse, nach
der er zu verstehen sein soll: Es heifit z. B.: Paulus habe ein »androzentrisches Welt-
bild«, oder er habe »die in der patriarchalischen Gesellschaftsordnung wurzelnde
Anschauung von der Zweitrangigkeit der Frau« in den friihchristlichen Gemeinden
nicht aufgehoben.4 Oder man wirft ihm schlicht »Frauenfeindlichkeit« vor.5 Mit die-
sem Vorurteil meint man die dreigliedrige »Haupt«-Formel interpretieren zu konnen
— ein Beispiel fiir unwissenschaftliche Vorwegnahme von Ergebnissen. Es fehlt hier
an sprachlichem Empfinden fiir die monotone priesterliche Sprache der drei gleich-
formig gestalteten Sitze dieser Bekenntnisformel, die allein von ihrer sprachlichen
Form schon einen hohen Anspruch erhebt.

2.3. »kefale« in den Paulusbriefen

Zum besseren Verstiandnis der paulinischen Lehrformel von der »Haupt«-Struktur
ist es notwendig, den Begriff »Haupt« (griech.: kefale) zu kldren. Im spiten Brief-
korpus des Apostels taucht das Beziehungspaar »Haupt — Leib« auf. In Eph 1,10 be-
zeichnet das »Haupt«-Sein Christi (»anakefalaioosasthai ta panta en Christo« — daf}
alles in Christus als dem Haupt zusammengefasst werde) die Ausfiihrung des Heils-

4 Ders., 209.
5 Susanne Heine, Frauen der frithen Christenheit, Gottingen 1986, 106.
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planes Gottes (»oikonomian«) in Christus. Die »oikonomia« Gottes ist bei den Kir-
chenviitern das, was wir heute Heilsgeschichte nennen.®

In gleicher Bedeutung wie in 1 Kor 11,3 findet sich der Begriff »Haupt« (kefale)
in Eph 1,22.23: Gott »... hat ihn gesetzt der Gemeinde zum Haupt iiber alles, welche
sein Leib ist, nimlich die Fiille dessen, der alles in allem erfiillt« (»kai auton edoo-
ken kefaldn hyper panta td ekkldsia, hatis estin to sooma autu, to plirooma tou ta pan-
ta en pasin pliroumenou«). Christus ist hier nicht nur das Haupt der Kirche nach der
Analogie des menschlichen Korpers, sondern dariiber hinaus im alttestamentlichen
Sinne des hebriischen Wortes »rosch«, d. h. Haupt iiber die ganze Welt.” Auch im
Kolosserbrief findet sich das Begriffspaar »Haupt — Leib« (Kol 2,19) im ekklesiolo-
gischen Sinne.

Die Anfinge dieses Begriffspaares »Haupt - Leib« lassen sich jedoch im 1. Korin-
therbrief erkennen, wo sie voneinander getrennt gebraucht werden. In 1 Kor 10,17
und in 12,13 wird die Kirche als »Leib« (»sooma«) bezeichnet. Das Wort ist hier je-
doch nicht im bildlichen Sinn zu verstehen, weil es an beiden Stellen eine sakramen-
tal seinshafte Eingliederung des Menschen in den »Leib« der Kirche meint:

In 1 Kor 10,16 durch die Eucharistie:

»... und das Brot, das wir brechen, ist es nicht die Teilhabe am Leib Christi? Da es ein
Brot ist, sind wir viele ein Leib. Denn alle haben an einem Brote teil. «

(ton arton on kloomen, ouchi koinonia tou soomatos tou Christou estin? Hoti heis
arms, hen sooma hoi polloi esmen. Hoi gar pantes ek tou henos artou metechomen.)

In 1 Kor 12,13 durch die Taufe:
»Denn wir sind durch einen Geist alle zu einem Leib getauft ...«
(kai gar en heni pneumati hdmeis pantes eis hen sooma ebaptisthimen).

In 1 Kor 11,3 scheint der Terminus »Haupt« (kefale) auf:
»Jedes Mannes Haupt ist Christus.«
(»pantis andros hi kefald ho Christos estin«).

Trotz des getrennten Gebrauchs ergéinzen sich die beiden Termini gegenseitig und
enthalten keinen Gegensatz oder Unterschied in ihrem Gebrauch in den spiteren
Briefen des Apostels. Von der Anwendung des »Leib«-Begriffs auf die Kirche im
Sinne von 1 Kor 10,17 und 12,27 und des »Haupt«-Begriffs fiir die Bezeichnung der
Beziehung zwischen Gott und den Menschen bis zur »Haupt-Leib«-Symbolik im
Epheser- und Kolosserbrief ist es nur ein kleiner Schritt, zu dem der 1. Korinther-
brief schon ansetzt. Die Metapher »Leib« fiir die Kirche ist in den entsprechenden
Paulusbriefen gleich. Die Metapher »Haupt« jedoch in 1 Kor 11,3b ist in eine hierar-
chische Beziehungsstruktur eingebettet, die das »Haupt«-Sein Gottes fiir Christus
bis zum »Haupt«-Sein des Mannes fiir die Frau erfaft. Uberall in den angefiihrten
Parallelstellen fiir die Verwendung des Begriffes »Haupt« in den paulinischen Brie-
fen ist dieser Ausdruck — und das ist entscheidend — gefiillt mit theologischer Bedeu-

6 Vgl. Nils Astrup Dahl, Bibelstudie iiber den Epheserbrief, in: Kurze Auslegung des Epheserbriefes, hg.
von Nils A. Dahl, Gottingen 1965, 14.
7N. A. Dahl, 21.
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tung und kann daher unmoglich mit »anthropologischen Kategorien«8 voll ausge-
schopft werden.

Welchen theologischen Inhalt enthilt nun der Begriff »kefald«?

Die inhaltliche Zuspitzung seines Inhalts findet sich im Epheserbrief. Dort heil3t
es: »Der Mann ist das Haupt der Frau, wie auch Christus Haupt der Kirche ist; er ist
der Erloser des Leibes (sc. der Kirche)« (anar estin kefald tis gynaikos hoos kai ho
Christos kefala tis ekklidsias, autos sootar tou soomatos; Eph 5,23). Der Kursivdruck
soll zeigen, dafl der »Haupt«-Titel die Vermittlung des Heils anzeigen soll. So wie
Christus dem Leib der Kirche das Heil schenkt, so soll es der Mann als Vermittler
gegeniiber der Frau tun, natiirlich nur im Auftrag und durch Bevollméchtigung sei-
tens seines Hauptes Christus. Der »Haupt«-Titel bezeichnet also einen Dienst, die
Erlésung: »... wie auch Christus die Kirche geliebt hat und sich selbst fiir sie dahin-
gegeben hat ...« ( kathoos kai ho Christos dgapasen tdn ekklasian kai heauton pare-
dooken hyper autis; Eph 5,25). Der Terminus »Haupt« ist also die Umschreibung der
hochsten MachtentiuBerung zur Errettung der Untergeordneten, wie es der Hymnus
im Philipperbrief ausdriick: »... der in gottlicher Gestalt war, hielt es nicht fiir einen
Raub, Gott gleich zu sein, sondern erniedrigte sich selbst und nahm Knechtsgestalt
an« (hos en morf theou hyparchoon ouch harpagmon #gisato to einai isa theoo, alla
heauton ekenoosen morfan doulou laboon; Phil 2,4).

Eine solch hohe geistliche Gesinnung, eine solche Forderung an Selbstlosigkeit,
Machtabgabe bis zur eigenen physischen Vernichtung ist zuerst eine Aufforderung
an die Christen, dieser Berufung — sei es als Dienender oder Bedienter — wiirdig
nachzukommen. Es ist der schwere, schmale Pfad mit der stindigen Gefahr, abzu-
stiirzen in den Abgrund des menschlichen Machtkampfes fiir den Eigennutz. Die
rechte Ausriistung, diesen Weg zu gehen, ist: Freude an der Machtabgabe und nicht
die Lust am Machtgewinn. Diese Einstellung, die der »Haupt«-Titel umschreibt,
steht in absolutem Kontrast zum modernen gesellschaftlichen Denken, das auch im
geistlichen Bereich nicht loskommt von den Kategorien des Machtdenkens. Nichts
kann diese Kluft iiberbriicken —es sei denn die Nachfolge auf dem Weg, den Christus
ging. Es gibt auch unter den Christen nur sehr wenige, die diesen Weg iiberzeugend
zu gehen vermoégen. Aber das Licht ihrer Existenz leuchtet durch die Zeiten und
zieht immer wieder Menschen an. Die Frage, warum Gott den Menschen diesen
scheinbar so schweren Weg des Machtverzichts zumutet, ist von der gleichen Art wie
die des GroBinquisitors in der gleichnamigen Novelle Fjeodor Dostojewskis im Ro-
man »Die Briidder Karamasov, als dieser den wieder erschienen Christus des Nachts
im Kerker besucht: »Warum bist du gekommen, um uns zu storen?« Zu allen Zeiten
in der Kirchengeschichte, sei es im Ringen um die Bekenntnisaussagen zum dreiei-
nen Gott, zur Christologie, zu seiner Gegenwart in den eucharistischen Gaben oder
zur Einsetzung des Hirtenamtes in der Kirche gab es Menschen, die es gestort hat,
wie Gott sich in seiner ihm eigenen Art den Menschen offenbart.

8 Dautzenberg, 212.
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24. Die »Haupt«-Formel in 1 Kor 11

Was meint Paulus, wenn er auf das emanzipatorische Aufbegehren der korinthi-
schen Frauen mit der »Haupt«-Struktur antwortet? — Darauf kann die aufgebrochene
Reihenfolge dieser Struktur eine Antwort geben. Statt einer Anordnung von »oben«
nach »unten« oder umgekehrt ist die Beziehung Christus als Haupt des Mannes vor-
angestellt. Danach folgt das Verhidltnis Mann-Frau und zuletzt das von Gott zu Chri-
stus. Diese scheinbar chaotische Reihung ist jedoch nicht zuféllig. Denn weder das
Hauptsein des Mannes kann fiir das Zusammenleben der Geschlechter wegen der ge-
fallenen Existenz des Menschen als Modell dienen, noch kann die Beziehung Gott —
Christus diese Funktion erfiillen, da dem Menschen der Einblick in die innergéttli-
che Existenz unmdglich ist. Allein das Hauptsein Christi iiber den Mann ist dem
Menschen erfahrbar, weil Christus den Menschen in der Geschichte begegnet ist,
insbesondere in seiner Beziehung zu den zwolf Jiingern und Aposteln. Hier ist der re-
ale Umgang mit den Menschen im Auftrag an die Jinger (Mt 10,1 ff) und nach
Ostern an die Apostel, das Evangelium zu verkiinden und Kranke zu heilen (Mt
28,19-20), klar erkennbar. Das apostolische Amt aber ist durch seine Berufung, Be-
vollméchtigung und Sendung (Mt 10,1-4) eine Institution Jesu (wie die Einsetzung
des Herrenmabhles), also eine theologische GroBe, weil gottlichen Rechts. Zu dieser
Institution gehort, dall dieses Amt zunichst einmal ausschlieBlich Médnnern tibertra-
gen wurde, weil Jesus nur Minner dazu berufen hat, obwohl zahlreiche Frauen zu
seiner Gefolgschaft gehorten. Zwar hat Jesus in vielerlei Hinsicht die Frauen ganz
neu gewiirdigt, wenn er sie gerade auch als intellektuelle Wesen ernst nimmt (Lk
10,41f; 11,27f.; Joh 4), sie sogar zu den ersten Zeuginnen und Verkiinderinnen seiner
Auferstehung macht. Doch hat er keine von ihnen in den Apostelrat berufen. Das
mul} zumindest zu denken geben. Da sich nun der Apostel in der Frage der Rolle der
Frauen in der Liturgie durch die »Haupt«-Formel definitiv, d. h. durch eine theologi-
sche Begriindung, gegen eine Vorsteherfunktion entschieden hat, muf} dies die Tradi-
tion der Botschaft Jesu sein.

Gegen die Hauptstruktur erhebt sich die berechtigte Frage, warum sich fiir Mann
und Frau wegen ihrer Gleichwertigkeit nicht eine parallel laufende Beziehung zu
Christus findet:

Christus als das Haupt von Mann und Frau. Schreibt nicht Paulus selbst in Gal
3,28: »Da ist nicht Jude noch Grieche, da ist nicht Sklave noch Freier, da ist kein
Unterschied zwischen mannlich und weiblich, denn ihr alle seid einer in Christus Je-
sus«? Widerspricht nicht die Galaterstelle zu tiefst 1 Kor 11,3b? Gegen die »Haupt«-
Struktur in 1 Kor 11,3 fiihrten die Vertreterinnen der feministischen Theologie und
diejenigen, die in diesem Vers den Vorrang der Schopfungstheologie vor der Ekkle-
siologie sehen, neben 1 Kor 11,11 noch Gal 3,28 als Gegengewicht oder gar als Kor-
rektiv an. Diese Stelle erweist sich als ein Text, der vorpaulinische Traditionen auf-
nimmt, wie die weitgehenden Ubereinstimmungen auch mit 1 Kor 12,13 und Kol
3,11 zeigen. Uns begegnet hier eine »christologisch fundierte Aufhebung grundle-
gender anthropologischer Gegensitze«.9 Unter den mannlich formulierten Gegen-

9 Ders- 215:
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satzpaaren »Jude/Grieche« und »Sklave/Freier« fillt die Neutrumform »méinn-
lich/weiblich« auf, ebenso das zwischen diese beiden Worte gestellte »kai«/«und«
anstelle des »oude«/«und nicht«, Dautzenberg weist daraufhin, dall Paulus hier an
die Sprache von Gen 1,27 LXX »arsen kai thily epoidsen autous« erinnern will. Er
folgert daraus, daB hier »bewuft von der eschatologischen Aufhebung oder Uberho-
lung des in der Schépfung angelegten Unterschieds der Geschlechter« gesprochen
wird.10 Es kann kein Zweifel sein, daB der Apostel hier die Neuschopfung des Men-
schen, seine Eingliederung durch die Taufe in Christus, schildert. Wenn von diesem
Sakrament und dem Eins-Sein in Christus Jesus die Rede ist, so ist damit auch die
Gleichwertigkeit von Mann und Frau theologisch manifestiert.1! Gegen diese theo-
logische Aussage ist nichts einzuwenden, wenn sie nicht durch ihre Uberbetonung
gegeniiber der Aussage von 1 Kor 11,3 verabsolutiert wiirde. Dieser Verdacht erhebt
sich, wenn die »Haupt«-Formel gegen die Aussage des Textes zu einer »jiidisch-hel-
lenistischen Ordnungsvorstellung«!2 abgewertet wird. Durch die Kennzeichnung als
»paradosis« ist 1 Kor 11,3 jedoch theologisch von gleichem Rang wie Gal 3,28. Die
Verse dieser Galaterstelle beschreiben die Eingliederung der Getauften in die Kir-
che. 1 Kor 11, I-16 hat jedoch eine ganz andere Zielrichtung. Diese Stelle behandelt
die von Gott vorgegebene innerkirchliche Struktur, nach der sein Heilshandeln an
der Gemeinde geschieht. Hier die Frage zu stellen, ob Minner angemessener
»Christus reprisentieren, fiihrt auf eine spekulative Ebene. Dieser Terminus findet
sich nicht im NT und ist daher dehnbar, so weit dehnbar, daf} er die Einwohnung
Christi im Getauften und seine Vollmacht im geweihten Amtstrager zusammenfas-
sen kann. Hier setzen dann die spekulativen Fragen an:

— ob »dem Wesen Gottes die Menschwerdung als Mann angemessener« sei;

— ob »Frauen Ihm weniger wesensgleich« seien;

— ob es eine »positive Setzung Gottes« sei, daBl das »Haupt«-Sein nur Méinnern zu-
kommt;

— ob »eine »amtliche< Reprisentation durch Frauen« der menschlichen Natur Christi
»Weniger angemessen« sei;

— ob »letztlich jede Reprisentanz Christi durch Frauen verdichtig« sei.

Ziel dieser Fragen ist, innerhalb des selbstgeschaffenen »Reprisentationsnebels«
die Grenzen zwischen dem Christ-Sein und dem geistlichen Amt zu verwischen. Was
die Kirche mit dem Amtspriestertum bisher praktiziert habe, sei geschichtliche Form
kirchlichen Lebens. Daraus zieht man die Schlufifolgerung: »Von der theologischen
Anthropologie ist die Eingrenzung auf Ménner nicht zu begriinden«. 13

Dem gegeniiber ist jedoch mit dem Neuen Testament als ganzem zwischen der
Ausriistung des Menschen durch die Taufe einerseits und durch die Berufung ins
geistliche Amt andererseits zu differenzieren, dhnlich wie man auch Hirten und
Schafe unterscheidet. So wie die Taufe den einzelnen Menschen in die Kirche ein-

10 Ders., 216.
11 Vel. ders., 217.
12 Ders., 211.
13 Baumert, 298 f.
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gliedert, so ist auch sein personlicher Weg an die gottliche Heilsordnung im Leib der
Kirche gebunden. Die Gleichwertigkeit von Mann und Frau vor Gott wird nicht vom
»Haupt-Sein« des Mannes iiber die Frau in der Kirche angetastet, weil beides in Gott
begriindet ist. Dies zu bestreiten und zu behaupten, es handele sich hier um »tradi-
tionelle patriarchalische Ordnungsvorstellungen«!4, steht in direktem Kontrast zum
Wortlaut des Textes, der nicht nur die Autoritdt des Apostels, sondern auch die der
Glaubenstradition der Kirche bezeugt. Wo bleibt das Gehor des Exegeten, wenn er
die Paukenschldge, mit denen Paulus seine Ausfithrungen hier einleitet, nicht wahr-
nimmt? DaB Gleichwertigkeit und Funktionsunterschiede von Mann und Frau in der
Kirche einander nicht widersprechen, veranschaulicht Paulus gerade im 12. Kapitel
des Briefes am Bild der Glieder des Leibes:

»Wenn der ganze Leib Auge wire, wo bliebe das Gehtr? Wenn er ganz Gehor wii-
re, wo bliebe der Geruch? Nun aber hat Gott die Glieder gesetzt, ein jegliches am
Leibe besonders, wie er gewollt hat. Wenn aber alle Glieder ein Glied wiren, wo
bliebe der Leib? Nun aber sind viele Glieder, aber der Leib ist einer« (1 Kor 12,17-
20).

Deutlich kommt an dieser Stelle zum Ausdruck, dafl Gott der Urheber der Struk-
tur der Kirche ist. Jedes Glied hat seine Funktion im Dienst des Leibes. Da ist kein
Positionsneid, wie er in menschlichen Organisationsformen immer wieder auf-
kommt. Da ist alles integriert im Hinblick auf den Dienst innerhalb der von Gott ge-
setzten Ordnung, da ist heilige Ordnung. In diesem Sinne ist Hierarchie zu verstehen
und nicht im soziologischen Sinne als Unterdriickungsapparat. So lit sich die pau-
linische »Haupt«-Struktur ebenso wenig ins rein Menschliche einebnen, d. h. lokal-
und zeitbedingt erkldren, wie in der Verkiindigung Jesu die Hirt-Herde-Struktur auf
die Gemeinde-Ebene. Wenn alle Schafe sind, wo bleibt dann der Hirte? Um diese
heilige Ordnung und Einsetzung Christi geht es auch in Korinth. Denn die Kapitel 10
bis 14 des 1. Korintherbriefes bemiihen sich um die rechte Ordnung im Gottesdienst.
Gerade im 11. Kapitel wird dies deutlich, wenn sich der Apostel in der ersten Hilfte
gegen Fehlverhalten im katechetischen Teil und in der zweiten Hilfte gegen Fehl-
verhalten im eucharistischen Teil des Gottesdienstes wendet. Es geht um die Unter-
ordnung der charismatischen Gaben des Betens und der Prophetie unter das leitende
Amt des Vorstehers der Liturgie. Das Verneinen der Kopfbedeckung wurde von den
Frauen dort als Zeichen nicht nur der Gleichwertigkeit der Geschlechter vor Gott,
sondern auch der Unterschiedslosigkeit in bezug auf die Leitung des Gottesdienstes
angesehen. Die Einforderung der 6tfentlichen Verkiindigung durch die Frauen, der
Paulus in 1 Kor 14 entgegentritt, unterstiitzt diese Annahme. Mit dieser Intention
verlassen die Frauen die Ebene des Kulturellen und Zeitbedingten und erheben einen
theologischen Anspruch auf die Leitungsfunktion in der Liturgie. Paulus wehrt die-
sen Angritf gegen die von Gott eingesetzte Ordnung auf hochster theologischer Ebe-
ne mit der »Haupt«-Formel ab.

Diese hohe theologische Einschitzung der Bekenntnisformel in 1 Kor 11,3b fin-
det sich auch bei den Kirchenvitern. Im Kommentar des Oecumenius von Tricca (5.

14 Dautzenberg, 212.
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Jh.) zum 1. Korintherbrief heift es, dal Paulus durch diese Formel »die Ungldubigen
korrigiert« («tous apistdsantes diorthoutai«).15 Theodoret von Kyros (1 460 n. Chr.)
schreibt zu dieser Stelle, »dal} Gott sie (sc. die Frau, der Verf.) von Anfang an unter
die Macht des Mannes mit diesen Worten verordnet habe« (hin anoothen hypo tan
tou andros telein exousian prosetaxen ho theos toutois tois logois).16 — In seinem
Kommentar zu diesem Brief stellt Johannes Damascenus (700-753 n. Chr.) fest, dal
die Gegner des Apostels in Korinth »die gute Ordnung stéren und die Anordnungen
Gottes und die kirchlichen Satzungen iibergehen« (tin eutaxian syncheontes kai tin
ton theou diatagiin tous oikeious hyperbainontes horous).!7 Der byzantinische Patri-
arch Theophylakt aus Bulgarien (10. Jh.) 146t Paulus in seiner Expositio zum 1. Ko-
rintherbrief die Korinther loben, »daf} sie die Glaubensinhalte festhalten, dafl er mit
der Wahrheit die Nichtgldubigen korrigiert« (epi too katechein tas paradoseis té ala-
theia de tous apeithidsantes diorthoutai).!8

Es ist ein Zeichen von Verlust theologischen Erkennens, wenn versucht wird, die-
se hierarchische Struktur des Heilshandelns Gottes in der Kirche soziologisch zu
interpretieren. Die Kategorien von »gesellschaftlicher Deklassierung« und »Zweit-
rangigkeit der Frauen,!9 die in dem Schlagwort von den »patriarchalischen Ord-
nungsvorstellungen« enthalten sind, lassen sich nicht mit dem theologischen Denken
des Apostels, der Viter und Tradition der Kirche vereinbaren. Wie weit diese sikula-
ren Kriterien von jeder Theologie entfernt sind, zeigt folgende Uberlegung: Wollte
man den Vorwurf der »gesellschaftlichen Deklassierung der Frauen« auf alle drei
Glieder der »Haupt«-Struktur anwenden, miilte auch der Mann seine Zweitrangig-
keit bei Christus und Christus das Gleiche bei Gott anklagen. Die Freude des Mit-
wirkens am Heilsplan Gottes und die Integration in das geistliche Leben in und mit
der Kirche wird dann verdriangt durch den blofen Machtkampf um die bessere Posi-
tion.

Auf die »Haupt«-Formel folgt in den Versen 4 und 5 die Umsetzung der theologi-
schen Erkenntnis in liturgisches Handeln. Mit dem gleichlautenden Satzanfang der
beiden Verse: »Jeder Mann, der vorbetet und weissagt und dabei seinen Kopf ver-
hiillt, schindet sein Haupt. Jede Frau aber, die vorbetet und weissagt mit unverhiill-
tem Kopf, schindet ihr Haupt« bringt der Apostel sowohl eine Gleichwertigkeit der
Geschlechter in der Ausiibung der Geistesgaben im Gottesdienst als auch einen
Unterschied zum Ausdruck. Er spielt mit dem griechischen Wort »kefale«, das eine
doppelte Bedeutung hat, namlich von »Haupt« im iiberpersonalen Sinn als »Leiter,
Lenker« und im biologischen Sinn von »Kopf«. Mit diesem Wortspiel bindet er die
zwei Themen des Abschnitts, die »Haupt«-Formel und die Verhiillung des Kopfes,
zusammen. Der Mann, der seinen Kopf verhiillt und die Frau, die ihn nicht verhiillt,
setzen mit diesem Verhalten ein Zeichen des VerstoBes gegen die Glaubenstradition.

15 Migne, PSG 118,522 C.
16 Migne, PSG 82,99 A.

17 Migne, PSG 95,99 A.

18 Migne; PSG 124, 185C.
19 Dautzenberg, 209 f.
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Hier 146t der Apostel keine freie Entscheidung zu, weil das duBere Zeichen einem
theologischen Sachverhalt widersprechen wiirde. Johannes Chrysostomus schreibt
zu dem Verhiltnis von Kopfbedeckung und deren Ablehnung: »Und sag mir nur
nicht, daB es eine kleine Siinde ist: denn fiir sich genommen ist sie doch groB: es ist
ndmlich Ungehorsam. Wenn sie auch klein war, so ist sie grof3 geworden, weil sie das
Symbol groBer Dinge ist« (Kai md moi touto eipés, hoti mikron to hamartomenon;
mega men gar esti, kai kath’ heauto; parakod gar estin; Ei de kai mikron &n, mega
egineto, epeidd megaloon esti symboulon pragmatoon).20 Wenn das Verhalten der
Korintherinnen also ein VerstoB gegen die Tradition der Gemeinden damals war,
dann ist das Argument des Apostels in der »Haupt«-Formel eine eindeutige Anwei-
sung, die eine Korrektur seitens der Korintherinnen erforderte. In diese Argumenta-
tionslinie hinein fiigt sich am besten die Bedeutung von »Haupt« (ketalé), wie sie in
Vers 3 ansatzweise enthalten ist und in den spdteren Briefen des Apostels entfaltet
wird, ndmlich als Haupt zum Leib, wodurch ein Vorrang ausgedriickt wird. Die Fra-
ge der Interpretation der »Haupt«-Struktur, als Unterordnung oder Reihung im Sinne
von Ursprung, kann nicht durch Vermutungen angegangen werden, ob z. B. »Gott
auf die patriarchalisch verfaBte Struktur der Offenbarungsempfinger Riicksicht ge-
nommen hat«. Dies fiihrt dann weiter zu der Frage: »Warum hat er die Geschichte
diesen androzentrierten Lauf nehmen lassen«, um die theologische Frage in ein so-
ziokulturelles Problem zu verwandeln.2! Gerade an dieser Stelle wird deutlich, wie
der eigenen Erkenntnis der Vorrang vor der theologischen Aussage des Textes gege-
ben wird.

Durch die »Haupt«-Formel und die liturgische Handlungsanweisungen in den
Versen 4 und 5 manifestiert Paulus den Unterschied zwischen Mann und Frau im
Heilshandeln Gottes. Doch Vers 5 bildet gewissermaBien auch ein Gegengewicht ge-
gen diese Feststellung des Unterschieds. Im Gegensatz zur gingigen synagogalen
Praxis gibt es eine aktive Teilnahme der Frauen am Gottesdienst in Ausiibung der
Charismen, hier des Vorbetens und der Weissagung. Erkennbar wird dieses gegen-
laufige Argument am gleichlautenden Satzanfang der Verse 4 und 5. Die Handlungs-
anweisungen fiir den Gottesdienst beginnen mit »jeder Mann/jede Frau« (pas anir/
pasa gyni) in betonter Anfangsstellung in den Versen 4. und 5. Die stilistische Form,
wie Paulus diese Praxis der Kirche an die »Haupt«-Formel anschliefit, schafft ein ge-
wisses Gegengewicht, das die Gleichwertigkeit der Geschlechter zum Ausdruck
bringt.

2.5. Mann und Frau in der Schopfungsordnung

Auf das erste und gewichtigste Argument aus der Offenbarung Gottes im Neuen
Bund folgt das zweite aus der Schopfungsordnung des Alten Bundes: »Denn ein
Mann ist zwar nicht verpflichtet, den Kopf zu verhiillen, da er Ikone und Ausstrah-
lung Gottes ist; die Frau aber ist die Ausstrahlung des Mannes. Denn nicht ist der

20 Migne, PSG 74,216.
21 Baumert, 297.
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Mann aus der Frau, sondern die Frau aus dem Manne; auch wurde der Mann nicht
geschaffen wegen der Frau, sondern die Frau wegen des Mannes. Deswegen ist die
Frau verpflichtet, ihren Kopf zu bedecken wegen der Engel« (1 Kor 11,7-10).

Das zweite Argument fiir das Verhiltnis von Mann und Frau nach der Schop-
fungsordnung befreit den Mann von der Kopfbedeckung, weil er »Bild und Glanz
Gottes an sich trigt«; d. h. er ist Ikone Gottes, das Abbild des Urbildes leuchtet in
thm auf. Von der Frau wird hier nicht gesagt, daf} sie keine Ikone Gottes sei, sondern
nur, daB sie die Ausstrahlung des Mannes ist. Norbert Baumert schreibt hierzu: » Will
Paulus bewuft hier gegen die Intention von Gen 1,27 sagen, daf} die Frau nicht >Bild
Gottes< sei? Man beachte, daf} er nicht sagt, sie sei »Bild< des Mannes. Also 4Bt er
bei der Fortfithrung des Vergleichs in Vers 9 diesen Begriff bewufit weg, weil die
Frau — selbstverstindlich — auch »Bild«< Gottes ist.«22

Zum Terminus »doxa«: Das griechische Wort »doxa« (Ausstrahlung, Herrlich-
keit) bezeichnet hier die gottlichen Energien,23 an denen der Mensch teilhat. Die
Frau ist somit nicht ein »Abglanz« des Mannes im Sinne einer Minderung des Glan-
zes, weil aus zweiter Hand, sondern Teilhaberin des gottlichen Glanzes durch den
Mann. »Der Mann vermittelt ihr den Glanz, an dem auch er teilhat, ohne ihre Gottes-
unmittelbarkeit zu leugnen«.24 Als Beleg fiir diese Aussage verweist Paulus auf die
Schopfung des Mannes vor der Frau (Gen 1,27) und deren Zuordnung zum Manne
durch den Schopfer (Gen 2,22). Diesen Schriftbeweisen, fiir wie zeitbedingt man sie
auch halten mag, kann man ihre theologische Intention nicht absprechen. Nimmt
man diese ernst, bleibt man der dem heutigen Denken unbequemen Aussage des Tex-
tes treu. Halt man diese aus heutiger Sicht nicht mehr fiir angemessen und tragbar,
entfernt man sich vom Text und begibt sich auf die Ebene der Spekulation. Dieses
zweite Argument in 1 Kor 11, 2 —16 mit seinen Schriftbegriindungen besagt, daB} sich
schon in der Schopfungsordnung die Heilsordnung der »Haupt«-Formel spiegelt.
Deren Stufung findet sich auch in der Doxa-Struktur: Gott-Mann-Frau.

Wenn die Frau durch den Mann teilhat am gottlichen Glanz, was hat das mit dem
Gottesdienst zu tun? — Die theologisch intendierte Aussage ist, dafy der Mann schon
von der Schopfung her fiir die Frau ein Vermittleramt hat. Da hier von dem Verhalten
der den Gottesdienst vollziehenden Personen die Rede ist und insbesondere der litur-
gischen Stellung der beiden Geschlechter zueinander, iibertrigt Paulus dieses Ver-
mittleramt des Mannes auch auf die Liturgie. Er begriindet das Amt des Vorstehers
der Liturgie mit diesem Vermittleramt des Mannes. Er ist derjenige, der die gott-
lichen Gnadengaben vermittelt. Wie anders sollte man die »Haupt«-Formel verste-
hen, wenn von der Ordnung des Gottesdienstes als ganzem in diesem Kapitel die Re-
de ist, gegen welche die korinthischen Frauen mit Haartracht und Predigtanspriichen
aufbegehren?

Die Argumentation des Apostels enthilt eine Gegenposition zu den Forderungen
der Frauen, die wohl die Aufhebung dieser Unterschiede zu den Ménnern im Gottes-

22 Baumert, 170.
23 Energien, das ungeschaffene Gnadenwirken Gottes in der Schépfung (orth. Terminus).
24 Baumert Norbert, Antifeminismus bei Paulus? 1968, 80.
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dienst erstrebt haben. Da in dieser Auseinandersetzung die Kopfbedeckung ein Zei-
chen der Auflehnung gegen die von Gott gesetzte Ordnung ist, muf3 der Apostel die
Korinther nicht nur theologisch, sondern auch in den duBleren Formen unterweisen.
Deswegen heifit es in V 7 : »Der Mann ... ist nicht verpflichtet, sein Haupt zu verhiil-
len« als Zeichen seiner Position in der »Haupt«-Struktur (VV 3b + 4). Aus gleichem
Grund ist die Frau in der Liturgie verpflichtet, ihr Haupt zu bedecken (V 10 nimmt V
5 wieder auf). Sie zeigt damit ihre Bereitschaft zur Integration in die himmlische
Ordnung, wofiir die Engel als Vorbild genannt werden («wegen der Engel«). Denn
die Engel sind Mitvollziehende in der Liturgie ( Apok 21,12; Hebr 12,22f.; 1,4-6).

Diese Feststellung des Unterschiedes zwischen Mann und Irau von der Schop-
fungsordnung her konnte als Wertminderung der Frau miverstanden werden. Des-
wegen schafft Paulus sofort ein Gegengewicht mit der Betonung der Gleichwertig-
keit beider Geschlechter von der Schopfung her. Das Nebeneinander dieser beiden
Aussagen bereitet vielen Auslegern dieses Abschnitts erhebliche Schwierigkeiten.
Sie sprechen von »Frauenfeindschaft«25 und der »theologischen Unausgeglichen-
heit der Argumentation« des Apostels.26 Diese Auswertung kann nicht verwundern.
Wenn die »Haupt«-Struktur schon trotz ihrer theologischen Kennzeichnung nicht als
theologische Aussage anerkannt und kulturell-soziologisch interpretiert wird, dann
bleibt die Argumentation aus der Schopfungsordnung nicht weniger von dieser sach-
fremden Betrachtung verschont. Das kleine Wortchen »jedoch« (plan) am Anfang
von V 11 will diese falsche Denkrichtung, die hier eine Unterprivilegierung der Frau
von der Schopfung her annimmt, sofort zurtickweisen: »Jedoch ist weder die Frau
ohne den Mann, noch der Mann ohne die Frau im Herrn. Denn wie die Frau aus dem
Mann, so ist auch der Mann durch die Frau; ...« (V 11.12a). Auch die Kirchenviter
haben diese ausgleichende Tendenz in der Argumentation des Apostels bemerkt. So
schreibt Oecumenius von Tricca in seinem Kommentar zum Korintherbrief, daf »die
Frau unter der Macht des Mannes steht« (Ha de gyni hoos hypo tin tou andros exou-
sian telousa), daB3 »auch sie herrscht, ihr aber verordnet ist, sich dem Mann unterzu-
ordnen«. — »Sie ist Trdgerin der Herrlichkeit Gottes. Das ist die Herrschaft Gottes,
und sie ist allein unter der Herrschaft Gottes« (Archei men gar kai auti toon alloon,
all hypotetachthai too andri prosetagi. Doxa Theou hyparchoon. Tout estin archd
oon Theou, kai hypo archin oon Theou monou).27 Die gleiche Formulierung, daf}
auch die Frau herrscht, obwohl sie dem Mann untergeordnet ist, findet sich auch bei
Theodoret von Kyros. Es wird hier deutlich, wie das theologische Denken der Viter
menschliche Machtvorstellungen erst gar nicht aufkommen lidt, so dal} solche
scheinbar gegenldufigen Aussagen nicht als Widerspruch empfunden werden. Die
Herrschaft Gottes gleicht eben die Unterschiede zwischen den Geschlechtern aus. —
Weiter unten wird Vers 1 la als Korrektur bezeichnet gegen die Darstellung der unter-
schiedlichen Zuordnung der Geschlechter durch den Schopfer:

25 Gerhard Delling, Paulus Stellung zu Frau und Ehe, Stuttgart 1931, 108.
26 Dautzenberg, 213.
27 Migne, PSG 118,525B.



Die Stellung der Frau in der Kirche nach 1 Kor 11,2-16 177

»Da er die Frau viel herabgestuft hat, ... wird dies jetzt korrigiert« (Epeida poly
katdgage tin gynaika, .... nyn diorthoutai auto.28 — Kyrill von Alexandrien schreibt in
seinem Kommentar zum 1 Korintherbrief: »Um wieder gutzumachen, womit das
Weibliche wahrscheinlich betriibt wird, fiigt er (sc. Paulus) hinzu: Jedoch ist die
Frau nicht ohne den Mann und der Mann nicht ohne die Frau.« (eita peristelloon eu
mala eph hois #n eikos lypeisthai to thily, prosepagei kai phisi, plan oute gyni choo-
ris andros, oute anir chooris gynaikos).29 — Johannes Damascenus schreibt zu dieser
Stelle in seinem Kommentar: »Da er (sc. Paulus) das starke Uberragen dem Manne
zuspricht, weil aus ihm und um seinetwillen die Frau ist, damit er den Mdnnern nicht
mehr zubilligt, als sein muf3, damit er die Frauen nicht betriibe, hat er die Herstel-
lung der Ordnung hinzugefiigt« (Epeidd polldn hyperochin too andri eipoon, hoti ex
autou ha gyni, kai di auton. hina mite tous andras epara pleon deontos, mite ekeinas
talaipoorisa, epdgagen tin diathesin).30 — In gleicher Weise argumentiert Theophyl-
akt in seinem Kommentar zum Korintherbrief: »>Aber dies alles aus Gott<. Diese
Wiederherstellung ist nicht vom Manne, sondern von Gott. Wenn nun alles aus der
Kraft Gottes geschieht, hat er doch das, was Méanner und Frauen betrifft, festgesetzt;
so widersprich nicht und vertraue« (Ta de panta ek Theou. Ou tou andros, phisi, tou-
to to kathorthooma, alla tou Theou. Ei toinyn panta ti tou Theou dynamei ginontai,
autos de etaxe ta peri toon androon kai toon gynaikoon, mi antilege, alla peithou).3!
— Soweit die Stimme der Kirchenviter.

DaB beide Feststellungen aus dem Schopfungsbericht, der Unterschied sowie die
Gleichwertigkeir beider Geschlechter, kein Widerspruch in sich sind, driickt Paulus
in der kurzen Zusammenfassung »dieses aber alles aus Gott« aus. Der bestimmte Ar-
tikel »ta« vor dem »panta« (alles) fait sowohl die Unterschiede zwischen den Ge-
schlechtern als auch ihre Gleichwertigkeit in beiden zusammen und begriindet sie in
Gott. Entscheidend an der theologischen Begriindung des Unterschieds der Stellung
der Geschlechter zueinander im Alten Bund ist, dafl der Apostel sich nicht auf die Si-
tuation nach dem Siindenfall beruft, wo Gott zu Eva spricht: »Dein Verlangen soll
nach deinem Manne sein, und er soll dein Herr sein« (Gen 3,16), sondemn auf Gen 1
und 2. Die Uberordnung des Mannes iiber die Frau ist also nicht die Folge des Siin-
denfalls, sondern ist die gottgewollte Schopfungsordnung und steht unter der gott-
lichen Feststellung: »... und siehe da, es war sehr gut« (Gen 1,31).32

Bestitigt wird die Stellung des Mannes auch durch die Darstellung des Gerichtes
Gottes iiber den Siindenfall. Nicht Eva, die den Fall ausgelost hat, sondern Adam
wird zur Rechenschaft gezogen fiir sein Versagen als der Verantwortungstrager fiir
die Frau. Dadurch, daf er sich von Eva hat verfiihren lassen, hat sie {iber ihn ge-
herrscht, und beide haben die gottgewollte Geschlechterordnung umgestoBen. Jetzt
erst ist die Unterordnung der Frau unter den Mann auch eine Folge des Falls. »Gera-

28 Migne, PSG 82,234 C.

29 Migne, PSG 74,884A.

30 Migne, PSG 95, J00A.

31 Migne, PSG 124,188A.

32 Werner Neuer, Mann und Frau in christlicher Sicht, GieBen 1983, 3. Aufl., 107.
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de darin weist Gott nach dem Siindenfall die Frau zurecht, indem er sie ausdriicklich
der Herrschaft des Mannes unterstellt: »... er aber soll dein Herr sein«.33
Zusammenfassend ldBt sich also tiber die ersten beiden Argumente des Paulus in
1 Kor 11,2-12 zum Verhéltnis von Mann und Frau sagen:
Sowohl die Aussage iiber die Unterschiede als auch iiber die Gleichwertigkeit der
Geschlechter sind theologischer Art und sind kein Widerspruch, weil beide in Gott
begriindet sind. Es ergibt sich folgendes Argumentationsschema:

Apostolische Kompetenzerkldrung

Traditionsterminologie und stirkste Unterweisungsformel 1 Kor 11, 2-3

Die Heilsordnung des Neuen Bundes;

»Haupt«-Struktur 1 Kor 11,3b

Feststellung des Unterschieds der Geschlechter

AuBeres Kennzeichen: die Kopfbedeckung 1 Kor 11,4 -5

Feststellung der Gleichwertigkeit der Geschlechter in der Ausiibung der Charismen:
Vorbeten, Prophetie: 1 Kor 11,4-5; 1 Kor 11,13; 1 Kor 11,14 f; 1 Kor 11,16; 1 Kor
11,7;1 Kor 11,8-9; 1 Kor 11,11-12; 1 Kor 11,12¢

Philosophisch—pragmatische Argumentation

Kompetenz der Korinther

Natur als Lehrmeisterin

Gewohnheit (-srecht) der Gemeinden

Von der unterweisenden Diktion der bedeutungsschweren theologischen Inhalten
mit Parallelkonstruktionen und Gegensatzpaaren wechselt Paulus zum lockeren Dis-
kussionsstil und fordert die Korinther zum eigenen Urteil auf:

(»Urteilt ihr bei euch selbst« — »en ymin autois krinete« V 13a)

—mit Fragen an die Korinther:

(»Ist es schicklich fiir eine Frau ...7« — »prepon estin gynaika ...;« V 13; »Lehrt euch
nicht die Natur ...7« — »oude hd physis ... didaskei ...;« 'V 14)

— mit einem Bedingungssatz

— (»Wenn jemand streiten mochte, ...« — »ei de tis dokei philoneikos einai« V 16).

Dieser pragmatische Teil der Argumentation beruft sich auf das Anstandsgefiihl
und die stoische Auffassung von der Natur als Lehrmeister ( VV 13 —15). Zum
Schluf folgt der Hinweis auf die Gewohnheit, d. h. die allgemeine Ordnung in den
Gemeinden. Fiir den Fall also, daB} einer durch die vorhergehenden Argumente im-
mer noch nicht tiberzeugt werden konnte, verwendet Paulus den Hinweis auf die
»synitheia« als Argument. Der Streitpunkt wird nun — fiir den Fall der Uneinsichtig-
keit — auf das Verhiillen des Hauptes reduziert und als »synitheia« eingestuft. Damit
wird er als zu leichtgewichtig fiir eine weitere Diskussion angesehen und einfach
durch den Hinweis auf die Praxis der anderen Gemeinden abgetan. Der »Gegen-
stand«, der mit »synitheia« benannt wird, muf} also ein ganz anderes, d. h. viel leich-
teres Gewicht haben als das, was oben mit »paradoseis« bezeichnet worden ist. So-
mit stehen sich in diesem Abschnitt zwei Termini gegeniiber, die jeder auf einer an-

33 Ders., 70,23.



Die Stellung der Frau in der Kirche nach 1 Kor 11,2-16 179

deren Sprachebene liegen und Indikator sind fiir deren Wahrheitsgehalt. Es sind dies
»paradoseis« am Anfang des Abschnitts fiir die Verse 2 bis 12 und »synétheia« ganz
am Ende des Abschnitts fiir die Verse 13 bis 16. Fazit: Paulus zeigt hier sehr deutlich
ein Gespiir fiir das, was zeitbedingt ist und was nicht.

In den Abhandlungen und Auslegungen dieses Abschnittes hat dieser Stilwechsel
kaum Beachtung gefunden. Er ist aber ein Hinweis auf die zwei zum Verstéindnis des
Abschnitts wichtigen Schliisselworter: — »Glaubensiiberlieferungen« (»paradoseis«)
in V 2 und »Gewohnheit« (»synitheia«) in V 16.

Das inhaltsschwere Wort »Glaubenstiberlieferungen« am Anfang von 1 Kor 11,2
priagt den konzentriert theologischen Stil, wihrend das Wort »Gewohnheit« ganz am
Ende in V 16 fiir den pragmatischen Diskussionsstil steht. Die »Glaubensiiberliefe-
rungen« bezeichnen die zeitlos giiltigen Inhalte der Heilsordnung des Neuen Bun-
des, wie sie in dem Traditionsstiick der »Haupt«-Struktur zum Ausdruck kommen,
ebenso in der Schopfungsordnung des Alten Bundes. Die »Gewohnheit« dagegen
bezeichnet die zeitbedingten Inhalte des Anstands, der Philosophie und der kirch-
lichen Ordnung, zu der hier die Frage der Kopfbedeckung gehort. Wer diese stilisti-
schen Verkehrszeichen in der Argumentation des Paulus nicht beachtet, stoBt folg-
lich immer wieder auf Verkehrshindernisse. Die groBte Versuchung bei der Fahrt
durch diese Perikope ist jedoch, mit neuen Verkehrsregeln »zeitgemifBer Art« besser
fahren zu wollen. Es darf dann aber nicht verwundern, wenn die eigenen Vorstellun-
gen mit dem Wortlaut des Textes in Konflikt geraten.

Die Schopfungsordnung

— | Feststellung des Unterschieds der Geschlechter

Der Mann Bild und Glanz Gottes, die Frau Glanz Gottes

vermittelt durch den Mann (Gen 27)

Erstschopfung des Mannes (Gen 2,22)

»die Frau um des Mannes willen« (Gen 2,18)

— | Feststellung der Gleichwertigkeit der Geschlechter

Schoptungsakt: Frau aus dem Mann und Mann durch die Frau

Zusammenfassende Begriindung der theologischen Aussagen

3. Die Ableitung der »Haupt«-Struktur aus der Verkiindigung Jesu

Wenn Paulus die »Haupt«-Formel als ein Traditionsstiick von gleichem Rang wie
das Bekenntnis zu den Erscheinungen des Auferstandenen in 1 Kor 15,3f. und wie
die Einsetzung des Herrenmahles in 1 Kor 11,23-27 wertet, dann muf} dieser Glau-
bensinhalt gleicherweise auch in der Verkiindigung Jesu nachweisbar sein. Es geht
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um das »Haupt«-Sein des Mannes in Familie und im Gottesdienst als Vorsteher der
Liturgie. Die Verkiindigung des Evangeliums und die Verwaltung der Sakramente
hat in der vorosterlichen Situation ihre Entsprechung im Dienst der Jiinger im Auf-
trag Jesu. Auch sie verkiinden das Evangelium vom Anbruch des Gottesreiches und
anstelle der Sakramente vollziehen sie Krankenheilungen. Diesen Dienst vollziehen
sie nicht aus sich selbst, sondern nach Berufung, Bevollmichtigung und Sendung
durch den Herrn (Mt 10,1-8). So wie Jesus das Himmelreich verkiindet (zusammen-
gefalit in der Bergpredigt, Mt 5-7) und Kranke heilt (zusammengefalt in Mt 8-9), so
vollziehen die Jiinger das Gleiche nach ihrer Sendung (Mt 10,1ff). Sie stehen prak-
tisch und effektiv anstelle ihres Herrn. Genau diese Funktion bezeichnet der hebrii-
sche Ausdruck fiir »Gesandte« (schahach), griechisch »apostolos«. So wie Jesus ihr
Meister und »Haupt« war, so sind sie es vor Tod und Auferstehung ihres Herrn
gegeniiber ihren Zuhdrern und nach der pfingstlichen Geistausgiefung vor der Ge-
meinde. Hier begegnen uns schon die ersten beiden Stufen der »Haupt«-Formel. Zur
Giinze spiegelt sich diese wider im Ausspruch Jesu: »Wer euch aufnimmt, der nimmit
mich auf; und wer mich aufnimmt, der nimmt den auf, der mich gesandt hat.« Gott
sendet den Sohn, der Sohn sendet die Apostel zu den Menschen. Im Johannesevan-
gelium lautet die »Haupt«-Formel: »Gleichwie du mich gesandt hast in die Welt, so
sende ich sie auch in die Welt« (Joh 17,18), oder: »Gleichwie mich der Vater gesandt
hat, so sende ich euch« (Joh 20,21). Wie wichtig diese Sendung ist, ergibt sich aus
der diesem Wort Jesu unmittelbar folgenden Ausriistung mit dem Heiligen Geist und
der Bevollmichtigung zur Siindenvergebung (Joh 20,22f.). Man erkennt in diesen
Ausspriichen Jesu die gleiche Hierarchie wie in 1 Kor 11,3. Als letztes Glied in die-
ser Stufenfolge stehen die Horer des Evangeliums und Empfinger des gottlichen
Heilshandelns durch die Jiinger bzw. Apostel. In 1 Kor 11,2-16 sind die Adressaten
dieser Darlegungsstruktur die Frauen, die im Auftreten und in der Redefreiheit im
Gottesdienst aus dieser Ordnung ausbrechen wollen. Der Apostel verweist sie jedoch
analog der Verkiindigung und Praxis Jesu auf die Stufe der Verkiindigungsempfin-
ger. Daher ist diese Stelle auch der Schliissel fiir das Predigtverbot der Frauen im
Gottesdienst in Korinth in 1 Kor 14,34.

Wenn das Apostelamt nur eine organisatorische Funktion gehabt hitte, wiire es bei
der Hebung des Ansehens der Frauen durch Jesus ein Geringes gewesen, auch diese
in den Zwolferkreis zu berufen. — Wenn das junge Christentum die Kraft und den
Mut gehabt hat, den Gekreuzigten als den Erloser der Welt zu verkiinden, dann war
diese Botschaft eine viel grolere Provokation der Gesellschaft, als es die Berufung
der Frauen zum Apostelamt gewesen wire, zumal der religiosen Umwelt der Dienst
der Frauen im Heiligtum nichts Unbekanntes war.

DaB die feministische Auslegung der H1. Schrift sich so weit entfalten konnte, hat
natiirlich als Ursache das Versagen von Menschen in der Kirche. Sie haben den Auf-
trag nicht erfiillt, die von Gott gesetzte Heilsordnung heilig zu halten (Hierarchie =
hiera archéd — heilige Ordnung oder Herrschaft) und haben der Versuchung nicht
widerstanden, ihre Macht zu mibrauchen. Dagegen hat sich zu Recht Widerstand
erhoben und darf sich auch erheben. Doch nach welchen Kriterien soll aus dieser
stindigen Versuchung heraus das Heil der Menschen angestrebt werden? Sobald
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man erkannt hat, daf} die alte Ordnung mif3braucht worden ist und dennoch in Gott
ihren Urheber hat, der einen guten, heilig zu haltenden Gebrauch fordert, hat man die
Orientierung wiedergefunden. — Diese Erkenntnis aber steht total im Gegensatz zum
mainstream des heutigen Denkens, das schon jeder traditionellen, geschweige denn
gottlich offenbarten Ordnung zutiefst miitraut. Was aber soll geschehen, wenn die-
ses MiBtrauen regiert und Menschen die gottliche Vorgabe durch ihre eigenen MaB-
stibe ersetzen? Wer sind wir, da} wir »ex nos« bestimmen, was die Tradition der Kir-
che iiberall und zu allen Zeiten ist? Kommt nicht der Dimon des MachtmiBBbrauchs,
den man zur Vordertiir hinausjagt, zur Hintertiir wieder herein, wenn es letzten Endes
doch nur wieder um die Machtverteilung geht?

Hier kommen wir zum zweiten Unheil, das sich aus menschlichem Versagen in
der Kirche heraus ausbreiten konnte: Der Verlust der rechten Orientierung, d. h. der
Tradition der Kirche. Das Traditionsverstindnis heute zumindest in unserem
Lande ist maximal: »altehrwiirdig, aber nicht mehr auf der Hohe der Zeit«, und
minimal: das Verstaubte, der alte Zopf, der zu beseitigen ist. — Dal} das Neue Testa-
ment ein ganz anderes Verstindnis von Tradition hat, wollten diese Darlegungen auf-
zeigen. Nur wenn der Maf3stab der Wahrheit und der Liebe sich die Balance halten,
wird der Machttriecb vom Frieden, der hoher ist als alle Vernunft, iiberwunden
werden.

Die Schwierigkeit fiir das moderne Denken besteht darin, die beiden Aussagen
des NT zu vereinen:

Einmal das Herr- und Meistersein Jesu Christi (Mt 10,24; 23,89) sowie sein Hirte-
sein (Joh 13,13), zu dem auch die Jiinger und spateren Apostel berufen sind (Mt
10,1-5; Joh 17,18), und zum andern, daf sie in diesem Amt Diener aller sind (Mt
23,1If; Lk 22,25f; Joh 13,14f.). Beides, die theologische und die ethische Dimen-
sion in diesem Amt, gehtren zusammen. Das Verkiindigungsamt der Apostel ist
ebenso wenig demokratisierbar, wie das Meistersein Jesu dem Apostelamt gleichge-
stellt werden kann. Das Dienersein der Jiinger und spiteren Apostel bedeutet die
ethische, aber nicht die theologische Gleichstellung mit denen, die ihren Dienst emp-
fangen. Die soziologischen Kategorien jedoch konnen die theologische Dimension
dieses Amtes nicht erfassen, weil diese den immanenten Rahmen sprengt. Infolge-
dessen kann der gottliche Auftrag der Apostel soziologisch immer nur als Machtpo-
sition, nicht aber in der gottgewollten Fiille verstanden werden.

»Solent enim .... qui in ecclesia dominantur, non prae se ferunt, mores et opiniones
ad doctrinam olim traditam conformare, sed doctrinam veterem ad mores et opinio-
nes sui temporis infelectere.«34

34 Clemens von Rom, opera genuina, PL 1,36.



Sinnvolle Zielsetzungen und Normen?

Anfrage zur Regelung und Praxis des katholischen Okumenismus
Von Frangois Reckinger, Geseke

Nicht nur Wahrheitssuche und theologisches Studium, sondern auch Vortragstétig-
keit und 6kumenische Praxis — von 1993 bis 2002 vorwiegend im Raum Chemnitz in
der sdchsischen Diaspora — veranlassten mich, mich niher mit den fiir den katholi-
schen Okumenismus geltenden Leitlinien und Normen zu befassen und deren bisher
feststellbare oder noch zu erwartende Auswirkungen kritisch zu priifen. Einen ersten
Niederschlag vorwiegend theoretischer Art hat meine diesbeziigliche Reflexion in der
zusammen mit dem heutigen Kardinal Scheffczyk 1999 veroffentlichten Broschiire
zur Gemeinsamen Erkldarung iiber die Rechtfertigungslehre gefunden!. Dem mochte
ich im Folgenden einige vor allem praxisrelevante Uberlegungen hinzufiigen.

1. Die Heilige Schrift als gemeinsame Basis?

Als gemeinsame Basis fiir unseren Dialog mit evangelischen Christen und kirch-
lichen Gemeinschaften gelten durchweg die Bibel und die gegenseitig anerkannte Taufe.

Ubersehen wird dabei vielfach, wie Luther Schriftauslegung verstand. Sein Prin-
zip »sola scriptura« bedeutet fiir ihn, dass er jegliche Autoritit der Kirche, ihrer Tra-
dition und ihres Lehramtes zuriickweist, nicht aber, dass er den Sinn der Bibeltexte
moglichst objektiv erforschen und sich ihm beugen will. Vielmehr unterwirft er die
Biicher der Bibel seinem eigenen Urteil. Wo sie nicht seiner Rechtfertigungslehre
entsprechen, wie er sie aus seiner Deutung des Rémerbriefes gewonnen hat, tadelt er
sie und weist ihr Zeugnis zuriick. Das betrifft in erster Linie den Jakobusbrief, weil
dieser besonders deutlich die Nutzlosigkeit eines Glaubens ohne Werke herausstellt,
aber auch weil darin nichts iiber Leiden und Auferstehung Jesu gesagt wird. Wortlich
heil’t es, der genannte Brief sei »eine recht stroherne Epistel«2 und als Regel gelte,
dass alle heiligen Biicher »Christus predigen und treiben. Auch ist das der rechte
Priifstein, alle Biicher zu tadeln, wenn man sieht, ob sie Christus treiben oder
nicht«3. AuBer dem Jakobusbrief, findet er, dass im Neuen Testament noch der He-

I F. Reckinger/L. Scheffczyk, Teilkonsens mit vielen Fragezeichen. Zur Gemeinsamen Erklérung iiber die
Rechtfertigung und ihrem Nachtrag, St. Ottilien 1999, 25-63.

2 Vorrede zum Neuen Testament Deutsch von 1522 (WA.DB 6, 10).

3 Vorrede auf den Jakobusbrief und den Judasbrief (ebd. 7, 384f). Vgl. auch: Thesen de fide (WA 39/1, 47,
Nr. 41); und besonders unverbliimt Luthers Bemerkung bei einer Promotionsdisputation von 1542 (ebd.
39/2, 199, Nr. 19). Dem Brauch entsprechend spricht Luther wie alle Beteiligten grundsitzlich Latein und
erklirt: »Dieser Jakobusbrief macht uns viel zu schaffen. Die Papisten nehmen ihn allein an und lassen al-
les andere beiseite. Bisher habe ich mich immer bemiiht, ihn nach den Aussagen der iibrigen HI. Schrift zu
deuten ... Wenn sie aber meine Deutung nicht annehmen, dann werde auch ich ihn zerreiffen.« Auf
Deutsch fiigt er dann hinzu: »Ich will schier den Jeckel in den Ofen werfen wie der Pfarrer vom Kalen-
berg.« Eine FubBnote teilt dazu mit: » Der Pfarrer vom Kalenberg heizte beim Besuch der Herzogin die Stu-
be mit den Holzstatuen der Apostel. Als Letzter kommt Jakobus dran: sNun biick dich, Jeckel, du musst in
den Ofen ...«
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bréierbrief, der Judasbrief und die Offenbarung des Johannes »zu tadeln« seien4. Be-
reits Calvin und Zwingli widersprachen einer solchen Abwertung bestimmter bibli-
scher Biicher und Luthers Schiiler innerhalb der Lutherischen Orthodoxie des 17.
Jh.s beseitigten in den Bibelausgaben Luthers allgemeine Vorrede von 1522 zu die-
sem Themas.

Jedoch in der 2002 erschienenen »Stellungnahme der Kammer fiir Theologie der
EKD zu (dem Dialogpapier) Communio sanctorum« wird geriigt, dass darin »Lu-
thers christologisch-soteriologische Zentrierung des Schriftprinzips (»Was Christus
treibt<), mit dem die Auffassung von der Untriiglichkeit der Schrift in a/len ihren
Aussagen gesprengt wird«, nicht in den Blick kommt6. Das heifit im Klartext: Die
Aussagen der Heiligen Schrift sind jeweils an Luthers persénlicher Meinung hin-
sichtlich der Rechtfertigungslehre zu messen. Wenn sie diese nicht férdern oder ihr
gar widersprechen, sind sie fiir irrig zu halten und zuriickzuweisen. Damit wird Lu-
thers weitgehend vergessene Position in dieser Frage wieder aufgegritfen und als
Folge davon entschwindet dem 6kumenischen Dialog die bislang gewdhnlich ange-
nommene gemeinsame Basis Heilige Schrift.

2. Gebet und »geistlicher Okumenismus«

Daraus, dass die Einheit der Christen im Willen Christi und im dreifaltigen Leben
Gottes wurzelt, ergibt sich, dass sie nur als Gabe des Heiligen Geistes erbetet und
nicht von Menschen gemacht werden kann. Das 2. Vatikanum sagt: »Alle Christ-
gliubigen sollen sich bewusst sein, dass sie die Einheit der Christen um so besser
fordern ..., je mehr sie nach einem reinen Leben gemal dem Evangelium streben. Je
inniger die Gemeinschaft ist, die sie mit dem Vater, dem Wort und dem Geist vereint,
um so inniger und leichter werden sie imstande sein, die gegenseitige Briiderlichkeit
zu vertiefen. Diese Bekehrung des Herzens und die Heiligkeit des Lebens ist in Ver-
bindung mit dem privaten und 6ffentlichen Gebet fiir die Einheit der Christen als die
Seele der ganzen okumenischen Bewegung anzusehen; sie kann mit Recht geist-
licher Okumenismus genannt werden« (UR 7f).

Daher sollten wir katholische Christen, ein jeder personlich und ebenso gemein-
sam unter uns, immer wieder beten um die Einheit aller Christen im Glauben, fiir un-
sere getrennten Schwestern und Briider und fiir unsere Beziehung zu ihnen. Was das
gemeinsame Gebet, verbunden mit Bibel und Glaubensgesprich, zusammen mit
evangelischen Christen betrifft, kann ich aufgrund meiner begrenzten Erfahrung

4 Vel. die Vorreden zu diesen Biichern (WA.DB 7, 344f; 384-387; 404).

5 Vgl. H. Paulsen, Jakobusbrief, in: TRE 16, 488-495 (493); zum ganzen Problemkomplex: 1. Lénning,
»Kanon im Kanon«. Zum dogmatischen Grundlagenproblem des neutestamentlichen Kanons, Oslo/Miin-
chen 1972, 82-87; E. Schild, Abendlindische Bibelvorreden bis zur Lutherbibel (Quellen und Forschun-
gen zur Reformationsgeschichte 39), Giitersloh 1970 (242-252).

6 Stellungnahme der Kammer fiir Theologie der EKD zu Communio Sanctorum, Hannover 2002, Nr. 5, S.
4 (Hervorhebung im Text); im selben Sinn TRE 17, 566: Ablehnung der calvinistisch-reformierten Posi-
tion in dieser Frage.
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Folgendes sagen: eine Initiative dazu zu ergreifen ist sinnvoll, wo es eine Gruppe
von katholischen Christen gibt, die sich regelmiBig untereinander zum Gebet und
Glaubensgesprich treffen, iiber die katholische Lehre wenigstens in etwa Bescheid
wissen, in ihr gefestigt sind und zu ihrem Kreis wenigstens einen Theologen oder ei-
ne Theologin zihlen, der/die noch ein ganzes Stiick besser Bescheid weill — wenig-
stens ein bisschen auch iiber evangelische Lehren — und der/die entschieden katho-
lisch eingestellt, zugleich aber freundlich und offen ist und evangelischen Christen
gegeniiber bei aller Festigkeit kein Porzellan zerbricht. Unter solchen Umstinden
kann es sinnvoll sein, einen Bibel- oder Gebetskreis von glidubigen evangelischen
Christen das eine oder andere Mal im Jahr zu einem gemeinsamen Bibelgespriich
und gemeinsamem Gebet einzuladen und sich von ihm einladen zu lassen. Evangeli-
sche Christen stellen dann gern interessierte Fragen zu Dingen, die wir haben und sie
nicht: Maria, andere Heilige, Papst, Weihwasser, Kreuzweg, Aschenauflegung,
Fronleichnamsprozession und dergleichen. Wir selbst haben umgekehrt weniger An-
lass, Fragen zu Vorgingen in ihrem Gottesdienst zu stellen, denn was sie diesbeziig-
lich tun, das kennen und tun wir zum allergréBten Teil auch. Aber es ist sehr sinnvoll
und lehrreich, gliubige und aktive evangelische Christen zu fragen, wie sie es ma-
chen, um auch ohne Theologiestudium die Bibel so gut zu kennen und imstande zu
sein, auch frei formulierte Gebete zu sprechen. Es ist sinnvoll zu fragen, wie das bei
ihnen funktioniert mit der tiglichen Bibellese, mit Bibelkreisen und Hauskreisen; zu
fragen, wie sie gelernt haben, sich gegeniiber der glaubenszersetzenden liberalen
Theologie, die in den Synoden der meisten Landeskirchen das Sagen hat, zur Wehr
zu setzen. In dieser Beziehung konnen wir sicher von ihnen manches Gute und Hilf-
reiche lernen. Eine zusitzliche Bedingung fiir derartige Kontakte ist auf katholischer
Seite die feste Uberzeugung und Entschiedenheit, auch bei Begegnungen zwischen
solchen Kreisen nicht iiber die Gemeinschaft im Wort und im Gebet hinauszugehen,
d. h. keine Eucharistiegemeinschaft zu praktizieren.

3. Was ist das Ziel der ékumenischen Bemiihungen?

Als solches wurde bis vor kurzem allgemein die Union angesehen, auf Deutsch
vielfach mit »Wiedervereinigung« iibersetzt. Union bedeutet, dass zwei zeitweise
getrennte kirchliche Gemeinschaften im Endeffekt eine einzige sichtbare Kirche bil-
den, mit einheitlicher Glaubenslehre, einheitlicher Leitung durch ein geeintes Bi-
schofskollegium und einem einheitlichen sakramentalen Gemeinschaftsleben. Sol-
che Unionen hat es im Lauf der Geschichte eine ganze Reihe gegeben. So z. B. die
Wiedervereinigung, mit der das nach Patriarch Akakios benannte Schisma zwischen
Rom und Konstantinopel (ca. 485-519) beendet wurde. In der Folgezeit beweist u. a.
eine Reihe von gemeinsam gefeierten Konzilien, dass beide Teilkirchen, Rom und
Konstantinopel, sich zusammen als eine einzige Kirche verstanden und als eine sol-
che lebten.

Katholischerseits wurde traditionell auch als Ziel der heutigen 6kumenischen Be-
miihungen an eine Union dieser Art gedacht. Dabei wurde nicht nur von Wiederver-
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einigung, sondern auch von Riickkehr der nichtkatholischen Christen und Gemein-
schaften zur katholischen Kirche gesprochen. Letzteren Ausdruck hat allerdings das
2. Vatikanische Konzil vermieden, und auch die Pipste gebrauchen ihn seither nicht
mehr. Daraus haben manche Christen und Theologen falsche Schliisse gezogen, so
als sei auch nach katholischer Lehre die von Christus gewollte Einheit in keiner der
existierenden Kirchen vorhanden, sondern von allen erst zu suchen; und als sei die
anzustrebende eine Kirche als ein hoheres Ganzes zu denken, in das alle existieren-
den Kirchen einzugehen hitten.

Eine solche Auffassung widerspricht jedoch eindeutig nicht nur der gesamten ka-
tholischen Tradition, sondern auch den Erklarungen des 2. Vatikanums, wonach die
einzige von Christus gestiftete Kirche in der katholischen Kirche verwirklicht ist, als
»einige und einzige Kirche« und »Gottes alleinige Herde«, zu der allerdings auch
Christen, die von ihr auf der sichtbaren Ebene getrennt sind, »in irgendeiner Weise«
gehoren?. Johannes Paul II. erklart in seiner Okumene-Enzyklika »Ut unum sint«
von 1995, dass die volle sichtbare Einheit unzweideutig weiter das Ziel des katholi-
schen Okumenismus ist. Ausgehend von der schon vorhandenen teilweisen Einheit,
wie sie sich in den Dokumenten der Dialog-Kommissionen ausdriickt, gelte es fort-
zuschreiten, um zur »vollen Gemeinschaft in der einen, heiligen, katholischen und
apostolischen Kirche« zu gelangen (Nr. 78). Dass damit im Sinn des Papstes die
sichtbare katholische Kirche gemeint ist, geht u. a. daraus hervor, dass er etwas wei-
ter von seinem eigenen Amt spricht und erklirt, Gott habe den Apostel Petrus und in
dessen Nachfolge den jeweiligen Bischof von Rom »als »immerwihrendes und
sichtbares Prinzip und Fundament der Einheit< (LG 23) eingesetzt« und der Heilige
Geist stehe ihm bei, »damit er alle anderen an diesem wesentlichen Gut der Einheit
teilnehmen ldsst« (Nr. 88). Allen Verwisserungen durch nichtkatholische oder auch
katholische Theologen zum Trotz erklart er vollig realistisch, dass der Bischof von
Rom die Aufgabe hat, »die Gemeinschaft aller Kirchen (zu) gewihrleisten«, und er
dazu auch die entsprechende »Vollmacht und Autoritit« besitzt, »ohne die dieses
Amt illusorisch wire« (Nr. 94).

Dennoch spricht auch Johannes Paul II., wie gesagt, nicht wie die Pédpste vor dem
2. Vatikanum von Riickkehr der nichtkatholischen Christen zur katholischen Kirche.
Welches sind die Griinde, warum dieser Ausdruck heute auch an hochster Stelle ver-
mieden wird? Zuerst die Uberlegung, dass die allermeisten nichtkatholischen Chris-
ten, die heute leben, auBerhalb der katholischen Kirche aufgewachsen sind, diese al-
so nie personlich verlassen haben und darum nicht im wahren Sinn des Wortes zu ihr
zurlickkehren konnen. Ein zweiter Grund ist gewichtiger und zeigt die Richtung ei-
nes sinnvollen katholischen Okumenismus an: Wir als katholische Kirche sollen
nicht nur darauf warten, dass die anderen sich uns anschliefen, sondern unser Leben
mit Gott und unser Leben miteinander innerhalb unserer Kirche mit Gottes Gnade so
gestalten und erneuern, dass sie unsere Kirche leichter als die von Christus gestiftete
Kirche und damit auch als ihre eigene Kirche erkennen kénnen; entsprechend dem
tiberlieferten Wort von Johannes XXIII., in dem es dem Sinn nach heif3t: In der Er-

7UR 1-3; vgl. L. Scheffczyk, Okumene. Der steile Weg der Wahrheit, Siegburg 2004, 106f.
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wartung, dass die anderen kommen, lasst uns unser Haus so einrichten, dass sie,
wenn sie kommen, nicht den Eindruck haben, in ein fremdes, sondern in ihr eigenes
Haus einzutreten.

4. Sinnvolle Moglichkeiten des Entgegenkommens

Entgegenkommen unsererseits geschieht zum Teil dadurch, dass wir etwa im Got-
tesdienst zu élteren und urspriinglicheren Formen zuriickgefunden haben, die ihn-
lich auch von den meisten nichtkatholischen Kirchen praktiziert werden, wie z. B.,
dass wir nicht mehr der jeweils versammelten Gemeinde aus der Heiligen Schrift
vorlesen und ihr dabei den Riicken zukehren; oder dass wir wenigstens von Zeit zu
Zeit, zunehmender romischer Empfehlung entsprechend, die Kommunion unter bei-
den Gestalten anbieten, wie es in den Ostkirchen noch immer Brauch gewesen ist
und ebenso bei uns bis zur Zeit des Thomas von Aquin. Wenn wir solche Verinde-
rungen in der Liturgie betrachten, sollten wir nicht sagen, die Messe sei protestanti-
scher geworden, sondern uns freuen, dass wir im Riickgriff auf unsere ureigene Tra-
dition gleichzeitig auch unseren nichtkatholischen Schwestern und Briidern einen
Schritt ndher gekommen sind.

Es gibt dariiber hinaus auch Moglichkeiten des Entgegenkommens in Lehrfragen,
die nicht mit Anspruch auf Unfehlbarkeit festgelegt sind. Ein schénes und einfaches
Beispiel ist das der Heilig-Geist-Epiklese bei der Eucharistiefeier. Im Gefolge des hl.
Ambrosius kam die westliche Theologie im Hochmittelalter zur allgemeinen Uber-
zeugung, dass die Wandlung von Brot und Wein genau in dem Augenblick geschieht,
in dem die Worte Christi dariiber ausgesprochen werden. Diese Uberzeugung konn-
te die Theologie der Ostkirchen, auch der damals noch katholischen byzantinischen
Kirche, nicht iibernehmen, denn dort gab es spétestens seit dem 4. Jh. nach den Wor-
ten Jesu eine Epiklese mit der Bitte an Gott, den Heiligen Geist auf die Gaben herab-
zusenden, damit er sie verwandle. Wenn diese Bitte einen Sinn haben sollte, dann
konnte die Wandlung friihestens in diesem Augenblick erfolgen. Ab dem 14. Jahr-
hundert fiihrte dies zu einer Kontroverse zwischen katholischer und orthodoxer Kir-
che, die um die Mitte des 20. Jh. wenigstens von unserem Gesichtspunkt her iiber-
zeugend beigelegt werden konnte. Die romische Kirche kannte in ihrer Tradition kei-
ne Heilig-Geist-Epiklese und auch die orientalischen Kirchen nicht vor dem 3. oder
4. Jh. Von daher wird deutlich, dass eine solche nicht kraft gottlichen Rechts zur Giil-
tigkeit erforderlich ist. Die Kirche kann aber zusitzliche Giiltigkeitsbedingungen
festsetzen. Auch Teilkirchen kénnen das, wenn dagegen weder der Papst noch ein
allgemeines Konzil Einspruch erheben — und die Ostkirchen haben das offenbar oh-
ne einen solchen Einspruch getan. Von daher kénnen wir ruhig anerkennen, dass bei
ihnen die Wandlung erst geschieht, wenn diese kirchlich festgesetzte Giiltigkeitsbe-
dingung erfiillt ist, d. h. wenn die Epiklese gesprochen ist.

Dass das ausdriickliche Herabrufen des Heiligen Geistes zur Wandlung der Gaben
sinnvoll ist, hat die katholische Kirche voll anerkannt, indem sie alle seit dem 2. Va-
tikanum neu eingefiihrten Hochgebete mit einer solchen versehen hat. Um aber der
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traditionellen westlichen Uberzeugung, dass die Wandlung beim Aussprechen der
Worte Jesu geschieht, Rechnung zu tragen, wurde die Epiklese jeweils vor diesen
Worten eingeordnet. Der »Katechismus der Katholischen Kirche« schreibt der Epi-
klese eine groBe Bedeutung zu und schreckt dabei sogar vor Ubertreibungen nicht
zuriick, wenn er in Nr. 1333 erklirt: »In der Eucharistiefeier werden Brot und Wein
durch die Worte Christi und die Anrufung des Heiligen Geistes ... gewandelt.« Das
ist in den orientalischen Kirchen so, bei uns besteht aber immerhin auch noch der al-
te romische Kanon, heute als Hochgebet I bezeichnet, und mit diesem wird sicher
weiter gliltig gewandelt ohne Heilig-Geist-Epiklese. Noch stirker tibertreibend heil3t
es in Nr. 1106: »Zusammen mit der Anamnese bildet die Epiklese das Herzstiick je-
der sakramentalen Feier, insbesondere der Eucharistie«: hier werden, was die Eucha-
ristiefeier betrifft, die Worte Jesu nicht einmal eigens genannt, sondern sind allen-
falls im Begriff des Gedichtnisses mitgemeint. Von diesen zu korrigierenden Uber-
treibungen des Katechismus abgesehen ist das Thema Epiklese ein erfreuliches Bei-
spiel gelungener okumenischer Verstindigung aufgrund ruhiger Erforschung der
beiderseitigen Quellen.

Eine kleine 6kumenische Sensation war es, als Johannes Paul I1. 1995 in seiner er-
wihnten Okumene-Enzyklika (Nr. 95) ein besonders heiBes Kontroversthema zur
Diskussion stellte, ndmlich sein eigenes Amt. Natiirlich macht er an dem, was dazu
dogmatisch festgelegt ist, keinerlei Abstriche. Aber er meint, es sei moglich, eine
Form der Ausiibung des pépstlichen Amtes zu finden, die keineswegs auf das We-
sentliche dieses Amtes verzichten und sich dennoch von der derzeitigen Form unter-
scheiden wiirde. Im Gefolge vieler katholischer und nichtkatholischer Theologen
weist er auf die Situation im ersten Jahrtausend hin und erkldrt mit einem Zitat aus
dem 2. Vatikanum, damals seien die Christen »miteinander verbunden (gewesen) in
... (der) Gemeinschaft des Glaubens und des sakramentalen Lebens, wobeil dem R6-
mischen Stuhl mit allgemeiner Zustimmung eine Fiihrungsrolle zukam, wenn Strei-
tigkeiten liber Glaube oder (kirchliche Ordnung und Praxis) unter ihnen entstanden«
(UR 14). Und er lddt die kirchlichen Verantwortlichen aller Konfessionen und deren
Theologen ein, zu diesem Thema mit ihm »einen briiderlichen Dialog aufzunehmen.

Die Verwirklichung dieses Gedankens wiirde gegeniiber der bisherigen Praxis eine
einschneidende Anderung bedeuten, Denn im 1. Jahrtausend kiimmerten sich die Pip-
ste nicht laufend um Angelegenheiten der Teilkirchen auflerhalb ihrer ndheren geogra-
phischen Umgebung und sie besaflen keinen Verwaltungsapparat, der dafiir notwendig
gewesen wiire. Sie griffen auBerhalb dieses niheren Bereiches normalerweise nur ein,
wenn dort Konflikte entstanden, die vor Ort nicht gelést werden konnten. Dass der ver-
storbene Papst vor der gesamten Weltoffentlichkeit eine wenigstens teilweise Riickkehr
zu diesem Modell als Moglichkeit in Betracht gezogen und Gespriiche dariiber angebo-
ten hat, beweist, wie weit er um der Liebe und Einheit willen zu gehen bereit war.

Das, wovon wir iiberzeugt sind, dass es offenbarte Wahrheit ist, konnen wir aller-
dings nicht zur Disposition stellen, wie in derselben Enzyklika deutlich erklart wird
(Nr. 18). Deshalb kann ein Einigungsmodell, wie es Heinrich Fries und Karl Rahner
1983 vorgeschlagen haben, nicht in Frage kommen. Nach diesem Modell wiire es fiir
eine Vereinigung der Kirchen nicht notwendig, dass die eine Teilkirche alle Dogmen
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der anderen Teilkirche anerkennen wiirde, es wiirde geniigen, wenn keine Teilkirche
die Dogmen der anderen Teilkirchen entschieden leugnen wiirde8. Dem hat damals
u. a. Joseph Ratzinger umgehend widersprochen. Kardinal Scheffczyk bezeichnet
diesen Vorschlag als das Modell einer »Gemeinschaft in Gegensitzen« und stellt zu
Recht fest, dass damit »die Wahrheitsfrage verabschiedet« ist9.

Dennoch haben sich seither auch andere katholische Theologen dieselbe oder
dhnliche Zielvorstellungen fiir den 6kumenischen Dialog zu eigen gemacht. Auf
evangelischer Seite aber ist dies, wenigstens in Deutschland, nach den jiingsten Er-
kldrungen der EKD die offizielle Zielvorstellung schlechthin. Man strebt nicht mehr
Union, Vereinigung der Kirchen im selben Glaubensbekenntnis, im selben sakra-
mentalen Leben und unter einheitlicher Leitung an, sondern eine Foderation, ein
Biindnis selbststindig bleibender Kirchen mit je eigener Leitung und eigenem Glau-
bensbekenntnis, wobei sich diese Kirchen auf der Grundlage der reformatorisch ge-
deuteten Rechtfertigungslehre gegenseitig als christliche Kirchen anerkennen,
gegenseitig ihre Sakramente und Amter anerkennen und Abendmahlsgemeinschaft
pflegen wiirden!0. In der Beziehung zwischen den meisten evangelischen Kirchen in
Europa ist dieses Modell aufgrund der sog. Leuenberger Konkordie von 1973 bereits
verwirklicht. Erwartet wird jetzt nur noch von uns, der katholischen Kirche, dass wir
uns diesem Biindnis bekenntnisverschiedener Kirchen anschlieBen, all diese Kir-
chen als gleichberechtigt neben der unsrigen, ihre Amtstriiger als wahre Hirten der
Kirche und ihr Abendmahl als giiltige Eucharistiefeier anerkennen. Das kénnen wir
natiirlich nicht, denn damit wiirden wir und wiirde unsere Kirche aufhéren, katho-
lisch zu sein. Sie wiirde sich auch umgehend in tausend oder noch mehr Kirchen und
Gemeinschaften auflésen, denn wenn alle Gruppierungen gleichberechtigt sind, hiit-
te niemand mehr vor Gott und seinem Gewissen einen entscheidenden Grund, in der
katholischen Kirche zu verbleiben, wenn es ihm in ihr nicht mehr gefiillt.

Was wir uns mit der Zustimmung zu diesem Ansinnen der EKD-Leitung einhan-
deln wiirden, wird in besonders krasser Weise an einer weiteren Veroffentlichung
von deren Seite deutlich. In einem Heft vom Kirchenamt der EKD mit dem Titel
»Das Abendmahl« und im Evangelischen Erwachsenenkatechismus von 2000 wird
entgegen jeglicher christlicher Tradition die Spendung der Kommunion an Nichtge-
taufte nicht mehr vollig ausgeschlossen!!. Hier beginnt sich die Frage zu stellen, in-
wiefern es die gemeinsame Basis Taufe noch gibt, da Letztere offenbar konsequent
als bloBe Verkiindigung verstanden wird und nicht mehr als ontologische Verwand-
lung, durch die ein Mensch zum gemeinsamen Priestertum und damit zum Vollzug

8 H. Fries/K. Rahner, Einigung der Kirchen — eine reale Maglichkeit (QD 100), Freiburg i. Br. 1983, 35.

9 A.a. 0. (Anm. 7), 113, mit Anm. 44.

10 Beschluss der 5. Tagung der 9. Synode der EKD »Zur Vatikanischen Erklirung Dominus Jesus«, Braun-
schweig 2000; Kirchengemeinschaft nach evangelischen Verstindnis. Ein Votum zum geordneten Mitein-
ander bekenntnisverschiedener Kirchen. Ein Beitrag des Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland,
Hannover 2001; Okumene nach evangelisch-lutherischem Verstindnis, Positionspapier der Kirchenlei-
tung der VELKD, Hannover 2004.

1 Das Abendmahl. Eine Orientierungshilfe zu Verstindnis und Praxis des Abendmahls in der evangeli-
schen Kirche, hg. vom Kirchenamt der EKD, Giitersloh 2003, Nr. 3.10; Evangelischer Erwachsenenkate-
chismus, 6., véllig neu bearb. Aufl. Im Auftrag der VELKD hg. ..., Giitersloh 2000, 566.
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weiterer Sakramente erst befdhigt wird. Anschliefend an die zitierte Aussage des
Kirchenamtes wird die allgemeine Einladung zum Abendmahl, in bewusster Miss-
achtung der bei uns geltenden Bestimmungen, katholischen Christen gegeniiber aus-
gesprochen und umgekehrt die Nichtzulassung der evangelischen Christen zum
Kommunionempfang bei uns scharf kritisiert. Katholische Theologen, die sich ge-
gen diese Bestimmungen aussprechen, werden anerkennend erwihnt und evangeli-
sche Christen dazu ermutigt, entgegen unseren Bestimmungen bei uns zu kommuni-
zieren, wenn der jeweilige Priester dagegen keine Einwinde hat — d. h. wenn er sich
iiber die geltenden Bestimmungen hinwegsetzt (Nr. 3.10-12).

Dieses Beispiel sollten wir in unseren kumenischen Beziehungen auf keinen Fall
nachahmen. Von uns aus gesehen diirfen wir z. B. bei Messfeiern der nichtkatholi-
schen orientalischen Kirchen kommunizieren, falls wir an einem Ort sind, an dem
sich eine katholische Messfeier nicht oder nur schwer erreichen lésst. Aber die meis-
ten orthodoxen Kirchen lehnen eine Spendung an uns auch in diesem Fall ab. Nie
sollten wir einen orthodoxen Priester dazu veranlassen, uns die Kommunion entge-
gen den Bestimmungen seiner Kirche zu reichen, sondern im Gegenteil unsern Res-
pekt vor deren Uberzeugung und konsequenter Praxis bekunden — ein Respekt, den
wir ja auch im umgekehrten Fall von unseren nichtkatholischen Schwestern und
Briidern erwarten, die wir zum Kommunionempfang nicht zulassen kénnen.

Dass demnach kein Konsens zwischen den evangelischen Kirchen und uns hin-
sichtlich des Zieles des dkumenischen Bestrebens besteht, ist evangelischerseits for-
mell und offiziell festgestellt worden in dem Votum des Rates der EKD »Kirchenge-
meinschaft nach evangelischem Verstindnis«!2: »Offensichtlich ist die rémisch-ka-
tholische Vorstellung von der sichtbaren, vollen Einheit der Kirchen mit dem hier
entwickelten Verstindnis von Kirchengemeinschaft nicht kompatibel.« Das mag
man bedauern. Manche wundern sich auch dariiber und sagen, es bestiinde diesbe-
ziiglich kein Konsens me/hr. Aber vielleicht hat man bisher allzu leicht und unreflek-
tiert einen derartigen Konsens als gegeben angenommen. Bei genauerem Hinschau-
en ist es vielleicht so, dass evangelische Christen, solange sie evangelisch bleiben
wollen, logischerweise gar nicht anders kénnen, denn als Ziel des Okumenismus ein
Biindnis selbstindiger Kirchen anzustreben. Denn wenn sie nach einer einzigen,
sichtbaren und weltweiten Kirche Ausschau hielten, konnten sie eine solche wohl
kaum anderswo suchen als in der Kirche, aus der ihre Vorfahren im Glauben im 16.
Jahrhundert ausgeschieden sind; in jener Kirche, die im Unterschied zu allen ande-
ren menschlichen Gemeinschaften als einzige bisher den Beweis erbracht hat, dass
sie fahig ist, eine solche Einheit zu verwirklichen und durchzuhalten.

5. Einen differenzierten Dialog fiihren

Positive Schritte auf evangelischer Seite sollten wir kennen und anerkennen. So
etwa, dass viele ihrer Pfarrer das Abendmahl nicht mehr, wie bisher, erst nach Ent-

12 Oben Anm. 10: Nr. 2.3, S. 13.
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lassung der Gesamtgemeinde getrennt nur fiir die Kommunizierenden feiern, son-
dern es in den Gesamtgottesdienst integrieren; dass sie es auch nicht mehr bloB vier-
mal im Jahr feiern, sondern in vielen Gemeinden weit haufiger, in nur wenigen Ge-
meinden allerdings schon jeden Sonntag!3. Erfreulich ist auch auf evangelischer Sei-
te das Wiederentdecken von Riten und Gegenstinden, die sonderlich helfen, eine
Gebetsversammlung zu einer Feier zu machen: so z. B. die Osterkerze und schonere
Gewiinder als immer nur Schwarz — wobei es allerdings auch seine Nachteile hat,
wenn diese Gewinder dann den unseren vollig gleich oder doch sehr #hnlich er-
scheinen.

Damit kommen wir zu Beispielen von Positionen, die ausmachen, dass eine Eini-
gung zwischen den evangelischen Kirchen und uns nach menschlichem Ermessen
noch nicht so bald zu erwarten ist. Bleiben wir einmal bei dem zuletzt genannten
Phinomen: Auch wenn alle evangelischen Pfarrer Alben und Stolen tragen wiirden
wie katholische Priester, konnte das nichts daran dndern, sondern allenfalls Unwis-
sende dariiber hinwegtiduschen, dass sie zum Vorsteheramt in der Kirche nach wie
vor eine der unsrigen entgegengesetzte Position vertreten: allgemeines Priestertum
und Erméchtigung zum Vorsteherdienst, insbesondere auch beim Abendmahl, seien
eins und dasselbe. Das Dokument »Das Abendmahl« betont dies ausdriicklich!4, die
anderen zitierten Stellungnahmen von EKD und VELKD sagen es einschlussweise aus.

Zu diesem und den iibrigen althergebrachten Dissenspunkten sind in den letzten
Jahrzehnten massive neue getreten: nicht nur die Einfithrung der Frauenordination,
sondern auch etwa das 1996 von der EKD beschlossene Akzeptieren der gleichge-
schlechtlichen Partnerschaft und die seit 1997 von einer Reihe von Landeskirchen
eingefiihrte kirchliche Segnung dazu!5. Weder zur kiinstlichen Befruchtung noch zur
Priimplantationsdiagnostik noch zur verbrauchenden Embryonenforschung sagen
die Landeskirchen ein eindeutig ablehnendes Wort!16. Ebenso wenig zur Abtreibung:
vielmehr haben kiirzlich erst der amtierende Ratsvorsitzende der EKD Wolfgang
Huber und sein Vorginger Manfred Kock das Buch einer Pfarrerin gelobt, das Ab-
treibungen in bestimmten Situationen befiirwortet!7. Laut einer Umfrage ist eine
Mehrheit unter den evangelischen Pfarrern der Meinung, dass die Kirche wie zur
EheschlieBung so auch zur Scheidung ein Ritual anbieten sollte18. Was ansonsten
noch an méglichen Siinden iibrig bleiben sollte, kann nach Meinung der EKD am
Empfang des Abendmahls nicht hindern, denn sie erklirt, dass »kein Mensch wegen
... zweifelhafter Moralitdt« davon ausgeschlossen werden kann (54), und sichert al-
len Teilnehmern zu: »Die Schuld ist vergeben ...« (37), ohne ein Wort von Reue, et-
waiger Wiedergutmachung und festem Entschluss zur Lebensidnderung zu sagen.
Hier wird das Prinzip vom »Glauben allein« unter krassem Absehen von dessen Aus-
wirkung in der titigen Liebe zur Anwendung gebracht.

13 Vgl. Das Abendmahl (Anm. 11), 30.46.

14 Ebd. Nr. 3.8.

15 Vgl. H. Apel, Volkskirche ohne Volk. Der Niedergang der Landeskirchen, GieBen 2003, 174f.
16 Vel. ebd., passim, und: Die Tagespost, 13. 4. 2002, 2.

17 Informationen aus Kirche und Welt, 6/2004, 6, unter Berufung auf idea, 18. 2. 2004.

18 Apel (Anm. 15), 114.
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Zusitzlich zu diesen Positionen von christlichen Kirchen zu Fragen der Moral er-
regt auch die Haltung derselben Kirchen gegeniiber der iiberlieferten Glaubenslehre
bei manchen Beobachtern Verwunderung — dies jedoch nur, soweit man nicht weill
oder {ibersehen hat, wie stark der Einfluss der rationalistisch-liberalen Theologie in
den evangelischen Kirchen ist. Da erkldrte vor einigen Jahren eine damals vorgese-
hene, inzwischen amtierende Landesbischofin, dass sie zu Hause u. a. die Statue ei-
ner altigyptischen Goéttin stehen hat und eine innere Beziehung zu ihr pflegt. Die seit
langem als Atheistin bekannte Dorothee Sélle wurde Anfang der achtziger Jahre
vom Weltrat der Kirchen applaudiert!? und nach ihrem Tod 2003 in einer Trauerfeier
von der Spitze der EKD als grofie Theologin geehrt20. Mit einschligigen Zitaten be-
legt Hans Apel den antichristlichen Charakter der sog. feministischen Theologie bei
malBgeblichen Vertreterinnen dieser Denkrichtung?l. Dennoch erklirte 2001 der
EKD-Vorsitzende Manfred Kock, dass die »Erkenntnisse der feministischen Theolo-
gie« ein Segen fiir die Kirche seien?22,

Dementsprechend sollten wir wohl einen differenzierten Dialog fiihren: einen
punktuellen Dialog der blofen Hoflichkeit mit Kirchen, kirchlichen Institutionen
und Personen, die die eben genannten Positionen vertreten; einen eingehenden und
spirituell fundierten Dialog mit denjenigen evangelischen Christen, die sich zur gan-
zen Bibel bekennen und nicht bereit sind, sie dem jeweiligen Zeitgeist entsprechend
umzudeuten; sei es, dass die Betreffenden, obwohl sie unter den geschilderten Zu-
stinden sehr leiden, innerhalb der Landeskirchen verblieben sind und sich dort ihre
Widerstandsstrukturen geschaffen haben, sei es, dass sie, wie etwa der zitierte friihe-
re SPD-Politiker und Bundesminister Hans Apel, ihre Landeskirche verlassen und
sich einer Freikirche angeschlossen haben. Auch gemiBigte und dialogbereite Frei-
kirchen als solche konnen, von uns aus gesehen, sinnvollerweise unsere Dialogpart-
ner sein.

6. Okumenische Gottesdienste

Von gelegentlichem gemeinsamem Gebet mit Kreisen von gliubigen evangeli-
schen Christen war oben schon die Rede. »Okumenischer Gottesdienst« meint et-
was, was dariiber hinausgeht: eine gemeinsame Feier, gemeinsam vorbereitet und
gestaltet, etwa zwischen einer katholischen Pfarrei und ihrer evangelischen Partner-
pfarrei oder zwischen den evangelischen und den katholischen Lehrern und Schiilern
einer Schule — eine Feier, die gemeinsam und gleichberechtigt von den Amtstrigern
der beteiligten Konfessionsgemeinschaften geleitet wird. Manche von uns wird
schon das kalte Grauen oder der gerechte Zorn gepackt haben, wenn sie solche
Feiern miterlebt, im Fernsehen verfolgt oder Photos davon in der Presse gesehen ha-
ben, wo etwa neben einem katholischen Bischof im entsprechenden Ornat eine weit-

19 MThZ 35, 1984, 225.

20 Die Tagespost, 10. 5. 2003, 4.

21 A a. O. (Anm. 15), 164-166.

22 Ebd. 168, unter Berufung auf idea, 10. 1. 2001.
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gehend dhnlich gekleidete Bischofin Jepsen oder KédBmann gestanden hat. Wie sol-
len wir dann glaubwiirdig die katholische Lehre vermitteln, dass die Bischofs- oder
Priesterweihe von Frauen nicht méglich ist und dass auch ménnliche evangelische
Amtstriger diese Weihe nicht haben und daher, theologisch gesehen, Laien sind?
Viele, wenn nicht die meisten Menschen werden ja mehr von Bildern als von miind-
lich oder schriftlich vorgetragenen Aussagen und Argumenten bestimmt. Muss das
also wirklich sein?

Vom 2. Vatikanum her ist zu sagen: nein, jedenfalls nicht unbedingt. Denn das
Konzil spricht lediglich von Vereinigung im Gebet. »Bei besonderen Anlédssen ... ist
es erlaubt und auch erwiinscht, dass sich katholische Christen mit den getrennten
Briidern im Gebet zusammenfinden. Solche gemeinsamen Gebete sind ein hochst
wirksames Mittel, um die Gnade der Einheit zu erflehen ...« (UR 8).

Dariiber geht allerdings das Okumenische Direktorium, das erstmals in zwei Tei-
len 1967 und 1970 und dann in Neuausgabe 1993 im Auftrag des jeweils amtieren-
den Papstes veroffentlicht wurde, in zweifacher Weise hinaus. Erstens wird darin
1967 erklirt, dass bei derartigen Treffen, falls alle Beteiligten damit einverstanden
sind, Chorkleidung getragen werden kann23; und 1993, dass alle, die dabei einen
Dienst ausiiben, die Kleidung tragen konnen, die ihrem kirchlichen Rang und der
Natur der Feier entspricht24. Auch hier bleibt es also bei einer Kann-Bestimmung. Es
ist gut denkbar, dass manche evangelische Amtstriger auf die gottesdienstliche Klei-
dung dridngen, um katholischerseits die gleichberechtigte Anerkennung ihres Amtes
wenigstens der Optik nach zu erreichen. Es ist wohl teilweise auch diesem Bestreben
und nicht allein dem dsthetischen Empfinden zuzuschreiben, dass immer mehr evan-
gelische Pfarrer dabei Talar und Kragen gegen Mantelalbe und Stola eintauschen.

Problematischer noch erscheint der zweite Punkt, in dem das Direktorium iiber
den Wortlaut des Konzils hinausgeht. Es ist nicht mehr blo von gemeinsamem Ge-
bet die Rede, sondern von einer gemeinsamen Feier (celebratio bzw. célébration),
wobei der Kontext erkennen lisst, dass dieses Wort nicht im ganz allgemeinen Sinn
verstanden wird, wonach es auch eine bloB gesellschaftliche Feier bezeichnen konn-
te, sondern im spezifisch kirchlichen Sinn einer nichtsakramentalen Liturgiefeier
(1993: Nr. 116), so dass die Wiedergabe im Deutschen mit »Gottesdienst« zutreffend
erscheint.

Genau darin aber liegt das Problem. Denn eine Liturgiefeier bedeutet, wie das Di-
rektorium von 1993 (Nr. 116) richtig feststellt, »eine Feier, die entsprechend den Bii-
chern, Anordnungen und Briuchen einer Kirche oder einer kirchlichen Gemein-
schaft vollzogen wird unter dem Vorsitz eines Amtstrigers oder eines Beauftragten
dieser Kirche oder Gemeinschaft«.

Gerade dieses Amt des Vorsitzenden oder Vorstehers einer liturgischen Feier aber
ist strittig zwischen den evangelischen Kirchen und der katholischen Kirche. Nach
katholischer Lehre stehen giiltig geweihte Bischdfe und Priester ihren Gemeinden in
der Hirtenvollmacht Jesu vor, evangelische Pfarrer und Pfarrerinnen dagegen leiten

23 Nr. 113 (Enchiridion documentorum instaurationis liturgicae I, Rom 1976, Nr. 871).
24 Nr. 113 (ebd. 111, 1997, Nr. 6808).
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sie lediglich als gewihlte Leiter und Leiterinnen, so wie etwa Ordensoberinnen oder
auch Ordensobere, die nicht Priester sind, das Stundengebet ihrer Gemeinschaft lei-
ten, aber ihm nicht vorstehen kénnen. Beim sog. okumenischen Gottesdienst aber
sind notwendigerweise alle Amtstriger untereinander gleichberechtigt, daher han-
deln auch Bischofe und Priester in diesem Fall nur als Getaufte, die faktisch von ih-
ren Gemeinden als Leiter anerkannt sind, nicht aber als Vorsteher in der Hirtenvoll-
macht Jesu. Das wire auch von der Zusammensetzung der Gottesdienstgemeinde
her unmdglich: denn aufer den katholischen Christen, die auf die Anerkennung der
besonderen Weihevollmacht ihrer Bischofe und Priester grundsitzlich verpflichtet
sind, gibt es bei 6kumenischen Gottesdiensten eben auch evangelische Christen als
gleichberechtigte Teilnehmer, die diese besondere Amtsvollmacht grundsitzlich
nicht anerkennen.

Noch fragwiirdiger erscheint die Praxis derartiger Feiern dadurch, dass in den
diesbeziiglichen Bestimmungen unseres katholischen Kirchenrechts nicht unter-
schieden wird zwischen evangelischen Christen, die dies seit ihrer Taufe gewesen
sind, und anderen, die frither katholisch waren und dann iibergetreten sind. Unter
Letzteren ist, vom katholischen Standpunkt aus gesehen, guter Glaube zwar nicht
ausgeschlossen, aber es ist nicht in demselben Mal} damit zu rechnen wie bei denen,
die auBlerhalb der katholischen Kirche aufgewachsen sind. Zudem konnen sich aus
der aktiven Beteiligung ehemaliger Katholiken bei 6kumenischen Gottesdiensten
sehr unerquickliche Situationen ergeben. Nach der Ordnung unserer Kirche ist es et-
wa vor der Diakonatsweihe weder erlaubt, die Stola zu tragen noch die Gemeinde
mit »Der Herr sei mit euch« zu begriifen. Wenn nun ein Priesteramtskandidat, weil
er beides getan, eventuell auch wiederholt und nach Mahnung weiter getan hat, von
den Weihen ausgeschlossen wird; wenn dieser anschlieflend zu einer evangelischen
Kirche iibertritt und dort Pfarrer wird, kann er zum nichsten 6kumenischen Gottes-
dienst triumphierend in die katholische Kirche zurtickkommen und dort, immer noch
als Laie, diesmal ohne Hindernis seitens unseres Kirchenrechtes die Stola tragen und
den vorbehaltenen Gruf sprechen. Uberhaupt macht dieser Vorbehalt keinen Sinn
mehr, seit katholische Christen von unserer Kirche eingeladen werden, immer wie-
der an 6kumenischen Gottesdiensten teilzunehmen, bei denen evangelische Pfarrer,
ohne die Diakonats- oder Priesterweihe empfangen zu haben, nach Belieben diesen
Grul} sprechen diirfen.

Dasselbe Problem ergibt sich hinsichtlich des Segens, der regelmiRig bei derarti-
gen Gottesdiensten erteilt wird. Gewiss konnen auch Laien segnen, und sie sollten es
von Zeit zu Zeit tun, vor allem sollten etwa Eltern ihre Kinder segnen. Die versam-
melte Gemeinde zu segnen ist dagegen der gesamten Tradition entsprechend ein Vor-
recht der geweihten Amitstriager. Laien, die einen Gottesdienst leiten, konnen am En-
de nur einen Segenswunsch aussprechen, in den sie sich selbst mit einschlieBen: »Es
segne uns ...«, nicht »Es segne euch ...« Dabei sollen sie sich selbst zusammen mit
allen anderen Teilnehmern bekreuzigen und weder die Hinde iiber diese ausbreiten
noch das Kreuz iiber sie zeichnen. Bei dkumenischen Gottesdiensten jedoch tun
evangelische Amtstrager laufend beides und die katholischen tun es entweder mit ih-
nen zusammen oder empfangen den Segen von ihnen. Beides wirkt irrefithrend und
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verdunkelt die Sinnhaftigkeit und Glaubwiirdigkeit der fiir rein katholische Gottes-
dienste geltenden Norm.

Aus meiner Erfahrung als Pfarrer einer kleinen Diasporagemeinde in Sachsen
kann ich bezeugen, dass ich meine damaligen evangelischen Partnerpfarrer und un-
sere gegenseitige Beziehung in bester Erinnerung bewahre. Unter ihnen gab es le-
diglich anfanglich eine junge Pfarrerin, die als Einzige auf Amtstracht bestand — und
alle anderen erfiillten ihr diesen Wunsch. Allerdings kannte man dort evangelischer-
seits nur den herkommlichen schwarzen Talar, von der Stola war keine Rede. Wir,
die Amtstriger, saBen damals auch wihrend der gesamten dkumenischen Feier zu-
sammen im Altarraum. Die erwihnte Pfarrerin wurde jedoch bald versetzt und von
da an traten wir alle nur noch im Anzug auf und saBen verstreut in den vorderen Rei-
hen im Kirchenschiff. In den Altarraum ging nur voriibergehend, wer gerade etwas
vorzutragen hatte. Das Ganze wurde zwar noch Gottesdienst genannt, sah jedoch
viel eher nach einem blofen Gebetstretfen als nach einer Liturgiefeier aus. Diese
Praxis sollte man m. E. nach Maglichkeit allgemein zu erreichen suchen.

Was den Inhalt derartiger Feiern betrifft, sagt das Direktorium, dass dabei vorwie-
gend um die volle Einheit der Christen gebetet werden sollte. Das ist von der Sache
her verstindlich, in der Praxis jedoch gefdhrlich, weil viele dann versucht sind, in
Predigt oder Gebet auch zu sagen, auf welche Weise ihrer Meinung nach die Einheit
erreicht und verwirklicht werden sollte. Von daher ist es wichtig, in der Vorberei-
tungsgruppe klarzustellen, dass bei einer solchen Gelegenheit niemand etwas duBern
sollte, wovon er weil, dass es den Uberzeugungen einer der beteiligten Partnerkir-
chen widerspricht. Als vorformulierte Texte sollen nur solche vorgetragen werden,
zu denen alle Vertreter vorher frei ihre Zustimmung gegeben haben. An diese Regeln
sollten wir selbst uns gewissenhaft halten und unsere Bereitschaft, weiter bei oku-
menischen Gottesdiensten mitzuwirken, davon abhingig machen, ob auch die Part-
ner sich daran halten.

7. Die Frage der Sakramentengemeinschaft

Soweit die heute Lebenden sich erinnern konnen, war es bis in die sechziger Jah-
re hinein klar, dass Sakramentengemeinschaft Kirchengemeinschaft voraussetzt, d.
h. dass wir nicht bei Evangelischen, Anglikanern oder Orthodoxen und diese nicht
bei uns Sakramente empfangen konnten. Weil nahezu jeder das wusste und alle
Geistlichen sich daran hielten, war niemand beleidigt, wenn so verfahren wurde, und
wir hatten in dieser Beziehung Frieden. Dass unsere evangelischen Giste bei uns
nicht kommunizierten, bedeutete kein Hindernis fiir freundschaftliche Beziehungen
und auch nicht fiir eine gewisse Einbindung konfessionsverschiedener Ehepartner in
unseren Gottesdienst und unser Gemeindeleben.

Angesichts eines solchen Zustandes hatte man eine einfache und einsichtige Ar-
gumentation, um die erwihnte Regelung zu begriinden: jede Gemeinschaft braucht,
um als Gemeinschaft erkennbar und erfahrbar zu sein, materielle oder geistige Réu-
me, in denen ihre Mitglieder unter sich sind; jede Gemeinschaft braucht Betitigun-
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gen und Zeichen, die ausschlieBlich ihren Mitgliedern zustehen. Solche Zeichen sind
fiir uns als Kirche die Sakramente.

Das alles ist inzwischen schwieriger geworden, seitdem das 2. Vatikanische Kon-
zil entschieden hat, Ausnahmen von der allgemeinen Regel zuzulassen (UR 8). Die
Umschreibung der Ausnahmen, wie sie 1967 im Okumenischen Direktorium vorge-
nommen wurde, geriet dann derart kompliziert, dass wohl die wenigsten Pfarrer sie
auswendig hersagen konnten. Komplizierte Bestimmungen aber geben naturgemif}
vielfachen Anlass zu unterschiedlicher Deutung. Zieht man zusitzlich dazu noch den
seit Jahrzehnten herrschenden allgemeinen Trend zur Gleichmacherei in Betracht,
dann wird ersichtlich, unter welchem Druck wir Priester in dieser Hinsicht stehen:
der und der, so heiB3t es dann, und tiberhaupt bisher alle Pfarrer, die ich kenne, geben
den Evangelischen, die kommen, anstandslos die Kommunion, nur der Neue, den
wir jetzt bekommen haben, hat da Probleme und schafft »Unfrieden«. Dass es so
kommen wiirde, hitte man wohl voraussehen kénnen. Es ist daher nicht verboten,
die Entscheidung zur Einfithrung von Ausnahmen als Fehlentscheidung anzusehen.
Selbst Pipste und allgemeine Konzilien sind in praktischen Entscheidungen nicht
unfehlbar, und das 2. Vatikanum hat zudem, selbst in Lehrfragen, auf die Inan-
spruchnahme der Unfehlbarkeit bewusst verzichtet.

Sehen wir uns jetzt die geltende Regelung im Einzelnen an: zuerst was die Sakra-
mentengemeinschaft mit den nichtkatholischen orientalischen Kirchen betrifft (CIC,
can. 844, § 2f). Wenn es fiir uns katholische Christen unmdglich ist, einen katholi-
schen Spender zu finden, diirfen wir, sofern es notwendig oder niitzlich erscheint und
keine Gefahr des Irrtums oder des Indifferentismus besteht, von uns aus gesehen Bu-
Be, Krankensalbung und Kommunion in diesen Kirchen empfangen. Katholische
Spender diirfen Angehorigen dieser Kirchen dieselben Sakramente spenden, wenn
die Betreffenden »von sich aus darum bitten und in rechter Weise disponiert sind".
Der CIC von 1983, der dies bestimmt, sagt leider nichts iiber die Gegenseitigkeit in
dieser Materie, die das Okumenische Direktorium von 1967 wenigstens sehr emp-
fohlen hatte, indem es erklirte, eine solche Regelung unsererseits sollte nur mit sol-
chen orientalischen Kirchen getroffen werden, die damit einverstanden sind und
auch ihrerseits dieselbe Regelung uns gegeniiber einfiihren. Gliicklicherweise betont
die Neuausgabe des Okumenischen Direktoriums von 1993 erneut und stirker als
die von 1967 diese Gegenseitigkeit: Katholiken sollen sich in nichtkatholischen
orientalischen Kirchen der Kommunion enthalten, wenn die betreffende Kirche die-
se ausschlieBlich ihren eigenen Mitgliedern vorbehilt25. Aber von dieser Bestim-
mung weil ein katholischer Pfarrer nur, wenn er auler der einschligigen Stelle im
Codex eben auch noch innerhalb der 212 Paragraphen des Okumenischen Direktori-
ums nachsieht.

Eine lautlose Anderung in diesem Bereich hat es durch das Erscheinen des ge-
nannten Codex 1983 gegeben. Das Okumenische Direktorium von 1967 hatte be-
tont, dass die Ausnahmeregelung nur gelten kénnte, wenn Christen sich entweder in
einer Notlage befinden oder in einer Situation, in der sie lingere Zeit hindurch die

25Nr, 124 (ebd., Nr. 6819).
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drei genannten Sakramente nicht von einem Spender ihrer eigenen Kirche empfan-
gen konnen. Diese Klausel wird vom Codex nur noch fiir unseren Sakramentenemp-
fang bei nichtkatholischen orientalischen Kirchen im Wesentlichen aufrecht erhal-
ten, fiir den Sakramentenempfang der nichtkatholischen orientalischen Christen bei
uns aber aufgegeben: fiir sie geniigt es, dass sie von sich aus darum bitten und in
rechter Weise disponiert sind. Damit wird in diesem Punkt die vom Okumenischen
Direktorium angemahnte Gegenseitigkeit aufgegeben. Von dieser Anderung erfuhr
ein katholischer Priester seit 1983 durchweg nur, wenn er eigenstiindig den Codex
studierte oder zufillig in einer theologischen Versffentlichung auf eine entsprechen-
de Bemerkung gestoBen ist.

Eine schwierige Frage wirft die Beurteilung der erforderlichen Disposition bei
nichtkatholischen orientalischen Christen auf. Nach den Bestimmungen ihrer eige-
nen Kirchen konnen etwa wiederverheiratete Geschiedene sehr wohl »in rechter
Weise disponiert sein«, dagegen sind fiir die Kommunion wenigstens in einigen die-
ser Kirchen die Empféanger nur dann richtig disponiert, wenn sie unmittelbar vorher
gebeichtet haben und wohl auch nur dann, wenn sie niichtern sind. Nach welcher Ge-
setzgebung ist nun ihre Disposition fiir den Kommunionempfang in der katholischen
Kirche zu beurteilen? Dariiber schweigen sich Codex und Direktorium aus.

Die fiir die Sakramentengemeinschaft mit den nichtkatholischen orientalischen
Kirchen getroffene Regelung ist ebenso anzuwenden bei anderen Kirchen, »die nach
dem Urteil des Apostolischen Stuhls hinsichtlich der Sakramente in der gleichen La-
ge sind wie die genannten orientalischen Kirchen« (CIC, can. 844, § 3). Das einzige
nennenswerte Beispiel dafiir ist, wenigstens in unserem Umbkreis, die Altkatholische
Kirche.

Weitaus einschriankender erscheint die Regelung der Ausnahmen in Bezug auf die
Christen, die den iibrigen Konfessionsgemeinschaften angehoren, d. h. im Wesent-
lichen den aus der Reformation hervorgegangenen Gemeinschaften. Hier vermeidet
der Codex wohlweislich die Bezeichnung »Kirchen«, weil diesen Gemeinschaften
die nach katholischer Lehre notwendige Strukturierung durch das Bischofsamt fehlt
und sie mangels giiltiger Bischofs und Priesterweihe auller Taufe und Ehe keine giil-
tigen Sakramente vollziehen konnen. Aus diesem Grund ist es einsichtig, dass wir
katholische Christen von uns aus gesehen aufier der Nottaufe keine Sakramente von
ihnen empfangen konnen.

Was die Zulassung der betreffenden Christen zum Sakramentenempfang bei uns
betrifft, gilt Folgendes (nach CIC, can. 844, §4): in Todesgefahr oder in einer ande-
ren schweren Notlage, iiber die der zustiindige Bischof oder die Bischofskonferenz
zu urteilen hat, dirfen wir diesen Christen die drei genannten Sakramente spenden,
wenn sie in der gegebenen Notsituation

1) keinen Spender ihrer eigenen Gemeinschaft zur Verfiigung haben,

2) von sich aus darum bitten,

3) beziiglich der betreffenden Sakramente den katholischen Glauben bekunden und
4) in rechter Weise disponiert sind.

Zusammen mit der Todesgefahr oder einer vergleichbaren Notlage macht das fiinf
Bedingungen aus. Auch hier stellt sich die Frage, die im Codex unbeantwortet bleibt:
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Ist die Disposition nach der katholischen Lehre oder nach der Lehre und Praxis der
betreffenden evangelischen Kirche zu beurteilen? Kann man evangelischen Chri-
sten, die geschieden sind und deren zweite Trauung von ihrer Kirche gesegnet wur-
de, die Kommunion geben, da sie wahrscheinlich subjektiv guten Glaubens sind?
Wie ist es mit Evangelischen, die friiher katholisch waren? Sind ihnen aufgrund von
Hiresie und Schisma entsprechend Can. 1364 des CIC alle Sakramente zu verwei-
gern? Oder konnen dieser Bestimmung zum Trotz auch sie u. U, als richtig disponiert
gelten? Wenn ja, was ist, wenn sie geschieden und wiederverheiratet sind? Konnen
sie dann die Kommunion empfangen, die ihnen als katholischen Christen in dieser
Situation nicht zustand? Uber all das schweigen die Bestimmungen sich aus.

Dariiber hinaus stellt sich die Frage, ob nicht zwischen zwei von den genannten
Bedingungen ein Widerspruch besteht. Die Zulassung ist nur moglich, wenn die
Interessenten keinen Spender ihrer eigenen Konfession zur Verfiigung haben; gleich-
zeitig miissen sie hinsichtlich des zu empfangenden Sakramentes den katholischen
Glauben bekunden. Hinsichtlich der Eucharistie bedeutet das im Wesentlichen drei
Dinge:

1. In der Eucharistie ist Jesus wahrhaft gegenwirtig aufgrund der Verwandlung von

Brot und Wein in seinen Leib und sein Blut,

2. Die Eucharistiefeier ist ein Opfer, weil in ihr das einmalige Kreuzesopfer Jesu
gegenwirtig wird.

3. Nur ein giiltig geweihter Bischof oder Priester als Vorsteher kann die Giiltigkeit
der Eucharistie gewihrleisten.

Wenn ein evangelischer Christ diese drei Sachverhalte glaubt, vor allem den drit-
ten Punkt, fragt es sich, wieso er nicht katholisch wird und ob er logischerweise noch
guten Glaubens aulerhalb der katholischen Kirche verbleiben kann. Zugleich ist zu
fragen, was ein solcher Christ hinsichtlich seines Verlangens nach dem Abendmahl
noch mit einem Amitstriiger seiner eigenen Konfession anfangen kann, den er ja laut
katholischem Kirchenrecht zuerst suchen muss, von dem er im Glauben jedoch iiber-
zeugt ist; dass er das Abendmahl nicht giiltig feiern kann.

Da ein solcher Glaube unter evangelischen Christen sehr selten ist, dhnlich selten
aber auch der Glaube an den Opfercharakter des Abendmahls, musste man bis vor
kurzem die Bestimmung unseres Kirchenrechtes wohl so verstehen, dass der erfor-
derliche Glaube sich nur auf den ersten Punkt, die wahre Gegenwart Jesu in der Eu-
charistie bezichen wiirde. Da konnten echte Lutheraner in etwa mithalten, obwohl
auch sie mit Luther nicht an eine Verwandlung von Brot und Wein, sondern an die
Gegenwart Jesu in und mit dem Brot und dem Wein glauben. Nur wenn man tiiber
diesen Unterschied grofziigig hinwegsieht, konnten sich unter echten Lutheranern
einige evangelische Christen finden, die hinsichtlich der wahren Gegenwart den ka-
tholischen Glauben bekunden wiirden.

Jedoch: zwei rémische Dokumente aus neuester Zeit erkldren, das das nicht ge-
niigt: dass evangelische Christen, um unsere Eucharistie zu empfangen, alle fiinf ge-
nannten Bedingungen erfiillen und, was den Glauben betrifft, ihre Zustimmung zur
gesamten katholischen Eucharistielehre bekunden miissen, insbesondere dazu, dass
die giiltige Weihe Voraussetzung giiltiger Eucharistiefeier ist. Zuerst sagte das Johan-
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nes Paul I1. in seiner Enzyklika »Ecclesia de eucharistia« von 2003 unmissversténd-
lich so: »Die Ablehnung einer oder mehrerer Glaubenswahrheiten liber diese Sakra-
mente, etwa die Leugnung der Wahrheit beziiglich der Notwendigkeit des Weihe-
priestertums zur giiltigen Spendung dieser Sakramente, hat zur Folge, dass der Bitt-
steller nicht fiir ihren rechtmiBigen Empfang disponiert ist« (Nr. 46). Und sollte je-
mand gemeint haben, in diesem Fall habe sich nun doch das hohe Alter des Papstes
iiber Gebiihr ausgewirkt, so musste ihn die von der Gottesdienstkongregation im
Miirz 2004 herausgegebene Instruktion »Redemptionis Sacramentum« eines Besse-
ren belehren. Denn dort heift es: »Die Bedingungen, die von can. 844, § 4 (des CIC)
festgesetzt sind und die in keiner Weise aufgehoben werden kénnen ..., knnen fer-
ner nicht voneinander getrennt werden; deshalb miissen sie immer alle zugleich ver-
langt werden« (Nr. 85). Und in einer Fuinote zu diesem Satz wird auf die Aussage
des Papstes in der zitierten Enzyklika verwiesen. Damit wird deutlich, dass sehr
wohl die strenge Deutung der Bestimmung gilt: erforderlich ist der Glaube hinsicht-
lich der drei Kernpunkte der katholischen Eucharistielehre, einschlieBlich der Not-
wendigkeit eines giiltig zum Bischof oder Priester geweihten Vorstehers fiir die Giil-
tigkeit der Opferfeier mit der Verwandlung der Gaben.

Damit ist der Kreis der in Frage kommenden Personen auf eine verschwindend ge-
ringe Anzahl eingeschrinkt und auch sie konnen die Sakramente unserer Kirche ja
nur in Todesgefahr oder einer vergleichbaren Notsituation empfangen. Praktisch be-
deutet das, sofern diese Bestimmung befolgt wird, dass wir so gut wie keine Sakra-
mentengemeinschaft mit Christen jener Kirchen pflegen, deren Leiter keine giiltig
geweihten Bischofe und Priester sind. Dieses Bemiihen um moglichst enge Eingren-
zung ist m. E. sehr zu begriiBen. Sakramentengemeinschaft bei fortbestehenden
Gegensitzen in der Lehre und fortbestehendem Nebeneinander unterschiedlicher
Kirchen ist kein Mittel, die Einheit zu erstreben, sondern sie ist das Zeichen, das wir
setzen, und das Fest, das wir feiern werden, wenn die Einheit hergestellt sein wird.



Die Amtsenthebung (amotio) von Bischofen
Von Georg May, Mainz

B,
Der Amtsverlust im allgemeinen

Kirchenamter, die jemand iibertragen wurden, konnen verlorengehen. In c. 184 §
1 CIC/1983 werden als Weisen, wie der Amtsverlust eintritt, der Ablauf der festge-
setzten Zeit, das Erreichen des vom Recht festgelegten Alters, der Verzicht, die Ver-
setzung, die Enthebung und die Absetzung genannt. Der Canon ist gegeniiber ¢. 183
§ 1 CIC/1917 nur geringfiigig verdndert. Dort fehlte lediglich der Erledigungsgrund
expleta aetate iure definita.

Die hiufigste Erledigung von Kirchendmtern geschieht heutzutage durch Verzicht
des Amtsinhabers. Er ist bei Diézesanbischofen die Regel. Wer seiner michtig ist,
kann aus einem gerechten Grund auf das von ihm innegehabte Kirchenamt verzich-
ten (c. 187). Der Verzicht ist in der Regel annahmebediirftig. Er ist gegeniiber der
Autoritét, der die Verleihung des in Frage stehenden Amtes zukommt, zu erkléren (c.
189 § 1).

Relativ héufig ist auch die Versetzung eines Amtsinhabers. Die Versetzung ist die
Verbringung einer Person von einem Amt auf ein anderes. Sie kann nur durch eine
Autoritiit vorgenommen werden, die das Verleihungsrecht fiir beide Amter hat (c. 190
§ 1). Die Versetzung kann mit dem Willen und gegen den Willen des Amtsinhabers
vor sich gehen. Im zweiten Falle ist ein bestimmtes Verfahren einzuhalten (c. 190 § 2).
Die Versetzung des Ditzesanbischofs auf ein anderes Amt schlieBt die Aufgabe des
bisherigen Amtes ein. Allerdings wird nicht zuerst das bisherige Amt entzogen und
danach das neue Amt verlichen, sondern die Verleihung des neuen Amtes, genauer
seine Inbesitznahme, fiihrt die Vakanz des bisherigen Amtes herbei (c. 418 § 1).

Amtsenthebung und Absetzung sind Formen der zwangsmiiigen Entfernung
vom Amt. Das Recht der Amtsenthebung (amotio) ist in den cc. 192-195 geregelt.
Die Amtsenthebung unterscheidet sich dadurch von der (zwangsmiiBigen) Verset-
zung, daB mit ihr nicht notwendig die Ubertragung eines neuen Amtes verbunden ist.
Sie geschieht grundsitzlich ohne Riicksicht auf ein Verschulden des Amtsinhabers.
Die Amtsenthebung erfolgt entweder durch ein von der zustiandigen Autoritit erlas-
senes Dekret oder von Rechts wegen, also ohne das Dazwischentreten einer Auto-
ritét (c. 192). In ¢. 193 werden drei Fille unterschieden, bei denen ein je verschiede-
nes Vorgehen vorgesehen ist. Von einem Amt, das auf unbestimmte Zeit iibertragen
wird, kann jemand nur aus schwerwiegenden Griinden und unter Beachtung der im
Recht vorgesehenen Vorgehensweise entfernt werden (c. 193 § 1). Man wird das
Amt des Dibzesanbischofs unter die Amter zihlen miissen, die auf unbestimmte Zeit
libertragen werden. Denn seit Einfiihrung einer Altersgrenze, bei deren Erreichen der
Verzicht ptlichtméfig anzubieten ist, kann nicht mehr die Rede davon sein, daB das
Bischofsamt auf Lebenszeit iibertragen wird. Dasselbe wie fiir Amter, die auf unbe-
stimmte Zeit tibertragen werden, gilt fiir solche, die auf bestimmte Zeit iibertragen
werden: Der Amtsinhaber kann vor Ablauf dieser Zeit nur aus schwerwiegenden
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Griinden und unter Einhaltung der rechtlich vorgesehenen Vorgehensweise von sei-
nem Amt entfernt werden (c. 193 § 2). Eines Amtes, das jemand gemall den Vor-
schriften des Rechts fiir eine nach dem klugen Ermessen der zustindigen Autoritét
zu bestimmende Zeit iibertragen wird, kann der Amtsinhaber aus einem (von dieser
Autoritiit) als gerecht erachteten Grund enthoben werden (c. 192 § 3). Das Enthe-
bungsdekret bedarf der Schriftform und wird wirksam mit dem Zugehen an den
Amtstriger (c. 193 § 4). Inc. 194 § 1 werden drei bzw. vier Fille genannt, in denen
ein Amtsinhaber von Rechts wegen seines Amtes verlustig geht: Verlust des klerika-
len Standes, offentlicher Abfall vom katholischen Glauben oder von der kirchlichen
Gemeinschaft, Versuch der Eingehung einer Ehe. Der Amtsverlust tritt in diesen Fil-
len ohne weiteres ein, wenn der geforderte Sachverhalt vorliegt; die Mitwirkung ei-
ner kirchlichen Autoritit ist nicht erforderlich. Die Amtsenthebung gemil c. 194 § 1
nn. 2 und 3 kann freilich erst geltend gemacht werden, wenn sie durch die Erklirung
der zustandigen Autoritit feststeht. Die Fille des c. 194 § 1 n. 2 treffen alle Inhaber
eines Kirchenamtes, jene des c. 194 § 1 n. 1 und 3 nur Kleriker. Der Verdnderung des
Textes von »a quolibet officio«! zu »ab officio« in c. 194 § 1 wird man kein Gewicht
beilegen diirfen. Eigenartig beriihrt die Tatsache, da6 c. 183 § 1 CIC/1917 zwar die
amotio als Ursache des Amtsverlustes nennt, aber im Verlauf des Caput II nicht dar-
auf eingeht, wie es bei der privatio der Fall ist. Wo das Verfahren der amotio (remo-
tio) beschrieben wird, geht es um die Amtsenthebung der Pfarrer (cc. 2147-2161
CIC/1917). Dafi der CIC/1917 ein eigenes Amotionsverfahren lediglich fiir Pfarrer
kennt, ist jedoch kein Argument gegen die Zulissigkeit der Amotion von Bischéfen,
wie weiter unten zu zeigen sein wird.

Die Absetzung ist eine Siihnestrafe (c. 1336 § 1 n. 2 und § 2). Sie setzt also eine
Straftat voraus. Die Strafe der Absetzung tritt nicht selbsttitig ein, sondern muf}
durch einen kirchlichen Hoheitstriger verhingt werden. Die Absetzung hat nach
Mafigabe des Rechts zu erfolgen (c. 196 § 1). Die normalerweise fiir die ganze Zu-
kunft geltende Absetzung mufl im Wege des Prozesses geschehen (cc. 1342 § 2,
1721-1728). Die Geschichte zeigt, da3 die Absetzung von Didzesanbischofen, auch
und gerade im deutschen Sprachbereich, mehr als einmal vorgekommen ist2.

I1.
Die Erledigung des Bischofsstuhles

In c. 184 § 1 ist allgemein bestimmt, wie ein Amt verlorengeht. Diese Norm ist
kein Hindernis, daB fiir einzelne Amtsinhaber noch einmal gesondert festgelegt wird,
wie sie ihr Amt verlieren. Man denke an den Papst (c. 332 § 2) und an den Pfarrer (c.
538). So wird in c. 416 angegeben, wie die Vakanz eines Bischofsstuhles eintritt. Der
Bischofsstuhl wird erledigt durch den Tod des Didzesanbischofs, durch Annahme

I Communicationes 23, 1991, 105, 266, 295.

27.B.: Georg May, Die deutschen Bischofe angesichts der Glaubensspaltung des 16. Jahrhunderts, Wien
1983, 93-96, 103-105.



Die Amtsenthebung (amotio) von Bischéfen 201

des Verzichts durch den Papst, durch Versetzung und durch die dem Bischof mitge-
teilte Absetzung. Der Heilige Stuhl bedient sich hiufig der Versetzung, um einen Bi-
schof, der sich an seiner bisherigen Wirkungsstitte bewéhrt hat, in eine noch verant-
wortungsvollere Position einriicken zu lassen. Die Versetzung ist aber auch ein
Mittel, um Bischofe von einer Diozese, in der nach dem Urteil des Heiligen Stuhles
ihre Stellung unhaltbar geworden ist, auf eine andere Ditzese zu verbringen3.

Neu im kanonischen Recht ist, daB nach ¢. 401 § 1 die Ditzesanbischife »gebe-
ten« werden, bei Vollendung des 75. Lebensjahres den Verzicht auf ihr Amt anzubie-
ten. Der Amtsverzicht ist nach ¢. 401 § 2 auch dann anzubieten, wenn der Didzesan-
bischof aufgrund schwacher Gesundheit oder aus anderen Griinden zur Wahrneh-
mung seines Amtes weniger geeignet ist. Die »Bitte« des ¢. 401 § 1 istin c. 401 § 2
verstirkt durch das Wort »enixe«. Die Worte enixe rogantur stammen aus dem Zwei-
ten Vatikanischen Konzil. Das Dekret »Christus Dominus« Nr. 21 richtete an die
Diozesanbischofe die Bitte (enixe rogantur), den Verzicht auf ihr Amt anzubieten,
wenn sie wegen zunehmenden Alters oder aus einem anderen schwerwiegenden
Grund nicht mehr imstande sind, es giiltig zu versehen. Die Bitte sollte von ihnen
selbst kommen (sua ipsi sponte) oder konnte ihnen von der zustindigen Autoritét na-
hegelegt werden (a competenti Auctoritate invitati). Dieser Unterschied ist von be-
trichtlichem Gewicht. Denn im zweiten Fall ist der Wille des Heiligen Stuhles er-
kennbar, daf ein Bischof sein Amt aufgebe. Das Zweite Vatikanische Konzil legte
noch keine Altersgrenze fest, bei deren Erreichen die Bischofe den Verzicht auf ihr
Amt anbieten sollten. Doch das Motu Proprio »Ecclesiae Sanctae« vom 6. August
19664 I Nr. 11 griff diese Textstelle auf und legte als Zeitpunkt fiir das Angebot des
Amtsverzichtes die Vollendung des fiinfundsiebzigsten Lebensjahres fest. Die Worte
enixe rogantur wurden beibehalten. Der revidierte CIC/1983 nahm die Bestimmung
inc. 401 § 1 auf. Dall damit die Pflicht der Diozesanbischofe statuiert werden sollte,
bei Erreichen der Altersgrenze den Verzicht auf ihr Amt anzubieten, unterliegt kei-
nem Zweifel. Daran vermag auch die Tilgung des Wortes »debent« in ¢. 401 § 1
nichts zu dndern3. Die gewihlte Ausdrucksweise hat allein den Zweck, die Empfind-
lichkeit dieser Herren zu schonen. Wenn der Papst einen Bischof durch Gesetz ein-
lddt, den Verzicht auf sein Amt anzubieten, dann ist dies eine Aufforderung, ja ein
Befehl, der lediglich in die Form einer Einladung gekleidet ist. Das Wort rogare be-
griindet daher nicht lediglich eine moralische, sondern eine rechtliche Verpflichtung.
Diese Auslegung wird bestitigt durch die Tatsache, dal es auch beim Amtsverzicht
des Pfarrers verwendet wird (c. 538 § 3). Der schonende Umgang, den der Heilige
Stuhl mit den Didzesanbischofen aufgrund des Kollegialititsprinzips beobachtet,
kann sich bei den Pfarrern auf keine vergleichbare Grundlage stiitzen. Ist aber bei ih-
nen das Angebot des Verzichts pflichtméBig, dann ist es dies auch bei den Bischofen.

Der Amtsverzicht ist, wie c. 401 § 1 ausdriicklich erklirt, dem Papst anzubieten,
auch in den Fillen des c. 401 § 2. Denn jeder Amtsverzicht hat gegeniiber der Auto-

3 Z.B.: Fall Wolfgang Haas (AAS 90, 1998, 8f., 61; AfkKR 166, 1997, 637; 168, 1999, 284).
4 AAS 58, 1966, 757-787.
5 Communicationes 12, 1980, 308; 18, 1986, 155, 169; 24, 1992, 350.
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ritdt zu erfolgen, der die Ubertragung des in Frage stehenden Amtes zusteht (c. 189 §
1). Alle Bischdfe der katholischen Kirche verdanken aber ihr Amt dem Papst (c. 377
§ 1). Der Amtsverzicht des Diozesanbischofs bedarf, um wirksam zu werden, der
Annahme durch den Papst (c. 416). Der Papst ist gehalten, sich innerhalb dreier Mo-
nate schliissig zu werden, ob er den Verzicht annimmt. LiBt er die Zeit verstreichen,
wird das Verzichtsangebot hinfillig (c. 189 § 3). Das Erreichen der Altersgrenze ver-
pflichtet den Papst nicht, das Verzichtsangebot anzunehmen (c. 401 § 1). Damit ist
von vornherein erklirt, daB die Vollendung des fiinfundsiebzigsten Lebensjahres
keine zwingende Grenze fiir das Verbleiben im Amt des Didzesanbischofs ist. Wie
die Praxis zeigt, werden in nicht ganz wenigen Fillen Bischife gebeten, vorliufig
bis auf weiteres im Amt zu bleiben. Das verbindliche Urteil, ob ein Bischof noch zur
Ausiibung des ihm iibertragenen Amtes in der Lage ist, obliegt ebenfalls dem Papst
allein. Es soll hier nicht ausfiihrlich der Frage nachgegangen werden, ob die in c. 401
§ 1 festgelegte Altersgrenze zu hoch oder zu niedrig angesetzt ist. Angesichts der ho-
heren Lebenserwartung der Menschen, des Mangels an geeigneten Personlichkeiten
und des Vergleichs der Titigkeit von Bischofen in jiingeren und ilteren Jahren neige
ich zu der Annahme, der Termin sei zu friih. Der Papst hat zu priifen, ob das Ver-
zichtsangebot auf einem gerechten und angemessenen Grund beruht (c. 189 § 2). Die
in c. 401 angegebenen Fakten sind in jedem Falle gerechte und angemessene Griin-
de. Uber weitere Griinde dieser Art steht dem Papst das (unanfechtbare) Urteil zu.
Selbstverstindlich bestand auch nach dem CIC/1917 die Moglichkeit, daB der Papst
einen Didzesanbischof bittet oder auffordert, den Verzicht auf sein Amt anzubieten
(c. 430 § 1). Wie nach der Nichtannahme des Amtsverzichts zu verfahren ist, richtet
sich nach dem Wortlaut des Bescheids, in dem die Nichtannahme ausgesprochen
wird. Wenn darin die Verlingerung der Amtsdauer auf eine bestimmte Zeit festge-
setzt ist, hat der Amtstriiger das Angebot nach Ablauf dieser Frist zu erneuern.
Selbstverstdndlich kann er auch innerhalb dieser Frist den Verzicht von neuem an-
bieten, wann immer er davon iiberzeugt ist, im Sinne von c. 401 § 2 zu handeln.
Wenn dagegen die Weiterfiihrung des Amtes auf unbestimmte Zeit gefordert wird,
kann der Amtstriiger sein Angebot des Verzichts zu jeder Zeit erneut vorbringen,
wann immer er meint, es liege einer der in c. 401 § 2 genannten Griinde vor. Wenn
der Papst das Verzichtsangebot annimmt, wird er sich Gedanken machen miissen,
wie der Unterhalt des Verzichtleistenden gewihrleistet werden kann und wo er sei-
nen Aufenthaltsort nimmit (c. 402).

Ein Di6zesanbischof kann sein Amt auch durch Absetzung verlieren. Die Abset-
zung ist, wie gesagt, eine Siihnestrafe (c. 1336 § 1 n. 1), setzt also ein Vergehen vor-
aus (c. 196 § 1). Sie kann nur verhiingt werden, nachdem bewiesen worden ist, da}
der Amtsinhaber sich eines Vergehens schuldig gemacht hat, das mit privatio geahn-
det werden kann (cc. 1389 § 1 und 1396). Die Absetzung muB nach MaBgabe des
Rechtes, d.h. der entsprechenden Normen des Straf- und ProzeBrechtes, erfolgen (c.
196 § 1). Die Absetzung eines Ditzesanbischofs kann nur durch den Papst gesche-
hen (c. 1338 § 1). Sie erlangt ihre Wirkung, sobald sie dem Dibzesanbischof mitge-
teilt worden ist (c. 416).
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111
Die Weigerung, den Verzicht anzubieten

Als Regel diirfte gemiB c. 401 § 1 gelten, daB Diszesanbischéfe ihr Amt verlieren,
nachdem sie dem Papst den Verzicht angeboten haben und der Papst ihren Verzicht
angenommen hat. Es erscheint aber denkbar, dal ein Didzesanbischof den Termin
der Vollendung des 75. Lebensjahres verstreichen 148t, ohne den Verzicht auf sein
Amt anzubieten. Die Griinde der Unterlassung konnen verschiedene sein. Einmal
mag VergeBlichkeit dafiir verantwortlich sein, daB der Termin versdumt wird; er wird
einfach iibersehen. Sodann kann sich ein Ditzesanbischof bewuBt weigern, den
Amtsverzicht anzubieten. Der ehemalige Erzbischof von Foggia, Giuseppe Casale,
behauptete, die Norm, wonach jeder Bischof mit Vollendung des 75. Lebensjahres
seinen Riicktritt einreichen muf, widerspreche der sakramentalen Natur des Bi-
schofsamtes. AuBerdem liege darin eine Verschwendung personeller Ressourcen,
weil hiufig Minner ihr Amt niederlegten, die iiber reichliche Erfahrung verfiigten
und noch im Vollbesitz ihrer geistigen und korperlichen Kriifte seien6. Es erscheint
denkbar, daB ein Di6zesanbischof, der sich diese Uberlegungen zu eigen macht, es
ablehnt, seinen Verzicht anzubieten. Wenn ein Ditzesanbischof? den nach c¢. 401
vorgesehenen Verzicht nicht anbietet, dann bleibt er im Amt. Einen Automatismus
des Amtsverlustes gibt es bei Vollendung des 75. Lebensjahres nicht. Das Angebot
des Verzichtes ist in jedem Fall die Voraussetzung fiir die Amtserledigung. Bei Ver-
sdumnis oder Weigerung, den Verzicht anzubieten, wird der Heilige Stuhl zunichst
eine Aufforderung ergehen lassen, das Versdumte nachzuholen bzw. das Verweigerte
zu tun. Ein daraufhin angebotener Verzicht ist auch dann nicht (etwa wegen schwe-
rer Furcht: ¢. 188) nichtig, wenn der Obere den Amtsinhaber wissen lidBt, daB ihm bei
Verweigerung des Verzichts das Amt entzogen werde; denn ein Vorgehen nach Recht
und Gesetz ist keine ungerecht eingefloBte Furcht. Aber der Bischof, den die Auffor-
derung des Heiligen Stuhles ungeriihrt 146t und der auch jetzt seinen Verzicht nach c.
401 § 1 nicht anbietet, kann dazu nicht gezwungen werden. Denn der Verzicht setzt
einen bewuBten Willensakt voraus (c. 187). Wenn der Triiger des Willens ihn nicht
setzt, kommt ein Verzichtsangebot nicht zustande. Doch kann die Weigerung, nach
Vollendung des 75. Lebensjahres (oder wegen der anderen in c. 401 § 2 genannten
Griinde) den Verzicht anzubieten, nicht dazu fiihren, daB der Didzesanbischof auf
unbegrenzte Zeit in seinem Amt bleibt. Es mufl um des Wohles der Seelen und der
Aufrechterhaltung der Ordnung in der Kirche die Moglichkeit bestehen, ihn aus sei-
nem Amt zu entfernen, wenn er nach dem Urteil des Papstes darin untragbar gewor-
den ist. Das heifit: Wenn ein Diozesanbischof seinen Amtsverzicht nicht pflichtmi-
Big anbietet, kann der Papst zur Amtsenthebung schreiten (cc. 192—195). Hier ist die
Stelle fiir die verwaltungsrechtliche Amtsenthebung, die amotio — falls sie zulissig
1st.

6 Die Tagespost Nr. 98 vom 7. August 1999 S. 4.
7 Fiir Koadjutor- und Auxiliarbischéfe gilt nach c. 411 das gleiche.
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V.
Die Nichterwdhnung der Amotion

Es féllt nun auf, daB fiir die Erledigung des Bischofstuhles in c. 416 ein Sachverhalt
nicht genannt wird, der in c. 184 § 1, wo allgemein vom Amtsverlust die Rede ist, auf-
scheint, ndmlich die Amtsenthebung (amotio). Sie fehlte von Anfang an in dem (jetzi-
gen) ¢. 416 CIC/19838. Die Uberraschung wiichst, wenn man beobachtet, daB auch in
¢. 430 § 1 CIC/1917 die amotio bei den Griinden, deretwegen ein Bischofsstuhl erle-
digt wird, nicht erwidhnt wird. Es fragt sich, wie dieses Schweigen zu beurteilen ist.

Zunichst sei grundsitzlich festgestellt: Fiir den Papst als Inhaber der suprema und
plena potestas in der gesamten Kirche (c. 331) ist die Nichterwidhnung der amotio in
c. 416 kein Hindernis, sie vorzunehmen, wann immer er es fiir tunlich hilt. Er ist und
bleibt Herr der Canones, die er auf dem Wege der Gesetzgebung in Kraft gesetzt hat.
Es ist ausgeschlossen, dem Papst beim Vorgehen gegen einen Didzesanbischof eine
gesetzliche Schranke zu errichten. Es gibt daher keinen ernsthaften Einwand gegen
die Befugnis des Papstes, den Ditzesanbischof durch Dekret seines Amtes zu enthe-
ben. Aber es ist eben die Frage, ob man auf die Hochstgewalt des Papstes rekurrieren
muB, um die amotio von Ditzesanbischofen zu rechtfertigen, und ob nicht aus dem
positiven Recht zu entnehmen ist, dafl ihm diese Befugnis zusteht.

Der c. 416 CIC/1983 stimmt wortlich mit ¢. 430 § 1 CIC/1917 iiberein, abgesehen
von der Hinzufiigung des Wortes dioecesani zu Episcopi. Eine andere Quelle als c.
430 § 1 CIC/1917 fiir c. 416 CIC/1983 existiert nicht. Dabei ist beachtenswert, daf3,
wie bereits erwiihnt, auch in c. 430 § 1 CIC/1917 die Amtsenthebung als Grund fiir
die Erledigung des Bischofsstuhles nicht genannt wurde. Die Quellen zu ¢. 430 § 1
CIC/1917 werfen fiir die Deutung dieser Liicke nichts ab. Vielleicht aber verhilft die
Rechtssprache zu einer Erkldrung. Klaus Morsdorf wies zum CIC/1917 liberzeugend
nach, dab die strafrechtliche Amtsentsetzung wohl privatio genannt wird, daf} jedoch
dieses Wort auch in einem weiteren Sinne verwendet wird und dann sowohl die ver-
waltungsrechtliche als auch die strafrechtliche Amtsentfernung einschlieft9. Diesen
Sprachgebrauch findet er auch im Recht der Amtsenthebung (c. 192 CIC/1917).
Zwar behandelt er in diesem Zusammenhang nicht c. 430 § 1. schliet ihn aber auch
nicht aus. Es erscheint darum denkbar, dal das Wort privatio in ¢. 430 § 1 sowohl die
strafrechtliche wie die verwaltungsrechtliche Amtsentfernung abdeckt. Diese Mei-
nung wird bestitigt durch den Tiibinger Kanonisten Johannes Baptist Sidgmiiller.
Sédgmiiller unterschied dort, wo er iiber die Amtsentsetzung (privatio) nach dem
CIC/1917 handelte, die richterliche oder prozessuale und die administrative oder
6konomische; die erstere erfolge aufgrund eines Strafprozesses und sei Vindikativ-
strafe, die zweite gehe auf dem Verwaltungswege vor sich im Interesse des Heils der
Seelen, habe nicht notwendig den Charakter einer Vindikativstrafe und heille ge-

8 Communicationes 24, 1992, 132, 164.

9 Klaus Morsdorf, Die Rechtssprache des Codex Juris Canonici. Eine kritische Untersuchung. Von der
Theologischen Fakultit der Ludwig-Maximilians-Universitiit gekronte Preisschrift (= Gorres-Gesellschaft
zur Pflege der Wissenschaft im katholischen Deutschland. Verdffentlichungen der Sektion fiir Rechts- und
Staatswissenschaft 74. Heft), Paderborn 1937, 201f.
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wohnlich amotio oder remotiol0. Sigmiiller kannte also ebenfalls privatio als Ober-
begriff fiir zwei ganz verschiedene Weisen der Entfernung von einem Kirchenamt.
Damit bezeugt er, dal nach damaligem Verstdndnis die amotio in dem (weit gefa-
ten) Begriff der privatio enthalten ist. Es erscheint denkbar, daB der CIC/1983 in c.
416 bei dem Sprachgebrauch des CIC/1917 geblieben ist!l. Dann spricht die Uber-
nahme des c. 430 § 1 CIC/1917 in den CIC/1983 dafiir, daB im revidierten Codex das
Wort privatio an dieser Stelle ebenfalls die amotio mit abdeckt. Wenn dieses Ver-
standnis richtig ist, dann besteht kein Hindernis, daB auch nach dem Text des
CIC/1983 ein Didzesanbischof durch amotio, genauer durch ein die amotio verfii-
gendes Dekret (c. 195) von seinem Amt entfernt wird. Es ist nicht einsichtig, daB fiir
Diozesanbischofe zwar die Absetzung (privatio), nicht aber die Amtsenthebung
(amotio) in Frage kommen soll. Denn die Absetzung ist — als Siihnestrafe — ein weit
schwerwiegenderer Eingriff in die Stellung und die Reputation eines Di6zesanbi-
schofs als die Amtsenthebung aus Erwigungen der Niitzlichkeit oder Tunlichkeit.
Das Wohl der Kirche kann die (zwangsweise erfolgende) Entfernung eines Divze-
sanbischofs fordern oder nahe legen. Der Heilige Stuhl wiire in seiner Handlungsfi-
higkeit zum Nutzen der Kirche entscheidend gelihmt, wenn ihm das Institut der
amotio nicht zur Verfiigung stiinde.

V.

Die Vornahme von Amotionen

1. Fille
a) Mindszenty

Es ist nun eine unbestreitbare Tatsache, daf sich der Heilige Stuhl des Mittels der
Amtsenthebung (amotio) bedient, um Ditzesanbischofe aus ihrem Amt zu entfer-
nen. Aus jiingerer Zeit liegt der Fall der Amotion eines Didzesanbischofs vor, der fiir
weltweites Aufsehen gesorgt hat, nimlich die Amtsenthebung Josef Mindszentys!12.
Der dramatische Vorgang spielte sich wie folgt ab. Mindszenty war seit 2. Oktober
1945 Erzbischof von Esztergom. Er geriet in Konflikt mit den kommunistischen Be-
horden Ungarns, wurde vor Gericht gestellt und am 8. Februar 1949 zu lebensling-
licher Haft verurteilt. In Verlauf des Aufstandes in Ungarn im Jahre 1956 war er fiir
kurze Zeit in Freiheit. Nach der Niederschlagung der Erhebung suchte er Asyl in der
Botschaft der USA in Budapest. Mindszenty blieb fiinfzehn Jahre an diesem Ort. Die

10 Johannes Baptist Sdgmiiller, Lehrbuch des katholischen Kirchenrechts, vierte, auf Grund des Codex Ju-
ris Canonici vollstindig umgearbeitete Auflage, 1. Band., 3. TL, Freiburg i. Br. 1930, 423f.

I M. E. begreift das Wort privationem in ¢. 1381 § 2 die amotio ein.

12 Jézsef Mindszenty, Erinnerungen, Frankfurt a. M. 1974; Gabriel Adrianyi, Ein Zeichen des Wider-
spruchs: Josef Kardinal Mindszenty (1892-1975): Der Donauraum 21, 1976, 81-90; derselbe, Mindszen-
ty: LThK VII, 3. Aufl., 1998, 269f.; Herder-Korrespondenz 28, 1974, 116-118; Jézsef Kozi Horvith, Kar-
dinal Mindszenty. Ein Bekenner und Mirtyrer unserer Zeit, Kénigstein/Taunus o. J.; Friedrich Hainbuch,
Kirche und Staat in Ungarn nach dem Zweiten Weltkrieg (Studia Hungarica 22), Miinchen 1982, 75-79,
111-117; Manfred Weitlauff, Mindszenty: RGG V, 4. Aufl., 2002, 1251f.
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Kosten des Aufenthalts ibernahmen die amerikanischen Bischofe. Der von seinem
Bischofssitz entfernte und mitten in seinem Land auf fremdem Territorium weilende
Erzbischof und Primas war ein stindiger schwerer Vorwurf fiir das kommunistische
Regime Ungarns. Papst Paul VI. war im Zuge seiner Ostpolitik bemiiht, die Bezie-
hungen der katholischen Kirche zu den kommunistischen Regierungen zu verbes-
sern. Dieser Absicht stand Kardinal Mindszenty im Wege. Der Papst war entschlos-
sen, dieses Hindernis stufenweise zu beseitigen. Zunichst ging es darum, Mindszen-
ty aus Ungarn zu entfernen. Das Regime (und auch die Regierung der USA) wollten
ihn loswerden. Der Papst zeigte Verstindnis fiir diesen Wunsch. Seit Friihjahr 1971
dringte er Mindszenty, Ungarn zu verlassen. Die Hauptbedingung des Heiligen
Stuhls fiir seine Ausreise aus Ungarn war, da Mindszenty das Amt des Erzbischofs
und die Wiirde des Primas behalten sollte, aber ohne Rechte und Pflichten, und daf3
ein Apostolischer Administrator!3 eingesetzt wiirde. Mindszenty akzeptierte sie.
Gleichzeitig — vor der Ausreise — gab der Heilige Stuhl der ungarischen Regierung
eine Garantieerkldrung, wonach Mindszenty im Ausland nichts unternehmen oder
sagen werde, was der Regierung mififallen konnte. Diese Erklarung war Mindszenty
zu diesem Zeitpunkt unbekannt. Am 28. September 1971 verliel der Primas die Bot-
schaft der USA in Budapest und reiste iiber Wien nach Rom!4. Wihrend des kurzen
Aufenthalts in dieser Stadt gab ihm Papst Paul V1. wiederholt Beweise seiner Hoch-
schitzung. Am 23. Oktober 1971 erklérte er ihm, er sei und bleibe immer Erzbischof
von Esztergom und Primas von Ungarn. Damals galt bereits die Bestimmung des
Motu Proprio »Ecclesiae Sanctae«!5 vom 6. August 1966 I Nr. 11, wonach die Di6-
zesanbischdfe nach Vollendung des 75. Lebensjahres den Verzicht auf ihr Amt an-
bieten sollen. Mindszenty war am 29. Mirz 1892 geboren. Es vollendete also am 29.
Mirz 1967 das 75. Lebensjahr. Es ist sicher, daB} er zu diesem Termin den Verzicht
auf sein Amt nicht angeboten hat und auch nicht zum Verzicht aufgefordert worden
ist. Mindszenty hatte also die Altersgrenze fiir residierende Bischofe iiberschritten,
doch die Uberschreitung war kein AnlaB, daB der Heilige Stuhl den Verzicht einge-
fordert hitte. Seinen stdndigen Wohnsitz nahm er nach der Ausreise in Wien. Von da
aus entfaltete Mindszenty eine unermiidliche Titigkeit unter den Ungarn in aller
Welt, wobei er nicht aufhorte, die Unterdriickung der Kirche in seiner Heimat anzu-
prangern. Die ungarische Regierung war davon peinlich beriihrt. Sie gab dem Papst
zu verstehen, daB gegen das Wirken Mindszentys etwas unternommen werden miis-
se. Er sollte auf keinen Fall mehr als Primas von Ungarn im Exil auftreten diirfen.
Papst Paul VI. zeigte sich von dem Driingen beeindruckt und entschlof sich um sei-
ner Ostpolitik willen zu einer drastischen Mafinahme. Am 1. November 1973 forder-
te er Mindszenty auf, seinem erzbischoflichen Amt zu entsagen, d.h. den Verzicht
auf sein Amt anzubieten. Mit dem Verlust des erzbischoflichen Amtes mufite eben-

13 Das kanonische Recht kennt die Figur des Apostolischen Administrators sede plena (cc. 313 § 1,315 §
2n.1und 316§ 1 CIC/1917). Obwohl der CIC/1983 ihn nicht mehr erwiihnt, macht der Heilige Stuhl nach
wie vor Gebrauch davon.

14 Zur Begegnung Mindszentys mit Paul VI. am 28. September 1971 vgl. L’Attivita della Santa Sede nel
1971, Vatikanstadt 0.J., 365-367, auch 376.

15 AAS 58, 1966,757-787.
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falls die Wiirde des Primas entfallen. Auch zu diesem Zeitpunkt war nicht das Errei-
chen der Altersgrenze der Grund, weswegen der Papst das Ersuchen an den Erzbi-
schof richtete, sondern die Absicht, der kommunistischen Regierung Ungarns ent-
gegenzukommen. Mindszenty erkldrte am 8. Dezember 1973, er verweigere den
Riicktritt. Nun griff der Papst zu dem duBersten Mittel. Am 18. Dezember 1973 gab
er Mindszenty bekannt, der erzbischéfliche Stuhl von Esztergom werde fiir vakant
erklirt werden. Mindszenty wich nicht zuriick. Am 7. Januar 1974 antwortete er dem
Papst, er moge seine Entscheidung widerrufen. In dem Brief vom 30. Januar 1974
rithmte Paul V1. die Standhaftigkeit des Erzbischofs in den schweren Leiden, denen
er unterworfen wurde, wobei er den 25 Jahre zuriickliegenden SchauprozeB eigens
erwihntel6. In diesem Schreiben kiindigte er aber auch die Verdffentlichung der De-
krete an, die er nach reiflicher Uberlegung erlassen werde. Diese Uberlegung ging
dahin, dem Erzbischof das zu nehmen, was ihm noch verblieben war, sein Amt, das
er nicht mehr ausiiben durfte. Paul VI. gab am 5. Februar 1974 die Entfernung Mind-
szentys vom erzbischoflichen Sitz in Esztergom bekannt. Es war dies nichts anderes
als eine regelrechte Amotion, eine Amtsenthebung nach dem damals noch in Kraft
befindlichen ¢. 183 § 1 CIC/1917. In einer Erklirung vom 6. Februar 1974 lieB
Mindszenty verlautbaren, er habe weder von seinem erzbischéflichen Amt noch von
seiner Wiirde als Primas von Ungarn abgedankt. »Die Entscheidung wurde vom Hei-
ligen Stuhl allein getroffen.« Merkwiirdig war in diesem Zusammenhang der Um-
gang des Heiligen Stuhles mit dem Annuario Pontificio und den Acta Apostolicae
Sedis. Im Annuario Pontificio hief es bis 1971 S. 160, der Esztergomer Bischofs-
stuhl sei behindert (impedito) und das Bistum werde verwaltet von einem Admini-
strator Apostolicus ad nutum Sanctae Sedis. Seit 1972 S. 170 wurde bemerkt, der In-
haber des Bischofsstuhles befinde sich auBerhalb des Sitzes (fuori sede). Im Annua-
rio Pontificio 1975 S. 175f. wurde angegeben, der Bischofsstuhl sei vakant. An der
Stelle, wo die Kardinile aufgefiihrt werden, tauchte jetzt zu allgemeiner Uberra-
schung die Angabe auf, Mindszenty habe am 2. Februar 1974 auf sein Amt verzich-
tet (S. 59%: rin. = rinuncia). Das papstliche Amtsblatt 1974 enthielt keine Notiz iiber
die Erledigung des Bischofsstuhles von Esztergom. Erst am 2. Januar 1975 war aus
den Acta Apostolicae Sedis zu erfahren, da der Titularbischof Ladislaus Lékai Apo-
stolischer Administrator dieses Erzbistums seil7. Er war also noch nicht Inhaber des
Bischofsstuhls, sondern nur dessen interimistischer Verwalter!$. Am 14. Februar
1976 konnte endlich aus dem Amtsblatt entnommen werden, daB Lékai Erzbischof
von Esztergom warl9. Wenig spiter wurde die Mitteilung nachgeschoben, daB seine
Ernennung am 10. Februar 1976 erfolgt war20. Kurz darauf wurde Lékai zum Kardi-
nal erhoben?!. Mindszenty starb am 6. Mai 197522, Als Papst Johannes Paul II. am

16 AAS 66, 1974, 63.

17 AAS 67, 1975, 117. Vgl. Gabriel Adridnyi, Lékai: LThK VI, 3. Aufl., 1997, 804.

18 Vel. cc. 312-318 CIC/1917.

19 AAS 68, 1976, 159.

20 AAS 68, 1976, 227.

21 AAS 68, 1976, 379, 385.

22 Paul VI. zum Tode Mindszentys: L’ Attivita della Santa Sedes nel 1975, Vatikanstadt o.J., 153f.
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6. Februar 1990 das Andenken an Mindszenty aufleben lieB, ging er mit keinem Wort
auf seine Amtsenthebung ein23. Doch eines steht fest: Mindszenty wurde im Zuge ei-
nes Amotionsverfahrens seines Amtes enthoben.

b) Gaillot

Aus jiingerer Zeit sei auf den Fall Jacques Gaillot verwiesen24. Er war Bischof
von Evreux. Gaillot wich in der Ausiibung seines Amtes in bezug auf die Verkiindi-
gung und die Ordnung von der Einheit der Kirche ab. Vor allem im Bereich der ge-
schlechtlichen Sittlichkeit vertrat er Ansichten, die der Lehre und der Disziplin der
Kirche in gravierender Weise widersprachen. Haufig war er von seiner Ditzese ab-
wesend und vernachléssigte seine Pflichten als Oberhirt. Sein Verhalten gegeniiber
den Mitbischofen war alles andere als kollegial. In zunehmendem MaBe handelte er
nicht mehr als Mitglied des Bischofskollegiums25. Der Heilige Stuhl wurde auf den
unbotméiBigen Oberhirten aufmerksam. Von 1985 an fanden zahlreiche Gespriche
des Prifekten der Kongregation fiir die Bischéfe und des jeweiligen Vorsitzenden
der Franzosischen Bischofskonferenz mit Gaillot statt, in denen versucht wurde, ihn
zu einem Verhalten zu bewegen, wie es einem Bischof geziemt. Doch alle Bemii-
hungen waren vergeblich; Gaillot dinderte sich nicht, sondern forderte die Kirche mit
immer neuen verfehlten AuBerungen und Handlungen heraus. Der Heilige Stuhl
kam zu der Uberzeugung, daB Gaillot fernerhin als Dizesanbischof untragbar sei.
Er versuchte zunichst, ihn zum Verzicht auf sein Amt zu bewegen. Gaillot war dazu
nicht bereit. Daraufhin schritt der Heilige Stuhl zur Tat. Der Priifekt der Kongrega-
tion fiir die Bischofe erdffnete Gaillot am 12. Januar 1995 in Gegenwart zweier Bi-
schofe, daB er vom Mittag des folgenden Tages an nicht mehr Didzesanbischof von
Evreux sein werde. Der Vatikanische Pressesaal gab am 13. Januar 1995 die » Verset-
zung« (trasferimento) Gaillots auf den Titularsitz von Partenia in Mauretanien be-
kannt. Dieser Ausdruck war zur Bezeichnung des Vorgangs offensichtlich unange-
messen. Die Versetzung ist, wie oben ausgefiihrt, die Verbringung von einem Amt in
ein anderes. Der Titularsitz von Partenia ist jedoch kein Amt26, Infolgedessen kann
es sich im Falle Gaillots auch nicht um eine Versetzung handeln. Tatsdchlich liegt
hier eine Amtsenthebung (amotio) vor, die als Versetzung kaschiert wird. Wenn die
Kongregation fiir die Bischife in ihrem Schreiben an die franzésischen Bischife
hervorhebt, da man mit Gaillot auch strenger hitte verfahren kénnen27, dann ist
dies wohl dahin auszulegen, daB der Heilige Stuhl an Stelle der an sich moglichen
privatio die amotio gewiihlt habe. Der Heilige Stuhl zogert lange, bevor er von
dem Mittel der Amotion Gebrauch macht. Er méchte den Betroffenen die gewohn-
lich ehrenriihrige Enthebung vom Amt ersparen. In der Regel sucht er daher Bischo-

23 AAS 82, 1990, 556f.

24 HK 49, 1995, 62-64, 113f., 159, 185-190, 347f., 575, 626, 680; 50, 1996, 60, 118, 162, 267, 324, 503,
511, 645; AfkKR 164, 1995, 256f.

25 HK 49, 1995, 348.

26 Heribert Schmitz, Titularbischof: LThK X, 3. Aufl., 2001, 57f.

27 HK 49, 1995, 159.
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fe, die ihrem Amt nicht mehr gewachsen sind oder die in ihrem Amt nichts Gutes
mehr stiften kénnen, auf dem Wege der Aufforderung zum Riicktritt aus dem Amt zu
entfernen. Gewdhnlich sind die in Frage kommenden Bischiofe einsichtig und folgen
der Aufforderung. Der friihere Erzbischof von Lusaka in Sambia, Emmanuel Milin-
go, beispielsweise reagierte auf die Aufforderung des Heiligen Stuhles mit dem
Angebot des Verzichtes28. In unseren Tagen folgte der Bischof von St. Pélten der
Aufforderung des Papstes, den Verzicht auf sein Amt anzubieten. Aber wenn
Bischofe, deren Stellung nach dem Urteil des Heiligen Stuhles unhaltbar geworden
ist, sich weigern, diesen Weg zu beschreiten, werden sie auch heute ihres Amtes ent-
hoben.

2. Verfahren

Eine eigene Verfahrensordnung fiir die Amotion von Ditzesanbischifen existiert
nicht. Es liegt also eine Gesetzesliicke vor. Sie ist zu schlieBen zuerst attentis legibus
latis in similibus (c. 19), also durch Analogie. Dafiir bieten sich die Normen fiir die
Amtsenthebung von Pfarrern an (cc. 1740-1747). Die dafiir vorgesehenen Griinde,
die in c. 1741 (keineswegs erschopfend) aufgezihlt sind29, konnen in analoger An-
wendung mutatis mutandis auch auf Dibzesanbischife zutreffen. Der maBgebende
Gesichtspunkt bei der amotio eines Ditzesanbischofs ist die Tatsache, daB sein
Dienst unwirksam oder schidlich ist. Die amotio ist keine Strafe, sondern eine Dis-
ziplinarmafnahme. Der CIC schweigt auch iiber das Verfahren, das bei der amotio
eines Ditzesanbischofs anzuwenden ist. Man wird hier ebenfalls die Normen, die fiir
die Amtsenthebung von Pfarrern gelten (cc. 1742-1747)30, analog heranziehen diir-
fen. Die Verfahrensschritte hitten cc. 1742-1747 zu folgen. Es miiite also eine
Untersuchung vorgenommen werden, an deren Ende die Feststellung steht, daB der
Dienst des Diodzesanbischofs schidlich oder unwirksam geworden ist. Der Papst
oder der von ihm Beauftragte hitte die Angelegenheit mit zwei Bischofen zu bespre-
chen. Danach miifite er, wenn er entscheidet, daB die Entfernung des Bischofs vom
Amt unumggnglich ist, ihn zum Verzicht innerhalb einer angemessenen Frist auf-
fordern, wobei ihm die Griinde fiir die allenfalls vorgesehene Amotion zu unter-
breiten wiren. Wenn der Didzesanbischof schweigt oder sich weigert, der Aufforde-
rung nachzukommen, konnte das Amotionsdekret sogleich ausgefertigt werden.
Wenn er dagegen die Griinde fiir die Amtsenthebung bestreitet, wire diese erneut zu
priifen. Danach miifite die Entscheidung iiber die Amotion gefillt und ausgefertigt
werden.

28 HK 37, 1983, 8f., 436.

29 Francesco Coccopalmerio, De causis ad amotionem parochorum requisitis (cann. 1740-1741): Periodi-
ca de re canonica et morali 75, 1986, 273-302.

30 Hans Paarhammer, Neuordnung des Verfahrens zur Absetzung und Versetzung von Pfarrern im CIC:
Archiv fiir katholisches Kirchenrecht 154, 1985, 452-489. Allerdings gibt es nach dem endgiiltigen Be-
schluf des Papstes nicht die Moglichkeit der Beschwerde.
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VI.
Einwdnde

Nun sollen noch mégliche Einwiinde gegen die vorstehenden Uberlegungen ge-
priift werden3!. Man konnte behaupten, das Schweigen des c. 416 iiber die amotio sei
so zu erkléren, dal ein Didzesanbischof nicht durch Amtsenthebung (amotio) seines
Amtes verlustig geht, dall dieser Weg des Amtsverlustes vielmehr fiir ihn ausge-
schlossen sein solle. Dann fragt es sich, aus welchem Grunde diese Ausnahme vor-
genommen worden wire. Der Text der einschlidgigen Normen deutet eine solche je-
denfalls nicht an. Es ist nicht zu erkennen, daB c. 194 nur auf Kleriker unterhalb des
konsekrierten Bischofs anzuwenden sei. Die Bestimmung umfalt dem Wortlaut
nach Amtstréger aller Stufen. Auch sachlich kann die Herausnahme des Didzesanbi-
schofs aus c. 194 nicht erklart werden. In c. 194 § 1 sind die Fille des von Rechts
wegen eintretenden Amtsverlustes genannt. Es erscheint absurd, daB ein Ditzesanbi-
schof, der 6ffentlich vom katholischen Glauben oder von der Gemeinschaft der Kir-
che abfillt oder eine Zivilehe einzugehen versucht, sein Amt (zunichst) behalten
soll. Denn daB er es nicht auf Dauer behalten kann, ist einsichtig. Es miiBte also dann
in jedem Fall ein Amotions- bzw. Privationsverfahren durchgefiihrt werden, an des-
sen Ende das Dekret iiber den Amtsverlust steht. Es ist ebenso denkbar unwahr-
scheinlich, dafi der Gesetzgeber bewuBt und absichtlich darauf verzichtet hitte, die
Amtsenthebung durch Dekret fiir den Di6zesanbischof vorzusehen. Es ist nicht er-
kennbar, was ihn dazu bewogen haben kénnte. Denn ohne das Rechtsmittel der amo-
tio wiirde ihm ein wichtiges Werkzeug fehlen, das gegen riicktrittsunwillige Bischo-
fe in Anwendung gebracht werden kann.

Man konnte meinen, es sei in bezug auf die cc. 184 § 1 und 416 das Prinzip an-
wendbar: Generi per speciem derogatur (Reg. iuris XXXIV im Liber Sextus). Das
Besondere tut dem Allgemeinen Abbruch. In der Tat ist das Axiom: »Die Lex speci-
alis geht der lex generalis vor« ein durchgéngiges Rechtsprinzip, das gilt, auch wenn
es in die positive Gesetzgebung nicht aufgenommen ist. So ist c. 401 Spezialnorm zu
cc. 187-189, und so wiire c. 416 Spezialnorm zu ¢. 184 § 1. Mit der Anfiihrung des
genannten Axioms ist aber nicht geklart, wieweit das Besondere reicht. Es erhebt
sich vielmehr die Frage, ob die lex specialis ausreichend und selbstgeniigsam ist, so
dal bei der Deutung eines Rechtsverhiltnisses die lex generalis nicht herangezogen
werden darf. Wenn sich zeigen 1aBt, da die Sonderregelung nicht erschépfend ist
und sein kann, dann bleibt die allgemeine Regelung fiir die Fille in Kraft, die von der
besonderen nicht erfa3t sind. In der Tat kann nachgewiesen werden, dal Spezialnor-

31 Die Problematik ist erkannt von Georg Bier zu c. 416: Miinsterischer Kommentar. RNr. 7. Véllig un-
problematisch ist die Amotion von Bischéfen fiir John M. Huels, The Correction and Punishment of a Dio-
cesan Bishop: The Jurist 49, 1989, 507—542, hier 521, 523-526. Winfried Aymans, Kanonisches Recht.
Lehrbuch aufgrund des Codex Iuris Canonici. Begriindet von Eduard Eichmann, fortgefiihrt von Klaus
Mbrsdorf, neu bearbeitet von W. A., Bd. II, Verfassungs- und Vereinigungsrecht, Paderborn 1997, 359
und Heribert Schmitz, Der Ditzesanbischof, in: Joseph Listl, Heribert Schmitz (Hrsg.), Handbuch des ka-
tholischen Kirchenrechts, 2., griindl. neubearb. Aufl., Regensburg 1999, 425-442, hier 441, gehen auf die
Problematik nicht ein.
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men hiufig der Erginzung durch allgemeine Normen bediirfen. So verweist der Ge-
setzgeber am Ende der Spezialnormen fiir den Ehenichtigkeitsprozef (c. 1691) auf
die Normen fiir das Gerichtswesen im allgemeinen und fiir den ordentlichen Streit-
prozeB. Ahnliches geschieht in c. 1728 § 1 beim Strafverfahren. Im Amterrecht ist
c. 538 § 1 Spezialnorm zu c. 184 § 1. Aber diese Norm ist nicht vollstindig. So fehit
hier der Erledigungsgrund der privatio (c. 196). Daher scheint man c. 416 dem stren-
gen Wortlaut nach als unvollstindig ansehen zu konnen. Wer (entgegen der oben
vorgetragenen Ansicht) in der privatio die amotio nicht eingeschlossen sehen will,
der konnte also immer noch auf ¢c. 184 § 1 rekurrieren.

Man konnte vielleicht noch einwenden, c. 416 sei ein Gesetz, das die freie Ausii-
bung von Rechten einschrinkt, und deswegen sei die enge Interpretation geboten (c.
18). Dazu ist folgendes zu bemerken. Die Bezugnahme auf c. 18 setzt voraus, daB ein
Gesetz mehrdeutig und deswegen mindestens eine doppelte Interpretation méglich
ist. Die enge Interpretation legt den Gesetzestext in der Weise aus, daf} sein Inhalt
knapp, wenig umfassend erscheint. Die weite Interpretation erklért den Text so, daB
der Inhalt ausgedehnter, umfangreicher erscheint. Es sei nun vorausgesetzt, daB
¢. 416 mehrfacher Interpretation fihig oder bediirftig ist (posito non concesso). Ist
aber c. 416 ein Gesetz, das die freie Ausiibung von Rechten einschriinkt? Die freie
Ausiibung von Rechten wird beschrinkt, wenn Befugnisse, die jemand iibertragen
worden sind, beschnitten werden. Es muB} sich also darum handeln, daf ein Recht,
das jemand besitzt (und behilt), geschmélert wird. Es ist nicht erkennbar, daf c. 416
ein solches Gesetz ist. Hier wird nicht die freie Ausiibung von (bleibenden) Rechten
eingeschrankt, sondern bestimmt, wann und wie das Recht selbst verlorengeht. So-
mit ist der in Frage stehende Passus des c. 18 hier unanwendbar.

Man konnte weiter argumentieren, daf in c. 18 die Rechtsregel XV des Liber Sex-
tus weiterlebt, wonach Begiinstigendes weit, Belastendes hingegen eng zu interpre-
tieren ist, und daf} diese Regel auf c. 416 anzuwenden sei. Die Odia wiiren dann in
der (wie immer sich vollziehenden) Amtsentfernung, die Favores in der Belassung
im Amt zu finden. Doch diese Argumentation schligt nicht durch. Wenn iiberhaupt
die Entfernung aus dem Amt in Frage steht, weil sie sich im konkreten Fall als not-
wendig erwiesen hat, ist die Entfernung aus dem Amt durch amotio schonender als
durch privatio. Es miifite also gerade wegen des genannten Prinzips die amotio in
c. 416 gefunden werden.

Schiuf3

Die Enthebung eines kirchlichen Amtstrigers von seinem Amt ist eine scharfe,
aber unentbehrliche Waffe in der Hand der kirchlichen Autorititen. Das Recht des
Amtstragers an seinem Amt steht gewill hoch und darf nicht leicht beschiidigt wer-
den. Doch hoher steht das Gemeinwohl der Kirche. Die Kirchenglieder miissen vor
Amtsinhabern geschiitzt werden, deren Wirksamkeit nicht zum Aufbau des Reiches
Gottes, soweit dafiir Menschen berufen sind, beitrigt. Die Amtsenthebung des typi-
schen Seelsorgers, des Pfarrers, ist seit langem normativ geordnet. Die beiden Codi-
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ces des 20. Jahrhunderts kannten ein sorgfiltig austariertes Verfahren bei der Amo-
tion von Pfarrern. Die Amtsenthebung kann aber nicht bei Diézesanbischéfen unan-
wendbar sein. Hier steht noch viel mehr auf dem Spiel als bei Pfarrern. Das Unheil,
das von einem untragbar gewordenen Didzesanbischof ausgeht, ist ungleich groBer
als bei einem Pfarrer, der das Vertrauen seiner Pfarrangehorigen verloren hat. Gewif}
wird der Heilige Stuhl beim Didzesanbischof — wie der Ditzesanbischof beim Pfar-
rer — zunéchst versuchen, ihn zum Verzicht auf sein Amt zu bewegen. Aber wenn die-
ser Versuch fehlschligt, bleibt nichts anderes iibrig, als ihn von seinem Amt durch
Amotion zu entfernen. Das gesetzte Recht erhebt gegen diese Argumentation keinen
Einspruch.
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Hoffnungslos veraltet oder zeitlos giiltig?

Zu einer Einfiihrung
in die Naturphilosophie des Aquinaten von Leo Elders!

Von David Berger, Kdln

Eine Darstellung der Naturphilosophie des Thomas von Aquin hat es heute nicht
leicht. Treffen diese doch die zahlreichen Verdikte, die man auch gegeniiber der Natur-
philosophie des Aristoteles geltend macht, der sie eng verwand ist: Im giinstigeren Falle
gesteht man gemeinhin der aristotelisch-thomasischen Naturphilosophie wohl noch eine
historische Geltung zu, systematisch gesehen jedoch betrachtet man sie als hoffnungslos
veraltet; zumal deren Kosmologie bestehe aus iiberholten und wertlosen Theorien — so
etwa kein geringerer als der Dominikaner René Gauthier, einer der wichtigsten Mitar-
beiter an der Editio Leonina im 20. Jahrhundert. Hinzu kommt der von Josef Pieper und
Etienne Gilson erhobene Vorwurf, Thomas gehe zudem im Unterschied zum Stagiriten
jedes wirkliche engagierte Interesse fiir naturphilosophische Fragen giinzlich ab.

Vor diesem Hintergrund wird sich heute eine Darstellung der Naturphilosophie nie-
mals allein mit der bloBen Rekonstruktion der einschlagigen Lehren des Aquinaten, ih-
ren Quellen und ihrem Fortwirken in der Philosophiegeschichte begniigen kénnen.
Vielmehr ist es notig, diese auch in einen Dialog mit der modernen Naturwissenschaft
zu fiihren. Solches Vorgehen verlangt vom Wissenschaftler die schwer zu realisierende
und daher auch seltene Gabe in beiden Bereichen gleichermaBen zuhause zu sein. Und
so verwundert es nicht, dass eine aktuelle Darstellung der Naturphilosophie des Aqui-
naten in deutscher Sprache seit vielen Jahrzehnten ein Desiderat darstellt. Umso erfreu-
licher ist es daher, dass sich der verdienstvolle Verlag der Gustav-Siewerth-Akademie
an die Ubersetzung und Edition der 1989 bereits in niederlindischer, dann sehr bald
auch in franzosischer (1994), italienischer (1996) und englischer (1997) Sprache er-
schienenen »Naturphilosophie des Thomas von Aquin« des holléindischen Philosophie-
professors Leo Elders, S.V.D., gewagt hat (Ubersetzer: Matthias Caspers). Es diirfte in
Europa derzeit keinen zweiten Autor geben, der sich zugleich so gut in der Philosophie
des Aquinaten wie in der gesamten Philosophiegeschichte auskennt und dessen Werke
zur thomistischen Philosophie weltweit eine solche Verbreitung genieBen.2

&

In dem nun ins Deutsche iibersetzten Werk zeigt der Autor zudem eine profunde
Kenntnis der Fragen und Probleme der modernen Naturwissenschaft. Gehort diese

! Leo Elders, Die Naturphilosophie des Thomas von Aquin: Allgemeine Naturphilosophie — Kosmologie —
Philosophie der Lebewesen — Philosophische Anthropologie, Verlag der Gustav-Siewerth-Akademie:
Weilheim-Bierbronnen 2004, 434 Seiten, 20,— €; ISBN 3-928273-17-5.

2 Cf. dessen Bibliographie in der ihm zu Ehren hrsg. Festschrift: Jorgen Vijgen (Hrsg.), Indubitanter ad
veritatem. Studies offered to Leo J. Elders SVD. In Honor of the Golden Jubilee of his Ordination to the
Priesthood. Pref. by Joseph Card. Ratzinger, Budel 2003, 29-43.
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streng genommen zwar nicht zur Philosophie, ermoglicht ihm solche Kenntnis doch
nicht nur deren Ergebnisse immer wieder zur Veranschaulichung der thomasischen
Naturphilosophie heranzuziehen, sondern zudem das eingangs angefiihrte Vorurteil
einer umfassenden Kritik zu unterziehen und so deutlich zu relativieren.

Methodisch distanziert sich der Autor dabei schon eingangs und in Ubereinstim-
mung mit der Enzyklika »Fides et Ratio« deutlich von Husserl sowie Gadamer und
deren These, nach welcher der Zugang des Menschen zur Wirklichkeit der Natur un-
ausweichlich durch die konkrete Situation, Sprache, Kultur usw. des Erkennenden
determiniert ist. Vielmehr wird vorausgesetzt, dass »die materiellen Seienden blei-
bende Strukturen besitzen und deshalb eine bleibende wahre und wissenschaftliche
Erkenntnis von ihnen moglich ist.« (9)

Im Gesamt der Wissenschaften, das seine Einteilung in der aristotelisch-thomisti-
schen Wissenschaftslehre entsprechend den Abstraktionsmodi erhilt, wird die Na-
turphilosophie als bis zu den letzten Ursachen reichende Erkenntnis des Seinenden,
das der Verdnderung unterliegt (Naturdinge), definiert. Die Verdnderung ist somit
das Formalobjekt dieser Disziplin. Damit hat sie auf den ersten Blick nicht nur das
Material-, sondern auch das Formalobjekt mit der Naturwissenschaft gemeinsam.
Und in der Tat sind beide nicht zwei vollig einander entgegengesetzte, disparate Dis-
ziplinen. Dennoch besteht ein wesentlicher Unterschied, der zugleich die Autonomie
der Naturphilosophie gegeniiber der Naturwissenschaft begriindet: Die Naturwis-
senschaften »bewegen sich auf der Ebene des quantitativ Messbaren, entfalten ihre
Theorien innerhalb bestimmter, unbewiesener und unbeweisbarer Schemata der
Wirklichkeit, mit Hilfe eigener Methoden ..., wihrend die Naturphilosophie die gan-
ze Wirklichkeit und alle Genera der Kausalitiit betrachtet, auch wenn die Einsichten,
die sie erreicht, wie tief auch immer, nur allgemein sind.« (28)

Ahnlich tiefgehende Unterschiede zeigen sich auch beziiglich der unterschied-
lichen Methoden, die die beiden Disziplinen gebrauchen. Die Naturphilosophie steht
dabei durch die spontane, natiirliche Erfahrung der wesentlich intellegiblen Dinge in
direktem Kontakt zu diesem und kann die Dinge zwar nur beschriinkt, aber sicher er-
kennen. Damit ist sie auch im Prinzip von der experimentellen Naturwissenschaft
unabhingig, was freilich diese von der Pflicht, sich mit deren Erkenntnissen ausein-
anderzusetzen, nicht dispensiert.3

Ganz entsprechend der klassischen Philosophie teilt P. Elders die Naturphiloso-
phie in einen allgemeine und eine besondere.

ek

Die allgemeine Naturphilosophie fragt zunachst nach der Vielfalt und der Einheit
der sich veridndernden Dinge: Ist die Welt eine oder besteht sie aus einer Vielfalt von
Substanzen? Dabei wird zwar das Weltall als wie ein aus seinen Teilen bestehendes

3 Diese Einsicht ist auch fiir die Theologie wichtig: Wurde doch gelegentlich gegen die Transsubstantia-
tionslehre geltend gemacht, der philosophische Substanzbegriff, den diese voraussetzt, sei mit der moder-
nen Naturwissenschaft haltlos geworden. Dazu die sehr aufschlussreichen Ausfiihrungen von Horst Seidl,
Zum Substanzbegriff der katholischen Transsubstantiationslehre, in: FKTh 11 (1995) 1-18.
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Ganzes (Summa theologiae la q.65 a.2) verstanden, aber es findet doch eine sehr klar
abgrenzende Widerlegung des Monismus, angefangen von der Antike bis in die
Gegenwart, statt. Wie an anderen Stellen auch wird der Ansatz des Teilhard de Char-
din zuriickgewiesen, der die Metaphysik durch eine Super-Physik ersetzen will und
eine Homogenitit der Dinge propagiert, in der selbst die geistige Entwicklung des
Menschen zu einem Teil der Evolution der Materie wird.

Dann geht die allgemeine Naturphilosophie ausfiihrlich auf das Wesen bzw. die
Prinzipien des verdnderlichen Seienden ein: Nachdem sehr sorgfiltig gekldrt wurde,
was in der Philosophie genau unter Prinzipien, Seinskomponenten usw. zu verstehen
ist, werden die Definitionen, die die klassischen Autoren, sich aufteilend in Anhin-
ger des Dynamismus und solche des Atomismus, zum Wesen des materiellen Seien-
den geben, analysiert und bewertet. Darauf aufbauend zeigt Elders mit grofer Be-
wunderung fiir die Erkenntnisse des Aristoteles, dass das materiell Seiende aus Ma-
terie und Form zusammengesetzt ist: »Nicht Atome, Teilchen oder Kriifte sind die
tiefste Art eines Korpers, sondern Materie und Form.« (55) Beide sind aufeinander
hingeordnet bzw. einander wechselweise proportioniert (ad invicem proportionata:
ScG I, cap. 81). Mit einer erstaunlichen Klarheit werden die komplizierten Sachver-
halte (die auch damit zusammenhéngen, dass die Materie von sich her kein Sein und
daher auch keine Erkennbarkeit besitzt) rund um den Begriff der materia prima ge-
kldrt. In einem weitergehenden Schritt ergibt sich aus der genauen Erklidrung des ma-
teriellen Seienden die Begriffsbestimmung der Natur als dem Wesen der Dinge, dem
Prinzip von Bewegung und Ruhe und damit auch dem leitenden Prinzip im Weltall.
Die Frage nach dem Ganzen und seinen Teilen dréngt sich in diesem Zusammenhang
geradezu auf, wo gefragt wird, ob die Ausdehnung ein Wesenskennzeichen der ma-
teriellen Korper darstellt. Und mit Thomas geantwortet wird: »Die Korper in der Na-
tur haben von Natur aus eine Form, die eine bestimmte Quantitit braucht, wie iibri-
gens auch die anderen Akzidentien.« (In I Phys, lect.9)

Mit Hilfe der fiir Thomas fundamentalen Lehre von Akt und Potenz# wird sodann
das Wesen der Verianderung erklirt: motus est actus entis in potentia prout in poten-
tia gilt bereits der Hochscholastik als feststehendes Axiom. Die Veridnderung steht
gleichsam in der Mitte zwischen Seinsmoglichkeit (Potenz) und Seinswirklichkeit
(Akt). Die Frage nach der Verdnderung dringt in einem weiteren Schritt zu jener
nach der Moglichkeit des Unendlichen, diese wiederum nach der Erorterung der Pro-
bleme von Raum und Ort sowie der Zeit. Interessant diirfte in diesem Zusammen-
hang auch die Kritik des Autors an Einsteins Relativititstheorie, die den klassischen
Zeitbegriff obsolet machen wollte, sein: Deren Behauptung, der Unterscheid zwi-
schen Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft sei eine Illusion, beruht auf Missver-
stindnissen: »Die Tatsache, dass wir Gleichzeitigkeit nicht mit absoluter Genauig-
keit messen konnen, bedeutet nicht, dass es sie nicht gibt. SchlieBlich ist alles, was in

4 Dies hat besonders Gallus Manser herausgestellt: Gallus Manser, Das Wesen des Thomismus, Frei-
burg/Schweiz 31949, 100: »In der scharf logischen, konsequenten Durch- und Weiterbildung der aristote-
lischen Lehre von Potenz und Akt erblicken wir das innerste Wesen, den Kernpunkt des Thomismus.«
Ausfiihrlich auf die Lehre geht auch Elders in einen seiner bekanntesten Werke ein: Leo Elders, Die Meta-
physik des Thomas von Aquin in historischer Perspektive, Band I, Salzburg 1985, 123—133.
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der Welt existiert, in die kosmischen Prozesse einbezogen und gibt es, absolut ge-
sprochen, an einem unteilbaren Augenblick einen ganz bestimmten Sachverhalt, der
vielleicht nicht von den Physikern, aber sehr wohl von einem reinen Geist (der fiir
sein Wissen nicht abhéngig ist von Signalen, die durch physische Medien weiterge-
geben werden) erkannt werden kann.« (107)

Das letzte Kapitel der allgemeinen Naturphilosophie fragt nach den Ursachen der
Bewegung.

Sokok

Die besondere oder spezielle Naturphilosophie gliedert sich ausgehend von Aris-
toteles und Thomas (De generatione et corruptione, proem.) entsprechend den drei
akzidentellen Bewegungen: ortliche Bewegung (Kosmologie), Qualititsverdnde-
rung und Lebensprozesse (Philosophie der organischen Natur).

In der philosophischen Kosmologie stehen das Entstehen, der Umfang sowie die
Dauer der Welt und die im Weltall wirkenden fundamentalen Krifte im Mittelpunkt
der Darlegungen. Besonders hilfreich ist hier die didaktisch klug aufgemachte
Gegeniiberstellung von klassischem Weltbild und den neueren Vorstellungen. Dabei
wird selbstverstindlich auch deutlich, dass das Weltbild des Altertums und des
Mittelalters an nicht wenigen Punkten heute als hinféllig zu betrachten ist. Davon
ausgehend hat man (etwa Th. Litt) jedoch gefolgert, die im Kontext dieses Weltbil-
des geborene Naturphilosophie des Aristoteles und Thomas seien heute ebenfalls
vollig veraltet. Treffend entgegnet darauf Elders, dass bei einer solchen Schlussfolge-
rung eine oberflichliche Herangehensweise im Hintergrund steht. Hatte die Bezug-
nahme des Thomas auf das aristotelisch-ptolemiische Weltbild doch lediglich den
Wert einer hilfreichen Arbeitshypothese, bei der sich Thomas klar war, dass sie durch-
aus durch neuere Erkenntnisse austauschbar ist (In II de caelo, lect. 17, nr.451); Die
Naturphilosophie des Aquinaten, »die ein Gewissheit gebendes Wissen ist, ist unab-
hiingig vom alten Weltbild. Die Texte, die vom Weltbild sprechen, haben eine dienen-
de und erlduternde Funktion« (152). Unter der heute als iiberholt erkannten Schale
verbergen sich hdufig nach wie vor giiltige, richtige und fundamentale Einsichten.

Bildet die philosophische Kosmologie den philosophischen Hintergrund der Phy-
sik, kann man von der Erorterung des Qualitidtsverinderungen unterliegenden Seien-
den sagen, dass es das philosophische Pendant zur Chemie darstellt. Fiir den Philo-
sophen von hauptsédchlichem Interesse diirfte jedoch in diesem Zusammenhang die
in der Thomistenschule stark diskutierte Darstellung des Prinzips der Individuation
sein. Dies zumal, weil hier deutlich wird, wie Thomas die bei Aristoteles noch un-
klaren Gedanken deutlich positiv weiterentwickelt. Die Ursache, weshalb die allge-
meine Form ihre Verwirklichung auf eine bestimmte, individualisierte Weise erhilt,
liegt in der materia prima, in der die substantielle Form entsteht. Bei dem Prinzip der
Individuation handelt es sich allerdings nicht um die materia prima ohne weiteres,
da diese ja vollig unbestimmt ist, sondern es ist die materia signata quantitate, die
Materie, insofern sie der Quantitit unterstellt ist. Interessant wiire hier ein Eingehen
auf die unterschiedlichen Rezeptionsformen der Position des Thomas innerhalb der
Thomistenschule selbst (Sylvester Ferrariensis: Materie und aktuale Quantitit; Caje-
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tan: Materie allein) sowie auf die Kritik der thomistischen Konzeption des Individua-
tionsprinzips durch den Wiirzburger Philosophiehistoriker Hans Meyer> gewesen!

Zurecht den groBten Umfang der speziellen Naturphilosophie nimmt die Philoso-
phie der organischen Natur ein: Sie untersucht zunéchst den Begriff des Lebens im
allgemeinen, stellt dann das vegetative, sensitive und — gleichsam als Kronung der
Uberlegungen — das menschliche Leben dar. Insofern nennt man diesen Zweig der
Naturphilosophie auch die philosophische Anthropologie. Diese wiederum enthélt
(z. T. zusammen mit der Lehre iiber das Leben der Tiere) die philosophische Psycho-
logie, die sich intensiv mit der (menschlichen) Erkenntnis beschiftigt, woraus sich
spiter die Epistemologie als eigene philosophische Disziplin entwickelt hat.

Mit groBer Sorgfalt und dennoch durchgehend verstindlich wird dann auch zwi-
schen der Lehre iiber das Leben der Tiere und der philosophischen Anthropologie
(sinnlicher Erkenntnis) sowie in der Anthropologie selbst (Verstand und sein Objekt)
die thomistische Erkenntnislehre dargestellt. Besonders klar weist dabei Elders — im
Anschluss an Walter Hoeres® — die Thomasinterpretation des sog. Transzendental-
thomismus zuriick: dieser postuliert durch einen seiner wichtigsten Vertreter (K.
Rahner, »Geist in Welt«), in einer deutlichen Nihe zum Deutschen Idealismus, eine
Identitdt von Sein und Erkennen: »... der Geist streckt sich aus zur Welt und Er-
kenntnis ist ein sich selbst Verwirklichen. Rahner zufolge kann man nicht mehr sa-
gen, ob eine Form oder Farbe, die wir wahrnehmen, in uns oder in der Welt ist, weil
die sogenannte Innerlichkeit der Wahrnehmung gleichzeitig ihre AuBerlichkeit ist ...
Rahner fiihrt die ontologische Ordnung auf die intentionale Ordnung zuriick und
sieht Erkenntnis mehr als Produktion ...« (216)

In der Darstellung der Anthropologie wird schén das analektische Gleichgewicht
deutlich gemacht, mit dem Thomas den Menschen als leib-seelische Einheit be-
greift.7 Weitergehendes, allgemeines Interesse diirfte dabei der eigene Abschnitt fin-
den, der »Mann und Frau nach Thomas von Aquin« tiberschrieben ist. Wird doch
hiufig in populdrwissenschaftlichen Werken Thomas als neurotischer Frauenfeind
und damit als Wegbereiter der Hexenverfolgung bezeichnet. Immer wieder wird da-
bei darauf verwiesen, Thomas habe die Frau als »vir imperfectus« — als einen un-
vollkommenen Mann, bezeichnet. Verschwiegen wird dabei allerdings, dass er die-
sen Ausdruck schlicht von Aristoteles iibernimmt, ihn aber zugleich deutlich zuguns-
ten einer Gleichwiirdigkeit der Frau interpretiert: nicht nur die Frau, auch der Mann
ist unvollkommen. Erst in ihrer gegenseitigen Ergdnzung vervollkommnen sich die
beiden Geschlechter. Generell ist aber zu sagen, dass die Frau dasselbe spezifische
Wesen wie der Mann hat. Beide sind Bild Gottes, in der Ehe verwirklichen sie die

5 Hans Meyer, Thomas von Aquin. Sein System und seine geistesgeschichtliche Stellung, Paderborn
21961, besonders: 89—-101.

6 Cf. Walter Hoeres, Kritik der transzendentalphilosophischen Erkenntnistheorie, Stuttgart 1969. Von den
neueren Verdffentlichungen zu dem Themenkreis bliebt nachzutragen: Jorgen Vijgen, Karl Rahner und
Thomas von Aquin — einige philosophische Bemerkungen zur Sache, in: David Berger (Hrsg.), Karl Rah-
ner — Kritische Anniherungen (Quaestiones non disputatae VIII), Siegburg 2004, 135-150.

7 Cf. auch: David Berger, Die Lust der Engel und der Tiere zugleich genieBen. Die Anthropologie des Tho-
mas von Aquin als Ausdruck der »media via« thomasischen Denkens, in: Trierer Theologische Zeitschrift
114 (2005) 11-27.
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groBtmogliche Freundschaft und eine Gemeinschaft von Gleichen mit gleichen
Rechten: »Der Mann hat nicht mehr Macht iiber die Frau als umgekehrt« (Summa
theologiae, Suppl. q.62 a.4 ad 1).

Ahnlich aktuell sind auch die Uberlegungen zu den sogenannten Nah-Tod-Erfah-
rungen aus thomistischer Perspektive sowie die kritische Auseinandersetzung mit
der Evolutionstheorie.

Abgeschlossen wird die spezielle Naturphilosophie durch ein Kapitel, in dem die
thomistische Anthropologie mit einigen einflussreichen jiingeren Auffassungen vom
Menschen verglichen wird. Hier, in der Zusammenfassung der thomistischen An-
thropologie, wird nicht nur die grofie Aktualitdt der thomistischen Anthropologie im
Hinblick auf die aktuellen, den Menschen betreffenden Fragen deutlich, auf die auch
Papst Johannes Paul II. immer wieder hingewiesen hat8. Es klingt auch ein Punkt an,
den man bei der Beschiftigung mit dieser — obgleich sie an und fiir sich nach strikt
philosophischen Gesichtspunkten ausgefiihrt ist — nie vergessen sollte: Auch wenn
Thomas den platonischen Dualismus zurecht verworfen und die Einheit des Men-
schen klar herausgearbeitet hat, weif er doch um die iibergeordnete Rolle der Seele:
durch sie ist der Mensch auf besondere Weise ein Bild Gottes, durch sie kann er Gott
in Erkenntnis und Liebe erreichen, ist er capax Dei (Illa q.4 a.1 ad 2). Capax Dei
heiBt aber auch: er hat eine Moglichkeit zum tibernatiirlichen Leben. Vielleicht wer-
den an diesem Punkt am besten GréRe wie auch Begrenzung des Menschen zugleich
deutlich: Macht diese Moglichkeit den Menschen doch zu einem homo viator, der
auf Erden keine Ruhe findet, bis er die Ewige Seligkeit erreicht hat. Zugleich ist es
sein Los, dass er selbst diese iibernatiirliche Wirklichkeit aus sich allein nicht errei-
chen kann (oder muss), aus sich heraus bleibt sein Verlangen nach der Schau Gottes
immer unwirksam. Die iibernatiirliche Wirklichkeit wird ihm immer nur gratis (gra-
tia) zuteil. Die existentialistische, marxistische oder strukturalistische Anthropolo-
gie entwerfen nicht nur ein defizientes, einseitiges Menschenbild, sie sind zugleich un-
fihig, diesen Gedanken in angemessener Weise grundzulegen bzw. gelten zu lassen.

So steht am Ende der Anthropologie auch ein kraftvolles Plidoyer des Autors fiir
die immerwiihrende Giiltigkeit der Anthropologie des Thomas: Mogen uns viele Jahr-
hunderte von Thomas trennen, die von ihm so meisterlich beschriebene Natur des
Menschen bleibt doch tiber allem geschichtlichen Wandel dieselbe. Und gerade »die
Vielheit der Einsichten, die wir nun erreicht haben in den verschiedenen Abteilungen
der wissenschaftlichen Anthropologie, verlangt einen Rahmen und eine solide Grund-
lage, die unserer Meinung nach in der Synthese des Thomas zu finden sind.« (422)

sk

In seinem GruBwort zur bereits erwihnten Festschrift fiir P. Elders schreibt Kardi-
nal Ratzinger schon: Pater Elders ist ein »Thomist im besten Sinne des Wortes: Er
kennt Thomas von Aquin durch und durch; wer Thomas kennt und griindlich stu-

8 Cf. dazu jetzt auch: Pontificia Academia Sancti Thomae Aquinatis/Societa Internazionale Tommaso D’-
Aquino (Hrsg.), Atti del Congresso Internazionale su I’'umanesimo cristiano nel IIT millenio: La prospetti-
va di Tommaso d’Aquino, Citta del Vaticano 2004.
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diert, kennt aber nicht nur Thomas, sondern die vielfiltigen Fliisse philosophischen
und theologischen Denkens, die er zum Strom zusammengefiihrt und denen er die
Richtung in die Zukunft — die Richtung zu ihrem Ziel gewiesen hat: zur ewigen
Weisheit, die zu suchen Sinn alles philosophischen Fragens ist. Pater Elders kennt
Thomas und die groBe philosophische Uberlieferung und findet darin den Horizont
seines Denkens. Er kennt die leitenden Fragen und Einsichten, die im Ringen der
Jahrhunderte gewachsen sind, aber er findet auch den Mut, sich den Herausforderun-
gen von heute zu stellen ...«% — Treffender hitte man die eminente Leistung des Ge-
lehrten, die er auf iiberzeugende Weise auch als Autor dieses Buches zeigt, wohl
kaum zusammenfassen konnen. Es wire zu wiinschen, dass bald auch dessen Ein-
fithrung in die Ethik des hl. Thomas!0 in deutscher Sprache erscheint. Zusammen mit
den nun bereits vorliegenden Einfiihrungen in die Naturphilosophie sowie Metaphy-
sik des Aquinaten wiirden diese dann einen aktuellen, zuverlissigen sowie fast voll-
standigen Cursus der thomistischen Philosophie in deutscher Sprache bilden, auf den
nicht nur die Philosophielehrer und -studierenden, sondern auch alle Theologen mit
grofem Gewinn zuriickgreifen kénnen.

9 Joseph Cardinal Ratzinger, Gruwort, in: Vijgen, Indubitanter ad veritatem, 11.
10 Leo Elders, De ethiek van Thomas van Aquino, Oegstgeest 2000 (320 pp.).



Leben in Christus

Christliche Stande als lebendige Mitte der Theologie
Hans Urs von Balthasars

Von Anton Strukelj, Ljubljana

Das Zweite Vatikanische Konzil ist nach dem Urteil Hans Urs von Balthasars
(1905-1988) »wie kein anderes ein Konzil des Heiligen Geistes gewesen«. Die Ziel-
setzung des Zweiten Vatikanischen Konzils war die Erneuerung der Kirche. Aufler in
Maria, die als »Immaculata« eschatologische Gestalt der Kirche ist, bleibt die Kirche
in allen iibrigen Gliedern »semper reformanda«. Eine neue innere Gesinnung, ein
neues duBeres Handeln wird von allen Stinden der Kirche verlangt. »Alle Christ-
glaubigen jeglichen Standes oder Ranges sind zur Fiille des christlichen Lebens und
zur vollkommenen Liebe berufen« (LG 40). »Jeder in der Kirche, er mag Monch
oder Nonne, Bischof oder Priester, Laie oder Missionar sein, ist verpflichtet, den
ganzen Bogen in seiner Existenz darzustellen«,! betont Hans Urs von Balthasar.

Er hat schon lange vor dem Konzil tiber die Sendung der Christen in der Welt
nachgedacht. Er hat die Christen aufgerufen, die trennenden Bastionen zu schleifen
und sich aus der ungebrochenen Kraft des Evangeliums fiir die Erlésung der Welt
einzusetzen. Es gibt in den Konzilstexten kein Thema, das er nicht von Grund auf be-
handelt hitte. Mit seinem enorm groBen Werk und seinem Lebenszeugnis ist er »ein
Zeuge Jesu Christi in der Kirche« (Henri de Lubac).

1. Zur Aktualitdit der christlichen Standeslehre

Dr. Hans Urs von Balthasar hat mir im September 1977 sein damals neuestes
Buch »Christlicher Stand« empfohlen und geschenkt. Ihm personlich verdankt auch
diese Studie »den springenden Punkt« und »den ziindenden Funken«. Die Aktualitét
des angebotenen Themas iiber christliche Stinde war also offensichtlich. Es handelt
sich dabei ja um den »Ernstfall« der christlichen Existenz. Gottes unwiderruflicher
Einsatz »fiir uns« fordert jeden einzelnen Menschen zur gebiihrenden Antwort. »In
welchem christlichen Stand der Glaubende leben mag, immer lebt er von seinem Ge-
storben- und Auferstandensein her, weil sein ganzes Dasein der Versuch einer Dan-
kesantwort ist, >im Glauben an den Sohn Gottes, der mich geliebt und sich fiir mich
dahingeopfert hat< (Gal 2,20).«2

»Es gehort zu den groflen Wohltaten Gottes, dass kein Mensch sich so sieht, wie er
ist; auch wenn er sich im Spiegel erblickt, sieht er sich spiegelverkehrt. Die anderen,
die manches an ihm entdecken, was er nicht weil3, wissen hinwieder wenig von dem,
was er selber von sich weifl. So bleibt schlielich, wenn wir von Gottes Allwissen-

I Hans Urs von Balthasar, Konzil des Heiligen Geistes, in: Spiritus Creator. Skizzen zur Theologie I1I
(31999), 218-236. Zuletzt ebd. 235. Soweit die Werke von Hans Urs von Balthasar im Johannes Verlag
Einsiedeln erschienen sind, werden Autor, Verlag und Ort nicht eigens zitiert.

2 Cordula oder der Ernstfall (41987), 120.
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heit absehen, der am wenigsten unzuverlissige MaBstab eines Menschen sein Werk.
An ihren Friichten sollt ihr sie erkennen, und doch, weil auch diese tduschen konn-
ten, sie nicht daran richten. Einem Schriftsteller bleibt darum nichts anderes iibrig,
als seine Biicher vorzuschicken, wenn er iiber sich Auskunft geben soll, auch wenn
er nicht anders kann, als iiber diese Verteidiger licheln, die dem so wenig entspre-
chen, was er im Grunde hitte sagen wollen.«3

Diese Worte Balthasars in der ersten Vorstellung seines Werkes (1945) lassen
schon die Distanz zwischen dem Verfassten und dem eigentlich Angezielten erah-
nen. Zehn Jahre spiter, 1955, bringt der Autor dieselbe Uberzeugung zum Ausdruck:
»Alles bliebe literarisches Gerede, stiinde es nicht im Dienst und Gefolge eines
kirchlichen, nicht selbstgewéhlten, zugewiesenen Tuns. Das ist die Mitte; alles iibri-
ge hat sich — auch wenn es friiher entstand — darum gelagert.«4 Hans Urs von Baltha-
sar geht es in seiner Theologie primér, wie er mir personlich am 16. Mai 1980 gesagt
hat, um eine »Kontemplation des Glaubens«. Der Ausgangspunkt im Glauben ist
aber nicht Spekulation, sondern die Nachfolge Christi. Er selber mochte mit seinem
ganzen Werk die Menschen zur Nachfolge fiihren. »Balthasar — vielleicht der gebil-
detste Mann seiner Zeit«, wie Henri Kardinal de Lubac ihn nennt,5 legt 1975 erneut
das Gestandnis ab, »dass Schriftstellerei im Haushalt meines Lebens ein Nebenpro-
dukt und faute de mieux bleibt und immer bleiben wird. Im Zentrum steht ein ganz
anderes Interesse: die Arbeit an der Erneuerung der Kirche durch die Bildung neuer
Gemeinschaften, die das radikale christliche Leben nach den evangelischen Riten
verbinden mit der Existenz mitten in der Welt: im weltlichen Berufsleben oder im
priesterlichen Amt, das lebendige Gemeinden zu beleben vermag. Hinter dieser Ar-
beit hat alles Spielen mit der Feder zuriickzustehen.«6 In einem Gespriich »Geist und
Feuer« (wenige Monate nach seinem 70. Geburtstag, 1976) bekennt sich Balthasar
zu seinem apostolischen Auftrag: »Meine Biicher sind keine ziinftige Theologie, da-
rum fiir Dissertationen auch nicht sonderlich geeignet ... Meine eigene Theologie be-
trachte ich als eine Art Johannesfinger auf die Fiille der Offenbarung in Jesus Chris-
tus, entfaltet in der ungeheuren Fiille ihrer Rezeption in der Geschichte der Kirche, in
der Meditation der Heiligen vor allem. Ich muss sagen, dass mich an Theologen nur

3 Es stellt sich vor: Hans Urs von Balthasar, in: Das neue Buch (Luzern 1945), Heft 3, 43-46. Abgedruckt
in: Zu seinem Werk (22000), 9ff. — Balthasar selber hat sein Lebenswerk ofters priisentiertt: Unser Auftrag,
Bericht und Weisung, 22004; Zu seinem Werk, 2000. — Auerdem gibt es im deutschen Sprachraum sehr
gute Vorstellungen unseres Autors, z. B.: Gedenkschrift Hans Urs von Balthasar 1905-1988 (AAG 1989);
P. Henrici, Erster Blick auf Hans Urs von Balthasar, in: Hans von Balthasar. Gestalt und Werk, Hrsg. von
K. Lehmann u. W, Kasper, Communio Verlag, Kéln 1989, 18-61; C. Capol, Hans Urs von Balthasar Bi-
bliographie 1925-1990 (1990); E. Guerriero, Hans Urs von Balthasar. Fine Monographie (1993);
Th.Krenski, Hans Urs von Balthasar. Das Gottesdrama, Mainz 1995; M. Schulz, Hans Urs von Balthasar
begegnen, Augsburg 2002. In Slowenien hat vor allem Anton Strle im Geleitwort zur slowenischen Aus-
gabe des Buches »Das betrachtende Gebet« Leben und Werk von Hans Urs von Balthasar hervorragend
dargestellt, in: PremiSljevalna molitev, Celje 1994, 227-286 (Abgedruckt in: A. Strle, Teologi za prihod-
nost, Ljubljana 1998, 7-59).

4 Kleiner Lageplan, in: Zu seinem Werk, 38.

5 Henri de Lubac, Ein Zeuge Christi in der Kirche: Hans Urs von Balthasar, in: IkZ Communio 4 (1975)
302,

6 Zu seinem Werk, 81.
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die Heiligen wahrhaft interessieren.«?7 Kein Wunder, dass er zweimal zum Thema
»Theologie und Heiligkeit« das Wort ergriff.8 Im Gesamtaufbau und in der Grundin-
tention seiner Werke hat auch seine Theologie der christlichen Sténde ihren Sitz im
Leben.

Hans Urs von Balthasar hat sich fiinfmal in seinem Leben zu seinem Werk geiiu-
Bert. Damit hat er eine optimale Orientierungshilfe fiir den Leser geliefert.? Ganz
wichtig ist sein Buch »Unser Auftrag«.10 Man braucht an dieser Stelle sein gewalti-
ges »Werk von auferordentlichen Proportionen und einer Tiefe, wie die Kirche in
unserer Epoche nichts Vergleichbares kennt« (H. de Lubac) nicht vorzustellen.
»Denn von diesem Werk wird auf lange Sicht die ganze Kirche ihren Nutzen zie-
hen.«l11

2. Erwdhlung, Berufung und Sendung

Das Thema der christlichen Stinde ist mit dem Leben und Werk Hans Urs von
Balthasars untrennbar verflochten. Einige erlduternde Selbstaussagen helfen uns
diese Einheit besser einzusehen. »Wie man den Knaben dazu verurteilte, durch das
ganze Unterholz romantischer Musik von Mendelssohn iiber Straufl zu Mahler und
Schonberg sich durchzuschlagen, um endlich dahinter die ewigen Sterne Bachs und
Mozarts aufgehen zu sehen, die mir nun seit langem alles andere hundertfach erset-
zen, so musste ich auch die Dschungel der neueren Literatur durchstreifen, in Wien,
Berlin, Ziirich und anderswo, immer enttduschter und mit immer leererem Magen,
bis mich endlich die giitige Hand Gottes wie weiland Habakuk mitsamt seinem Korb
ergriff und zu einem wahren Leben ausersah.«12

Diese Aussage deutet auf ein Ereignis hin, das dem Leben und Denken von Bal-
thasars eine ganz neue Richtung gegeben hat. Im Jahre 1929 machte er zusammen
mit einigen Freunden unter der Leitung von P. Friedrich Kronseder SJ im Kloster
Himmelspforte in Wyhlen bei Basel die dreifigtdgigen ignatianischen Exerzitien.
Damals vollzog er die Wahl, die sein weiteres Leben entscheidend gepriigt hat. Die-
se Wahl aber war Antwort auf die ihn plotzlich und in grofer Intensitit iiberfallende
Erkenntnis, von Gott in die ungeteilte Nachfolge Christi gerufen zu sein. DreiBig
Jahre spiter, 1959, antwortete er auf die ihm gestellte Frage, warum er Priester ge-

7Zu seinem Werk, 104 und 105.

8 Theologie und Heiligkeit, in: Wort und Wahrheit (1948) 81-96; dieser Aufsatz erschien spiter in er-
weiterter Fassung in: Verbum Caro. Skizzen zur Theologie (31990), 195-225. Balthasar schrieb 40 Jahre
danach nochmals einen Aufsatz »Theologie und Heiligkeit«, in: IkZ Communio 16 (1987) 483-490. — Zu
diesem Thema siehe: A. §trukelj, Kniende Theologie, Zweite, erweiterte Auflage, EOS Verlag St. Ottilien
2004; Russische Ausgabe: A. Strukelj, O slave boZjej, Moskva 1999; Slowenisch: A. Strukelj, Kledeca te-
ologija, Ljubljana 2000.

9 Die Sammlung dieser Aufsiitze erschien erstmals 1990 unter dem Titel »Mein Werk — Durchblicke«.
Neue erginzte Auflage, in: Zu seinem Werk, 2000.

10 UnserAuftrag. Bericht und Weisung, 22004.

11 Henri de Lubac, Ein Zeuge Christi in der Kirche: Hans Urs von Balthasar, in: IkZ Communio 4 (1975)
390.

12 Es stellt sich vor: Hans Urs von Balthasar, in: Zu seinem Werk, 9f.
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worden sei, u. a. Folgendes: »Heute noch, nach dreiBig Jahren, kénnte ich auf dem
verlorenen Waldweg im Schwarzwald unweit von Basel den Baum wiederfinden,
unter dem ich wie vom Blitz getroffen wurde. Ich war damals Student der Germani-
stik und folgte einem Exerzitienkurs fiir Laienstudenten. In diesen Kreisen wurde es
als ein Ungliick betrachtet, wenn einer sich absetzte, um Theologie zu studieren.
Doch es war weder die Theologie noch das Priestertum, was damals vor meinen
Geist trat; es war einzig und allein dies: Du hast nichts zu wiihlen, du bist gerufen; du
wirst nicht dienen, man wird sich deiner bedienen; du hast keine Pldne zu machen,
du bist nur ein kleines Steinchen in einem Mosaik, das lingst bereitsteht. Ich brauch-
te nur »alles zu verlassen und nachzufolgen«, ohne Pline zu machen, ohne Wiinsche
und Einsichten; ich brauchte nur dazustehen und zu warten und zuzusehen, wozu
man mich brauchen wiirde. Und so geschah es; und wenn mir der Gedanke aufstieg,
dass der liebe Gott mir einen sicheren Ort angewiesen und mich mit einer klar um-
rissenen Sendung begabt hatte, so stellte ich doch fest, dass Er frei war, das Ganze in
einem Augenblick, trotz der Ansicht und Angewdéhnung des Werkzeuges, das ich
war, iiber den Hauten zu werfen. Bemerkenswert bleibt dabei allein, dass mir dieses
Lebensgesetz, das uns zerbricht und im Zerbrechen heilt (wie das Bein des hl. Igna-
tius), schon ganz zu Beginn als eine Art unsichtbares Lebensthema erschien. Es wird
wohl fiir den ungeduldigen Rabbiner Saul nicht anders gewesen sein.«13

Dieses Erlebnis und die Erkenntnis, in die ungeteilte Nachfolge Christi gerufen zu
sein, ist von entscheidender Bedeutung fiir sein Leben und Wirken und somit auch
fir unser Thema iiber christliche Stinde. Die einzig entsprechende Haltung des
Menschen gegeniiber der souveranen Freiheit Gottes, die licbend iiber seine Ge-
schopfe verfiigt, ist die Disponibilitit bzw. die Bereitschaft, die bei Ignatius und in
der Theologie Balthasars indiferencia und Gehorsam heifien. Hier enthiillt sich das
Sein als Liebe. Denn »Sein und Liebe sind koextensiv«.14

Der Mensch ist als Gespréchspartner ins dialogische Ereignis der Liebe hineinge-
nommen. Er gehort zu den »Personen des Spiels«. Als »Mensch in Gott« und »Per-
son in Christus« kann er die ihm zugedachte Rolle nur dann gut und richtig spielen,
wenn er sich dazu »erwihlen« und »senden« lidsst. »Christus erwiihlt und beruft uns;
dass wir ihn wihlen, ist nur antwortender Gehorsam.«!5 Die Begriffe »Erwahlungx,
»Berufung« und »Sendung« sind von zentraler Bedeutung nicht nur in Balthasars
Theodramatik,16 sondern auch ganz besonders in seiner Theologie der Stinde.
»Dort, wo Gott einem Geistsubjekt zusagt, wer es fiir ihn, den ewig bleibenden und
wahrhaftigen Gott ist, wo er ihm im gleichen Zuge sagt, wozu er existiert — ihm also
seine von Gott her beglaubigte Sendung verleiht — dort kann von einem Geistsubjekt
gesagt werden, dass es Person ist.«!7 Christus als Hauptperson im Theodrama ist die

13 In: Por qué me hice Sacerdote. Encuesta dirigada par Jorge y Ramén Marfa Vala, Sigueme, Salamanca
1959; dt. in: Elio Guerriero, Hans Urs von Balthasar. Eine Monographie, 1993, 401.

14 W. Loser SJ, Das Sein — ausgelegt als Liebe, in: [kZ Communio 4 (1975) 410424,

15 Zu seinem Werk, 20.

16 »Die Personen des Spiels« ist der gemeinsame Titel der Theodramatik Bd.II: Dieser hat zwei Teile: Teil
1: Der Mensch in Gott, Teil 2: Die Personen in Christus (1978), 241-259.

17 Theodramatik I1/2, 190.
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absolut einmalige und restlose Identitéit zwischen Person und Sendung.18 Alle ande-
ren Mitspieler sind Personen nur in Christus.19 Der Mensch erreicht seine personale
Wiirde nur in Christus.20 »Sein in Christus« ist somit die kiirzeste Formel des Christ-
seins iiberhaupt.

Unser Autor hat schon friih ein lebendiges Interesse fiir die kirchliche Standesleh-
re gezeigt. Das erste umfassende Werk zum Thema Christlicher Stand wurde bereits
1945 verfasst, jedoch damals nicht veréffentlicht.2! Das umfangreiche Buch ist erst
1977 erschienen. Es versteht sich »als eine ausfiihrliche Meditation iiber die Griinde
und Hintergriinde der Exerzitienbetrachtung vom >Ruf Christi< (Exerzitien 91), iiber
die auf diesen Ruf zu gebende Antwort [...] und die Wahl, vor die dieser Ruf uns
stellt.«22 Der Christ kann Christus unserem Herrn nachfolgen im Leben des Laien,
das die Befolgung der Gebote verlangt, oder im Leben in den Riten, das in der Er-
wahlung der evangelischen Vollkommenheit besteht. Weiter sagt der Autor: »Unsere
Meditation mochte verstehen, weshalb dieser Akt der Wahl eines Standes oder Le-
bens im Bereich der heiligen Mutter, der hierarchischen Kirche (ebd. 170), iiber-
haupt méglich und unumgénglich ist — da doch beides zur gleichen Vollkommenheit
der Liebe fiihren kann, wie also das Gleiche, unter verschiedenen Gesichtspunkten
betrachtet, absolut und relativ sein kann.«23 Diese grundlegende Schrift iiber den
christlichen Stand wird aber von einer Fiille anderer Werke zum selben Thema er-
ginzt und vertieft. Der Autor hat eine ganze Reihe seiner Schriften den Fragen des
Riite- und Priesterstandes, des Laien- und Ehestandes gewidmet. Dabei hat er den
Weltgemeinschaften einen besonderen Platz eingeridumt.

Im Jahre 1947 stellt er fest: »Kein Teil der Dogmatik diirfte heute vernachlissigter
sein als die Lehre von den kirchlichen Stinden.«24 In der Schrift Der Laie und der
Ordensstand behandelt Balthasar die Beziehung zwischen Laienstand und Riite-
stand. Er denkt tiber die Moglichkeit nach, in der Welt zu leben und dabei die evan-
gelischen Rite zu befolgen. Bei der Behandlung dieser Problematik freut er sich iiber
die Apostolische Konstitution Provida Mater Ecclesia von Papst Pius XII. aus dem
Jahre 1947 zur kirchlichen Anerkennung der Weltgemeinschaften: » Wie so oft in der
Kirchengeschichte hat die kirchliche Praxis vorgegriffen und vor aller Theorie und
Theologie jener Dringlichkeit abzuhelfen begonnen: lex orandi, lex credendi, lex ac-
tionis lex contemplationis.«25 Diese neue Lebensform der Weltgemeinschaften wird

18 Ebd., 184.

19 Ebd., 15; 30f; 121.

20 Ebd., 191.

21 Unser Auftrag, 83. Der Autor gibt uns die Auskunft dariiber: der damalige Provinzial war der Ansicht,
die Lehre vom »Ruf« in Anlehnung an die erste Betrachtung der zweiten Woche der Exerzitien sei zu kom-
pliziert. Fiir die Veréffentlichung der Erstausgabe von 1977 (21981) hat Balthasar einzelne Kapitel in der
Mitte ergiinzt und bearbeitet. Das Buch ist ein Beweis dafiir, dass weder A. von Speyr noch Balthasar sich
von Ignatius auch nur im geringsten entfernen wollten.

22 Christlicher Stand, 7.

23 Ebd., 7.

24 Der Laie und der Ordensstand, 7; Unter neuem Titel »Der Laie und der Ritestand« aufgenommen in
Gottbereites Leben (1993), 31-107, hier 31.

25Ebd., 31.
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»zum noch unbenennbaren Ideal des Christen: mitten in der Welt, ohne seinen Po-
sten zu verlassen, den Riten Jesu zu folgen. Es ist nicht Ordensstand im alten Sinn;
es ist Radikalismus des Evangeliums in der Besonderheit unserer Zeit,«26

Die Aussage von 1955 ist bemerkenswert: »Im Dienst der gleichen Idee steht die
heute besonders dringliche Meditation >Uber die kirchlichen Stéiinde<, worin die ob-
jektiven Lebensformen kirchlichen Daseins — das Wort >Stand« ist ja nicht unbelastet
— auf ihr urspriingliches Wesen im Evangelium hin und in ihrer geschichtlichen Ent-
faltung untersucht werden sollen, damit sie dem heutigen Christen, der nach Wegen
der Nachfolge sucht, in ihrer ersten Reinheit aufscheinen.«27 Es gilt also, in der Be-
sinnung auf das Evangelium selbst eine solide theologische Grundlage fiir die heuti-
ge Nachfolge Christi zu entwerfen und aufzubauen. Dabei zeigen sich »drei Umkrei-
se des Fragens: die Offenbarung der Fiille Gottes in Jesus Christus — die Kirche als
die Fiille Christi — die Strahlung der Kirche in die Welt.«28 Alle drei Bereiche be-
leuchten sich gegenseitig.

An dieser Stelle soll darauf hingewiesen sein, dass die Grundideen und die Haupt-
anliegen unserem Autor schon sehr friih bewusst waren. Bereits in der Zeit seines
Theologiestudiums in Lyon erwachte der Wille, Jjene Schranken zu beseitigen, die
die Kirche von der Welt trennen. Zusammen mit seinem Lehrer und Freund Henri de
Lubac und anderen Geistesverwandten wollte er die Schranken zwischen Kirche und
Kultur iiberwinden, damit das Evangelium wirklich zum Sauerteig der Gesellschaft
wird. »Eines war uns — denn wir waren eine schone, entschlossene, gefihrdete Grup-
pe — von vornherein klar: es galt die kiinstlichen Mauern der Angst, die die Kirche
zur Welt hin um sich aufgerichtet, zu schleifen, sie zu sich selbst zu befreien, indem
sie ihrer Sendung in die volle und ungeteilte Welt iiberantwortet wurde. Denn der
Sinn der Ankunft Jesu Christi ist es doch, die Welt zu erlosen, ihr gesamthaft den
Weg zum Vater hin zu 6ffnen: Kirche ist nur Mittel, ein Strahlen, das vom Gottmen-
schen in alle Rédume hinausdringt durch Verkiindigung, Beispiel und Nachfolge.
Dies Pathos war es, das uns junge Theologen (Fessard, Daniélou, Bouillard und vie-
le andere waren dabei) in Lyon um den ilteren Freund und Meister Henri de Lubac
scharte, der uns die griechischen Viter, die philosophische Mystik Asiens und den
modernen Atheismus erschloss und dem meine patristischen Studien den ziindenden
Funken verdanken; denn Patristik hieB fiir uns: Christenheit, die noch in den unbe-
grenzten Raum der Volkerwelt hinausdenkt und die Hoffnung auf die Erlosung der
Welt hat.«29

Die ganze nachfolgende Mit-Arbeit »bestirkte den Grundwillen: das Christliche
als das uneinholbar GroBte, id quo maius cogitari nequit, zu erweisen, weil es Gottes
Menschenwort fiir die Welt ist, Gottes demutsvoller Dienst, der alles Menschenstre-
ben iiberhohend vollendet, Gottes letzte Liebe in der Herrlichkeit seines Sterbens,
damit alle jenseits ihrer selbst fiir Thn leben.«30

26 Zu seinem Werk, 38.
27 Ebd., 29.

28 Ebd., 19.

29Ebd., 41f.

30 Ebd., 43.
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»Der letzte, schon ungeduldige Hornstof fiir eine zur Welt hin unverschanzte Kir-
che war das Programmbiichlein Schleifung der Bastionen.31 Sein »Titel klingt viel-
leicht zu aufreizend, weil der Inhalt kein anderer ist als die Behauptung, dass die Kir-
che zur Welt hin unverschanzt bleiben soll.«32

Das dynamische christliche Programm der Offnung zur Welt besteht grundsiitz-
lich im »Ursprung«, was heifit: Erhorchen des rufenden Wortes und Freiwerden zur
erwarteten Antwort. Wer mehr Aktion will, braucht bessere Kontemplation. Die so-
genannten »Réte« Christi sind die Form seiner Erloserliebe und betreffen jeden
Glaubenden, im »Gottesstand« wie im » Weltstand«.

3. Die Griindung der Weltgemeinschaft

Das vielfiltige und fruchtbare Wirken Balthasars in Basel (1940-1948), wo er
Studentenseelsorger war, erhielt durch die entscheidende Begegnung mit Adrienne
von Speyr (1902—-1967) eine neue Tiefe. Thr Leben und Werk, ihr Leiden und ihre
auBerordentlichen Charismen fiir die Kirche hat Balthasar in seinen Biichern »Erster
Blick auf Adrienne von Speyr«,33 »Unser Auftrag«,34 in zahlreichen Aufsitzen, aber
vor allem in den 60 verdffentlichen Binden der Autorin vorgestellt. Auf ausdriick-
lichen Wunsch des Heiligen Vaters Johannes Paul II. hin wurde in Rom vom 27.-29.
September 1985 ein Symposion iiber » Adrienne von Speyr und ihre kirchliche Sen-
dung« veranstaltet.35 Zuvor hatte Balthasar gleichsam als Testament das Buch »Un-
ser Auftrag« verfasst. Es beginnt mit einer feierlichen Erklidrung des Autors: »Dieses
Buch hat vor allem einen Zweck: zu verhindern, dass nach meinem Tod der Versuch
unternommen wird, mein Werk von dem Adrienne von Speyrs zu trennen. Es be-
weist, dass dies in keiner Hinsicht moglich ist, weder was die Theologie noch was
das begonnene Institut angeht.«36

Zusammen mit ihr hat er eine neue Lebensform in der Kirche gegriindet. Leider
war die Idee der Griindung einer Weltgemeinschaft innerhalb der Gesellschaft Jesu
nicht verstanden worden. Um seiner eigenen Sendung treu zu bleiben musste Baltha-
sar schweren Herzens seine geistliche Heimat, den Jesuitenorden, verlassen. »Was
Ignatius in seiner Zeit gewollt hatte, hief fortan fiir mich eindeutig »Weltgemein-
schaft¢; das harte Opfer, das der Ubergang forderte, war begleitet von der Gewiss-
heit, der gleichen Idee exakter zu dienen. Adrienne von Speyr war es, die den erfiil-
lenden Weg von Ignatius zu Johannes wies und damit den Grund zum meisten legte,
was seit 1940 von mir verdffentlicht wurde. Thr Werk und das meine sind weder
psychologisch noch philologisch zu trennen, weil zwei Hilften eines Ganzen, das als
Mitte eine einzige Griindung hat.«37

31 Ebd., 43f.

32Ebd., 38.

33 Erster Blick auf Adrienne von Speyr, 1968, 41989,

34 Unser Auftrag, 22004.

35 Adrienne von Speyr und ihre kirchliche Sendung. Akten des Rémischen Symposiums, 1986.
36 Unser Auftrag, 15.

37 Zu seinem Werk, 76.
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Die Johannesgemeinschaft wurde im Jahre 1945 gegriindet. Ihre Ausrichtung ist
nun genauer definiert: Menschen zu sammeln, die ganz der Kirche dienen und drau-
Ben im Leben stehen. Ihr Sinn ist es, die Liebe des Herrn im Herzen der Kirche wie
in allen Lebensbereichen zu leben und zu verbreiten: »Gott braucht mehr Liebe... wir
suchen diesem Bediirfnis Gottes zu antworten mit Liebe zu Gott und zum Néchsten,
als Einzelne in der Welt und als Gemeinschaft in der Kirche.«38 Die Gemeinschaft
wird unter das Patronat des hl. Johannes gestellt, der »als Liebesjiinger und als letz-
ter Prophet eine Art flieBende und unbetonte Mitte und Vermittlung bildet zwischen
der Kirche als Maria, mit der Christus am Kreuz ihn verbunden hat, und der Kirche
als Petrus, dem er sich am Schluss seines Evangeliums unterstellt und mit dem er in
der Apostelgeschichte eng verbunden auftritt. Diese »Mitte« meint keine Sonderspi-
ritualitét, sondern, nah dem Herzen der Kirche, nur Offenheit der Liebe zu jedem be-
sonderen Auftrag hin.«39

Die Weltgemeinschaften sind die neue Moglichkeit der Nachfolge Christi mitten
in der Welt. Balthasar ist iiberzeugt, dass diese Form hochst aktuell ist fiir heutige
und kiinftige Kirche. »Das wahre, unverkiirzte Kirchenprogramm fiir heute lautet:
grofte Strahlungskraft in die Welt durch die unmittelbarste Nachfolge Christi.
Dort, wo die Spannung zwischen Christ-Sein und Mitmensch-Sein am stirksten
ist, nadmlich so stark, dass sie dem natiirlichen Menschen als zerreiBend und
psychologisch untragbar und jede harmonisch-geschlossene Humanitit schlechthin
iiberfordernd erscheinen muss, dort ist nicht nur das duBere (eschatologische,
das heiBt die Welt iiberwindende) Zeichen als befruchtendes Argernis aufgerichtet,
die Sache selbst, sichtbar oder unsichtbar (und immer wird das Wichtigste des
Christlichen unsichtbar bleiben) ist gegenwirtig gesetzt. Diese Existenzform ge-
winnt heute ihre neue kirchliche Gestalt in den Weltgemeinschaften (Instituta saecu-
laria).«40

Die Weltgemeinschaften stehen im Zentrum des Wirkens Balthasars. Er selber
sagt: »Um diesen Kern lagert sich also konzentrisch mein Werk als Autor, Herausge-
ber und Verleger. Es geht mir darum, die Schiitze der Offenbarung, der kirchlichen
Tradition und Spiritualitét kritisch um diese Mitte zu ordnen, gleichermaflen dem
Uberlieferten verbunden wie dem Kommenden zugewandt.«4! Dieser Aufgabe wid-
met sich Balthasar als Herausgeber der Werke von Adrienne von Speyr. Dazu dient
auch die Sammlung »Der neue Weg, Schriftenreihe fiir Weltgemeinschaften«, »die
die theologischen, spirituellen, kirchenrechtlichen, historischen und andere Proble-
me der neuen Lebensform behandeln will.«42 Viele Aufsitze des Autors liefern die
theologische Begriindung dazu: »Zur Theologie der Sikularinstitute«, »Zur Theolo-
gie des Ritestandes«.43

38 Umrisse einer Gemeinschaft, Privatdruck 0.J./1950/, Zitiert bei Elio Guerriero, Hans Urs von Balthasar.
Eine Monographie, 1993, 159.

39 Ebd.

40 Zu seinem Werk, 50..

41 Ebd., 50.

42 Ebd., 51.

43 Diese und andere Aufsitze sind neu abgedruckt oder wenigstens angegeben in: Gottbereites Leben.
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Aus dem Gesagten wird deutlich, dass das Riteleben als Grundform der Nachfol-
ge Christi in der Mitte christlichen Lebens steht. Das Riteleben ist das Besondere
des Allgemeinen. Eigentlich sind alle Christen verpflichtet die evangelischen Rite
wenigstens im Geiste zu leben. »Das Leben nach den Riten Jesu« ist grundlegend.
»Und ich wiirde«, sagt Balthasar, »dazu alles rechnen, was das Leben der Weltprie-
ster ausmacht, die ja auch Gehorsam versprechen, die wissen sollten, was der Zolibat
spirituell bedeutet, die sicher den Geist der Armut haben sollten. Dariiber hinaus al-
le, die irgendwie an diesem Geist der Rite als Laien teilhaben.«44 Diese Position
wird im Duktus dieser Studie niher beschrieben sein.

Die Theologie der christlichen Sténde ist sein ganz zentrales Anliegen. Sehr tref-
fend hat Henri de Lubac geschrieben: »Er selbst gehort zu den Menschen, von denen
er gesagt hat, dass sie ihr Leben fiir die Herrlichkeit der Theologie eingesetzt haben
— fiir die Theologie, dieses verzehrende Feuer zwischen zwei Nichten, zwei Abgriin-
den: der Anbetung und dem Gehorsam.«45

So ist die Theologie der christlichen Stande im organischen Lebenswerk Baltha-
sars zentral verwurzelt. Sein gewaltiges theologisches Werk will dem konkreten
christlichen Leben dienen. Vielleicht leuchtet gerade in diesem Bereich seines Wir-
kens am deutlichsten die Vorziiglichkeit dieses Mannes auf: »Er will nur Theologe
sein, weil er Apostel sein will.«46

4. Einzelne christliche Lebensstdnde

Hans Urs von Balthasar — »einer der groflen heutigen Theologen« (Johannes Paul
I1.) und »ein Zeuge Christi« (Henri de Lubac) in der Kirche und der Welt — bezeugt
uns die entscheidende Bedeutsamkeit des christlichen Lebens, das Sein und in der
Folge den Stand in Christus. Es sei bemerkt, dass »Stand« nichts Statisches, sondern
im Gegenteil die dynamische Lebendigkeit des christlichen Daseins bedeutet.
Christliches Leben ist grundsitzlich eine Bewegung, ein Wandel, ja es ist die Nach-
folge Christi.

Jesus begegnet wihrend seines 6ffentlichen Lebens zwei Gruppen von Menschen.
Die erste, zahlenméBig iiberlegene, ist das Volk. Ihm gegeniiber stehen die Jiinger,
die sich der Herr nach seinem freien Ermessen erwihlt und aus dem Volke herausruft
(vgl. Mk 3,13f). Die Scheidung der Stinde vollzieht sich nicht nur zwischen Kirche
und »Welt«, sondern setzt sich sogleich innerhalb der Kirche fort: zunéchst als
Scheidung zwischen Ritestand und Weltstand, dann als Scheidung zwischen Prie-
ster- und Laienstand.

Einzelne christliche Stinde konnen hier nur angedeutet werden. Grund und Inhalt
des amtlichen Priestertums ist das ewige Priestertum Christi. Die Lebensform des
Priesters ist ein Dienst aus der grofleren Liebe zu Jesus Christus heraus. Einzig hier,

44 7u seinem Werk, 126.
45 H. de Lubac, Ein Zeuge Christi in der Kirche, in: IkZ Communio 4 (1975) 397.
46 Ebd., 401.
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in Christus, der sich selbst fiir die Erlosung der Welt ganz hingibt, kann man auch
den priesterlichen Zdlibat begriinden.

Das Priestertum ist vorwiegend eine kirchliche Funktion, ein objektives Amt und
aufgrund dessen eine personale Lebensform. Der Rétestand hingegen ist primir eine
personale Lebensform. Der Ritestand ist durch Armut, Keuschheit und Gehorsam
der sich opfernde Stand der Kirche in Christus.

Der Grundstand der Kirche ist der Laienstand in der Welt. Er findet seine haufig-
ste, aber nicht unbedingt ausgezeichnete Realisierung im Ehestand. Die Idealitét der
Ehe liegt neutestamentlich nicht in ihr selbst, sondern in einem iibergeschlechtlichen
Verhiltnis zwischen Christus und der Kirche.

Die Weltgemeinschaften bilden eine Briicke zwischen dem Welt- und Erwiih-
lungsstand und zeigen damit nicht nur die existentielle Einheit der Kirche, sondern
auch ihre immerwihrende und »modernste« Sendung in die Welt. Diese neue Le-
bensform in der Kirche ist der Kern, um den sich alles Wirken Hans Urs von Baltha-
sars lagert.

5. Die Nachfolge Christi heute

Das Riteleben als hochste Norm und Form christlichen Lebens ist fiir alle da. Wie
iiberzeugend sagt Balthasar: »Das Evangelium ist innerlich nicht monastisch und
seine Weisungen haben weiterreichende Geltung. Maria ist nicht Nonne, aber sie ist
Mutter, weil Jungfrau. Christus ist nicht Monch, aber er ist Konig, weil arm und ge-
horsam bis zum Tod. Und es entspriache unserer vorgeriickten Zeit, dass die Katholi-
ken besser verstehen lernten, wie Weltverantwortung sich mit Gehorsam, Weltverfii-
gung mit Armut, Welterfahrung mit Jungfraulichkeit vertréigt, ja dass die letzte
Fruchtbarkeit auch im eigensten Bereich der Laien gerade hieraus erwartet werden
darf. [...] Die Fiille der subjektiven Nachfolge Christi liegt in den Riten.«47 Daraus
ist zu schlieBen, dass »jeder Christ auf den Geist der Riite verpflichtet ist.«48 Das Ri-
teleben ist das schlagende Herz der Kirche. Die Strahlkraft des Ritelebens sollte das
ganze Haus (vgl. Joh 12,3) der Kirche erfiillen, das heifit: der Geist der evangeli-
schen Rite sollte auch das Leben der Laien in der Welt gestalten und ausprigen. So
ist der Erwidhlungsstand »forma sui et totius« und er verhélt sich dem Weltstand
gegeniiber wie das Besondere zum Allgemeinen.

AbschlieBend mochte ich — als Zeichen meiner innigsten Verbundenheit — ein per-
sonliches Geleitwort, das Hans Urs Kardinal von Balthasar zu meinem »Standes-
buch« (1981) geschrieben hat, buchstéblich zitieren:

Leicht konnte der falsche Eindruck entstehen, die Hervorhebung der Einheit des
»Volkes Gottes« durch das letzte Konzil spreche einer Nivellierung der verschiede-
nen Lebensformen in der Kirche das Wort. Das ist, wenn man Lumen Gentium auch
nur oberflichlich studiert, keineswegs der Fall, im Gegenteil. Aber etwas hat sich

47 Der Laie und die Kirche, in: Sponsa Verbi, Skizzen zur Theologie II (21971), 347.
48 Christlicher Stand (21981), 291f.
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doch gewandelt: durch die starke Hervorhebung der Wahrheit, dass alle Lebensfor-
men in der Kirche zur einen Heiligkeit in der Nachfolge Christi berufen sind, ist so
etwas wie ein Wetteifer zwischen diesen Formen entstanden: jeder méchte und soll-
te auch zeigen — der Verheiratete, der Priester, der Mensch im Stand der Riite — wie er
auf hervorragende Weise die christliche, in die Welt hinein ausstrahlende Liebe mit
Gottes Gnade zu leben vermag.

Im Mittelalter gab es ohne Zweifel eine zu einfache Abstufung der objektiven
»Vollkommenheit« der kirchlichen Lebensformen, was zu einer allzu unbesehenen
Uberordnung des Standes der (buchstiblich befolgten) Rite iiber den Welt- und Ehe-
stand fiihrte. Die »Gottesfreunde«, die »Devotio moderna« und radikaler noch die
ignatianischen Exerzitien brachten eine Wende: Gottes souverdner Akt wihlt fiir den
Einzelnen einen kirchlichen »Stand«, in dem er gemaB dem Beispiel Christi nach der
Vollkommenheit der Liebe trachten soll. So entsteht aufgrund der subjektiven Er-
withlung in der Kirche ein Wetteifer, der niemals zu Uberheblichkeit eines Standes
iiber den andem fiihren darf, in dem vielmehr alle anfgrund ihres eigenen Chansmas
die andem ergiinzen sollen. Damit tritt auch erstmals die unschaizbare Wichtigkeit
der rechten Standeswahl jedes Einzelnen hervor, was nochmals die immerwihrende
Aktualitiit der Exerzitien zeigt — die im Zentrum nur diese richiig durchgefiihrte Le-
benswahl anstreben.

Heute, im Zeitalter einer weitreichenden Tendenz der Nivellierung aller sozialen
und anthropologischen Differenzen — man denke an die Art, wie die Gleichberechti-
gung der Frau vertreten wird: als Gleichschaltung, nicht als Gleichwertung —, besteht
in der Kirche die Gefahr, die Kanten der vom Ursprung her in ihr gesetzten Standes-
differenzen zu verwischen, zum Beispiel das klar profilierte bischoflich-priesterli-
che Amt in eine gestaltlose Fiille von kirchlichen »Diensten« (ministeria) hinein auf-
zulosen, ebenso die Ehe in andersartige, ungeordnete Geschlechtsbeziehungen, wih-
rend die lebenslidngliche Entscheidung des Ritestandes fiir Gott in den ernst genom-
menen evangelischen Riten als psychologisch unvollziehbar und in den heutigen,
sosehr wechselnden Zeiten auch als unklug verworfen wird. Die klar umrissenen und
bestimmten Lebensformen in der Kirche aber machen ebensosehr ihre Fruchtbarkeit
aus wie die klare physische und psychologische Opposition von Mann und Frau de-
ren Fruchtbarkeit bis in die hochsten Bezirke des Geistes reicht.

Anton Strukelj gebiihrt das Verdienst, die Thematik, die vielverschlungen ist und
keine Vereinfachungen duldet, mit Feinfiihligkeit und Umsicht entwickelt und damit
an einem vielfach vernachldssigten Punkt der theoretischen, aber auch sehr prakti-
schen Lehre der Kirche weitergearbeitet zu haben. Da er dabei an meine Versuche
der Erhellung ankniipfte, gebiihrt ihm von meiner Seite ein Wort warmen Dankes.
Mage die Thematik ein weiterklingendes Echo finden und neue Studien, vor allem
eine neue fruchtbare Praxis hervorrufen.« Hans Urs von Balthasar 49

49 Anton Strukelj, Leben aus der Fiille des Glaubens. Theologie der christlichen Stinde bei Hans Urs von
Balthasar, Verlag Styria Graz-Wien-Kaéln 2002, 7-8.
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Ziegenaus, Anton (Hg.): Totus Tuus. Maria in
Leben und Lehre Johannes Pauls II. (Mariologi-
sche Studien, 18), Regensburg: Verlag Friedrich
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Der vorliegende Band enthilt die Vortrige, die
bei der Jahrestagung der Deutschen Arbeitsge-
meinschaft fiir Mariologie im Jahr 2003 gehalten
wurden. In seiner Einleitung stellt der Herausgeber
und Vorsitzende der Arbeitsgemeinschaft die Frage
in den Raum, ob die Mariologie des Papstes eher
von der theologischen Anstrengung des Begriffs
geprigt ist oder cher einem meditativen Umkreisen
verschiedener Aspekte der Gestalt der Gottesmut-
ter entspringt. Die Beitrdge der 13 Autorinnen und
Autoren sind in drei Abschnitte untergliedert.

Im ersten Abschnitt (9—69) geht es um »die gei-
stige Herkunft« der Marienlehre des Papstes: Der
Kirchenhistoriker Joachim Schmiedl beleuchtet
das Thema »Karol Wojtyla und die marianische
Tradition Polens« und kommt zu dem Ergebnis,
dass die Marienverehrung des Papstes wesentlich
von der religiosen Interpretation der historischen
Erfahrungen Polens gepriigt ist. Nach der Wende
von 1989 dankte Johannes Paul II. Maria, der »K&-
nigin Polens«, fiir »das Geschenk des geschicht-
lichen Wandels«. Einen wesentlichen Einfluss auf
die marianische Frommigkeit des Papstes iibte die
Lektiire des Buches von Grignion de Montfort
»liber die wahre Marienverehrung« aus. Anhand
dieses Werkes entdeckte Johannes Paul II. auch die
christologische Verankerung der Marienfrommig-
keit. Auch die Begegnung des jungen Wojtyla mit
dem mystisch veranlagten Jan Tyranowski hat die
Marienfrommigkeit des Papstes stark geprigt. In
seinem Wahlspruch »Totus tuus« biindeln sich die
spirituellen Erfahrungen der polnischen Nation ge-
nauso wie die Note des friih seiner leiblichen Mut-
ter beraubten Karol Wojtyla.

Der Frage, wie Ludwig-Maria Grignion von
Montfort die vollkommene Hingabe an Jesus durch
Maria versteht, geht Anton Ziegenaus nach (31—
45): Der Augsburger Dogmatiker analysiert die
beiden Hauptwerke Grignions. Die Schrift »Die
Liebe zur ewigen Weisheit« (1703) ist eine Hinfiih-
rung zur Theologie und Spiritualitdt Grignions. Die
»Abhandlung iiber die wahre Marienverehrung«
(1712; Erstveroffentlichung 1843) gehort zu den
weitest verbreiteten Werken der marianischen Lite-
ratur. Fiir Grignion ist die vollkommene Hingabe
an Maria »der leichtere und sicherere Weg zur Hei-

ligkeit« (44). Trotz dieses starken marianischen
Akzents steht in Grignions Mariologie die Christo-
zentrik nie in Zweifel.

Gleichsam als Fortsetzung dieser Thematik ist
der Beitrag »Der Einfluss Louis-Marie Grignions
de Montfort (1673—1716) auf die Mariologie Papst
Johannes Pauls II.«, den die Dogmatikerin Gerda
Riedl beisteuert, zu verstehen: Die Verf.in zeigt,
dass sich die theologischen und spirituellen Kom-
ponenten der pépstlichen Mariologie aus der Be-
schiftigung des jungen Wojtyla mit Gestalt, Leben
und Marienlehre Grignions speisen. Auch der
Wahlspruch Johannes Pauls II. (»Totus tuus«)
stammt aus dem Weihegebet Grignions. Als Kon-
zilsvater des Zweiten Vatikanums trat Wojtyla da-
fiir ein, die Mariologie in die Dogmatische Konsti-
tution iiber die Kirche aufzunehmen und deutlich
von der Mutterschaft Marias in der Kirche zu spre-
chen.

Der zweite Abschnitt des Buches (71-248) gilt
dem Themenkreis »Maria im Wirken Johannes
Pauls I.«: Unter kulturwissenschaftlicher Riick-
sicht analysiert Klaus Guth die Pastoralreisen des
Papstes zu verschiedenen Marienheiligtiimern. Die
Bevorzugung marianischer Wallfahrtsorte als Ziel
seiner Reisen ist Ausdruck der personlichen Ma-
rienverehrung Johannes Pauls I1. und verweist zu-
gleich auf die zentrale Bedeutung von Marienhei-
ligtimern fiir die Entwicklung einer Nation. Als
Statten des Glaubens begleiten sie die politische
Freiheitsgeschichte eines Landes (Tschenstochau,
Guadelupe) oder markieren Wendepunkte in der
Glaubensentwicklung der Modemne (Lourdes, Fati-
ma). In seinen Ansprachen an Marienwallfahrtsor-
ten greift der Papst zentrale Anliegen seines Ponti-
fikats (Christusbegegnung, Gemeinschaft mit der
Kirche, Communio der Teilkirchen, Neuevangeli-
sierung, Inkulturation des Glaubens, interreligitser
Dialog usw.) auf.

Ursula Bleyenberg fragt nach »Fatima im Leben
und Denken des Papstes« (91-108): Sie verweist
auf das Attentat auf Johannes Paul II. am 13. Mai
1981 und das Gebet der 900 000 an diesem Tag in
Fatima versammelten Menschen fiir den mit dem
Tod ringenden Papst. Johannes Paul IL. ist sich ge-
wiss, dass thm Gott auf die Fiirbitte der Gottesmut-
ter das Leben gerettet hat. Der Kern der Botschaft
von Fatima besteht in der Aufforderung zur Bekeh-
rung, zum Gebet: (besonders des Rosenkranzes)
und der Siihne fiir die Siinden der Menschheit.

Leo Kardinal Scheffczyk untersucht die theolo-
gische Bedeutung der »Marienweihe« bei Johannes
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Paul IL.: Er erinnert daran, dass Polen seit den Ge-
liibden an Maria, die Patrona Poloniae, durch K-
nig Jan Kazimir im Jahr 1656 einen besonders giin-
stigen Nihrboden fiir die Pflege des Gedankens der
»Hingabe an Maria« bildete. AuBlerdem verweist
der Kardinal auf frommigkeitsgeschichtliche Ent-
wicklungen in der Gesamtkirche. Die Verkiindi-
gung des Dogmas von 1854 beforderte die liturgi-
sche Ausprigung des Herz-Marien-Kultes. Den
frommigkeitsgeschichtlich  bedeutsamsten Akt
setzte Pius XIL., als er 1942 die »Weltweihe an das
Unbefleckte Herz Mariens« vollzog. Die starke
Férderung der Marienweihe durch Johannes Paul
II. ist nicht allein auf dessen polnisches Erbe zu-
riickzufiihren, sondern in die frommigkeitsge-
schichtliche Entwicklung der Kirche eingeordnet.
In der gegenwirtigen Epoche besteht — so der Papst
— die besondere Notwendigkeit, sich Maria anzu-
vertrauen.

Anhand der Schriften Grignions von Montfort
erkannte der Papst, dass die wahre Hingabe an die
Gottesmutter christozentrisch ausgerichtet ist. Das
Mariengeheimnis ist mit der Menschwerdung Chri-
sti »zuinnerst verkniipft« (117). Die Enzyklika
»Redemptoris Mater« (1987) steht in deutlichem
Bezug zur Marienweihe. Diese Enzyklika spricht
von der »miitterlichen Vermittlung« (Nr. 22) Mari-
as. Die feierlichste Bestitigung erhielt das Sacra-
mentale der Marienweihe bei den vom Papst voll-
zogenen Weltweihen in Zusammenhang mit Fati-
ma (1982, 1984, 1991) Die Marienweihe im Geist
Montforts ist eine Christusweihe unter der Vermitt-
lung Marias. Bei dieser letztlich auf Christus zie-
lenden Weihe handelt es sich um einen Akt der
Verehrung der Gottesmutter und des Vertrauens
auf sie. Die Marienweihe nimmt den Charakter der
Anempfehlung an Maria an, der Unterstellung un-
ter ihre Fiirsorge und ihr Patronat (vgl. 123). Im
Gegensatz zur Christusweihe des Taufsakramentes
ist die Marienweihe Ausdruck einer besonderen
Spiritualitat, die jedoch fiir die Kirche im ganzen
unentbehrlich ist. In der von Johannes Paul II. ver-
tretenen Praxis der Marienweihe deutet sich eine
Weiterentwicklung der Marienfrommigkeit im
Kontext des Gedankens der weitergehenden Erlo-
sung an.

Der Dogmatiker Manfred Hauke kommt in sei-
nem Beitrag iiber die »miitterliche Vermittlung« in
der Mariologie (125-175) zu dem Ergebnis, dass
Johannes Paul 1I. marianische Titel (z.B. »Mittle-
rin«), die das Zweite Vatikanum aus ékumenischer
Riicksicht nicht verwendet hat, in origineller Weise
aufgreift. Hauke untersucht v.a. die Enzyklika »Re-
demptoris Mater« (1987) und die »Marianischen
Katechesen« (1995-97). Diese 70 Katechesen ha-
ben in der marianischen Forschung »noch nicht die
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gebiihrende Aufmerksamkeit gefunden« (134). Der
papstliche Beitrag zur Entwicklung der Mariologie
zeigt sich in den »Marianischen Katechesen« be-
sonders beziiglich der Mitwirkung Marias bei der
Erlésung. Hauke hat gute Griinde fiir die Vermu-
tung, dass diese Katechesen mit Unterstiitzung des
Jesuitentheologen Jean Galot entstanden sind. Als
»Herzstiick« dieser pépstlichen Mariologie ist die
Katechese iiber Maria, die »einzigartige Mitarbeite-
rin an der Erlésung«, anzusehen. Hauke weist auch
darauf hin, dass Johannes Paul II. in verschiedenen
Ansprachen zur Verwendung des Titels »Mittlerin
aller Gnaden« ermuntert. Die Mittlerschaft Marias
ist eine Mittlerschaft »in Christus«.

In seiner mariologischen Relecture der »Ge-
meinsamen Erklirung zur Rechtfertigungslehre«
vom 31. Oktober 1999 geht Michael Kreuzer der
Frage nach, ob es eine »Wechselwirkung« zwi-
schen der Gemeinsamen Erkldrung und der katholi-
schen Mariologie gibt. Dabei kommt er zu dem Er-
gebnis, dass die reformatorische Theologie in Ma-
ria ein »uniiberbietbares Zeugnis fiir das Sola Gra-
tia der Rechtfertigung« sieht, wihrend die katholi-
sche Theologie »das von der Gnade getragene
Mitwirken Marias mit der Gnade als Vorausset-
zung fiir die Stellung Mariens als Gnadenmittlerin
und Urbild der Kirche« (180) herausstellt. Auch
nach der Unterzeichnung der Gemeinsamen Erkla-
rung ist hinsichtlich der Frage, ob das menschliche
Mitwirken mit der géttlichen Gnade zur Erhaltung
bzw. Vermehrung der Gnade etwas beitragen kann,
eine Einheit »nicht gegeben« (192).

Der amerikanische Theologe Imre von Gail
untersucht die Bedeutung des Rosenkranzgebetes
beim seligen Bartolo Longo (1841-1926) und bei
Johannes Paul II. (197-221): Longo, der sich in
seiner Jugend einem kirchenfeindlichen Freiden-
kertum anschloss, erfuhr nach seiner Bekehrung ei-
nen besonderen Zugang zum Rosenkranzgebet.
Den jungen Wojtyla hat ein heiligméBiger Schuster
aus Wadowice in die karmelitische Mystik und in
das Rosenkranzgebet eingefiihrt. Dieses mariani-
sche Gebet trigt — so von Gadl — zur Integration von
Kontemplation und Aktion in der eigenen Existenz
bei. Fiir Longo und Johannes Paul II. gehort das
Rosenkranzgebet »zur Mitte ihrer Existenz und Be-
rufung«.

Simone Twents untersucht, inwieweit in der
Theologie des Papstes Maria als »Urbild der Frau«
gesehen wird: Dabei wertet die Verf.in das Aposto-
lische Schreiben »Mulieris Dignitatem« (1988),
den »Brief an die Frauen« (1995) und die pipst-
lichen Katechesen iiber den Leib und iiber die
menschliche Liebe (1979-84) aus. Twents analy-
siert die Aussagen Johannes Pauls II. unter den Ge-
sichtspunkten der Schopfung (Mann und Frau als



Buchbesprechungen

Entsprechung und Ergédnzung), der Erbsiinde (die
Stérung der Bezichungen), der Brautschaft in der
Heilsgeschichte und der Erlésung (Maria als Urbild
der Braut).

Im dritten Abschnitt der Publikation (249—293)
geht es um die »Umsetzung des marianischen An-
liegens in die gldubige Existenz«: Weihbischof
Klaus Dick beleuchtet das Thema »Maria und die
Jugend«. Johannes Nebel fragt nach der Bedeutung
Marias fiir die »Gottgeweihten« (257—272). Dabei
bezieht sich der Autor vor allem auf die beiden
Apostolischen Schreiben »Redemptionis Donum«
(1984) und »Vita Consecrata« (1994).

Achim Dittrich geht der Frage nach, wie der
Papst die spirituelle Verbundenheit der Gottesmut-
ter mit dem sakramentalen Amtspriestertum ver-
steht: Dabei betont der Verf., dass Johannes Paul IL.
von Maria immer im Kontext Christi und der Kir-
che spricht. Im Griindonnerstagsbrief von 1979 und
in einer Generalaudienz von 1993 hat sich der Papst
grundlegend zum Thema »Maria und die Priester«
gedulert. Dittrich betont, dass Maria fiir Johannes
Paul II. in erster Linie die »Mutter der Kirche« ist.
Sie ist — an der Seite Christi — das »Gegeniiber der
Kirche«. Hiufig spricht der Papst auch von Maria,
der »Mutter der Priester«.

Die Beitriige dieser Publikation zeigen, dass von
der Deutschen Arbeitsgemeinschaft fiir Mariologie
immer wieder wichtige Impulse ausgehen. Mario-
logie ist kein Randthema der Theologie, sondern
zuinnerst verbunden mit den zentralen Glaubensge-
heimnissen der Christologie und der Ekklesiologie.
Johannes Paul II. bringt durch seine klare mariani-
sche Ausrichtung zum Ausdruck, dass die Kirche
den Weg der Nachfolge Christi nur im Blick auf die
»Mutter der Kirche« (Papst Paul VI.) gehen kann.

Josef Kreiml, St. Pélten

Alviar, J. José: Escatologia, (Manuales de Teo-
logia Nr. 15), Pamplona: EUNSA 2004, 365 §S.,
ISBN 84-313-2176-8.

In der auf 37 Binde geplanten Reihe der theolo-
gischen Fakultit Pamplona »Manuales de Teolo-
gia« sind inzwischen ein gutes Dutzend von Einzel-
abhandlungen erschienen. Der Autor, Professor fiir
Dogmatik an die Universitit von Navarra, erortert
die Menschheitsfrage nach der Zukunft des Men-
schen und der Welt.

Sehr ausfiihrlich und griindlich werden die Ein-
zelfragen der Eschatologie behandelt, sowohl die
biblische Grundlegungen, wobei Vf. auch stark auf
das Alte Testament zuriickgreift, als auch die Ver-
tiefungen und Prizisierungen im Verlauf der Dog-
mengeschichte und der aktuelle Diskussionsstand.
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Starkes Interesse wird den Themen »Parusie« und
»Reich Gottes« zugewandt. Gliederungsméfig hilt
sich der Vf. nicht an die Etappen des individuellen
Lebens, sondern an die grofen heilsgeschichtlichen
Marksteine; d.h. die universale Eschatologie mit
der Wiederkunft Christi (Escatologia Consumada)
wird zuerst dargestellt und erst dann der Zwischen-
stand (Escatologia Incoada). Bei dieser Anordnung
sticht die Christozentrik der Eschatologie und ihre
theologische Strukturierung mehr hervor, denn die
allgemeine Auferstehung und das universale Ge-
richt sind im Neuen Testament als Machterweise
Christi mit seiner Wiederkunft verbunden. Die
Christozentrik zeigt sich auch daran, dass Alviar
Zwischenstand bzw, Zwischenzeit mit der
Zwischenzeit der drei Tage Christi zwischen Tod
und Auferstehung begriindet. Damit konnen sich
auch moderne, inzwischen schon wieder abneh-
mende Theorien von der Auferstehung im Tod und
der Zeitlosigkeit nach dem Tod gar nicht entfalten.
Freilich scheinen durch diese Anordnung gewisse
existenziell und apologetisch nicht belanglose Ar-
gumentationsstringe im Zusammenhang mit der
unsterblichen Seele etwas in den Hintergrund ge-
riickt zu werden, etwa die in der dialektischen
Theologie K. Barths und in Reaktion zur aus-
schlieBlichen Unsterblichkeitslehre M. Mendels-
sohns (ohne Auferstehung!) von C. Stange u. P.
Althaus (in Fortfithrung lutherischer Tendenzen)
vertretene Ganztodtheorie. Eine Annahme der un-
sterblichen Seele besagt keineswegs eine Leug-
nung des Grabes, wie O. Cullmann gemeint hat.
Mag sein, dass hier im deutschen Sprachraum et-
was andere Akzente gesetzt werden.

Insgesamt erfiillt dieses Werk in hohem MaB die
an ein Handbuch gerichteten Erwartungen: kurze,
umfingliche Information, klare Fundierung in
Schrift und Tradition, Beriicksichtigung der aktuel-
len Literatur und Diskussion. Das Buch ist zu emp-
fehlen. Anton Ziegenaus, Bobingen

Mycek, Stanislaw: Cristianesimo e missione. Di-
alogo col pensiero teodrammatico di Hans Urs von
Balthasar, Sandomierz: Wydawnictwo Diecezjalne
2003,307 S. , ISBN 83-7300-259-6, Euro 20,—.

Die im Dezember 2002 an der Theologischen Fa-
kultiit Lugano verteidigte Doktorthese ist von Prof.
Manfred Hauke moderiert worden. Sie riickt den
Sendungsbegriff in die Mitte der Arbeit und ver-
steht sich als Dialog mit dem theodramatischen
Denken Hans Urs von Balthasars (1905—1988).
Die acht Kapitel des Buches entrollen ein gewalti-
ges Programm, das auf vier Hauptteile verteilt
wird. Das erste Kapitel (39—54) skizziert den Sen-



234

dungsbegrift als terminus technicus der Trinitits-
theologie, indem sein biblisches Fundament, seine
Verwendung bei Augustinus und bei Thomas von
Aquin dargelegt werden. Demgegeniiber stellt das
zweite Kapitel (54-80) den spezifischen Zuschnitt
des Begriffes beim Baseler Theologen dar. Bei ihm
wird der Sendungsbegriff, der ex definitione ein tri-
nitdtsékonomischer Begriff ist, der sich auf die
missio des Sohnes und des Heiligen Geistes in der
Oikonomia bezieht, sehr eng mit den trinititsimma-
nenten Hervorgdngen verbunden. Diese schon bei
Thomas angedachte Richtung erhilt mit der Keno-
sislehre (der drei oder vier Kenosen: innertrinitari-
sche Urkenose, Schopfungskenose, heilsgeschicht-
liche Kenose im Bund mit dem auserwihlten Volk
Israel und im universalen Neuen Bund dank der In-
karnation) eine eigene, freilich nicht unumstrittene
Prigung. Hinzu kommt das Theologumenon von
der »trinitarischen Inversion«, das den Gkonomi-
schen Sachverhalt der verschiedenen Stellung des
Heiligen Geistes zu Jesus Christus vor und nach
Ostern zum Ausdruck bringen soll. Vor Ostern
schwebt das Pneuma iiber dem inkarnierten Sohn,
der sich von ihm im Gehorsam fiihren liBt, nach
Ostern sendet der erhhte Sohn zusammen mit dem
Vater den Heiligen Geist. Nach meinem Urteil ist
es wichtig, klar im Blick zu behalten, daB die »trini-
tarische Inversion« einen Sachverhalt wihrend der
Inkarnation betrifft. Das dritte Kapitel (81-125)
wendet sich der Christologie und Soteriologie zu.
In diesem Kontext steht Balthasars Versuch einer
Neufassung des christologischen Personbegriffs
zur Debatte. »Dort, wo Gott einem Geistsubjekt zu-
sagt, wer es fiir ihn, den ewig bleibenden und wahr-
haftigen Gott ist, wo er ihm im gleichen Zuge sagt,
wozu es existiert — ihm also seine von Gott her be-
glaubigte Sendung verleiht — dort kann von einem
Geistsubjekt gesagt werden, dal es Person sei. Das
aber ist einmal, archetypisch, bei Jesus Christus ge-
schehen ...« (Theodramatik 1172, 190). Die einma-
lige Identitit zwischen Jesu Geistsubjekt und seiner
Sendung konstituiert nach Balthasar sein Person-
sein. Die Erlosungslehre wird als »soteriologia del-
la sottomissione« charakterisiert und damit die ty-
pische Denkfigur der »Unterfassung« angezielt.
Das vierte Kapitel (125—-148) betrachtet die pneu-
matologische Dynamik der Sendung und unter-
scheidet den Heiligen Geist in der Sendung Jesu
Christi und die Sendung im Heiligen Geist. Nach
dem Blick auf die géttliche Verwirklichung der
Sendung fokussieren die nun folgenden Kapitel die
menschliche Teilnahme an der Sendung, d.h. am
gottlichen Heilswerk. Einen privilegierten Platz
nimmt Maria ein. Das fiinfte Kapitel (149-176)
bietet einen gedridngten Abrifi der Marialogie, wie
sie in der »Theodramatik« des Schweizer Theolo-
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gen vorliegt. Der Vf. variiert den klassischen Be-
griff der »cooperatio mariana« mit »comissione
redentrice di Maria« und »inter-missione di Ma-
ria«. Das sechste Kapitel (176—199) leuchtet den
ekklesiologischen Raum aus, in dem die Sendung
gelebt wird. Die Kirche erscheint in ihrem persona-
len und institutionellen Aspekt, in ihrer sakramen-
talen und iuridischen Dimension, in ihrer Sendung
ad intra und ad extra. Den »anthropologischen In-
halt der Sendung« reflektiert das siebte Kapitel
(200-222) und stellt einer sogenannten »missione
originale« eine »missione sfigurata« gegeniiber,
um dann den eigentlichen Kernpunkt der balthasa-
rischen Anthropologie zu beriihren, nimlich sein
Bemiihen, den anthropologischen Personbegriff
von der Christologie her zu konzipieren und das zu-
gleich personalisierende wie sozialisierende Mo-
ment der Sendung (Berufung) des Menschen zu be-
tonen. Das abschlieflende achte Kapitel (233-270)
besitzt einen zusammenfassenden Charakter (»die
systematische Perspektive der Sendung«) und will
die »dramatischen Spuren des Christentums« auf-
zeigen. Hier wird nochmals die ganze Sequenz der
vorausgegangenen Kapitel durchgegangen (mit
dem Risiko von Wiederholungen) und pointiert
nach den dramatischen Elementen gefragt. Der Vf.
ist tiberzeugt, daB seine Relecture der » Theodrama-
tik« unter dem Aspekt der Sendung (»in chiave del-
la missione«) die Symphonie der trinitarischen Lie-
be in einer neuen Perspektive verstehen ldBt. Ein
umfangreiches Literaturverzeichnis (281-302) und
ein Personenregister (303—307) runden die fleifige
Arbeit ab.

Jedes Kapitel ist so strukturiert, daf auf die Dar-
stellung sogenannte »considerazioni«, also kriti-
sche Erwidgungen folgen. Auf diese Weise entsteht
der im Titel angekiindigte Dialog mit dem theodra-
matischen Denken Balthasars. Wihrend die dar-
stellenden Partien — von ganz wenigen Fragezei-
chen abgesehen, die aber u.U. auf Defizite des
iibersetzten Textes der italienischen Werkausgabe
zuriickgehen kénnen — m.E. die Gedanken Baltha-
sars korrekt wiedergeben, scheint mir bei den kriti-
schen Reflexionen sich bisweilen eine andere »for-
ma mentis« Bahn zu brechen. Verschiedene Priizi-
sierungen oder zusitzliche Distinktionen, die der
Vf. vor allem im Bereich der Trinititstheologie
Balthasars einzubringen vermag, sind durchaus
wertvoll und weiterfithrend. Auch den Ausfiihrun-
gen liber den theodramatischen Sprachstil (143 -
146) ist zuzustimmen. Doch werden m.E. an eini-
gen Stellen (z.B. 73, 165, 262f.) begriffliche In-
strumente angelegt, die der Subtilitit des Basler
Theologen nicht gerecht werden und manche seiner
philosophischen Primissen etwas aus dem Blick
verlieren, die mit dem Stichwort einer Transposi-
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tion der Seinsphilosophie hin zu einer Philosophie
der Liebe signalisiert werden kénnen. Vor allem
aber stellt sich fiir mich die Frage, ob der Sen-
dungsbegriff, wie in der vorgelegten Arbeit, auf na-
hezu alle dogmatischen Traktate hin systematisiert
werden soll. Ist es z.B. ein Gewinn, wenn die Ur-
standslehre mit dem Sendungsbegriff verkniipft
wird? Besteht nicht die Gefahr, den Begriff zu
tiberdehnen? So wichtig der Sendungsbegriff fiir
die Theodramatik ist, wiirde ich ihm die vom Vf.
eingerdumte Schliisselfunktion nicht zubilligen.
Doch will diese Differenz die persénliche Lei-
stung des Vf.s nicht schmilern. Er hat sich nicht
nur das enorme Oeuvre Balthasars sicher angeeig-
net, sondern er zeigt sich ebenso in der internatio-
nalen Sekundirliteratur bestens bewandert. Es ver-
dient in der Tat hohen Respekt, wenn ein polni-
scher Student iiber einen deutschsprachigen Theo-
logen in italienischer Sprache promoviert. Wieviel
leichter wird in dieser Hinsicht die Rezeption uns
gemacht, die wir Balthasar in unserer Mutterspra-
che lesen konnen. Solche Dissertationen wie die
vorliegende 6ffnen Tiiren zwischen den Sprachriu-
men und werden so zu einem Reflex der Katholi-
zitit der Theologie. Das Literaturverzeichnis hat
mich darauf aufmerksam gemacht, da} inzwischen
auch in Polen etliche — wohl jiingere — Theologen
liber Balthasars Theologie arbeiten und publizie-
ren. Die Saat wird ihre Friichte bringen.
Manfred Lochbrunner, Bonstetten

Scimmi, Moira, Le antiche diaconesse nella sto-
riografia del XX secolo. Problemi di metodo (Dis-
sertatio. Series Mediolanensis, 13), Edizioni Glos-
sa, Milano 2004, 417 S., ISBN 88-7105-167-X,
EUR 25.

Das Problem des weiblichen Diakonates wird in-
tensiv diskutiert vor allem seit dem Zweiten Vati-
kanum, das den stindigen Diakonat wieder einfiihr-
te. Das Thema wurde neuerdings behandelt in ei-
nem wichtigen Dokument der Internationalen Theo-
logenkommission zum Diakonat, das nun auch in
deutscher Ubersetzung erschienen ist: G. L. Miiller
(Hrsg.), Der Diakonat — Entwicklung und Perspek-
tiven. Studien der Internationalen Theologischen
Kommission zum sakramentalen Diakonat, Verlag
Echter, Wiirzburg 2004. Dabei wird auch relativ
ausfiihrlich auf die Diskussion um die Diakonissen
in der alten Kirche eingegangen (S. 26-31. 40f.
92). Die Aktualitit der Frage zeigt sich auch in der
Veroffentlichung der oben genannten Studie. Die
an der Theologischen Fakultit Norditaliens in Mai-
land bei Tullio Citrini erstellte Lizentiatsarbeit in
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Fundamentaltheologie mdchte die einschligige
Diskussion um die altkirchlichen Diakonissen auf
ihre methodologischen Voraussetzungen hin befra-
gen (S. 3). Da die Arbeit offensichtlich schon im
Jahre 1998 abgeschlossen wurde (vgl. die histori-
sche Ubersicht: S. 10-17; der einzige spitere Titel
in der Bibliographie — Hourcade 2001 — wird im
Text nicht verwandt), konnte die Autorin leider
nicht mehr auf die neuesten Vertffentlichungen
Bezug nehmen, wozu auch die 2003 erstmals verof-
fentlichte Studie der Internationalen Theologen-
kommission gehort. Uberraschend ist auch die Be-
handlung des Themas im Bereich der Fundamental-
theologie, wobei nicht geniigend Riicksicht genom-
men wird auf die primére Verankerung der syste-
matischen Aspekte in der Dogmatik. Wie ist es
moglich, ein ganzes Buch zur »Methode« iiber die
Diakonissen zu schreiben, ohne die damit verbun-
denen dogmatischen Themen zu entwickeln, bei-
spielsweise das sakramentale Profil des Diakonates
als Teil des Weihesakramentes? Dieser Mangel
zeigt sich etwa in der Behauptung, wonach »die ge-
samte Uberlieferung der Kirche dem Diakon nie-
mals eine priesterliche Prigung zuerkannt hat« (S.
393). Gerade in der alten Kirche finden sich zahl-
reiche Zeugnisse, die den (minnlichen) Diakon in
die priesterliche Hierarchie einfiigen und ihn gele-
gentlich sogar »Priester« nennen kénnen (vgl. Hau-
ke, FKTh 2001, 88-90. 113-120; Miiller, op. cit.,
83-86). Die Autorin beruft sich etwa auf Epipha-
nius, wonach die Kirche Diakoninnen brauche (S.
385), vergilit aber, daB fiir diesen Kirchenvater der
minnliche Diakonat zum »Priestertum« (hierost-
ne) gehort und er ein weibliches Weihepriestertum
eindeutig ablehnt. Eine methodologische Studie
iiber die Zulassung der Frau zum Diakonat zu
schreiben, ohne die pipstliche Entscheidung zum
Frauenpriestertum (1994) einzubeziehen, provo-
ziert kritische Fragen gerade zum methodologi-
schen Ansatz.

Die Studie gliedert sich in drei Teile. Der erste
Teil widmet sich einer Bestandsaufnahme der De-
batte. Vorgestellt werden hier die wichtigen Stu-
dien von Kalsbach, Gryson und Martimort, aber
auch einige andere Beitrige (S. 9—131). Der zweite
Teil befalt sich mit einer Analyse der Quellen, wo-
bei die verschiedenen Deutungen (soweit sie der
Verfasserin bekannt sind) gegeneinander gehalten
werden (S. 135-343). Dabei zeigt sich das Bemii-
hen, an dem Ergebnis von Martimort (Les diaco-
nesses, 1982) zu nagen, dessen Studie im Prinzip
als wichtigstes historisches Werk zur Frage aner-
kannt wird (S. 347) und fiir den die altkirchlichen
Diakonissen keinesfalls als Teil des Weihesakra-
mentes gelten (vgl. meine Zusammenfassung der
Diskussion nach Martimort: L. Scheffczyk [Hrsg.],
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Diakonat und Diakonissen, St. Ottilien 2002, 321—
376). Der dritte Teil bietet eine kritische Zu-
sammenschau und »hermeneutische« Uberlegun-
gen (S. 345-398).

Der Eigenart der Studie entsprechend sei vor al-
lem ein Blick auf den »hermeneutischen« dritten
Teil gerichtet. Diskutiert wird darin die Beziehung
zwischen Allgemeinem und Besonderem (Kap.
14), die Frage der historischen Objektivitit (Kap.
15) und die Anwendung theologischer Kategorien
(Kap. 16) (S. 348). Schon am Beginn dieses Durch-
ganges stoft der Leser auf eine Aussage, die fiir die
theologische Methode nicht akzeptiert werden
kann: die Bibel sei »der einzige verbindliche Text«
fiir die Deutung der Quellen (S. 349). Vergessen
wird dabei, daf} die Kirchenviter keinesfalls ein
»sola Scriptura« vertreten, sondern die Schrift im-
mer schon eingebettet ist in die Glaubensregel (re-
gula fidei) und gedeutet wird von den Lehrent-
scheidungen der Kirche. Das MaBnehmen an der
Glaubensregel mangelt auch, wenn die Autorin be-
hauptet, die Rede von der géttlichen Einsetzung
der Sakramente sei aufzugeben zugunsten eines
»kirchlichen Verstindnisses«, was wohl eine Ab-
leitung aus dem Grundsakrament »Kirche« meint
(S. 395; vgl. 396f). Die Einsetzung der Sakramente
durch Jesus Christus, die Riickbindung an seinen
Willen ist aber unverzichtbar, um sie vor mensch-
licher Willkiir zu bewahren. Eine globale Riickbin-
dung an die Kirche reicht dazu nicht.

Im Kapitel iiber die hermeneutischen Vorausset-
zungen fiir die Deutung der Geschichte (Kap. 14, S.
351-367) kritisiert die Autorin die These von Mar-
timort, wonach es ein institutionell gefaites Diako-
nat der Frau erst seit dem 3. Jh. gebe (syrische Di-
daskalie). Die Erwihnung zweier »Dienerinnen«
durch Plinius zeige dagegen die Moglichkeit der
Existenz von Diakoninnen schon am Beginn des 2.
Jahrhunderts (S. 356; vgl. S. 173-175). Diese Kri-
tik scheint nicht berechtigt, denn ménnlicher und
weiblicher Diakonat haben in der Tat eine vonein-
ander getrennte Entwicklung genommen; dies zeigt
allein schon die Abwesenheit von Diakoninnen in
den ersten Jahrhunderten im Westen. Martimort
leugnet nicht die Moglichkeit, dafl der institutionell
gefaBte weibliche Diakonat in der syrischen Dida-
skalie bereits durch frauliche Dienste vorbereitet
sein kann. Der Streit dariiber, ob die Didaskalie im
strengen Sinn die »Geburtsurkunde« der Diakonis-
sen darstellt oder nicht, ist auch nicht der entschei-
dende Punkt. Wichtig ist der tiefgreifende Unter-
schied zwischen dem weiblichen Dienst und der
priesterlichen Hierarchie, die auf den Stiftungs-
willen Christi zuriickgefiihrt wird und die von An-
fang an in der gesamten Kirche gegenwiirtig ist,
auch in den Gegenden, wo es keine Diakonissen
gab.
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Die Gestalt der Diakonisse bekundet sich in der-
art unterschiedlichen Profilen, da man an der
strukturellen Konsistenz dieses Dienstes zweifeln
kann. Auch die Autorin selbst offenbart ihre Ent-
tduschung iiber das ungreifbare Wesen des weib-
lichen Diakonates (S. 364), lddt dann aber dazu ein,
die Aufmerksamkeit von »kontingenten« Faktoren
abzuwenden und so zu einer Gesamtschau zu ge-
langen. Nach »einer ersten Definition des weib-
lichen Diakonates« ist dieser »eine deutlich kirchli-
che Institution, die mit dem Titel >Diakon< oder
»Diakonisse«« eine gewisse Amtlichkeit besitzt (uf-
ficialita) und einen Dienst im Inneren einer kirch-
lichen Gruppe beinhaltet (S. 367). Diese Definition
ist freilich so weit, dal sie schlechthin nichts aus-
sagt iiber die ontologische oder gar sakramentale
Konsistenz eines solchen Amtes. Ein phinomeno-
logischer Ansatz ist nicht in der Lage, einen herme-
neutischen Sprung in die Sakramententheologie zu
vollziehen.

Ein Kapitel iiber die »Hermeneutik der ge-
schichtlichen Quellen« (Kap. 15; S. 369—-379) be-
faBt sich unter anderem mit Kanon 19 des Konzils
von Nizda (325), wonach die Diakonissen des Bi-
schofs von Antiochien, Paul von Samosata, zum
Stand der Laien gehoren und keine Handauflegung
zur Weihe erhalten haben. Scimmi betont, der Text
sage nichts dariiber, ob in der gleichen Zeit nicht
vielleicht irgendwo anders in der katholischen Kir-
che Diakonissen geweiht worden seien (S. 374).
Der nizinische Kanon ist jedenfalls ein kriftiges
Indiz dafiir, dal die Diakonissen nicht den Diako-
nen gleichgestellt wurden, die von Anfang an unter
Handauflegung geweiht werden (schon Irenius be-
zieht sich hier auf Apg 6). Auszuwerten wire auch
das zeitlich und geographisch nahe Zeugnis der
Kappadozier: der Kanon 44 des Basilius sieht als
Strafe fiir die Unzucht einer Diakonisse die gleiche
Strafe wie fiir Laien vor (Ausschlufl von der Kom-
munion fiir einige Jahre), nicht aber die fiir die Kle-
riker (die zum Laienstand zuriickversetzt werden)
(Basilius, Ep. 199,44). Die Diakonissen in Kappa-
dozien sind Gott geweiht, aber nicht durch eine kle-
rikale Weihe. Scimmi selbst erwihnt, wonach die
Zugehorigkeit der kappadozischen Diakonissen
zum Laienstand einen breiten Konsens unter den
Fachgelehrten finde (S. 187). Die Autorin macht
dagegen eine Frage der Textkritik geltend: gemil
den meisten Manuskripten kann die Diakonisse zur
»Gemeinschaft« (koinonia) zugelassen werden,
aber nicht zur (eucharistischen) »Darbringung«,
wihrend eine geringere Zahl von Textzeugen fiir
»Kommunion« das Wort »Bulle« setzt (metanoia).
Die Bedeutung éndert sich freilich auch dann nicht,
wenn man mit Scimmi (im Unterschied zu Gryson
und Martimort) die erste Lesart vorzieht, wie der
Kanon 11 des Nizdnums zeigt: eine bestimmte
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Gruppe von Biilern wird zur kirchlichen »Gemein-
schaft« zugelassen und betet gemeinsam mit den
anderen Christen, nimmt aber nicht teil an der
»Darbringung«, also am eucharistischen Teil der
MeBfeier. Da Scimmi selbst diese Tatsache er-
wihnt (S. 187), wird unverstindlich, wieso dann
die Deutung der kappadozischen Diakonissen als
Laien von der unsicheren Lesart »metanoia« statt
»koinonia« abhiingen soll (S. 388).

Im Kapitel iiber »Hermeneutik und Kategorien
des Verstindnisses« (Kap. 16; S. 381-398) wendet
sich Scimmi gegen Martimort, der den Unterschied
zwischen Diakon und Diakonisse in den Weiheri-
ten herausstellt. Die sehr unterschiedlichen Funk-
tionen konnten ganz einfach von der damaligen
niederen Stellung der Frau abhiingen, ohne in
irgendeiner Weise die gleiche diakonale Identitit
zu beeintrichtigen (S. 384). Die Autorin verwech-
selt dabei den Begriff » Amt« (den Martimort auch
der Diakonin zuerkennt: Les diaconesses, 1982,
155: ministére) mit dem Weihesakrament, wenn sie
behauptet, Martimort habe jedwedes »ministero«
der Diakonisse in Abrede gestellt (S. 385). Ein Teil
der Quellen (vor allem die Apostolischen Konstitu-
tionen und die byzantinische Weiheliturgie des 8.
Jh.) kennt den weiblichen Diakonat als durch
Handauflegung tibertragenes Amt, das von dem des
Diakons unterschieden wird, wihrend anderswo
die Diakonisse als gottgeweihte Person oder Laien-
helferin erscheint. Die Konfusion zwischen institu-
tionellem Amt, das (wie im Fall der mittelalter-
lichen Abtissin) auch als Sakramentale erscheinen
kann, und dem Sakrament des hierarchischen Ordo
sollte in einer methodisch prizisen Studie nicht
vorkommen. Anstatt die Konsequenzen aus der Zu-
gehorigkeit des minnlichen Diakons zum Weihesa-
krament zu ziehen, lddt die Autorin dazu ein, die
gesamte Sakramententheologie auf den Kopf zu
stellen, namlich die traditionelle Begrifflichkeit zu
hinterfragen, die das Weihesakrament als Einheit
betrachtet (S. 390; vgl. die Zustimmung von Citri-
ni: S. XIV).

Angesichts der rezensierten Studie scheint es
hilfreich, an das Ergebnis der oben zitierten Studie
der Internationalen Theologenkommission zu erin-
nern:

»Was die Ordination von Frauen zum Diakonat
betrifft, sei angemerkt, dass sich aus dem bisher
Dargelegten zwei wichtige Hinweise ergeben: 1.
Die Diakonissen, die in der Uberlieferung der frii-
hen Kirche erwiihnt werden, sind — entsprechend
dem, was der Ritus der Einsetzung und die ausge-
libten Funktionen nahe legen — nicht schlicht und
einfach mit den Diakonen gleichzusetzen; 2. die
Einheit des Weihesakramentes, in der klaren Unter-
scheidung zwischen den Dienstimtern des Bi-
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schofs und der Presbyter auf der einen und dem dia-
konalen Dienstamt auf der anderen Seite, wird
durch die kirchliche Tradition stark betont, vor al-
lem durch die Lehre des II. Vatikanum und die
nachkonziliare Lehre des Lehramts. Im Licht dieser
Momente, die in der vorliegenden historisch-theo-
logischen Untersuchung herausgestellt wurden,
kommt es dem Amt der Unterscheidung, das der
Herrr in seiner Kirche eingerichtet hat, zu, sich mit
Autoritit zu dieser Frage zu dufiern« (Miiller, op.
et 192! Manfred Hauke, Lugano

Leo Scheffczyk: Der Einziggeborene. Christus-
bekenntnis und Christusverehrung (Quaestiones
non Disputatae, Bd. 9) Siegburg 2004, ISBN 0943 -
478X,232 8., Euro 12,—.

Kardinal Leo Scheffczyk, der mit Biichern wie
»Auferstehung. Prinzip christlichen Glaubens«
(1976), »Christusglaube und Christusverehrung.
Neue Zuginge zur Christusfrommigkeit« (1982)
und verschiedenen Aufsitzen wichtige Arbeiten
zur Christologie vorgelegt hat, bietet in dieser Auf-
satzsammlung eine Auswahl von Beitrigen, die
sich mit der dogmengeschichtlichen Begriindung
des kirchlichen Christus-Glaubens sowie der aus
dem Glauben erwachsenden Christusverehrung be-
fassen, aber auch eine Diagnose defizitirer zeitge-
nossischer Christologien anstellen. Die besondere
Relevanz dieses Anliegens ergibt sich fiir den Vf,
aus dem Tatbestand, dass die Christologie dem
Gldubigen »nicht nur eine theoretische Wahrheit«
vermittelt, sondern auch »praktisch auf sein Ziel in
Christus hinverweist« (8). Angesichts der gegen-
wiirtigen Krise der Christologie scheint es dringend
geboten, einen zwar nicht voraussetzungslosen, je-
doch unverstellten Zugang zum ganzen Christusge-
heimnis zu er6ffnen, wozu gerade der Weg iiber
das kirchliche Dogma den Blick freigibt.

Fiir die chalcedonensische Christologie sind es
drei GroBen, die die Wirklichkeit Christi ausma-
chen: die géttliche und menschliche Natur, in deren
Mitte die Einheit der Person steht. Dabei resultiert
die Person nicht als drittes Etwas aus der Vereini-
gung der beiden Naturen, sondern nimmt als von
Ewigkeit beim Vater existierende die menschliche
Natur auf, welche erst in der Zeit entsteht. Manche
Theologen neigen heute zu der Auffassung, dafl
sich die reine und uns in allem solidarische Mit-
menschlichkeit Jesu von Nazaret erst dann gewin-
nen lasse, wenn man seine Gestalt aus dem Dogma
von Chalcedon herausldse, das ihm ja gerade ein
gott-menschliches Sein zuschreibe. Die Frage ist
aber, ob man wirklich ein »reineres«, unkompli-
zierteres Menschsein erhilt, wenn man es aus der
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hypostatischen Vereinigung mit Gott herausnimmt,
oder ob es nicht vielmehr »einfacher« ist, mit Gott
Mensch zu sein, als getrennt von ihm — im Sinne
des autonomen Menschen. Letzteres muff gerade
deshalb der Fall sein, weil der Mensch Jesus durch
seine Aufnahme in die Hypostase des Sohnes ge-
nau das realisiert, was Gott im Anfang mit dem
Menschen wollte, den er im Angesicht seines Soh-
nes und in diesem Sohn geschaffen hat. Das heiBt,
in Jesus ereignet sich gerade durch die Hineinnah-
me seiner geschaffenen Menschennatur in die Per-
son des Logos die vollkommene Identifikation von
Urbild und Abbild.

Der Vf. macht verschiedene Griinde dafiir nam-
haft, warum es seit Ende der 60er Jahre auch in der
katholischen Theologie zu einer Abwertung von
Chalcedon gekommen ist (91ff.):

Die schon bei Philipp Melachthon spiirbare Dis-
soziierung von Person und Werk Jesu (a), das Po-
chen auf die Wissenschaftlichkeit der historisch-
kritischen Methode, die, wenn sie verabsolutiert
wird, die Prisenz des Ubernatiirlichen im kategori-
alen Bereich ablehnt (b) und die Durchschlagskraft
des religionsgeschichtlichen Gedankens vom
héchst vollendeten, »eschatologischen« (94) Men-
schen (c). Dabei lésst sich die Beobachtung ma-
chen, dass Christus in jenen Theologen, die Chalce-
don aufgeben, in »das alte Schema der jiidischen
Prophetenauffassung« gezwungen wird (94), oder
dass das religionsgeschichtliche Motiv vom »einen
Gott und seinem Gesandten« (Kiing) dominiert.

Wo die menschlichen Vollziige und Eigenschaf-
ten nicht mehr von der Person des Logos getragen
werden, kommt es oftmals zu einer Uberfrachtung
des Menschen Jesus mit grenzenlos iiberstiegenen
Vorziigen, die ein bloer Mensch gar nicht zu tra-
gen im Stande wire, ohne eine iibermenschliche
Verfremdung zu erfahren (98). »Allein das Dogma
von Chalcedon schiitzt die Menschheit Christi vor
einer neuen Mythologisierung« (99). Der Vf. hebt
hervor, dass die rationalistischen Einwiinde gegen
den Christus-Glauben der Kirche bis heute nicht
wirklich aufgearbeitet worden sind (142—-143).

Der rationalistischen Aushohlung des Christus-
glaubens ist die Lehrverkiindigung der Kirche ent-
schieden entgegengetreten, angefangen von der
Enzyklika »Pascendi dominici gregis«, iiber die
Enzyklika »Quas Primas« Pius’ XI. bis hin zu dem
Lehrschreiben »Dominus Jesus«, die sich im Ver-
gleich mit der Vergangenheit »neuen, problemati-
schen Situationen gegeniiber« sieht (144). Den
Hintergrund fiir das Lehrschreiben bildet die Plura-
listische Religionstheologie, fiir die alle Religionen
»gleichgeartete  AuRerungen eines Géttlichen«
sind, das menschlichem Denken und Sprechen im-
mer entzogen bleibt und »nicht in eine einzige
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menschliche  Ausdrucksform eingehen« kann
(145). Der Vf. zeigt auf, wie etwa bei J. Hick, ei-
nem der Exponenten dieser Richtung, das persona-
le Inkarnationsverstindnis des christlichen Glau-
bens preisgegeben wird zugunsten vieler tatsich-
licher und mdoglicher »Inkarnationen« des Gott-
lichen (145). So kann Hick immer wieder betonen:

»Wenn das Dogma von der Gottheit Jesu nicht
mehr als wortlicher Anspruch mit universalen Im-
plikationen verstanden wiirde, sondern als binnen-
christliche metaphorische Sprachregelung, wiirde
ein Hindernis fiir die Beziehung zwischen dem
Christentum und anderen Teilen der Menschheit
abgetragen« (The Metaphor of God Incarnate, 88).
»Die so verstandene Vorstellung von der Inkarna-
tion Gottes im Leben Jesu ist daher nicht ein meta-
physischer Anspruch iiber Jesus, er habe zwei Na-
turen gehabt, sondern eine metaphorische Feststel-
lung von der Bedeutung eines Lebens ... In Jesus
sehen wir einen Menschen, der in einem erstaunlich
hohen Mal} Gott wahrnahm und auf Gottes Gegen-
wart antwortete« (ebd., 106). »Aber wenn wir ...
die Vorstellung von gottlicher Inkarnation meta-
phorisch verstehen, dann wird es vollig selbstver-
stindlich zu sagen, dass alle groBen religisen Ge-
stalten auf ihren verschiedenen Wegen das Ideal
menschlichen Lebens »inkarniert< haben ...« (ebd.,
98).

Jesus Christus tritt in diesem Konzept als eine
der vielen historischen Gestalten in Erscheinung, in
denen sich das Unendliche und Absolute zeigt, so
die Erklirung Dominus Jesus (nr. 9). Ohne Anhalt
in der Offenbarung wird das Heilswirken des gott-
lichen Logos dahingehend universalisiert, dass er
unabhiingig von der Fleischwerdung ein Wirken
ausiibt, das »jenseits seiner Menschheit«, »aber
auch aufierhalb der Kirche und ohne Bezug zu ihr«
(nr. 9; 10) vor sich geht. Die religiése Erfahrung ei-
nes Gottlichen in beliebigen Menschen wird hier
zum absoluten Bezugspunkt der theologischen Re-
flexion und ersetzt die Hinordung des Denkens auf
die wirkliche heilsgeschichtliche Offenbarung:

»In der Regel gehe es um das »>Beriihren< des
Gottlichen, um das »Inne werden Gottes<, das serst
wirkliche Humanititc und >echte Menschwerdung
des Menschen méglich< mache« (147f). So kann
Vf. auch sagen: »In Ermangelung der Verifizie-
rungsmoglichkeit der eigenen subjektivistischen
Position muf} die pluralistische Religionstheologie
verstindlicherweise alle Kraft auf die Widerlegung
des christlich-christologischen  Absolutheitsan-
spruches setzen, vor allem in der vom Konzil von
Chalkedon verbindlich iiberlieferten Form« (155).
Scheffczyk versdumt es nicht darauf hinzuweisen,
dass die Pluralistische Religionstheologie J. Hicks
und P. Schmidt-Leukels »als paradigmatisch fiir ei-
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ne ganze Richtung christologischen Denkens« gel-
ten kann und — iiber den Binnenraum theologischer
Reflexion hinaus — nur das begrifflich auf den
Punkt bringt, was heute einer allgemeinen Menta-
litdt der Christen entspricht: dass es keine wirkliche
Selbstmitteilung des trinitarischen Gottes in die
Konkretheit menschlicher Geschichte gibt, weil
nicht sein kann, was nicht sein darf (149).

Demgegeniiber bietet die Erklirung Dominus Je-
sus, die Begriffe wie »Einzigkeit«, »Universalitit«
oder »Absolutheit« fiir notwendig hiilt, um die —
nicht von seiner Person ablosbare — Bedeutung
(nicht eine blofie Bedeutsamkeit) Jesu Christi zur
Sprache zu bringen, eine Sicht, die von der wirk-
lichen Selbstoffenbarung Gottes ausgeht. Zuletzt
verweist der Vf. darauf, dass die personale Wahr-
heit des Christusgeheimnisses sich auch »in Aussa-
gesitzen, in den kirchlichen Dogmen« muss artiku-
lieren konnen: »Fiir die Wahrheit des Christus-
Dogmas von Chalkedon besagt dies, dass es auch in
seinen >metaphysischen< Begriffen, die durchaus
einem modernen Verstindnis gedffnet werden kén-
nen, sinn-, erkenntnistriichtig und normativ bleibt.
Es verhindert vor allem die Auflésung der gott-
lichen Person Jesu Christi in ein amorphes Ereignis
<:(159).

Von den Daten der genuin kirchlichen Christolo-
gie ausgehend, kann Vf. die Linien zur Christusver-
ehrung und der »Bedeutung der Mysterien des Le-
bens Jesu fiir Glauben und Leben des Christen«
(169-184) ausziehen. Er tut es von einem ge-
schichtlichen Aufrif§ her. In der ersten nachbibli-
schen Zeit christlichen Glaubensdenkens wiirdigen
Ignatius v. Antiochien, Melito v. Sardes, Hippolyt
und auch Origenes die Ereignisse des Lebens Jesu
in ihrem Verborgenheitscharakter, aber auch in ih-
rer soteriologischen Relevanz: »Das Interesse an
diesen Taten, die in typologischer Schriftdeutung
schon aus dem Alten Testament erhoben werden,
ist ndherhin darauf gerichtet, in ihnen die Oikono-
mia Gottes, d.h. den Erlgsungsplan des Vaters mit
der Menschheit hervortreten zu lassen« (170).
Wiihrend die Patristik und auch noch das Mittelal-
ter ein hohes Interesse am heilsgeschichtlichen Zu-
sammenhang und am »pro nobis« der Taten Jesu
erkennen lassen, spielt die Christologie der Myste-
rien, d.h. das Aufmerken auf deren Christus totus in
der neuzeitlichen Aufklirung, der rational-libera-
len Betrachtunsweise, aber auch in der Kerygma-
Theologie des 20. Jahrhunderts keine Rolle mehr.
Programmatisch kann der von Vf. angefiihrte Satz
R. Bultmanns gelten: » Aber der Christus kata sar-
ka geht uns nichts an; wie es in Jesu Herzen ausge-
sehen hat, weil} ich nicht und will ich nicht wissen«
(178). Fiir eine existentielle Worttheologie, der es
in erster Linie auf den »Anruf« ankommt, sind ob-
jektive Heilstatsachen und deren Vergegenwiirti-
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gung nicht von Bedeutung (ebd.).

Ungeachtet dessen ist die theologische und spiri-
tuelle Ausrichtung auf die Ereignisse des Lebens
Jesu in ihrem Zusammenhang von bleibendem
Wert: Die Werke Jesu »machen auch das Geheim-
nis des gottlichen Seins fiir das Erkennen des Men-
schen transparent« (183). Wer das ganze erldseri-
sche Wirken Jesu in den Blick nimmt, dem geht
auf, »in welcher Fiille von konkreten Geschehnis-
sen sich die Erlésung des Menschen verwirklicht«
(184). Dabei kann der Vf. folgende Momente her-
vorheben: das Gericht iiber die Siinde, die Wieder-
versbhnung mit Gott, den Dienst an Gott und den
Menschen, die bis zum Tod gehende Hingabe und
die Anteilgabe am Auferstehungsleben (ebd.). Sehr
schon wird dem Leser auch der geistliche Gewinn
dieser Vergegenwirtigung der Mysterien deutlich,
bieten sie doch »die Méglichkeit einer inneren An-
gleichung an das gottmenschliche Leben Christi
und einer Umgestaltung des eigenen Lebens«
(184).

Kardinal Scheffczyk, der mit Reichtum der patri-
stischen Theologie ebenso vertraut ist wie mit der
scholastischen, der aber auch den Ansatz ciner ge-
niun heilsgeschichtlichen Betrachtung in sein Den-
ken aufgenommen hat, versteht es, dem heutigen
Leser eine verstindliche und zeitgemiile Darstel-
lung der Kerngehalte christlichen Glaubens zu bie-
ten.

Michael Stickelbroeck, Wald
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Universalkirche und Ortskirche

Von Leo Cardinal Scheffczyk, Miinchen

Bei der hier zu erdrternden Frage geht es um das Verhiltnis der universalen katho-
lischen Kirche zu den einzelnen Kirchen oder den Ortskirchen. Scheinbar handelt es
sich hier um ein mehr duferliches Problem der Zuordnung verschiedener GroBen
und Gestalten der Kirche, dessen Losung fiir das innere Wesensverstindnis der Kir-
che als weniger wichtig angesehen werden kénnte. Probleme der duBeren Struktur
scheinen das Wesentliche nicht zu beriihren. In Wirklichkeit geht es bei dieser Frage
doch um das Innerste der Kirche, das durch eine Uberbetonung der Einzelkirche ins
Wanken geraten ist. Da die Frage heute zum Gegenstand ernster Auseinandersetzun-
gen geworden ist, die das Wesen der Kirche beriihren, darf ihr besondere Aufmerk-
samkeit gewidmet werden.

Auszugehen wire dabei von der iiberkommenen kirchlichen Lehre, die vom
Zweiten Vatikanum aufgenommen und neu zur Geltung gebracht wurde.

1) Das Verhdltnis von Universalkirche und Ortskirche nach dem
Zweiten Vatikanischen Konzil

Das Glaubensverstindnis beziiglich der Kirche war seit dem Mittelalter, be-
sonders aber seit der Reformation, ganzheitlich bestimmt und universalistisch, welt-
umspannend, eben katholisch ausgerichtet. Wenn sich die katholischen Christen im
Credo zur »una, sancta, catholica und apostolica ecclesia« bekannten, dachten sie an
die alle Zeiten und Riume umfassende Kirche Jesu Christi mit immer offenem Blick
auf die »Gemeinschaft der Heiligen«, zu der auch die Seelen im Purgatorium und die
himmlisch Vollendeten gehoren. Das Zweite Vatikanische Konzil hat diese universa-
le Sichtweise auf die Kirche iibernommen, von der auch zu sagen ist, dal} sie dem
christlichen Glauben niemals gefehlt hat und fehlen darf. Das Festhalten an dieser
ganzheitlichen Schau bezeugt schon der vom Konzil geiibte Wortgebrauch. Das
Konzil spricht, alle seine Konstitutionen, Dekrete und Erklirungen zusammenge-
nommen, 45 mal von der katholischen Kirche als alles umfassender Gemeinschaft,
25 mal von der allgemeinen, universalen Kirche und 23 mal von der »gesamten«
Kirche (»universa«)!. Allerdings kennt und anerkennt das Konzil auch die Wirklich-
keit und das Wort von der Lokalkirche, der ecclesia localis, der Partikular-, Orts- und
Teilkirche (ecclesia particularis), worunter die Didzesen, aber auch ein Zusammen-

1 Neue Summe Theologie (hrsg. von P. Eicher), Freiburg 1989, I11, 87.
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schluBl von mehreren Diézesen verstanden wird. Ein einziges Mal spricht das Konzil
sinngemil von der Pfarrei als »Lokalkirche« und billigt ihr zu, daB sie »auf eine ge-
wisse Weise die iiber den ganzen Erdkreis verbreitete sichtbare Kirche« darstellt (Sa-
crosanctum Concilium, 42).

Mit der Kennzeichnung der Ditzese und sogar der Pfarrei als Teilkirchen hat das
Konzil sichtlich eine neue Wertung der Einzelkirche vollzogen, die so in der Zeit un-
mittelbar davor dem GlaubensbewuBtsein nicht nahelag. Trotzdem kann nicht be-
hauptet werden, dal man zuvor die Bedeutung der Einzelkirchen nicht erkannt und
sie als solche gar nicht gewertet hitte. Aber ihre Wertung erfolgte immer im Zu-
sammenhang und in eins mit der universalen Kirche. Das Zweite Vatikanum setzte
nun einen deutlicheren Akzent auf die Einzelkirchen, aber ohne ihren Zusammenhalt
mit der Gesamtkirche zu miBachten. Bei dieser Hervorhebung der Einzelkirchen
schlof sich das Konzil mehr der Tradition der Viterzeit und des Neuen Testamentes
an. Der hl. Paulus verwendet z. B. noch das gleiche Wort fiir die Gesamtkirche und
fiir die einzelne »Gemeinde«, unsere heutige Bezeichnung »Kirche«2, so dafi bei ihm
die Unterscheidung zwischen »Gemeinde« und »Kirche« oder zwischen Einzelkir-
che und Gesamtkirche noch keine grofle Rolle spielt. Er richtet wohl in vielen Fillen
zuerst den Blick auf die einzelne Gemeinde, was in der Situation der Griindungszeit
der Kirche und bei ihm, als Griinder der Gemeinde, durchaus zu verstehen ist. Aber
beide Blickrichtungen sind eng miteinander verbunden, jedoch so, daf sie dennoch
nicht férmlich zusammenfallen. Darum spricht Paulus hdufig von der »Kirche, die in
Korinth ist« (1 Kor 1,2; 2 Kor 1,1). Und wenn er von der einzelnen Gemeinde als
vom Leibe Christi spricht, so hilt er zugleich die grofere Gemeinschaft aller in
Christus Getauften im Blick (1 Kor 12,13), die in der Einzelkirche anwesend ist, aber
doch auch deutlich iiber sie hinausreicht.

Diese Sichtweise macht sich das Zweite Vatikanum zu eigen, wenn es in der
»Dogmatischen Konstitution iiber die Kirche« von den Teilkirchen sagt: »Sie sind
nach dem Bild der Gesamtkirche gestaltet«, und hinzufiigt: »In ihnen und aus ihnen
besteht die eine und einzige katholische Kirche« (Lumen Gentium, 23). Dabei weist
das Konzil als Quelle fiir diese Formulierung auf den alten Kirchenschriftsteller
Cyprian v. Karthago (7 258) hin, der in einem seiner Briefe erklirt: »Die eine Kirche
ist tiber die ganze Welt in vielen Gliedern verteilt«3. Damit ist gesagt, daf die Ein-
zelkirchen lebendige Glieder an einem iibergeordneten Ganzen sind, das von der
universalen Kirche gebildet wird. So ist eine tiefe Lebenseinheit zwischen beiden
Wirklichkeiten gegeben, die man als verschiedene Existenzweisen der komplexen
Einheit der Kirche verstehen darf. Dabei steht das Moment des »Inseins« der Ge-
samtkirche in der Einzelkirche fiir die inhaltliche Gleichheit der Wesensvollziige,
wihrend das Moment des »Bestehens aus« fiir die legitime Vielfalt und die Eigen-
standigkeit der Teilkirchen spricht. Eine Vorordnung der Einzelkirche oder eine
ginzliche Gleichsetzung zwischen den beiden Daseinsweisen der Kirche ist offen-
sichtlich vermieden.

2 Vgl. R. Schnackenburg, Die Kirche im Neuen Testament, Freiburg 1961, 130.
3Ep. 55,24.
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Dasselbe Verhiltnis kommt in der Kennzeichnung der Kirche als Urbild der Ein-
zelkirche zum Ausdruck. Wenn man vom Urbild spricht, denkt man an den Ur-
sprung, an die Norm und das MafB, das die Einzelkirchen in der Gesamtkirche vor-
finden und das sie als vorgegeben anerkennen.

Indem das Konzil so der Besonderheit, der Eigenheit und der Bedeutung der Ein-
zelkirchen einen neuen Nachdruck verleiht, tut es dies nicht nur in der Riickwendung
zur HI. Schrift und zur Alten Kirche. Dies geschieht vielmehr auch unter dem Ein-
wirken zeitgemifer Ideen und Anschauungen, die der Vielfalt, dem Reichtum, der
Lebendigkeit und auch dem Anliegen der Inkulturation der Universalkirche ver-
mittels der iiber die Welt verbreiteten Einzelkirchen verpflichtet sind. Dahinter steht
auch eine neue Erfahrung von der Eigenart, der relativen Selbstidndigkeit und der Be-
deutung dieser Kirchen fiir die vollkommene Verleiblichung der Wahrheit des Evan-
geliums in den verschiedenen Kulturen. Das Konzil nimmt diese Sicht wohl auch im
Hinblick auf die Kirchen der nichtlateinischen Riten auf, die wesentlich zur katholi-
schen Kirche gehoren. Es wihlte diese Sichtweise aber ebenso im Hinblick auf die
Bedeutung der Glieder dieser Einzelkirchen, d. h. unter neuer Bewertung des Laien-
elementes, das in den Einzelkirchen als erheblich und bedeutsam anerkannt werden
soll.

Das Zweite Vatikanum formuliert diese Aussagen aber auch schon im Hinblick
auf das relativ eigenstidndige Leben in diesen Kirchen, das durch die Hochstform der
Eucharistie garantiert wird. Dazu heibt es in der »Konstitution iiber die heilige Litur-
gie«: »Die Gldubigen sollen iiberzeugt sein, daff die Kirche auf eine vorziigliche
Weise dann sichtbar wird, wenn das ganze heilige Gottesvolk voll und titig an den-
selben liturgischen Feiern, besonders an derselben Eucharistiefeier, teilnimmt« (nr.
41). Die eine und gleiche Eucharistiefeier in allen Teilkirchen, sogar in der kleinsten
Pfarrgemeinde, ist der Grund fiir die Anwesenheit der universalen Kirche auch in der
Teilkirche und fiir deren Einheit mit der Gesamtkirche, ohne daB diese Einheit zwi-
schen Gesamt- und Teilkirche zu einer Gleichheit beider fiihren wiirde.

Diese Akzentverschiebung, wie man die Formulierung des Zweiten Vatikanums
deuten kann, ist aber von der nachkonziliaren Theologie mehrheitlich zu einer Art re-
volutionirem Akt erklirt worden, der das Verhiltnis von Gesamtkirche und Ortskir-
che geradezu ins Gegenteil verkehren sollte. So sprach man zuweilen von einer »ko-
pernikanischen Wende«#4 im Kirchenverstindnis und sagte: »Fortan dreht sich ja die
Ortskirche nicht mehr um die universale Kirche«3, sondern es gilt eher das Umge-
kehrte. Daraufhin entwickelte sich eine immer stirker werdende Tendenz in Rich-
tung Hochstgeltung der Ortskirche hin, ihrer Eigensténdigkeit und Urspriinglichkeit,
wihrend die universale Kirche immer hiufiger als der mehr oder weniger freiwillige
Zusammenschluf3 der Ortskirchen verstanden wurde. Demgegeniiber ist festzuhal-
ten, daB auch die traditionelle Auffassung um eine Gemeinschaft der Einzelkirchen
in der Gesamtkirche wuBte. Aber diese Gemeinschaft war nicht das Ergebnis eines
spiteren Zusammenschlusses, sondern war im Wesen der Einzelkirchen schon ge-

4 Neue Summe Theologie III, 91.
5 Ebda., 91.
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setzt und gegeben, so daB die Gemeinschaft nur als eine Bekriéftigung der schon be-
stehenden inneren Einheit aufzufassen war. Aufgrund aber der gegensitzlichen
nachkonziliaren Entwicklung des Kirchenverstindnisses trat am Ende das ein, was
das Zweite Vatikanum mit seiner Formel iiber die »in und aus den Einzelkirchen« be-
stehende Gesamtkirche gerade vermeiden wollte und was Paul VI. in dem Apostoli-
schen Mahnschreiben »Evangelii nuntiandi« (1975) ausdriicklich mit den Worten
ausschlof: »Hiiten wir uns davor, die Gesamtkirche aufzufassen als die Summe oder
gleichsam als einen mehr oder weniger lockeren Zusammenschluf} von wesentlich
verschiedenen Teilkirchen. Im Denken des Herrn ist es die nach Berufung und Sen-
dung universale Kirche, die in verschiedenen Kulturrdumen, sozialen und mensch-
lichen Ordnungen Wurzel schligt und dabei in jedem Teil der Welt verschiedene Er-
scheinungsweisen und dubere Ausdrucksformen annimmt«6.

In diesen Sitzen ist die Lehre der Kirche iiber das Verhdltnis von Universal- und
Ortskirche ausgesagt, von der allerdings ein GroBteil der westlichen Theologie lang-
sam abriickt, um an die Stelle der einen ganzen Kirche »in und aus« den Teilkirchen
eine gewisse nur moralische Verbundenheit und Gemeinsamkeit vieler Kirchen zu
setzen. Das hier an die Stelle der einen Kirche gesetzte Modell ist das der vielen Kir-
chen, die miteinander in einer von ihnen selbst geschaffenen Verbindung oder Ge-
meinschaft stehen. Die »Teilkirche«, welcher Begriff dann gar nicht mehr gern ge-
braucht und durch den der Ortskirche ersetzt wird, ist mit der Gesamtkirche identifi-
ziert, sie ist die Gesamtkirche; die Aussage, daB sie die Gesamtkirche vergegenwir-
tigt, wire zu wenig.

2) Das Modell der vielen Kirchen in Kirchengemeinschaft

Das Programm dieser neuen Bewegung »Kirchen in Gemeinschaft« wird nicht
nur positiv vertreten und dargestellt, sondern auch kimpferisch und polemisch pro-
pagiert. Es steht dann vor allem unter dem Schlachtruf » Kampf gegen den rémischen
Zentralismus«. Natiirlich ist es moglich, einen iibertriebenen Zentralismus, der etwa
den Bischofskirchen jede Eigenstindigkeit bestritte, zu kritisieren. Aber in den be-
treffenden Entwiirfen der Vertreter einer »Gemeinschaft der Kirchen« ist etwas viel
Radikaleres gemeint, ndmlich die Gleichsetzung der Einzelkirche mit der Universal-
kirche, dies vor allem im Hinblick auf die wesentliche Bedeutung der in der Gesamt-
wie in der Einzelkirche gefeierten gleichen Eucharistie.

Schon auf dem Konzil selbst klangen Téne an, in denen das Verhiiltnis von Ge-
samtkirche und Einzelkirche zugunsten der letzteren verschoben wurde. So sagte der
damalige deutsche Weihbischof Eduard Schick im Namen der deutschsprachigen
und skandinavischen Bischofe, daB die bischofliche Teilkirche »nicht nur ein Ver-
waltungsbezirk der Kirche« sei, was sicher richtig ist. Aber die daraus abgeleitete
Folgerung ist schon nicht mehr ganz richtig, wenn es von der Einzelkirche oder der
einzelnen Gemeinde heifit: »Die Gemeinschaft der Gldubigen an einem bestimmten

6 Katechismus der katholischen Kirche, nr. 835.
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Ort, die sich zur Feier der Eucharistie regelmiBig versammeln, ist die Kirche
selbst«7. Hier wird die ganze Kirche mit der die Eucharistie feiernden Gemeinde in
eins gesetzt, was so nicht zutrifft. Es kann nur heiBen, daB die Gesamtkirche in der
recht gefeierten Eucharistie anwesend ist und die Teilkirche dabei an der Gesamtkir-
che in bezug auf die Gnade und das gottliche Heil teilhat. Das ist nicht wenig. Aber
es besagt nicht, daf} es »keine Universalkirche vor und auBerhalb der Teilkirchen«8
gibe oder dafl »sich die eine katholische Kirche nur in der Einzelkirche realisiert«
oder dab sie den Teilkirchen nicht als »eine von ihnen real verschiedene, auch unab-
héngig von ihnen existierende Grofle vorgeordnet« sei®. Fiir den Ursprung der Kir-
che ergibt sich daraus nach L. Bouyer, dal »die Gesamtkirche aus wenigen lokalen
Gemeinschaften hervorgeht und auferhalb dieser Gemeinschaften keine aktuelle
Existenz hat«10, Dem ist (auch mit der Autoritit des Zweiten Vatikanums) nicht zu-
zustimmen, aber es bleibt bestehen, dafl die Teilkirche kein mechanischer Teil der
Gesamtkirche, sondern ein ihr homogener, organischer Teil ist. Aber deshalb ist doch
nicht gesagt und gemeint, dafl die Gesamtkirche in der Teilkirche aufgeht. Diese ist
nach wie vor Glied der Gesamtkirche.

Wiirde man die neuen Gedankenexperimente anerkennen, so miilite daraus fol-
gen, daB} jede Teilkirche mit der Universalkirche identisch ist, daB} sie die gleiche
Autoritit, geistliche Vollmacht und rechtliche Bedeutung wie die Gesamtkirche be-
sitzt.

So wire die Frage nicht mehr abzuwehren, warum man iiberhaupt noch von einer
Teil- oder Ortskirche spricht, womit bereits ein Unterschied gesetzt ist. Tatsiichlich
wird deshalb gelegentlich auch die Forderung erhoben (s. 0.), den Begriff der Teil-
kirche aufzugeben und einfach von »Ortskirche« zu sprechen. Wenn aber die Orts-
kirche schon die universale Kirche ist und mit dieser identisch gesetzt wird, dann
stellt. sich neuerlich die Frage, warum sich diese in sich schon ganzheitlichen Kir-
chen noch, wie es immer gefordert wird, zu einer Gemeinschaft oder einem Kirchen-
bund zusammenschlieBen sollen. Dieser konnte den einzelnen Kirchen ja nichts an
innerer Kraft oder Bedeutung hinzubringen. Die evangelischen Christen und Theo-
logen finden in dieser Problematik einen Ausweg, insofern sie die wahre, eigentliche
und allgemeine Kirche als eine unsichtbare, (nur partiell in Erscheinung tretende)
verborgene und endzeitliche Grofe ansehen, die jede menschlich-sichtbare Gemein-
schaft iibersteigt. Der Zusammenschluf8 wire demnach ein Schritt von den vielen
sichtbaren »Kirchen« zur einen unsichtbaren Kirche, die in der Endzeit erst sichtbar
wiirde. Aber dem katholischen Glaubensdenken ist die Annahme einer solchen un-
sichtbaren Kirche verwehrt, weil die existierende Kirche die eine sichtbare (und zu-
gleich unsichtbare) Kirche ist, sichtbar in ihrer Zeichenhaftigkeit, unsichtbar in ihrer
himmlischen Fiille (vgl. Lumen Gentium, 8).

7Y. Congar — H. Kiing — D. O’ Hanlon, Konzilsreden, Einsiedeln 1964, 29-41.

8 So P. Neuner, Ekklesiologie — Die Lehre von der Kirche: Glaubenszuginge. Lehrbuch der katholischen
Dogmatik I (hrsg. von W. Beinert), Paderborn 1995, 522.

9M. Kehl, S. J., Der Dienst der Kardinile. Zum Verhiltnis von Universal- und Ortskirche, in: Stimmen der
Zeit (2003) 221f.

10 L. Bouyer, Die Kirche I1. Theologie der Kirche, Einsiedeln 1977, 122.
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Die entschiedenste Auspragung hat das neuartige Modell von den selbstindigen
Einzelkirchen und ihrem Verbund bei dem Tiibinger Theologen P. Hiinermann ge-
funden, der dariiber ausfiihrlich gehandelt hat. In seinen Beitridgen!! wird auch deut-
lich, worum es praktisch in diesen Bemiithungen um ein neues Kirchenmodell geht:
nidmlich um die Autonomie der Einzelkirchen und damit um die Hintanstellung der
Gesamitkirche, die ihren sichtbaren Garanten im Papst, dem Bischof von Rom, hat.
So richten sich diese Erwigungen besonders auch gegen das Petrusamt, beabsichti-
gen aber dariiber hinausgehend einen Umbau der Gesamtkirche zu einer Gemein-
schaft von Kirchen.

Dabei geht der betreffende Theologe wieder von der Aussage des Zweiten Vatika-
nums aus, daB die Gesamtkirche in den Teilkirchen und aus ihnen besteht. Er beriick-
sichtigt aber nicht die im engsten Zusammenhang damit stehende Erkldarung, dal die
Teilkirchen nach dem »Bild der Gesamtkirche gestaltet« sind, so daf die universale
Kirche doch als etwas den Teilkirchen Vorausgehendes, als etwas ihnen beispielhaft
Vorgegebenes und als etwas Vollkommeneres angesehen werden muBl. Statt dessen
stellt er mit einem rein behauptenden Satz fest: »Die Gesamtkirche ist und hat nicht
wesentlich mehr oder anderes als die Teilkirche«!12, d. h. es gibt fiir ihn keinen form-
lichen inhaltlichen Unterschied zwischen der Gesamt- und der Teilkirche. Fiir ihn
stellt jede Teilkirche ein eigenes kirchliches Subjekt dar, dessen Eigenstindigkeit
immer gewahrt werden muf3. Die Teilkirchen sind sogar gottlichen Rechts. Obgleich
es sich bei ihnen um der universalen Kirche gleiche Subjekte des gottlichen Rechtes
handelt, sind sie »gehalten, sich wechselseitig anzuerkennen«!3.

Von den vielen Kirchen, zu denen nach dem Verfasser auch die protestantischen
Gemeinschaften gehoren, insofern ihnen die »christliche Substanz« eignet, behaup-
tet er danach, daB sie »ihr eigenes Wesen und ihre eigene Wahrheit«14 hitten. Daraus
ist zu folgern, daf3 es in den christliche Kirchen auch eine je verschiedene Wahrheit
gibt, was von den unterschiedlichen, je eigenen konfessionellen Bekenntnissen auch
bestitigt wird. Dennoch kommt nach Hiinermann diesen Kirchen der Charakter gott-
lichen Rechtes und damit géttlichen Ursprungs zuls.

Hier gerit der Verfasser deutlich in eine Schwierigkeit, wenn man bedenkt, dal3
errichtete Diozesen auch wieder aufgehoben und abgeschatft werden kénnen. Diese
Schwierigkeit 16st der Verfasser mit der Erklarung, dafl nicht die territorialen Ab-
grenzungen als solche gottlichen Rechtes seien, sondern nur die so geschaffenen
kirchlichen Verbinde. Sie besdBen, wenn sie gegriindet worden sind, gottliche Voll-
macht und Autoritdt. Das aber widerspricht allein schon dem historischen Befund,
daB sich im Osten die Exarchate und Patriarchate mit den Reichsditzesen deckten,

11 Una cum. Zu den Funktionen des Petrusdienstes aus katholischer Sicht: Papstamt und Okumene (hrsg.
von P. Hiinermann), Regensburg 1997, 80—101. Ders., Gesucht — Ein neues Paradigma des Petrusdienstes:
H. Schiitte (Hrsg.), Im Dienst der einen Kirche, Paderborn 2000, 189-217. Ders., Dogmatische Prinzi-
pienlehre, Miinster 2003.

12 »Una cume, 87.

13 Ebda., 89.

14 Ebda., 89.

15 Ebda., 89.
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also der politischen Ordnung folgten, und daf sich im Westen die bischoflichen
Herrschaftsgebiete und ihre Abgrenzungen erst seit der Karolingerzeit durchsetzten.
Man kann deshalb nicht behaupten, daB die Errichtung von Didzesen gottlichen
Rechtes sei, sondern man wird nur sagen konnen, daf das dahinterstehende Prinzip
der Gliederung und Unterteilung der Kirche in ihrem gottlichen Sein und in ihrer
gottgewollten Ausbreitung einbegriffen ist.

Die Schwierigkeiten dieser Gedankenkonstruktion hiufen sich noch, wenn der
Verfasser erkldren will, warum diese verschiedenen, von Gott gewollten Kirchen ei-
ne Gemeinschaft bilden und eine Verbindung eingehen sollen. Tatsdchlich hiilt der
Verfasser daran fest, daB} die vielen Einzelkirchen und ihre Vorsteher zueinander in
Beziehung treten, einander anerkennen und einen freiheitlichen Zusammenschluf3
anstreben miissen, der aber wiederum die Eigenstindigkeit der Einzelkirchen nicht
antasten darf16. Warum ein solches freiheitliches Zusammenstreben notwendig ist,
bei dem man etwa an den protestantischen Weltkirchenrat oder an die evangelischen
Konfessionsbiinde denken kann, ist aber nicht zu ersehen, vor allem dann nicht,
wenn zuvor gesagt wurde, daB die Einzelkirche schon das besitzt und das ist, was der
Gesamtkirche eignet. Der Sinn solcher Zusammenschliisse kénnte so nur in der De-
monstration nach auflen gelegen sein, nicht mehr in einer inneren Notwendigkeit.
Hier zeigt das ganze Konzept innere logische Widerspriiche.

Man kénnte diese Widerspriiche in etwa, aber nur im Sinne des Verfassers, behe-
ben, wenn man die tiefere philosophische Erkenntnis, auf der diese Gedanken beru-
hen, deutlicher hervorhebt, als es der Autor selbst tut. Der ganze Entwurf basiert auf
der Annahme, daf, wie oben erwihnt, jede der vielen Kirchen ihr géttliches Recht
besitze, weil jede ihre eigene Wahrheit zu eigen hat. Dahinter steht ein moderner, von
der relativistischen Philosophie her erborgter Wahrheitsbegriff. Nach ihm ist die Er-
kenntnis der Wahrheit, auch und gerade der Wahrheit der Offenbarung, zumal sie in
verschiedenen Offenbarungsgestalten auftritt, an den Konsens der Glaubigen und an
den Dialog der Gemeinschaften von Glidubigen in einer Art von »konziliarem Pro-
zelb« gebunden!?. Zur Glaubenswahrheit gehort merkwiirdigerweise auch der Zu-
sammenhang mit neuen Vernunft- und Geschichtserkenntnissen, die mit dem Glau-
ben »zusammengereimt«!8 werden miissen. Das kann nur im Dialog und im Kon-
sens der Glaubenszeugnisse und der Theologen geschehen, wobei die Glaubensbe-
kenntnisse vom Ursprung her als verschieden angesehen werden. Sie sollen aber zu
einem gemeinsamen Grundverstindnis gebracht werden. Aber auch dann bleibt die
Glaubenswahrheit so geartet, daB sie niemals definiert werden kann, weil es sich
beim Glauben nicht um theoretische Satzwahrheiten handelt, sondern um den »Auf-
gang Gottes« und um das »Ereignis seiner Nihe«, das »nicht in S#tzen gefunden
werden kann«19,

Das ist — wie es ausdriicklich heifit — ein neuer Typ des Glaubensverstindnisses
und der Glaubenslehre, die im Grunde, so darf man verschirfend sagen, im Dialog

16 Ebda., 88.

17 Ebda., 82f.

18 Ders., Gesucht — ein neues Paradigma, 206.
19 Dogmatische Prinzipienlehre, 43; 259.



248 Leo Scheffczyk

besteht und die sich nicht in Wortgebilden bewihrt, sondern nur im wirklichen Le-
ben und in der Praxis. Verstindlicherweise hat das ganze Konzept auch eine starke
Spitze gegen das Papsttum. In dem immerwihrenden Dialog der Kirchen miteinan-
der, in dem Ringen um das richtige Glaubensverstindnis, kann dem Papst darum nur
die Aufgabe zukommen, die unterschiedlichen Glaubenszeugnisse als konsensfihig
anzuerkennen und den Dialog zu leiten. Er hat im Grunde nur den Dialog der Kir-
chen zu moderieren20. Aber der Entwurf kann selbst diese Aufgabe des Papstes nicht
begriinden. Denn fiir einen solchen Dialog bediirfte es keines bestdndigen, bleiben-
den Amtes, es wiirde auch eine jeweilige Bestimmung eines neuen Moderators genii-
gen2l.

Fragt man nach dem Ergebnis dieser radikalen Versuche fiir das Verstdndnis des
Zueinanders von Weltkirche und Ortskirche, dann wird man sagen diirfen: Die Uni-
versalkirche wird auf eine abgeleitete, zweitrangige, durch Summierung zustande
gekommene Gréfe reduziert. Die versthnlich stimmende Zusage, dafl die Univer-
salkirche in der Einzelkirche existiert, kann ja auch so gedeutet werden, daf die Ein-
zelkirche tiber die Wiirde, Vollmacht und Autoritit der Gesamtkirche verfiigt, so daB
die Gesamtkirche dann keine in sich selbst stehende, origindre Grofie und keine
tiberragende Einheit mehr darstellt.

Deshalb muf} die Auseinandersetzung mit den genannten Fehlversuchen auf die
besondere Existenz der Universalkirche in der Einheit mit den Teilkirchen eingehen
und diese begriinden.

3) Die Verbundenheit von Universal- und Ortskirche unter dem
Vorrang der Universalkirche

Dabei geht es zuerst um den Nachweis, dal} die Universalkirche eine wahre Wirk-
lichkeit ist, daB sie existiert und daf sie gegeniiber der Teilkirche etwas Eigenes, Be-
sonderes und sie Uberragendes ist. Dem unvoreingenommenen Denken und dem
schlichten Glauben wird dies mehr oder weniger als selbstverstindlich erscheinen,
was dem Gldubigen allein schon an dem gewdhnlichen Wortgebrauch von »Weltkir-
che« aufgeht. Aber das Selbstverstindliche ist nicht selten ein Tiefgriindiges, das
dem Menschen aufgehellt werden muB. Deshalb wird es heute auch bestritten und
muB deshalb aufs neue bewiesen werden.

Fiir diese Einheit im Uberragen gibt es mehrere Beweisginge. Ein erster kann
beim Selbstverstiandnis der Kirche ansetzen, das von den biblischen und liturgischen
Bildern fiir die Kirche ausgeht, die immer die ganze umfassende Kirche meinen, oh-
ne die Einzelkirche auszuschlieBen. Das gilt z. B. von der Bezeichnung der Kirche
als »Schafstall, dessen einzige und notwendige Tiir Christus ist« (Lumen Gentium,
6), ferner von den Kennzeichnungen als »Pflanzung Gottes«, als »auserlesener
Weingarten«, als »Haus« oder »Familie Gottes«, als »aus Juden und Heiden berufe-

20 Gesucht — ein neues Paradigma, 21 1ff.
21 Vgl. dazu L. Scheffczyk, Der Primat im innerkirchlichen Disput, in: FkTh 20 (2004) 173-179.
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nes Volk Gottes« (Lumen Gentium, 9), ebenso auch von der Benennung der Kirche
als »Leib Christi«. Immer ist damit die universale, alles umspannende Kirche ge-
meint, dabei aber die Einzelkirche nicht ausgeschlossen.

Eine weitere Bestidtigung dafiir findet sich in den von der Theologie mit der Zeit
erarbeiteten Merkmalen oder »Noten« fiir die wahre Kirche, die auch ins Credo ein-
gegangen sind: auch die Kennzeichnungen der Kirche als eine, heilige, katholische
und apostolische Gemeinschaft. Sie passen gar nicht auf die Teilkirche; denn diese
ist nun einmal keine einzige, sie ist nicht die schlechthin allumfassende, auch keine
apostolische, insofern sie nicht direkt von den Aposteln gegriindet wurde. Sie ist
auch keine im gleichen Sinne »heilige« wie die Gesamtkirche. Zwar besitzt sie die
Heiligungsmittel der Sakramente, aber diese sind nicht ihr einerschaffen, sondern
der Gesamtkirche gegeben. Was aber die heiligen und gerechtfertigten Menschen an-
geht, so wird man selbstverstédndlich an deren Vorhandensein in einer Gemeinde oder
Teilkirche nicht zweifeln. Diese aber hat nicht die Vollmacht, diese heiligen Kir-
chenglieder als solche zu erheben und sie 6ffentlich als Heilige auszuweisen. Genau-
so deutlich kommt die Beziehung zur universalen Kirche in den neueren Titeln fiir
die Kirche zum Vorschein, in denen man sie als das »Ganzsakrament« oder als »Sa-
krament fiir die innigste Vereinigung mit Gott wie fiir die Einheit der ganzen
Menschheit« (Lumen Gentium, 1) bezeichnet, was man von keiner Einzelkirche sa-
gen kann.

Aber auch historische Tatsachen und ihr Sinn bieten Zeugnisse fiir den Vorrang
der universalen vor der Einzelkirche. So ist es sicher nicht ohne Bedeutung, dal} Je-
sus in dem VerheiBBungswort iiber die Griindung der Kirche (Mt 16,18) von »meiner
Kirche« spricht, die er auf Petrus erbauen will, womit er nur die ganze universale
Kirche meinen kann. Wenn schlieflich das katholische GlaubensbewulBtsein zum
Ausdruck bringt, daB die Kirche aus der offenen Seite des Gekreuzigten hervorge-
gangen und daf sie am Pfingstfest vom Heiligen Geist vor aller Welt sichtbar gebo-
ren wurde, dann kann damit keine Einzelkirche oder eine Mehrheit von Einzelkir-
chen gemeint sein, sondern nur die alles umfassende einzige und allgemeine Kirche
Jesu Christi. SchlieBlich bestitigt auch die personliche Erfahrung des einzelnen
Christen, daB er nicht eigentlich Glied einer Einzelkirche ist. Jeder weil, daB er nicht
in eine Teilkirche hineingetauft ist, sondern in die universale katholische Kirche als
solche.

Freilich bleibt dann noch die Frage, von welcher Art oder von welcher genaueren
Beschaffenheit diese Wirklichkeit dieser allgemeinen Kirche gegeniiber der Einzel-
kirche ist. Die entscheidende Frage ist: Existiert die universale Kirche als eine blofle
Idee, als ideale Vorstellung im menschlichen Geist? Dann existierte sie nicht wirk-
lich in den Einzelkirchen oder Gemeinden. Dann wire die Gesamtkirche keine wah-
re Realitiit und besiBe keine wirkliche Existenz. Oder existiert sie wie ein Allgemei-
nes, etwa wie das Wesen »Mensch« immer nur in den einzelnen Menschen wirklich
existiert? Aber auch nach dieser Auffassung wiirde die Gesamtkirche niemals in sich
selbst, sondern nur in einem anderen, in den Einzelkirchen, existieren. Sie wire kei-
ne in sich selbst stehende Wirklichkeit. Das mulf sie aber nach alledem sein, was die
Kirche iiber sich selbst sagt und weil3. Sie existiert deshalb als ganze. Sie ist ein wirk-
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lich existierendes Allgemeines, das als ein Ganzes Teile bilden und sich diesen mit-
teilen kann.

Dieser Wahrheit hat Paul VI. in dem Apostolischen Schreiben »Evangelii Nunti-
andi« besonders deutlich Ausdruck verlichen (1975). Nach ihm »nimmt die univer-
sale Kirche in den Teilkirchen konkrete Gestalt an« (nr. 62). Deshalb sind die Teil-
kirchen unentbehrlich, weil sie nicht nur die sichtbare Existenz der Kirche beweisen,
sondern auch ihre »Reichtiimer« in sie einbringen (nr. 62). Andererseits entgeht ihm
aber keineswegs die notwendige Dominanz der Gesamtkirche vor den Einzelkirchen
und deren Verbundenheit. Wohl unter dem Eindruck der sich schon zu seiner Zeit
verschiebenden Ordnung der beiden Gestalten von Kirche ruft er die Teilkirche auf,
ihr »tiefes Offensein fiir die universale Kirche zu beachten« (EN, nr. 64). Es gibt fiir
ihn eine geradezu divinatorische Einsicht in die Dimension des Universalen an der
Kirche, die »gerade die einfachsten, am meisten dem Evangelium verbundenen
Christen« auszeichnet — wohl ein indirekter Hinweis darauf, daB solche Einsicht ei-
nem intellektualistisch verbramten Glauben abhanden kommen kann. Von diesen
Gliubigen gilt, daB sie es nicht vermdgen, »sich auf eine Kirche ohne diese Univer-
salitdt einzustellen«; denn »eine lediglich regionale Kirche« wire »ohne Horizont«
(nr. 64). Deshalb ergeht dann auch eine dringende Warnung an alle Glaubigen, die
universale Kirche nicht filschlich als Summierung der Teilkirchen zu verstehen:
»Aber hiiten wir uns wohl davor, diese universale Kirche aufzufassen als die Summe
oder gleichsam einen mehr oder weniger lockeren Zusammenschlufl von wesentlich
verschiedenen Teilkirchen« (nr. 62). Aus dieser ganzheitlichen Dimension erklirt
sich aber auch die Verwiesenheit der Teilkirchen auf die Gesamtkirche. »Daher wiir-
de jede Teilkirche, die sich freiwillig von der universalen Kirche trennen wiirde, ihre
Beziehung zum Heilsplan Gottes verlieren; sie wiirde in ihrer kirchlichen Dimension
verarmene, ja, man darf wohl noch schirfer formulieren und sagen: Sie wiirde ihren
Charakter als Kirche verlieren, wie die Hand, die sich vom Leibe trennt, férmlich
keine Hand des betreffenden Menschen mehr wire.

Eine Zusammenfassung dieser Gedanken findet sich in dem Satz: »So hat der
Herr seine Kirche gewollt: universal, als grofien Baum, in dessen Zweigen die Vogel
des Himmels wohnen ... Die universale Kirche ist ohne Grenzen und Schranken, au-
Ber denen, die Herz und Geist des siindigen Menschen beiden setzen« (nr, 61).

Johannes Paul II. hat diese Gedanken aufgenommen, dabei aber auch die Superio-
ritit der Gesamtkirche beachtet. Er geht dabei auch auf die erste Phase der Entstehung
einer Teilkirche ein, die er als »plantatio ecclesiae«, als »Einpflanzung der Kirche«
kennzeichnet, wofiir die Verantwortung »sowohl die Gesamtkirche wie die Teilkir-
chen tragen« (Redemptionis Missio, 49). Das »Mysterium der Kirche ist in jeder Teil-
kirche enthalten«, dies aber nur, wenn sie »in Gemeinschaft mit der Gesamtkirche
bleibt« (nr. 48). Deshalb miissen sich »alle Kirchen und Bischofe der Universalitit der
Kirche 6ffnen« (nr. 85), weil die Authentizitit der Teilkirche an dieser iibergeordneten
Einheit mit dem Ganzen héngt. In einer bemerkenswerten Einzelsentenz spricht Jo-
hannes Paul II. beziiglich der Eucharistie von der »Gemeinschaft in der Lehre der
Apostel, in den Sakramenten und in der hierarchischen Ordnung«, welche »die Vor-
aussetzung ist fiir die Feier der Eucharistie« (Ecclesia de Eucharistia, 35).
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4) Die Seinsweise der Universalkirche

Die unter dem Aspekt der Mission gemachten Aussagen Pauls VI. iiber die Ge-
samtkirche als eine, als universale und als ein Ganzes Darstellendes gehen der Ab-
sicht nach auf ein real existierendes Gebilde, das zwar in den Einzelkirchen lokali-
siert ist, das aber auch in sich selbst existiert und Dasein besitzt, so daB es den Ein-
zelkirchen vorangeht. Anders gesehen wiirde es sich bei der Rede von der »Univer-
salkirche« nur um einen besonderen Aspekt der Kirche handeln.

Diese Einsicht hat die Glaubenskongregation in ihrem direkt auf dieses Problem
Bezug nehmenden Schreiben von 1992 »Uber einige Aspekte der Kirche als Com-
munio« in einer eindeutigen Formel verbindlich erklirt, die besagt: »Die Gesamtkir-
che ist im Eigentlichen ihres Geheimnisses eine jeder einzelnen Teilkirche ontolo-
gisch und zeitlich vorausgehende Wirklichkeit« (nr. 9). Anders, das ist die tieferlie-
gende Erkenntnis des Schreibens, wiirde jegliche seinshafte und zeitliche Prioritit
der Gesamtkirche gegeniiber den Einzelkirchen entfallen mit allen darin einge-
schlossenen Konsequenzen, zu denen das Fehlen von Ganzheit, von wesenhafter
Einheit, von Vollmacht, von Vorbildlichkeit und Normativitit der Gesamtkirche ge-
horen. Die rein empirische, aktualistische, monadische und horizontalistische Auf-
fassung von der Kirche wire so nicht abzuwehren. Diese Gefahr kann auch nicht
durch die nachtrédgliche Konstruktion eines Bundes oder einer Gemeinschaft der Kir-
chen behoben werden, der niemals eine férmliche, wesentliche Einheit und Ganzheit
erbrichte.

Dem allem widerspricht begriindet die Feststellung der Glaubenskongregation
von der ontologischen und zeitlichen Vorgidngigkeit der Universalkirche, die sich so
auch erst gemdl der Viitertheologie als »Mutter«, als Gebérerin und Urgrund der
Teilkirchen ausweisen kann?2, Man kann unter Erweiterung dieser Grundaussage
das Problem in die Frage kleiden: Welches Subjekt ist gemeint und getroffen, wenn
die Gldubigen von der Kirche als »Mutter und Lehrmeisterin« sprechen (so die Sozial-
enzyklika Papst Johannes’ XXIII. von 1961), wenn sie ihr den Titel des »Volkes«
oder der »Familie Gottes« oder der »Seele der menschlichen Gesellschaft« (Gau-
dium et Spes, 40) beigeben oder wenn sie sagen: Die Kirche betet, die Kirche be-
zeugt, sie verurteilt, liebt und leidet? Keinsfalls ist damit die Einzelkirche gemeint,
aber auch nicht die Summe aller Einzelkirchen, sondern ein existierendes Subjekt,
das sogar personifiziert werden kann. Sachlich ist darin auch die Erkenntnis einge-
schlossen, daB es sich bei dieser universalen GroBe nicht um die dem hl. Augustinus
(fdlschlich) zugeschriebene unsichtbare Geistes- oder Gnadenkirche handelt, son-
dern um eine greifbare Realitit. Es ist die vom Zweiten Vatikanum hervorgehobene
»heilige Kirche«, die »seit dem Anfang der Welt vorausbedeutet«, in »der Geschich-
te des Volkes Israel und im Alten Bund auf wunderbare Weise vorbereitet« und »in
den letzten Zeiten gestiftet« war, um »am Ende der Weltzeiten in Herrlichkeit voll-
endet« zu werden (Lumen Gentium, 2). Es ist die Kirche als Heilsgemeinschaft, in
der das personale Prinzip voll verwirklicht ist.

22 Schreiben an die Bischife der katholischen Kirche iiber einige Aspekte der Kirche als Communio, nr. 9.
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Das Schreiben der Glaubenskongregation bedenkt diese Problematik zunéchst im
Hinblick auf die zeitlich-geschichtliche Dimension und lenkt den Blick auf die »Ge-
meinschaft der hundertzwanzig, die um Maria und die Apostel versammelt wa-
ren«23. Dieser Blick wird aber schon beim Evangelisten Lukas auf Petrus und das
Apostelkollegium (Apg 1,12—14) konzentriert. Darum heilit es mit Recht: »Die
Apostel waren die Vertreter der einzigen Kirche und die zukiinftigen Griinder der
Ortskirchen ... Aus ihr (der einzigen Kirche), die universal entstand und (am Pfingst-
tag) offenbar wurde, sind die verschiedenen Ortskirchen als jeweilige konkrete Ver-
wirklichungen der einen und einzigen Kirche Jesu Christi hervorgegangen«, wes-
halb auch der von Johannes Paul II. formulierte Grundsatz gilt: »die Kirchen in und
aus der Kirche«24. In diesem Kreis, den Jesus Christus begriindete und mit seiner
Vollmacht ausstattete, ist die universale Kirche im Keim zu erkennen, die sich da-
nach durch die Griindungen der Apostel zur universalen Kirche ausweitet (wobei die
Anwesenheit Marias eigens zu bedenken ist, die in ihrer Verbindung mit Christus die
Kirche des Anfangs in besonderer Weise verwirklichte). Dieser Ursprung der univer-
salen Kirche weist aber in die Heilsgeschichte weiter zuriick, nimlich zur Verhei-
Bung des »himmlischen Jerusalems, das aber fiir den Apostel Paulus in der von
Christus erlosten Menschheit schon gegenwiirtig ist (Gal 4,26), das, alle Einzelge-
meinden iibergreifend, als »unsere Mutter« ausgegeben werden kann, welche die
Gldubigen gebiert, so daf} alle von ihr das Leben haben. Diese Kennzeichnung der
Kirche als Mutter, die sich danach in der Patristik standig findet, rechtfertigt zu-
nichst vollauf die theologische Aussage von der zeitlichen Vorgidngigkeit der Uni-
versalkirche, die sich fiir die Geschichte der Entstehung wie von selbst ergibt. Sie
bietet aber auch schon die Begriindung fiir die seinshaft-ontologische Vorgidngigkeit
der Universalkirche vor den Einzelkirchen.

Hier kann zunéchst ein Blick auf die Unterschiede in der Existenzweise der Uni-
versal- und der Einzelkirche aufschlufireich wirken. Erstere bildet als »Mutter« das
Ursprungsprinzip der Einzelkirchen, die aus ihr hervorgehen oder aus ihr ausgeglie-
dert werden, um die Ausbreitung und Einwurzelung der Griindung Jesu Christi in der
Welt zu gewihrleisten. Jene ist in ihrer Universalitit tiberrdumlich und iiberzeitlich
(sogar ewig), wihrend diese zeit- und ortsgebunden, eben als Lokalkirche existiert.
Damit ist jedoch ein Vorzug verbunden, der der Gesamtkirche zugute kommt; denn
obgleich diese als Gemeinschaft der Glaubenden und der Heiligen in ihrer Einheit
mit Papst und Bischdfen wie in ihrer Anerkennung der Sakramente nicht einfach un-
sichtbar ist, eignet ihr doch nicht jene Konkretheit, Konsistenz und duBere Gestalt-
haftigkeit, wie sie der lokalen fixierten Einzelkirche zu eigen ist. Mit Recht wird des-
halb als ein vorziigliches Kennzeichen der Ortskirche ihre Konkretheit, ihre sinnen-
hafte Greifbarkeit, ihr Geschehens- und Ereignischarakter genannt, Eigenschaften,
welcher die Universalkirche nicht entbehren kann. SchlieBlich eignet der universa-
len Kirche im besonderen auch das Charisma der Unfehlbarkeit in der Lehre, das die
Einzelkirche nicht besitzt.

23 Ebda., nr. 9.
24 Ansprache an die rémische Kurie, 20. 12. 1990, in: AAS 83 (1991) 745-747.
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Dieser auch seinshaften, ontologischen Vorrangstellung der Universalkirche steht
die Tatsache nicht entgegen, daB sie faktisch in dieser Weltenzeit immer in der Ver-
bundenheit mit den Teilkirchen existiert und von ihnen nicht getrennt werden kann,
aber von ihnen dennoch unterschieden werden muf}. Dabei ist festzuhalten, daB3 eine
ontologische Vorordnung einer Wirklichkeit auch dann gegeben sein kann, wenn sie
mit einer anderen verbunden auftritt.

Das liBt sich in etwa am Bild des lebendigen Organismus veranschaulichen, den
die Kirche im analogen Sinne bildet. Als wachsender, auf Entfaltung und Vollendung
ausgerichteter Organismus bildet sie Zellen, Organe und Glieder aus, die essentiell
zum Vollzug ihres Lebens gehoren. Insofern die innerste Lebenskraft, das Formprin-
zip oder die »Seele« (der Heilige Geist) das Ganze durchwirkt, ist das Wesentliche in
allen Teilen priisent. Dennoch ist es nicht in jedem Teil in der Ganzheit seiner Kraft
und Wirkmaéchtigkeit anwesend, wie die Seele nicht in jedem Teil des Korpers in
gleicher Wirkfihigkeit zugegen ist23. So sind die Teile trotz ihrer essentiellen Zuge-
horigkeit zum Leibe von diesem an Rang, an Seinsmichtigkeit und an Vollkommen-
heit unterschieden. Sie sind auf das Ganze angewiesen, sind von ihm getragen und an
dieses gebunden. Das Ganze geht seinsmaBig den Teilen voran.

Auf die Wirklichkeit der Kirche iibertragen besagt das Bild: Die universale Kirche
stellt das Ganze des Kircheseins dar, in dem die Fiille an Einheit und Wahrheit, an
Gnade, an Vollmacht und Wirkkraft existiert. An dieser Fiille haben die Einzelkir-
chen als lebendige Glieder Anteil, ohne aber in sich oder in Verbindung mit anderen
Teilkirchen an die Stelle des Ganzen treten zu konnen. Diese naturgegebene Begren-
zung ist kein Mangel, das Ganze verleiht den Teilkirchen im Gegenteil ihre eigene
Wiirde, Bedeutung und Kraft, die sie im Falle der Verselbstindigung sofort einbiiBen
miifiten. Der seinshafte Vorrang der Gesamtkirche resultiert aber nicht aus der Logik
des Verhiltnisses vom Teil zum Ganzen, er ist vielmehr begriindet in der Glaubens-
tatsache, dal der Gottmensch als die Fiille von Goéttlichem und Menschlichem (vgl.
Kol 1,19) oder als »das Ganze« seine Verleiblichung nicht zuerst an Teile kniipfen
konnte, sondern an ein analoges Ganzes binden wollte, dem er sich zugleich als das
Haupt vorsetzte. Es wire innerlich widerspriichlich, wenn man den Gottmenschen
zuerst als das Haupt von Teilkirchen verstiinde, die sich nachfolgend zu einer erst
herzustellenden Gemeinschaft zusammenschlieen wiirden.

Diese Art von Ganzheit gehort zum in die Dimension des Geheimnisses weisen-
den iibernatiirlichen Wesen der Kirche, wihrend die gegenteiligen Erklirungen ihre
Abkunft vom zeitgendssischen Rationalismus, vom Demokratismus und Plura-
lismus nicht verbergen kénnen26.

25Vgl. S.th.Illq. 7al.
26 Vgl. J.Ratzinger, L’ecclesiologia della Costituzione »Lumen Gentium«, 74; vgl. auch: The Local
Church and the Universal Church. A Response to Walter Kasper, in: America 185, No. 16, Nov. 2001.
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Die allgemeine Einfiihrung in die Editio typica tertia des Romischen Messbuchs
betont, dass das Hochgebet alleine vom Priester zu sprechen ist. Als Begriindung
hierfiir wird genannt »vi ordinationis«, also kraft der Priesterweihe.! Die Glaubigen
sollen sich »cum fide et silentio«, also in glidubiger Stille, dem Gebet des Priesters
anschlieBen. Die Instruktion Redemptionis sacramentum wiederholt diese Bestim-
mung mit den Worten: »Das Sprechen des eucharistischen Hochgebetes, das von sei-
nem Wesen her gleichsam den Hohepunkt der ganzen Feier bildet, ist dem Priester
kraft seiner Weihe eigen.«? Grund dieser Klarstellungen sind zweifellos Missbriu-
che. Der umfassende Hintergrund ist aber eine Krise, in die das Priestertum nach
dem Zweiten Vatikanum (vorbereitet in den vorausliegenden Jahrzehnten) geraten
ist und aus der es sich, trotz mancher positiver Anzeichen, noch nicht geniigend er-
holt hat.

Diese Krise hat ihre Ursachen auch in einem relativ raschen und tief greifenden
theologischen Wandel, der Kirchenbild und Priesterbild betraf. Damit einher ging
auch eine groBe Anderung im Liturgieverstindnis. Vor Beginn der Liturgischen Be-
wegung litt die eucharistiebezogene Theologie bekanntlich unter dem Mangel, den
Blick auf die Fragen der Realprisenz und des Messopfers zu reduzieren. Dabei hatte
der Priester mit seiner Vollmacht eine klar umrissene Aufgabe und dementsprechend
eine im character indelebilis grundgelegte ontologische Wiirde. Die Liturgie als gan-
ze aber war nicht Gegenstand eines echten theologischen Arguments: Die Begriin-
dung der einzelnen Bestandteile des Ritus erfolgte vielmehr einerseits juridisch und
damit verbunden unantastbar sakral, andererseits allegorisch. Die Sakramente hinge-
gen wurden mit Hilfe der scholastischen Begriffe Form und Materie aus dem Ritus
herausgehoben und vor allem gnadentheologisch, also im Sinne des Effektes auf die
Empfinger, betrachtet.

Die Mysterientheologie Odo Casels erbrachte einen theologischen Wandel. In pa-
tristischer Begriindung behauptete Casel, dass der liturgische Ritus als ganzer eine
sakramentale Wiirde habe, indem nicht nur der Priester durch die Wandlungsworte

! Vgl. Institutio Generalis des Missale Romanum (Editio typica tertia vom 20. 4. 2000, Vatikanische
Druckerei 2002), Nr. 147. Der romische Messkanon und weitere Texte werden gemiB dieser Ausgabe des
Missale ohne weitere Quellenangabe zitiert. Entsprechend sind deutsche Zitationen von Messtexten aus
der Kleinausgabe des deutschen Messbuchs von 1978.

2 Kongregation fiir den Gottesdienst, Instruktion Redemptionis sacramentum vom 25. 3. 2004 (Ausgabe
der Vatikanischen Druckerei), Nr. 52.
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die Realprisenz Christi bewirke, sondern indem im Ritus das Heilsereignis Christi in
seinem iiberzeitlichen Kern objektiv als >Kultmysterium« gegenwirtig werde. >Kult-
mysterium« bezeichne das gegenwartige Heilswerk Gottes, >Liturgie« das vergegen-
wirtigende Tun der Kirche.?

Diese Theologisierung der Liturgie hat bei aller Wirkungsgeschichte auch zahlrei-
che und den Kern betreffende Kritiken erfahren. Systematisch blieb unklar, wie bei
Casel das Uberzeitliche noch mit dem Historischen verbunden bleiben kann, ohne
sich in das Zeitlose zu verfliichtigen.* Ferner war das anamnetische Verstindnis der
Messe mangelhaft® sowie auch die sakramentele Konzeption der Eucharistie: Der
Ritus war eigentlich nur Schleier, nicht sakramentaler Ausdruck des Mysteriums.
Das Symbolische als menschlicher Vollzug kam zu kurz. ® Vom historischen Stand-
punkt aus musste nicht nur Casels Rekurs auf heidnische Mysterlen sondern auch je-
ner auf patristische Zeugnisse zuriickgewiesen werden.” Das Lehramt hat in der
Enzyklika Mediator Dei (MD) zwar Casel insofern aufgegriffen, als der Liturgie
theologische Wiirde zuerkannt und das Kirchenjahr nicht nur als Gedéchtnis vergan-
gener Ereignisse verstanden wurde, doch Pius XII. wies das mysterientheologische
Kemanliegen zuriick: Die Heilsgeheimnisse sind nicht objektiv gegenwirtig, son-
dern nur in ihrer gnadenhaften Wirkung in den Glaubigen.® Auch die Liturgiekonsti-
tution Sacrosanctum Concilium (SC) des Zweiten Vatikanums bezeugt bestenfalls
eine ggr(‘jﬁere Offenheit fiir die Mysterienlehre, doch sie iibernimmt und bestétigt sie
nicht.

Trotzdem hatte Casels Mysterienvorstellung einen bis heute bahnbrechenden Ein-
fluss: Seit Casel iibernimmt der von der Kirche gefeierte Ritus jene Aufgabe der Ver-
gegenwiirtigung, die bisher der weihepriesterlichen Vollmacht zuerkannt wurde; das
Weihepriestertum jedoch wird als unverzichtbare Bedingung zur Giiltigkeit ganz in
die Gemeinschaft der Kirche eingeordnet. Darin liegt eine unhierarchische Tendenz:
Hinter dem Ritus, dessen Triger die Kirche ist, steht aufseiten des Kultmysteriums
Christus selbst, der somit als gegenwértiges Subjekt der Liturgie neu anerkannt

3 Vgl. Casel, O., Das christliche Kultmysterium, Regensburg 41960, hier v.a. 62.

4 Val. hierzu Eisenbach, F., Die Gegenwart Jesu Christi im Gottesdienst. Systematische Studien zur Litur-
giekonstitution des II. Vatikanischen Konzils, Mainz 1982, 471

2 Vagl. hierzu Scheffczyk, L. Card., Die Heilszeichen von Brot und Wein. Eucharistie als Mitte christlichen
Lebens, Miinchen 1973, 73: »In der Caselschen Erkldrung [scheint] der Charakter des >Gedéchtnisses<, der
das urspriinglichste Wesensmoment der Eucharistiefeier der Kirche darstellt, génzlich in Fortfall zu kom-
men ...; denn wenn die Tat als solche und allein in sich selbst gegenwirtig wird, bedarf es ja offenbar des
»Gedichtnisses« der Kirche nicht mehr.«

6 Vgl. Eisenbach (Anm. 4), 54.

7 Hierzu ist von bleibender Bedeutung: Fittkau, G., Der Begriff des Mysteriums bei Johannes Chrysosto-
mus, Bonn 1953.

8 Die Enzyklika distanziert sich von den Mysterlentheologen als »neuere[n] Autoren« und stellt ihnen die
»katholische Lehre« entgegen: Vgl. Rohrbasser, A. (Ubers. u. Hrsg.), Heilslehre der Kirche. Dokumente
von Pius IX. bis Pius XII., Freiburg (Schweiz) 1953, Nr. 344.

9 Zwar steht wie bei Casel das Paschamysterium im Zentrum des Liturgieverstindnisses, doch nicht den
Heilsereignissen, sondern nur deren Wirkungen wird Gegenwart zuerkannt. Dass die Gldubigen die Heils-
geheimnisse beriihrend erreichen kénnen, ist Frucht dieser Wirkungen; vgl. hierzu v.a. SC 102. Aber auch
SC 35 (Abs. 2) ist in diesem Sinne zu verstehen: Vgl. Eisenbach (Anm. 4), 318f,
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wird.!? Bisher aber galt die Liturgie vorrangig als ein 6ffentliches Tun der Kirche zur
Gottesverehrung; Subjekt der Liturgie war die kirchliche Hierarchie. Wenn nun aber
Christus als der theologische Grund der Liturgie neu ins Bewusstsein tritt, riickt die
Kirche (gegeniiber Christus) in die sekundire Position eines empfangenden Gegen-
iibers zu Christus,!! dessen Heilsgegenwart nicht mehr nur als Gnadenwirkung ge-
fasst wird. Traditionell findet sich der Priester in seiner Identitit anhand der Konzen-
tration auf die rechte Materie und Form des Sakramentes wieder. Indem dies nun
aber ganz in das theologische Verstidndnis des Ritus integriert wird, wird dieser tradi-
tionelle >Angelpunkt« liturgischer Identitit des Priesters nachhaltig relativiert.

Grundgelegt in der Leib-Christi-Ekklesiologie und bestitigt durch Casels Myste-
rienlehre, dann korrigiert in den Enzykliken Mystici Corporis Christi und Mediator
Dei, die das Hierarchische wieder deutlich betonen, wird die neue Konzeption von
SC gewissermalien bestitigt: Dort »wird nicht mehr im Blick auf die Kirche von
Christus gesprochen, sondern im Blick auf Jesus Christus von der Kirche«.'? Gemif
der Grundlegung der Liturgie im Heilsplan Gottes iiberwiegt in SC die soteriologi-
sche gegeniiber der kultischen Zielrichtung.'3 >Liturgie« ist Uberbegriff iiber >Kult
und >Heiligungs, dhnlich wie Casel im Kultmysterium die latreutische und die sote-
rische Dimension vereint sah. Hieraus ergibt sich eine neue Bestimmung der Theo-
zentrik, nimlich als Vorrang des Handelns Gottes vor dem Handeln des Menschen,
nicht wie bisher als Ausrichtung des Menschen auf Gott. Dies bedeutet eine Neuaus-
richtung im Liturgie- und Kirchenverstiandnis.

Diese Entwicklung hatte Folgen fiir das liturgische Priesterbild: »Eine Durchsicht
der Liturgiekonstitution zeigt zunichst, dass vom priesterlichen Dienst sehr wenig
die Rede ist.«'* Tatsichlich tritt in SC gegeniiber MD die Akzentuierung priester-
licher Vollmacht sowie auch der eucharistischen Realprisenz stark zuriick. Amits-
priestertum und gemeinsames Priestertum der Glaubigen werden weder explizit be-
tont noch voneinander abgegrenzt. Das Priesterbild muss aus dem Beziehungsge-
flecht Christus-Kirche implizit entwickelt werden.!> Was bisher iiber Jahrhunderte
wichtig war, schien damit gewissermafien einen sekundéren Platz zu erhalten. Viele
Ergebnisse der Patristik und Liturgik des 20. Jahrhunderts stiitzten dies durch den
Aufweis von Zusammenhingen, die die bisher geltenden liturgietheologischen Ar-
gumentationen vielfach als unausgewogen und einseitig erscheinen lieffen.

10 Dies bestitigt aber auch schon MD: »So ist denn das liturgische Jahr, von der Frémmigkeit der Kirche
genidhrt und begleitet, nicht eine frostige, leblose Darstellung lidngst vergangerer Dinge oder eine blofie Er-
innerung an Ereignisse aus fritheren Zeiten. Es ist vielmehr Christus selbst, der in seiner Kirche weiterlebt«
(Rohrbasser [Anm. 8], Nr. 344).

11 Vegl. Eisenbach (Anm. 4), 246.

12 Eisenbach (Anm. 4), 250. Dies kann am Vergleich folgender Formulierungen veranschaulicht werden:
Wiihrend es in MD heilt: »Deshalb ist in jeder liturgischen Handlung zugleich mit der Kirche ihr géttlicher
Stifter zugegen« (Rohrbasser [Anm. 8], Nr. 227), heifit die entsprechende Stelle in SC 7: »Um dieses gro-
Be Werk zu verwirklichen, ist Christus seiner Kirche immerdar gegenwirtig« (vgl. Eisenbach [Anm. 4],
251/Anm. 138)

13 Vgl Eisenbach (Anm. 4), 235.

14 Eisenbach (Anm. 4), 401.

15 ygl. Eisenbach (Anm. 4), 404.



»Vi ordinationis« — eine vernachldissigte Dimension liturgischer Theologie 257

Aber die Diskussionen withrend und nach dem Konzil, und auch die Enzyklika
Mysterium Fidei Pauls V1., die mit Bezug auf SC die Bedeutung der eucharistischen
Realprisenz und der eucharistischen Anbetung sowie die Legitimitit der nur vom
Priester gefeierten Messe herausstellte, also an traditionellen Gewichtungen eisern
festhielt, ist nicht einfach als reaktionidrer Gegenzug abzuwerten: Vielmehr ver-
schafft sich hier etwas Ausdruck, woriiber die neuen Denkformen theologischer Li-
turgik historisch zu schnell und womdoglich auch zu leichtfertig hinweggegangen
sind. Auf Seiten des christlichen Lebensvollzugs haben die Voraussetzungen gefehlt
(und sie fehlen bis heute), die Ubertragung des theologischen Gewichtes in der Li-
turgie von der hierarchisch bevollmichtigten Kirche auf Christus (unbeschadet aller
sachlichen Berechtigung) richtig einzuordnen und in der liturgischen Frommigkeit
fruchtbar zu machen. Die in wenigen Jahrzehnten realisierte Wiederbelebung patris-
tischer Denkmuster, von denen uns mehr als tausend Jahre Kirchengeschichte tren-
nen, war in der ideologisierten Weltsituation des 20. Jahrhunderts problematisch. So
konnte sich eine unberechtigte Geisteshaltung entwickeln, in welcher die Identitit
des katholischen Verstidndnisses vom Priestertum untergraben wurde.

Diese bis etwa zur unmittelbaren Nachkonzilszeit reichende Entwicklung wurde
in den letzten Jahrzehnten aber durch die neuere Hochgebetsforschung noch ver-
stirkt. Wihrend nidmlich Casel und die von ihm beeinflussten Theologen, wie auch
die Viiter des Zweiten Vatikanums und der nachfolgenden Liturgiereform, die triden-
tinische Lehre iiber die Eucharistie als Grundlage zumindest formell anerkannten,
gehen diese neueren Entwiirfe zu den tridentinischen Dogmen auf Distanz und stel-
len ihnen mit 6kumenischem Anliegen eine Theologie der eucharistischen Hochge-
bete entgegen, in welcher die Einsetzungsworte nur anamnetischen, nicht aber kon-
sekratorischen Charakter haben, so dass die nach den Einsetzungsworten erfolgen-
den Opferaussagen nicht auf die Darbringung des Leibes und Blutes Christi, sondern
nurmehr geistlich auf die Selbstdarbringung der Kirche zu bezichen seien, der dann
eine mit der Kommunionepiklese vereinte konsekratorische Epiklese folge. Somit ist
der Opfercharakter der Messe nicht Vergegenwiirtigung des Opfers Christi und Dar-
bringung des Leibes und Blutes des Erlosers, sondern nur ein in der Anamnese des
Opfers Christi verwurzeltes geistliches Selbstopfer der Kirche.'® Im Bewusstsein
des Widerspruchs zur Lehre des Tridentinums versuchen die Vertreter dieser Ansicht
nun, die in ihren Kerngehalten dogmatisierte!” Messopferlehre als in der Gesamttra-
dition, v.a. in der orientalischen Tradition, nicht hinreichend belegbare Sondermei-

16 Vol. hierzu nur einige ausgewihlte Beitrige: Budde, A., Die Darbringung im Gedankengang des Eu-
charistischen Hochgebetes. Eine entwicklungsgeschichtliche Skizze, in: Gerhards, A., Richter, K. (Hrsg.),
Das Opfer. Biblischer Anspruch und liturgische Gestalt, QD 186, Freiburg — Basel — Wien 2000, 185-202;
Messner, R., Unterschiedliche Konzeptionen des Messopfers im Spiegel von Bedeutung und Deutung der
Interzessionen des rémischen Canon missae, in: ebd., 128—184; ders., Einige Probleme des eucharistischen
Hochgebets, in: ders., Nagel, E., Pacik, R. (Hrsg.), Bewahren und Erneuern. Studien zur Messliturgie,
Festschrift fiir Hans Bernhard Meyer SJ zum 70. Geburtstag, Innsbrucker theologische Studien Bd. 4,
Innsbruck — Wien 1995, 174—201; aber schon in friiherer Zeit Schulz, H.-J., Okumenische Aspekte der
Darbringungsaussagen in der erneuerten rémischen und in der byzantinischen Liturgie, in: Archiv fiir Li-
turgiewissenschaft 19 (1978), 7-28.

17Vgl. v.a. DH 1751, 1752 und 1753.
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nung zu diskreditieren, deren Urspriinge sich in einzelnen Rinnsalen fritherer Jahr-
hunderte gewissermalen verfliichtigen.

Somit riickt die Kirche nun noch viel radikaler in die Position der Gott gegeniiber-
stehenden Versammlung, die die gottlichen Heilsgaben erbittet und empféngt. Das
Weihepriestertum hat nur die Funktion des rituellen Vorstehers und Vorbeters, dem
teilweise noch eine innere Bevollméchtigung als conditio sine qua non zuerkannt
wird. In jedem Falle wird der Zelebrant vollig in die des Heilswerkes gedenkende,
sich selbst dabei geistlich hingebende und fiirbittende Stellung der Gottesdienstver-
sammlung integriert und seine liturgische Identitit weitestgehend funktional gemél
der duBeren Ordnung des Ritus bestimmt. In diesem theologischen Kontext mutet
der eingangs erwiihnte Rekurs der neuen Einfiihrung in das Messbuch auf die Be-
rechtigung zum Sprechen des Hochgebetes »vi ordinationis« — »kraft der Priester-
weihe« — wie ein Fremdkorper oder wenigstens wie eine Marginalie an.

Aus diesem Befund ergeben sich folgende theologische Aufgaben: Das Verhiilt-
nis, welches die zuletzt genannte Hochgebetsforschung zum lehramtlichen Zeugnis
bis hin zu den Konzilien von Florenz und Trient einnimmt, muss auf seine Glaub-
wiirdigkeit hin iiberpriift und korrigiert werden. Die liturgische Identitéit des Weihe-
priestertums, die bereits seit der Mysterientheologie Odo Casels in den Hintergrund
geraten ist, muss neu ermittelt werden: Dies wird den Hauptteil der folgenden Unter-
suchung ausmachen. Abschliefend muss diese priesterliche Identitét jedoch in die
giiltigen Erkenntnisse moderner liturgischer Theologie integriert werden.

1) Die moderne Hochgebetsforschung
und die tridentinische Messopferlehre

Viele Ertrage der neueren Hochgebetsforschung sind als solche solide erarbeitet
und daher nicht grundsitzlich in Frage zu stellen — unbeschadet ihres bleibend hypo-
thetischen Charakters. Sie liefern wertvolle historische und auch theologische Er-
kenntnisse zur friihchristlichen Genese der Hochgebete. Problematisch ist aber, dass
die damit gegebene Deutung altkirchlich-euchologischer Tradition als einzig mal3ge-
bender >locus theologicus«< angesehen und den lehramtlich verbiirgten Ergebnissen
katholischer Theologieentwicklung so gegeniibergestellt wird, dass letztere als se-
kundire Tradition erscheint. Diese Gegeniiberstellung ist, wie zugegeben wird, von
fundamentaltheologischer Tragweite.'® Zur Rechtfertigung wird davon ausgegan-
gen, dass verschiedene Zeugnisse der Tradition, die zu dem tridentinischen Ergebnis

18 Vgl. z.B. Stuflesser, M., Das Opfer in nachvatikanischen Hochgebeten, in: Gerhards, A., Richter K.
(Hrsg.), Das Opfer. Biblischer Anspruch und liturgische Gestalt, QD 186, Freiburg — Basel — Wien 2000,
257-271; Schulz (Anm. 16), 23; ders., Okumenische Glaubenseinheit aus eucharistischer Uberlieferung,
Paderborn 1976, darin besonders Kap. 8: Die Eucharistielehre der liturgischen Uberlieferung und der dog-
matischen Sekundértradition, 72-87; vgl. aber auch die Korrektur der 1996 von Schulz in seinem Buch
Bekenntnis statt Dogma. Kriterien der Verbindlichkeit kirchlicher Lehre (QD 163, Freiburg 1996)
entwickelten Ansicht bei: Scheffczyk, L. Card., Grundlagen des Dogmas. Einleitung in die Dogmatik, Ka-
tholische Dogmatik Bd. 1, Aachen 1997, passim, v.a. 146 Anm. 46.
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hinfiihren, in einem unauthentischen Sinne >neu« seien.!® Doch dieser sNeuheits-
charakter< muss in jedem Einzelfall unabhingig von dem Vorverstindnis?’ moderner
Liturgik aus dem Selbstverhiltnis des jeweiligen historischen Kontextes belegt wer-
den, um eine subjektive Uberformung des Traditionsverstindnisses durch heutiges
Denken methodisch so weit wie méglich auszuschlieBen. Sonst bleibt die Herstel-
lung eines doktrindren Widerspruchs zwischen den im frithen Christentum entstan-
denen Hochgebeten und der Lehre des Tridentinums (einschlieBlich der ihr folgen-
den und daher auch kritisierten Hochgebete der erneuerten romischen Liturgie) un-
glaubwiirdig. Denn Tradition ist ein zu vielschichtiges Phanomen, als dass jedes Ele-
ment spiterer Lehrentwicklung bereits explizit in jedem friiheren Stadium erkennbar
sein konnte.?! Die theologische Beweislast liegt daher nicht auf lehramtlicher Seite,
sondern auf Seiten derer, die eine abweichende Meinung vertreten.

Andererseits muss fiir die tridentinische Lehre als Ergebnis einer Lehrentwick-
lung der Nachweis erbracht werden konnen, dass sie wenigstens kernhaft dem bibli-
schen Ursprung entspricht. Dies betrifft die neutestamentlichen Berichte vom letzten
Abendmahl.

e Gemil moderner Hochgebetsforschung kann das Verhiltnis christlicher Euchari-
stie zum letzten Abendmahl etwa auf die Formel gebracht werden: »Der Herr, das
Leiden vor sich, nahm Brot und heiligte es — wir, seiner Leiden eingedenk, brin-
gen Brot [und darin geistlich uns selbst] dar und bitten um Heiligung«,>> um eu-
charistische Gemeinschaft mit dem gekreuzigten und erhéhten Herm zu haben.

e Aus dem im Tridentinum verbiirgten Ergebnis der Lehrentwicklung ergibt sich
etwa folgende Formel: Der Herr wandelt das Brot und opfert sich darin dem Va-
ter, sein Kreuzesopfer real vorwegnehmend — wir, seiner Leiden eingedenk,
vollziehen, was er vollbracht hat, und bringen ihn in eucharistischer Gestalt dem
Vater dar, und darin auch uns selbst, damit uns eucharistisch zuteil werde, was
ihm erwiesen wurde: die Herrlichkeit des neuen Lebens.

19 Vgl. hierzu z.B. die geraffte Darstellung der Vorgeschichte einiger Aspekte der tridentinischen Messop-
ferlehre in: Messner, Unterschiedliche Konzeptionen (Anm. 16), 177-184.

20 Dieses Vorverstindnis kann im Blick auf nicht wenige Tendenzen der modernen Hochgebetsforschung
umrissen werden als die Vorentscheidung, fiir den 6kumenischen Dialog ein archaisches Stadium der
Lehrentwicklung gegeniiber der lehramtlich verbiirgten Entfaltung katholischer Glaubenslehre vorzuzie-
hen und somit historisch spétere doktrinire Unterschiede von vorneherein zugunsten eines vormaligen
»gemeinsamen Nenners«< zu relativieren. Diese Haltung ist mit dem Selbstverstindnis katholischer Theolo-
§ie letztlich nicht vereinbar; vgl. hierzu Scheffczyk (Anm. 18), 69-76.

! Kein Botaniker wiirde auf die Idee kommen, einer Pflanze, die erst nach einigen Jahren gewisse Aus-
prigungen erkennen ldsst, die vorher giinzlich verborgen waren, einen »>Umbruch« in ihrer Wachstumsge-
schichte zu konstatieren.

2 Budde, A. (Anm, 16), 191.

2 Vgl. hierzu Rahner, K., Hiussling, A., Die vielen Messen und das eine Opfer, QD 31, Freiburg 1966,
100: »Dieses Todesopfer Jesu Christi soll die Kirche als das ihre darbringen, damit ihr gleiche Gnade zu-
teil werde.« Bei diesem Buch kommt dem Liturgiker und Rahnerschiiler Angelus Hiussling das Verdienst
zu, die bereits 1949 und erweitert 1951 erschienene Abhandlung Rahners durch Hinzufiigung von Ver-
deutlichungen und vom theologischen und liturgischen Wandel bedingten Ergéinzungen neu herausgege-
ben zu haben. Da in den folgenden Ausfiihrungen nur die unverinderte »Grundkonzeption« (Hdussling im
Vorwort, 7) zur Sprache kommt, wird dieses Buch im weiteren Verlauf der Einfachheit halber nur unter
dem Namen Rahners aufgefiihrt.
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Der letztlich eschatologische Zielpunkt beider Formeln ist gleich. Wihrend aber
die erste Formel bei der Ebene des rituellen Vollzuges ansetzt, somit die Opferwirk-
lichkeit Christi auf dem anamnetischen Fundament ansiedelt und das Opferhandeln
der Kirche nur auf die Gemeinschaft der Gldubigen bezieht, nimmt die zweite For-
mel nicht nur die rituell-duBerliche, sondern vor allem die soteriologisch-innerliche
Dimension des Abendmahlsgeschehens zum Ausgangspunkt und integriert auch das
Opfer Christi in das Handeln der Kirche, freilich ohne damit das anamnetische Fun-
dament zu verdunkeln. Damit ist die eucharistische Opferhandlung der Kirche nicht
mehr nur als geistliches Selbstopfer verstanden, was jedoch in frithchristlicher Aus-
einandersetzung mit heidnischen Opfern unmoglich einen umfassenden Ausdruck
hitte finden kénnen. Somit relativiert sich das Gewicht der friihchristlichen Hochge-
bete als eines >locus theologicuss, der fiir alle weitere Tradition als Beurteilungsmal-
stab geeignet wiire.

Das Verstindnis des eucharistischen Dienstes des geweihten Priesters aber hiangt
ab von der Deutung des Auftrages Jesu »Tut dies zu meinem Gedichtnis«. Mit dem
Wort »dies« ist gemil der ersten der beiden Formeln der rituell-existentielle Nach-
vollzug der Abendmahlshandlung Jesu gemeint, im Sinne der zweiten Formel jedoch
die Aufopferung Jesu an den Vater. Dass in frithchristlicher Zeit zunéchst das Erstere
seinen textlich-liturgischen Niederschlag fand, ist natiirlich; einen Gegensatz zwi-
schen beiden Deutungen aufzustellen, ist jedoch kiinstlich. Im Abendmahlsereignis
eine Selbstaufopferung Jesu an den Vater und damit eine Identitiit mit der Passion zu
sehen,24 ist keineswegs unbiblisch, da die Abendmahlsberichte hierzu ein Grundda-
tum bieten, die jeder niheren exegetischen, liturgischen und dogmatischen Ausdeu-
tung vorgegeben ist: die Verbindung von dem auf die Opferwirklichkeit verweisen-
den Blut mit der Dimension des Bundes, dessen Herr immer nur Gott Vater sein
kann, so dass Jesus beim letzten Abendmahl unmissverstindlich als Bundesmittler
erkennbar wird, der sich selbst dem Vater aufopfert.>> Wegen dieser Identitit von Je-
su Opferhingabe beim letzten Abendmahl und bei seiner Passion birgt das Wort
»dies« des Wiederholungsauftrages Jesu »Tut dies zu meinem Gedichtnis« in sich
nicht nur die #uBerlich-mimetische Dimension rituellen Nachvollzuges, sondern
auch die innere Dimension der Selbstaufopferung Jesu. Dies impliziert nicht nur
»existentiell¢, dass die Christen sich selbst bei der Eucharistiefeier in den Zeichen
von Brot und Wein geistlich hingeben, sondern freilich auch »essentiell< die Identitét
des Opfergegenstandes, dass also wie beim letzten Abendmahl so auch in der christ-
lichen Liturgie Jesus dem Vater dargebracht wird. Die Verkiirzung auf die existen-
tielle Dimension miisste dagegen das Wort »dies« auf den Sinn von »solches« oder
»gleiches« einschranken und kommt somit nicht ohne eine gedanklich gewundene
Deutung des Schriftwortes aus.

24 Vgl. Scheffczyk, L. Card., Vom Wesen der Eucharistie, in: Auftrag 55 (1972), 12: »Die Tat Jesu im
Abendmahlssaal und ebenso die Tat am Kreuze, [...] beide Taten sind [...] wesentlich identisch.« Vgl.
ebenso Ziegenaus, A., Die Heilsgegenwart in der Kirche. Sakramentenlehre, Katholische Dogmatik Bd. 7,
Aachen 2003, 272.

25 Vel. hierzu Scheffezyk (Anm. 5), 32-37.
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Als weitere Frage ergibt sich, wie die Worte Jesu iiber Brot und Wein aufgefasst
werden miissen: Gemil einem breiten Konsens, der sich auf patristische Vorgaben
stiitzen kann, sind sie nur als Deuteworte anzusehen fiir ein Wandlungsgeschehen,
welches dem vorausgehenden Lobpreis bzw. Dankgebet Jesu zugeordnet wird.26
Dem entsprechen dann in der Weiterfithrung durch die Liturgie der Kirche die Worte
»Der Leib Christi« bzw. »Das Blut Christi« bei der Kommunionspendung.?’ Das
Dankgebet Jesu iiber Brot und Wein wird in seinem Wortlaut im NT nicht iiberliefert,
so dass nicht wenige Hochgebetsforscher hierfiir auf jiidische Vorbilder verweisen
und auf diesem Wege zu einer hypothetischen Rekonstruktion der Entstehung
friihchristlicher Paldoanaphoren und Anaphoren (Hochgebete) als ritueller Nachah-
mungen der mutmaBlichen Gebetshaltung Jesu gelangen.”® Eine solche Argumenta-
tion beruht jedoch auf einem grundlegenden methodologischen Fehler, da die ersten
Quellen jiidischer Gebetspraxis aus dem 9. Jh. n. Chr. stammen, in den ersten Jahr-
hunderten jedoch deren schriftliche Fixierung verboten war, so dass die Quellenlage
nie eine hinreichende Argumentationsgrundlage bietet.?

In manchen Beitridgen der Hochgebetsforschung wird nun das Hochgebet in sei-
ner Entstehung gedeutet als Mimesis (Nachahmung) dessen, was Jesus beim letzten
Abendmahl getan hat.’*” Die Einsetzungsworte stellen daher einen anamnetisch zu
verstehenden Einschub dar, ohne konsekratorische Bedeutung. Mazza misst gerade
dem mimetischen Charakter des Hochgebetes (patristisch verstanden als »antitypos«
zum >typos< des Letzten Abendmahls) die konsekratorische Kraft zu und setzt diese
Deutung des Hochgebetes den spiteren, v.a. westlichen Entwicklungen in der eucha-
ristischen Theologie entgegen.’! Doch die Behauptung einer rein mimetisch bewirk-
ten Konsekration beruht auf einer anachronistischen Riickprojizierung der historisch
spiteren Frage nach der Art und Weise des Zustandekommens der eucharistischen
Wandlung in eine Zeit, die diese Frage so noch nicht stellte.

Somit wird jedoch der Frage nach der Konsekration, wie sie dann tatséchlich im
Lauf der Kirchengeschichte gestellt wurde, kaum noch theologische Berechtigung
eingerdumt. Aber neue Fragestellungen sind historische Phinomene, die als Fakto-
ren der Dogmengeschichte respektiert und daher auch in jeder spiteren Deutung be-
riicksichtigt werden miissen. Wo genau freilich beim letzten Abendmahl der konse-
kratorische Augenblick anzusetzen ist, muss und darf offen bleiben, weil diese Fra-

26 Vgl. Raffa, V., Liturgia eucaristica. Mistagogia della Messa: dalla storia e dalla teologia alla pastorale
gratica, BELS 100, Roma 1998, 801-808.

7 Vel. z.B. Raffa (Anm. 26), 50f.

28 Diese Riickfiihrung christlicher Liturgie nicht nur auf alttestamentliche Grundlagen, sondern konkret
auf jiidische Modelle hat nachweislich ihren Ursprung in dem reformierten niederlindischen Theologen
Campegis Vitringa (1659-1722) und kam von daher iiber Jahrhunderte zu einer groBen Wirkungsge-
schichte; vgl. hierzu Raffa (Anm. 26), 402.

29 ygl. Raffa (Anm. 26), 406-410.

30 Dies zeigt sich v.a. bei: Mazza, E., L anafora eucaristica. Studi sulle origini, BELS 62, Roma 1992,
ders., L'origine giudaica dell'eucaristia, in: RPL 28 (1991), 73-78.

<l Vgl. z.B. Mazza, E., La celebrazione eucaristica. Genesi del rito e sviluppo dell'interpretazione, Milano
1996; ders., Continuita e discontinuitd. Concezioni medievali dell'eucaristia a confronto con la tradizione
dei Padri e della liturgia, BELS 113, Roma 2001.
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gestellung historisch spiter anzusetzen ist. Sowohl die westliche, auf Ambrosius v.
Mailand*? zuriickgehende Ausformung, den Worten Jesu iiber Brot und Wein die
Konsekration zuzuschreiben, als auch die ostliche Art, die Konsekration im Hochge-
bet in der Epiklese zu erbitten, haben ihre Wurzeln nicht vor dem 4. Jahrhundert.>3
Dabei verdankt sich die orientalische Richtung einer umfassenden theologischen
Entwicklung, die nicht zuletzt mit der Entfaltung der Pneumatologie zu tun hat; die
westliche Denkart sucht hingegen den direkten Anschluss am biblischen Zeugnis,
wobei freilich aus dem Charakter der Worte Jesu iiber Brot und Wein als bloBer Deu-
teworte nun konsekratorische Einsetzungsworte werden. Es hat sich hier also eine
allméhliche theologische Transformation ereignet, die aber in der Theologiege-
schichte nie als unberechtigte Neuerung oder als Bruch empfunden wurde.

Daher darf zumindest die wurzelhafte Offenheit des biblischen Zeugnisses fiir
diese Transformation aufgewiesen werden: Jeder weiteren exegetischen oder dog-
matischen Argumentation ist es ndmlich vorgegeben, dass weder die Synoptiker
noch Paulus daran interessiert waren, etwas vom Text des den Deuteworten voraus-
gehenden Dankgebetes Jesu zu iiberliefern. Somit darf dafiir nichts angenommen
werden, was fiir die Neuheit der von Christus vorgenommenen Einsetzung maBgeb-
lich wiire, sollen die biblischen Autoren nicht Wichtiges verschwiegen haben. Von
daher legt das biblische Zeugnis den entscheidenden Punkt der von Christus begriin-
deten eucharistischen Neuheit nicht in das Dankgebet, sondern in die Worte iiber
Brot und Wein, so dass zumindest nicht ausgeschlossen werden darf, dass diese Wor-
te liber einen bloBen Deutungscharakter hinaus auch die bewirkende Einsetzung der
Konsekration waren: Jedenfalls entsprache es auch nicht dem Wortcharakter der ge-
samten Heilsokonomie, das Konsekrationsgeschehen losgelost von einem tradierten
Wortgeschehen aufzufassen.>*

Der konsekratorische Charakter der Worte Jesu iiber Brot und Wein ist freilich erst
dann erkennbar, wenn iiberhaupt die Frage nach der eucharistischen Konsekration
gestellt wird. Die anamnetische Stellung des Einsetzungsberichts in den friihchrist-
lichen Hochgebeten ist daher eigentlich nur eines unter vielen Indizien dafiir, dass
die Hochgebete zu einer Zeit entstanden, als man noch nicht nach dem genauen
Zeitpunkt und worthaften Ausdruck der Konsekration fragte. Und wie sonst hitte
man unter diesen friihen Voraussetzungen die Einsetzungsworte Jesu im Hoch-
gebet erwihnen konnen wenn nicht in anamnetischer Form? Da die Stellung des
Einsetzungsberichtes im romischen Kanon aber die der Legitimierung eines kon-
kreten Tuns (ndmlich des >offerimus«) ist,>3 war damit auch der konkreteste An-
kniipfungspunkt fiir die Annahme des konsekratorischen Augenblicks gegeben
(Weiteres s.u.).

32 Vgl. Ambrosius, De Sacr. 4, 21-23; aber auch schon Tertullian (Adv. Marc. 4,40) lisst eine solche Ten-
denz erkennen; vgl. hierzu aber den Kommentar von Raffa (Anm. 26), 808f.

33 yol. Raffa (Anm. 26), 808f.; 817.

3450 fragt Ambrosius rhetorisch: »Das Wort Christi [...], das aus dem Nichts hervorbringen konnte, was
nicht existierte, kann das nicht, was existiert, in etwas verwandeln, das vorher nicht da war?« (De Myst.
9,52: Fontes Christiani Bd. 3, 247).

35 ygl. Messner, Einige Probleme (Anm. 16), 179.
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Insofern besteht die infolge der Rezeption des Ambrosius beginnende Entwick-
lung weniger in einer Umdeutung der Abendmahlsworte Jesu als darin, diese zu-
nichst nur anamnetisch aufgenommenen Worte konsekratorisch zu verstehen. Aber
auch fiir diese Entwicklung ist das biblische Zeugnis insofern offen, als der Wieder-
holungsbefehl »Tut dies zu meinem Gedéchtnis« die beim letzten Abendmahl er-
folgte Konsekration den Aposteln als ein >Tun< auftriigt.>® Doch es kann schwerlich
nahe liegen, den hauptsdchlichen Bezug des Wortes »dies« des Wiederholungsauf-
trages in dem biblisch nur erwiéhnten, aber textlich nicht ausgefiihrten Lobpreis Jesu
erkennen zu wollen, als vielmehr in jenen Worten, auf denen der Nachdruck liegt: Je-
su Worten iiber Brot und Wein. Denkt man diese beiden Aspekte, den des >Tuns< und
den Kernbezug des »dies«, zusammen, so besteht die Befolgung des Auftrages Jesu
wurzelhaft darin, das Gleiche, was er getan hat, mit genau den gleichen Worten zu
tun, die folglich auch die gleiche Wirkung haben miissen — freilich zu Jesu Gedicht-
nis, was das Durchdrungen- und iiberhaupt Ermoglichtsein der Konsekration durch
deren anamnetisches Fundament besagt. Insofern behilt die anamnetische Form der
Wandlungsworte weiterhin grofie Bedeutung.

Dieser ganze Gedankengang darf nicht als neuscholastische Deduzierung einer
spiteren Lehrentwicklung aus dem biblischen Zeugnis missverstanden werden, was
eine anachronistische Vorgehensweise bedeuten wiirde. Die Argumentation liefert
lediglich — aber immerhin — den Aufweis, dass die Annahme einer grundsiitzlichen
und unversohnlichen Spannung zwischen den biblischen Berichten und der abend-
lindischen Ausformung der Eucharistielehre gegenstandslos ist. Dadurch wird nicht
behauptet, die Bibel nehme die nachfolgende Lehrentwicklung vorweg. Doch es wii-
re gleichermafien anachronistisch, in den frithchristlichen Hochgebeten bereits den
Ausdruck einer erst ab dem 4./5. Jh. allméhlich einsetzenden Lehrentfaltung zu su-
chen. Dass Hochgebete wie der Romische Kanon iiber diese Lehrentwicklung hin-
weg Elemente ihrer urspriinglichen Struktur und Textgestalt bewahrt haben und des-
halb gewisse Umdeutungen erfahren mussten, erklirt sich von selbst, kann aber kei-
neswegs gegen die abendldndische Theologie- und Dogmengeschichte ausgespielt
werden.

Indem nun aber das Konsekratorische der Einsetzungsworte allmiihlich stirker
gewichtet wurde — einhergehend mit der mittelalterlichen Betonung der eucharisti-
schen Realpriisenz —, konnte die bereits iiber die Apostel biblisch grundgelegte und
auf deren Nachfolger iibertragene Christusreprisentanz®’ des Priesters auch auf den
zentralsten Vollzug kirchlichen Lebens Anwendung finden:*® Dies fiihrt dann zu der
auf dem Konzil von Florenz festgehaltenen Lehre des bei der Eucharistie »>in persona

36 Vgl. hierzu Raffa (Anm. 26), 820: »Gesii non ha detto di narrare, ma di fare.«

¥ Vgl hierzu eine geraffte, aber informative und argumentativ nach wie vor stichhaltige Darstellung in:
Scheffczyk, L. Card., Die Christusrepriisentation als Wesensmoment des Priesteramtes, in: Ders., Schwer-
punkte des Glaubens. Gesammelte Schriften zur Theologie, Einsiedeln 1977, 367-386, v.a. 371-380.

38 Vorbereitet ist dies bereits bei Cyprian v. Karthago: »[...] So vertritt doch [...] nur jener Priester in Wahr-
heit Christi Stelle, der das, was Christus getan hat, nachahmt« (Ep. 63,14; Bibliothek der Kirchenviter Bd.
60: Cyprians Schriften Bd. 2, 267).
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Christi< handelnden Priesters.?® Die Lehre, dass sich die eucharistische Wandlung
bei den Einsetzungsworten einstellt, ist aber nie formlich zum Dogma erhoben wor-
den.*” Grundsiitzlich muss an der Vollmacht der Kirche festgehalten werden, die
konkrete >forma sacramenti« selbst festzulegen.*! Unberechtigt ist daher die Forde-
rung mancher Liturgiker, man solle die Einsetzungsworte im Druck des Messbuches
sowie in der Aussprache und in den begleitenden Gesten moglichst nicht von dem
tibrigen Hochgebet abheben.

Somit kdnnen wir abschlieend festhalten: Fiir die Entscheidungen des Tridenti-
nums ist weder ein Gegensatz zu den biblischen Urkunden noch ein dem Konzil vor-
ausgehender, aus dem Selbstverhiltnis der Tradition dokumentierter Umbruch der
Lehrentwicklung nachweisbar. Daher ist es glaubenswissenschaftlich korrekt und
konsequent, sowohl in der tridentinischen Lehre, dass der Opfercharakter der Messe
in der Vergegenwiirtigung und Darbringung des Christus passus besteht, als auch in
der im Abendland entfalteten Uberzeugung, dass dieses Geschehen an den kon-
sekratorisch zu verstehenden und vom Priester »in persona Christi< gesprochenen
Worten Christi iiber Brot und Wein festzumachen ist, ein authentisches Glaubens-
zeugnis zu erblicken. Dieses Zeugnis im okumenischen Dialog als eine sekun-
dére Sondertradition zu bezeichnen, ist unredlich. Die Hochgebete mit friihchristli-
chem Ursprung markieren nur ein (mehr oder weniger archaisches) Entwicklungs-
stadium.

2) Die liturgische Identitdt des Weihepriestertums
in lehramtlicher Bezeugung

Die abendldndische Lehrentwicklung darf folglich auch fiir das Thema dieser Ab-
handlung, die Ermittlung der liturgischen Identitéit des Priesters, als sichere Argu-
mentationsgrundlage beniitzt werden. Da nicht erst die neuere Untersuchung der
friihchristlichen Anaphoren, sondern bereits die Mysterienlehre Casels einen tief-
greifenden Wandel des Liturgie- und Priesterverstiindnisses in die Wege geleitet hat-
te, kann nun das Zeugnis des Lehramtes als orientierender Ausgangspunkt zur theo-
logischen Beurteilung dieses Wandels dienen.*?

¥ In die Richtung weist schon Johannes Chrysostomus: »Der Priester, der Christus reprisentiert, spricht
diese Worte aus, aber ihre Wirkkraft und Gnade kommen von Gott. Das ist mein Leib, sagt er. Dieses Wort
verwandelt die Opfergaben« (De prod. Iud. 1,6; hier zit. n. Katechismus der katholischen Kirche [KKK]
1375). Vgl. dazu Raffa (Anm. 26), 821.

40 Vielmehr kommt ihr der Gewissheitsgrad einer doctrina communis oder auch proxima fidei zu; vgl. Raf-
fa (Anm. 26), 750. Das HI. Offizium hat am 23. 5. 1957 erklirt: »Ex institutione Christi, ille solus valide
celebrat, qui verba consecratoria pronuntiat« (AAS 45 [1954], 46-51). Der Katechismus der katholischen
Kirche vereinigt stliche und westliche Tradition, indem die Konsekration den Worten Christi und dem
Wirken des Heiligen Geistes zugeschrieben wird (vgl. KKK 1353 und 1375), wobei aber ein leichter Nach-
druck auf den Worten Christi liegt (vgl. KKK 1412).

“1'ygl. Raffa (Anm. 26), 818.

42 Die folgenden Ausfiihrungen verdanken sich den Ertréigen der Studie: Becker, Karl, J., Der Priesterliche
Dienst II: Wesen und Vollmachten des Priestertums nach dem Lehramt, QD 47, Freiburg 1970.
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In der Alten Kirche sind lehramtliche Stellungnahmen iiber das Priestertum selten
und verbleiben auf disziplinarischer Ebene.** Zuerst musste das Christusgeheimnis
geklirt werden, von dem die Lehre iiber das Priestertum theologisch abhingig ist.
Gerade fiir diese Abhingigkeit bietet aber das Konzil von Ephesus einen grundle-
genden Hinweis: Der Heilswert der Einheit von Gottheit und Menschheit in Christus
wird bestimmit als die Identitit von Priester und Opfer, worin sich die erlésende Kraft
des Opfers fiir die Menschheit zeigt.**

Zum Weihepriestertum nahm erst das I'V. Laterankonzil gegen Angriffe von Irr-
lehren Stellung. Sachlich setzt das Konzil dabei genau bei dem Befund des Ephesi-
nums an, indem es vom Priestertum Christi ausgeht, dessen Zentrum das Opfer ist.
Nun wird aber hinzugefiigt, dass bei der Eucharistiefeier Christus in der Wandlung
von Brot und Wein sein Priestertum in den giiltig geweihten Priestern der Kirche
ausiibt.*> Was im TV. Laterankonzil eine Parallelstellung von Christus als Hohe-
priester und dem Priester als vom Bischof giiltig Geweihten ist, wird dann auf dem
Konzil von Florenz im Armenierdekret zusammengezogen in den Ausdruck »in per-
sona Christi«.*® Zugleich wird nun ein umfassenderes Bild vom Priestertum ge-
zeichnet, zu dessen Aufgaben auch die Spendung anderer Sakramente und die Wahr-
nehmung der Leitungsgewalt gehort. Doch das Zentrum des priesterlichen Dienstes
gibt das Florentinum in der damaligen forma sacramenti an, den Begleitworten zur
Uberreichung von Kelch und Patene: »Empfange die Vollmacht, das Opfer fiir Le-
bende und Tote in der Kirche darzubringen, im Namen des Vaters und des Sohnes
und des Heiligen Geistes.«*

Die Lehre des Tridentinums kommt auf das Priestertum zuerst im Mess-
opferdekret zu sprechen, wo die vom Ephesinum und vom IV. Laterankonzil ge-
prigte Parallele aufgenommen wird: Da das Messopfer die Fortsetzung des
Kreuzesopfers ist, dauert auch im Priestertum der Kirche das Priestertum Chris-
ti fort.*® Dies findet dann im Dekret iiber das Weihesakrament seine Bestiiti-

43 Das Erste Konzil von Nizda nimmt Stellung dagegen, dass ein Diakon dem Priester die Kommunion
reicht: »Weder Recht noch Gewohnheit erlauben, dass die, die nicht die Vollmacht haben, das Opfer dar-
zubringen, denen, die das Opfer darbringen, den Leib Christi reichen« (Kan. 18; zit. n.: Becker [Anm. 42],
13). Das Zweite Konzil von Niziia bezeugt Unterweisung und Schrifterklirung, »denn dazu hat er sein
Priestertum erhalten« (Kan. 10; zit. n.: Becker, ebd., 14).

# »Wer [....] sagt, nicht das Wort, das aus Gott ist, selbst sei unser Hoherpriester und Apostel geworden, als
es Fleisch und Mensch wie wir geworden ist, sondern gleichsam ein anderer, neben ihm getrennt beste-
hender und aus der Frau geborener Mensch; oder wer behauptet, er habe das Opfer auch fiir sich selbst dar-
gebracht und nicht vielmehr fiir uns allein (denn er, der die Siinde nicht kannte, hitte keines Opfers be-
durft), der sei mit dem Anathema belegt« (DH 261).

4 »Es gibt [...] eine allgemeine Kirche der Glidubigen [...], in der der Priester selbst zugleich das Opfer ist,
Jesus Christus, dessen Leib und Blut im Sakrament des Altars unter den Gestalten von Brot und Wein
wahrhaft enthalten sind, wenn durch géttliche Macht das Brot in den Leib und der Wein in das Blut we-
senhaft verwandelt sind [...] Und dieses Sakrament kann freilich nur ein Priester vollzichen, der giiltig ge-
weiht wurde entsprechend den Schliisseln der Kirche, die Jesus Christus selbst den Aposteln und ihren
Nachfolgern gewiihrte« (DH 802).

4 DH 1321

7 DH 1326.

8 Vgl DH 1739ff.; Becker (Anm. 42), 157.
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gung.*” Daneben wird fiir das Priestertum auch die Vergebungsvollmacht ausge-
sagt.Y Auch die Enzykliken bis zum Zweiten Vatikanum bezeugen: »Mitte und Ho-
hepunkt des priesterlichen Wirkens ist die Darbringung des Opfers.«’! Um dieses
Zentrum herum gruppieren sich dann alle iibrigen Aspekte priesterlichen Wirkens.

Dies alles wird im Zweiten Vatikanum aufgegriffen und auf die Stellung des Pries-
ters in der Kirche bezogen. Die Zentralitit des eucharistischen Opfers wird hierdurch
noch mehr unterstrichen, denn es ist Zielpunkt und Vollendung des Lebens der Gliu-
bigen und auch des vielfiltigen Wirkens des Priesters und zugleich dessen Kraft-
quelle.’? Auch die nachkonziliare lehramtliche Verkiindigung bestitigt dies: GemiB
der Lehre Papst Johannes Pauls I1. bildet die Verkniipfung zwischen Opfergabe und
Priestertum in Christus die Grundlage dafiir, dass, wer »in persona Christi< das Opfer
darbringt, auch am Priestertum Christi teilhaben muss.> Im Direktorium fiir Dienst
und Leben der Priester wird das eucharistische Opfer als Gegenwart des Opfers
Christi und als Quelle aller iibrigen priesterlichen Titigkeiten bezeichnet,’* was zu
der markanten Aussage fiihrt: »Geweiht, um das heilige Opfer weiterhin darzubrin-
gen, manifestiert der Priester dabei auf augenfillige Weise seine Identitiit.«>

Dieser geraffte Uberblick iiber die lehramtliche Entwicklung bezeugt, dass die hy-
postatische Union in Christus in ihrem Heilswert, ndmlich in der Identitit von Pries-
ter und Opfer, die Grundlage bildet fiir den Identititskern des geweihten Priester-
tums, der folglich mit der Darbringung des eucharistischen Opfers gegeben sein
muss. Diese ist also gemiB einhelliger lehramtlicher Bezeugung der zentrale identi-
tatsstiftende Akt priesterlicher Existenz.

4% »Opfer und Priestertum sind nach Gottes Anordnung so verbunden, dass es in jedem Bunde beides gibt.
Da also die katholische Kirche im Neuen Testament das heilige Opfer der Eucharistie aufgrund der Ein-
setzung des Herrn sichtbar empfangen hat, muss man auch bekennen, dass es in ihr ein neues sichtbares
und duBeres Priestertum gibt, in welches das alte tiberfiihrt wurde« (DH 1764).
30vgl. DH 1765.
1 Becker (Anm. 42), 159.
52 »Durch den Dienst der Priester [...] kommt das geistige Opfer der Glidubigen zur Vollendung, in der Ein-
heit mit dem Opfer Christi, des einzigen Mittlers, das durch sie im Namen der ganzen Kirche in der Eu-
charistie auf unblutige und sakramentale Weise dargebracht wird, bis der Herr selbst kommt. Dahin trach-
tet der Dienst der Priester und darin findet er seine Vollendung. Denn ihre Dienstleistung, die mit der Bot-
schaft des Evangeliums ihren Anfang nimmt, schopft ihre ganze Kraft und ihre sittliche Vollkommenheit
aus dem Opfer Christi« (Dekret iiber die Priester Presbyterorum ordinis [PO], 2).
33 »Indem er den Aposteln das Gediichtnis seines Opfertodes anvertraute, machte Christus sie auch seines
Priestertums teilhaftig. Denn es besteht eine enge, unauflosliche Verbindung zwischen Opfergabe und
Priester: derjenige, der das Opfer Christi darbringt, muss am Priestertum Christi teilhaben. Die Berufung
zum Priestertum ist deshalb die Berufung, in der Person Christi kraft der Teilhabe an seinem Priestertum
sein Opfer darzubringen« (Johannes Paul IL., Schreiben an die Priester zum Griindonnerstag 1996 [Ausga-
be der Vatikanischen Druckerei], 4).
54 »Wenn der Dienst am Wort das Grundelement des priesterlichen Amtes ist, so bildet dessen Herz und vi-
tales Zentrum ohne Zweifel die Eucharistie, die vor allem die reale Prisenz des einzigen und ewigen Op-
fers Christi in der Zeit ist. Als sakramentales Gedenken des Todes und der Auferstehung Christi, als reale
und wirksame Vergegenwiirtigung des einzigen Erlosungsopfers, als Quelle und Gipfelpunkt des christ-
lichen Lebens und aller Evangelisierung ist die Eucharistie der Anfang, die Mitte und das Ziel des pries-
terlichen Dienstes« (Kongregation fiir den Klerus, Direktorium fiir Dienst und Leben der Priester vom
351. 1. 1994 [Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 113], 48).

Ebd.
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3) Die Existenz eines spezifisch weihepriesterlichen Opferaktes

Aus den lehramtlichen Texten geht auch hervor, dass Christus, der durch den
Priester handelt, Subjekt des eucharistischen Opfers ist. Geniigt es nun fiir die pries-
terliche Identitit, davon liberzeugt zu sein, dass es eben »ohne« Priester nicht geht, ist
der Priester also nur negativ zu fassen als eine »condicio sine qua nonc« fiir das Zu-
standekommen des eucharistischen Opfers?

In diesem Sinne hat die Mysterientheologie Casels argumentiert, und so tun es
noch weite Kreise heutiger Liturgiker. Casel schrieb:>®

»Die Mysterienlehre mochte nicht nur das »una eademque hostia<, sie méchte das
»>idem offerens (sacerdotum ministerio)< mehr zur Geltung bringen. Sie lehrt daher,
dass auch der Opferakt des Herrn in der Messe sakramentale Gegenwart annimmt.«

Daraus folgt fiir ihn:>’

»Der eigentliche Opferakt des Priesters und der Kirche oder besser das Opfern der
vom Priester gefiihrten Kirche im Anschluss an Christi Opferakt ist nicht in dem Sin-
ne sakramental, sondern iibernatiirlich, und bewegt sich in der Welt der Gnade, fiir
die die sakramentale Welt nur Mittel ist.«

Im Opferakt sind fiir Casel also Priester und Laien ohne Unterschied, denn dieser
Opferakt ist rein spirituell aufzufassen — Casel nennt dies hier »libernatiirlich<. Denn
der sakramentale Opferakt liegt bei Casel allein in der objektiven Mysteriengegen-
wart des Opferaktes Christi, so dass dem Priester auf sakramentaler Ebene kein Voll-
zug eines Opferaktes zukommen kann. Hierbei wird ein Kernanliegen der Myste-
rientheologie beriihrt. Was unterscheidet also den Priester vom Laien bei der Mess-
feier? Wenn man Casels Argument scholastisch ausdriickt, liegt der Unterschied
nicht mehr in Wandlungs- und Opfervollmacht, sondern nur noch in der Wandlungs-
vollmacht: Als Konsekrator setzt der Priester im Sinne Casels den Opferakt Christi
mysterienhaft gegenwirtig. Dadurch wird aber aus dem Priesters letztlich ein
Hilfsdiener zur Giiltigmachung der liturgischen Feier. Weit entfernt von den Ab-
sichten Casels, ist dies im Hinblick auf die Problematik priesterloser Wortgottes-
dienste mit Kommunionfeier hochst aktuell: Befiirworter dieser Entwicklung beja-
hen Priester als Konsekratoren; sobald aber geniigend Hostien da sind, >lduft< die
Feier auch ohne Priester. Kommunionfeiern sind freilich kein Messopfer. Aber das,
was Casel wollte, ndmlich die Messe als mysterienhafte Gegenwart des Opfers Chri-
sti, hat sich in weiten Kreisen heutiger pastoralliturgischer Anschauungen als welt-
ferner religioser Uberbau verfliichtigt, denn es ist an der stark gewandelten Identitt
des Priesters kaum noch abzulesen. Dies ist aber auch Ergebnis der Mysterientheolo-
gie, die mit grofer Nachwirkung den spezifisch weihepriesterlichen Opferakt leug-
nete.

30 Casel, O., Die Messopferlehre der Tradition, in: Theologie und Glaube 23 (1931), 353.
57
Ebd., 361.
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a) Das Zeugnis des Lehramtes

Dies soll nun gepriift werden. GeméiB dem Tridentinum liegt der Opfercharakter
der Messe in der sichtbaren kultischen Handlung.’® Dabei darf nicht nur das be-
zeichnete Unsichtbare mysterienhaften Opfercharakter haben, sondern dem bezeich-
nenden Sichtbaren selbst muss der Opfercharakter zukommen.*® Doch bei der Mes-
se wiederholt Christus weder seine dufiere Opfertat noch seine innere Opfergesin-
nung: »Ein besonderer Darbringungsakt Christi von aktueller Art, der verschieden
wire von der [...] ewige Gegenwart gewordenen Opfergesinnung Christi am Kreuz,
miisste« der Einmaligkeit des Kreuzesopfers etwas hinzufiigen, »oder es ist nicht
einzusehen, welcher Sinn und welche Bedeutung ihm zukommen sollen.«%° Daher
miissen die sichtbare Opferdarbringung der Messe und der Opferakt Christi in ihrer
Identitit sehr differenziert zusammengedacht werden.

Schon 1938 wies der Dominikaner A. Hoffmann darauf hin, dass Casel sich mit
seiner Ansicht nicht auf die tridentinische Lehre berufen kann.®! Das Tridentinum
beniitzt das Wort >offerre< als transitives Verb im Hinblick auf Christus und
sonst ausschlieflich mit Bezug auf diejenigen, die in der Nachfolge der Apostel
stehen.%? Fiir das >offerre< wird vom Tridentinum genauso eine >potestas< in An-
spruch genommen wie fiir das Konsekrieren, das Kommunionspenden und fiir
die Siindenvergebung: Explizit ist somit von einer Opfervollmacht die Rede. Dabei
handelt es sich ausdriicklich um eine >potestas traditas, die sich also auf die apos-
tolische Sukzession zuriickfiihrt.®® Diese >potestas offerendi< kann nicht einfachhin
in einer konsekratorischen Vergegenwiirtigung des Opferaktes Christi bestehen,
denn dann hitte das Tridentinum in ein und demselben Absatz das Wort >offerre« mit
verschiedenen Bedeutungen verwendet.®* AuBerdem spricht DH 1764 von der
>potestas consecrandi< neben der >potestas offerendi< und anderen >potestatess,
was keine Tautologie bedeuten kann. Im Anschluss an das Tridentinum bezeugt der

i spricht das Konzil von einem »sacrificium visibile« (vgl. DH 1740).

3 gl Rahner (Anm. 23), 30.

60 Ebd., 36f. Davon zu unterscheiden ist aber »das durch seine [= Christi] visio beatifica mitgegebene dau-
ernde Wissen und Wollen von allen auf Erden gefeierten Messopfern« (ebd., 37).

61 Vgl Hoffmann, A. M., Zur Lehre vom weihepriesterlichen Opferakt, in: Theologie und Glaube 30
(1938), 280-298.

62 Wgl. hierzu DH 1740: »Dieser unser Gott und Herr also hat [...] beim letzten Abendmahle |[...] der Kir-
che, ein sichtbares [...] Opfer hinterlassen, durch das jenes blutige [Opfer], das einmal am Kreuze darge-
bracht werden sollte, vergegenwiirtigt werden [...] sollte [...] [Er hat] seinen Leib und sein Blut unter den
Gestalten von Brot und Wein Gott, dem Vater, dargebracht [obtulit] und sie unter den Zeichen derselben
Dinge den Aposteln [...] dargereicht, damit sie sie empfingen, und ihnen und ihren Nachfolgern im pries-
terlichen Amte [...] geboten, dass sie sie darbriichten [ut offerrent].«

63 Vgl. DH 1764: »Dass dieses [Priestertum] aber von demselben Herrn, unserem Erloser, eingesetzt wur-
de, und dass den Aposteln und ihren Nachfolgern im Priestertum die Vollmacht iibergeben [potestatem tra-
ditam| wurde, seinen Leib und sein Blut zu konsekrieren [consecrandi], darzubringen [offerendi] und aus-
zuteilen sowie auch die Siinden zu vergeben und zu behalten, das zeigt die Heilige Schrift und hat die
Uberlieferung der katholischen Kirche immer gelehrt.«

64 Vgl. in DH 1740 (Anm. 52) das Verhiltnis von »obtulit« (auf Christus bezogen) und »offerent« (auf die
Apostel und deren Nachfolger bezogen: Letzteres wire aber gemiB Casel zu verstehen im Sinne von »ut
consecrarent«. Eine solche Begriffsunschirfe darf dem Konzilstext nicht unterstellt werden.
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Catechismus Romanus den Unterschied zwischen dem allgemeinen Priestertum
aller Glaubigen (sacerdotium interius) und dem Weihepriestertum (sacerdotium
exterius).®® Das Opfern des allgemeinen Priestertums ist in der Taufe verwurzelt,
ohne besondere »potestas<, das des Weihepriesters in der durch die Priesterweihe
mitgeteilten >potestas<.%® Der Opfergegenstand des allgemeinen Priestertums
singlgdie sspirituales hostiae<,®” wihrend es beim Weihepriester das >Corpus Domini«
1st.

Thomas von Aquin bindet den priesterlichen Opferakt an den Augenblick der
Konsekration, deren eigentlichen Gehalt er in der Opferdimension erkennt. Auch die
mit der Priesterweihe gegebene Amtspflicht bezieht sich vornehmlich auf die Dar-
bringung des Opfers.®’

Dieser in der Tradition klar bezeugte Opferakt tritt im Zweiten Vatikanum hinter
dem Stellenwert der Anamnese des Paschamysteriums zuriick, wird aber doch fest-
gehal_ftgn und dann auch in den Katechismus der Katholischen Kirche aufgenom-
men:

»Durch den Dienst der Priester vollendet sich das geistige Opfer der Glaubigen in
Einheit mit dem Opfer des einzigen Mittlers Christus, das durch die Hénde der Pries-
ter im Namen der ganzen Kirche bei der Feier der Eucharistie auf unblutige und sa-
kramentale Weise dargebracht wird, bis der Herr selbst kommt.«

Hier ist von drei Dimensionen des Opfers die Rede: (1) vom geistigen Opfer der
Glaubigen; (2) vom Opfer Christi; (3) vom Darbringen des Opfers Christi durch
die Hénde der Priester. Genau das Dritte bekriftigt der Katechismus durch ein Zitat
aus den Jerusalemer Mystagogischen Katechesen: »Wir opfern den fiir unsere
Siinden hingeopferten Christus.«’! Wird hier nicht explizit der spezifisch weihe-
priesterliche Opferakt ausgesprochen, so kommt dieser aber bei Papst Johannes
Paul II. klar zum Ausdruck: »Die Berufung zum Priestertum ist [...] die Berufung, in
der Person Christi kraft der Teilhabe an seinem Priestertum sein Opfer darzubrin-
gen.«’?

b) Das Zeugnis der Liturgie

Um schlieBlich den weihepriesterlichen Opferakt am Zeugnis der Liturgie nach-
zuweisen, darf zunéchst auf die spezielle Anamnese des Romischen Kanons hinge-
wiesen werden: Im Gebet »Unde et memores« ist eindeutig von der Darbringung des

65 Vgl. Catechismus Romanus, VI, 23.

% vgl, ebd., 2; 24.

7 ygl. ebd., 23.

8 vel. ebd., IV, 74; VIL, 2.

% Vgl. Thomas v. Aquin, Summa theologica, ITI, 82, a. 10, ad 1: »Dieses Sakrament jedoch wird vollzogen
in der Weihe [consecratione] der Eucharistie, durch welche das Opfer [sacrificium] Gott dargebracht wird
[offertur], wozu der Priester auf Grund der schon erhaltenen Weihe verpflichtet ist.«

PO 2; vgl. KKK 1369.

71 Catech. myst. 5,10; vgl. KKK 1371.

72 Johannes Paul T1., Schreiben an die Priester zum Griindonnerstag 1996 (Anm. 53), 4.
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Opfers Christi die Rede:”3 Der deutlichste Hinweis liegt in dem nur auf die eucharis-
tischen Gaben beziehbaren Ausdruck »panem sanctum vitae aeternae et calicem sa-
lutis perpetuae«.”* Doch auch der nachgewiesene judenchristliche Ursprung der For-
mulierung »hostiam sanctam« deutet darauf hin, dass dieser urspriinglich auf die Op-
ferung Isaaks zu beziehende Ausdruck auf Christus als den neuen Isaak angewandt
worden ist.”’ Das »Unde et memores« schlieBt direkt an den Einsetzungsbericht an’®
und bildet mit ihm eine solche Einheit, dass die in ihm enthaltene Anamnese des
Kreuzesopfers und der Auferstehung Christi dank des Wortes »unde« als sachliche
Konsequenz aus dem Einsetzungsbericht erscheint. Daher wird der Handlung Jesu
beim letzten Abendmahl die Qualitiit des Kreuzesopfers zugemessen. Das »et«
hinter dem »unde« ist eigentlich grammatisch iiberfliissig, doch gerade so (iiber-
setzbar z.B. mit »auch«) zeigt es das Hinzutreten von etwas bisher noch nicht
Ausgesagtem an. Der Bezug dieses »et« zielt natiirlich auch auf das Pridikat des
Satzes, also »offerimus«. Somit muss dem »offerimus« eine im Vergleich zum
vorausgehenden Kanontext andere Dimension zukommen, deren Inhalt sich aus
dem zuvor erfolgenden »memores« ergibt, also der Anamnese des Kreuzesopfers.”’
Damit bietet der kreuzestheologisch verstandene Einsetzungsbericht den text-
lichen Anlass zum sakramentalen Tun desselben: zur Darbringung des Leibes und
Blutes Christi im Gedéchtnis des Kreuzesopfers. Wiirde dagegen das nahezu hymni-
sche’® dreifache »hostiam« auf das geistliche Selbstopfer der Kirche bezogen, so

73 Die neuere Hochgebetsforschung will dies hingegen in Abhéingigkeit von der Deutung des vorausge-
henden »Quam oblationem« verstehen, das urspriinglich keine Wandlungsepiklese, sondern eine Opferan-
nahmebitte war (ersichtlich an der mutmaBlichen Vorlage des heutigen Kanontextes, einem mozarabi-
schen Post Pridie; vgl. Messner, Einige Probleme [Anm. 16], 178). Daher ist der folgende Einsetzungsbe-
richt auch nicht konsekratorisch, sondern anamnetisch aufzufassen, als Legitimation fiir die Darbringung
dieses geistlichen Opfers (vgl. ebd., 179). Dies bedeutet dann aber, dass im Gebet »Unde et memores« der
Ausdruck »offerimus [...] hostiam puram, hostiam sanctam, hostiam immaculatam« ebenfalls nicht auf das
Opfer Christi, sondern auf das rein geistliche Selbstopfer der Kirche zu beziehen sei.

74 Messner will auch hier noch sein rein geistliches Verstindnis des Opfers durchhalten, indem er die Ge-
nitive »vitae aeternae« und »salutis perpetuae« mit einem auf die Zukunft verweisenden finalen Nebensinn
deutet: »Wir bringen dar »panem sanctum vitae aeternae et calicem salutis perpetuae«, was aber keines-
wegs bedeutet, dass hier Leib und Blut Christi Objekt der Darbringung sind, sondern nur auf die Hinord-
nung der liturgischen Darbringung auf die Heiligung der Gaben verweist, die (als geheiligte) dann ewiges
Leben und Heil zu spenden vermdgen« (Einige Probleme [Anm. 16], 193). Doch diese Deutung lédsst sich
durch die Grammatik der lateinischen Sprache wohl kaum abdecken.

75 Dies kann Frédéric Manns anhand verschiedener jiidischer Quellen nachweisen, zu denen deutliche Pa-
rallelen in Texten aus zeitlicher Nihe zur christlichen Zeitenwende existieren: Vgl. Manns, F., Origine ju-
déo-chrétienne de la priére »Unde et memores« du Canon romain, in: Ephemerides Liturgicae 101 (1987),
60-68, v.a. 66.

7 Hierin stimmen Enrico Mazza (Alle origini del Canone romano, in: Cristianesimo nella storia 13 [1992],
1-46, v.a. 43) und Giovanni Di Napoli (Il lento processo di formazione del canone romano, in: Ecclesia
Orans 17 [2000], 229-268) tiberein. Fiir beide steht das sehr hohe Alter der Texte auBer Frage: Die For-
mulierung der Einsetzungsworte beruht sogar auf einer noch vorbiblischen miindlichen Tradition (vgl.
Jungmann, J.A., Missarum sollemnia. Eine genetische Erklirung der rémischen Messe, Bd. 2, Wien
21962, 244).

T Darauf deutet auch die offenkundige stilistische Parallele zwischen der Dreiheit »hostiam puram, hosti-
am sanctam, hostiam immaculatam« und der vorausgehenden Dreiheit »tam beatae passionis necnon et ab
inferis resurrectionis sed et in coelos gloriosae ascensionis« hin (vgl. Manns [Anm. 75], 63f.).

8 Vgl. Jungmann (Anm. 76), 280.
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liefe dies auf eine merkwiirdige Art kirchlicher Selbstrithmung hinaus. Die Deutung
des »Unde et memores« als Darbringung des Opfers Christi ist auBerdem in inhalt-
licher Harmonie mit dem nachfolgenden Gebet »Supra quae«, worin die Opferhand-
lungen Abels, Abrahams und Melchisedeks erwihnt werden: So wie diese die Vor-
ausbilder des Opfers Christi dargebracht haben und Erhérung fanden, so wollen nun
aucfgowir mit unserer Darbringung’® des Leibes und Blutes Christi Erhérung fin-
den.

Diese Deutung des »Unde et memores« erfordert aber keineswegs zwingend, dass
das vorausgehende Gebet »Quam oblationem« als Wandlungsepiklese aufgefasst
werden muss. Hier legt die moderne Hochgebetsforschung insofern einen methodi-
schen Anachronismus an den Tag, als die historisch erst spiter erfolgende Frage nach
dem Augenblick der Konsekration auf friithchristlich entstandene Texte ilibertragen
wird. Diesen >Augenblick< will man im Romischen Kanon erst bei dem Gebet
»Supplices te rogamus« festmachen. Doch dort wird nur das Wirken Gottes an den
Gaben fiirbittend anerkannt, aber es besteht keinerlei konkreter und expliziter
Hinweis auf ein konsekratorisches Geschehen, geschweige denn darauf, dass sich
diese Konsekration genau zum Zeitpunkt dieser Gebetsworte ereigne. Erst in-
folge einer spiteren theologischen Entwicklung wurde diese Frage virulent:3! Im
friihen Stadium der Hochgebetsentwicklung diirfen die Einzelaussagen nicht als
punktuelle Augenblicksaussagen aufgefasst werden, sondern sind Aussagen liber
die eucharistische Handlung als Ganze. So darf man die Worte »supplices te roga-
mus« nicht deuten im Sinne von »und jeizt bitten wir dich flehentlich«, sondern »in
dieser Feier bitten wir dich flehentlich«. Fiir das »offerimus« des »Unde et memo-
res« muss ebenfalls ein vom Augenblicklichen noch absehender genereller Zeit-
faktor angenommen werden. Alles, Anamnese, Darbringung und Wandlung, ereignet
sich im Hochgebet als Ganzem: Daher kann von einem Opfer die Rede sein, des-
sen volle Realisierung erst in einem darauffolgenden Textabschnitt ausgesagt
wird.®2 Ahnliches gilt fiir die Deutung des Hochgebetformulars der Traditio Aposto-

7 Das »quae« des Ausdrucks »Supra quae« ist in diesem Sinne nicht losgelost auf den eucharistischen
Herrn zu bezichen, sondern auf das Opfer Christi, insofern es nun von der Kirche dargebracht wird. Erst so
verstanden kann die Bitte »propitio ac sereno vultu respicere digneris« sinnvoll sein.

80 Reinhard Messner hat aber Recht, wenn er den Ausdruck »de tuis donis ac datis« in Parallele zu Bezeu-
gungen aus orientalischen Hochgebeten auf die Gaben von Brot und Wein und nicht auf den Leib Christi
bezieht (vgl. Einige Probleme [Anm. 16], 192): Doch dies besagt, dass das Opfer Christi nicht wie bei der
Kreuzigung sde corpore physicos, also blutig, dargebracht wird, sondern unblutig sakramental in der Ge-
stalt von Brot und Wein.

81 Bezeichnenderweise fand sie im Kanon aber ihren Niederschlag in der Umformulierung des »Quam ob-
lationem«, wo aus der urspriinglichen Fassung, die in Brot und Wein als »rationabilis oblatio« eine »ima-
go et similitudo corporis et sanguinis Iesu Christi« erkannte, nun die tatséichlich zum Prozesshaften tendie-
rende finale Formulierung wurde »ut nobis corpus et sanguis fiat« (vgl. Messner, Einige Probleme [Anm.
16], 178).

82 Dass es jedoch bis ins Frithmittelalter Kanondeutungen gab (vgl. hierzu die Belege bei Messner, Einige
Probleme [Anm. 16], 181f.), die fiir das »Unde et memores« nicht die Darbringung des Opfers Christi an-
nahmen, hat seinen Grund darin, dass das »offerimus« nur noch punktuell fiir diese Stelle im Hochgebet
aufgefasst wurde und daher abh#ingig war von der (noch nicht durchgiingig konsekratorischen) Deutung
des vorangehenden Einsetzungsberichts.
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lica.®? Dass im Romischen Kanon nach der Bitte »supplices te rogamus« von »cor-
pus et sanguis Domini« die Rede ist bzw. dass in der Traditio Apostolica nach der
Bitte »et petimus« von den »sancta«, also Christi Leib und Blut, gesprochen wird,
darf zunachst nur theologisch ausgelegt werden, dass sich ndmlich die Konsekration
dem erbetenen gottlichen Wirken verdankt. Wann genau dies aber im Verlauf des
Hochgebetes erfolgt, ist eine spitere Fragestellung, die iibrigens so neuartig gewesen
sein muss®*, dass dies zu einem Neuansatz in der Deutung der Hochgebete fiihrte ®3

Was nun aber die Frage nach dem weihepriesterlichen Opferakt betrifft, sind im
Gebet »Unde et memores« die Worte interessant »nos servi tui, sed et plebs tua sanc-
ta«. Dies ist Subjekt des »offerimus«, welches sich auf die »hostia sancta«, also auf
das Opfer Christi bezieht. In diesem Ausdruck werden die geweihten liturgischen
Diener (»nos servi tui«) und die anwesende Versammlung (»plebs tua sancta«) unter-
schieden und sogar durch die Verkniipfung »sed et« voneinander abgesetzt. Doch
auch in dem »offerimus« des Hochgebetes der Traditio Apostolica kann wenigstens
implizit ein Hinweis auf die Existenz des weihepriesterlichen Opferaktes erkannt
werden: Die mit dem »offerimus« verbundene Aussage »gratias tibi agentes quia nos
dignos habuisti adstare coram te et tibi ministrare« ist ein in vielen orientalischen
Hochgebeten begegnendes Motiv der Danksagung fiir die Gnade des priesterlichen
(bzw. bischéflichen) Dienstes,?® was genau zu der im Text zuvor geschilderten Bi-
schofsweihe passt.®” Daher muss mit dem »offerimus« vor allem das priesterliche
Opferhandeln gemeint sein,®® wobei freilich die Einfachheit und Knappheit des Tex-

83 Obwohl zugegeben wird, dass »der direkte Wandlungsbegriff [...] und die Gegeniiberstellung eines ter-
minus a quo und eines terminus ad quem des Wandlungsvorgangs den Epiklesen seit dem 4. Jahrhundert
vorbehalten bleibt« (Schulz [Anm. 16], 14f.), solle die in der Traditio Apostolica erst nach der Aussage
»offerimus tibi panem et calicem« erfolgende Bitte »et petimus ut mittas spiritum tuum sanctum in obla-
tionem« als punktuelles Wandlungsgeschehen verstanden werden, so dass das, was direkt vorher nur Brot
und Wein gewesen sei, genau danach »sanctas, also Leib und Blut Christi sei. Durch das anachronistische
Anlegen eines punktuellen Zeitfaktors werden die Aussagen des Textes iiberinterpretiert. Dass der Opfer-
gegenstand nur d@uferlich als Brot und Kelch und nicht auch gemif der inneren Wirklichkeit als Leib und
Blut Christi angegeben wird, ist fiir ein zur Zeit der Christenverfolgungen schriftlich festgehaltenes Doku-
ment verstidndlich, als Vorbeugung gegen das Missverstiandnis christlicher Kultpraxis. So darf die Rede-
weise nicht zu spezifisch aufgefasst werden, vielmehr mit der Offenheit fiir beide Dimensionen, die geist-
liche wie die sakramentale. Demgegeniiber ist die frilhe Gestalt des Romischen Kanons in ihrer Unter-
scheidung zwischen der nur geistlichen »oblatio rationabilis« und der sakramentalen »hostia sancta« diffe-
renzierter. (Die Traditio Apostolica wird zitiert gemif: Botte, B., La tradition apostolique de saint Hippo-
lyte, Liturgiewissenschaftliche Quellen und Forschungen Heft 39, Miinster 21963, 10-16.)
8 Diese Neuartigkeit kann aber nicht als Traditionsbruch aufgefasst werden, der nie durch eine bloBe Fra-
gcstcl[ung, sondern nur durch eine theologische Aussage in die Wege geleitet werden konnte.

> Anders als im Osten sah das westliche Denken davon ab, diesen Zeitpunkt in eine rein sachlich-theolo-
gisch gemeinte (und deshalb als punktueller Konsekrationsakt nicht unbedingt geeignete) Bitte um Gottes
Wirken an Brot und Wein hineinzuverlegen, und suchte den direkten Anschluss an den biblischen Einset-
zungsberichten, was dann zur allméhlich erhérteten Erkenntnis der konsekratorischen Bedeutung der Ein-
setzungsworte fiihrte.
86 Vgl, hierzu Raffa (Anm. 26), 521.
87 Dies wird deutlich an der Einleitungsrubrik: »Quicumque factus fuerit episcopus [...] cum omni presby-
terio dicat gratias agens« (Botte [Anm. 33], 10).
8 Diese Deutung ist iibrigens ganz auf der Linie der vorausgehenden Tradition, da schon der erste Kle-
mensbrief das kultische Darbringen von Opfern (in nicht weiter spezifizierter Redeweise) als vornehmli-
che Aufgabe der Priester bezeugt (1 Clem 44; vgl. Ziegenaus [Anm. 24], 480f.). Vgl. aber auch Anm. 43.
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tes alle anwesenden Gldubigen als Subjekt der Darbringung implizit einschliet. Da
jedoch der Romische Kanon an der entsprechenden Stelle einen Unterschied zwi-
schen Priester und Gldubigen festhiilt, ist er exakter — auch als die nachvatikanischen
Hochgebete, die einfach den Plural »offerimus« verwenden.

In diesen Bezeugungen liegt eine wichtige Erginzung fiir das vorhin v.a. anhand
des Tridentinums entwickelte Argument: Der weihepriesterliche Opferakt ist nicht
so exklusiv weihepriesterlich wie der Konsekrationsakt. Wenn er auch in der Weihe-
vollmacht wurzelt, so kann sich das Gottesvolk doch mit ihm verbinden, so dass er in
ekklesialer Eingliederung vollzogen wird. Dem entsprechen auch folgende Worte
aus SC: Die Glaubigen »sollen die unbefleckte Opfergabe darbringen nicht nur
durch die Hénde des Priesters, sondern auch gemeinsam mit ihm, und dadurch sich
selber darbringen lernen.«®°

So konnen wir zusammentassend festhalten: Die Existenz eines spezifisch weihe-
priesterlichen Opferaktes, die Casel abstritt, ist anhand der lehramtlichen Bezeugung
klar nachweisbar; die frithchristlichen Hochgebete legen dafiir eine ihrem Stadium
der Theologieentwicklung entsprechende Grundlage bereit.

4) Das Wesen des weihepriesterlichen Opferaktes

Da nun die Existenz eines Opferhandelns nachgewiesen ist, das dem geweihten
Priester zukommt und ihn von den iibrigen Gldubigen zwar nicht trennt, aber unter-
scheidet, darf nun weiter gefragt werden, worin dieser Opferakt genau besteht. Tra-
ditionell hat man sich hier hdufig mit dem Hinweis auf die Doppelheit der eucharis-
tischen Gestalten begniigt, die aber letztlich nur ein bildhafter (wenn auch im letzten
Abendmahl grundgelegter) Hinweis auf das Kreuzesopfer sein kann. Um das Wesen
des priesterlichen Opferhandelns umfassender zu erkliren, ist die Eucharistiefeier in
ihrer Gesamtanlage in den Blick zu nehmen — aufbauend auf der zum Tridentinum
und zum Zweiten Vatikanum fiihrenden Lehrentwicklung, wozu auch die kirchliche
Uberzeugung gehort, dass die eucharistische Wandlung durch die vom Priester >in
persona Christi< gesprochenen Einsetzungsworte erfolgt.

Der weihepriesterliche Opferakt ist ein theologisches Moment an der Konsekra-
tion von Brot und Wein, welches sich der Transsubstantiation verdankt, aber von ihr
zu unterscheiden ist. Daher kann man sagen, dass der eine Konsekrationsakt sich
virtuell differenziert in Transsubstantiation und Oblation. Das Opfergeschehen wird
eingeleitet in der Gabenbereitung: In den Gaben von Brot und Wein erkennt die
Kirche und jeder Glaubige sich selbst und bringt sich selbst dar. Dies geschieht von
allen, Priester wie Gliubigen, kraft des Taufcharakters, also des allgemeinen
Priestertums. Es handelt sich hierbei um ein geistliches Opfer (vgl. Rém 12,1) mit
der Intention, dass das eigene Leben dem Wirken Gottes an ihm >geweiht< wird,
damit die Gliubigen schlieBlich im Empfang der gewandelten Gaben auf vertiefte
Weise empfangen kénnen, was sie als kirchliche Gemeinschaft sind, ndmlich Leib

89 SC 48.
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Christi. Dieser Opfercharakter der Gabenbereitung wird von manchen Tendenzen
der modernen Liturgik zuriickgewiesen als Auslagerung eines Inhalts, der eigentlich
seinen Ort im Hochgebet habe, oder als eine Doppelung dessen, wovon das Hochge-
bet spreche. Dagegen hat Papst Paul V1. den Opfercharakter der Gabenbereitung
ausdriicklich festgehalten, indem er die Einfigung der Worte »quod/quem tibi offeri-
mus« in die Begleitgebete zur Erhebung von Brot und Kelch wiinschte.”’ Diese
Einfiigungen sind freilich insofern missverstdandlich, als es eigentlich nicht um
eine Sachdarbringung (ndmlich von Brot und Wein), sondern um eine geistliche
Selbstdarbringung in den Zeichen von Brot und Wein geht. Dieses Problem wird je-
doch von den Ubersetzungen nicht behoben, wenn das Darbringungsmotiv ganz
aufgegeben wird, wie z.B. in der deutschen Version »wir bringen es/ihn vor dein
Angesicht«.

a) Die mediatorische Dimension

Das Opfermoment der Gabenbereitung geht ein in das Hochgebet. Der spezifisch
priesterliche Opferakt kann hierbei nun in drei Dimensionen beschrieben werden.
Eine erste Dimension hat mediatorischen Charakter: »Durch den Dienst der Priester
[...] kommt das geistige Opfer der Gldubigen zur Vollendung in der Einheit mit dem
Opfer Christi.«’! In der eucharistischen Wandlung gehen die Realsymbole fiir das
geistliche Selbstopfer der Kirche ein in den Opferleib Jesu Christi, der sakramental
gegenwirtig wird: Sie vereinigen sich also mit dem himmlischen Opfer Christi — mit
einer Realitit, die in der dritten Osterpriifation in folgenden Worten ausgedriickt
wird:

»In Wahrheit ist es wiirdig und recht, Dir, Vater, in diesen Tagen freudig zu dan-
ken, da unser Osterlamm geopfert ist, Jesus Christus. Er bringt sich Dir allzeit fiir uns
dar und steht vor Dir als unser Anwalt. Denn einmal geopfert, stirbt er nicht wieder,
sondern lebt auf ewig als das Lamm, das geschlachtet ist.«

Geht nun im Augenblick der eucharistischen Wandlung das geistliche Selbstopfer
der Kirche in das ewige himmlische Opfer Christi ein, entsteht die » Vereinigung der
Glieder mit dem Haupt zu einem Gott unendlich wohlgefilligen Opfer«.”? Damit
korrespondiert bereits das » Amen« der Gldubigen am Ende des Hochgebetes (s. u.).
Diese Dimension des Opfergeschehens geht iiber das bloBe geistliche Selbstopfer
der Kirche hinaus. Es handelt sich dabei nicht nur um ein passives Eingehen der
Selbstopferung der Kirche in das Opfer Christi, sondern verdankt sich dem weihe-
priesterlich-konsekratorischen Tun. Dieser transitiv-priesterliche Akt ist freilich er-
moglicht, getragen und durchdrungen von dem grundlegenden Wesenszug der Mes-
se als >Memoriales, kraft dessen der virtuell aktualprisente Christus” persénlich im
Priester handelt.

%0 Vgl Bugnini, A., Die Liturgiereform 1948-1975. Zeugnis und Testament, deutsche Ausgabe hrsg. v. J.
Wagner, Freiburg 1988, 391; 396; 398/Anm. 36; 405f.

91 Zweites Vatikanum, PO 2.

92 Scheeben, M. J., Mysterien des Christentums, hrsg. v. J. Hofer, Freiburg 1940, 413.

93 Vgl. Eisenbach (Anm. 4), 417f.
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b) Die realsymbolisch-personale Dimension

Doch diese mediatorische Dimension des weihepriesterlichen Opferaktes ist
verbunden mit einer realsymbolisch-personalen Dimension. Hierbei geht es um
das »in persona Christi< des Priesters beim Sprechen der Wandlungsworte, all-
gemeiner formuliert, um seine Christusreprasentation im eucharistischen
Dienst. Der von Karl Rahner geprigte Begriff des Realsymbols ist besonders
gut geeignet, um diesen Sachverhalt zu erklaren. Das Wesen des Realsymbols ist
gemidfl Rahner »der zur Wesenskonstitution gehorende Selbstvollzug eines
Seienden im anderen«.”* Seine Bedeutung hért nicht auf, wenn das Symbolisierte
erkannt wird, weil das Symbol nicht nur Platzhalter fiir das Symbolisierte ist,
sondern selbst von seiner inneren Eigenart dem Symbolisierten entspricht
und zugleich Mittel fiir dessen Wirksamkeit ist.”> Die Einsetzung der Eucha-
ristie beim letzten Abendmahl ist vorwegnehmendes Realsymbol des Kreuzes-
opfers und hat daher selbst Opfercharakter.”® Auch das >In persona Christic
des priesterlichen Tuns ist nicht (im Sinne Casels) ein ritueller Schleier, hinter
dem mysterienhaft Christus handelt, sondern die realsymbolische Darstellung
des Opferhandelns Christi.”” Im Augenblick der Wandlung sind daher Chris-
tus als primidrer Oblator und der Weihepriester als sekundirer Oblator in ei-
nem einzigen realsymbolischen Akt verschmolzen, was deutlich iiber die
scholastische Unterscheidung zwischen primirer Wirkursache und sekundérer
Instrumentalursache hinausfiihrt. Da aber die beiden Konstituenten dieser
realsymbolischen Beziehung, sowohl Christus als auch der Priester, Personen
sind, ist auch die ganze Person des Priesters einbezogen: Christus als das in
der Messe als »Memoriale« aktualprisent handelnde Primérsubjekt bedient sich
des Priesters als seines Realsymbols, um im Augenblick der Wandlung durch
dessen Tun (und folglich auch in dessen Person) seine ewig-himmlische
Opferhaltung zu vollziehen.”® Damit die Person des Priesters aber Realsymbol
Christi sein kann, muss sie (a) Christus seinsmifBig angeglichen (>konfiguriert<)

9 Rahner, K., Zur Theologie des Symbols, in: Ders., Schriften zur Theologie, Bd. IV, Einsiedeln 1960,
290. Eine wichtige patristische Annédherung an die realsymbolische Christusreprisentation des Priesters
liefert die Vorstellung Theodors v. Mopsuestia vom Priester als Abbild des Hohenpriesters Christus; vgl.
Ziegenaus (Anm. 24), 313-316.

%3 In diesem Sinne kann z.B. Gott Sohn als Realsymbol von Gott Vater, die Menschheit Christi als Real-
symbol des Logos, die Kirche als Realsymbol des Gottmenschen, die Liturgie als Realsymbol der Kirche
bezeichnet werden.

% vol. DH 1740,

97V gl. Johannes Paul I1., Enzyklika Ecclesia de Eucharistia vom 17. 4. 2003 (Ausgabe der Vatikanischen
Druckerei), 5: »Der Priester spricht diese Worte und stellt seinen Mund und seine Stimme jenem zur Ver-
fligung, der diese Worte im Abendmahlssaal gesprochen hat und der wollte, dass sie von Generation zu
Generation von all denen wiederholt werden, die in der Kirche durch die Weihe an seinem Priestertum teil-
haben. «

%% Vgl. Direktorium (Anm. 54), 48: »Wenn der Priester durch den eigenen Dienst Christus, dem ewi-
gen Hohenpriester, Intelligenz, Willen, Stimme und Hinde anbietet, damit er dem Vater das sakra-
mentale Opfer der Erlésung darbringen kann, soll er sich die innere Einstellung des Meisters zu eigen
machen.«
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sein und (b) die Vollmacht haben, Mittel der Wirksamkeit Christi zu sein. Beides
leistet der sakramentale Weihecharakter. So kann Leo Cardinal Scheffczyk tref-

fend formulieren:??

»Als >signum configurativumc verdhnlicht der Charakter der Weihe den Priester in
spezifischer Weise dem Hohepriester Christus und seinem Mittlersein zwischen den
Menschen und dem Vater. Er verleiht ihm eine Konformitit mit Christus, die seine
Existenz mit einem Zug gdanzlicher Hingabe an Gott und die Menschen versieht, die
sich sakramental vor allem im Opfer der Eucharistie vollzieht, aber sich im Opfer
des ganzen Lebens konkretisiert.«

Wenn der Priester daher spricht »Das ist mein Leib«, so ist er Realsymbol
des beim letzten Abendmahl handelnden und sein Kreuzesopfer realsymbolisch
vorwegnehmenden Christus. Mit dem Wort »mein Leib« ist deshalb Christi Leib
auch insofern gemeint, als die Person des zelebrierenden Priesters realsym-
bolisch mit betroffen ist.'?° Dieses Mitbetroffensein gilt aber nur fiir die Di-
mension der Oblation, nicht fiir jene der Transsubstantiation. Dem entspricht die
scholastische Unterscheidung zwischen der Transsubstantiation, die »ex opere
operato physico« erfolgt, und dem Opferakt, der »ex opere operato morali« ge-
schieht. V!

Diese Verkniipfung der moralischen mit der objektiv-sakramentalen Dimension
ist der Grund, warum es fiir den Priester eine Selbstopferung nicht nur auf der Ebene
seines Taufcharakters gibt (die er mit allen iibrigen Gldubigen gemeinsam hat), son-
dern auch auf der Ebene des Weihecharakters. Daher gilt auch hierfiir:'%?

»Der Dienst der Priester, die das Sakrament der Weihe empfangen haben, macht in
der von Christus bestimmten Heilsordnung deutlich, dass die von ihnen gefeierte Eu-
charistie eine Gabe ist, die auf radikale Weise die Vollmacht der Gemeinde iiber-
ragt.«

Wie ist aber dieses »Uberragen< ekklesiologisch zu verstehen? Die hier erwéhnte
>radikale Weise« zielt freilich ab auf den Wesensunterschied zwischen allgemeinem
und amtlichem Priestertum. Da aber die Opferdimension auch moralisch dimensio-
niert ist, ohne dass der Priester als Mensch eine wesensverschiedene >Moralitéit< im
Vergleich zu den iibrigen Glidubigen haben kann, kann das im »ex opere operato mo-
rali« gegebene >Uberragen« nicht nur in einer »differentia in essentias, in einem We-
sensunterschied bestehen, sondern liegt auf moralischer Seite nur in einer >differen-

99 Scheffczyk, Leo Card., Der Zolibat als priesterliche Lebensform, unverdffentlichtes Manuskript eines
Vortrages beim didzesanen Priestertag der Dizese Feldkirch in Gotzis am 16. 10. 2002 (Hervorhebungen
vom Verf.).

100 yg]. Ziegenaus (Anm. 24), 503: »Bei der Wandlung spricht der Priester von >meinem Leib< und »mei-
nem Blut¢; das »mein« bezieht sich auf den, den er reprisentiert«, d.h. in dessen »persona« er mit seiner Per-
son am Altar steht,

101 yg]_ hierzu Scheffczyk, Leo Card., Die Zuordnung von Sakrament und Opfer in der Eucharistie, in: Pro
mundi vita. Festschrift zum Eucharistischen Weltkongress 1960, hrsg. v. d. Theol. Fakultit der Ludwig-
Maximilians-Universitit Miinchen, Miinchen 1960, 203-222, hier 217.

102 Papst Johannes Paul I1., Enzyklika Ecclesia de Eucharistia (Anm. 97), 29.
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tia in gradus, einem graduellen Unterschied.'%® Auch im Hinblick auf die personliche
Anteilnahme am Messopfer darf der Unterschied zwischen zelebrierendem Priester
und tibrigen Glaubigen nicht eingeebnet werden.

Als bevollmichtigter Oblator unterscheidet sich der Priester also von den geistlich
mitopfernden Glidubigen durch eine »differentia in essentia<, doch in der person-
lichen Anteilnahme am Opfer unterscheidet er sich nur durch eine >differentia in gra-
due, so dass das Festhalten an diesem graduellen Unterschied gerade die nétige ek-
klesiale Einbindung des Priesteramtes garantiert. Somit eignet auch der graduellen
Abhebung des Amtspriestertums vom allgemeinen Priestertum der seit dem Konzil
verstarkt betonte dienende Charakter, wodurch der berechtigten Kritik an der »diffe-
rentia in gradug, die sich gegen die Vorstellung eines hoheren Mafes an Werthaftig-
keit, an Wiirde oder gar an Heiligkeit richtet, !9 begegnet werden kann. So gesehen,
ist die graduelle Differenz im priesterlichen Sein zwar grundgelegt, ergibt sich aber
erst aus dem sakramentalen Handeln,'> und sie bedeutet eine intensivere Inan-
spruchnahme und ein stirkeres In-die-Pflicht-Genommensein durch das eucharisti-
sche Geschehen. Die graduelle Differenz zwischen Gldubigen und Priester kommt
besonders treffend zum Ausdruck in der Bitte am Ende der Gabenbereitung »Betet,
Briider und Schwestern, dass mein und euer Opfer Gott, dem allméchtigen Vater, ge-
falle«. Es ist theologisch daher unsauber, stattdessen von >unserem Opfer< zu spre-
chen.

Daraus ergibt sich nun, dass der zelebrierende Priester in besonderer Weise vom
eucharistischen Opfer moralisch in die Pflicht genommen wird. Als zentraler Aspekt
des eucharistischen Opfers im Sinne eines Opfers durch die Kirche hat die morali-

103 Diese Begriffe wurden der Kirchenkonstitution des Zweiten Vatikanums Lumen Gentium (LG), 10,
entlehnt: »Das gemeinsame Priestertum der Gldubigen aber und das amtliche bzw. hierarchische Priester-
tum unterscheiden sich [differant] zwar dem Wesen [essentia] und nicht blo} dem Grade nach [non gradu
tantum]; dennoch sind sie einander zugeordnet« (DH 4126). Hierzu ist der Wandel lehramtlicher Aus-
drucksweise interessant: Pius XII. formulierte in der Ansprache Magnificate Dominum vom 2. 11. 1954:
»Tenendum est, commune hoc omnium christifidelium [...] sacerdotium non gradu tantum, sed efiam es-
sentia differre a sacerdotio proprie vereque dicto« (AAS 46 [1954], 669), also: zu der »differentia in gradu,
deren Kenntnis gleichsam vorausgesetzt wird, tritt auch noch (»etiamc) eine »differentia in essentia<. Der
Text aus LG 10 hat die Worte Pius XII. zur Grundlage. Das heute z.T. diskutierte Wort »tantume, welches
auch im Konzilstext der »differentia in gradu«< einen Raum einrdumt, findet sich nicht nur bei Pius XII.,
sondern auch in allen Entwicklungsstufen des Konzilstextes und spielte in der Diskussion und den Modi
der Konzilsviter keine Rolle. Die Umformulierung des Textes Pius’ XII. durch das Konzil kann daher
nicht die Leugnung der graduellen Differenz zwischen amtlichem und gemeinsamem Priestertum zum Ziel
gehabt haben: Vielmehr wurde das gemeinsame Priestertum aufgewertet, indem die Rede von einem >un-
eigentlichen< und einem >eigentlichen« Priestertum aufgegeben und die dienende Hinordnung des Weihe-
priestertums auf das allgemeine Priestertum betont wurde. Der Konzilstext fiihrte aber insofern zu einer
weiteren Klarung, als nun die »differentia in gradu« als das an zweiter Stelle Genannte ganz und gar von der
>differentia in essentia< her gedacht ist. Deshalb kann der Wegfall ihrer Nennung in manchen nachkonzili-
aren Dokumenten (wie z.B. im Direktorium [Anm. 54], 6) der Einfachheit halber erfolgen, ohne dass dies
jedoch ihre formliche Leugnung bedeuten konnte.

104 w51, Johannes Paul II., Nachsynodales Apostolisches Schreiben Pastores dabo vobis vom 25. 3. 1992
[Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 105], 17.

105 Dies entspricht dem Anliegen Gisbert Greshakes, ein iibertriebenes »wesens-ontologisches Missver-
stindnis von Priestersein« zu vermeiden (Priester sein in dieser Zeit. Theologie — Pastorale Praxis — Spiri-
tualitdt, Freiburg 2000, 108).
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sche Dimension des weihepriesterlichen Opferaktes teil an dem »ex opere operantis
Ecclesiae«, das dem konkreten Messopfer durch die Anteilnahme der Glaubigen zu-
flieBt.!%® Hier geht daher die sittliche Verfassung der Glidubigen mit ein und hat maf-
geblichen Einfluss auf die Fruchtbarkeit des Messopfers. Gemifs dem bisher Gesag-
ten gilt dies in erster Linie fiir den zelebrierenden Priester: Insofern zwar der Opfer-
akt »ex opere operato« erfolgt, kann die persénliche Haltung des Priesters (also der
Heiligkeitsgrad seiner Lebensfithrung sowie sein aktueller andéchtiger Mitvollzug)
keinen Einfluss auf die Giiltigkeit des Opferaktes haben. Weil aber die ganze Person
des Priesters einbezogen ist, hat seine habituelle und aktuelle Wiirdigkeit bei der Ze-
lebration einen realen Einfluss auf die Wirksamkeit und Fruchtbarkeit des eucharis-
tischen Opfers, und zwar nicht nur fiir ihn selbst, sondern auch fiir die anderen, da
der Priester nicht nur als Reprisentant Christi, sondern auch als Reprisentant der
Kirche!"” am Altar steht. Daher macht Christus die Wirkung des eucharistischen Op-
fers mit abhiingig von der personlichen Haltung des zelebrierenden Priesters.!%® Das
allgemeine theologische Fundament hierfiir liegt im Prinzip des Zusammenwirkens
zwischen gottlicher Gnade und menschlicher Freiheit.

Wie grol} ist nun aber die Mitverantwortung des Priesters fiir die Wirksamkeit des
eucharistischen Opfers zu veranschlagen? Gemafl Karl Rahner ist die personliche
Haltung von Priester und Glaubigen alleine ausschlaggebend fiir die Wirkung des
Opfers, weil Rahner vom Grundansatz her der »gloria Dei obiectiva« (der kreatiir-
lichen Gutheit, die auf den Schopfer verweist) nur in Verbindung mit der »gloria Dei
formalis« (der bewussten Verherrlichung Gottes durch ein geistiges Wesen) eine
Sinnhaftigkeit zubilligen will.'”” Doch dem Menschen steht es nicht zu auszuma-
chen, was fiir Gott sinnvoll sein soll und was nicht: Einer kreatiirlichen Gegebenheit,
die dem Menschen bei seiner formellen Verherrlichung Gottes hinderlich ist, muss
daher allein aufgrund der auch ihr eignenden »gloria Dei objectiva< wenigstens ein

106 y/o] Rahner (Anm. 23), 52.

107 yol. hierzu Greshake (Anm. 105), 123-126; Eisenbach (Anm. 4), 422-427.

108 Dies wird auch von der aktuellen Lehrverkiindigung allgemein fiir liturgisches Handeln herausgestellt:
»Es besteht kein Zweifel, dass die Ausiibung des priesterlichen Dienstes, im Besonderen die Feier der Sa-
kramente, ihre Heilswirksamkeit von dem in den Sakramenten gegenwiirtig gemachten Handeln Jesu
Christi selbst erhilt. Aber auf Grund eines géttlichen Planes, der die absolute Unverdientheit der Heilsret-
tung hervorhebt, indem er aus dem Menschen einen >Geretteten< und zugleich — immer und nur mit Jesus
Christus — einen >Retter« macht, ist die Wirksamkeit der Dienstausiibung auch mitbedingt von der groBe-
ren oder geringeren Annahme und Teilnahme. Im Besonderen beeinflusst die gréfere oder geringere Hei-
ligkeit des Dieners tatsichlich die Verkiindigung des Wortes, die Feier der Sakramente, die Leitung der
Gemeinde in Liebe« (Johannes Paul II., Nachsynodales Schreiben Pastores dabo vobis [Anm. 104], 25).
Vgl. auch Rahner (Anm. 23), 51; Thomas v. Aquin, S.th. I11,79,5 ad 2; ad 3.

109 Vgl. Rahner (Anm. 23), 20-23, wo eine fiir alle weiteren Ausfiihrungen des Buches geltende argumen-
tative Grundlage gegeben wird. Das Anliegen war damals (1949) bzw. in der Neufassung (1966), eine the-
ologische Begriindung fiir die Reduzierung der vielen Einzelzelebrationen zu liefern. Die Argumentation
lduft darauf hinaus, dass eine Messhéufigkeit, die fiir die Teilnehmer nicht mehr mit hinreichender >devo-
tio« mitvollzogen werden kann, dem Sinn des Messopfers widerspreche und folglich sinnlos sei. — Ver-
herrlichung Gottes ist also erst dann sinnvoll, wenn sie von einem verherrlichenden Subjekt bewusst voll-
zogen wird. Hierin zeigt sich eine Auswirkung der fiir das Denken Rahners charakteristischen, zum Exis-
tentialismus tendierenden Identifizierung von Sein und Erkennen: vgl. schon Rahners (1939 in erster Auf-
lage erschienenes) Frithwerk: Geist in Welt, Miinchen 21964, §1ff.
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MindestmaB an Sinnhaftigkeit zuerkannt bleiben. Der sich hier einstellende Wider-
streit zwischen objektiver und formeller Verherrlichung Gottes ist freilich zugunsten
letzterer moralisch gerechtfertigt.!!” Insofern darf die formelle >gloria Dei< als Ho-
hepunkt und Mitte aller >gloria Dei< aufgefasst werden, nicht aber als ausschlieBli-
ches MaB von deren Sinnhaftigkeit. Wenn man dies nun auf das eucharistische Opfer
bezieht, so eignet dem bloBen »ex opere operato« eine »gloria Dei obiectiva< und da-
mit bereits eine grundlegende Sinnhaftigkeit und auch Wirksamkeit. Dies ist kein
>Messfriichte-Automatismus¢, da es riickgebunden bleibt an die Bedingung, ernst-
haft tun zu wollen, was die Kirche tut. Da aber in kritischer Anlehnung an Rahner zu-
zugeben ist, dass die formelle »gloria Dei< Sinnmitte aller >gloria Dei« ist, muss der
moralischen Haltung aller am Messopfer Beteiligten, vorweg des zelebrierenden
Priesters, eine nicht geringe Bedeutung fiir die Wirksamkeit und Fruchtbarkeit des
eucharistischen Opfers zugemessen werden. Daher nimmt das Messopfer den Pries-
ter moralisch in die Pflicht im Sinne einer echten Verantwortung: Um der Fruchtbar-
keit der Eucharistie willen ist der zelebrierende Priester unter allen Beteiligten am
entschiedensten aufgerufen, spirituell mitzuvollziehen, was Christus im eucharisti-
schen Geschehen durch sein Tun und somit auch an seiner Person wirkt, und sein
ganzes Leben danach auszurichten. »Deshalb muss er lernen, sich mit der Opfergabe
innig zu vereinen, indem er auf dem Opferaltar sein ganzes Leben als sichtbares Zei-
chen der freien und zuvorkommenden Liebe Gottes darbringt.«!!! Es ist daher ein
nicht ungewichtiger Mangel, dass in der erneuerten Messliturgie jene Stillgebete des
Priesters nicht mehr vorgesehen sind, die den sakramentalen Opferakt mit der Kluft
zwischl%l heiligem Anspruch und siindiger Lebenswirklichkeit fiirbittend konfron-
tieren.

¢) Die intentionale Dimension

Aus der nun ausfiihrlicher dargestellten personalen Dimension des weihepriester-
lichen Opferaktes stromt gewissermalen organisch eine dritte Dimension, die man
als intentional bezeichnen kann. Wie beim letzten Abendmahl Christus sich selbst in
den Gestalten von Brot und Wein in den Hénden hielt und in innerer Opferhaltung
dem Vater weihte, so handelt er in der Messe als aktualprisenter Liturge in und durch

110 8 darf 7.B. eine listige Stechmiicke, die das Gebet stort, selbstverstindlich beseitigt werden.

11 Direktorium (Anm. 54), 48. Ahnlich sagt Pius XI1.: »Darum soll er [der Priester] das eucharistische Op-
fer nicht nur feiern, sondern auch tief innerlich miterleben. Denn nur so kann er jener iibernatiirlichen Kraft
teilhaftig werden, durch die er verwandelt wird und am Siihneleben des géttlichen Erlosers selber teilneh-
men kann« (Apostolisches Mahnwort Menti nostrae iiber die Heiligkeit des Priesterlebens [Rohrbasser
(Anm. 8), Nr. 1341]).

12yl v.a. das lange Zeit gebriiuchliche Gebet zum abschlieBenden Altarkuss: »Placeat tibi, sancta Tri-
nitas, obsequium servitutis meae: et praesta; ut sacrificium, quod oculis tuae maiestatis indignus obtuli, ti-
bi sit acceptabile, mihique et omnibus, pro quibus illud obtuli, sit, te miserante, propitiabile. Per Christum
Dominum nostrum. Amen« — »Heiliger, dreifaltiger Gott, nimm die Huldigung deines Dieners wohlgefl-
lig an. Lass das Opfer, das ich Unwiirdiger vor den Augen deiner Majestit dargebracht habe, dir wohlge-
fillig sein, und gib, dass es mir und allen, fiir die ich es darbrachte, durch dein Erbarmen zur Verséhnung
werde: durch Christus, unsern Herrn. Amen« (lat. u. dt. zit. n.: Schott, A., Das Messbuch der heiligen Kir-
che, Freiburg — Basel — Wien 1966, 650f.).
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die Kirche, die ihn so »vor Gott hinzustellen«'!® vermag. Dies kann man als eine

»oblatio oblationis Christi«!1* bezeichnen, als ein Darbringen des Leibes und Blutes
Christi durch die Kirche, der eine relative Subjekthaftigkeit zuerkannt bleiben muss:
Dieses Hinstellen des Christus passus vor Gott ist nicht passiv und auch nicht blof3
geistlich-betend, sondern bevollméchtigt-aktiv: Auch hierfiir gilt das »ex opere ope-
rato morali<. »Christus legt bei der Eucharistiefeier seinen Leib und sein Blut gleich-
sam in die Hinde der Kirche, damit diese selbst das Opfer Christi darbringe«''> und
sich dabei auch die Opferhaltung und Opferintention Christi zu eigen mache. Grund-
sitzlich kommt hier die Eucharistie als Lob-, Dank-, Bitt- und Stihnopfer zum Zu-
ge.!1 Innerhalb des romischen Ritus findet diese intentionale Dimension des Opfer-
geschehens ihre eindrucksvollste Bekundung in der Elevation der konsekrierten Ga-
ben bei der abschliefenden Doxologie (»Per ipsum«), die ein zeichenhaftes Zu-Gott-
Emportragen des Christus passus bedeutet.!!”

Da somit alle Elemente des Hochgebetes mit dem weihepriesterlichen Opferakt
wesenhaft zusammenhingen, kann es als Ganzes auch nur »vi ordinationis«'!® ge-
sprochen werden. Daher wiire es geradezu sinnlos, wenn die Glaubigen dies mitbe-
ten wollten: Sie wiirden ihrer Berufung im Sinne des allgemeinen Priestertums nicht
gerecht.

Doch an die Doxologie schliet sich das bekriftigende » Amen« der Gldubigen an.
Darin bekundet sich die Wiirde der Getauften, nicht nur ihre Opfergaben dem Pries-
ter zu iiberlassen, sondern sich mit dem Tun des Priesters geistlich verbinden zu diir-
fen: Sie »sollen die unbefleckte Opfergabe darbringen nicht nur durch die Hiinde des
Priesters, sondern auch gemeinsam mit ihm und dadurch sich selber darbringen ler-
nen«.!'? Als biblisches Urbild hierfiir kann Maria unter dem Kreuz gelten, die Jesus
geistlich mit aufopferte. Insofern ist das » Amen« nach dem Hochgebet der (von der
Kommunion abgesehen) hochste Ausdruck der Anteilnahme der Gldubigen am Op-
fercharakter der Messe: Dies geht namlich iiber die geistliche Selbstopferung der
Kirche wihrend der Gabenbereitung hinaus, weil »das Volk seine Gesinnungen [...]
mit den Gesinnungen oder der inneren Meinung des Priesters, ja des Hohenpriesters
selbst, zu dem Zwecke vereinigt, dass sie [nicht nur in der geistlichen Opferung, son-
dern auch] in der eigentlichen Opferdarbringung [...] Gott dem Vater entboten wer-
den.«'?® Dieses »Amen« als Vereinigung der Glaubigen mit dem weihepriester-

;]3 Jungmann, J. A., Missarum Sollemnia. Eine genetische Erklirung der rémischen Messe, Bd. 1, Wien
1962, 251.

114 Scheffezyk, L. Card., Theologische Grundlagen der Liturgie, in: Breid, F. (Hrsg.), Die heilige Liturgie,

Steyr 1997, 16-35, hier 26. Vgl. DH 1752.

113 Scheffezyk (Anm. 5), 92.

163701, DH 1753.

17 Dies ist mit Sicherheit schon fiir den stadtromischen Ordo Romanus Primus vom Beginn des 8. Jh.

nachzuweisen, von daher freilich als eine Tradition élteren Datums zu vermuten. Vgl. hierzu Andrieu, M.,

Les ordines romani du haut moyen age, Bd. II: Les textes (Ordines I-XIII), Louvain 1971, 147.

118 Tnstitutio Generalis (Anm. 1), Nr. 147.

119 7 weites Vatikanum, SC 48.

120 piyg XII., MD (Rohrbasser [Anm. 8], Nr. 286; Zusatz in eckigen Klammern vom Verfasser dieses Ar-

tikels).
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lichen Opferakt ist also gewissermaBen auffassbar als Ausdruck einer gesteigerten
sspiritualis hostia<, deren Hohe ohne das eucharistische Opfer nicht erreicht werden
konnte.

In dieser im »Amen« ausgedriickten Vereinigung mit dem Opfer gelangen auch
alle iibrigen Anteile der Glidubigen an der Messfeier zu ihrer eigentlichen Hohe und
finden deshalb darin gewissermaBen zu ihrer Sinnspitze. Daher eignet der Messe als
ganzer ein fundamentaler Opfercharakter.'?! Dies gilt auch fiir den Wortgottes-
dienst.!?2 Die Zweiheit »mensa verbi« — »mensa sacramenti« bleibt daher auf der
Ebene des prisentierenden »Modus« und hat den Opfercharakter als gemeinsames
»substantiales Sein«.'?* Dem entspricht die Instruktion Redemptionis sacramentum:
»In der Messfeier sind Wortgottesdienst und Eucharistiefeier eng miteinander ver-
bunden, sie bilden eine einzige Kulthandlung«,'?* d.h. Opferhandlung.'?’

Fassen wir zusammen: Der weihepriesterliche Opferakt ist eine Dimension am
Konsekrationssgeschehen: Das »Ex opere operato« der Konsekration als des sakra-
mentalen Spitzenvollzugs der ganzen Liturgie wird darin in seiner physischen Ob-
jektivitit gedffnet fiir das darauf aufbauende Eingehen des Priesters mit seiner Per-
son: Das »Ex opere operato morali« des Opferaktes néhert sich dem »Ex opere ope-
rato physico« der Wandlung nicht >von unten kommend« an, sondern baut auf ihm
auf und iiberhoht es. Somit ist das konsekratorische >Gegebenwerden< des Sakra-
ments zugleich und zuerst Verherrlichung Gottes, die der Priester personlich mitvoll-
ziehen darf, und zwar als ein Vollzug des im Weihecharakter Grundgelegten.

Theologisch umfassender ausgedriickt, bedient sich Christus beim Messopfer des
Priesters nicht nur als eines Werkzeuges, welches fiir sich genommen keine Eigen-
geltung mehr hiitte, sondern er lisst den Priester als sein Realsymbol mit seiner gan-
zen Person und Hingabe und daher auch mit seiner personlichen habituellen und ak-
tuellen Wiirdigkeit zum Zuge kommen, freilich ohne dass deshalb der Erléser in sei-
ner Stellung als eigentlicher Liturge und die einmalige und universale Bedeutung des
Kreuzesopfers relativiert wiirden. Deshalb ist der priesterliche Dienst mehr als nur
eine formale >conditio sine qua non« fiir das giiltige Zustandekommen des Messop-
fers. Der weihepriesterliche Opferakt ist der hochste Vollzug im Leben des Priesters,
allerdings auch ein Aufruf zu umfassender Hingabe an Gott und an die Menschen. In
diesem Sinne hat das, was Casels Vorstellung vom Opfercharakter der Messe in die

121 yo], Scheffezyk (Anm. 101), 221.

122 ygl. Zweites Vatikanum, PO 2: »Durch die apostolische Botschaft des Evangeliums namlich wird das
Volk Gottes berufen und geeint, damit alle, die zu diesem Volk gehoren, geheiligt im Heiligen Geist, sich
selbst als >lebendiges, heiliges, gottwohlgefilliges Opfer< (R6m 12,1) darbringen. Durch den Dienst der
Priester aber kommt das geistige Opfer der Glédubigen zur Vollendung, in der Einheit mit dem Opfer Chris-
H.-4

123 Scheffezyk (Anm. 101), 216.

124 Instruktion Redemptionis sacramentum (Anm. 2), Nr. 60; vgl. SC 56.

125 Djes wird bestitigt durch den Aufbau des Teils iiber das Messopfer in SC (= SC 47-57): In den drei ein-
leitenden Nummern ist allgemein von der Messe in einer Weise die Rede, dass in der Reichhaltigkeit der
Aspekte das Opfer deutlich im Mittelpunkt steht (SC 47-49). Dann kommen Einzelaspekte allgemein zur
Messfeier (SC 50, 54, 56-57), zum Wortgottesdienst (SC 51-53) und zum eucharistischen Sakrament (SC
55) zur Sprache.
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Theologiegeschichte eingebracht hat, Anteil an einer umfassenden anthropologi-
schen Wende, ! leider mit teilweise verheerenden Langzeitfolgen fiir das Priester-
bild. Der weihepriesterliche Opferakt ist ein demiitiger Dienst am Leben der Kirche.
In ihm liegt die elementare liturgische Wiirde und Ehre des katholischen Priester-
tums. Dabei muss das Wort »elementar< betont werden: Dies weist namlich auf das
hin, was — tridentinisch ausgedriickt — »die Natur des Menschen erfordert«.'?” Daher
ist der weihepriesterliche Opferakt auch der entscheidende Angelpunkt fiir priester-
liche Treue und fiir das bestiindige Streben nach einem fruchtbaren und erfiillten
Priesterleben. Die Ausblendung des weihepriesterlichen Opferaktes aus Priesterbild
und Liturgieverstdndnis ist keine heilsame Redimensionierung der Bedeutung des
Priestertums, keine Beseitigung eines klerikalen Diinkels, sondern bedeutet eine
tiefgehende Identitdtsgefdhrdung zum Schaden fiir die ganze Kirche.

5) Die Vollendung des Opfergeschehens

Das scholastisch geprigte Denken hat von den »Messopferfriichten< gesprochen
und damit das, was eigentlich der Zielpunkt der gesamten Opferhandlung ist, als ein
nachtrigliches Anhéngsel betrachtet. Sinn und Frucht des Messopfers ist die voll-
endete Gemeinschaft zwischen Haupt und Leib,'?® die schon angeeignet wird durch
den blofien gldubigen Mitvollzug der Messfeier (was angesichts der wachsenden
Zahl an Gldubigen, die die Kommunion nicht empfangen kénnen, zu betonen ist), im
vollkommenen Mafle aber im Kommunionempfang. Dieser so genannten >Messop-
ferfrucht« entspricht die Opferhingabe der Kirche, die (als moralischer Akt) keine
Wesensunterschiede kennen kann. Deshalb ist auch die >Frucht< der Eucharistie
»wesentlich eine, jedem als gleiche angeboten, aber in verschiedener Weise und in
unterschiedlichem Grade ergriffen.«!?° Es kann keinen wesenhaften Unterschied
zwischen dem »fructus generalis«< (fiir die Gesamtkirche), dem »fructus specialis«< (fiir
die Messintention) und dem >fructus specialissimus« (fiir die anwesenden Gliubigen
und besonders den Priester) geben.

Die Differenzierung ergibt sich nicht als inneres Moment der >Messopferfruchtx,
sondern aus dem Unterschied derer, die den Segen des Messopfers empfangen. ' In-
sofern erkennt auch Rahner eine Art >fructus specialissimus« fiir den Priester an.'?!

126 Die gleiche Beobachtung macht Angelus Hiussling iiberhaupt am Grundanliegen der Theologie Casels
in: Religiose Sprache und sakrale Symbole in einer sikularisierten Welt, in: Kléckener, M., Kranemann,
B., Merz, M. (Hrsg.), Christliche Identitiit aus der Liturgie. Theologische Studien zum Gottesdienst der
Kirche, Miinster 1997, 58-70, hier 64.

127 DH 1740. Vgl. hierzu auch Ziegenaus (Anm. 24), 320f.

128 Wie Christus, das Haupt des Leibes, sich einst am Kreuz opferte und als Opferfrucht die Verherrli-
chung beim Vater empfing, so soll die Kirche, der Leib dieses Hauptes, sakramental die gleiche Opferga-
be opfern, um die gleiche Opferfrucht zu empfangen (vgl. Rahner [Anm. 23], 100).

129 Ebd., 101.

130 Vel. das Pauluswort: »Es gibt verschiedene Gnadengaben, aber nur den einen Geist« (1 Kor 12.4).

131 ygl. Rahner (Anm. 23), 99.
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Aber er bindet den Dienst des Priesters dermalBen ekklesial ein, dass er ihn nur als
amtliche Garantierung der Giiltigkeit des Opfers der Kirche deutet.'3? Daher wird es
fiir die Erlangung des >fructus specialissimus« des Priesters egal, ob der Priester ze-
lebriert oder der Messe nur andéchtig beiwohnt. Nun gibt es aber beim Priester eine
Christusformigkeit aufgrund des Weihecharakters, die sich erst in der von ihm zele-
brierten eucharistischen Handlung sakramental vollzieht.'3* Daher kann der >fructus
specialissimus< dem Priester auch nur zukommen, wenn er selbst (kon)zelebriert.
Somit erklirt sich der Wunsch des Konzils, dass der Priester moglichst tiglich zele-
brieren soll.'?*

Der Priester muss sich die ihm »specialissime<« zukommende Anteilnahme am Op-
fer Christi aneignen durch den Empfang der Kommunion. Die Priesterkommunion
ist also Pflicht, daher Amtshandlung, so dass die Ebene ihrer Wirkung nicht nur den
Tauf-, sondern auch den Weihecharakter betrifft. Und dies hat Folgen fiir die geistli-
che Haltung und Motivation des Priesters bei seinem Kommunionempfang: Er emp-
fingt die Kommunion eben nicht nur fiir die personliche Heiligung, sondern auch als
Vollendung des ihm spezifisch zukommenden Opferaktes, und somit zur Stirkung
der im Weihecharakter grundgelegten Berufung in all ihren Aspekten. Dem ent-
spricht die vom Zweiten Vatikanum bezeugte inhaltliche Erkldrung des (dort so nicht
genannten) >fructus specialissimus< des Priesters, in der wiederum die Eigenart des
Amtes als Dienst am Volk Gottes stark betont ist.!*3 Die Kommunionpflicht bezieht
sich aber nur auf den Priester, insofern er (kon)zelebriert, und muss unter beiden ak-
tuell konsekrierten Gestalten erfiillt werden, was auf einen inneren Zusammenhang
zwischen dem Konsekrations- und Opferakt und dem Kommunionempfang des
Priesters hinweist. Wird den Konzelebranten die Kommunion gereicht, hat dies ohne
die Worte »Der Leib Christi« bzw. »das Blut Christi« zu erfolgen und damit auch oh-
ne das bestiitigende » Amen« des kommunizierenden Priesters: Der Priester »tritt< al-
so nicht wie die Gldubigen zum Tisch des Herrn >hinzus, sondern ist gewissermalen
>eins< mit ihm. Der Priester ist durch seinen Opferakt so innig mit dem eucharisti-
schen Opfer verbunden, dass sein Opferakt erst mit der Priesterkommunion abge-
schlossen ist: Es ist daher angemessen, dass der Priester erst selbst durch seine Kom-
munion ganz in die Opfer- und Auferstehungswirklichkeit Christi hineingenommen

132 gl ebd., 72f.; 99.

133 Darin liegt der von Rahner vermisste »Beweis« fiir die zu seiner Sicht »gegenteilige Auffassung«, die
in der Tat »den Unterschied zwischen Laien (Priester als Laie) und Priester in der Dimension des kulti-
schen Zeichens und der Vollmacht zu dessen giiltiger Setzung in die Dimension der existentiellen Anteil-
nahme an dem Bezeichneten« (ebd., 99) iibertrigt.

134 y g1, Zweites Vatikanum, PO 13; Direktorium (Anm. 54), 39; 49.

135 Vg, hierzu folgende Aussagen: »Die Dienstleistung der Priester, die mit der Botschaft des Evangeli-
ums ihren Anfang nimmt, schopft ihre ganze Kraft und ihre sittliche Vollkommenheit aus dem Opfer
Christi« (PO 2); »Wiihrend sich so die Priester dem Handeln des Hohenpriesters Christus anschlieBen,
bringen sie sich tiglich Gott ganz dar, und, indem sie mit dem Leib Christi genéhrt werden, bekommen sie
in ihrem Herzen Anteil an der Liebe dessen, der sich seinen Gliubigen zur Speise gibt« (PO 13); »Die Hir-
tenliebe erwiichst am stirksten aus dem eucharistischen Opfer, das daher die Mitte und Wurzel des ganzen
priesterlichen Lebens bildet, so dass der Priester sich bemiihen muss, all das in sein Herz aufzunehmen,
was auf dem Opferaltar geschieht« (PO 14).
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wird, bevor er die »Opferfrucht« anderen mitteilt: Er soll nicht etwas mitteilen, was er
zuvor nicht selbst empfangen hat.!3¢

Schluss: Der weihepriesterliche Opferakt
in nachkonziliarer theologischer Liturgik

Obwohl der weihepriesterliche Opferakt selbst bereits in manchen Koordinaten
neuerer Theologie erklart wurde, bedarf er noch der Eingliederung in das Gesamt ei-
ner nachvatikanischen liturgischen Theologie. Als Zentralbegriffe nachkonziliarer
Liturgik konnen gelten: (1) anamnetisches Gedenken durch Zeichenhaftigkeit der
Riten und (2) die Betonung der ekklesialen Gemeinschaft, die brautlich Christus als
dem virtuell gegenwirtigen und handelnden Hauptliturgen gegeniibersteht.'?” Des-
halb wird die Reprisentation des Kreuzesopfers weniger als transitiv-bevollméchtig-
tes priesterliches Wirken, sondern intransitiv aufgefasst. In diesen Grundkoordinaten
wird das Priestertum fassbar in einer doppelten Reprasentation: Bei der Chris-
tusreprisentation durch den Priester wird das Handeln nur oder fast ausschlieSlich
Christus zugewiesen, so dass die Aufgabe des Priesters nur im Sinne einer unab-
dingbaren Vermittlungsinstanz fiir die Anteilnahme an den von Gott gewirkten Kult-
mysterien aufgefasst wird:'3® Der weihepriesterliche Opferakt als transitives Tun
des Priesters kann daher hier nicht eingeordnet werden. Doch auch die Dimension
des geistlichen Selbstopfers der Kirche bietet hierfiir keinen Raum, da es immer
schon in der Kraft des Opfers des Hauptes geschieht und mit diesem in eins zu-
sammenflieft:'*® Der Priester als Reprisentant der sich selbst opfernden Kirche ist
gewissermal3en nur >primus inter pares<, nicht aber Oblator kraft seiner Weihevoll-
macht.

Doch der umfassende anamnetische Horizont der Gegenwart und des Handelns
Christi als des Hauptsubjekts der Liturgie ist so grof3, dass menschliche Akte, inso-

136 Vgl. zu alldem die Instruktion Redemptionis sacramentum (Anm. 2), 97f: »Sooft der Priester die heili-
ge Messe zelebriert, muss er am Altar zu dem vom Messbuch festgesetzten Zeitpunkt kommunizieren, die
Konzelebranten aber, bevor sie zur Kommunionausteilung gehen. Niemals darf der zelebrierende oder
konzelebrierende Priester bis zum Ende der Kommunion des Volkes warten, bevor er selbst kommuniziert.
— Die Kommunion der konzelebrierenden Priester hat geméR den in den liturgischen Biichern vorgeschrie-
benen Normen zu erfolgen, wobei immer Hostien zu verwenden sind, die in derselben Messe konsekriert
wurden, und alle Konzelebranten die Kommunion stets unter beiden Gestalten empfangen miissen. Wenn
ein Priester oder ein Diakon den Konzelebranten die heilige Hostie oder den Kelch reicht, ist darauf zu
achten, dass er nichts sagt, also nicht die Worte ausspricht >»Der Leib Christi< oder »Das Blut Christi<.«

137 Darin bestiitigt sich das Wort des Tridentinums »Denn die Opfergabe ist ein und dieselbe; derselbe, der
sich selbst damals am Kreuze opferte, opfert jetzt durch den Dienst der Priester; allein die Weise des Op-
ferns ist verschieden« (DH 1743) — ein Wort, welches von Casel als Beweis gegen die Existenz des weihe-
priesterlichen Opferaktes bemiiht wurde und ihm zur Bekriiftigung der Mysteriengegenwart diente.

138 Vgl. Eisenbach (Anm. 4), 413: »Die liturgische Reprisentation Jesu Christi durch den Priester [muss]
intransitiv verstanden werden [...] Jesus Christus bedient sich des ihm zu diesem Zweck verihnlichten
Priesters, um sich selbst als Handelnden in Erscheinung zu bringen. Um seine Gegenwart geht es, nicht um
den Priester, der sie darstellt, so unentbehrlich diese Funktion ist.«

139 yg1. ebd., 426.
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fern sie von Christus eingesetzt sind, darin einen Platz, eine Wiirde und auch eine
Heilsbedeutung haben miissen. Die transitiv-bevollméchtigte realsymbolische Ver-
gegenwiirtigung des Opfers Christi, in der der Priester seine liturgische Identitit fin-
det, muss als wichtiges Teilmoment eingefiigt werden in die umfassende intransitive
anamnetisch-versinnbildlichende und gesamtekklesiale Vergegenwirtigung des
Mysteriums der Erlosung. Dieses Teilmoment ist nicht nur eine instrumentelle »con-
ditio sine qua non, sondern ihm kommt eine eigene Wiirde zu, die ein Licht auf das
gesamte Liturgieverstindnis wirft: Es sichert ndmlich der Liturgie die Reinheit ihrer
latreutischen Theozentrik und bewahrt darin die grofite Wiirde des Menschen, nam-
lich selbst Gott ein echtes Opfer darbringen zu kénnen. 4

Die neuere Theologie betont dagegen eine soterische Theozentrik, die im Primat
des Handelns Gottes am Menschen und damit des Soterischen vor dem Kultischen
liegt, sodass der Mensch vor allem als Adressat des Heilstuns Gottes und erst kraft
dessen als Anbeter Gottes betrachtet wird. Das Kultisch-Latreutische ist hier also se-
kundir, Frucht des Soterischen. Die soterische Theozentrik hat vor der latreutischen
Theozentrik einen in der Sache begriindeten Vorrang (in dem Sinne, dass jeder Akt
der Anbetung ein Geschenk der Gnade Gottes ist). Um aber einen billigen Rangver-
gleich zwischen beiden Theozentriken zu vermeiden, miissen sie in ihrer jeweiligen
Eigenart und gegenseitigen Ergidnzung gewiirdigt werden.

Dazu ist zu beachten, dass jegliche realsymbolische Reprisentation immer mit
einem Zuwachs an Konkretisierung und Applizierung verbunden ist, wie schon
an dem inkarnierten Logos als dem Realsymbol des Vaters deutlich wird. Und
wegen dieser grofleren »Konkretheit< des Realsymbols gegeniiber dem Symboli-
sierten kann das universale Heilsmysterium Gottes nicht einfach mit seiner real-
symbolischen Applizierung gleichgesetzt werden: Dadurch wiirde verdunkelt, dass
es bei der Messe nicht um das Heilsmysterium an sich, sondern um dessen konkrete
Applizierung in einem raumzeitlichen Punkt geht, und dass auf Ebene dieser
Applizierung — nicht auf der Ebene des Heilsmysteriums! — das sichtbare Tun der
Kirche (und darin das des Priesters) theologisch zum Zuge kommt. Wird dies in der
theologischen Liturgik vernachlissigt, gewinnt die soterische Theozentrik eine sol-
che Dominanz, dass eine Wesensdimension des Messopfers kaum noch wahrgenom-
men werden kann, ndmlich die bevollmichtigte Darbringung des Christus passus
durch den Priester, dem sich die Gemeinschaft der iibrigen Glaubigen geistlich an-
schlief3t.

Der soterischen Theozentrik gebiihrt zweifellos der Primat fiir den Heilszusam-
menhang als ganzen, der latreutischen Theozentrik aber der Primat im Bereich der
einzelnen gefeierten Liturgie. Weil jedoch die einzelne liturgische Feier realsymbo-
lischer Ausdruck der Heilsokonomie ist, beeintrichtigt die Existenz des weihepries-
terlichen Opferaktes die Wahrheit von Christus als dem Haupthandelnden nicht, son-
dern bezeugt gerade die GroBe des Wirkens Gottes — genauso wie die menschliche

120 Vel. Ps 106,47 (= 1 Chr 16,35): »Wir wollen deinen heiligen Namen preisen, uns riithmen, weil wir dich
loben diirfen.«
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Freiheit nicht in Konkurrenz zur géttlichen Allmacht steht, sondern deren GréBe of-
fenbart und darin auch eine eigene Heilsbedeutung hat. Anton Ziegenaus bringt dies
auf folgende treffende, von Irenius v. Lyon beeinflusste Formel: 4!

»Die Kirche, die mit Christus als sein Leib den »Ganzchristus< (Augustin) bildet,
wird von Christus in sein Opfer miteinbezogen, aber doch so, dass ihre Teilnahme,
zu der sie von Christus freigesetzt wird, der Personalitit der Gldubigen entspricht.
Sie konnen sich aufgrund der Gnade Christi in echt menschlicher und personaler
Weise in seine Bewegung zum Vater hineinbegeben.«

141 Ziegenaus (Anm. 24), 323; vgl. Irendus v. Lyon, Adv. haer. IV, 18; Ziegenaus, ebd., 310,



Beitrage und Berichte

ot .
Von den Erscheinungen zum kanonischen Prozess

“ Zum 2. Teil des Bandes der kritischen Dokumentation
der Erscheinungen in Fatima

Vi Anron Ziegenaus, Augsbur,
i Anton Zieg ygsburg

Da im deutschen Sprachraum die portugiesische Sprache weniger gelidufig ist,
aber doch ein reges Interesse an Fatima besteht, werden in dieser Zeitschrift die seit
1992 erschienenen Binde zur Dokumentation der Ereignisse ausfiihrlicher vorge-
stellt!. Im letzten Jahr kam nun der zweite Teil des 3. Bandes heraus, der von »den
Erscheinungen bis zum kanonischen Didzesanprozess« handelt?,

A. Inhaltsiibersicht: Vorliegendes Werk handelt, wie Bischotf Serafim de Sousa
Ferreira e Silva in seinem Geleitwort hervorhebt, von der Zeit, in der zwei der drei
Hirten- und Seherkinder gestorben sind. Bei den einzelnen Dokumentationstexten
wird die Nummerierung von III 1 fortgesetzt (DOC 369 vom 18. 5. 1918 — DOC
559B vom 30. 7. 1920 + Anhang). Die Einfiihrung von Carlos A. Moreira Azevedo
gibt zugleich eine kurze Inhaltsiibersicht tiber die Auseinandersetzungen in der Be-
richtszeit; L. Coelho Cristino nimmt dann noch zu editorischen Grundsitzen Stel-
lung.

Die Briefschreiberin von DOC 370 spricht von der natiirlichen Art der Seherkin-
der, von ihrer freudigen Lebendigkeit, wenn sie tiber die Erscheinung sprechen; von
Wunderheilungen und von Einzelheiten, die die Kinder vom Erscheinungsbild Ma-
riens berichtet haben. DOC 371 ist ein Brief (vom 3. 7. 1918) einer Teilnehmerin
vom 13. Okt. an Liicia. Von Wundern wird berichtet, aber das am 13. Okt. 1917 nicht
eingetretene Kriegsende beschiftigt immer noch die Gemiiter. DOC 372 bringt eine
Mitteilung an eine Zeitung und erwihnt ebenso das ausgebliebene Kriegsende und
die Wunder. Dieses Problem fiihrte offensichtlich noch zu gréBeren Unsicherheiten
(vgl. DOC 377, 278). Das vor den sechs Erscheinungen gesehene Rauchzeichen
wird nun stirker als Beweis in Geltung gebracht (vgl. Doc 377-384). Neben mehr
personlich gehaltenen Briefen, etwa an Licia oder den fiir die Echtheitsentscheidung
gewichtigen Dr. Manuel Niines Formigado, und Berichten iiber den 13. 10. 1917
tauchten am 12. 11. 1918, also um das tatsichliche Kriegsende, Berichte auf, wonach
die Erscheinung vom Kriegsende »innerhalb eines Jahres« gesprochen habe (vgl.
DOC 387, 384); offensichtlich ein Versuch, das Problem einer nicht eingetretenen
angeblichen Mitteilung Mariens (»Krieg geht heute zu Ende«: 13. 10. 1917) zu 16-
sen. Allméahlich wird auch die Epidemie erwihnt, der dann Jacinta erliegen sollte

! Vgl. A. Ziegenaus, Von den Erscheinungen zum kanonischen Prozess, FKTh 20 (2004), 132-140. Dort
auch ein Uberblick iiber die bisherigen Biinde.

2 Das Aparigdes ao Processo Candnico Diocesano 2 (s1918-1920), Santuario de Fatima 2004, 450 S.,
ISBN 972-8213-35-2.
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(vgl. DOC 385, 390). Diese Epidemie fiihrte, analog zu den mittelalterlichen Pest-
prozessionen, zu groflen Wallfahrten nach Fatima. DOC 393 gibt die Nachricht vom
Tod des Sohnes Francisco dos Santos wieder. Die Briefe an Liicia mit der Bitte um
ihr Gebet nehmen zu. DOC 399 bringt den Aufnahmeschein der Seherin Jacinta ins
Krankenhaus von Vila Nova de Ourem und ihren »Speisezettel«.

Viele Briefe sind mehr personlicher Art, wobei in ihnen mehr die Atmosphére in
den Jahren nach den Erscheinungen durchscheint und weniger konkrete, noch nicht
bekannte Einzelheiten genannt werden. Ausfiihrlich sind jedoch die Berichte O-Epi-
sGdios de Fitima zu besprechen. Es handelt sich um Beitréige (insgesamt 12), die
Visconde de Montello in der Zeitung »A Guarda« in unregelmiBiger Folge vom 28.
Sept. 1918 bis 19. Juni 1920 verdtfentlichte. Der erste Beitrag (DOC 380) nimmit
Stellung zur Glaubwiirdigkeit und Echtheit der Wunder in Lourdes; offensichtlich
soll im Blick auf den franzosischen Erscheinungsort die Diskussion iiber die inzwi-
schen auch in Fatima geschehenen Wunder versachlicht werden. Episodios II (DOC
382) stellt fest, dass die Echtheitsfrage noch offen ist, da die Kirche noch nicht ent-
schieden hat, aber wegen der auffilligen und gut bezeugten Phinomene wie dem
Sonnenwunder eine Beantwortung verdient. Episédios III (DOC 403: 16. Aug.
1919) handelt von der Epidemie und vom Tod Jacintas, von der in Fatima errichteten
Kapelle und den aus Dankbarkeit gestifteten Votivtafeln, von den vielen Betern, von
der Zuriickhaltung des Klerus, von der Glaubwiirdigkeit aufgrund der Heilungen, die
an die Zeit Jesu erinnern. Episddios IV (DOC 404) berichtet von den Ereignissen im
August (Entfiihrung und Verhor der Seher); es zeugt vom Selbstbewusstsein der Ka-
tholiken, dass der freidenkerische Administrator von Villa Nova d’Ourem als »ver-
derbt und feige« genannt wird. Schon im August 1917 waren bereits Tausende anwe-
send. In Episédios V (DOC 409: 13. Sept. 1919) fiihrt Visconde de Montello noch
die Thematik vom August weiter (Gefangennahme und Verhor der Kinder!), geht
aber dann auf seine eigenen Erfahrungen am 13. Sept. in Fatima ein. Er war beein-
druckt von der groBen Zahl der Pilger (15.000-20.000), die sich in Fatima eingefun-
den haben; ebenso von der »Schlichtheit« (simplicidade angelica) der Seherkinder.
Bisher unbekannt sind wohl die eigentlichen Schilderungen der Umstédnde der Er-
scheinung: Am Mittag verlor die Sonne ihren Glanz; Licia forderte die Leute auf zu
beten. Sie fielen auf die Knie und beteten laut unter Trinen. Viele Umstehende, auch
Bekannte von Visconde de Montello sahen ein weil3es, strahlendes ovales Gebilde,
die einen fiir lingere, die anderen fiir kiirzere Zeit (uma oval, pouco mais volumosa
que un 6vo, de cor branca, viva e brilhante). Visconde de Montello sah nichts davon.
Einige, deren Seriositit er liber jeden Zweifel erhaben hilt, sahen, dass so etwas wie
Blumen vom Himmel fielen, ohne am Boden anzukommen. Maria selbst wurde aber
nur von den Kindern gesehen, aber die Viertelstunde machte auf Visconde de M. ei-
nen unbeschreiblichen Eindruck: Die kniende Menge, die die Santissima Virgen an-
gerufen hat, die sehnsuchtsvolle unruhige Erwartung und die hehre Feierlichkeit (au-
gusta solemnidade). In Episédios VI (DOC 414: erschienen am 11. Okt. 1919, ver-
fasst am 25. Sept.) spricht der Verfasser von seiner unerschiitterlichen Uberzeugung
von der Ubernatiirlichkeit der Erscheinungen, gesteht aber auch, am 13. Sept. als
groBer Skeptiker Fatima verlassen zu haben, trotz des Eindrucks, den die Pilger auf
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ihn gemacht haben, weil sein Platz zu ungiinstig war: er konnte nichts beobachten; er
fuhr aber wieder nach Fatima und sprach mit Jacinta und Francisco. Nach einer ldn-
geren Pause erscheint Episddios VII (DOC 474) am 17. April 1920. Am zweiten Jah-
restag der groBen Erscheinung finden sich viele Pilger in Fatima ein. Von einer wun-
derbaren Heilung wird ferner berichtet. DOC 480 (Episodios VIII) bietet die Fortset-
zung: Hier wird ebenfalls von Wunderheilungen berichtet und von der Dankbarkeit
der Geheilten DOC 492 (Episédios IX) beschreibt wie die vorhergehenden Artikel
wiederum die Situation von zwei Jahren spiter: Krankenheilungen: z. T. werden sehr
ausfiihrlich die Krankengeschichte und die natiirlichen Heilungsversuche erzihlt
und die Tatsache der wunderbaren Heilung. Episédios X (DOC 528) fiihrt diese Be-
richte, die der Verfasser von dankenden Pilgern am Erscheinungsort gehort hat, wei-
ter. Auf den StraBen konnte man abends bei der Heimkehr noch das » Ave« von Lour-
des singen horen: Es war eine Volksbewegung.

Visconde de Montello bietet ferner eine kurze Beschreibung der Krankheit der
verstorbenen Jacinta. Geriichte tiber ihr kurzes Leben seien im Volk bekannt gewe-
sen. Jacinta hatte eine eitrige Rippenfellentziindung. Eine Operation, die zunichst
gut verlaufen war, aber letztlich nicht zum gewiinschten Erfolg fiihrte, war von Ja-
cinta fiir nutzlos gehalten worden, denn die Gottesmutter sei ihr erschienen und hit-
te ihr den Tod vorhergesagt. Ihre groBe Leidensgeduld, Siihnebereitschaft und frohe
Erwartung des Himmels und die Warnung vor der Siinde, die viele Menschen ins
Verderben fiihrt, werden hervorgehoben. Sie starb am 20. Februar (in Wirklichkeit
am 22. Febr.: DOC 442, doch dagegen: DOC 440), nachdem sie noch gebeichtet hat-
te, aber ohne hl. Kommunion; dazu war nicht mehr die Zeit. Episédios XI (DOC
532) ist wiederum eine Folge aus dem Bericht: »Zwei Jahre spiter.« Nach Fatima
ziehen am 13. (Monat?) bei sintflutartigem Regen nicht nur viele Glaubige, sondern
auch die Republikanergarde. Sie versperren den Zugang. Die Leute laufen querfeld-
ein und »waren gliicklich, auf dem durchtrankten Boden ihr Knie beugen zu konnen
und den Rosenkranz zu beten«. Der Verfasser schlieBt mit der spottischen Frage, ob
das es war, wovor die Regierung Angst hatte (Serd isto que pde emdrisco o regi-
men?!). Die letzte Folge aus diesem Bericht (Episédios XII: DOC 537) fiihrte Episo-
dios XI weiter: Der Verfasser stellt seine Uberlegungen an: Der Rosenkranz wird mit
eingeschobenen Betrachtungen gebetet, Geséinge, viele Beichten, die tiefe Frommig-
keit des Volkes. Ist das ein Kohlerglaube? Das Schlusswort lautet: »Ist Nossa Senho-
ra wirklich in Fatima erschienen? — Seit die Regierung verbietet, dorthin zu gehen,
beginne ich es zu glauben.«

Nach diesem zusammenhingenden Kurzbericht iiber die Episédios soll nun wie-
der zur Besprechung einzelner Dokumente zuriickgekehrt werden. Da finden sich
Bitten um Information iiber Fatima (DOC 11), iiber ein Bild von der Gottesmutter,
das in der Erscheinungskapelle seinen Platz finden soll (DOC 412), iiber die »Rauch-
wolke, dem Weihrauch dhnlich« (DOC 413). In vielen Schreiben wird Liicia um ihre
Fiirbitte gebeten (DOC 416-420; 464; 470-473; 491, 508f, 530, 536, 540, 545, 548).

Die Dokumente befassen sich dann ausfiihrlich mit der Krankheit und dem Tod
Jacintas: Soll sie nach Lissabon ins Krankenhaus? (DOC 422, 4241f). Es sind Briefe
von Arzten, von Dr. Formigdo und den Eltern der Seherin, von Schw. Maria da Puri-
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ficagdo Godinho, die in Lissabon Jacinta versorgt hat, Dokumente aus dem Kran-
kenhausregister (DOC 439, 443ff). Jacintas Mutter wollte das Kind offensichtlich
nicht weggeben, fuhr dann nach Lissabon mit; ein Brief ihres Mannes fordert sie auf,
heimzukehren. Man sieht die ganze Sorge der Eltern um ihr Kind, das im Vergleich
zu Lucias Eltern sehr geliebt wurde, aber dann doch allein in Lissabon gelassen wer-
den musste. DOC 448 gibt den Dankesbrief der Eltern an Schw. Maria Purificacdo
wieder. Sie haben den Tod der Tochter in gldaubiger Ergebenheit angenommen. Dann
folgen Beileidsschreiben an Liicia zum Tod ihrer Kusine. SchlieBlich werden ver-
schiedene, die Beerdigung betreffende Listen (Rechnungen, Todesanzeigen, Dan-
kesbriefe der Eltern usw.) abgedruckt. Auch ein Schreiben der Freidenker iiber diese
»manobra jesuitica« wird mitgeteilt (DOC 478).

Ein anderes, immer wieder angesprochenes Thema bezieht sich auf die imagen de
Nossa Senhora de Fatima (vgl. DOC 468, 477, 481-484, 486, 497). Das Bild, eine
Statue, ist fiir die neue Kapelle am Erscheinungsort bestimmt. Weitere Schreiben be-
schéftigen sich mit den Reaktionen der liberalen politischen Seite. DOC 487f; 490:
Versammlungsverbot (DOC 493, 498). Vom 5. Januar 1920 datiert eine Eingabe an
den Patriarchen und Kardinal von Lissabon zur Genehmigung einer Messe im Freien
am 13. Mai. Das Gesuch wird mit dem groflen Zustrom der Pilger, z. T. von weit her,
begriindet. Doch tauchen Zweifel auf, wegen der Zeitungsnotiz zu einem geplanten
Verbot (DOC 494); dies wird immer gewisser (DOC 498-500). Der Kardinalpatri-
arch lehnt zudem die Messe im Freien am 13. Mai ab (DOC 501 vom 11. Mai). Die
Aktivititen der Behorden zur gewaltsamen Verhinderung des Treffens am 13. Mai
werden dokumentiert (DOC 502Af). DOC 504 handelt wieder von der Statue und ei-
nem Bild der Nossa Senhora do Rosario da Fatima.

Am 13. Mai hat dann tatsdchlich die Nationalgarde den Zugang versperrt; die
Leute beteten in der Kirche von Fatima (DOC 510ff). Die Vereinigung der portugie-
sischen Freidenker gratulierte dem Administrator des Bezirks Vila Nova de Ourém
zu dieser Aktion (DOC 513). Die Presse berichtete von der grofien Menge (einige
Tausend!) der Pilger, die nur an den Erscheinungsplatz kommen und beten wollten;
sie missbilligte das Vorgehen der Behorden: Zehntausenden von Pilgern, die nie die
offentliche Ruhe gestort haben, darunter Arzten, Anwilten, Offizieren, wurde der
Zugang verwehrt. Frankreich lasse alle nach Lourdes reisen. Die Behorden wollen
dem Gewissen der Biirger ihre Ansichten aufdridngen (vgl. DOC 514-516). Das Vor-
gehen blamierte wohl die Behorde. Man fordert Gewissensfreiheit (DOC 522). Der
Administrator verbot jede »religitse Manifestation« (DOC 523). Dann folgen wie-
der Briefe mehr privaten Inhalts an und iiber Licia und Fatima, Wunderberichte
(DOC 521), vom Bild der Muttergottes, das die Behorde aufstellen lisst, wenn es un-
auffillig geschieht (DOC 526), und das Dankschreiben des Administrators an die
Freidenker, der u. a. von der Umbettung der Leiche Jacintas spricht, die als Fiirspre-
cherin bei der Jungfrau Maria verehrt werde (DOC 527). Am 13. Juni trat seitens der
Behorde kein Hindernis mehr auf. Die Errichtung einer Gruft fiir die sterblichen
Uberreste Jacintas und Franciscos wird immer mehr erwogen (vgl. DOC 552, 556).

In einem Anhang werden kurz nach Abschluss der Dokumentation entdeckte
Texte abgedruckt: Es sind einmal zwei kritisch spottische Texte, die u.a. beide an
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dem nicht eingetretenen Kriegsende ihre Ablehnung begriindeten. Autographen des
Sehers Francisco und zwei Mitteilungen iiber den Tod Jacintas und ihrer Uberfiih-
rung zur Beisetzung auf dem Friedhof von Fatima. Den Schluss bilden ein Namens-
register und eine Tabelle iiber die einzelnen Dokumente.

B. Bewertung des Bandes: Die textkritische Aufarbeitung der Dokumente ist vor-
bildlich: Zu jedem Dokument werden Datum, Anschrift, Angaben zur Person des
Absenders und Empfingers angegeben, ferner kurze Inhaltsangaben. Im Vergleich
zu Band IIT 1 werden fiir den Kenner der Fatima-Geschichte weniger inhaltliche
Neuigkeiten berichtet. In dieser Hinsicht sind die Mitteilungen iiber den Blumenre-
gen, das Interesse am Rauchzeichen, die Einzelheiten iiber die Krankheit und die
letzten Tage Jacintas zu nennen. Auch wenn sich nur wenige interessante Neuigkei-
ten in diesem Band finden, zeigt er doch die Entwicklungskrifte und die Atmosphi-
re in den zwei bis drei Jahren nach den Erscheinungen im Jahr 1917. Hier ist einmal
die Gestalt des Manuel Nunes Formigao zu nennen. Er war auch Vorsitzender der di-
Ozesanen Kommission zur Priifung der Echtheit der Erscheinungen und hatte sich
schon 1917 durch personliche Gesprache mit den Sehern ein eigenes Urteil bilden
konnen. Viele der Briefe stammen von ihm oder sind an ihn gerichtet. Er erweist sich
geradezu als »Nachrichtenborse« in Bezug auf Fatima. Seine Bedeutung fiir die An-
fangszeit ist enorm.

Die Dokumente erlauben auch einen Einblick in das Leben der Seher, vor allem
Jacintas in ihrer Krankheit, und Lucias. lhre Art wird allgemein als sympathisch
empfunden. Es war ein weiser Entschluss, das Madchen in ein Kolleg nach Porto zu
geben; das Interesse an ihrer Person hiitte ihrer Entwicklung kaum gut getan.

Dass trotz der staatlichen Behinderung die Botschaft von Fatima so schnell weite
Verbreitung gefunden hat, hingt einmal von der Furchtlosigkeit und der Geradlinig-
keit der Gldubigen ab. Schon die Seherkinder zeigten im August 1917 bei ihrer Ver-
haftung unerwarteten Mut. Sie bekannten sich zur Erscheinung »kurz und biindig«,
d.h. sie lieBen sich durch Fangfragen nicht verwirren und man konnte sie auch unter-
einander nicht in Widerspriiche verwickeln. Man erzihlte von der Tatsache der Er-
scheinung und ihrem Ansehen (vgl. DOC 370), aber keine langen Geschichten. Die
Haltung zeigten auch die Pilger: Als die Wege zum Erscheinungsplatz versperrt wur-
den, gingen sie iibers Feld; sie lieBen sich nicht abschrecken. Natiirlich bekriftigten
die Wunderberichte den Mut und den Glauben der Glidubigen.

Die groBere Wirkung diirfte dem Gebet zuzuschreiben sein. Tausende kamen, um
den Rosenkranz zu beten, und baten manchmal sogar in einer aufdringlichen Weise
Licia um ihr Gebet. Das Gebet ist am wirksamsten, weil es die Macht Gottes »ins
Spiel« bringt. Es entwaffnete die Gegner und Zweifler. Warum die Republikanergar-
de aufmarschieren lassen, wenn die Leute doch nur beten wollen, wunderte sich der
Skeptiker Visconde de Montello. Schon in den ersten Jahren fanden sich Ansitze, die
Gebetskultur der Leute zu heben, etwa durch Betrachtungen zu den einzelnen Ro-
senkranzgesitzen. Die Kapelle und das Bild wirkten offensichtlich als sammelnde
Mitte und als Blickfang.

Sehr friih wurden Vergleiche von Fatima mit dem inzwischen bekannten Lourdes
gezogen. Dieser Vergleich wirkte kldarend und ermutigend.
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Die von den Gegnern immer geniisslich vorgebrachte Tatsache, dass der Krieg
nicht am 13. Oktober geendet hat, konnte offensichtlich den Glauben an die Echtheit
nicht erschiittern. Wie immer solche Unstimmigkeiten zu erkldren sind: Die Mog-
lichkeit solcher Unstimmigkeiten sollte auch bei der Priifung der Echtheit anderer
Erscheinungen beriicksichtigt werden.

Mit der Hilfe Gottes und dem glaubigen Mut der Leute konnte die Botschaft von
Fatima Fuf} fassen. Der nédchste Band wird vom Weiterwachsen und von weitergrei-
fenden Planungen (Bauplatz!) berichten.



Das Recht der Gliaubigen auf die authentische Feier
des Gottesdienstes nach can. 214 CIC

ll im Blick auf die Instruktion der Kongregation fiir den Gottesdienst
und die Sakramentenordnung »Redemptionis Sacramentums«
vom 25. Mdrz 2004

Vpﬂ/ Wolfgang F. Rothe, St_Pélten
L%
Einleitung

In seiner Enzyklika »Ecclesia de Eucharistia« iiber die Eucharistie in ihrer Bezie-
hung zur Kirche vom 17. April 2003 hat Papst Johannes Paul II. sein Bedauern darii-
ber ausgedriickt, »dass es — vor allem seit den Jahren der nachkonziliaren Liturgie-
reform — infolge einer falsch verstanden Auffassung von Kreativitit und Anpassung
nicht an Missbréuchen [bei der Feier der Eucharistie] gefehit hat, die Leiden fiir vie-
le verursacht haben«'. Angesichts dessen hat er sich zum einen gehalten gesehen,
»einen innigen Appell auszusprechen, dass die liturgischen Normen in der Eucharis-
tiefeier mit grofer Treue befolgt werden«, und zum anderen bekannt gegeben, den
zustindigen Dikasterien der Rémischen Kurie den Auftrag erteilt zu haben, »ein ei-
genes Dokument — auch mit Hinweisen rechtlicher Natur — zu diesem Thema von so
grofier Bedeutung vorzubereiten<®.

Entsprechend dieser Ankiindigung wurde mit Datum vom 25. Méirz 2004 die von
der Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung nach gemeinsa-
men Beratungen mit der Kongregation fiir die Glaubenslehre erarbeitete Instruktion
»Redemptionis Sacramentum« verdffentlicht, in der einige Dinge beziiglich der hei-
ligsten Eucharistie behandelt werden, die einzuhalten und zu vermeiden sind.® Be-
reits am 19. Mirz 2004 war das Dokument vom Papst approbiert sowie dessen Ver-
offentlichung und sofortige Befolgung angeordnet worden.*

Die dem Dokument zu Grunde liegende Zielsetzung liegt erkldrtermalen weder in
der Einfiihrung neuer Normen noch darin, eine vollstindige Zusammenfassung der
bereits bestehenden Normen iiber die Feier und den Kult der heiligsten Eucharistie
vorzulegen. »Um den tiefen Sinn der liturgischen Normen zu bekriftigen, sollen [...]
vielmehr einige geltende Regelungen, die bereits verlautbart und festgesetzt sind,
aufgegriffen und andere Bestimmungen getroffen werden, welche die geltenden Nor-

! Papst Johannes Paul IL: Enzyklika »Ecclesia de Eucharistia« iber die Eucharistie in ihrer Bezichung zur
;(irche (17. April 2003), in: Acta Apostolicae Sedis 95 (2003), 433—475, Nr. 52.

Ebd.
3 Vgl. Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung: Instruktion »Redemptionis Sacra-
mentum« iiber einige Dinge beziiglich der Feier der heiligsten Eucharistie, die einzuhalten und zu vermei-
den sind (25. Mirz 2004), Citta del Vaticano 2004, Nr. 2.
#Vgl. ebd., Nr. 186.
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men erkléiren und vervollstindigen.«> Das Dokument trigt folglich vornehmlich ad-
hortativen und interpretativen Charakter.

Nicht unerwartet traf die Instruktion sowohl auf begeisterte Zustimmung wie —
vereinzelt sogar schon vor ihrer Veroffentlichung — auf schroffen Widerspruch. Auf-
filligerweise entziindete sich letzterer aber weit weniger an den beanstandeten Miss-
brauchen oder den neuerlich bekriiftigten Normen, als vielmehr am lediglich zwei
der insgesamt hundertsechsundachtzig Nummern umfassenden, den Abschluss des
letzten Kapitels iiber »die Abhilfen«<® bildenden Abschnitt zum Thema »Beschwer-
den iiber Missbréuche in der Liturgie«’. Darin werden zunichst alle Gldubigen un-
geachtet ihres kirchlichen Status’ in die Pflicht genommen, entsprechend ihren Mog-
lichkeiten »dafiir zu sorgen, dass das heiligste Sakrament der Eucharistie vor jeder
Art von Ehrfurchislosigkeit und Missachtung bewahrt wird und alle Missbrduche
vollstiindig korrigiert werden«®. Daran anschlieBend wird jedem Gliubigen, gleich
ob Kleriker oder Laie, das Recht zuerkannt, »iiber einen liturgischen Missbrauch
[...] Klage einzureichen<®. Adressat dieser Klage oder Beschwerde ist der Instruktion
zufolge der zustindige Diozesanbischof (bzw. der, der diesem rechtlich gleichge-
stellt ist) oder der Ordinarius. Daneben bleibt es den Gldubigen aufgrund des pépst-
lichen Primats jedoch unbenommen, so das Dokument weiter, sich ohne Weiteres
auch direkt an den Apostolischen Stuhl zu wenden, wenngleich der Weg iiber den Di-
tzesanbischof als der angemessene bezeichnet wird. In jedem Fall soll eine derartige
Klage oder Beschwerde »im Geist der Wahrheit und der Liebe geschehen«'?.

Diese an sich vollig unspektakuldren, weil — wie das Dokument insgesamt —
nichts grundsitzlich Neues enthaltenden Ausfithrungen wurden wiederholt sowohl
formal wie inhaltlich kritisiert. Insbesondere wurde in diesem Zusammenhang der
Vorwurf geduBert, dass hier ein Atmosphire des Misstrauens geschaffen und die
Gliubigen geradewegs zur Denunziation liturgisch nonkonformistischer Kleriker
aufgefordert wiirden.!!

Angesichts derart schwerwiegender Vorwiirfe scheint es geboten, den fraglichen
Sachverhalt aus der unseligen Umklammerung von Ideologie und Polemik zu be-
freien und einer niichternen, vorurteilsfreien Betrachtung zu unterziehen. Dies kann
nicht anders als dadurch geschehen, dass man ihn — insofern er disziplinérer Natur ist
—im Rahmen des geltenden Kirchenrechts und dessen theologischer Grundlagen be-
trachtet. Wenngleich die den Ausgangspunkt der folgenden Ausfiihrungen bildende
Instruktion »Redemptionis Sacramentum« ausschlieBlich die Feier und den Kult der
heiligsten Eucharistie behandelt, diirfte es sachdienlich sein, die Frage weder auf die
Eucharistie noch auf das oben erwihnte Beschwerderecht im Fall liturgischer Miss-

3 Ebd., Nr. 2.

6 Ebd., Uberschrift vor Nr. 169.

7 Ebd., Uberschrift vor Nr. 183.

8 Ebd., Nr. 183.

9 Ebd.

10 Epd.

11 ygl. 7. B. Ruh, Ulrich: Liturgie — Instruktion will Missbriiuche stoppen, in: Herder Korrespondenz 58
(2004), 277-279, 279.
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briauche zu beschrinken, sondern einerseits die liturgische Ordnung der Kirche ins-
gesamt und andererseits das grundlegende Recht der Gliubigen auf deren Einhal-
tung in den Blick zu nehmen. Den Gegenstand der folgenden Ausfiihrungen bildet
demnach die Frage, ob es ein Recht der Glaubigen auf die authentische Feier des
kirchlichen Gottesdienstes gibt, wodurch dieses Recht theologisch begriindet ist so-
wie ob und auf welche Weise es den zustindigen kirchlichen Autorititen obliegt, die-
ses Recht zu schiitzen.

1. Zum theologischen und rechtlichen Kontext von can. 214 CIC

In den cann. 208-223 CIC hat der hichste kirchliche Gesetzgeber einen Katalog
von Pflichten und Rechten formuliert, die allen Glaubigen aufgrund ihres in der Tau-
fe sakramental grundgelegten Rechtsstatus als Glieder der katholischen Kirche eigen
sind und die in der kanonistischen Fachliteratur gewohnlich als Grund- oder besser
Gemeinpflichten und -rechte bezeichnet werden.'? Thre theologische Grundlegung
finden sie in der Lehre von der Kirche als Communio, derzufolge die rechtliche Stel-
lung des Glidubigen und die damit verbundenen Obliegenheiten und Anspriiche im-
mer und wesenhaft nur von seiner Beziehung zur Gemeinschaft des Glaubens, der
Kirche, her bestimmt werden kann — mit anderen Worten: der durch den Empfang
der Taufe grundgelegte und durch die jeweilige Beziehung zur Kirche néiher um-
schriebene Rechtsstatus hat zur Folge, dass dem Gldubigen gewisse Pflichten und
Rechte in Bezug auf die kirchliche Gemeinschaft eigen sind. Mit gutem Grund wer-
den daher gleich zu Beginn des Katalogs in can. 209 CIC die Gldubigen verpflichtet,
»immer die Gemeinschaft mit der Kirche zu wahren«.

»Das vielleicht vornehmste Gemeinrecht«'> des Glaubigen ist in can. 213 CIC
formuliert und besteht darin, »aus den geistlichen Giitern der Kirche, inshesondere
dem Wort Gottes und den Sakramenten, Hilfe von den geistlichen Hirten zu empfan-
gen«.'* Dieses Recht griindet in der wesenhaften Sendung der Kirche, »die Heils-
frucht den Menschen mitzuteilen«'> — mit anderen Worten: das von Christus erwirk-

12 Vgl. hierzu und zum Folgenden Aymans, Winfried: Kanonisches Recht — Lehrbuch aufgrund des Codex
Tuns Canonici (begriindet von Eichmann, Eduard, fortgefiihrt von Morsdorf, Klaus), Band IT - Verfassungs-
und Vereinigungsrecht, Paderborn / Miinchen / Wien / Ziirich 1997, 81-115; Ahlers, Reinhild: Die rechtliche
Grundstellung der Christgldubigen, in: Listl, Joseph / Schmitz, Heribert (Hg.): Handbuch des katholischen
Kirchenrechts, 2., grundlegend neubearbeitete Auflage, Regensburg 1999, 220-232, v. a. 223-224.

13 Aymans: Kanonisches Recht, Band II, 83.

14 yol. hierzu Reinhardt, Heinrich J. F.: Can. 213 CIC — Recht auf Wortverkiindigung und Sakramenten-
empfang, in: Liidicke, Klaus (Hg.): Miinsterischer Kommentar zum Codex Iuris Canonici unter besonde-
rer Beriicksichtigung der Rechtslage in Deutschland, Osterreich und der Schweiz, Band 2 (cann. 204
459), Essen ab 1985 (hier: 6. Ergiinzungs-Lieferung, Oktober 1987); Kaslyn, Robert J.: Can. 213 CIC —
Spiritual Assistance, in: Beal, John P. / Coriden, James A. / Green, Thomas J. (Hg.): New Commentary on
the Code of Canon Law, New York / Mahwah 2000, 267-268; Dalla Torre, Giuseppe: Can. 213 CIC -
Commento, in: Pinto, Pio Vito (Hg.): Commento al Codice di Diritto Canonico (= Studium Romanae Ro-
tae — Corpus Iuris Canonici, 1), Citta del Vaticano 2001, 122.

I51I. Vatikanisches Konzil: Dogmatische Konstitution iiber die Kirche »Lumen gentiums« (21. November
1964), in: Acta Apostolicae Sedis 57 (1965), 5-75, Nr. 8.
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te Heil in seinem Auftrag und seiner Vollmacht denen zuteil werden zu lassen, die
rechtméifBig danach verlangen.

Das heilsmittlerische Wirken der Kirche vollzieht sich aber nicht im Abstrakten,
sondern in konkreten, der an Raum und Zeit gebundenen Lebenswirklichkeit des
Menschen angemessenen Vollziigen. Diese Vollziige bediirfen um ihrer Authentizitéit
und damit letztlich um ihrer Wirksamkeit willen einer Gestalt, die im wahrsten Sinn
des Wortes allgemeingiiltig ist — anders ausgedriickt: einer Gestalt, durch die garan-
tiert und manifestiert wird, dass das jeweilige heilsmittlerische Geschehen mit der
von Christus gelehrten Botschaft und den von ihm gesetzten Zeichenhandlungen in
den wesentlichen Grundziigen unabhéngig von Raum, Zeit und innerer Disposition
der im konkreten Fall handelnden Personen iibereinstimmt. Darum hat sich die Kir-
che von Anfang an beauftragt und bevollméchtigt gesehen, bestimmte Aspekte ihres
heilsmittlerischen Wirken in feststehende Riten zu kleiden, in denen das Heilswerk
Christi feiernd verkiindet und vergegenwirtigt wird.'® Diese Feiern — insofern sie,
wie es in can. 837 CIC ausgedriickt ist, »nicht private Handlungen, sondern Feiern
der Kirche selbst« sind — werden zusammenfassend als Liturgie bezeichnet.

Eben weil die liturgischen Handlungen Feiern der Kirche selbst sind — was nichts
anderes heilit, als dass sie im Heilswerk Christi begriindet sind und damit ihr, das
heiBt der Kirche, vorausliegen — sind sie (zumindest in ihren wesentlichen Grundzii-
gen) der kirchlichen Verfiigungsgewalt entzogen. Zurecht wird daher in der Instruk-
tion der Gottesdienstkongregation »Redemptionis Sacramentum« darauf hingewie-
sen: »Die Kirche selbst hat keine Vollmacht iiber das, was von Christus festgesetzt
worden ist und den unabdnderlichen Teil der Liturgie bildet.«

Weil die liturgischen Handlungen Feiern der Kirche selbst sind, gehéren sie zu ih-
ren Wesens- und Selbstvollziigen. Darum gehen sie unabhéngig von Raum, Zeit und
Teilnehmern in jedem Fall — wie es wiederum in can. 837 CIC heilit — »den ganzen
Leib der Kirche an, stellen ihn dar und erfiillen ihn«. Darum enthilt das Recht auf
Teilhabe an den geistlichen Giitern der Kirche sowohl eine individuelle, auf das Heil
des einzelnen Gldubigen, als auch eine gemeinschaftliche, auf den Aufbau der kirch-
lichen Communio gerichtete Zielsetzung.

Vor diesem Hintergrund wird verstindlich, dass das in can. 213 CIC formulierte
Recht nicht absolut verstanden werden kann; »seine Verwirklichung kann nicht be-
liebig und zu jeder Zeit eingefordert werden«'®. Vielmehr ist in diesem Zusammen-
hang sowohl auf can. 223 § 1 CIC zu verweisen, demzufolge die Glaubigen bei der

16 Vgl. Katechismus der Katholischen Kirche — Neuiibersetzung aufgrund der Editio typica Latina, Miin-
chen / Wien / Leipzig / Freiburg (Schweiz) 2003, Nm. 1066—1075. Vgl. auch Kaczynski, Reiner: Gottes-
dienst — II. Kath., in: Campenhausen, Axel Frhr. von u. a. (Hg.): Lexikon fir Kirchen und Staatskirchen-
recht, Band 2, Paderborn / Miinchen / Wien / Ziirich 2002, 169—-170.

17 Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung: »Redemptionis Sacramentum«, Nr.
10. Vgl. auch Katechismus der Katholischen Kirche, Nr. 1125: »Selbst die hichste Autoritdt in der Kirche
kann die Liturgie nicht nach Belieben dndern, sondern nur im Glaubensgehorsam und in Ehrfurcht vor
dem Mysterium der Liturgie .«

18 Aymans: Kanonisches Recht, Band II, 97. Vgl. Reinhardt: Can. 213 CIC — Recht auf Wortverkiindigung
und Sakramentenempfang, Nr. 4; Kaslyn: Can. 213 CIC — Spiritual Assistance, 268; Dalla Torre: Can. 213
CIC — Commento, 122.
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Ausiibung ihrer Rechte »auf das Gemeinwohl der Kirche, die Rechte anderer und ih-
re eigenen Pflichten gegeniiber anderen Riicksicht nehmen« miissen als auch auf
can. 223 § 2 CIC, nach dem es der zustiandigen kirchlichen Autoritit zukommt, »im
Hinblick auf das Gemeinwohl die Ausiibung der Rechte, die den Gldubigen eigen
sind, zu regeln«. Mit anderen Worten: Das Recht des Glaubigen auf Teilhabe an den
geistlichen Giitern der Kirche bewegt sich grundsitzlich innerhalb der von der kirch-
lichen Rechtsordnung gesetzten Grenzen in Bezug auf das Gemeinwohl und die
Rechte der anderen Gldubigen sowie niher hin innerhalb der von der jeweils zustin-
digen kirchlichen Autoritit aufgestellten liturgischen Ordnung.'®

In besonderer Weise konkretisiert sich das in can. 213 CIC formulierte Recht in je-
nen geistlichen Giitern, welche der Kirche in Form gottesdienstlicher Handlungen zu
vermitteln anvertraut sind. Diese werden im unmittelbar anschliefenden can. 214
CIC unter den besonderen Schutz des kirchlichen Rechts gestellt.

2. Inhalt, Umfang und Bedeutung von can. 214 CIC

Die von den zustindigen kirchlichen Autorititen aufgestellte liturgische Ordnung
ist Gegenstand des ersten Teils von can. 214 CIC?°, in dem der hochste kirchliche
Gesetzgeber zunédchst dem Recht der Glaubigen Ausdruck verliehen hat, »den Got-
tesdienst gemdf3 den Vorschriften des eigenen, von den zustdndigen Hirten der Kir-
che genehmigten Ritus zu feiern<?'.

Unter dem Ritusbegriff ist in diesem Zusammenhang nicht der liturgische Ritus
im engen und eigentlichen Sinn zu verstehen, sondern das liturgische, theologische,
geistliche und disziplinire Erbe?? einer sogenannten eigenberechtigten Kirche (»Ec-
clesia sui iuris«<), das heibit im konkreten Fall — unter Beriicksichtigung von can. 1
CIC - der Ritusgemeinschaft der lateinischen Kirche.?® Mit dem eigenen Ritus eines
Glidubigen ist im kirchenrechtlichen Sinn grundsitzlich derjenige gemeint, dem die

19 Vgl. Ahlers: Die rechtliche Grundstellung der Christgliubigen, 227.

20 Vgl. Reinhardt, Heinrich J. F.: Can. 214 CIC — Recht auf eigenen Ritus und auf eigene Form des geist-
lichen Lebens, in: Liidicke, Klaus (Hg.): Miinsterischer Kommentar zum Codex Iuris Canonici unter be-
sonderer Beriicksichtigung der Rechtslage in Deutschland, Osterreich und der Schweiz, Band 2 (cann.
204-459), Essen ab 1985 (hier: 6. Ergidnzungs-Lieferung, Oktober 1987); Kaslyn, Robert J.: Can. 214 CIC
— Worship ans Spirituality, in: Beal, John P. / Coriden, James A. / Green, Thomas J. (Hg.): New Commen-
tary on the Code of Canon Law, New York / Mahwah 2000, 268-270; Dalla Torre, Giuseppe: Can. 214
CIC — Commento, in: Pinto, Pio Vito (Hg.): Commento al Codice di Diritto Canonico (= Studium Roma-
nae Rotae — Corpus Iuris Canonici, I), Citta del Vaticano 2001, 122-123.

2l Der zweite Teil von can. 214 CIC behandelt das Recht der Gliubigen darauf, »der eigenen Form des
geistlichen Lebens zu folgen, sofern diese mit der Lehre der Kirche iibereinstimmi«, und fillt insofern
nicht unmittelbar unter den Gegenstand der vorliegenden Ausfiihrungen.

22 Vgl. 1L Vatikanisches Konzil: Dekret iiber die katholischen Ostkirchen »Qrientalium Ecclesiarum« (21.
November 1964), in: Acta Apostolicae Sedis 57 (1965), 76—89, Nr. 3, wo es von den verschiedenen Riten
heifit, dass sie sich »durch ihre Liturgie, ihr kirchliches Recht und ihr geistiges Erbgut« unterscheiden.
Vgl. auch can. 28 § 1 CCEO: »Der Ritus ist das liturgische, theologische, geistliche und disziplinéire Erbe,
das sich durch die Kultur und durch die geschichtlichen Ereignisse der Vilker unterscheidet und sich
durch die eigene Art des Glaubenslebens einer jeden eigenberechtigten Kirche ausdriickt.«

Bygl, Aymans: Kanonisches Recht, Band II, 98.
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eigenberechtigte Kirche folgt, der er von der Taufe her bzw. durch rechtméBige Auf-
nahme angehort.*

Wenngleich das liturgische Erbe nur einen unter mehreren Aspekten dessen dar-
stellt, was einen Ritus im kanonischen Sinn ausmacht, so doch den entscheidenden
und zentralen. Von daher ist mit der rechtlichen Zugehorigkeit zu einer bestimmten
Ritusgemeinschaft das unveriduferliche Recht verbunden, den Gottesdienst so zu
feiern, wie es im betreffenden Ritus vorgesehen ist. Der in can. 214 CIC verwendete
Begriff des Gottesdienstes (»cultus Dei«) umfasst in diesem Zusammenhang jedoch
nicht schlichtweg jede im duBeren Bereich vollzogene Frommigkeitsform. Was un-
ter Gottesdienst im kirchenrechtlichen Sinn zu verstehen ist, wird vielmehr im Blick
auf can. 834 § 2 CIC deutlich. Hier wird der in can. 834 § 1 CIC eingefiihrte Begrift
des »cultus Dei« als immer und nur dann gegeben definiert, wenn eine gottesdienst-
liche Handlung »im Namen der Kirche von rechtmdfyig dazu beauftragten Personen
und durch Handlungen dargebracht wird, die von der kirchlichen Autoritdt gebilligt
sind«.>> Wenngleich die so charakterisierten Feiern — wie in can. 839 § 1 CIC unter
Hinweis auf das Gebet sowie auf Werke der Bufie und der Caritas zurecht in Erinne-
rung gerufen wird — nicht den gesamten Heiligungsdienst der Kirche abdecken, fal-
len doch nur sie unter den Anspruch, als Liturgie »Feiern der Kirche selbst« (can.
837 § 1 CIC) zu sein. Kurz: Unter Gottesdienst im Sinn von can. 214 CIC sind aus-
schlieflich jene Handlungen zu verstehen, die gemeinhin als Liturgie bezeichnet
werden und deren Inhalt und Form von den zustdndigen kirchlichen Autorititen in
den dafiir vorgesehenen liturgischen Biichern festgelegt ist.

Das Recht, den Gottesdienst so zu feiern, wie es im betreffenden Ritus vorgesehen
ist, bedeutet aber nicht, dass jeder Gldubige immer und iiberall Anspruch darauf hit-
te, den Gottesdienst gemiB den speziellen Formen seines eigenen Ritus zu feiern.?®
Hier ist im konkreten Fall zu beachten, ob sich ein Glaubiger innerhalb oder aufer-
halb des Jurisdiktionsbereichs seiner eigenen eigenberechtigten Kirche aufhilt, wo-
bei i;r_} letzteren Fall naturgemifl gewisse Einschrinkungen in Kauf zu nehmen
sind.

Uber das grundsitzliche Recht jedes Glaubigen hinaus, den Gottesdienst im eige-
nen Ritus feiern zu konnen, kommt in can. 214 CIC noch ein weiterer Aspekt zum
Tragen. So ist in can. 214 CIC nicht nur von der Feier des Gottesdienstes im eigenen
Ritus die Rede, sondern nidher hin von der Feier des Gottesdienstes »gemdfs den Vor-
schriften des eigenen [...] Ritus«. Damit ist ein weiterer Interpretationsaspekt in Be-
tracht zu ziehen, ndmlich der des Rechts auf den ordnungsgemiifien Vollzug der got-
tesdienstlichen Feiern — mit anderen Worten: des Rechts auf die Feier der Liturgie
gemiB den von den zustiindigen kirchlichen Autorititen erlassenen Normen, wie sie

2 Vgl ebd. Zur Frage der Zugehorigkeit zu einem bestimmten Ritus bzw. zu einer bestimmten eigenbe-
rechtigten Kirche sowie zur Frage des Rituswechsels vgl. Krimer, Peter: Die Zugehorigkeit zur Kirche, in:
Listl, Joseph / Schmitz, Heribert (Hg.): Handbuch des katholischen Kirchenrechts, 2., grundlegend neube-
arbeitete Auflage, Regensburg 1999, 200-209, 204, v. a. Anmerkung 20.

25 Vgl. hierzu Kaczynski: Gottesdienst — II. Kath., 169.

26 Vg]. Aymans: Kanonisches Recht, Band 11, 98.

27 Niheres hierzu ebd., 98-99.



Das Recht der Gldaubigen auf die authentische Feier des Gottesdienstes ... 299

in dezr;; von eben diesen Autorititen gebilligten liturgischen Biichern niedergelegt
sind.

Mit diesem Recht korrespondiert die in besonderer Weise den Vorstehern liturgi-
scher Handlungen zukommende Pflicht, die liturgischen Feiern nicht nach eigenem
Gutdiinken zu vollziehen, sondern so, wie es nach den fiir die betreffende Feier legi-
timerweise erlassenen liturgischen Vorschriften vorgesehen ist. Diese Pflicht hat im
CIC bedauerlicherweise nicht fiir die Liturgie in ihrer Gesamtheit, sondern lediglich
in Bezug auf die Feier der Sakramente Ausdruck gefunden, und zwar in can. 846 § 1
CIC, in dem es heilt, dass »bei der Feier der Sakramente [...] die von der zustdndi-
gen Autoritdt gebilligten liturgischen Biicher getreu zu beachten sind«. Noch einmal
je eigens bekriftigt wird diese Vorschrift in can. 928 CIC fiir die Feier der heiligsten
Eucharistie, in can. 941 § 1 CIC fiir die eucharistische Anbetung und in can. 1119
CIC fiir die Spendung des Ehesakraments. Ausdriicklich eingemahnt wird die Be-
achtung der in den liturgischen Biicher enthaltenen Vorschriften dariiber hinaus in
can. 1167 § 2 CIC fiir die Vornahme bzw. Spendung von Sakramentalien, in can.
1217 § 1 CIC fiir die Weihe von Kirchen sowie in can. 1237 § 1 CIC fiir die Weihe
bzw. Segnung von Altéren.

Angesichts dieser etwas verwirrend und unausgewogen erscheinenden Rechtsla-
ge wire es sicherlich zweckdienlicher gewesen, die Pflicht zur Beachtung der von
den zustdndigen kirchlichen Autoritéten erlassenen liturgischen Vorschriften grund-
satzlicher zu fassen und den der Gesetzesmaterie iiber den Heiligungsdienst der Kir-
che vorangestellten und die cann. 834-839 CIC umfassenden Grundnormen einzu-
gliedern. Die in can. 846 § 1 CIC enthaltene Ermahnung, dass bei der Feier der Sa-
kramente niemand »eigenmdchtig etwas hinzufiigen, weglassen oder dndern« darf,
wire — wie es in der Konstitution des II. Vatikanischen Konzils iiber die heilige Li-
turgie mit nur geringfiigig anderen Worten der Fall ist* — in Bezug auf die Liturgie
in ihrer Gesamtheit (also nicht ausschlieBlich auf die Sakramente bezogen) treffen-
der angebracht gewesen und hitte alle Wiederholungen beziiglich einzelner liturgi-
scher Feiern von vornherein iiberfliissig machen konnen.

Ein diesbeziiglich weitaus stimmigeres Bild bietet sich im CCEOQ, in dem eben-
falls der den Gottesdienst betretffenden Gesetzesmaterie in den cann. 667-674 CCEO
eine Reihe von Grundnormen vorangestellt ist, unter denen sich in can. 668 § 2

28 Dieser Aspekt hat nur in den Wenigsten der einschligigen Kommentare Erwihnung gefunden. Bei-
spielhaft fiir dieses Manko sei verwiesen auf Reinhardt: Can. 214 CIC — Recht auf eigenen Ritus und auf
eigene Form des geistlichen Lebens; Kaslyn: Can. 214 CIC — Worship ans Spirituality, 268-270; Dalla
Torre: Can. 214 CIC — Commento, 122-123. Zur Frage des auBerkodikarischen liturgischen Rechts vgl.
Riedel-Spangenberger, llona: Liturgisches Recht —II. Kath., in: Campenhausen, Axel Frhr. von u. a. (Hg.):
Lexikon fiir Kirchen und Staatskirchenrecht, Band 2, Paderborn / Miinchen / Wien / Ziirich 2002, 752—
754. Zur Frage der fiir die Regelung der Liturgie zustindigen kirchlichen Autorititen vgl. can. 838 CIC.
Vgl. hierzu Miiller, Ludger: Begriff, Triager und Ordnung der Liturgie, in: Listl, Joseph / Schmitz, Heribert
(Hg.): Handbuch des katholischen Kirchenrechts, 2., grundlegend neubearbeitete Auflage, Regensburg
1999, 778-786, v. a. 784-786.

23 Vel. II. Vatikanisches Konzil: Konstitution tiber die heilige Liturgie »Sacrosanctum Concilium« (4. De-
zember 1963), in: Acta Apostolicae Sedis 56 (1964), 97—138, Nr. 22 § 3: »Deshalb darf durchaus niemand
sonst, auch wenn er Priester wéire, nach eigenem Gutdiinken in der Liturgie etwas hinzufiigen, wegnehmen
oder dndern.«



300 Wolfgang F. Rothe

CCEO das prinzipielle Verbot befindet, irgendetwas dem hinzuzufiigen, davon weg-
zunehmen oder daran zu verdndern, was von den zusténdigen kirchlichen Autoriti-
ten fiir die Feier des Gottesdienstes festgelegt worden ist; an sich tiberfliissigerweise
wird allerdings auch hier in can. 674 § 1 CCEO fiir die Feier der Sakramente noch-
mals eigens die genaue Beachtung dessen angemahnt, was in den liturgischen Bii-
cher vorgeschrieben ist.

Zusammenfassend ldsst sich jedenfalls festhalten, dass der hochste kirchliche
Gesetzgeber trotz einer gewissen Uniibersichtlichkeit in der rechtlichen Artiku-
lation keinen Zweifel daran lisst, dass jeder Glaubige das Recht hat, die Liturgie
der Kirche grundsitzlich so zu feiern bzw. mitzufeiern, wie es die zustindigen
kirchlichen Autoritdten festgelegt haben. Grundlage dessen ist die untrennbare
Verbindung von »lex orandi« und »lex credendi«, zwischen der Norm des Betens
und der Norm des Glaubens, zwischen Liturgie und Glaubenslehre.*® Zurecht wird
daher in der Instruktion der Gottesdienstkongregation »Redemptionis Sacramen-
tum« darauf hingewiesen, dass aufgrund dieser engen Verbindung »der Ge-
brauch von nicht approbierten Texten und Riten dazu« fihtt, »dass das notwendige
Band 3zlwischeirz der lex credendi und der lex orandi geschwdcht wird oder verloren
geht«",

Mit unmissverstindlicher Deutlichkeit werden in der Instruktion auch die Folgen
gegenteiligen Handelns angesprochen, wenn es dort heibt, dass derjenige, der bei der
Feier der Liturgie eigenem Gutdiinken folgt — selbst wenn es sich um einen Priester
handelt —, »die substantielle Einheit des romischen Ritus« angreift, »die entschieden
bewahrt werden muss. Er vollzieht Handlungen, die dem Hunger und Durst nach
dem lebendigen Gott, den das Volk unserer Zeit verspiirt, in keiner Weise entspre-
chen. Er verrichtet keinen authentischen pastoralen Dienst und tréigt nicht zur rech-
ten liturgischen Erneuerung bei, sondern beraubt vielmehr die Christgldubigen ih-
res Glaubensgutes und ihres geistlichen Erbes. Willkiirliche Handlungen dienen
ndmlich nicht der wirksamen Erneuerung, sondern verletzen das den Christgldubi-
gen zustehende Recht auf eine liturgische Handlung, die Ausdruck des Lebens der
Kirche gemdfs ihrer Tradition und Disziplin ist.<>> Das in can. 214 CIC formulierte
Recht des Glédubigen auf die authentische Feier des Gottesdienstes ist daher nichts
weniger als ein Ausdruck von Positivismus oder Formalismus, sondern griindet im
Wesen der Kirche selbst: Um der Bewahrung ihrer Einheit und der Ausiibung ihrer
ureigenen Sendung willen muss die Kirche dafiir Sorge tragen, dass die Glaubigen
auf verldssliche Weise Zugang zu den Heilsmitteln erhalten, die Christus eingesetzt
und ihrer Obhut anvertraut hat.

39'Vgl. hierzu Miiller, Gerhard Ludwig: Katholische Dogmatik — Fiir Studium und Praxis der Theologie, 4.
Auflage, Freiburg im Breisgau / Basel / Wien 2001, 74-76.

31 Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung: »Redemptionis Sacramentume«, Nr.
10.

32Ebd., Nr. 11.
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3. Rechtssicherheit und Rechtsschutz in Bezug auf can. 214 CIC

In der Apostolischen Konstitution zur Promulgation des CIC von 1983 hat Papst
Johannes Paul II. das kirchliche Gesetzbuch als vorrangiges Instrument charakteri-
siert, um »der kirchlichen Gesellschaft eine Ordnung zu geben«>*. Der Anspruch des
kirchlichen Rechts, nicht nur Rechtssammlung, sondern Rechtsordnung zu sein,
schlieBt notwendigerweise die Vorsorge fiir den Fall mit ein, dass die geltende Ord-
nung durch Unsicherheit oder Ubertretung gestort wird.>* Dies ist zum einen eine
Frage der Gerechtigkeit, zum anderen aber auch eine Frage, die im Wesen der Kirche
als dem »allumfassenden Heilssakrament«> grundgelegt ist: Nicht nur um den An-
spruch des (schwachen) Unschuldigen gegeniiber dem (starken) Schuldigen zu
schiitzen, sondern auch um der Erfiillung ihrer ureigenen Sendung zur Vermittlung
der ihr von Christus anvertrauten Heilsgiiter willen kann die Kirche nicht davon ab-
sehen, die Aufrechterhaltung ihrer im Heilswerk Christi begriindeten (rechtlichen)
Ordnung dadurch zu wahren, dass die Rechte, die jedem einzelnen ihrer Glieder
nicht zuletzt im Hinblick auf sein Heil zukommen, im Rahmen der Rechtsordnung
selbst geschiitzt werden.

Notwendigerweise ist daher auch in der Kirche grundsitzlich jedes Recht sowohl
—nach can. 1491 CIC — durch den Anspruch auf Klage geschiitzt als auch — wie in
can. 1620 7° CIC deutlich wird — durch das Recht auf Verteidigung.*® Jedem, der ein
Recht innehat, sich in dessen Ausiibung beeintréchtigt sieht und dieses geltend zu
machen begehrt, muss daher von Seiten der Kirche die Moglichkeit geboten werden,
mittels eines objektivierbaren Verfahrens seinen Rechtsanspruch bzw. dessen Verlet-
zung iiberpriifen zu lassen, damit die urspriingliche Ordnung nétigenfalls wieder
hergestellt werden kann. Ein Recht zu formulieren, ohne zugleich dessen Geltend-
machung von Rechts wegen zu erméglichen, wiirde gleichsam einen Widerspruch in
sich darstellen. Dies gilt um so mehr in Bezug auf jene Rechte, die in unmittelbarem
Zusammenhang mit der kirchlichen Heilssendung stehen, wie es ohne Zweifel beim
Vollzug liturgischer Handlungen der Fall ist, durch die nach can. 834 § 1 CIC die
Kirche »den Heiligungsdienst [...] in besonderer Weise« erfiillt, und zwar unter
»Ausiibung des priesterlichen Dienstes Jesu Christi«.

Wenn es demnach ein Recht auf die authentische Feier des Gottesdienstes gibt,
muss der kirchliche Gesetzgeber fraglos auch fiir den Fall Vorsorge treffen, dass je-
mand sich in der Ausiibung dieses Rechtes beeintriichtigt sieht. Dieser an sich vollig
selbstverstandlichen und unspektakuldren Tatsache hat die Kongregation fiir den

33 Papst Johannes Paul I1.: Apostolische Konstitution »Sacrae disciplinae leges« zur Promulgation des
neuen Codex Iuris Canonici (25. Januar 1983), in: Acta Apostolicae Sedis 75 (1983), Pars II, VII-XIV, X.
3% Vgl. May, Georg: Grundfragen kirchlicher Gerichtsbarkeit, in: Listl, Joseph / Schmitz, Heribert (Hg.):
Handbuch des katholischen Kirchenrechts, 2., grundlegend neubearbeitete Auflage, Regensburg 1999,
1153-1162, 1154.

33 1. Vatikanisches Konzil: »Lumen gentiume, Nr. 48,

i Vgl. hierzu Wirth, Paul: Das Streitverfahren, in: Listl, Joseph / Schmitz, Heribert (Hg.): Handbuch des
katholischen Kirchenrechts, 2., grundlegend neubearbeitete Auflage, Regensburg 1999, 1175-1186, 1175.
3 Vgl. Miiller, Ludger: Begriff, Triger und Ordnung der Liturgie, 779.
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Gottesdienst und die Sakramentenordnung im Auftrag des Nachfolgers Petri in den
Nummern 183 und 184 der Instruktion »Redemptionis Sacramentum« fiir die Feier
der heiligsten Eucharistie Ausdruck verliehen, wobei es die Allgemeingiiltigkeit die-
ser Bestimmungen ermoglichst, sie analog auch auf jede andere liturgische Hand-
lung anzuwenden.

In Nr. 184 wird naheliegenderweise zuniichst der Triger des Rechts auf die au-
thentische Feier der heiligsten Eucharistie (bzw. der Liturgie) benannt, nimlich »je-
der Katholik, ob Priester, Diakon oder christgliubiger Laie«*". Dies entspricht den
grundsitzlichen Vorgaben von can. 214 CIC, insofern dieser ein Recht formuliert,
das allen Katholiken unabhéngig von ihrem jeweiligen Stand bzw. Weihegrad eigen
ist. Daran anschlieBend wird die fiir eine eventuelle Beschwerde zustindige Instanz
angegeben: der jeweilige Didzesanbischof (bzw. der einem Didzesanbischof recht-
lich gleich gestellte Vorsteher einer Teilkirche®) oder der Ordinarius*’.

Dariiber hinaus bleibt es jedem Glaubigen allerdings frei gestellt, seine Beschwer-
de auch direkt an den Papst bzw. an die Kongregation fiir den Gottesdienst und die
Sakramentenordnung als dem zustindigen Organ der Rémischen Kurie zu richten.*!
Dieser Hinweis entspricht can. 1417 § 1 CIC, demzufolge jeder Gliubige aufgrund
des pipstlichen Primats, naher hin aufgrund der Universalitit und Unmittelbarkeit
der pipstlichen Leitungsgewalt, das Recht hat, sich jederzeit — und zwar unter Um-
gehung aller untergeordneten Instanzen — direkt an den Nachfolger Petri bzw. an den
Heiligen Stuhl zu wenden, wenn er sich in seinen Rechten beeintriichtigt sieht.*?

*8 Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung: »Redemptionis Sacramentums«, Nr. 184,
¥ Dem Didzesanbischof rechtlich gleich gestellt sind nach can. 381 § 2 CIC in Verbindung mit can. 368
CIC der Gebietsprilat, der Gebietsabt, der Apostolische Vikar, der Apostolische Administrator (sofern er
einer auf Dauer errichteten Apostolischen Administration vorsteht) sowie der Vorsteher einer personal de-
terminierten Teilkirche (Militdrordinarius und Personalprilat). Vgl. hierzu Aymans: Kanonisches Recht,
Band II, 323-325, 340 und 739.

40 Unter Ordinarius versteht man nach can. 134 § 1 CIC auBer dem Di6zesanbischof und demjenigen, der
ihm von Rechts wegen gleich gestellt ist, die General- und Bischofsvikare sowie die hoheren Oberen kle-
rikaler Ordensinstitute pipstlichen Rechts und klerikaler Gesellschaften des apostolischen Lebens piipst-
lichen Rechts.

4 Zur Frage der Zustindigkeit vgl. Papst Johannes Paul II.: Apostolische Konstitution »Pastor bonus«
tiber die Romische Kurie (28. Juni 1988), in: Acta Apostolicae Sedis 80 (1988), 841-934, Nr. 62; »Die
Kongregation [fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung] behandelt das, was unbeschadet der
Zustdndigkeit der Kongregation fiir die Glaubenslehre dem Apostolischen Stuhl zukommt in Hinsicht auf
die rechtliche Gestaltung und Féorderung der heiligen Liturgie, insbesondere der Sakramente«; ebd., Nr.
66: »Sie wacht aufmerksam dariiber, dass die liturgischen Ordnungen genau beachtet werden und dass
Missbréduchen vorgebeugt und dort, wo solche entdeckt wurden, abgeholfen werde«. Die Zustindigkeit der
Kongregation fiir die Glaubenslehre ist gemiB ebd., Nr. 52, insbesondere dann gegeben, wenn es sich um
»schwerwiegendere Straftaten< handelt, »die bei der Feier der Sakramente begangen wurden«. Vgl. hier-
zu Kongregation fiir die Glaubenslehre: Schreiben iiber die der Kongregation fiir die Glaubenslehre vorbe-
haltenen schweren Straftaten (18. Mai 2001), in: Acta Apostolicae Sedis 93 (2001), 785-788. Vgl. auch
Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung: »Redemptionis Sacramentum«, Nrn.
171-173 und 179.

42 Dieses Recht korrespondiert mit der sogenannten »affectio papalis«, das heifit dem Recht des Papstes,
iiber die ihm von Rechts wegen vorbehaltenen Angelegenheiten nach freiem Ermessen auch jede andere
Angelegenheit an sich zu ziehen. Vgl. hierzu Ginswein, Georg: Affectio papalis, in: Campenhausen, Axel
Frhr. von u. a. (Hg.): Lexikon fiir Kirchen und Staatskirchenrecht, Band 1, Paderborn / Miinchen / Wien /
Ziirich 2002, 36-37.
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Nach Méglichkeit, das heiit wenn dem nichts unmittelbar entgegensteht, soll eine
Beschwerde iiber liturgische Missbrauche jedoch zunichst dem zustindigen Didzes-
anbischof vorgelegt werden. Dieser Hinweis ist sowohl theologisch wie praktisch
begriindet: Zum einen sind die Bischofe nach can. 835 § 1 CIC »die vorziiglichen
Ausspender der Geheimnisse Gottes und die Leiter, Firderer und Wiichter des ge-
samten liturgischen Lebens in der ihnen anvertrauten Kirche«, zum anderen wird
der Heilige Stuhl in der Regel kaum in der Lage sein, einen konkreten Fall ohne Zu-
hilfenahme lokaler Instanzen in angemessener Weise zu beurteilen.*3

Was die Frage der Zustindigkeit anbelangt, ist — analog zum kodikarischen Straf-
recht, insbesondere zu can. 1412 CIC — in aller Regel das Territorialprinzip anzu-
wenden. Demzufolge ist grundsétzlich der Didzesanbischof (bzw. derjenige, der ihm
rechtlich gleich gestellt ist) oder der Ordinarius zustindig, in dessen Didzese bzw.
Zustindigkeitsbereich der jeweilige Missbrauch aufgetreten ist.** Daraus ist zu
schlieBen, dass jeder Gliaubige nicht nur das Recht hat, sich iiber einen in seiner ei-
genen Didzese oder Pfarrei aufgetretenen liturgischen Missbrauch zu beschweren,
sondern tiber jeden liturgischen Missbrauch, dessen er ansichtig wird bzw. von dem
er Kenntnis erlangt. Grundlage dessen ist die Universalitit der liturgischen Handlun-
gen, die niemals privater Natur sind, sondern — wie es can. 837 § 1 CIC zum Aus-
druck bringt — Handlungen der Kirche selbst.*> Insofern ist in der Instruktion »Re-
demptionis Sacramentum« zurecht davon die Rede, dass »alle [...] entsprechend den
Méglichkeiten« nicht nur das Recht, sondern die »sehr wichtige Aufgabe« — man
konnte durchaus auch sagen: die Pflicht — haben, fiir die Beseitigung von Missbriu-
chen bei der Feier der heiligsten Eucharistie (und analog dazu bei jeder anderen li-
turgische Handlung) Sorge zu tragen.*®

Abgesehen von der Benennung des Adressaten hat die Kongregation fiir den Got-
tesdienst und die Sakramentenordnung in »Redemptionis Sacramentum« keine be-
stimmte Verfahrensweise fiir den Beschwerdevorgang vorgesehen. Dies ist insofern
zu begriien, als damit die Glaubigen ihr Recht ohne grofiere Hindernisse formeller
Art geltend machen konnen und die Gefahr von Formfehlern weitgehend ausge-
schlossen wird. In der Regel wird eine schriftliche Sachverhaltsdarstellung den an-
gemessenen Weg darstellen. Eine miindliche bzw. fernmiindliche Beschwerde erfiillt
jedoch den gleichen Zweck.

In jedem Fall soll die Beschwerde — wie in der Instruktion nachdriicklich betont
wird — »im Geist der Wahrheit und der Liebe geschehen«*", das heiBt sie ist so zu for-
mulieren, dass selbst jeder Anschein einer Schidigungsabsicht gegeniiber dem des
liturgischen Missbrauchs Beschuldigten von vornherein vermieden wird. Von daher

4yl ebd., 37.

4 Zum Territorialprinzip vgl. Aymans, Winfried: Gliederungs- und Organisationsprinzipien, in: Listl, Jo-
seph / Schmitz, Heribert (Hg.): Handbuch des katholischen Kirchenrechts, 2., grundlegend neubearbeitete
Auflage, Regensburg 1999, 315-326, 322.

- Vgl. Katechismus der Katholischen Kirche, Nr. 1125.

46 Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung: »Redemptionis Sacramentume, Nr.
183.

“7Ebd., Nr. 184,
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wiire es zu begriilen, wenn der Beschwerdefiihrer zuvor den personlichen Kontakt
mit dem Betroffenen sucht, um zu klédren, ob es sich tatsdchlich um einen willentlich
geiibten Missbrauch oder lediglich um ein aus Unkenntnis oder Irrtum erwachsenes
Missverstindnis handelt. Auch sollte man nicht aufler Betracht lassen, dass sich der
Missbrauch auf dem Weg der personlichen Kontaktaufnahme moglicherweise schon
im Vorfeld einer formellen Beschwerde abstellen lasst. Ferner wire es angemessen,
wenn der Beschuldigte durch den Beschwerdefiihrer — sofern dieser dadurch keine
unmittelbaren Nachteile befiirchten muss — von der Beschwerde in Kenntnis gesetzt
wird. Abgesehen von begriindeten Einzelfillen konnen anonyme Beschwerden dem
Anspruch von Wahrheit und Liebe zweifelsohne nicht gerecht werden.

Ein Ditzesanbischof oder Ordinarius, bei dem eine Beschwerde iiber einen litur-
gischen Missbrauch einlangt, wird diese im gleichen Geist der Wahrheit und Liebe
zu priifen haben. Anonyme Beschwerden wird er — vom begriindeten Einzelfall ab-
gesehen — ignorieren. Ansonsten wird er zunédchst einmal mit dem des liturgischen
Missbrauchs Verdachtigten in Kontakt treten und ihn seinerseits um eine Darstellung
des Sachverhalts ersuchen.

In jedem Fall hat der Ditzesanbischof bzw. Ordinarius, wenn er nur von der Wahr-
scheinlichkeit einer Straftat oder eines Missbrauchs im liturgischen Bereich Kennt-
nis erlangt, die Angelegenheit selbst oder durch eine von ihm beauftragte Person be-
ziiglich Tatbestand, Umstinde und Zurechenbarkeit zu untersuchen.*® Sollte er auf-
grund der ihm vorliegenden Informationen zu der Erkenntnis gelangen, dass es sich
im konkreten Fall um einen liturgischen Missbrauch handelt, der unter die so ge-
nannten schweren Straftaten zu zihlen ist, hat er die in diesem Fall allein zustindige
Kongregation fiir die Glaubenslehre zu informieren.*” Handelt es sich um einen an-
deren schwerwiegenden Missbrauch, der jedoch nicht unter die schweren Straftaten
im engen Sinn zu zihlen ist, hat er die Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sa-
kramentenordnung damit zu befassen.”®

*8Vgl. can. 1717 § 1 CIC; Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung: »Redemptio-
nis Sacramentum«, Nr. 178,

49 Vgl, Kongregation fiir die Glaubenslehre: Schreiben iiber die der Kongregation fiir die Glaubenslehre
vorbehaltenen schweren Straftaten (18. Mai 2001), in: Acta Apostolicae Sedis 93 (2001), 785-788; dem-
zufolge gehoren zu den schweren Straftaten im Bereich der Liturgie: »Straftaten gegen die Heiligkeit des
hochheiligen eucharistischen Opfers und Sakraments, nimlich: 1. Wenn jemand die eucharistischen Ge-
stalten in sakrilegischer Absicht entwendet oder zuriickbehdlt oder sie wegwirft; 2. wenn jemand ohne
Priesterweihe das eucharistische Opfer liturgisch zu feiern versucht; 3. die verbotene Konzelebration der
Eucharistie zusammen mit Amtstrigern kirchlicher Gemeinschaften, die keine apostolische Sukzession ha-
ben und die sakramentale Wiirde der Priesterweihe nicht anerkennen; 4. die Konsekration einer der bei-
den Gestalten ohne die andere in sakrilegischer Absicht oder auch beider Gestalten auferhalb der Eucha-
ristiefeier. Straftaten gegen die Heiligkeit des Bufisakraments, nimlich: 1. die Absolution des Mittdters bei
einer Stinde gegen das sechste Gebot des Dekalogs, 2. das Verfiihren eines anderen zu einer Siinde gegen
das sechste Gebot des Dekalogs bei der Spendung des Bufisakraments oder bei Gelegenheit oder unter
dem Vorwand der Beichte, wenn dies zur Siinde mit dem Beichtvater fiihrt; 3. die direkte Verletzung des
Beichtgeheimnisses«. Vgl. hierzu auch Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung:
»Redemptionis Sacramentum«, Nrn. 172 und 179.

30 Vgl. ebd., Nr. 173: »Zu den schwerwiegenden Angelegenheiten [sind] objektiv immer jene zu rechnen,
die die Giiltigkeit und Wiirde der heiligsten Eucharistie in Gefahr bringen«; beziiglich niiherer Details vgl.
ebd
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In allen anderen Fillen obliegt ihm selbst die Aufgabe, den betreffenden Miss-
brauch, wenn er sich als solcher nachweisen lisst, nach MaBigabe des Rechts zu kor-
rigieren.”! In jedem Fall ist er gehalten, einem des liturgischen Missbrauchs Be-
schuldigten ausrechend Moglichkeit zur Rechtfertigung und Verteidigung zu bieten,
bevor er sich ein abschlieBendes Urteil bildet oder Mainahmen ergreift, die auf die
Beseitigung des betreffenden Missbrauchs hinzielen. Sofern der betreffende liturgi-
sche Missbrauch die Merkmale einer Straftat zu erkennen gibt, ist grundsitzlich ge-
mél den Bestimmungen des kirchlichen Strafrechts vorzugehen.

Umgekehrt hat der Heilige Stuhl, sofern ihm eine Beschwerde iiber einen liturgi-
schen Missbrauch unterbreitet wird, der nicht unter die schweren Straftaten der die
schwerwiegenden Angelegenheiten im engen Sinn fillt, den zustdndigen Didzesan-
bischof bzw. Ordinarius zu benachrichtigen und durch ihn — sofern das damit befas-
ste Dikasterium nicht eine andere Vorgehensweise fiir angebracht hilt — den Tatbe-
stand, die Umstinde und die Zurechenbarkeit untersuchen zu lassen.’> Sobald je-
doch der Heilige Stuhl die Angelegenheit im Sinn von can. 1417 § 2 CIC an sich ge-
zogen hat, ist der urspriinglich zustindige Didzesanbischof bzw. Ordinarius nicht
mehr Entscheidungs-, sondern nur mehr Informations- und Rechtshilfeinstanz.

Grundsitzlich wird man festhalten konnen, dass das in der Instruktion »Redemp-
tionis Sacramentum« normierte Beschwerdeverfahren fiir den Fall von liturgischen
Missbriauchen ohne Zweifel der Mindestforderung an Rechtssicherheit und Rechts-
schutz Gentige tut, aber keineswegs als iibertrieben oder gar als Aufruf zu Misstrau-
en und Denunziation bewertet werden kann. Im Gegenteil: Die Kirche hat hier —
wenngleich formell auf die Feier der heiligsten Eucharistie beschrinkt — ein Deside-
rat erfiillt, das in den kirchlichen Gesetzbiichern bedauerlicherweise nicht den der
Liturgie als Héhepunkt und Quelle des kirchlichen Lebens™ angemessenen Aus-
druck gefunden hat.

Schluss

Jemanden denunzieren bedeutet ihn »aus persénlichen, niedrigen Beweggriinden
anzeigen; als negativ hinstellen«.>* Nichts weniger als dies intendiert der hochste
kirchliche Gesetzgeber, wenn er den Glaubigen die Moglichkeit eroffnet, gegen li-
turgische Missbrauche auf dem Beschwerdeweg vorzugehen. Wer anderes behaup-
tet, hat offenbar weder die geltende Rechtslage noch deren theologische Grundlage
in ausreichendem Maf} zur Kenntnis genommen. Diese ermoglicht es den Glidubigen
auf geeignete, eher behutsame als iibertriebene Weise, ihr in can. 214 CIC formulier-
tes Recht auf die authentische Feier des Gottesdienstes geltend zu machen.

Kritik ist hochstens da angebracht, wo es um die Frage der Adressaten einer sol-
chen Beschwerde geht: Voraussetzung dafiir, dass einer begriindete Beschwerde

31 yg]. ebd., Nrn. 175 und 180.

32 ygl. ebd., Nr. 181.

33 Vgl 11, Vatikanisches Konzil: »Sacrosanctum Conciliume, N. 10.

% Dudenredaktion (Hg.): Duden — Die deutsche Rechtschreibung, 23., véllig neu bearbeitete und er-
weiterte Auflage, Mannheim / Leipzig / Wien / Ziirich 2004, 282.
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konsequent nachgegangen und im Fall ihrer Berechtigung der betreffende Missstand
auch tatsichlich beseitigt wird, sind im liturgischen Recht bewanderte und zugleich
couragierte, tatkriftige, den mdéglichen Konflikt nicht scheuende Bischdfe. Man
muss kein Defitist sein um zu befiirchten, dass auch die Bestimmungen der Instruk-
tion »Redemptionis Sacramentum« hier keine ultimative Abhilfe werden schaffen
konnen, da diejenigen, die zu ihrer Umsetzung und zur Uberwachung ihrer Einhal-
tung berufen wiren, von Ausnahmen abgesehen gegenwirtig wenig an diesbeziigli-
chem Interesse und noch weniger am erforderlichen Durchsetzungsvermdégen zu er-
kennen geben.»

Ungeachtet dessen ist es jedoch uneingeschrinkt zu begriilen, dass die seit den
Jahren der nachkonziliaren Liturgiereform eingerissene liturgische Disziplinlosig-
keit nicht langer tabuisiert, sondern vom Nachfolger Petri in »Ecclesia de Euchari-
stia«>® sowie von der Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramentenord-
nung in »Redemptionis Sacramentum«>’ endlich in seiner ganzen theologischen und
pastoralen Tragweite erkannt und thematisiert wird. Sehr zu begriilen ist ferner, dass
in diesem Zusammenhang nicht nur die liturgischen Missbriuche als solche beklagt
werden. In aller Regel beruhen sie ndmlich, wie in beiden Dokumenten zurecht her-
vor gehoben wird, auf einem irrigen Verstdndnis dessen, was die liturgischen Vollzii-
ge sakramental bzw. geistlich bezeichnen und bewirken® sowie auf einem falschen
Traditionsverstindnis®. Insofern kann es nicht geniigen, Abhilfe in der Postulierung
einer bloB duferen Beachtung der liturgischen Normen zu suchen.®® Vielmehr muss
in der liturgischen Katechese und vor allem auch in der Ausbildung kiinftiger Kleri-
ker wieder nachdriicklicher als in den vergangenen Jahrzehnten Wert daraut gelegt
werden, dass »die Worte und Riten der Liturgie |[...] treuer, durch die Jahrhunderte
gereifter Ausdruck der Gesinnung Christi«%! sind.

Weder ein illusorischer, antijuridischer Freiheitsbegriff® noch falsche Gkumeni-
sche Riicksichtnahme®® diirfen zum Vorwand fiir liturgische Willkiir genommen
werden — stellt eine solche Haltung doch nicht nur einen Verstofl gegen die legitime
Ordnung der kirchlichen Communio dar, sondern bedroht zugleich auch die Authen-
tizitdt des kirchlichen Heilswirkens. Indem die Kirche dafiir Sorge triigt, dass die
Glaubigen ihr in can. 214 CIC verbrieftes Recht auf die authentische Feier des Got-
tesdienstes geltend machen kdnnen, erfiillt sie nichts weniger als ihre ureigene Auf-
gabe: den Gldubigen um ihres Heils willen Zugang zu den ihr anvertrauten Heilsmit-
teln in ihrer authentischen und legitimen Form zu ermoglichen.

55 Vegl. hierzu die erhellenden Ausfiihrungen von Koch, Kurt: Wer darf dem Bischof schreiben?, in: Theo-
logisches 34 (2004), 522-523.

36 Vgl Papst Johannes Paul I1.: »Ecclesia de Eucharistias, v. a. Nr. 52.

57 Vgl. Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung: »Redemptionis Sacramentums,
v.a.Nr. 4.

38 Vgl. ebd., Nmn. 5-8 und 10.

3 Vgl. ebd. Nrn. 9 und 11.

60 yg]. ebd., Nr. 5.

61 Epd.

62 Vgl. ebd., Nr. 7.

63 Vgl. ebd., Nr. 8.



»Voller Liebenswiirdigkeit und Wahrheit«

lt Eine sprachliche Untersuchung zum Begriff ydotg
im Johannesevangelium Charis

Von Wendelin Eugen Seitz, Augsburg
1. Einleitung

Bedenkt man, welch groBe Rolle die Gnade in der Theologie des Apostels Paulus
spielt!, ist man iiberrascht, wie selten von ihr bei den Evangelisten die Rede ist. Von
den drei Synoptikern verwendet das entsprechende griechische Wort ydoLs einzig
Lukas — auch er nur viermal in seinem Evangelium, in seiner Apostelgeschichte frei-
lich sechzehnmal, wobei an vielen Stellen unsicher ist, ob das griechische Wort un-
sere deutsche Gnade meint.

Im Johannesevangelium findet sich das Wort lediglich dreimal, allerdings an her-
vorgehobener Position, ndmlich am Ende des Prologs in rascher Aufeinanderfolge in
V. 14, 16 und 17. Bisher haben sich alle Ubersetzungen und Kommentare? dafiir ent-
schieden, yGotg hier mit Gnade zu iibersetzen und den Logos als »voll der Gnade
und Wahrheit« zu bezeichnen, aber Hans Conzelmann mahnt im Theologischen
Woerterbuch zum Neuen Testament zur Vorsicht: »Die Aussage bleibt im Johannes-
evangelium singuldr. Der Sinn wird durch die Verbindung mit &An6sia und
Thowua bestimmt.«? Zugleich warnt er davor, sich bei der Klirung von ydoLc von
etwaigen Parallelbegriffen des hebriischen Alten Testaments, die Walter Zimmerli
im gléichen Lexikon griindlich gepriift hat*, allzu viel Hilfe zu erhoffen: »Zur Erfas-
sung des neutestamentlichen Sinns niitzt die Herleitung (von alttestamentlichen Be-
griffen) nicht viel.«’

Man bleibt also fiir die Sinnkldrung des Wortes % dotc auf die griechische Sprache
verwiesen.

! Vel. Rém 3,24; 4,16; 6-1; 6,14—15; 11,5-6. Gal 1,15:2.21; 5,4 u. a.

2vagl. Einheitsiibersetzung der Heiligen Schrift: Das neue Testament, Stuttgart 1973. Die Bibel: Altes und
Neues Testament, Einheitsiibersetzung, Stuttgart 1980.

Walter Bauer, Das Johannesevangelium (HNT6), Tiibingen 21933, Rudolf Bultmann, Das Evangelium des
Johannes, Géttingen 131953, Alfred Wikenhauser, Das Evangelium nach Johannes (RNT4), Regensburg
1957. Adolf Schiatter, Das Evangelium nach Johannes (ENT3), Stuttgart 1962. Giinther Schiwy, Weg ins
Neue Testament, 2. Band, Das Evangelium nach Johannes, Wiirzburg 1966. Rudolf Schnackenburg, Das
Johannesevangelium, 1. Teil (HThK4), Freiburg 1981. Werner de Boor, Das Evangelium des Johannes
(WStB2), Wuppertal 1989. Udo Schnelle, Das Evangelium nach Johannes (ThHNT4), Leipzig 1998. Be-
nedikt Schwank, Evangelium nach Johannes, St. Ottilien 21998. Ulrich Wilckens, Das Evangelium nach
Johannes (NTD4), Géttingen '2000.

*In Theologisches Worterbuch zum NT (wie Anm. 6), 390.

*A.2.0.,366-377.

’A.a.0.,381.
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2. Das Wortfeld des griechischen Substantivs

Alle Lexika von Rang® unterscheiden vier Bedeutungsebenen des griechischen
Wortes yaoLG:

Die primére, die der Wortwurzel am néchsten steht und von Hans Conzelmann die
dsthetische’, von Lidell/Scott die subjektive8 genannt wird, bedeutet Anmut, Lieb-
lichkeit, Liebreiz, Schonheit.

Die zweite Ebene, die die objektiven Bedeutungen eréffnet, wird mit den Worten
Huld, Wohlgefallen, Wohlwollen, gottliche Huld, Gnade wiedergegeben.

Die dritte Ebene entwickelte sich aus der zweiten und bedeutet die Betdtigung der
Huld, den Erweis des Wohlwollens, die Gefélligkeit.

Die letzte ist jene, die Dank bedeutet (als Erwiderung eines erzeigten Wohlwol-
lens).

3. Die Wortbedeutung von yaow im Johannesprolog

Auf dem Weg zur genauen Kliarung des Wortes bei Johannes sind zwei kurze Ex-
kurse in die griechische Grammatik und in die lateinische Sprache notwendig.

Die griechische Sprache hat bereits in éltester Zeit besondere »Aspekte«-Regeln
fiir die Tempora ihrer Verben entwickelt. Ihre sorgfiltige Beachtung zeigt den Meis-
ter der Sprache. Das griechische Perfekt bezeichnet einen (meist) intensiven prisen-
tischen Zustand, der Aorist grundsitzlich nur einen punktuellen Vorgang, das Imper-
fekt (wie im Lateinischen) eine lingere Dauer. Schon unter diesem Blickpunkt ge-
hort der Autor des Johannesevangeliums zu den GroBen seiner Sprache. Beispiels-
weise meint er mit TETOTEVRAUEV RO EYVOROUEV nicht wir haben geglaubt und
erkannt, sondern wir sind voller Glauben und erfiillt von der Erkenntnis (6,69) ; La-
zarus ist nicht entschlafen, sondern liegt im Tiefschlaf (vexoiuntar 11,11); Jesus
weinte nicht lingere Zeit, sondern brach in Tréinen aus (€ddxouoev 11,35); er liebte
Martha, ihre Schwester und Lazarus schon lange (ydma. 11,5).

Allgemein darf man nun aber sagen, dass sich die sprachliche Meisterschaft eines
Autors auch — und ganz besonders — in der gewissenhaften Wahl seiner Worte er-
weist. Die Ndhe zur Etymologie eines Wortes ist ihm dabei eine Selbstverstindlich-
keit.

Um dies zu verdeutlichen muss nun auch in die lateinische Sprache und zu ihrem
groBten Meister Cicero ein kurzer Blick geworfen werden. Seine grofie Sorgfalt und

6 Walter Bauer, Griechisch-deutsches Worterbuch zu den Schriften des Neuen Testaments und der iibrigen
urchristlichen Literatur, GieBen 1928, 1398 ff. Henry George Lidelll[Robert Scott, A Greek-English Lexi-
con, Volumen II, Oxford 1948, 1978 ff. Wilhelm Pape, Griechisch-deutsches Handwérterbuch, Band 2,
Graz 1954, 1338 f. Hjalmar Frisk, Griechisches etymologisches Worterbuch, Band 2, Heidelberg 1970,
1062 f. Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament, begriindet von Gerhard Kittel, herausgegeben
von Gerhard Friedrich, Band 9, Stuttgart 1973, 363 ff.

TIn Theologisches Worterbuch zum NT (wie Anm. 6), 365.

8Th A Greek-English Lexicon (wie Anm. 6), 1978 A.
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Genauigkeit in der Wortwahl zeigt sich beispielsweise in remittere (nachlassen, er-
lassen), das er als re-mittere (zuriick senden, zuriick geben) verwendet’, in repetere
(wiederholen), das er als re-petere (wieder holen, zuriick holen) gebrauchtm; doctri-
na (die Lehre, Gelehrsamkeit) ist bei ihm doct-rina (der Vorgang des Lehrens, der
Unterricht)'!, natura (die Natur) ist nat-ura (das Angeborene, die Veranlagung) b

Ahnliche Sorgfalt bei der Wortwahl findet sich auch bei den deutschen Sprach-
meistern wie Goethe oder auch Heinrich Béll.'?

Wenn der Autor des Johannesevangeliums im Prolog vom Logos spricht, leitet er
das Wort, ungeachtet seiner sonstigen wichtigen Bedeutungen, von A&yw (ich rede)
her und bezeichnet den Gottessohn als das Wort. Spricht er von dAn0eia, dann meint
er die Unverhiilltheit, oft die Offenbarung, und leitet die Bedeutung von der durch a-
verneinten Wortwurzel An0- (die Verborgenheit) ab. Wihit er fiir das Wohnen des
Logos das Verb £oxnvwoey, das vom Zelt (oxnvr)) herstammt, will er die nur kurze
Verweildauer des Logos ausdriicken, der unter uns gezeltet hat.

Viermal verwendet der Autor im Prolog fiir das Verhalten des Menschen gegen-
iiber dem Logos das Verb haufdverv (nehmen), zweimal in negativem und zweimal
in positivem Sinn. Der Grundbedeutung dieses Verbs entspricht die bildhafte Gebir-
de vom Ausstrecken der Arme, deren Handfldchen (erwartungsvoll) nach oben ge-
wandt sind.!? Der Autor des Johannesevangeliums fiigt in V.5 und V.11 zu dieser Geste
je eine Priposition hinzu, deren erste — xatd — ein von oben nach unten bedeutet
(wie noch heute im Nil-kata-rakt), die andere — wapd — fiir daneben verwendet wird
(wie noch heute im Wort Par-allelen gebrauchlich). Durch diese sprachliche Sorgfalt
will der Autor dem Leser oder Horer folgenden Eindruck vermitteln: In V.5 weigert
sich die Finsternis, nach dem von oben strahlenden Licht, als es zu ihr herabkommen
will, die Hinde auszustrecken und es bei sich aufzunehmen.'* In V.11 striuben sich
die Eigenen, den Logos, der bereits unter ihnen weilt, mit offenen Armen zu sich her-
iiberzunehmen; sie lassen ihn neben sich wie einen Fremden stehen.

Ein sprachlicher Meister, der seine Wortbedeutung von ihrer Wurzel her so genau
wihlt, wird auch das Substantiv ydoLg in V.14, 16 und 17 von seiner Etymologie her
verstanden wissen wollen.

Die Etymologie und somit die Hauptbedeutung des Wortes ydoLg leitet man von
der Wortwurzel y0.0- ab, die auch die Worter yaipewy sich freuen, y00a die Freude,
xeoua der Gegenstand der Freude, yooielg anmutig, lieblich hervorgebracht hat.

9 Rep.18.

10Pro Archia 1.

' Pro Archia 15.

12 Das Wort Fréiulein beispielsweise reserviert Goethe an bekannter Stelle im Faust I (Szene StraBe) nur
dem adeligen unverheirateten Midchen (etym. als Deminutiv von mhd. frowe, der Herrin, abgeleitet), wes-
wegen das Biirgermédchen Gretchen zu Recht sagt: »Bin keine Friulein.« In Bolls Erzihlung Die verlore-
ne Ehre der Katharina Blum spielt der genaue Unterschied von Herrenbesuchen und Mdnnerbesuchen die
entscheidende Rolle.

13 Das andere griechische Wort fiir nehmen — alipéw — verwendet bildhaft die gleiche Armbewegung, de-
ren Handflichen jedoch nach unten gewandt sind und das Nehmen als Zupacken bezeichnen wollen.

14 Es wire also zu empfehlen, beiod xoréhafev Ubersetzungen wie die Finsternis hat ihn nicht ergriffen
oder nicht begriffen oder ihn nicht in den Griff bekommen zu vermeiden.
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Sie bedeutet in allen ihren Schattierungen das Erfreuende. Bei einem Menschen be-
zeichnet yGQLg das erfreuliche Wesen.'> Wer ycioic besitzt, ist demnach von jenem
gewinnenden Wesen geprigt, das ihn einerseits selbst spontan liebenswiirdig macht
und das sich andererseits giitig jedem Gegeniiber in Herzlichkeit und Freundlichkeit
offnet. Sucht man ein treffendes Einzelwort fiir diesen Wesenszug, so bietet sich
wohl am besten das tiefsinnige deutsche Wort Liebenswiirdigkeit an. Auch das scho-
ne Wort Charme wire genau passend, wenn es nicht durch »Charmeure« beschiadigt
worden wire und den Beigeschmack der Obertlédchlichkeit und Unehrlichkeit erhal-
ten hiitte.

4. Die neue Erklédrung von Joh 1, 14 ff

Akzeptiert man dieses soeben dargelegte Ergebnis, ergibt sich fiir die Schlussver-
se des Johannesprologs folgender neue Sinn:

V.14: Den Mensch gewordenen Logos prigten als seine wesentlichen Eigenschaf-
ten Liebenswiirdigkeit und Wahrheit. Er besall beides nicht nur bruchstiickhaft wie
vielleicht manche Menschen, sondern »in Fiille«, das heifit, seine Liebenswiirdigkeit
war bezaubernd und seine Wahrheit tiberzeugend.

Fasst man den Begriff dA)0z1a ethisch!®, muss man bewundernd sagen, dass der
Logos zwei Qualititen in Vollendung vereinte, die unvereinbar erscheinen; denn ent-
weder ist jemand wahrhaftig, dann »leuchtet er oft mit dem Licht der Wahrheit so,
dass er dem anderen den Bart versengt« (wie ein skandinavisches Sprichwort sagt),
oder er ist charmant und vernachlissigt dabei die Wahrheit. Betrachtet man Qg
rnol GAnBewa als existentielle Begriffe, dann war der Logos die Person gewordene
Liebenswiirdigkeit und Wahrheit und in beidem der lebende Hinweis auf den, der ihn
gesandt hat.

V.16: Die Liebenswiirdigkeit des Logos ldste bei denen, die ihn mit offenen Ar-
men aufnahmen, als Antwort die Fihigkeit aus, auch ihrerseits liebenswiirdig zu
werden wie er. Die Erfahrung seiner einzigartigen Liebenswiirdigkeit beseelte sie,
jenes Verwandlungswunder in ihrem eigenen Wesen zu erleben, das bereits in V.12
ein erstes Mal genannt wird: Wer ihn mit offenen Armen aufnimmt, erhilt die Fihig-
keit, Kind Gottes zu werden wie er.

Diese Deutung von V.16 wird in der griechischen Formulierung des Satzes da-
durch gestiitzt, dass nun auch das Wortchen »at erklirt werden kann: es bedeutet
auch oder sogar.'” Ferner besteht nun kein Anlass mehr, die Priiposition dvti in eine
sonst ungewohnte Bedeutung zu pressen und von »Gnade um Gnade« im Sinne von

15 Diese Erklirung gibt Hans Conzelmann im Theologischen Waérterbuch zum NT (wie Anm. 6), 363.

16 ’AL|0gu0 bezeichnet im Johannesevangelium nicht nur »die gottliche Wirklichkeit, die Offenbarung,
sondern auch eine Moglichkeit menschlichen Daseins, eine Verhaltensweise des Menschen: Wahrheit zu
sagen im iiblichen Sinn« (Hans Conzelmann, wie Anm. 6, 381).

17 Wilfried Haubeck/Heinrich v. Siebenthal schlagen ebenso sinnvoll, doch etwas umstindlich eine »epe-
Xegetische« Ubersetzung mit und zwar, ndmlich vor (Neuer Schliissel zum griechischen Neuen Testament,
Band 1, GieBen 1997, 520).
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»Gnade iiber Gnade« zu sprechen; die Priposition behielte ihren eigentlichen Sinn
von anstelle, in Erwiderung auf, als Antwort auf.'®

V.16 will also wortlich sagen: »Wir alle haben (viel) von ihm empfangen, auch
Liebenswiirdigkeit anstelle (seiner) Liebenswiirdigkeit.« Die Liebenswiirdigkeit
wire demnach eine der Urtugenden, die einen Christen kennzeichnen und die die
Generation des Evangelisten als Geschenk und Begliickung empfinden hat.

V.17: Die Ubernahme der Liebenswiirdigkeit des Logos soll sich nicht auf das per-
sonliche Erlebnis des einzelnen Christen beschranken. Jesus Christus hat vielmehr ei-
ne neue Ara, die Ara der Liebenswiirdigkeit und Wahrheit, in die Welt gebracht. Die
durch ihn hervorgerufene Verwandlungsfihigkeit hat »globale« Ausmal@e.

Der Evangelist stellt dem Geschenk, das durch Jesus Christus gekommen ist, als
Kontrast das Gesetz des Mose gegeniiber, dessen Devise — so legt diese Stelle nahe —
die Buchstabentreue, die Verfolgung unerbittlicher Prinzipien war, bei denen im
Konfliktfall das Wohl des einzelnen Menschen unter die Rider kam. Im Prozess Je-
su, der nach Johannes unter der Regie dieses Gesetzes stattfand, war weder Mitge-
fiihl noch Wahrheit gefragt. Die Johannesgemeinden konnten noch Generationen
spiter den Ruf nicht vergessen: » Wir haben ein Gesetz und nach diesem Gesetz muss
er sterben« (Joh 19,7). Jetzt soll an seiner Statt Liebenswiirdigkeit und Wahrheit der
MaBstab alles Verhaltens werden.

Die Kommentare, die bisher %001g als Gnade auffassten, hatten bei V.17 mit dem
Problem zu kiimpfen, dass hier allem Anschein nach paulinisches Gedankengut, das
»sonst dem gesamten Johannesevangelium fremd ist«!?, in den Johannesprolog ein-
geflossen sei. Bei aller Ahnlichkeit in der Wortwahl ist aber hier nicht der Gegensatz
zwischen Gesetz und Gnade gemeint, sondern der Gegensatz zwischen Gesetz und
Liebe/Liebenswiirdigkeit, die mit der Wahrheit Hand in Hand geht. Insgesamt
scheint hier im Prolog eine Vorankiindigung des neuen Anliegens der Liebe vorzu-
liegen, das in den letzten Reden Jesu den Kreis schlieBen wird, der an dieser Stelle
eroftnet wurde.

5. Vorschlag fiir eine neue Ubersetzung von Joh 1,14—17

»Wir haben seine Herrlichkeit gesehen: die Herrlichkeit wie die des Einziggebo-
renen vom Vater, voller Liebenswiirdigkeit und Wahrheit. Johannes bezeugt von ihm
und ruft laut:*° Er ist es, von dem ich gesprochen habe: Der nach mir kommt, ist vor
mir, weil er der Erste vor mir war. Aus seiner Fiille haben wir alle empfangen, auch
Liebenswiirdigkeit als Amtwort auf seine Liebenswiirdigkeit. Das Gesetz ist durch
Mose gegeben worden, die Liebenswiirdigkeit und Wahrheit ist durch Jesus Christus
entstanden.«

'8 Walter Bauer (wie Anm. 6) sagt iiber die Priiposition divtl, sie weise stets hin auf »eine GroBe, die eine
andere ersetzt, einer anderen gleichwertig ist«, und habe die Bedeutung von anstelle, anstatt, fiir (115).

' Rudolf Bultmann (wie Anm. 2), 53.

20 Das griechische Bindewort &tu vertritt nach Verben des Sagens oft unseren deutschen Doppelpunkt.
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6. Eine persénliche Schlussbemerkung

In einer Zeit wie der unseren, die von Hektik und Gewaltbereitschaft geprégt ist,
in der viele ohne Riicksicht zu nehmen nur den eigenen Vorteil suchen, wire die
Pflege der Liebenswiirdigkeit ein fundamentales Anliegen, um das alle, besonders
aber die Christen nach dem Vorbild ihres Meisters bemiiht sein sollten.

Bei aller Idealisierung in der lukanischen Darstellung scheint es einmal einer gan-
zen christlichen Gemeinde gelungen zu sein, die Liebenswiirdigkeit Jesu zu iiber-
nehmen. Die Aufienstehenden haben diese Liebenswiirdigkeit als das Giitesiegel der
neuen Lehre empfunden und positiv durch Sympathie und Anschluss an die Gemein-
de darauf reagiert. Es war die Urgemeinde in Jerusalem. »Sie hatten ein liebenswiir-
diges Benehmen — %cio1s — gegeniiber der ganzen Bevélkerung« (Apg 2,47) und be-
kamen dafiir ein besonders liebenswiirdiges Echo zuriick - ydioig peydhn 1y émi
avtog antovs (Apg 4,33).

Einer aus dieser Gemeinde — Stephanus — zeichnete sich durch die Vorziige eines
»guten Rufs, der Weisheit und Erfiilltheit mit dem Heiligen Geiste« aus (Apg 6,3),
ferner durch seinen iiberzeugten Glauben (6,5), sein Engagement — Gvdoeia — fiir
die Bediirftigen und schlieBlich, eigens erwihnenswert, durch sein liebenswiirdiges
Wesen — xao1g (6,8). In allem also das Abbild seines Meisters, war er ein Gliick fiir
seine Gemeinde, wurde an die hervorgehobene Stelle eines Diakons gewihlt, musste
aber auch als der beste »Werbetriger« fiir die Lehre Jesu das Schicksal Jesu erdul-
den.

Von Herzen liebenswiirdig kann wohl nur der sein, der glidubig ist, und zwar in ei-
ner Weise, die Jesus, die Gott, als giitig und herzlich erfahren hat.

Das Johannesevangelium ist vom Prolog an bemiiht, in den vielen persénlichen
Einzelgespridchen und Einzelbegegnungen Jesu oder in den Reden (beispielsweise in
der vom Guten Hirten oder in den »Abschiedsreden«) den liebenswiirdigen Jesus
den Christen in Erinnerung zu rufen. Die drei Begegnungen und Gespriche nach der
Auferstehung bilden dabei wohl den Hohepunkt: mit Maria Magdalena im Garten,
mit dem »ungldubigen« Thomas im Saal, mit Simon Petrus am Strand des Sees von
Tiberias. An ihnen ganz besonders kann jeder Christ seinen Glauben an die Liebens-
wiirdigkeit des Herrn aufrichten und zugleich den MaBstab fiir die eigene Liebens-
wiirdigkeit gewinnen.
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Kirchenrecht

May, Georg: Die Okumenismusfalle (= Brenn-
punkt Theologie, Band 6), Stuttgart: Sarto Verlag
2004,278 S., ISBN 3-932691-39-3, Euro 12,50.

Mit der ihm gewohnten Scharfziingigkeit und
Akribie hat sich der emeritierte Professor fiir Kir-
chenrecht an der Universitit Mainz im hier anzu-
zeigenden Band nicht weniger ausfiihrlich wie lei-
denschaftlich dem von ihm nicht zum ersten Mal
problematisierten Thema des Okumenismus zuge-
wandt (vgl. z.B. Die andere Hierarchie [=Quaes-
tiones non disputatae, Band 2], Siegburg 1997,
107-109). Wenngleich sich das Werk sowohl vom
Inhalt als auch von der sprachlichen Form her of-
fenkundig weniger an theologische Fachkreise als
an ein breiteres Publikum richtet, erscheint es allein
schon aufgrund der dargebotenen Materialfiille
lohnenswert, auch von wissenschaftlicher Seite aus
wahrgenommen und beachtet zu werden. Hervor-
zuheben ist in diesem Zusammenhang nicht nur der
minuzits erarbeitete Anmerkungsapparat (243—
265), sondern auch das den neuesten Forschungs-
und Diskussionsstand wiederspiegelnde Quellen-
und Literaturverzeichnis (267—-278).

Ziel der Untersuchung ist es, angesichts des vom
Verfasser konstatierten nachkonziliaren Nieder-
gangs der katholischen Kirche den dafiir seiner
Meinung nach Verantwortlichen »in einem ent-
scheidenden Punkt Nachhilfe zu geben. Der vom
Zweiten Vatikanischen Konzil etablierte, von Papst
und Bischéfen unabléssig ermutigte und von der
Basis entfesselte Okumenismus ist eine der Haupt-
ursachen fiir den erregenden Prozess der Selbstzer-
storung der Kirche« (4. Umschlagseite).

Folgerichtig beschiftigt er sich in einem ersten
Kapitel mit »Ziel und Weg des Okumenismus nach
dem Zweiten Vatikanischen Konzil« (7—64), ins-
besondere mit den Aussagen des Konzilsdekrets
»Unitatis redintegratio«, das seiner Meinung nach
»Richtiges und Beherzigenswertes, aber auch Fal-
sches und Bedenkliches« (7) enthilt. Konsequen-
terweise kommt er gleich zu Beginn seiner Ausfiih-
rungen auf die zentrale Frage nach dem Ziel der
¢kumenischen Bemiithungen zu sprechen. Wenn-
gleich er sich (wie er nachweisen kann nicht zu un-
recht) gehalten sieht, eine gewisse »Verschwom-
menheit der Aussagen« (8) zu beklagen, bestitigt er
dem genannten Konzilsdekret dennoch, klar zum
Ausdruck gebracht zu haben: »Als Ziel der dkume-
nischen Betiitigung wird die vollkommene kirchli-
che Gemeinschaft, die Einheit aller Christen in der
einen und einzigen Kirche angegeben« (ebd.), die

der dogmatischen Konstitution ber die Kirche
»Lumen gentium«, Nr. 8, zufolge in der katholi-
schen Kirche besteht.

Angesichts dieses Befunds wendet sich der Ver-
fasser mit scharfen Worten gegen die Anwendung
des Kirchenbegriffs auf nichtkatholische Glau-
bensgemeinschaften wie auch gegen deren Qualifi-
zierung als »Mittel des Heiles« (»Unitatis redinte-
gratio, Nr. 3) aufgrund der in ihnen bewahrten kir-
chebildenden und insofern heilswirksamen Ele-
mente (vgl. ebd.). »Diese Elemente, stellt der Ver-
fasser lakonisch fest, »sind als solche heils-
wirksam, nicht wegen ihres Vorhandenseins in den
getrennten Gemeinschaften, sondern wegen ihrer
Herkunft von der katholischen Kirche. Was also in
den getrennten Gemeinschaften heilswirksam ist,
das ist nicht der von der Kirche Christi getrennte
Verband, sondern das sind die Bruchstiicke dieser
Kirche, die sie aus der Trennung mitgenommen ha-
ben« (13).

Gegeniiber dem katholischen Verstindnis von
kirchlicher Einheit, die »durch die Bande des Glau-
benbekenntnisses, der Sakramente und der kirch-
lichen Leitung« (can. 205 CIC) charakterisiert ist,
kritisiert der Verfasser daran anschlieBend bewusst
im Diffusen gehaltene Formeln 6kumenischer Ziel-
bestimmung wie »Differenzierter Konsens« (25)
und »Versohnte Verschiedenheit« (26), die heute
fast schon zum Skumenischen Standardvokabular
gehoren (und sich noch um manche Kuriositit bis
hin zur Redeweise von einer anzustrebenden »Ein-
heit friedlich getrennter Kirchen« vermehren lie-
Ben).

Beziiglich des im Konzilsdekret iiber den Oku-
menismus als wichtiges Mittel zur Wiederherstel-
lung der Einheit aller Christen propagierten Dia-
logs (vgl. »Unitatis redintegratio«, Nrn. 4 und 11)
warnt der Verfasser vor der damit verbundenen Ge-
fahr, »Gegensiitze [...] zu verharmlosen« (35) und
so eine »relativistische Erweichung der kirchlichen
Dogmenc« (36) zu begiinstigen. Angesichts dessen
kommt er zu dem lapidaren Schluss: »Das Ziel des
recht gefiihrten Dialogs kann es nur sein, die Irr-
glaubigen vom Irrtum ihrer Religion und von der
Wahrheit der katholischen Religion zu iiberzeu-
gen« (47).

Das zweite Kapitel trigt den Titel »Protestan-
tismus und Protestanten« (65—106). Der Verfasser
leitet es ein mit einigen personlich gehaltenen Be-
merkungen iiber das Verhiltnis der katholischen
Kirche gegeniiber den (einzelnen und als solchen
erzogenen) protestantischen Christen, in denen ehr-
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liches Bemiihen um ein gerechtes und respektvolles
Urteil zum Ausdruck kommt. Nichts desto trotz
hilt er mit seiner Meinung gegeniiber dem Protes-
tantismus als solchem und dessen Protagonisten
nicht hinter dem Berg. Beispielhaft sei auf seine
Beurteilung von Personlichkeit und Werk Martin
Luthers verwiesen: »Es ist eine Zumutung fiir jeden
intellektuell redlichen Menschen, einen Mann wie
Luther in irgendeiner Hinsicht vorbildlich oder
maBgeblich ansehen zu sollen. Es gibt im Luther-
tum edle, beispielhafte Menschen. Der Stifter die-
ser Religion gehort nicht dazu« (69).

Ausfithrlich thematisiert der Verfasser die we-
sentlichen Differenzpunkte zwischen der katholi-
schen Kirche und dem Protestantismus: »Das Wort
Gottes« (76-79), »Rechtfertigung und Gnade«
(79-81), »Kirche« (81), »Sakramente« (82—87),
»Maria« (87—88), »Ethik« (88—89) und »Die Letz-
ten Dinge« (89-90). Daran anschliefend hinter-
fragt er die vielfach wiederholte Behauptung, »was
Katholiken und Protestanten gemeinsam ist, sei
mehr als das, was sie trennt, oder das, was alle
Christen eint, sei stirker als das, was sie scheidet«
(90). Demgegeniiber stellt er fest: »Falls es quanti-
tativ mehr wire, was verbindet, als das, was trennt,
so ist doch das, was trennt, qualitativ gewichtiger
als das, was verbindet« (92).

Im Mittelpunkt des dritten Kapitels stehen »Die
Orthodoxen und die Unierten« (107-128). Hervor-
zuheben ist in diesem Zusammenhang die Ausein-
andersetzung mit dem vielfach erhobenen »Vor-
wurf des Proselytismus« (116—119), der »im heuti-
gen Sprachgebrauch die mit unlauteren Mitteln be-
triebene Werbung fiir die eigene Religion« (117)
bezeichnet. Der Verfasser weist diesen Vorwurf
nicht nur entschieden zuriick, er beklagt sogar die
von ihm als unangemessen charakterisierte Zuriick-
haltung bestimmter katholischer Kreise gegeniiber
konversionswilligen Orthodoxen.

Was »Die Unierten« (122—128) betrifft, bekun-
det er seine Emporung angesichts der Bedréngnis,
die sie von je her durch die Orthodoxen erfahren
und fiigt hinzu: »Auch durch Glieder der katholi-
schen Kirche geschieht ihnen Unrecht. Den katho-
lischen Okumenikern sind die unierten Ostchristen
lastig. Sie sehen in ihnen ein Hindernis fiir den un-
beschwerten Umgang mit den Orthodoxen« (123).
Die zwischen Vertretern verschiedener orthodoxer
Kirchen und dem Pipstlichen Rat zur Forderung
der Einheit der Christen am 23. Juni 1993 geschlos-
sene Vereinbarung, in der der sogenannte Unia-
tismus als Weg zur Einheit der Christen verworfen
wird, bezeichnet er als »Ansammlung von Unge-
heuerlichkeiten« (123). Dem gegeniiber vertritt er
die Auffassung, dass die Unierten den Orthodoxen

Buchbesprechungen

»mit gutem Beispiel vorangegangen« (127) sind.

»Kirche und Amt« (129—157) sind Gegenstand
des vierten Kapitels. Zurecht stellt der Verfasser
einleitend fest: »Der Okumenismus, wie er heute
betrieben wird, hat vordringlich mit der Kirche zu
tun. Am Begriff der Kirche entscheidet sich, wie
die okumenische Titigkeit aussieht und welchem
Ziel sie zustrebt« (129). Anhand einschligiger
Aussagen der Erklirung »Dominus Iesus« der Kon-
gregation fiir die Glaubenslehre vom 6. August
2000 sowie der Note iiber den Begriff »Schwester-
kirchen« vom 30. Juni 2000 (nicht vom 30. August
2000, wie es einmal [130] irrtiimlich heif3t) erlidu-
tert er einige der im Okumenischen Dialog be-
sonders umstrittenen ekklesiologischen und verfas-
sungsrechtlichen Lehren der katholischen Kirche,
um dem die davon in unterschiedlichem Mal ab-
weichenden Positionen verschiedener nichtkatholi-
scher Glaubensgemeinschaften gegeniiber zu stel-
len. Sein keiner Deutlichkeit entbehrendes Fazit
lautet: »Da die katholische Kirche die einzige Kir-
che Christi ist, missen die iibrigen Christen und
christlichen Gemeinschaften sich ihr anschlieBen.
[...] Wenn heute auf katholischer Seite versichert
wird, man wolle keine >Riickkehrokumene<, dann
besagt dies, dass man auf die einzige gottgewollte
Maoglichkeit, die Einheit der Christen wiederherzu-
stellen, verzichtet« (140—141).

Seine auf diese Weise klar umrissene Position il-
lustriert der Verfasser niher am Beispiel des kirch-
lichen (Weihe-)Amtes, indem er die diesbeziigliche
Lehre der katholischen Kirche mit den keineswegs
einheitlichen protestantischen Lehren vergleicht
und insbesondere der Forderung nach einer gegen-
seitigen » Anerkennung< der Amter« (148) eine
klare Abfuhr erteilt.

Ahnlich geht er im fiinften Kapitel hinsichtlich
»Bucharistie und Abendmahl« (159-179) vor.
»Bucharistiegemeinschaft setzt Kirchengemein-
schaft voraus« (166), stellt er zutreffend fest und
lehnt daran ankniipfend »Offenes Abendmahl und
offene Kommunion« (167-173) ebenso ab wie
»Interkommunion und Interzelebration« (173—
176) sowie die allein schon vom Begriff her unan-
nehmbare Forderung nach sogenannter »Abend-
mahlsgemeinschaft« (176-179).

Das sechste Kapitel, in dem sich der Verfasser
mit den »nichtchristlichen Religionen« (181-198)
auseinandersetzt, muss in einer Abhandlung, die
den Okumenismus zum Thema hat — ebenso wie
ein entsprechender Exkurs im ersten Kapitel (14—
16) — als Fremdkaorper erscheinen. »Seit dem Zwei-
ten Vatikanischen Konzil gibt es nicht nur eine
kleine Okumene, nidmlich mit den nichtkatholi-
schen Christengemeinschaften, sondern auch eine
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sogenannte groBe Okumene mit den nichtchrist-
lichen Religionen« (185) stellt er (ohne dies zu be-
legen) fest. Diese Aussage ist unzutreffend. Oku-
menischer und interreligioser Dialog miissen inso-
fern grundsitzlich voneinander unterschieden wer-
den, als die am 6kumenischen Dialog Beteiligten
allesamt bereits durch das sakramentale Band der
Taufe verbunden sind, withrend die am interreligio-
sen Dialog Beteiligten zunichst einmal nichts an-
deres eint als der religios fundierte gute Wille. Die
entscheidende, weil sakramental und damit ontolo-
gisch begriindete Trennungslinie verliduft (nach der
Lehre des Konzilsdekrets »Unitatis redintegratio«)
nicht zwischen Katholiken und Nichtkatholiken,
sondern zwischen den in »Communio plena« ste-
henden Katholiken und den in »Communio non
plena« stehenden nichtkatholischen Christen einer-
seits und den auBerhalb der kirchlichen »Commu-
nio« stehenden Nichtchristen andererseits. Der Be-
griff des Okumenismus, wie ihn die katholische
Kirche versteht, kann daher ausschlieBlich auf jene
Aktivititen angewandt werden, deren Ziel »die
Wiederherstellung der Einheit unter allen Christen
[!« (can. 755 § 1 CIC) ist.

Im siebten und letzten Kapitel geht es um »Die
Auswirkungen des Okumenismus« (199-238).
Anhand zahlreicher dokumentierter Beispiele be-
schreibt der Verfasser den seiner Meinung nach
»beklagenswerten Zustand der katholischen Kir-
che« (199), fiir den er vor allem den Okumenismus
verantwortlich macht. In erstem ersten Abschnitt,
der »Die, Zerstérung des Glaubens der Kirche«
(199—-208) zum Thema hat, ist er nach eigenen An-
gaben aufzuzeigen bemiiht, dass der Okumenismus
»die Einbruchsstelle der Hiresie in die Kirche«
(199) ist. In die gleiche Richtung weist der im zwei-
ten Abschnitt vorgebrachte und wiederum mit zahl-
reichen Beispielen untermauerte Vorwurf einer zu-
nehmenden »Protestantisierung der Kirche« (208—
225), bevor er im dritten Abschnitt den »Verlust
des konfessionellen Bewusstseins« (225-238)
beklagt. Zur Nachdenklichkeit sollten die in die-
sem Zusammenhang vorgetragenen Ausfiihrungen
tiber »Das Echo auf die Erkldirung >Dominus Ie-
sus<« (236-238) anregen, die der Verfasser in fol-
gendes Resiimee gipfeln lisst: »Das kirchliche
Lehramt aller Stufen kann vortragen, was es will,
wenn es dem 6kumenischen Rausch entgegensteht,
bleibt es unbeachtet, wird verhohnt und abgelehnt«
(238).

Den »Schluss« (239-242) des Bandes bildet ei-
ne leider etwas iiberspitzt emotional ausgefallene
Abrechnung des Verfassers mit dem, was er als
»okumenische[n] Mythos« (241) bezeichnet. Un-
eingeschrinkt zuzustimmen ist ihm allerdings,
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wenn er in diesem Zusammenhang bemerkt: »Es ist
unméglich, die Wahrheitsfrage durch kirchenpoli-
tische Diplomatie iiberspringen zu wollen. [...] Was
die Kirche tun kann, um alle Christen in ihrem
SchoB zu vereinigen, ist Folgendes. Die Verfassung
und die Lehre der Kirche miissen rein und unver-
sehrt bewahrt und dargestellt werden. Attacken ge-
gen das gottgegebene Lehr- und Hirtenamt diirfen
in ihr keinen Platz haben. Mit der Theologie der
Gefiilligkeiten, bei welcher der Anspruch der
Wabhrheit beiseite gesetzt wird, ist Schluss zu ma-
chen« (240-241). Gerechterweise wird man in die-
sem Zusammenhang darauf hinweisen miissen,
dass dies nicht unbedingt im Widerspruch zu dem
stehen muss, was die katholische Kirche unter Oku-
menismus versteht. Das Problem liegt oftmals wohl
eher in einem falschen (und damit letztlich kontra-
produktiven) Verstandnis des Okumenismus, vor
dem schon das II. Vatikanum geglaubt hat warnen
zu miissen, als es erklirt hat, dass nichts »dem oku-
menischen Geist so fern [ist] wie jener falsche Ire-
nismus, durch den die Reinheit der katholischen
Lehre Schaden leidet und ihr urspriinglicher und si-
cherer Sinn verdunkelt wird (»Unitatis redintegra-
tio«, Nr. 11).

Gerade angesichts dessen kommt man ebenfalls
nicht umhin, dem Verfasser zuzustimmen, wenn er
darauf hinweist, dass viele »Okumeniker in
schwersten [llusionen befangen [sind]. Sie leiden
an Realitdtsverlust und sehen die wirkliche Lage
nicht mehr« (240). Hier Abhilfe zu schaffen, dazu
vermag das Buch von Georg May ohne Zweifel —
trotz und vielleicht auch gerade aufgrund mancher
Uberspitzungen — einen wichtigen Beitrag zu leis-
ten. Wolfgang, F. Rothe, St. Pélten

Stephan Haering | Burghard Pimmer-Jiisten |
Martin Rehak, Statuten der deutschen Domkapitel
(= Subsidia ad ius canonicum vigens applicandum
6), Metten: Abtei-Verlag 2003, ISBN 3-930725-02-9,
590 8., Euro 24,80.

Die Kirche in Deutschland gliedert sich derzeit in
27 (Erz-)Diozesen, an deren Kathedralen jeweils ein
Dom- bzw. Metropolitankapitel eingerichtet ist. Die
Kapitel haben in der Kirche eine lange Tradition. [h-
re (Wieder-)Errichtung erfolgte zwischen 1821 und
1996/97 auf der Basis von Vereinbarungen zwischen
Staat und Kirche. Zugleich erfolgte in diesen Ver-
einbarungen auch die Festlegung ihrer Grundstruk-
tur. Als aus Priestern bestehende Kollegien haben
sie feierliche liturgische Funktionen an der Kathe-
dral- oder Stiftskirche wahrzunehmen und jene Auf-
gaben zu erfiillen, die ihnen durch das Recht oder
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vom Ditzesanbischof iibertragen sind. Das Inkraft-
treten des neuen kirchlichen Gesetzbuches, des Co-
dex Iuris Canonici, im Jahre 1983 erforderte auch
die Novellierung der Statuten der einzelnen Dom-
kapitel, die (mit Ausnahme von Eichstitt) im We-
sentlichen abgeschlossen ist. Zudem sind in Folge
die Wiedervereinigung Deutschlands und der da-
mit verbundenen Neuordnung der Ditzesanstruktu-
ren im Osten und Norden neue Domkapitel entstan-
den.

Von daher ist es sehr zu begriifien, dass die Her-
ausgeber die geltenden Statuten der deutschen
Domkapitel in einer Sammlung vorlegen. Dabei
sind die Texte der Statuten, die zum Teil erstmals
veroffentlicht sind, in alphabetischer Reihenfolge
der Bistiimer abgedruckt, wobei die unterschiedli-
che Gliederungsstruktur der Statuten beibehalten
wurde. Die von den Autoren gesetzten Randziffern
dienen der Erschliefung der Statuten durch das
Sachregister und leisten fiir den praktischen Um-
gang mit der Sammlung eine wesentliche Hilfe. So-
weit sich in den Anhédngen zu den Statuten rechtli-
che Regelungen im engeren Sinn finden, wurden
auch diese abgedruckt, ebenso — sofern vorhanden
—die Ordnung fiir das Domkapitel als Konsultoren-
kollegium (vgl. die Domkapitel von Hamburg, Hil-
desheim und Trier). In einer Einfiihrung (S. 15-25)
werden die Grundlagen fiir Errichtung und Struktur
der Kapitel, die Rahmenbestimmungen des allge-
meinen Kirchenrechts, die Domkapitel als Konsul-
torenkollegium, die Mitwirkung an der Bistumslei-
tung und an der Bestellung von Bischéfen und die
Gestaltung der Statuten angesprochen. Ein Abkiir-
zungsverzeichnis, Hinweise zur Benutzung, eine
Ubersicht der Statuten mit Fundstellen, einschligi-
ge Dokumente (Dekret des Apostolischen Nuntius
in Bayern vom 4. April 1926 iiber die Triennallis-
ten; Reskript der Kongregation fiir die Kleriker
vom 11. April 1972 zur Frage der Emennung der
Dignitiire der bayerischen Domkapitel und des al-
tersbedingten Stellenverzichtes der Mitglieder der
bayerischen Domkapitel; Rundschreiben des Vor-
sitzenden der Bayerischen Bischofskonferenz vom
28. Juni 1972 fiir das Verfahren zum altersbeding-
ten Stellenverzicht der Mitglieder der bayerischen
Domkapitel), die Auflistung neuerer einschligiger
Literatur und ein iiberaus reichhaltiges Register (S.
467-589) runden den Band ab. Er dokumentiert ei-
ne grofe rechtliche Vielfalt, die sich trotz sachlich
gebotener Ubereinstimmungen in den Statuten der
deutschen Domkapitel zeigt. Er erméglicht dem
interessierten Leser den Zugriff auf entlegene und in
der Regel nicht immer leicht zugdngliche Rechts-
quellen und schafft zugleich die Basis fiir rechts-
vergleichende Studien.

Wilhelm Rees, Innsbruck
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Stephan Haering | Heribert Schmitz(Hg.): Lexi-
kon des Kirchenrechts (= Lexikon fiir Theologie
und Kirche kompakt), Freiburg im Breisgau/Ba-
sellWien: Verlag Herder 2004, 1229 §. bzw. Sp.,
ISBN 3-451-28522-3,24,90 €.

Dass mit einer Neuerscheinung aus dem Gebiet
der katholischen Theologie eine echte Liicke nicht
nur fiir einige wenige Fachleute, sondern fiir die
iiberwiegende Mehrheit der in Theorie wie Praxis
mit theologischen Fragestellungen Befassten ausge-
fiillt wird, ist selten genug der Fall. Das hier vorzu-
stellende Werk diirfte ohne Zweifel dazu gehoren.

Ziel der Herausgeber war es, wie sie im Vorwort
(7*—8%*) berichten, »fiir die Bediirfnisse der Seelsor-
ge, der kirchlichen Verwaltung, der kirchlichen Ge-
richtsbarkeit und der Wissenschaft, aber auch den en-
gagierten Gldubigen und allen anderen, die am Leben
der Kirche interessiert sind, ein fachlich gediegenes
und zugleich preisgiinstiges Nachschlagewerk fiir
den Bereich des (katholischen) Kirchenrechts bereit-
zustellen« (7*). Dafiir, diesen hohen Anspruch mit
Kompetenz und Geschick erfiillt zu haben, gebiihrt
Herausgebern wie Verlag Dank und Anerkennung.

Nach der umfangreichen, fast zweihundert Na-
men umfassenden Auflistung der Mitarbeiter (S.
9%-10*) und einem kompakten Abkiirzungsver-
zeichnis (S. 11*-14%*) gliedert sich das Werk in
zwei Hauptteile: einem Sachteil (Sp. 1-1028) so-
wie einem Personenteil (Sp. 1033-1180). Abgerun-
det wird es im Anhang durch ein ebenfalls getrennt
in Sachen und Personen aufgegliedertes Stichwort-
register (Sp. 1185-1210) sowie das Inhaltsver-
zeichnis der beiden geltenden kirchlichen Gesetz-
biicher, des Codex Iuris Canonici von 1983 (S.
1211-1222) und des Codex Canonum Ecclesiarum
Orientalium (S. 1223-1229) mit einem jeweils an-
geschlossenem Kanonesregister.

»Dem Charakter der Reihe entsprechend bilden
die kirchenrechtlich relevanten Artikel des >Lexikon
fiir Theologie und Kirche« (3. Auflage, 11 Binde,
1993-2001) den Grundstock des vorliegenden Ban-
des« (7*). Von den insgesamt iiber 1100 Artikeln im
Sachteil wurden rund 120 von den Herausgebern
und einem kleinen Mitarbeiterstab ginzlich neu ver-
fasst, da die entsprechenden Lemmata im »Lexikon
fiir Theologie und Kirche« entweder nicht enthalten
sind oder aber deren Neufassung »wegen der Erwar-
tungen an ein spezifisch kirchenrechtlich orientier-
tes Lexikon notwendig war« (7*). Alle Artikel wur-
den durchgesehen, gegebenenfalls korrigiert und er-
ginzt sowie hinsichtlich statistischer Daten und der
Quellen- und Literaturangaben auf den neuesten
Stand gebracht. Das gleiche gilt fiir die rund 250 im
Personenteil versammelten Biogramme der bedeu-
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tendsten Kanonisten aus Vergangenheit und Gegen-
wart, der allerdings nur um die Namen einiger weni-
ger, vornehmlich aus dem deutschsprachigen Be-
reich stammender und in jiingerer Zeit verstorbener
Personlichkeiten erginzt wurde.

Wenngleich die Beschrinkung auf einen einzigen
Band die Konzentration auf das derzeit geltende
Recht und insofern eine gewisse Vernachldssigung
rechtshistorischer Aspekte unumgénglich gemacht
hat, bietet das Werk Antworten auf praktisch alle
wesentlichen Fragestellungen aus dem Gebiet des
katholischen Kirchenrechts: Es behandelt Wesen,
Grundbegriffe und Quellen des Kirchenrechts eben-
so wie dessen theologische Grundlegung und prak-
tische Anwendung. Ob es sich nun um die Bestim-
mung abstrakter Begriffe wie Amt oder Person han-
delt, um die Bedeutung von Rechtsinstituten wie
Inkardination oder Personalprilatur oder um die
kirchenrechtlichen Konsequenzen von Asyl oder
Gewissensfreiheit — kaum eine Frage aus dem Be-
reich des kirchlichen Lebens, auf die das Werk
keine ebenso pridgnante wie kompetente Antwort
bieten wiirde. Wer dariiber hinaus nach tiefer ge-
henden Informationen sucht, wird durch die ein-
schligigen Quellen- und Literaturhinweise bestens
bedient.

Insofern vermittelt das Lexikon des Kirchenrechts
dem Leser liber die Beantwortung konkreter Frage-
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stellungen hinaus auch einen Blick auf die Bedeu-
tung des Rechts fiir Wesen und Leben der Kirche
insgesamt, das eben nicht nur eine theologische Teil-
disziplin unter anderen darstellt, sondern eine Wirk-
lichkeit, ohne die iiberhaupt nicht zu begreifen ist,
was das Zweite Vatikanische Konzil im beriihmten
achten Kapitel der dogmatischen Konstitution »Lu-
men gentiume als ein aus gottlichem und menschli-
chem Element zusammenwachsendes Mysterium
und damit als sakramental begriindete Rechtsge-
meinschaft, als Communio, beschrieben hat.

Von nicht unerheblicher Bedeutung fiir das hier
vorzustellende Werk ist die iibersichtliche und gut
lesbare Prisentation der dargebotenen Informa-
tionsfiille, durch die ein rascher und gezielter Zu-
griff auf die gesuchten Auskiinfte erméglicht wird.
Der Band ist trotz seines verhdltnismiBig giinstigen
Preises kompakt und fest gebunden, so dass man
ihn immer wieder gern zur Hand nimmt.

So kann man das Lexikon des Kirchenrechts zu-
sammenfassend als einen zuverlédssigen Ratgeber
fiir Studium und Praxis des Kirchenrechts bezeich-
nen, das auf dem Schreibtisch keines Theologen
und Seelsorgers fehlen sollte. Es bedarf keiner be-
sonderen Vorahnung um zu vermuten, dass es in
kiirzester Zeit einen festen Platz unter den theologi-
schen Standardwerken einnehmen wird.

Wolfgang F. Rothe, St. Pélten

Liturgie

Thomas Witt, Repraesentatio Sacrificii. Das eu-
charistische Opfer und seine Darstellung in den
Gebeten und Riten des Missale Romanum 1970.
Untersuchungen zur darstellenden Funktion der
Liturgie (Paderborner Theol. Studien 31), Pader-
born: Schéningh 2002, 401 S., ISBN 3-506-76282-
6, Euro 55,00.

Die Paderborner liturgiewissenschaftliche Dis-
sertation schopft aus profunden Kenntnissen so-
wohl der Liturgik als auch der Dogmatik. Im ersten
Hauptteil befasst sich Vf. mit dem Opfer Christi
und der Kirche, niherhin mit dem Abendmahl Jesu
und seinem Opfer am Kreuz sowie der Eucharistie
als Vergegenwiirtigung des Kreuzesopfers. Ein be-
sonderes Augenmerk gilt der Rede vom Opfer in li-
turgischen Texten. Ausfiihrlich wird dies am Bei-
spiel einzelner Gabengebete und des Canon Roma-
nus erortert. Es geht dabei um die lex orandi. Gabe
und Opfer der Kirche sind auf jeden Fall ihr Thema.
Es folgen Uberlegungen zu theologischen Voraus-
setzungen fiir die Rede vom »Opfer der Kirche«,
wobei V£, hinsichtlich der Frage einer Mitwirkung
der Kirche beim Opfer Gedanken von Hans Urs

von Balthasar geschickt einbringt. Die bleibende
Grundlage des Opfers der Kirche ist und bleibt der
Leib Christi. Der zweite Hauptteil untersucht die li-
turgisch-rituelle Darstellung des Opfers Christi und
der Kirche. Hier geht es um den Zusammenhang
zwischen dem, was das Opfer Christi und das Opfer
der Kirche theologisch bedeuten, und der liturgi-
schen Darstellung desselben innerhalb der eucharis-
tischen Feier. Dabei miissen die unterschiedlichen
rituellen Vollziige verschieden gewichtet werden.
Die sakramentalen Zeichen von Brot und Wein, die
durch die Konsekration zu Leib und Blut Christi
werden, haben eine grofiere Bedeutung und sind,
wegen der direkten Einsetzung durch den Herrn,
unverinderlicher als etwa die Riten der Gabenbe-
reitung. Die Grundthese lautet: Die im engeren
Sinn sakramentale Darstellung des Opfers (Christi
und der Kirche) ist die Konsekration; alle anderen
Riten sind als Ausfaltungen derselben anzusehen.
Im Abschnitt iiber die Darstellung des Opfers Chris-
ti geht es u.a. um die Mischung, die Epiklese, die
Konsekration mit den begleitenden Gesten, das
postkonsekratorische Darbringungsgebet und die
Kommunion als Opfermahl. Ein weiterer Abschnitt
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behandelt die Darstellung des Opfers der Kirche.
Die Untersuchung der einzelnen Riten der Eucha-
ristiefeier wird konfrontiert mit der lehramtlichen
Auffassung iiber die Messe; so ergibt sich fiir den
Vf., dass der in der Tradition gewachsene liturgi-
sche Ausdruck fiir das Opfer diesem durchaus an-
gemessen sei. Ein dritter Hauptteil schlieBlich ertr-
tert in systematischer Riickschau das eucharistische
Opfer im Zusammenspiel von Dogmatik und Litur-
gik. Das Opfer der Kirche darf nicht unabhingig
vom Opfer Christi gesehen werden. Erst die Zu-
sammenschau Christi und der Kirche im Bild vom
Leib Christi, in dem Haupt und Glieder eine nicht
aufhebbare Symbiose eingegangen sind, ermog-
licht, das eigene Wirken der Kirche wahrzuneh-
men, zu wiirdigen und es doch nicht in Konkurrenz
zur einzigen Mittlerschaft Christi treten zu lassen
(vgl. 352). VI. gelingt es zu klidren, wie man heute
verantwortlich vom Opfer in der Eucharistie spre-
chen kann. Er legt seinen Ausfiihrungen konse-
quent den alten Grundsatz lex orandi — lex credendi
zugrunde. Dabei sieht er in der Ellipse das geeigne-
te Modell fiir das In- und Miteinander von Dogma-
tik und Liturgik (353). Ein Register wiirde den Zu-
gang erleichtern. Kurt Kiippers, Augsburg

Wagner, Gerhard: Berufen zum Dienst in Kirche
und Welt. Briefe eines Pfarrers an seine Pfarrge-
meinde, Buttenwiesen: Stella Maris Verlag 2003,
331S.,ISBN 3-934225-33-0, EUR 12,50.

»Ihr sehr ergebener ...«. Unter diesem Titel hat
einst der Patriarch von Venedig und spitere Papst
Johannes Paul I. — Albino Luciani — Briefe an
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Personlichkeiten aus Vergangenheit und Gegen-
wart veroffentlicht. Der Brief als eine Form des
Dialogs zwischen der Gedanken-, Lebens- und
Glaubenswelt des Verfassers und des/der Adressa-
ten — so versteht auch Gerhard Wagner seine
»Briefe eines Pfarrers an seine Pfarrgemein-
de«. Hervorgegangen ist dieses Buch aus Beitri-
gen fiir den ortlichen Pfarrbrief, in denen Vf. von
dem, was eigentlich nur Einzelne oder ein-
zelne Gruppen betrifft, »manches in Briefform fiir
viele Menschen« niederschrieb, um damit einer-
seits seinen »Gedanken ein besonderes Gewicht«
zu geben, andererseits um »Briicken zu schlagen,
damit Kirche und Menschen wieder zusammenfin-
den« (10).

Entsprechend vielfiltig sind die Adressaten und
die Themen der Briefe. Diese reichen von der
Vorstellung des neuen Pfarrers, iiber Briefe an
Mitarbeiter (Caritashelfer, Ehrenamtliche, Frauen,
Pfarrbriefaustriger ...), an Kinder und junge
Leute, an Ausgetretene und Kirchendistanzierte,
an Alte und Kranke, an Menschen in verschie-
denen Berufen, an Menschen, die von Sucht bedroht
sind, an die Familien und viele mehr. Kaum eine
Lebenswelt, die nicht in einem der Briefe angespro-
chen wird. So wird ein Gesprich eines Seelsorgers
mit den verschiedenen Gruppen seiner Pfarrei le-
bendig. Manche der Briefe scheinen allerdings ohne
Hintergrundwissen tiber die spezielle Situation der
Pfarrei nicht leicht verstindlich.

Wer Anregung fiir ein dhnliches eigenes Unter-
nehmen sucht, wird hier sicher fiindig. Hilfreich
dazu ist das ausfiihrliche Stichwortverzeichnis, das
das Buch abschlieBt. Michael Kreuzer, Augsburg

Spirituelle Theologie

Garrigou-Lagrange, Réginald: Mystik und
christliche Vollendung. Mit einem Vorwort von Da-
vid Berger, Bonn: Verlag nova & vetea, 2004
(Nachdruck der Ausgabe Augsburg 1927), 544 Sei-
ten, ISBN 3-936741-01-8, Euro 54,-.

Garrigou-Lagrange, Réginald: Der Sinn fiir das
Geheimnis und das Hell-Dunkel des Geistes. Natur
und Ubernatur. Mit einem Vorwort von Thomas
Marschler, Bonn: Verlag nova & vetera 2004
(Nachdruck der Ausgabe Paderborn 1937), 340 S.,
ISBN 3-936741-02-6, Euro 44,-.

Betrachtet man die theologischen Verdffentli-
chungen in den letzten Jahren so kann fiir den deut-
schen Sprachraum ein wiedererlangtes Interesse fiir
die scholastische Theologie, im Besonderen fiir de-
ren thomistische Richtung, festgestellt werden. Im

Gegensatz zu den Modetheologien des 20. Jahrhun-
derts, die sich von tkologischer iiber feministische
bis zur Befreiungs- und Transzendentaltheologie er-
strecken, findet man hier neben anderen positiven
Ansitzen wieder einen festen Grund auf dem man
kirchliche Theologie betreiben kann. Ein dhnliches
Phidnomen kann iibrigens in der ersten Hiilfte des
19. Jahrhunderts in der Uberwindung der Aufkli-
rungstheologie durch Minner wie F. L. B. Lieber-
mann und seine Mainzer Schule beobachtet werden.

Nun hat der junge Bonner Verlag nova & vetera,
seinem Namen verpflichtet, zwei Schiitze aus der
Vergangenheit gehoben und als reprographischen
Nachdruck neu herausgegeben. Es handelt sich um
zwei Werke des Dominikanerpaters und Thomisten
Reginald Garrigou-Lagrange: »Mystik und christli-
che Vollendung« und »Der Sinn fiir das Geheimnis«.
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Garrigou-Lagrange (1877-1964) wurde nach ei-
nem Bekehrungserlebnis Dominikaner und war
von 1909-1960 Professor fiir Fundamentaltheolo-
gie und Dogmatik am Angelicum in Rom. Er griin-
dete 1917 den ersten Lehrstuhl fiir spirituelle Theo-
logie und wirkte als Berater des Heiligen Offiziums
und in der Vorbereitungskommission des II. Vati-
kanums. Papst Johannes Paul II. verfasste bei ihm
seine Dissertation iiber Johannes vom Kreuz. G-L
gehorte zu den prominentesten Gegnern der »nou-
velle théologie«, in der er den Modernismus
wiederaufleben sah. (vgl. Berger, Garrigou-La-
grange: BBKL XVII, 441f.).

»Mystik und christliche Vollendung« erschien
1923 unter dem Titel »Perfection chrétienne et
Contemplation selon Saint Thomas d’Aquin et
Saint Jean de la Croix« und wurde 1927 in deut-
scher Sprache verdffentlicht. Dem Nachdruck des
Werkes ist eine Einleitung von David Berger vor-
angestellt, die die Grofe und Bedeutung G-Ls er-
kennen lisst, der Wissenschaft und Spiritualitit zu-
tiefst in sich verband.

Es geht G-L zunidchst um die Vereinigung von
Aszese und Mystik. Letztere wurde auf wenige Be-
vorzugte reduziert und galt als Gefahr, weil sie
Vermessenheit und Einbildung fordere (22). Dem
stellt G-L die Verwiesenheit beider entgegen:
»(D)ie Aszese bereitet die Seele vor fiir die mysti-
sche Vereinigung [...] Werden Aszese und Mys-
tik voneinander getrennt, so fehlt der Aszese
Schwung, Innerlichkeit, Hohe; die Mystik verliert
Bedeutung, Wiirde, Tiefe; sie scheint nur ein Luxus
im geistlichen Leben einiger Bevorzugter zu sein.
Dieser Begriff der aszetischen und mystischen The-
ologie oder der Lehre vom geistlichen Leben ent-
spricht am meisten der traditionellen Lehre, die in
diesem Werk moglichst wiedergegeben werden
soll.« Ziel der Mystik ist die »eingegossene Be-
schauung«, zu der alle Christen berufen sind. Den
Weg dorthin stellt G-L dar in einer Synthese aus
den grofen spanischen Mystikern (z.B. Johannes
vom Kreuz, Theresa von Avila) und der Theologie
des Aquinaten. Er behandelt in sechs groen Teilen
die allgemeine Problematik (10—33), das Verhiilt-
nis der Mystik und der Gnadenlehre des hl. Thomas
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(36—74), die christliche Vollendung (76—127),
Wesen und Grade der Beschauung (130-215) und
schlieBt mit einer Synthese (294—-424), in der er
u.a. auf die Autoritit des Aquinaten in der mysti-
schen Theologie eingeht und die Ubereinstimmung
der groBen Lehrer in Bezug auf den normalen Cha-
rakter der eingegossenen Beschauung ausfiihrlich
darstellt. Weitere Probleme zur mystischen Be-
schauung werden in einem Anhang behandelt
(426-488).

Das zweite Werk aus dem Jahr 1934 trigt den
vollen deutschen Titel »Der Sinn fiir das Geheim-
nis und das Hell-Dunkel des Geistes. — Natur und
Ubernatur« und ist nach den einleitenden Worten
von Thomas Marschler »das einzige der im engeren
Sinn systematischen Biicher des Dominikaners ge-
blieben, das bis heute ins Deutsche iibersetzt wur-
de« (XI). Das Hell-Dunkel des Geistes bildet den
Ausgangspunkt fiir den Sinn fiir das Geheimnis:
Wiihrend es sich bei dem Hellen um das Erkannte
handelt, ist es beim Dunkel das Unbekannte. G-L
kennt zwei Dunkelheiten: »jene von unten, die aus
dem Stoff, dem Irrtum und dem Bésen stammt, und
die von oben, die Dunkelheit des innergéttlichen
Lebens« (16, 116). Zur Dunkelheit von oben zihlt
neben dem innergottlichen Leben auch die Teilha-
be daran, das Leben der Gnade. Besonders das Ge-
heimnis der Beziehung von Natur und Gnade bil-
det einen Schwerpunkt im Denken G-Ls (136-—
291), jaes stellt fiir ihn sogar den »Mittelpunkt aller
Theologie« (227) dar. Dabei gelingt es ihm, diese
Beziehung fernzuhalten von problematischen Lg-
sungsversuchen der Theologiegeschichte: »Die or-
ganische Verbundenheit zwischen Natur und Gna-
de unterscheiden sich bei G-L [...] sowohl von der
zu #uBerlichen Beziehung beider Wirklichkeiten
im Molinismus [...] als auch von den transzenden-
talistischen Ansitzen, nach denen die Gnade >im-
mer schon< im menschlichen Seinshorizont anwe-
send ist.« (M. Hauke: DT v. 24. Juli 2004, 6).

Es wire zu wiinschen, dass weitere Werke dieses
groflen Theologen, dessen thomistischer Zugang
»den Menschen zum Staunen und zur Anbetung«
fithrt (Hauke, ebd.), in deutscher Sprache erschie-
nen. Peter H. Gorg, Hartenfels

Homiletik

Kiihn, Christoph: Stéiirke unseren Glauben. Bibli-
sche Homilien, Regensburg. Friedrich Pustet 2004,
152 8., ISBN 3-791 7-1921-1, EUR 14, 90.

Trefflicher als der Pipstliche Nuntius in Belgien
und Luxemburg, Erzbischof Dr. Karl Rauber, im
Vorwort dieses Predigtbandes seines Freundes

Msgr. Dr. Christoph Kiihn es formuliert hat, lisst
sich das zentrale Anliegen des Autors nicht artiku-
lieren. In grofer Nihe zu und intimer Vertrautheit
mit Schrift und Tradition wird der Versuch ge-
macht, in echten Homilien den Leser (wie friiher
den Horer) mit Christus und in ihm mit dem Drei-
faltigen Gott in lebendige Beziehung zu bringen,
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ausgehend von den Texten des AT und NT im Fest-
kreis des Kirchenjahres.

Uberraschend dabei ist, daB Msgr. Dr. Kiihn
hauptberuflich im vatikanischen Diplomatischen
Dienst steht, und zwar als Leiter der deutschspra-
chigen Abteilung des Staatssekretariats. Nach dem
Studium der Philosophie und Theologie, Priester-
weihe und einigen Kaplansjahren in Eichstitt stell-
te ihn der damalige Bischof von Eichstitt und spé-
tere Erzbischof von Bamberg, Dr. Karl Braun, fiir
die Spezialausbildung im Dienst des Heiligen Stuh-
les frei, wo er nach einigen Vertretungen in Afrika

Anschriften der Herausgeber:

Buchbesprechungen

heute Leiter der deutschsprachigen Abteilung des
Staatssekretariates ist. Erstaunlich ist schon die
bloBe Tatsache, dass die berufliche Haupttitigkeit
Msgr. Kiihn noch Interesse und Zeit ldBt, die tief-
sten Wurzeln dafiir zu suchen, zu hegen und zu
pflegen: Glaube und Meditation, und zwar in theo-
logisch hochstehender Weise bei bleibender Nihe
zu aktuellen menschlichen Anliegen.

Das Buch ist echt und trotz seines theologischen
Tiefganges leicht verstindlich. Der Autor ist zu be-
gliickwiinschen, der Leser auch!

Michael Seybold, Eichstdtt (1)

Ditzesanbischof em. Prof. Dr. Kurt Krenn, Domplatz 1, A-3101 St. Polten
Leo Cardinal Scheffczyk, St.-Michael-Stralie 87, D-81673 Miinchen
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Prof. Dr. Dr. Anton Ziegenaus, Heidelberger Strae 18, D-86399 Bobingen

Anschriften der Autoren:

P. Dr. Johannes Nebel, Thalbachgasse 10, A-6900 Bregenz

Dr. Wolfgang Rothe, Wenzel-Kaska-Str. 9, A-3100 St. Polten

Card. Leo Scheffczyk, St.-Michael-Strale 87, D-81673 Miinchen
Dr. Wendelin Eugen Seitz, Am Backofenwall 7, D-86153 Augsburg
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