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Die Marienwallfahrtsstétten:
Zentren der Welt- und Heilsgeschichte.

Die marianischen Gebetsorte in der Sicht Johannes Pauls 1.
Von Anton Ziegenaus

Papst Johannes Paul II. hat auf seinen vielen Pastoralreisen mit besonderer Liebe
marianische Gebetsorte aufgesucht. Seinen Predigten lagen — wie nicht anders zu er-
warten — Themen iiber die Rolle Mariens im Leben Christi, der Kirche und des ein-
zelnen Gldubigen zugrunde. So ging er am 6. 11. 1982 in Zaragoza (Spanien) zu-
nichst auf die Jungfrauschaft Mariens ein, wohl als Homage an Ildefons von Toledo,
der im 7. Jahrhundert ein Werk »Uber die immerwihrende Jungfrauschaft der hl.
Maria« verfasst hat.

Im zweiten Teil zeigt er, dass Maria immer zu Christus fiihrt. Im dritten Teil erldu-
tert er, dass wir als Sohne einen gemeinsamen Vater und Christus als Bruder haben,
wenn wir auch eine gemeinsame Mutter haben, sonst wiren wir Stiefsohne und
Stiefbriider!.

Manchmal war dem Marienthema noch ein Nebenthema vorgegeben, etwa wenn
am 18. 11. 1980 in Altotting noch beriicksichtigt werden musste, dass die Mitglieder
der Orden, Sékularinstitute und anderer geistlicher Gemeinschaften eingeladen wa-
ren. Doch lassen sich beide Schwerpunkte leicht miteinander verbinden. Oder: Der
Besuch des Marienheiligtums von Argentinien, Lujdn, am 11. 6. 1982 war {iber-
schattet vom Krieg um die Falklandinseln.

In diesem Artikel seien die z. T. beildufigen Aussagen des Papstes zu den mariani-
schen Gebetsstiitten untersucht. Die dabei geduBerten Gedanken beleuchten in eige-
ner Weise die Bedeutung, die Johannes Paul II. der Marienverehrung im Leben der
Kirche und des einzelnen Gléubigen beigemessen hat. Die Originaltexte sollen zu-
nichst im Wortlaut wiedergegeben und dann kommentiert werden.

A.) Vorstellung und Kommentierung der Texte

1. Ansprache in Kevelaer (2.5. 1987)

»Die wirklichen Zentren der Welt- und Heilsgeschichte sind nicht die betriebsa-
men Hauptstiddte von Politik und Wirtschaft, von Geld und irdischer Macht. Die
wahren Mittelpunkte der Geschichte sind die stillen Gebetsorte der Menschen. Hier
vollziehen sich in besonders dichter Weise die Begegnung der irdischen Welt mit der

'Vgl. C. Pozo, El discurso de S. S. Juan Pablo II. en el acto mariano nacional de Zaragoza (6 de Noviem-
bre de 1982): Scripta de Maria VII 1983, 15-27.
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iberirdischen Welt, der pilgernden Kirche auf Erden mit der ewigen und siegreichen
Kirche des Himmels. Hier geschieht GréBeres und fiir Leben und Sterben Entschei-
denderes als in den grolen Hauptstidten, wo man meint, am Puls der Zeit zu sitzen
und am Rad der Weltgeschichte zu drehen.«

Johannes Paul II. vergleicht in Kevelaer die betriebsamen Hauptstéddte, wo Politik
und Geld gemacht werden, mit den stillen Gebetsorten. Diese sind die wahren
Mittelpunkte der Geschichte, weil hier das fiir Leben und Sterben Entscheidende ge-
schieht. Dieses Urteil setzt voraus, dass das Gebet eine Geschichtsmacht ist, nicht
nur weil wir Menschen im Gesprich mit Gott unsere Lebenswege und die bleibende
Wertordnung erkennen und unsere Entscheidungen treffen, sondern weil wir uns von
tiberirdischer Kraft getragen wissen. Die in den irdischen Hauptstidten entschiede-
nen Fragen sind nicht mit denen zu vergleichen, um die an den Gebetsorten gerungen
wird.

2. Predigt im Marienheiligtum von Tschenstochau am 4. 6. 1979

»Das Bild von der Jasna Gora wurde zum Ausdruck einer noch élteren Tradition,
einer noch dlteren Glaubenssprache in unserer Geschichte. In ihm spiegelte sich der
gesamte Gehalt unseres éltesten Liedes, der >Gogarodzicax, der >Gottesgebirerinc.

Jene, die durch das Lied sprach, hat zu ihrer Zeit durch dieses Bild gesprochen, in
welchem sie ihre miitterliche Gegenwart im Leben der Kirche und des Vaterlandes
zum Ausdruck brachte, ihre miitterliche Sorge um jede Seele, um jede Familie, um
jeden Menschen, der auf dieser Erde lebt, der arbeitet und kdmpft, der auf dem
Schlachtfeld umkommt, der mit einer Entscheidung ringt, der siegt oder unterliegt,
der das Vaterland verlassen muss und in die Emigration geht, der ... der ...

Die Polen sind es gewohnt, unzéhlige Probleme ihres Lebens, verschiedene trau-
rige oder freudige Lebensmomente, insbesondere die wichtigen und entscheidenden,
die Augenblicke voller Verantwortung fiir die Wahl des Lebensweges oder des Beru-
fes, die Geburt eines Kindes, den Schulabschluss bzw. die Reifepriifung wie vieles
sonst ... mit diesem Ort, mit diesem Heiligtum zu verbinden. Sie sind es gewohnt,
mit allem zur Jasna Géra zu kommen, um iiber alles mit ihrer Mutter zu reden — mit
der, die hier nicht nur ihr Bild, ihr Gnadenbild hat, eines der bekanntesten und meist-
verehrten auf der Welt, sondern die hier auf besondere Weise da ist, gegenwirtig ist.
Sie ist gegenwiirtig im Geheimnis Christi und der Kirche, lehrt das Konzil. Sie ist
gegenwdrtig fiir alle und fiir jeden, der immer zu ihr pilgert ..., und sei es nur dem
Geiste und dem Herzen nach, weil er anderes nicht kann ... Jasna Gora ist das Hei-
ligtum der Nation. Man muss das Ohr an diesen heiligen Ort halten, um zu spiiren,
wie im Herzen der Mutter das Herz der Nation schligt. Es schlédgt aber, wie wir wis-
sen, in allen Tonarten der Geschichte, in allen Kldngen des Lebens. Wie oft schlug es
im Klagelaut unserer geschichtlichen Leiden! Aber auch im Ausruf des Sieges mit
der Freude. Man kann auf verschiedene Art die polnische Geschichte schreiben, ins-
besondere die der letzten Jahrhunderte ... Wollen wir jedoch erfahren, wie diese Ge-
schichte in den Herzen der Polen stromt, dann miissen wir das Ohr an diesen Ort hal-
ten. Dann miissen wir auf das Echo des gesamten Lebens der Nation im Herzen ihrer
Mutter und Konigin lauschen.«
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Der Pole Johannes Paul II. spricht besonders warm und innig von Jasna Géra.
Aber meint er nur das Heiligtum in Tschenstochau als geistig-geistliche Mitte jedes
einzelnen Polen und der polnischen Nation oder trifft auf die zentralen Marienheilig-
tiimer anderer Volker (wie Guadalupe in Mexiko, Zaragoza in Spanien, Loreto in
Italien) nicht dasselbe zu, was der Papst von Tschenstochau sagt, nimlich dass sie
Heiligtiimer der Nation sind und in ihnen das Herz der Mutter schlédgt und an diesen
Orten das Echo der gesamten Nation widerhallt?

Maria ist ferner in miitterlicher Sorge im Leben des Einzelnen, in den Familien, in
der Kirche und im Volk gegenwirtig. Wie kann diese Gegenwart niher bestimmt
werden? Es ist nicht die Gegenwart einer Idee — etwa der Liebe, Miitterlichkeit, Fiir-
sorge —, sondern Gegenwart einer Person, zu der man Du sagen kann. Entscheidend
ist nicht die rdumliche Gegenwart, denn ein rdumlich Abwesender kann liebend in-
tentional mehr gegenwirtig sein als ein rdumlich-leiblich Anwesender in personaler
Teilnahmslosigkeit. Trotzdem ist das Eingehen in eine raum-zeitliche Beziehung
nicht unwichtig, nicht nur wegen der raumzeitlichen Beschaffenheit des Menschen,
sondern auch, weil Maria die Frau ist, die dem geistlich-gottlichen Sohn den Ein-
gang in die Welt ermoglicht hat und dieses Nahebringen des Erlosers zu ihrer blei-
benden Bestimmung gehort.

Dieses Nahebringen schlieBt bei Menschen immer auch bevorzugte Orte und Réu-
me ein. Man denke nur die Liebe Gottes zu Zion: Er wohnt auf dem Berg Zion (vgl.
Ps 74,2; 76,3). Zion ist »mein heiliger Berg« (Ps 2,6), Er thront auf dem Zion (Ps
9,12). Dort gebiihrt ihm Lobgesang (Ps 65,7), von dort erféahrt Israel Hilfe (vgl. Ps
14,7; 20,3; 53,7). Gott »liebt den Berg Zion« (vgl. Ps 78). In diesem Vorstellungs-
rahmen lésst sich verstehen, dass auch Maria bestimmte Orte besonders liebt und
dort den Menschen helfend nahe ist. Zeichen dafiir ist das Gnadenbild.

3. Ansprachen in den Wallfahrtskirchen von Guadalupe (27. 1. 1979) und Zapopdn

Die Pilgerreise fiihrte Johannes Paul II. »in dieses Heiligtum des Volkes von Me-
xiko und von ganz Lateinamerika, in dem du dich seit so vielen Jahren als Mutter
kundgetan hast«. Der Papst spricht dann von der Gegenwart Mariens im Geheimnis
Christi und der Kirche. Maria ist immer »dort, wo die Menschen, seine Briider ste-
hen, wo die Kirche steht«. Schon zu Beginn der Evangelisierung Amerikas »trittst
du, Mutter von Guadalupe, in entscheidender Weise in das christliche Leben des Vol-
kes von Mexiko ein. Ebenso bedeutend ist deine Gegenwart an anderen Orten ge-
worden, wo die Gldubigen dich unter verschiedenen Namen liebevoll verehren, wie
Unser Liebe Frau von der Hohen Gnade, von der Erscheinung, von Lujan und ande-
ren ebenso innigen Namen ..., mit denen in jeder Nation und sogar in jeder Gegend
die Volker Lateinamerikas dir ihre tiefe Verehrung bekunden und wo du sie be-
schiitzt auf ihrer gldubigen Pilgerschaft«.

Die Bilder Mariens sind ein »Zeichen deiner Gegenwart im Leben der Nation mit
ihrer gefahrvollen Gegenwart«. Der Papst aus Polen »hat ein besonderes Empfinden
fiir dieses Zeichen der Gegenwart hier im Leben des Gottesvolkes von Mexiko, in
seiner Geschichte, die nicht leicht und manchmal sogar dramatisch war. Aber du bist
in gleicher Weise gegenwirtig im Leben vieler anderer Volker und Nationen Latein-
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amerikas dadurch, dass du nicht nur seine fernere und nihere Vergangenheit pragst
und bestimmist, sondern auch die Gegenwart mit ihren Unsicherheiten und Schat-
ten.«

In der Wallfahrtskirche Unserer Lieben Frau von Zapopan betont Johannes Paul
II. die Einheit unter dem miitterlichen Schutz Mariens: »An diesen fiir das religiose
Bild Mexikos und Lateinamerikas so charakteristischen Gnadenstétten vereint sich
das Gottesvolk unter dem miitterlichen Schutz Mariens um den Altar. Es ist zu-
sammengerufen in der Kirche, gemeinsam mit ihren Hirten und bei diesem gliick-
lichen Anlass heute auch gemeinsam mit dem, der in Demut in der Kirche den Vor-
sitz der Liebe fiihrt.« Das Zeugnis umfasst inhaltlich das, was »zéhlt«, nimlich »das
Offensein fiir die Gnade Gottes, die sich uns mitteilt in Jesus, unserem Erldser, und
die uns zuflieBt durch Maria. Das Gottesvolk ist sich seiner Siindhaftigkeit und der
Notwendigkeit der stindigen Reinigung bewusst.«

In Guadalupe, dem zentralen Marienort Mexikos, lédsst sich die Wahrheit des Ur-
teils von den marianischen Gebetsorten als den Hauptstidten aufweisen. Die Missio-
nierung Lateinamerikas hatte dort die kriftigsten Impulse erhalten; die Erscheinung
der Morenita iiberwand die rassischen und kulturellen Schranken, die sich der Chris-
tianisierung entgegenstellten, nicht nur in Mexiko, sondern im gesamten Lateiname-
rika. Der Papst spricht wiederum von der Gegenwart Mariens in der dramatischen
Geschichte des Landes. Durch ihre Gegenwart an vielen Gebetsorten hiilt sie zentri-
fugale Krifte zusammen.

Maria wird, wie der Papst in Zapopan hervorhebt, gerade von den einfachen Men-
schen geliebt und gesucht. Die Volksfrommigkeit beruht nicht auf einem undefinier-
baren Gefiihl und ist keine »niedere Ausdrucksform des Religiosen, sondern » AuBe-
rung der Volksseele, insofern diese von der Gnade beriihrt und durch die gliickliche
Verschmelzung von Evangelisierung und Volksbrauch bekriftigt wird«. Die Volks-
frommigkeit ist »wahrhaft die Frommigkeit der armen und schlichten Leute. Sie ist
Ausdrucksweise dieser vom Herrn bevorzugten Menschen, das Geheimnis des emp-
fangenen Glaubens zu leben und ... zu verwirklichen.« Der Glaube und die Vereh-
rung Mariens gehoren so zur Identitéit der Volker Lateinamerikas.

4. Predigt am Marienwallfahrtsort Knock (Irland) am 30.9. 1979

Das Heiligtum der Muttergottes von Knock betrachtete Johannes Paul II. als das
Ziel seiner Irlandreise. »Ich weill sehr wohl, dass jedes Volk, jedes Land, jede Di6ze-
se ihre heiligen Stitten hat, an denen das Herz des ganzen Gottesvolkes sozusagen
lebhafter schlégt: Orte besonderer Begegnungen zwischen Gott und Menschen, Or-
te, an denen Christus in besonderer Weise mitten unter uns weilt. Wenn diese Stétten
so oft seiner Mutter geweiht sind, so macht uns das nur umso deutlicher das Wesen
der Kirche offenbar.« Die Menschen finden in Knock Trostung und Stirkung in ih-
rem Glauben: »weil sie darauf vertrauen, dass die Muttergottes sie zu ihrem Sohn
fiihren werde.« In den Problemen und bei den Umwélzungen der Zeit wendet sich
die Kirche an Maria, den Sitz der Weisheit.

Das Heiligtum von Knock wird als Ort besonderer Gottesbegegnung hervorgeho-
ben, die auf die vermittelnde, trostende Nidhe Mariens zuriickgefiihrt wird. Maria ist
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offensichtlich verstanden als personale Gegenwart der Kirche, die zu Christus hin-
fiihrt.

5. Anldsslich der Weihe der Kirche von Aparecida/Brasilien am 4.7. 1980

In Aparecida hatte, wie es der Papst versteht, »vor mehr als zwei Jahrhunderten ei-
ne einzigartige Begegnung mit dem brasilianischen Volk. Mit Recht wendet sich seit
damals das Volk mit seinen Sorgen hierher, und seit damals pulsiert hier das katholi-
sche Herz Brasiliens. Hier ist das Ziel unablissiger Wallfahrten aus ganz Brasilien,
hier ist, wie jemand gesagt hat, die »geistliche Hauptstadt Brasiliens«. Der Papst
schildert dann die Geschichte des Gnadenbildes. Im Jahr 1717 fanden Fischer den
Torso und dann den Kopf der kleinen, schlammverkrusteten Keramikstatue. Es war
das Bild der Unbefleckt Empfangenen, die liebevoll Aparecida, die Erschienene, ge-
nannt wurde. Dem Fund folgte ein tiberreicher Fischfang. Im Jahr 1979 sind mehr als
5.5 Millionen Pilger hierhergekommen. Unsere liebe Frau von der Unbefleckten
Empfingnis wurde 1930 zur Schutzpatronin Brasiliens erklért. Eine neue Basilika
wurde gebaut, die der Papst weihte.

Der Papst spricht von den »iiberreichen Gnaden Gottes fiir die, die hier zur Mutter
Gottes beten«. Die Pilger suchen das, was sie »am Tag der Taufe suchten: den Glau-
ben und die Wege, ihn zu erhalten. Sie suchen die Sakramente der Kirche, vor allem
die Versohnung mit Gott und die eucharistische Speisung«. Die Liebe und Verehrung
Mariens seien »charakteristische Ziige der Religiositidt des brasilianischen Volkes.
Ich bin sicher, dass die Hirten der Kirche diesen besonderen Wesenszug zu achten,
zu pflegen und zu unterstiitzen wissen, um den besten Weg zu finden, >durch Maria
zu Jesus< zu kommen .«

6. Apostolische Reise nach Portugal: 12.—-15.5. 1982

Bei der Gebetsstunde in Fatima fiihrt der Papst am 12. 5. 1982 aus: »Ihr wisst si-
cher, dass ich schon in meiner Jugend gern Wallfahrten gemacht habe. Und in mei-
nen apostolischen Reisen als Nachfolger Petri — von Mexiko bis Aquatorialguinea —
waren die Besuche der Marienwallfahrtsorte immer Hohepunkte meiner Begegnun-
gen mit dem Volk Gottes, das auf dieser Erde verstreut ist, und mit allen unseren Brii-
dern und Schwestern in der gro3en Menschlichkeitsfamilie.«

In der Predigt am 13. 5. 1982 sagt der Papst: »Solche Orte und Héuser (in denen
man die besondere Nihe der Mutter spiirt) gibt es in sehr groer Zahl. Und von ganz
unterschiedlicher Art. Von den kleinen Altiren in den Wohnungen und den Kapellen
an den StraB8en, in denen das Antlitz der Gottesmutter aufleuchtet, bis zu den grof3e-
ren Kapellen und Kirchen, die zu ihrer Ehre errichtet wurden. Einige Orte gibt es, an
denen die Menschen besonders lebhaft an die Gegenwart der Mutter erinnert wer-
den. Manchmal strahlen solche Orte ihr Licht in grole Entfernungen aus und ziehen
die Menschen von weit her an. Thr Ausstrahlungsbereich konnen eine Dozese sein,
ein ganzes Land, manchmal auch mehrere Linder und sogar mehrere Kontinente.
Das sind die marianischen Heiligtiimer.

An all diesen Orten verwirklicht sich auf wunderbare Weise jenes einmalige Tes-
tament unseres gekreuzigten Herrn: Hier weil} sich der Mensch iibergeben und iiber-
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antwortet an Maria; dorthin eilt der Mensch, um mit ihr wie mit der eigenen Mutter
zusammen zu sein; ihr 6ffnet der Mensch sein Herz und sagt ihr alles: Er nimmt sie
bei sich auf, d.h. mitten in seine Lebensprobleme, die zuweilen schwierig sein kon-
nen — personliche Probleme oder solche von anderen, Probleme der Familie, der Ge-
sellschaft, der Volker, der ganzen Menschheit.«

Marienwallfahrtsorte sind fiir den Papst Hohepunkte seiner Begegnungen mit
dem Volk Gottes und mit allen Briidern und Schwestern der groBen Menschheitsfa-
milie, vor allem deswegen, weil sie Orte sind, die besonders lebhaft an die Gegen-
wart der Mutter erinnern. Ihr kann sich der Mensch mit all seinen Problemen &6ffnen.

7. Ansprache im Heiligtum Unserer Lieben Frau von Suyapa in Tegucigalpa
(Honduras) am 8. 3. 1983

Haufig legt der Papst seinen Predigten Joh 19,26f zugrunde: Maria wird zur Mut-
ter der Jiinger Christi bestellt. »Und wer die Lehre des Meisters im Glauben an-
nimmt, hat das Privileg, das Gliick, die Jungfrau als Mutter anzunehmen.« So waren
der Apostelgeschichte zufolge die Jiinger im Gebet versammelt zusammen mit Ma-
ria. Der Papst zitiert hier Chromatius von Aquileja: »Man konnte nicht von Kirche
sprechen, wenn nicht Maria, die Mutter des Herrn mit seinen Briidern dort gewesen
wire.« Und Johannes Paul II. kommt dann zur allgemeinen Feststellung: »Und so
wird, wie man auf diesem Kontinent von Mexiko bis Chile und Argentinien und iiber
die zentralamerikanische Landenge hinweg sehen kann, immer wenn in einem Land
eine Kirche entsteht, entweder die Muttergottes auf einzigartige Weise gegenwirtig
wie in Guadalupe oder die Jiinger Jesu fordern ihre Gegenwart und weihen ihrer Ver-
ehrung Gotteshéuser, damit die Kirche sich immer die Mutter gegenwirtig hilt, die
Gewihr fiir Briiderlichkeit und den Empfang des Heiligen Geistes ist.« Diese Brii-
derlichkeit zu fordern, wird als besondere Aufgabe Mariens gesehen: Da Maria »ei-
ne Synthese des Evangeliums darstellt, erkennt man sie in euren Léndern als Mutter
und Glaubenserzieherin an; sie wird angerufen in den Kidmpfen und Leiden, die die
Treue zur christlichen Botschaft mit sich bringt; sie ist die Mutter, die alle Kinder
auffordert, sich iiber die trennenden Unterschiede hinweg in derselben Heimstatt ge-
borgen, um denselben Tisch des Wortes und der Eucharistie versammelt zu fiihlen.
Nur Maria konnte aus den Aposteln vor und nach Pfingsten ein Herz und eine Seele
machen (vgl. Apg 1,145; 4,32). So als hitte Christus darauf hinweisen wollen, dass
er der miitterlichen Sorge seiner Mutter die Aufgabe iibertragen hat, aus der Kirche
eine einzige Familie zu machen, wo die Liebe herrscht und man vor allem den liebt,
der am meisten leidet. Ja, in Maria haben wir das Vorbild einer grenzenlosen Liebe,
das Band der Gemeinschaft aller, die wir durch den Glauben und die Taufe Jiinger
und Briider Jesu sind.«

8. Zweite Pilgerfahrt durch Polen (16.-23.6. 1983)

Auf der zweiten Pilgerfahrt nennt Johannes Paul I1. vor einer Gruppe aus der Dio-
zese Stettin Tschenstochau auf Jasna Gora »ein besonderes Konigreich Mariens«.
Die Pilger seien »zur Mutter von Tschenstochau mit einer Wunde im Herzen und
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voller Schmerz« gekommen. Er nennt Tschenstochau »Nationalheiligtum meines
Vaterlandes« (Predigt bei der Messe in Tschenstochau). Das Bild von Jasna Géra
bringt uns ein neues Zeichen fiir die Anwesenheit der Mutter Jesu. In Kana spricht
Maria: Was er euch sagt, das tut. Seit dem Jahr 1383 stellt sich Maria vor die S6hne
und Tochter dieses Landes, vor ganze Generationen, und wiederholt diese Worte. So
wird Jasna Géra zu einem besonderen Ort der Evangelisation. Das Wort der Froh-
botschaft erlangt hier eine aulerordentliche Ausdruckskraft, und es wird gleichzeitig
durch die Mutter vermittelt. Jasna Gora brachte in die Geschichte der Kirche in un-
serem Land und in unser ganzes polnisches Christentum jenen miitterlichen Zug,
dessen Anfinge sich mit der Begebenheit in Kana in Galilda verbinden.« Der Papst
schildert darin die Verbindung des Heiligtums mit der Geschichte der Nation. Trotz
der Unterdriickung der Freiheit der Nation gilt: »Hier auf Jasna Géra, wo die Koni-
gin Polens wohnte, waren wir in gewisser Weise immer frei.« Diese Freiheit muss
zuerst eine innere sein, um sich nach auflen entfalten zu konnen: »Auf Jasna Gora
stiitzte sich auch die Hoffnung der Nation und das ausdauernde Bestreben nach
Wiedererlangung der Unabhingigkeit ... Hier lernten wir auch die grundlegende
Wabhrheit iiber die Freiheit der Nation: die Nation geht zugrunde, wenn ihr Geist ver-
dirbt — die Nation wichst, wenn ihr Geist sich immer mehr reinigt; dies werden kei-
nerlei duBere Krifte zerstoren konnen.« Der Papst verschweigt nicht Fehler, Schwé-
chen und Siinden, »aber — inmitten von alledem haben wir auf Jasna Géra die Mut-
ter«. Diese in einem unfreien Land gesprochenen Worte spricht der Papst in Ausle-
gung von Gal 4,4ff: »Gott sandte seinen Sohn, geboren von einer Frau, ... damit wir
die Sohnschaft erlangen ... Du bist daher nicht mehr Sklave, sondern Sohn.«

Auf seiner Pilgerreise in den Fernen Osten (Korea, Papua-Neuguinea, Salomon-
inseln, Thailand) fand der Papst kein groeres Marienheiligtum vor, er weihte jedoch
diese Volker dem besonderen Schutz der Gottesmutter.

9. Pilgerreise nach Lourdes (14./15. August 1983)

»Sicher, jedes Land hat seine beriihmten Heiligtiimer, in denen die Gegenwart
Mariens besonders geehrt und angerufen wird. Ich habe als Pilger schon eine ganze
Anzahl besucht, denn ich bin iiberzeugt, dass die Kirche aus solchen Quellen schop-
fen muss: Ich denke natiirlich an Tschenstochau, aber auch an Guadalupe, an Ephe-
sus, an Fatima, an Knock in Irland, an Aparecida in Brasilien, an Montserrat und Sa-
ragossa in Spanien. An Loreto und Pompei in Italien.

Es scheint mir aber, dass es in Lourdes eine besondere Gnade gibt. Die Botschaft
ist niichtern und klar, aber grundlegend ... Und in der Tat ..., hier iiberwand man
ganz natiirlich Menschenfurcht und falsche Scheu, die so oft die Bekehrung und den
religiosen Ausdruck blockieren. Hier betet man, betet gern, lidsst sich mit Gott ver-
s6hnen, verehrt gern die Eucharistie, gibt den Armen, den Kranken einen Ehrenplatz.
Es ist ein auBerordentlicher Ehrenplatz.«

In der Messe am 15. 8. sagte der Papst: »Die Nihe Mariens ist wie die Seele des
Heiligtums. Wir wallfahren nach Lourdes, um der Mutter Gottes nahe zu sein. Wir
wallfahren nach Lourdes, um dem Geheimnis der Erlosung niher zu kommen. Nie-
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mand wurde tiefer als Maria in das Erlosungsgeheimnis hineingenommen. Und nur
sie kann uns diesem Mysterium niher bringen. Sie selbst ist im Kern dieses Geheim-
nisses.«

In eindrucksvoller Weise betont der Papst die Nihe und die Gegenwart Mariens an
den Marienwallfahrtsorten. Die Botschaft ist niichtern und grundlegend: Keine Men-
schenfurcht, Gebet, Versohnung, Eucharistie, Ehrenplatz der Kranken.

10. Pastoralreise nach Osterreich (10~13.9. 1983)

»Von weit her kommen die Pilger — mit Zepter oder Wanderstab — nach Maria-
Zell und empfehlen sich und die Thren immer neu dem Schutz der Fiirsprache der
Magna Mater Austriae, der Mater Gentium Slavorum, der Magna Hungarorum
Domina.«

Die Pilger reihen sich ein in die grofe Wallfahrt der Volker (vgl. Jes 60,3ff). Der
Papst stellt damit einen Zusammenhang zwischen den stark marianisch geprigten
Wallfahrten des Neuen Bundes und der alttestamentlichen Volkerwallfahrt nach
Jerusalem her. Die Ansprache richtete sich vor allem an Ordensleute, Priester und
Seminaristen, deshalb traten die Reflexionen iiber die Bedeutung der Marienwall-
fahrtsorte mehr zuriick, aber die genannte Titulatur der Magna Mater Austriae er-
innert an Maria als Patronin des Vielvolkerstaates, des alten Reichs der Habsburger.
Gleichwohl wurde dieser Aspekt — wohl im Hinblick auf die politische Lage, dass
die meisten Volker dieses Reiches momentan noch unter der Herrschaft des Kom-
munismus standen — nicht eingehender in die Ausfiihrungen einbezogen. Doch ver-
traute der Papst vor dem Schlusssegen »das Wohl und die Freiheit der Kirche und al-
ler Glaubigen« der »miitterlichen Fiirsprache der Jungfrau Maria« an.

11. Pastoralreise nach Kanada (9.-20. 9. 1984)

In seiner Predigt bei der Messe in der Wallfahrtskirche Notre-Dame du Cap in
Trois Riviéres hob der Papst den »grolen Anteil Mariens an der Zustimmung zu
Jesus« hervor. »Die Griinder dieser Kirche waren Ménner von groflem Glauben,
die sich Unserer Lieben Frau weihten. Das konnte gar nicht anders sein.« So hit-
ten es auch seine polnischen Landsleute erfahren. »Es handelt sich um eine From-
migkeit, die stark verankert ist im Herzen des christlichen Volkes, in seinem tidg-
lichen Gebet, in den Familien und in den Pfarrgemeinden; konkrete Gestalt nimmt
sie immer durch die Errichtung bedeutender Heiligtiimer an, wo die Menschen hin-
pilgern und wo die Jungfrau selbst ihre besondere Liebe und ihre machtvolle Fiir-
sprache kundtut.« Notre-Dame du Cap ist das »nationale Marienheiligtum« Kana-
das. Leute aller Altersstufen und gesellschaftlichen Schichten sind auf der Suche
nach dem, der der Weg, die Wahrheit und das Leben ist, hierher gekommen. »Diese
Wallfahrten lassen uns in der Glaubensfreude mit Maria >himmlische Stundenc« erle-
ben«, nicht um den Alltagsaufgaben zu entfliechen, sondern um »neue Kraft, das
Evangelium heute zu leben, zu finden. Der Papst teilt seinen Wunsch mit, »jeden Pa-
storalbesuch durch einen Pilgerbesuch beim groflen Marienheiligtum des jeweiligen
Landes zu prigen«.
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12. Pastoralreise nach Belgien im Mai 1985

Auf seiner Pastoralreise in Belgien sagte der Papst in seiner Predigt am 18. 5.
1985 (zwischen Himmelfahrt und Pfingsten) in Beauraing: »Seit mehr als fiinfzig
Jahren ist dieser Ort ein bedeutender Marienwallfahrtsort fiir ganz Belgien und die
Nachbarldnder geworden; ein bevorzugter Ort des Gebetes und der Erneuerung, wo
die Gldaubigen auf besondere Weise die Anwesenheit Mariens, der makellosen Jung-
frau, der Konigin des Himmels empfinden und ihre méchtige Fiirsprache fiir die Be-
kehrung der Siinder erfahren.

Es ist gut, dass jede Region im Einvernehmen mit den verantwortlichen Bischofen
ein oder mehrere aus einem besonderen Anlass errichtete Marienheiligtiimer besitzt.
So verwirklicht sich die im katholischen Glauben so wichtige Marienverehrung.«
Maria fahrt im Himmel fort, die Gaben des ewigen Heils zu erwirken (vgl. LG 61f).
»Wenn sie die Aufmerksambkeit ihrer Kinder an manchen Orten und zu bestimmten
Zeitpunkten durch Vorfille, deren Interpretation dem Urteil des Lehramts der Kirche
unterworfen sind, auf besondere Weise auf sich zieht, ist die Muttergottes stindig in
der Sendung Christi und der Kirche gegenwirtig.

Das Heiligtum, Ort des ununterbrochenen Gebets mit Maria, bewirkt, dass dort
auf eine besondere Weise diese Gegenwart spiirbar wird.«

In seiner Predigt am 21. Mai fiihrt der Papst in Bannetx aus: »Seit mehr als 50
Jahren fiihlen sich nicht nur die Kranken in Banneux wie zu Hause, sondern auch die
uniibersehbaren Scharen der Armen von heute — es gibt ja so viele Weisen, arm zu
sein ... Sie kommen, um hier die Jungfrau Maria unter dem besonderen und sehr
schonen Titel >Unserer Lieben Frau der Armenc« zu preisen und anzurufen ... An die-
sem letzten Tag meiner Pilgerreise in eurem Vaterland hat mich die heilige Mutter
Maria, die wir als Heil der Kranken verehren, zusammen mit euch, liebe Briider und
Schwestern, zu diesem Heiligtum eingeladen .«

B.) Gemeinsame Merkmale der Marienwallfahrtsorte
nach Johannes Paul I1.

Der Papst beabsichtigte in seinen Ansprachen keine systematische Abhandlung
iiber die Stellung der Marienwallfahrtsstiitten im Leben der Kirche bzw. des einzel-
nen Glédubigen vorzulegen. Das Genre der Predigt eignet sich nicht fiir solche Ab-
handlungen. Doch begegnen trotz der Verschiedenheit der Wallfahrtsorte, der ge-
schichtlichen Entwicklung und der politisch geistigen Situation (z.B. Befreiungsthe-
ologie, Kommunismus) hiufig Wiederholungen, die den Schluss auf tiefere Gemein-
samkeiten erlauben. Diese seien nun herausgearbeitet®.

Einmal féllt der hohe Rang auf, den der Papst auf seinen Pastoralreisen den Ma-
rienwallfahrtsstitten beimisst. Er sagt ganz offen, dass er »jeden Pastoralbesuch
durch einen Pilgerbesuch beim grolen Marienheiligtum des jeweiligen Landes pra-

2Die Ziffern in Klammern beziehen sich auf die jeweiligen Pastoralreisen.
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gen« will (11). Er bildet den »Hohepunkt« (6). Solche Orte seien wichtiger als die
betriebsamen Hauptstidte der Macht und der Finanzen. Zur Begriindung fiihrt er an,
dass dort die fiir das irdische und ewige Leben zentralen Entscheidungen getroffen
werden (1,2). Als besondere Charakteristika dieser Orte nennt der Papst a) das Gebet
(1,7,9, 12: »Ort ununterbrochenen Gebets«; ein bevorzugter Ort des Gebets«), b)
die Versohnung (Buflsakrament) (5, 9), c¢) die Eucharistie (5, 7, 9), d) den »Ehren-
platz der Kranken« (9, 12). Die Menschen erwarten dort Trostung und Stirkung im
Glauben (4), Mariens »besondere Liebe und machtvolle Fiirsprache«.

Gemeinsam ist diesen Ansprachen die Betonung der »Gegenwart« und » Anwe-
senheit« Mariens an diesen Stitten. Verkopfte Intellektuelle stofen sich wahrschein-
lich an der Vorstellung von einer personalen Gegenwart der Gottesmutter an be-
stimmten Orten. Ist Gott nicht iiberall? Ist die Hdufigkeit der Marienwallfahrtsorte
nicht ein Beweis fiir die Raumunabhingigkeit der jetzt verkldrten Maria. Wird hier
das Gottliche bzw. Himmlische nicht in unstatthafter Weise vermenschlicht und ent-
ehrt? Kann man Maria nicht iiberall anrufen und entehren? Warum an bestimmte Or-
te pilgern? In Wirklichkeit widerspricht die hier behauptete » Aqudistanz« Gottes
bzw. Marias zu allen Orten biblischen Vorstellungen, die bestimmte Orte wie Zion
oder Jerusalem bevorzugen. Deshalb spricht nichts dagegen, manche Orte als von
Maria bevorzugt zu betrachten (vgl. 3). Deshalb sind sie »geistliche Hauptstidte«
5.,1).

Zeichen der Gegenwart sind vor allem die Gnadenbilder (2, 3). In ihnen ist Maria
nicht in einer Art Realprisenz gegenwirtig, sie sind nur Zeichen, aber doch Zeichen
einer besonderen personalen Nihe. Diese Néhe spiirt nicht nur der einzelne Glaubi-
ge, der an den Marienwallfahrtsstitten besondere Hilfe, Kldrung seiner Fragen und
Note erfihrt und dort besonders gern betet und die Sakramente empfingt, sondern
auch das ganze Volk, das dort seine Mitte empfindet und seiner Geschichte begegnet.

Besonders in Tschenstochau und in Guadalupe (2, 3, 7) entdeckt der Papst diese
geschichtliche Dramatik, aber sie lidsst sich auch anderswo feststellen. So spricht er
von den geistlichen »Hauptstiddten« (1, 5), von den »Nationalheiligtiimern«, wo
»das Herz der Nation« schlégt (2,4, 8, 11) und die Menschen am Herzen der Mutter
ihre Heimstatt finden (7). »Die Nihe Mariens ist die Seele des Heiligtums« (9).

Das Band der Gemeinschaft wird von Maria gekniipft, wie der Papst besonders in
Honduras ausfiihrt (7): »Wer die Lehre des Meisters im Glauben annimmt, hat das
Gliick, die Jungfrau als Mutter anzunehmen. Man kann nicht von Kirche sprechen,
wenn Maria nicht dabei ist. Der Papst beruft sich dabei auf Joh 14,26f und Apg 1,14
und ein Wort von Chromatius von Aquileja und verweist auf die Geschichte Ameri-
kas, von Mexiko bis Chile und Argentinien und iiber die zentralamerikanische Meer-
enge hinweg: Wo Kirche entsteht, wird Maria gegenwirtig wie in Guadalupe oder
die Jiinger fordern ihre Gegenwart, indem sie ihr zu Ehren Kirchen erbauen.

Durch Maria wird die Kirche eine einzige Familie, »wo die Liebe herrscht und
man vor allem den liebt, der am meisten leidet«. So bildet Maria »das Band aller, die
wir durch den Glauben und die Taufe Briider Jesu sind«. Diese Verbindung zu einer
echten Gemeinschaft weist Johannes Paul II. auch in Zaragoza auf (vgl. Einleitung):
Ohne Maria als Mutter hitten die Gldubigen einen gemeinsamen Vater und Jesus als
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Bruder, aber wir wiren untereinander eher Stiefsohne und Stiefbriider. Zur echten
und vollen Sohnschaft bzw. Brudersein gehort auch die Gemeinsamkeit in der einen
Mutter.

Obwohl im Herzen der Mutter das Herz der Nation schlédgt (2) und die Mutter zur
Gemeinschaft verbindet, bildet sie nicht fiir ihre Person die Mitte, denn die Tréstung
der Glédubigen besteht darin, dass Maria »sie zu ihrem Sohn fiihren werde« (4, 5). In
Kanada (11) spricht der Papst sogar vom »groflen Anteil Mariens an der Zustimmung
zu Jesus«. Dieses Wort mag manche iiberraschen, weil jede Gnade letztlich von Je-
sus Christus kommt, aber gerade die Marienwallfahrtsstétten, wo mehr als andern-
orts gebetet, gebeichtet und die Eucharistie empfangen wird, wo die Kranken nicht
versteckt und verdringt werden (9: »Ehrenplatz der Kranken«), sind der beste Be-
weis dafiir, dass Maria nicht den Blick auf sich zieht, sondern auf ihren Sohn hin-
zeigt. An den Marienwallfahrtsstétten ldsst sich die Lebendigkeit marianischer
Frommigkeit gerade in ihrer Christozentrik erkennen.

Eine nihere Begriindung des »gro3en Anteils Mariens an der Zustimmung zu Je-
sus« gibt der Papst nicht. Es wire sicher zu wenig, den Anteil in ihrer fiirbittenden
Titigkeit zu sehen. Es empfiehlt sich, an ihren Personalcharakter® zu denken, d.h. an
ihre von Ewigkeit bestehende Bestimmung zur Gottesmutterschaft oder die persona-
le Berufung, der Welt den Erloser miitterlich zu bringen.

Ein weiteres Thema, das der Papst im Zusammenhang mit den Marienwallfahrts-
stdtten anschneidet, ist die Volksfrommigkeit (3). Nicht selten verbinden sich mit der
Vorsilbe » Volk« gebildete Begriffe mit negativen Assoziationen (vgl. Volksglaube,
Volksmeinung). Johannes Paul II. will »Volksfrommigkeit« von allem abschitzigen
Beigeschmack freihalten: Die Volksfrommigkeit ist »wahrhaft die Frommigkeit der
armen und schlichten Leute. Sie ist Ausdrucksweise dieser vom Herrn bevorzugten
Menschen, das Geheimnis des empfangenen Glaubens zu leben und ... zu verwirk-
lichen.«

Ohne die Berechtigung klarer und hoher theologischer Terminologie zu bestrei-
ten, bricht der Papst hier in Mexiko eine Lanze fiir die Glaubensformen des Volkes,
d.h. der einfachen Leute. Maria war doch selbst eine von den »einfachen und
schlichten Leuten«. Ist der christliche Glaube nur fiir Intellektuelle und Akademi-
ker? Marianisch geprigte Volksfrommigkeit ist nichts Oberflachliches oder Seich-
tes. Sie lebt aus der Mitte, denn sie kann in einem lebendigen Glauben die Liebe zum
Gebet, zu den Sakramenten der Buf3e und des Altares und die Liebe zum Nichsten,
vor allem zum Kranken praktizieren. Maria ist selbst bei aller Einfachheit »eine Syn-
these des Glaubens« (7). So widerspiegelt die jungfrauliche Gottesmutterschaft auf
christologischer Ebene die wahre Gottheit und Menschheit des Erlosers, die Imma-
culata und Assumpta die Echtheit der Erlésung, die jetzt schon eine Realitét ist und
nicht bloBe VerheiBung. So vermittelt die Mariengestalt die Christusgestalt, zwar
nicht auf lehrhafter Ebene, sondern auf intuitiv erlebnishafter. An den Marienwall-
fahrtsorten bewahrheitet sich die Uberzeugung, dass Maria der Weg zu Jesus ist (5).

3 Vgl. A. Ziegenaus, Charakter: ML 2, 19-24.
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In der marianischen Prigung wird die Volksfrommigkeit tief und kann trotzdem eine
Breitenwirkung entfalten.

Wallfahrtsorte sind immer Stétten der »Begegnung«. Oft spricht der Papst von der
Begegnung, der Menschen untereinander, der Menschen mit Gott, des Papstes mit
dem Volk, des Menschen und des Volkes mit sich selbst (1,2,4,5, 8) und der Gesun-
den mit den Kranken (9, 12). Seele der Wallfahrtsstiitten ist Maria, die Mutter. Sie
verbindet die Gldubigen zur Kirche.

Wallfahrtsstitten sind Orte des Glaubens, des Gebets, des Innewerdens und der
Verinnerlichung. Die Bewegung nach innen und zu Gott schlie3t aber die Wirkung
nach auflen, und auch eine politische nicht aus. An diesen Stitten schldgt ja das Herz
der Nation, sie sind Hauptstéddte, wichtiger als die der Finanzen und der Macht. Das
gelungene Verhiltnis zum lebendigen und wirklichen Gott tangiert selbstverstind-
lich das Verhiltnis zu den irdischen Gotzen. Politische Impulse gingen von den Ma-
rienwallfahrtsorten nicht nur akzidentell aus, eben weil die politische Lage ein Wort
des Papstes nahe legte (Polen, Siidamerika), sondern in begriindeter Weise: Das wur-
de besonders auf der zweiten Pilgerfahrt durch Polen (8) deutlich, wo Johannes Paul
IL. in Tschenstochau, »dem Nationalheiligtum meines Vaterlandes«, Joh 2,6 (»was er
euch sagt, das tut«) auf dem Hintergrund der Freiheits- und Unterdriickungsge-
schichte bedenkt und Jasna Géra als Ort der Evangelisation hervorhebt. Auf Jasna
Gora stiitze sich die Hoffnung der Nation und das Streben nach Erlangung der Unab-
hingigkeit. Hier lernte Polen die grundlegende Wahrheit iiber die Freiheit der Na-
tion. Der Papst legt dann Gal 4,4f (»Gott sandte seinen Sohn, geboren von einer
Frau, ... damit wir die Sohnschaft empfangen. Du bist nicht mehr Sklave, sondern
Sohn«) aus: Die Nation geht zugrunde, wenn ihr Geist verdirbt, sie wichst, wenn ihr
Geist sich immer mehr reinigt.

Was hier auf dem Hintergrund der kommunistischen Unfreiheit gesagt wird, wird
in Brasilien (5) im Hinblick auf die marxistische Befreiungstheologie ausgefiihrt:
Die Menschen suchen den Glauben, die Sakramente, die eucharistische Speisung,
nicht nur irdischen Gewinn. Vor allem wird die alle Trennung iiberwindende Wir-
kung Marias hervorgehoben. Sie einigt die Rassen (Guadalupe) und durch ihre vie-
len Heiligtiimer die Staaten Siidamerikas (3). Ahnlich wird in Mariazell die Mater
Gentium als volkerverbindende Gestalt hervorgehoben (10).

Die groBe miitterliche Mariengestalt versteht der Papst als das Herz und die Seele
der Kirche. Maria bremst die zentrifugalen Krifte und fiihrt zu ihrem Sohn. Diese
Wirkung iibt sie in den verschiedenen Nationen und bei den einzelnen Menschen in
besonderer Weise an den Marienwallfahrtsstiitten aus, die deshalb vom Papst als Ho-
hepunkte seiner Pastoralreisen betrachtet werden.



Aspekte der Theologie in der Krise —
Zur Situation der Bamberger Theologischen Fakultit
am Vorabend der Sékularisation'

Von Peter Bruns, Bamberg

Voriiberlegung

Im Jubildumsjahr der Erzdidzese Bamberg mag es vielleicht reizvoll erscheinen,
die pastorale Situation nach der Auflosung des Hochstiftes Bamberg zu Beginn des
19. Jahrhunderts zu skizzieren?, doch ist dies nicht die erklirte Absicht der vorlie-
genden Untersuchung. Auch wird nicht der Anspruch erhoben, etwas wesentlich
Neues zu berichten, was dem Leser nicht vielleicht schon bekannt wire, doch soll
der Stoff im folgenden anders akzentuiert werden, und zwar aus der Sicht eines Pa-
trologen, der ein besonderes Auge auf die Kirchengeschichte und ihr Geschick hat.
In aller gebotenen Kiirze soll — immer mit Bezug auf Bamberg — ein Uberblick iiber
jene Zeit geboten werden, die der Sékularisation vorausging und welche man in den
Handbiichern als das »Zeitalter des Absolutismus und der Aufkldrung«® zu bezeich-
nen pflegt. Jene anderthalb Jahrhunderte von 1648 bis 1789 sind kirchengeschicht-
lich sehr bedeutsam und haben das religiose Leben auch in Bamberg tief beeinfluft.
Spricht man mit Recht von einer schleichenden Sikularisierung vor der eigentlichen
Siikularisation (H. Jedin)*, d. h. von einem Verlust der geistigen Fiihrung durch die
Kirche, so muf} zugleich hinzugefiigt werden, daf} die Kunst des Barock im Bau und
in der Ausstattung von Kirchen und Klostern GroBartiges geleistet hat. Hier verband
sich mathematische Rationalitiit und christliches Glaubensbewuftsein zu einer har-
monischen Einheit. Wer Voltaire als Reprisentanten des aufklidrerischen Zeitgeistes
betrachtet, muf} sich zugleich vergegenwirtigen, dal Architekten wie B. Neumann
und Kiinstler wie Tiepolo® seine Zeitgenossen sind. Eine auf den »Fortschritt« fixier-
te (Kirchen-)Geschichtsschreibung wird allzu schnell ihre Aufmerksamkeit auf jene
Erscheinungen lenken, welche »schon« die moderne Gesellschaft resp. die moderne

!'In der von der katholischen Akademie des Caritas-Pirckheimer-Hauses in Niirnberg freundlicherweise
besorgten Broschiire fand sich unser Vortrag vom 16. 11. 2006 sinnigerweise eingerahmt zwischen »Rem-
brandts Rohrfederzeichnungen« auf der einen und »Mengzi« sowie »Klassischem indischen Tanz« auf der
anderen Seite. Irgendwo dazwischen wird von der Krise der Theologie heute zu reden sein.

2 Dies suggerierte auch der in der bereits erwihnten Broschiire abgedruckte Vorstellungstext.

3 Vgl. Hubert Jedin (Hg.), Die Kirche im Zeitalter des Absolutismus und der Aufklidrung (= HKG V), Frei-
burg 1970.

4 Vgl. dazu die Einleitung bei Jedin, HKG V,V-XII.

3 Jedin, HKG V,Vf, verweist in diesem Zusammenhang auf die besondere Bedeutung der Musik von Bach
und Hiéndel und die von ihnen gesetzten Hohepunkte der europédischen Musikgeschichte. Reine Zeitgenos-
senschaft sagt indes noch nicht viel iiber das jeweilige Kulturklima und die personlichen Temperamente
der einzelnen Individuen, die Geschichte machen, aus. Man vergegenwirtige sich nur einmal, daf3 auch der
New Yorker Broker und der Teheraner Bazari zufillig zur gleichen Zeit leben und dennoch in véllig unter-
schiedlichen Milieus beheimatet sind.
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Kirche® ankiindigen, wihrend verharrende und bewahrende Momente bewuBt iiber-
gangen werden. Wer die zunehmend antikirchlichen und antichristlichen Tendenzen
der Aufkldrung in Bamberg beschreibt (davon wird noch ausfiihrlich die Rede sein),
der muf auch die Frommigkeitsgeschichte des 18. Jahrhunderts mit ihrer dominika-
nischen Mystik beriicksichtigen. In der historischen Riickschau erscheint uns die
Bamberger Bistumsgeschichte in der Zeit von 1648 bis 1789 als duflerst komplex
und widerspriichlich. Da ist etwa der trotz aller Reformbemiihungen nie génzlich
beseitigte Gegensatz zwischen dem eigentiimlichen Doppelgebilde eines geistlichen
Fiirstentums und dem tridentinischen Programm zu nennen, jene unauflosliche
Spannung zwischen dem katholischen Zentrum Rom auf der einen und dem Reichs-
episkopalismus auf der anderen Seite, welcher den staatskirchenrechtlichen Theo-
rien der Aufklidrung auch in Franken die Tore weit 6ffnete. Ihre konkreten Folgen
fiir die zeitgenossische Theologie sind dabei nicht zu iibersehen. Die hier unternom-
mene Darstellung enthilt sich bewuBt jeglicher Bezugnahme auf die Gegenwart’,
doch wird der aufmerksame Horer miihelos erkennen, da3 die Vergangenheit der
Kirche, welche man sowohl innerhalb als auch auflerhalb des pilgernden Gottesvol-
kes gerne abgeschiittelt hitte, unweigerlich in die Gegenwart und in die Zukunft hin-
einwirkt.

1. Die Aufbauphase nach der Glaubensspaltung

Am 15. Juli 1563 wurden die Reformdekrete des Trienter Konzils verdffent-
licht, darunter auch jenes iiber die Errichtung der Di6zesanseminare®. Papst Pius V.
blickte sorgenvoll auf das von der Glaubensspaltung zerrissene Deutschland und
forderte Bischof Veit II. von Bamberg auf, die Anordnungen des Decretums de
reformatione, bes. des Cap. XVIII beziiglich der Seminare und Klerikerbil-

® Eine dem herrschenden Zeitgeist verpflichtete Kirchengeschichtsschreibung, welche in einer Art Vulgéir-
rezeption des II. Vaticanums dieses als Spétprodukt der katholischen Aufkldrung begreift, wird in den gei-
stigen Stromungen des 18. Jh. vor allem jene Ideen und Ideologien iiberbetonen, welche in den sogenann-
ten Reformkatholizismus des 20. Jh. einmiindeten. Dies ist trotz einiger historischer Verdienste auch die
Sicht von Lesch, s. u.

7 Es sei indes an dieser Stelle nicht verschwiegen, daB durch die Aufhebung der Bamberger Fakultiit und
ihre Reduktion auf Institutsgrofle aufgrund der Vereinbarung zwischen dem Bayerischen Freistaat und
dem Apostolischen Stuhl (vgl. das Zusatzprotokoll vom 19. 01. 2007 zum Bayerischen Konkordat vom
29.03. 1924) kurz nach dem Abschluf} dieses Manuskripts unsere Ausfiihrungen nochmals an aktueller
Brisanz gewonnen haben. Auf dem gegenwiértigen Hintergrund erscheinen die historischen Vorginge vor
gut zweihundert Jahren von geradezu gespenstischer Parallelitit, vgl. auch die grundsitzlichen Uberlegun-
gen von Jedin, HKG V,VI zur »zweiten Aufkldrung« unserer Gegenwart.

8 Zur Geschichte der Bamberger Priesterausbildung vgl. besonders den Beitrag von Hans Schieber, Die
Vorgeschichte des Bamberger Priesterseminars, in: Michael Hofmann, Wolfgang Klausnitzer, Bruno
Neundorfer (Hgg.), Seminarium Ernestinum, Bamberg 1986, S. 17-86. Im Unterschied zu den Nachbardi-
ozesen Eichstitt und Wiirzburg waren in Bamberg Seminar und Unterrichtsstétte raumlich getrennt, so daf3
auf Grund dieser Eigensténdigkeit die Theologische Fakultit der Universitit Bamberg als ihr Griindungs-
datum nicht den Unterrichtsbeginn 1586 betrachtet, sondern die Stiftung und Erdffnung der Academia Ot-
toniana durch Fiirstbischof Melchior Otto Voit von Salzburg 1647/48.
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dung?, so bald als moglich zu verwirklichen. Omne malum a clero — dieses bekannte
Diktum traf auch auf den Bamberger Klerus jener Tage zu, dessen Zustand Nuntius
Kaspar Gropper'® als ut fertur, admodum est miserandus bezeichnete. Doch auch
dem Nachfolger im Amt, Nikolaus Elgard!!, ging es nicht wesentlich besser, er wiire
trotz aller eifrigen Bemiihungen an der verfahrenen Bamberger Situation fast ge-
scheitert'?. Das Bistum Bamberg lag in jener Zeit am Boden und war aus sich heraus
unfihig zu einer echten katholischen Erneuerung. Abhilfe aus der Misere der Kleri-
kerausbildung sollten die Jesuiten'® schaffen. Nach Elgard hitten vier oder fiinf Je-
suitenprofessoren zur religiosen Erziehung der katholischen Jugend'* ausgereicht.
Auf diese Weise sollte das Bistum Bamberg in die gro3e katholische Reformbewe-
gung eingebunden werden. Bereits in den siebziger Jahren des 16. Jahrhunderts wa-
ren die Viter der Gesellschaft Jesu vom Wiirzburger Bischof Veit gerufen worden,
sie kamen jedoch nicht nach Bamberg, sondern nur mit einer zwei Mann starken

9 Bis 1586 waren die Konzilsdekrete in Bamberg unbekannt bzw. wurden bewuBt ignoriert. Nach Schieber,
Vorgeschichte (Anm. 8), S. 21, gab es »einen prinzipiellen Widerstand des Bamberger Domkapitels gegen
romische Weisungen und AnstoBe«. Offensichtlich waren auch notorische Apostaten und hiresieverdich-
tige Personen im collegium canonicorum vertreten, welche die katholische Erneuerung der Ditzese be-
wult hintertrieben.

10 Die UnersprieBlichkeiten sind in den Nuntiaturberichten nachzulesen, vgl. Schieber, Vorgeschichte
(Anm. 8), S. 23 f. Die Ausgabe der Nuntiaturberichte wurde besorgt von Wilhelm E. Schwarz, Die Nun-
tiatur-Korrespondenz Kaspar Groppers nebst verwandten Aktenstiicken (1573-1576), Paderborn 1898.
Nuntius Gropper war im Juli 1573 mit einem detaillierten Reiseplan Richtung KoIn entsandt worden. In
Wiirzburg sollte er nebenbei liber den Zustand der Nachbardiozese Bamberg Erkundigungen einziehen.
Rom hatte bereits ganze Regionen des Frankenlandes aufgegeben, doch bestand nach Gropper noch ein
kleines Fiinklein Hoffnung, quoniam episcopus Bambergensis dicitur ad meliorem frugem rediisse.
(Schwarz, Nuntiaturkorrespondenz, S. 85) Dies war schon eine bedeutende Verbesserung, hiefl es noch
wenige Jahre zuvor in Delfinos Discorso: il vescovo di Bamberga é negligentissimo, di vita scandalosissi-
ma, et la diocesi sua ogni di se riempi d’heretici.

'Vgl. Schieber, Vorgeschichte (Anm. 8), S. 24-36, hier: 24. Der Nuntius hélt den Bamberger Bischof Veit
fiir schlicht, aber doch im Grunde sehr katholisch: Rmus episcopus Bambergensis catholicissimus est et
simplex. Das Grundiibel fiir Elgard bestand in der Entscheidungsunfihigkeit und Konfliktscheu des Bam-
berger Bischofs, genauer in dem Umstand, daf3 der Bischof nicht richtig Bischof sein konnte und vielleicht
auch gar nicht so recht wollte, da er sich durch Eid an das Domkapitel gebunden fiihlte.

12 Unbeschadet der literarischen Topik eines Nuntiaturberichts, der die Dinge oft stark zu dramatisieren
pflegt, vgl. Schieber, Vorgeschichte (Anm. 8), S. 36, bleibt es ein nicht zu leugnendes historisches Faktum,
daf auf Grund der im Domkapitel betriebenen Obstruktionspolitik die friihe Griindung eines Seminars im
Jahre 1575 verhindert wurde. Es besteht kein Zweifel daran, daf das gesamte Erscheinungsbild der Bam-
berger Ditzese zu jener Zeit wenig einladend wirkte. Mag sich auch bei Elgard auf Grund der zermiirben-
den Verhandlungen mit dem Bamberger Kapitel verstindlicherweise mancher Frust angestaut haben, so
bestand doch kein AnlaB fiir die Nuntiatur, die allgemeine religiose Lage im Bamberger Sprengel schon-
zureden.

13 Der Apostolische Stuhl hatte klare Vorstellungen beziiglich der Neuordnung der Bamberger Dibzese.
Zuerst sollte eine Lateinschule, dann das Bischofliche Seminar gegriindet werden, und zwar von den Vi-
tern der S.J.: ut in civitate Bambergensi erigeretur schola, adderetur domus convictorum (ubi boni paren-
tes pro liberis suis expensas solverent), adderetur successu temporis seminarium episcopale, item domus
pauperum [ ...] atque ut heec omnia regerentur per patres S. 1., (Schwarz, Nuntiatur-Korrespondenz, S.
316) zur Diskussion vgl. Schieber, Vorgeschichte (Anm. 8), S.31.

14 Die Schule sollte errichtet werden ut fiant discipuli solidee doctrinee; ut pietate magis quam eruditione
proficiant, ut propediem apti sint parochi, ut confessonarii, ut concionatores (Schwarz, Nuntiatur-Korre-
spondenz, S. 307).
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Niederlassung bis nach Forchheim!'®, wo sie nicht dauerhaft bleiben konnten. An-
geblich gab es finanzielle Schwierigkeiten'® bei der Errichtung eines neuen Kollegs
in der Stadt; tatsidchlich waren die Widerstdnde im Klerus und im Domkapitel gegen
die Berufung der Jesuiten!” betriichtlich. Nuntius Elgard scheiterte 1575 an der Jesu-
itenfrage, die Zeit war damals noch nicht reif fiir eine Reform in seinem Sinne. Dazu
waren auch personelle Veridnderungen in der Bistumsleitung und vor allem im Dom-
kapitel notwendig. Erst liber dreiBig Jahre spiter, im Jahre 1611, wird den Jesuiten'®
schlieBlich die Leitung des Gymnasiums iibertragen, 1613 kam die Klerikerausbil-
dung hinzu. Endlich hatte sich auch in Bamberg'? die Erkenntnis durchgesetzt, da
die Erneuerung des katholischen Glaubens nicht ohne den neuen Orden und eine
grundlegende Reform des Bildungswesens moglich war. In der Griindungsurkunde
vom 12. Februar 1612% weist Fiirstbischof Johann Gottfried von Aschhausen daher
ausdriicklich auf die besonderen Verdienste des Ordens auf dem Gebiet der Wissen-
schaft und der religiosen Jugenderziehung hin. Am 21. November 1612 erfolgte die
Annahme der Kollegstiftung durch Jesuitengeneral Claudius Aquaviva®'. Die ersten

15 Vgl. dazu Schieber, Vorgeschichte (Anm. 8), S. 43-45. 1575 wurde die kleine Niederlassung gegen den
Willen des Ortsordinarius wieder aufgehoben. Uber die Motive des Bischofs, ausgerechnet in Forchheim
ein Klerikerseminar zu griinden, ist viel geritselt worden. Wollte Bischof Veit einen Anreiz fiir die Jesuiten
schaffen, ihre Patres wieder dorthin zuriickzuschicken? Es diirfte kein Zufall sein, dafl gerade 1576 der
spétere Bamberger Weihbischof Johann Ertlin Kanoniker und Stiftsprediger in Forchheim wurde. Er sollte
ein Forderer der Jesuiten und auch der Seminaridee werden.

16 Zur Diskussion um die Grundstiickspreise, Baumaterialien etc. vgl. Schieber, Vorgeschichte (Anm. 8), S.
43 f. Das Domkapitel, das an den anfallenden Baukosten angemessen zu beteiligen war, spielte auf Zeit
und hielt den Bischof hin. Ein Gegenvorschlag, der am 10. September 1577 vom Kapitel gemacht wurde,
fand umgekehrt nicht das bischofliche Wohlwollen, vgl. dazu Schieber, Vorgeschichte (Anm. 8), S. 47-49.
Immerhin raffte man sich nun seitens des Kapitels auf, gegen lutherische Prediger in Staffelstein vorzuge-
hen, akatholische Religionsbiicher aus dem Verkehr zu ziehen und die Katechese nach dem Katechismus
des Petrus Canisius zu organisieren, vgl. Schieber, Vorgeschichte (Anm. 8), S. 49 f. Doch hatte man zuviel
kostbare Zeit nutzlos verstreichen lassen.

17 Vgl. dazu Schieber, Vorgeschichte (Anm. 8), S. 32-35. Die Jesuiten galten als der »verldngerte Arm«
Roms, den man aus der Lenkung der Di6zese wenn moglich heraushalten wollte. Irenische Geister im Ka-
pitel scheuten den offenen Konflikt mit den Protestanten, nicht unbetréchtliche Teile der Ritterschaft und
des Adels waren bereits vom katholischen Glauben abgefallen und sympathisierten mit der neuen Lehre.
Andererseits hielt Nuntius Elgard an seiner Meinung fest, daf} angesichts des desolaten Zustands des Bam-
berger Klerus nur ein jesuitisch gepriigtes Seminar die katholische Lehre nachhaltig festigen wiirde.

18 Vgl. dazu Wolfgang Klausnitzer, Das Jesuitenkolleg in Bamberg im Zusammenhang des Ausbildungs-
programms der Gesellschaft Jesu, in: Michael Hofmann, Wolfgang Klausnitzer, Bruno Neundorfer (Hgg.),
Seminarium Ernestinum, Bamberg 1986, S. 87-111. Unterstiitzung fanden die Jesuiten schlieBlich in
Weihbischof Friedrich Forner (1612—-1630).

19 Uber das Werden der jungen Bamberger Akademie informiert en detail die reichhaltige Dokumenten-
sammlung von Franz Machilek (Hg.), Haus der Weisheit. Von der Academia Ottoniana zur Otto-Friedrich-
Universitdt Bamberg. Katalog der Ausstellungen aus Anlali der 350-Jahr-Feier, Bamberg 1998. Die latei-
nischen Urkundentexte wurden iibersetzt und besprochen von Rudolf Rieks, Griindungsurkunden der Uni-
versitat Bamberg, in: Siegfried Oppolzer (Hg.), Pietati Bonisque Litteris. Universitas Bambergensis. Wer-
den und Fortwirken der Universititsstiftung zu Bamberg, Bamberg 1987, S. 9—47. Die lateinischen Zitate
sind der Rieksschen Ausgabe entnommen, wurden jedoch einer neueren Orthographie angeglichen. Einen
Abrif3 der Universititsgeschichte unter dem Titel »Gestaltwandel der alma mater Bambergensis« bietet in
demselben Band Othmar Heggelbacher auf den S. 51-84.

20 Staatsarchiv Bamberg (im folgenden abgekiirzt StAB), A 149, L. 451, Nr. 985; vgl. Machilek, Haus der
Weisheit (Anm. 19), Farbtafel II.

21 StAB, A 149, L. 451, Nr. 986; vgl. Machilek, Haus der Weisheit (Anm. 19), Abb. 14, S. 69.
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Jesuiten”? des Bamberger Kollegs erfiillten die in sie gesetzten Erwartungen. Ihre
pastorale Tatigkeit in der Hauptpfarrkirche St. Martin und in den anderen Stadtpfar-
reien fiihrte zu einer spiirbaren Wiederbelebung der katholischen Frommigkeit und
einer allgemeinen Besserung der kirchlichen Zustinde?. Die inhaltlichen Vorschrif-
ten der ratio studiorum von 1606** garantierten einen geregelten, ordnungsgemiiBen
Studienverlauf und vor allem eine streng katholische Ausrichtung des Studiums auf
der Grundlage spidthumanistischer Bildung. Die aufstrebende Entwicklung wurde
durch den DreiBligjdhrigen Krieg unterbrochen; erst als die letzten Schweden ver-
schwunden waren, konnte das Bildungswesen in Bamberg unter Fiirstbischof Mel-
chior Otto Voit von Salzburg (1642-1653)% einen neuen Aufschwung erleben. Die-
ser Bischof hatte selbst eine jesuitische Erziehung in Wiirzburg und Dillingen genos-
sen und wollte daher die Jesuitenschule zu einer Akademie erheben. In seiner be-
riihmten Stiftungsurkunde vom 14. November 1647 begriindete Melchior Otto die
Notwendigkeit dieser Akademie mit der besonderen Lage des Hochstiftes, welches
von protestantischen Gebieten umgeben und umzingelt?’ sei. Dem Bischof ging es
vor allem um eine Stirkung der Bamberger Region, denn er sah es keineswegs gern,
daB fdhige Schiiler nach Abschlufl des Gymnasiums die Heimat verlassen mufiten,
weil es vor Ort keine Moglichkeit zur Weiterbildung gab. Damals wie heute studier-
te man wohnortsnah; und belehrt durch die Erfahrung, da3 auswértige Studenten
nach Beendigung ihres Studiums selten in ihre alte Heimat zuriickkehren?®, verlang-

22 Den AblosungsprozeB der Jesuitentheologie durch die Aufklirungstheologie in Wiirzburg und Bamberg
beleuchtet die Dissertation von Karl Josef Lesch, Neuorientierung der Theologie im 18. Jahrhundert in
Wiirzburg und Bamberg, Wiirzburg 1978, freilich aus dem verengten Blickwinkel einer hochst selektiven
Rezeption des II. Vaticanums und der (modernen) » Auseinandersetzung deutscher und lateinischer Theo-
logie«, vgl. dazu das tendenziose Vorwort der Arbeit von K. Wittstadt und E. Klinger, wo ohne Beleganga-
be die Behauptung aufgestellt wird, daf} die Ortskirchen nach Lehre des (?!) Konzils »nicht blof} Verwal-
tungseinheit in der groen Kirche, sondern Kirche iiberhaupt« seien. Das Fehlen eines Sach- und Perso-
nenindex ist ein weiterer Mangel dieses Buches.

23 Zur Bedeutung der Jesuiten fiir das hohere Schulwesen in Bamberg vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm.
22),S.174-180. Zur Diskussion des Rechenschaftsberichts von 1611 und der Statistiken vgl. S. 177, Anm.
9u.10.

24 Vgl. Machilek, Haus der Weisheit (Anm. 19), S. 105, Nr. 35 (StBB, Jesuit. 0. 27/Beibd.). Die Ausgabe
von 1606 basiert auf der ratio atque institutio studiorum Societatis Jesu von 1599, vgl. dazu Klausnitzer,
Jesuitenkolleg (Anm. 18), S. 93-100; zu den Schwierigkeiten der Textausgabe vgl. die Diskussion bei
Klausnitzer, S. 93, Anm. 55. Charakteristisch fiir den Studiengang ist die Zweiteilung in einen philosophi-
schen und einen theologischen Kurs. Die Dauer des Theologiestudiums ist auf vier Jahre angelegt (und
zwei Jahre fiir ein eventuelles Doktoratsstudium). Als Leitfaden wird der hl. Thomas von Aquin empfoh-
len. Der Ficherkatalog der Ratio fiir die theologische Fakultiit enthilt die Heilige Schrift (einschlieBlich
Hebriisch), scholastische (positive) Theologie und Kasuistik (Moraltheologie und Teile des Kirchen-
rechts). Anweisungen fiir Kirchengeschichte und ein eigenes Fach Kirchenrecht fehlen noch in der Ratio
von 1599 und erscheinen erst in der Fassung von 1832.

25 Zu Leben und Werk dieses Mannes vgl. den AbriB bei Ernst Ludwig Grasmiick, Fiirstbischof Melchior
Otto Voit von Salzburg (1642—1653), der Griinder der Akademie, in: Machilek, Haus der Weisheit (Anm.
19),S.73-81.

26 StAB, A 149 L. 451, Nr. 993; vgl. auch Machilek, Haus der Weisheit (Anm. 19), S. 84, Nr. 28; Rieks,
Griindungsurkunden (Anm. 19), S. 23-31.

2T Hoc nostro infelici tempore, quo acatholicorum et terris et erroribus undique cingimur (Rieks 24).

28 Ein geistiges Ausbluten durch den Wegzug gerade der Begabtesten schade der gesamten Region: atque
ibi (sc. in der Fremde) desertis patriis sedibus domicilium collocare non mediocri natalis soli detrimento
(Rieks 25).
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te der Bischof nach einer eigenen Akademie, um in Bamberg das Philosophie- und
Theologiestudium zu ermdglichen, welches bis dato wegen der Unvollstindigkeit
der Disziplinen nicht durchfiihrbar war. Doch als Hauptbeweggrund fiir die Griin-
dung der Akademie wird die Erhaltung des von den Vitern ererbten katholischen
Glaubensgutes angefiihrt: Nostrum in avita tuenda Religione studium ac zelus®®, und
—1in diesem Punkte geben wir dem Bischof gerne recht — in der Regel dient eine ka-
tholische Fakultiit denn auch der Verbreitung des katholischen Glaubens. Die philo-
sophische Fakultdt war mit vier Professoren ausgestattet, und zwar mit je einem fiir
Logik, Physik, Metaphysik und Ethik (Mathematik); in der theologischen waren fiinf
Professoren®® vorgesehen: zwei fiir scholastische Theologie und je einer fiir die Exe-
gese (HI. Schrift, Kasuistik und Kirchenrecht). Eine eigenstindige historische Diszi-
plin gab es zu jener Zeit nicht, es dominierte die systematisch-scholastische Theolo-
gie. Doziert wurde auf Latein; entsprechende Sprachkenntnisse waren bereits auf
dem Gymnasium erworben worden. Das Rektorenamt der neugegriindeten Akade-
mie wurde der Gesellschaft Jesu fiir immer (perpetuo)®' iibertragen. Vom 14. De-
zember 1647°* datiert der Anerkennungsbrief des Jesuitengenerals Vincenzo Carrafa
(Rom). Am 20. April 1648 erfolgte die kaiserliche Bestitigung durch Ferdinand 111.%3
und wenig spéter am 18. Juli 1648 dann die pépstliche durch Innozenz X. Der Papst
brachte in der Bestitigungsbulle seine Hoffnung zum Ausdruck, daf} eine Akademie
die von den Héretikern umzingelte Didzese Bamberg in ihrem angestammten katho-
lischen Glauben kriftigen und den Studenten mit der scholastischen Theologie ein
rechtes Mittel in die Hand gegeben werde, »um den falschen und irrigen Meinungen
entgegentreten zu konnen«™.

Uber die Geschichte des theologischen und philosophischen Unterrichts in Bam-
berg nach 1648 sind wir nicht mehr so genau unterrichtet. Lesch nennt die Zeit bis in
die Mitte des 18. Jahrhunderts »ein Jahrhundert ohne besondere Hohepunkte und be-

2 Rieks, Griindungsurkunden (Anm. 19), S. 26. Der Akademieetat war auf tausend Reichstaler festgesetzt.
Die Einkiinfte wurden durch die Kloster St. Theodor und Schliisselau erwirtschaftet.

3 Vgl. Rieks, Griindungsurkunden (Anm. 19), S. 26f, und auch das ilteste Vorlesungsverzeichnis von
1646/47: StBB, G. M. 80/1; Machilek, Haus der Weisheit (Anm. 19), S. 109.

31'Vgl. Rieks, Griindungsurkunden (Anm. 19), S. 27. Klausnitzer, Jesuitenkolleg (Anm. 18), S. 94, hat auf
die Besonderheiten einer von Jesuiten geleiteten Universitidt hingewiesen. De jure waren Professoren und
Rektoren der einzelnen Universititen dem romischen Ordensgeneral, demgegentiber sie eine lediglich be-
ratende, nicht aber beschliefende Stimme hatten, verantwortlich. Damit schien die akademische Freiheit
in den Punkten Besetzung der Lehrstiihle und der zu verwendenden Lehrbiicher zugunsten eines romi-
schen Zentralismus aufgegeben. De facto war jedoch durch den Bezug auf den fernen Ordensgeneral und
Provinzial ein oft groBerer akademischer Freiheitsraum garantiert, als ihn jene Universitiiten besalen, die
der landesherrlichen Gewalt direkt unterstanden. Gerade in der Spétaufklirungszeit sollten die Akademien
den Dirigismus der Schulkommissionen zu spiiren bekommen, s. u. Die Bildungspolitik des laizistischen
Staates setzte dann im 19. Jahrhundert den Dirigismus der geistlichen Obrigkeit unter einem rein sikularen
Aspekt fort, so daBl es um die Forschungsfreiheit am Ende schlechter bestellt war als zuvor.

32 Vgl. Rieks, Griindungsurkunden (Anm. 19), S. 32 f.

¥ Vgl. Rieks, Griindungsurkunden (Anm. 19), S. 34-39.

3 Vgl. Rieks, Griindungsurkunden (Anm. 19), S. 40—47.

3 Rieks, Griindungsurkunden (Anm. 19), S. 42: ut sui (sc. epi. Bambergensis) dicecesani commodius philo-
sophice, necnon sacre theologice, ac sacrorum canonum studiis vacare possint, iisque imbuti cceteros eru-
dire, et in avita catholica religione confirmare, seque heereticis quibus civitas, et dicecesis Bambergensis
undique cincta est, eorumque falsis, et erroneis opinionibus opponere valeant.
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deutende Entwicklungen wissenschaftlicher Art«*®. Tatsdchlich war es eine ruhige,
entspannte Phase, in der sich der katholische Glaube im Frankenland®’ dank des je-
suitischen Eifers bestindig festigte. Die stete, obzwar nicht sehr hohe Zahl an Kon-
vertiten®® belegt die Attraktivitit des wiedererstarkten Katholizismus jener Tage.
Diese positive Entwicklung sollte etwa gut hundert Jahre anhalten, dann machte sich
in der Mitte des 18. Jahrhunderts der Indifferentismus einer neuen Zeit in Theologie
und Kirche auch fiir Bamberg negativ bemerkbar.

2. Bamberger Theologie im Bannkreis der Aufklirung

Doch zunichst lief sich das 18. Jahrhundert gut an. Der Bamberger Bischof Lo-
thar Franz von Schonborn (1693—1729)° verfaBte 1708 einen ad-limina-Bericht*® an
die romische Kurie, dessen Reinschrift durch den Prokurator Johann Philipp Franz
von Schonborn in Rom vorgelegt wurde. Der Passage iiber das Jesuitenkolleg und
die fiinfzehn Jahre zuvor konsekrierte Jesuitenkirche zum heiligsten Namen Jesu
und die an der dortigen Akademie ermoglichten Studien folgt ein Zusatz, der den
Schulbetrieb kurz charakterisiert. Insgesamt umfafite das Kolleg zum damaligen
Zeitpunkt 26 Patres, Magister und Laienbriider. Am Rande wird noch erwihnt, daf3
das Bamberger Kolleg durch die neuerrichtete Kirche eine einzigartige Zierde so-
wohl Bambergs als auch der Oberrheinischen Provinz der Jesuiten darstelle. Wissen-
schaftliche Ausbildung und praktische Seelsorge gingen bei der Bamberger Gesell-
schaft Jesu*! stets Hand in Hand.

Eine Trendwende in der allgemeinen gesellschaftlichen Mentalitéit und im religio-
sen Empfinden markierte ein zunidchst kaum beachteter Vorgang, der sich am 26.
November 1712 in der Universititskirche zu Bamberg ereignete. An jenem Tage
fand man auf dem Marienaltar ein gegen die Gottheit Christi gerichtetes blasphemi-
sches Pamphlet. Erhalten hat sich eine in lateinischer Sprache abgefalite succincta
narratio® jener skandalsen Vorginge. Demnach hatte ein gewisser Johann Chri-

3 Vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 180.

37 Zur Region Lichtenfels vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 193.

¥ Vgl. die Statistiken bei Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 193. Fiir die Zeit nach 1755 macht Lesch
leider keine Angaben. Ist es purer Zufall oder kiindigt sich im Nachlassen des katholischen Bekehrungsei-
fers die Phase einer allgemeinen religiosen Gleichgiiltigkeit und eines ekklesialen Relativismus an?

¥ Vgl. dazu auch Ernst L. Grasmiick, Fiirstbischof Friedrich Karl von Schénborn (1729-1746) als zweiter
Griinder der Bamberger Hohen Schule, in: Machilek, Haus der Weisheit (Anm. 19), S. 113-121.

40 Vgl. Lothar Bauer, Die Ad-limina-Berichte der Bischéfe von Bamberg 1589-1806. Mit zugehérigen
Briefen und Akten, Neustadt/Aisch 1994, S. 163—183, hier S. 171 f.

! Eine wichtige Quelle zur Lebensordnung des Bamberger Kollegs jener Zeit stellt das »Calendarium Do-
mesticum Collegii Societatis Jesu Bambergae Conscriptum Anno 1711« dar, vgl. dazu Klausnitzer, Jesui-
tenkolleg (Anm. 18), S. 100-104.

42 StAB, A 149 L. 452, Nr. 1000 unter dem Titel succincta narratio eorum, que Bamberge a 26ta Novem-
bris 1712mo in medium usque Januarium 1713 um in causa blasphemi cuiusdam et turbulenti hominis Jo-
annis Christophori Philippi Bayer Hannoverani, qui ficto nomine Liberium Verinum se appellabat, conti-
gerant. Der Text ist, soweit ich sehe, noch nicht ediert und ins Deutsche iibersetzt worden. Den Hinweis
auf die Vorgénge verdanke ich Franz Machilek, in: Haus der Weisheit (Anm. 19), S. 110.
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stoph Philipp Bayer aus Hannover, ein vom christlichen Glauben abgefallener Prote-
stant, der sich unter dem freigeistigen Pseudonym Liberius Verinus in Bamberg auf-
gehalten hatte, jene gotteslédsterlichen — der Patrologe wiirde sagen »christomachi-
schen« — AuBerungen vertreten. Mit groBer Wahrscheinlichkeit handelte es sich um
die bereits im Jahr zuvor am 14. August, an der Vigil zu Marid Himmelfahrt, am Tor
des Augsburger Doms angeschlagenen theses blasphemae®, die in der Lechstadt fiir
einigen Wirbel sorgten. Eine nidhere Untersuchung der Vorginge steht meines Wis-
sens noch aus, konnte aber Aufschliisse iiber das Vorgehen der hier involvierten Per-
sonen geben. Die succincta narratio enthilt eine eingehende Widerlegung jener im
Pamphlet geduflerten gotteslédsterlichen Thesen.

In mehrfacher Hinsicht erscheint der Vorfall bemerkenswert. Er zeigt zum einen,
daB3 um 1712 in Bamberg niemand wegen Gotteslédsterung in den ohnehin nicht vor-
handenen Kerker der Inquisition geworfen wurde. Dennoch handelt es sich hierbei
um einen Tabubruch, der zum Anlal} ldngerer literarischer Auseinandersetzung wur-
de. Zum neuen Zeitalter der heraufdémmernden Moderne gehort die gehéssige Reli-
gionskritik*, der nichts mehr heilig ist. Erwihnenswert erscheint dieser Vorgang aus
der Sicht heutiger Blasphemiediskussion deshalb, weil, wie wir wissen, bestimmte
Krifte in einer hier nicht niher zu benennenden abrahamitischen Religion die Liste-
rung jenes Mannes, den sie als Propheten verehren, nicht straflos hinnehmen. Die
Aufkldarung markierte insofern einen Bewuftseinswandel im abendldndischen (und
man ist heute geneigt, hinzuzufiigen: nur im abendlidndischen) Denken, als die wohl-
feile Blasphemie seit Mitte des 18. Jahrhunderts weitgehend folgenlos bleibt. 1712
gab es noch einigen Wirbel, Jahrzehnte spiter hatte man sich in Europa an notorische
Gotteslédsterung gewohnt. Franz Machilek kommentiert die Entwicklung wie folgt:
»... generell dnderte sich erst in der Folgezeit mit der Ausbreitung der Aufklidrung
auch die grundsiitzliche Einstellung der Theologen zur Blasphemie.«* Zugegebe-
nermalfen etwas maliziOs betrachtet, 146t ein solches Diktum den Umkehrschluf zu,
daB nunmehr die Aufklidrungstheologen diejenigen sind, welche die Gottes- und
Christuslisterungen*® verbreiten. Fiir die jesuitische Polemik brachte jener Vorgang

43 So die Vermutung von Machilek, in: Haus der Weisheit (Anm. 19), S. 110.

# Als G. E. Lessing in den Jahren 1774-78 die »Fragmente eines Wolfenbiittelschen Ungenannten«, des
Hamburger Professors fiir orientalische Sprachen H. S. Reimarus, herausgab, war man schon liangst tiber
die Frithphase des neuzeitlichen »christomachischen Streites« hinaus.

45 Machilek, in: Haus der Weisheit (Anm. 19), S. 110.

46 Seit den Tagen des Celsus und des Julian Apostata hatte es eine solche eklatante Bestreitung der wahren
Gottheit Christi (abgesehen von Judentum und Islam) innerhalb des christlichen Kulturkreises nicht gege-
ben. In gewisser Weise beerbte der Rationalismus der Aufkldrungszeit die Religionskritik der Spatantike
und lie innerhalb der Christologie ldngst iiberwunden geglaubte Irrlehren wie den Adoptianismus wieder
aufleben. Dem Patrologen dridngen sich interessante Parallelen aus der frilhen Dogmengeschichte auf,
wenn man etwa in Liberius Verinus Bambergensis einen judaisierenden Arius redivivus erblickt. Daf} eine
bestimmte Spezies von Theologen das Geschift der Christomachie betreibt, ist keine spezifisch neuzeitli-
che Erkenntnis. In den hymni contra haereses kommt Ephram der Syrer auf die arianische, genauer die eu-
nomianischen Ketzerei zu sprechen und merkt lakonisch an, daf} einst die romischen Soldaten den Herrn
mit dem Rohrstock schlugen, dal es heute aber die Theologen seien, die ihn mit dem Schreibrohr (beides
im Syrischen galamos) peinigten, d. h. die Passion Christi wird auf den theologischen Kathedern fortge-
setzt, vgl. dazu Bruns, in: ZKG 101 (1990), S. 21-57, hier S. 47.
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eine vollige Neuausrichtung ihrer bisherigen Apologetik. Standen in der Ausein-
andersetzung mit den Protestanten bisher nur die »weichen« Themen wie Kirche,
Papsttum, Sakramente etc. im Vordergrund, so ging es nun um die Kernfragen nach
der Gottheit des Erlosers und die Grundlagen der christlichen Offenbarung. An anti-
kirchliche, d. h. antipépstliche und antikatholische Propaganda war man in Franken
langst gewohnt, dagegen sollte ja das Theologiestudium in Bamberg wappnen. Die
antichristliche Polemik eines Liberius Verinus war jedoch schérfer und grundsétz-
licher. Mit der religiosen Beschaulichkeit war es also just in dem Moment vorbei, als
die Moderne in Gestalt der Religionskritik auch in Bamberg Einzug hielt; das geisti-
ge Klima wurde zusehends rauher, der religiose Friihling der von den Jesuiten einge-
leiteten katholischen Reform neigte sich dem Ende zu.

Die ersten Anzeichen einer friihaufklirerischen Anderung®’ im Studienbetrieb der
Bamberger Akademie bahnten sich im Jahre 1735 unter Fiirstbischof Friedrich Karl
von Schénborn (1729-1746)* an, als gleichzeitig mit der Griindung des ersten Lehr-
stuhles fiir Jurisprudenz ein Professor der Anatomie berufen wurde. Die Theologie
war nun insofern betroffen, als die Kanonistik aus- und der neuentstandenen Juristi-
schen Fakultidt* eingegliedert wurde. 1740 und 1745 kamen weitere juristische
Lehrstiihle hinzu; 1749 und 1770 wurden zusitzliche medizinische Lehrstiihle*® ein-
gerichtet, so dafl man auf dem besten Wege zu einer Volluniversitit mit vier Fakulti-
ten>! war. Doch hatten die Jesuiten kein Interesse an voll berechtigten Juristischen
und Medizinischen Fakultiten, da ihnen aus dieser Neuordnung nichts als Arger er-
wuchs. Das perpetuo verliechene Rektorat wurde ihnen von den Juristen’? streitig ge-
macht und fiihrte zu einem gréBeren Konflikt, der zwar das jesuitische Erziehungs-
ideal nicht grundsitzlich in Frage stellte, aber dennoch eine gewisse Schwiche des
Systems bloBstellte.

Wer nun etwa meint, da3 die Societas Jesu in ihrem Ringen um Selbstbehaup-
tung an der Bamberger Akademie in der geistlichen Obrigkeit eine starke Stiitze
gefunden hiitte, sah sich bitter getduscht. Auf Fiirstbischof Schonborn folgte Adam
Friedrich von Seinsheim, Fiirstbischof zunichst von Wiirzburg (1755-79)%

47 Zur Aufklirung in Franken vgl. der grobe Uberblick von Klaus Guth, in: Haus der Weisheit (Anm. 19),
S. 122-128. 1729 hatte Fiirstbischof Friedrich Karl von Schonborn die Regierungsgeschifte in den frianki-
schen Bistiimern Wiirzburg und Bamberg angetreten und eine Reform von Universitit, Bildungs- und Ge-
sundheitswesen in den beiden frankischen Hochstiften eingeleitet. Die geistlichen Fiirstentiimer in Mittel-
und Siiddeutschland wurden spiter als die bereits verweltlichten protestantischen Staaten Norddeutsch-
lands vom Geist der Aufkldrung erfafit, aber deshalb nicht minder heftig.

8 Unter Friedrich Karl von Schénborn wurde 1740 erstmalig die Bezeichnung Universitas Ottoniano-Fri-
dericiana verwandt, vgl. Grasmiick, Fiirstbischof von Schonborn (Anm. 39), S. 120, und zwar in einer Be-
kanntmachung des Rektors (StAB, B 67/XIV, Nr. 1, fol. 217f).

4 Vgl. dazu Lothar Braun, Die juristische Fakultit der Universitit Bamberg (1735-1803), in: Machilek,
Haus der Weisheit (Anm. 19), S. 144-152.

% Vgl. dazu Bernhard Sporlein, Die medizinische Fakultiit der dlteren Universitit Bamberg, in: Machilek,
Haus der Weisheit (Anm. 19), S. 153-194.

31 Vgl. Heggelbacher, Gestaltwandel (Anm. 19), S. 57 f.

32 Vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 180—183.

33 Vgl. B. von Roda, Adam Friedrich von Seinsheim. Auftraggeber zwischen Rokoko und Klassizismus,
Diss. Wiirzburg 1980.



22 Peter Bruns

und dann auch von Bamberg (1757-79), ein weltgewandter Potentat, der die Jesui-
ten>* nicht nur nicht férderte, sondern vielmehr aufs heftigste bekampfte. Heggelba-
cher nennt von Seinsheim »personlich ebenso fromm wie weltaufgeschlossen«?,
doch wuBte der weltoffene Bischof seine Privatfrommigkeit sehr wohl hinter der
Fassade eines mondédnen Lebens zu verbergen. Von Seinsheim fiihrte ein typisch
fiirstbischofliches Leben zwischen »Rokoko und Klassizismus«, das sich vornehm-
lich an der Mehrung der Zolleinnahmen im Hochstift und an der Férderung der Hof-
kunst, weniger jedoch am Seelenheil der Untertanen interessiert zeigte. Den Anhén-
gern akatholischer Bekenntnisse trat er mit ausgesuchter Duldsamkeit entgegen, aus-
gesprochen intolerant war er hingegen bei jeder Form voraufklirerischer katholi-
scher Frommigkeit, wie das Beispiel der Dominikanermystikerin Columba Schonath
(1730-1787)°° beweist. Rationalistisch mutet etwa die Deutung ihrer Stigmata an,
die nach Meinung des Bischofs »von ganz natiirlichen und von iiblen Gesundheits-
umstinden herrithren«. Schlielich entschied von Seinsheim, da3 die Vorkommnisse
im Heiliggrab-Kloster durch Krankheit zu erkldren seien, wenn nicht sogar teufli-
sche Versuchungen dahinterstiinden. Beichtvater und Konvent wurden zum strengen
Stillschweigen angewiesen. Columba Schonath wurde nun auch im Kloster isoliert,
ertrug aber still und ergeben die Demiitigungen seitens ihrer Mitschwestern und der
kirchlichen Obrigkeit. Fiir Columbas Passionsfrommigkeit mit der besonderen Ver-
ehrung des am Kreuz gedffneten Herzens Jesu war in der rationalistischen Aufkli-
rungstheologie des toleranten Bischofs von Seinsheim kein Platz. Deshalb wurde die
Ordensfrau weggesperrt und trat anders als die 2002 heiliggesprochene Crescentia
von Kaufbeuren nicht in der Offentlichkeit auf.

Auch in der Personalpolitik der Bamberger Akademie setzte der Fiirstbischof sei-
ne betont »modernen« Akzente. Schon 1764 duBerte er sich kritisch iiber das Erzie-
hungswesen der Jesuiten und erwihnt in diesem Zusammenhang die Stiftung einer
neuen »Professur von der Scriptura« (es gab in Bamberg nur einen exegetischen
Lehrstuhl), die er zwar wiederbesetzen wollte, notgedrungen mit einem Jesuiten —
eigene Weltpriester standen ihm nicht zu Gebote —, doch sollte in modernerem, we-
niger der Klassik zugewandtem Geiste doziert werden. Von Seinsheim lief sich in
seine Entscheidung zur Wiederbesetzung des Lehrstuhls von niemandem hineinre-
den, es sollte hic et non aliter heiflen. Mit dem gleichen Tenor stellt der Fiirstbischof
drei Jahre spiter am 16. Dezember 1767 fest: »Man mues sich in die Zeiten schicken

3 Vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 104—-108. Erst in der Riickschau, etwa dreiBig Jahre spiiter,
wurde das ganze Ausmal} der Seinsheimschen Heterodoxie erkannt, vgl. S. 104, Anm. 30. Gelegentliche
positive AuBerungen des Bischofs zur Jesuitenpastoral hatten lediglich taktischen Charakter. Ziel war von
Anfang an die Vertreibung der Jesuiten aus dem Unterrichtswesen, was von Seinsheim wohl auch gelun-
gen wire, wire ihm nicht die Auflosung der Gesellschaft Jesu zuvorgekommen.

33 Heggelbacher, Gestaltwandel (Anm. 19), S. 58.

% Vgl. H. Barth, Maria Columba Schonath, in: Georg Schwaiger (Hg.), Bavaria Sancta. Zeugen christ-
lichen Glaubens in Bayern, Regensburg 1973, Bd. I11., S. 404—422; H. Schmittinger, Feuer von innen. Ma-
ria Columba Schonath. Die friankische stigmatisierte Mystikerin von Bamberg 1730-1787, Bamberg
22002; zuletzt noch Franz Kohlschein, Die Bamberger Dominikanerin Columba Schonath (1730-1787)
auf dem Weg zur Seligsprechung, in: Klerusblatt 86/5 (2006), S. 111-114.

57 Vgl. Heggelbacher, Gestaltwandel (Anm. 19), S. 59, Anm. 43.



Buchbesprechungen

nal Kasper —im gegenwiirtigen Protestantismus ei-
ne Weichenstellung, welche »die 6kumenische Ge-
sprichslage und damit die Okumenische Agenda
verindert« (73).

Im beriihmten Paragraph 24 seiner »Glaubensleh-
re« beschreibt Schleiermacher das Verhiltnis von
Protestantismus und Katholizismus vorldufig so,
dass fiir den Protestanten sein Verhiltnis zur Kirche
abhiingig ist von seinem Verhiltnis zu Christus, fiir
den Katholiken umgekehrt sein Verhiltnis zu Chri-
stus abhiingig von seinem Verhiltnis zur Kirche.
Auf dieser Grundlage kann Bischof Huber die evan-
gelische Kirche als Kirche der Freiheit vorstellen
und Individualitit, Innerlichkeit, Freiheit und Ge-
wissen zu den entscheidenden Kennzeichen des
protestantischen Profils erkldren. Schleiermacher
war freilich hellsichtig genug, um auch die andere
Seite der neuprotestantischen Medaille zu sehen,
nidmlich die Gefahr der Zersplitterung bis hin zur
Selbstauflosung. Die Gefahr der Selbstsiikularisie-
rung der Kirche sei nicht von der Hand zu weisen.

In der neuen okumenischen Agenda kommen
»bislang nicht wirklich geloste Kontroversfragen«
(75) wie das Verhiltnis von Wort Gottes und Kirche
erneut zum Vorschein. Anders als Luther hat Har-
nack einen »Bruch zwischen dem Neuen Testament
und der angeblich hellenisierenden nachneutesta-
mentlichen Tradition behauptet«. Aus der Enthelle-
nisierungsdebatte, so wie diese sich beim Papst dar-

stellt, folgt — so Kardinal Kasper — nicht eine »anti-

protestantische Agenda« (F. W. Graf), sondern »ei-
ne Einladung zum weiteren Dialog« (76).

Kasper warnt auch vor einem »undialektischen
und unkritischen« Sich-Beziehen auf die Modermne.
Die Folge einer Entfremdung von Glaube und Ver-
nunft wiren Pathologien der Religion wie der Ver-
nunft, und beides hitte uniibersehbare gefihrliche
Folgen fiir die Gesellschaft. Der Miinchener Disput
zwischen Joseph Ratzinger und Jiirgen Habermas
habe gezeigt, dass die sikularistische Position, die
das religitse Wissen aus dem offentlichen und wis-
senschaftlichen Diskurs ausschlieBen will, unver-
niinftig ist. Das Denken des Papstes zielt — so
Kasper — auf eine neue kritische Verhiltnisbestim-
mung von Vernunft und Glaube. Glaube und Ver-
nunft sind — so Benedikt XVI. — korrelativ aufein-
ander bezogen und »zur gegenseitigen Reinigung
und Heilung berufen« (83). Die Regensburger Vor-
lesung enthilt eine Aufforderung an die Wissen-
schaften, sich dem Ganzen der Wirklichkeit zu 6ff-
nen, und eine Aufforderung an die Theologie, sich
mit christlichem Freimut in den Dialog mit der si-
kularisierten westlichen Kultur einzubringen. Die-
ser Aufgabe konnen Katholiken und Protestanten
nur gemeinsam gerecht werden. Uberholte Kultur-
kampfparolen sind in dieser Situation deplaziert.

239

Der Freiburger Fundamentaltheologe Magnus
Striet dufert sich iiber »Benedikt X V1., die Moder-
ne und der Glaube. Anmerkungen zur Regensbur-
ger Vorlesung des Papstes« (85-98): Man muss —
50 Striet — dem Papst dankbar sein fiir die von ihm
geduBerte Grundiiberzeugung, dass »Religion ver-
nunftgeleitet zu sein hat« (85). Denn Vernunftwill-
kiir in Sachen Religion bedeutet Fundamentalismus
und 6ffnet dem Terror Tiir und Tor. Wenn Benedikt
XVI. die Synthese von Glaube und Vernunft an-
mahnt und alle Religionen auf allgemein kommuni-
zierbare Vernunftprinzipien verpflichtet und damit
dem Recht auf freie Religionsausiibung das Wort
redet, so adaptiert er damit »zumindest einen Teil
des europiischen Aufkldrungserbes« (86).

Das »iibergeordnete« Thema der Regensburger
Rede ist— zuniichst bezogen auf die abendléndische
Geistesgeschichte — die Synthese von Glaube und
Vernunft. Einer enggefiihrten Vernunft, die sich aus
ihrer metaphysischen Weite verabschiedet, sich be-
stenfalls auf die praktische Vernunft konzentriert
oder sich auf das technisch Machbare reduziert,
kommt nicht nur die Gottesfrage als Menschheits-
thema abhanden. Sie droht zudem pathologisch,
menschenverachtend zu werden. Joseph Ratzinger
rekonstruiert die Genese von Neuzeit und Moderne
aus einer Fehlentwicklung der Theologie. Das eu-
ropiische Desaster beginnt mit der Auflosung der
Synthese von Christlichem und Griechischem. Ob
die Verabschiedung Gottes die einzige mogliche
Reaktion auf den nominalistischen Gott ist, bleibt
jedoch — so die These Striets — zu diskutieren. Bei
Kant wird Gott zu einer problematischen Idee der
theoretischen Vernunft.

Aus seiner Perspektive kritisiert der Papst auch
das Konzept einer autonomen Moral: Entweder der
Mensch bindet sich an Gott oder aber er verweigert
sich unbedingten Anspriichen, die Anspriiche des
schlechthin Guten sind. Joseph Ratzinger warnt vor
Enthellenisierungsprogrammen des Glaubens und
vor der Herauslgsung des Menschen aus seinem
Transzendenzbezug. Nur wenn sich die Vernunft
ihrer ganzen Weite 6ffnet, kann der Mensch vor den
Risiken seiner Freiheit geschiitzt werden. Fiir die
Formulierung des europiischen Menschenrechtse-
thos kommt Kants kategorischem Imperativ, der in
seiner Substanz das biblische Ethos enthilt, ent-
scheidende Bedeutung zu. Die ,,metaphysische Ob-
dachlosigkeit“ (Theodor W. Adorno), die zur Sig-
natur breiter Stromungen des 20. Jahrhunderts wur-
de, hat eine starke Wurzel in der Gottvergessenheit.

AbschlieBend trigt der Herausgeber Thesen zum
Thema »Vemiinftiger Glaube. Bemerkungen zur
Regensburger Vorlesung Papst Benedikts XVI.«
(99-118) vor: Es gehe dem Papst um die Begriin-
dung der Verniinftigkeit des Glaubens im Gottesbe-
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und die junge Leit mit nutzlichen wissenschaften unterhalten, welches der Fehler de-
ren Jesuiten ist, die der Jugend gar zu viele Zeit verlieren machen, um das Latein zu
lernen.«*® Die moderne Aufklirungstheologie, welche dem Bischof vorschwebte
und die er der Bamberger Fakultit zu oktroyieren gedachte, sollte sich durch zeitge-
miBes Denken und Niitzlichkeit auszeichnen. Dem bildungspolitischen Utilita-
rismus® jener Tage waren die humaniora ebenso ein Dorn im Auge wie die klassi-
sche Metaphysik. Offensichtlich bildeten aber auch die Jesuiten keine geschlossene
Front: in den Jahren 1760/70 stand eine neue Generation im Orden bereit, um die
Aufkliarungstheologie zu verbreiten. Das Theologenlatein war ein Stein des Ansto-
Bes fiir all jene im Reichsepiskopat, die partout eine deutsche Kirche® und eine deut-
sche Theologie (inklusive Liturgie) wollten. Das Latein ist die Muttersprache der r6-
mischen Kirche, und seine bewufte Zuriickdringung war dem allgemeinen antir6-
mischen Affekt jener Tage®! geschuldet. Fiirstbischof Adam Friedrich von Seinsheim
wollte eine neue Theologie, und die sollte er auch alsbald bekommen.

Die traditionelle ratio studiorum der Jesuiten, vor allem mit ihrem angeordneten
Diktieren, hatte unleugbare Schwichen. Aus diesem Grunde erwog von Seinsheim
modernere Traktate von Wiirzburger Jesuiten (Kilber, Munier, Seitz) auch in der Bam-
berger Akademie®? einzufithren. Zur Durchfiihrung einer Universitiitsreform beauf-
tragte von Seinsheim einen ungenannten Mainzer Theologen® mit der Erstellung ei-
nes Gutachtens zur »Evaluation« des jesuitischen Lehrbetriebs. Dieses lag nun am 26.
Juni 1764 vor und kam — wie nicht anders zu erwarten — zu einem negativen Ergebnis.
Die Empfehlung lautete, Lehrbiicher einzufiihren. So war es denn der ausdriickliche
Wunsch des Fiirstbischofs aus dem Jahre 1765%, sich in den Vorlesungen gedruckter
Biicher zu bedienen. Was die Lehrmittelausstattung anbelangt, so wies die Jesuitenbi-

8 Heggelbacher, Gestaltwandel (Anm. 19), S. 59, Anm. 43.

3 Schon bei Friedrich Karl von Schénborn stand das Niitzlichkeits- und Leistungsprinzip derart im Vorder-
grund, daB es zu einer Uberbetonung der praktischen Ficher wie der Moraltheologie und einer Vernach-
lassigung anderer Disziplinen fithren mufte, vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 78-82. Auch fi-
nanzielle Anreize wurden geboten: Bei hoherer Belastung wurde den Professoren hoherer Sold bezahlt;
gleichzeitig war der Staats- und Volkerrechtler Johann Adam Ickstatt mit der Kontrolle des Lehrkorpers
betraut.

% Vor allem die Banzer Theologen gerieten ins Fahrwasser einer nationalen Bewegung, vgl. dazu unten die
Untersuchung von Niklas Raggenbass.

®! Dieser antirdmische Affekt wurde in der nachfolgenden Zeit besonders von Méinnern wie dem Wiirzbur-
ger Professor Oberthiir iiber die Maf3en kultiviert, vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 172.

2 Vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 183-185.

9 Vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 186-189.

% Vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 191 f. Es zeugt freilich von einer gewissen Weltfremdheit des
Aufklarungsbischofs, wenn er meint, dafl Studenten ganze Biicher lesen wiirden; die meisten waren mit
den Skripten/Diktaten der Jesuiten durchaus zufrieden. Aulerdem stammten viele Theologiestudenten aus
drmlicheren, bildungsfernen Verhiltnissen, in denen man sich keine Biicher leisten konnte und die auch
nicht fiir eine grofere Lesekultur bekannt waren. Uber 60 % kamen aus mittleren, iiber 20 % gar aus armen
Verhiltnissen. Der Anteil der divites & nobiles betrug zusammen weniger als 10 %, vgl. dazu Horst En-
zensberger, in: Machilek, Haus der Weisheit (Anm. 19), S. 83. Die alte Jesuitenmethode des Diktierens
hatte eben auch handfeste soziale Griinde, so konnte auch der friankische Bauernsohn die sacra theologia
schwarz auf weif3 nach Hause tragen. Die theologische Fachliteratur mufite bezuschuf3t werden, um fiir den
studentischen Geldbeutel einigermalien erschwinglich zu bleiben. Aulerdem konnte beim Wiirzburger Bi-
schof Biichergeld beantragt werden, vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 226.
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bliothek® mit ihrem Sammelschwerpunkt Scholastik, Kontroverstheologie und Ha-
giographie in den Augen des Gutachters gravierende Méngel auf, da sie nicht mehr auf
dem neuesten Stand sei. Fiirstbischof von Seinsheim wollte hier mit den Wiirzburger
Traktaten Abhilfe schaffen; die Neuregelung galt ab dem Studienjahr 1767/68 und
wurde bis 1771 durchgesetzt. Die Einfiihrung der theologia Wirceburgensis sive Her-
bipolitana zeugt keineswegs, wie Lesch® vermutet, von einer bischoflichen Hoch-
schitzung derselben, sondern war dem Pragmatismus jener Tage geschuldet. Von
Seinsheim regierte zwei Territorien, zuerst Wiirzburg, dann auch Bamberg, und was
lag da néher, als die Studiengénge flichendeckend zu vereinheitlichen?

3. Weggang der Jesuiten und Triumph der Aufklidrungstheologie

Einen weiteren Einschnitt fiir Bamberg markierte die Aufhebung des Jesuitenor-
dens 1773. Zu dieser Zeit hatte die Societas Jesu lingst ihren Zenit liberschritten und
viel von ihrem einstigen Nimbus eingebiifit. Die Vorgénge um die Berufung zur Exe-
gese-Professur in Bamberg®” machten hinreichend deutlich, wie tief der neue Geist
bereits in die alten Orden eingedrungen war. Das pépstliche Breve Klemens’ XIV.
vom 21. Juli 1773 mochte duBerlich als Kapitulation vor der weltlichen Fiirsten-
macht erscheinen, tatsichlich kam es aber der Selbstauflosung des Jesuitenordens ei-
nige Jahre spiter zuvor. Der versprengte Rest —ob nun heilig oder nicht — konnte sich
im protestantischen Preuflen und dem zaristischen Polen neu formieren — doch ge-
hort dies nicht hierher. Kein pépstliches Dekret erfreute sich im frinkischen Rom%®
solcher Beliebtheit wie dieses. Anders als bei der Einfiihrung der Jesuiten, welche
gegen die Weisung Roms von der Bamberger geistlichen Obrigkeit hinausgezdgert
worden war, wurde jetzt liberstiirzt in vorauseilendem Gehorsam gehandelt. Die Je-
suiten verloren unversehens das Dompredigeramt® und ihr angestammtes Recht,
Beichte zu horen. Die Aufhebung des Ordens’™ wurde von der geistlichen Obrigkeit,
vielen neidvollen Weltgeistlichen und den weltoffenen Laien begriifit, wihrend die
schlichten Katholiken ihre Beichtviter oft vermifiten und wenig Verstindnis fiir die

% Vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 189-191. Die abfilligen Bemerkungen des Protestanten Hir-
sching tiber die Bamberger Jesuitenbibliothek aus dem Jahre 1780 sind durch die positiven AuBerungen
Baaders zwei Jahrzehnte spiter zu relativieren. Ferner ist zu bedenken, daf3 die Jesuiten bewuft die neue-
re, akatholische und glaubensfeindliche Literatur von den Bamberger Regalen ausgeschlossen hatten. Ein
Jesuitenkolleg hat fiir gewohnlich andere spirituelle Bediirfnisse, die durch hagiographische Literatur eher
befriedigt werden, als ein protestantischer Privatgelehrter.

% Vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 192.

7 Es ist bezeichnend, daB von Seinsheim nolens volens wieder einen Jesuiten als Professor zulassen muf3-
te, doch sollte es nach eigenem Bekunden ein »moderner« sein, vgl. Heggelbacher, Gestaltwandel (Anm.
19),S.59, Anm. 43.

% Vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 195-228.

% Zum Kanzelstreit vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 193-195.

" Bisweilen war die Vorgehensweise recht ruppig; der geistliche Rat Edmund Brockard, ein Ex-Jesuit und
Zogling des Bamberger Kollegs, wickelte die Angelegenheit indes sehr taktvoll ab, vgl. Lesch, Neuorien-
tierung (Anm. 22), S. 197 f. Zu den Auswirkungen der Aufhebung des Jesuitenordens fiir Bamberg vgl.
Klaus Rupprecht, in: Machilek, Haus der Weisheit (Anm. 19), S. 132-136.
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Umwilzungen zeigten. Mit Eifer ging von Seinsheim an die Umgestaltung der Aca-
demia Bambergensis, denn es gab ja freigewordene Posten zu verteilen, was wieder-
um neue Begehrlichkeiten weckte. So wurde beispielsweise das Kanzleramt dem je-
weiligen Dompropst iibertragen; das Rektorat wechselte alle zwei Jahre turnusweise
zwischen den drei Fakultiten, der Theologie, der Philosophie und des Rechtes. Auf
Grund der Neuorganisation war die Bamberger Universitas Ottoniano-Fridericiana’!
konstituiert, die nun am 17. Dezember 1773 erdffnet wurde. Fiir die theologische Fa-
kultdt dnderte sich zunéchst wenig, da sich die Abwicklung des Jesuitenkollegs noch
einige Zeit hinzog. AuBlerdem konnten die eingestellten Professoren nicht ohne weite-
res entlassen werden. Die meisten Ordensgeistlichen’” #uBerten den Wunsch, weiter-
hin in der Seelsorge oder in der Lehrtitigkeit wirken zu diirfen, was ihnen fiirstbi-
schofliche Gnade auch giitigst gestattete, freilich mit der Auflage, kiinftig auf das Or-
densgewand in der Pastoral zu verzichten. Sieben Ex-Jesuiten behielten in Bamberg
ihre Professur, darunter die Theologen Georg Zeder und Franz Neuff fiir scholastische
Theologie und Ferdinand Méhrlein fiir die Exegese. Auf diese Weise konnte noch viel
vom alten jesuitischen Geist in die neuen Strukturen hiniibergerettet werden.
Zunichst blieb in Bamberg auch noch nach dem Zusammenbruch, nicht zuletzt
wegen der personellen Kontinuitdt der Lehrstuhlinhaber, sehr vieles beim Alten.
Gravierender sollten jedoch die von anderer Seite vorgebrachten Anderungsvor-
schlidge sein. Galt bis in die Mitte des 18. Jahrhunderts hinein das Votum der haupt-
sdchlich mit Jesuiten bestiickten Zensurbehorde (eine nouvelle theologie formierte
sich im Benediktinerkloster Banz’?), so gewannen ab 1764/71 die Gutachter und
Schulkommissionen, bei denen ein grundsitzlich anderer Geist herrschte, an Ein-

7! Der Titel leitet sich zwar von Friedrich Karl von Schonborn, s. 0., Anm. 48, her, doch ist die neue Bam-
berger Universitidt das Werk von Seinsheims gewesen, der mit gutem Recht als Neugriinder angesehen
werden kann. Er hatte sein Ziel erreicht; die staatstreuen Juristen in den neuen Fakultiten waren ihm abso-
lut ergeben, eine EinfluBnahme von auflen, etwa in Gestalt romischer Jesuiten, gab es nicht mehr.

72 Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 197.

73 Vgl. dazu die neuere Untersuchung von Niklas Raggenbass, »Harmonie und schwesterliche Einheit zwi-
schen Bibel und Vernunft«. Die Benediktiner des Klosters Banz: Publizisten und Wissenschaftler in der
Aufkldrungszeit, St. Ottilien 2006. Anstelle der zahllosen Graphiken und sperrigen Tabellen sowie der Edi-
tionen ganzer Quellen im Text (vor allem Briefe) hitte der Verfasser besser daran getan, einen gescheiten In-
dex beizufiigen. So bleibt das Buch fiir den Benutzer auf weite Strecken unbrauchbar, ein recht unverdauli-
ches Sammelsurium aus kunst- und exegesegeschichtlichen Ergiissen. Die dekadische Feingliederung (bis-
weilen zwolf und mehr Unterpunkte) 1a6t erkennen, daf die Stoftiille nicht bewiltigt wurde. — Das Maurini-
sche Erneuerungsprogramm war trotz aller guten Absichten nicht von dem gewiinschten Erfolg gekront,
was mit dem Umstand zusammenhingen mag, daB »mehr Wissenschaft« nicht »gleich mehr klosterliche
Disziplin« (Raggenbass, Harmonie, S. X) bedeutet. Im Gegenteil, eine bestimmte Art von unsachgeméfer,
pseudowissenschaftlicher Aufkldrungstheologie hat den Zersetzungsprozef3 in den frinkischen Klostern be-
schleunigt und unmittelbar zu ihrer raschen Selbstauflosung beigetragen, vgl. Raggenbass, Harmonie, S.
401f: »Es ist eine starke Verkiirzung und Vereinfachung, wenn angenommen wird, das bliihende wissen-
schaftliche Leben der Abtei wurde am 24. Oktober 1803 durch die Séikularisation vernichtet. Das wissen-
schaftliche Leben im Kloster hatte sich schon seit langerem mit dem sozialen Wandel zu verdndern begon-
nen. Das Klosterleben verlor die Spannkraft der Balance zwischen Monchtum und Wissenschaft. Man
konnte sich nicht darauf einigen, wie die gemeinsamen Grundlagen verbindlich ausgelegt werden konnten,
so daf} jeder eine ungewisse Zukunft vor’m Auge auf seine fernere Existenz bedacht, und folglich war die
Auflosung der klgsterlichen Gemeinschaft im Sommer 1803 nur noch ein formeller Schritt, worauf die Or-
densleute im allgemeinen mit Gelassenheit und Resignation reagierten.« Im iibrigen sei mit Bezug auf S.
401, Anm. 67, vermerkt, daB man das LThK mit den Auflagen (LThK?%r3) zitieren sollte.
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flu3. Mehr als das niedere Schulwesen muf3te das hohere Schulwesen in ihrem Sinne
reformiert werden. Am 30. Oktober 17737 legte die Schulkommission in einem
Brief an Professor Neuff ihre Wiinsche beziiglich seiner fiir 1773/74 vorgesehenen
Vorlesung dar. Neuff hatte den scholastischen Titel gewéhlt: Queestiones polemicce
de peccatis, de gratia, & de sacramentis tam generatim quam singillatim sumptis —
contra Lutherum, Calvinum etc. Zwar zeigte sich die Schulkommission mit der an-
gekiindigten Materie einverstanden, doch bestand man auf der Streichung des gegen
die Reformatoren gerichteten Beisatzes, mit der Begriindung, daf3 die zeitgendssi-
sche protestantische Theologie” ja gar nicht mehr mit Luther und Calvin iiberein-
stimme und deshalb auch nicht Ziel katholischer Polemik sein diirfe. Zu diesem
Zweck moge er doch die Carpovsche Dogmatik und die Mosheimsche Kirchenge-
schichte zur Hand nehmen. Johann Lorenz Mosheim (7 1755)7¢ war ein Vertreter der
pragmatischen Historiographie der Aufklarung, seine Kirchen- oder vielleicht besser
Christentumsgeschichte war dhnlich wie Arnolds unparteiische Ketzergeschichte”’
nicht mehr konfessionell geprigt und verkehrte den Gegensatz von Orthodoxie und
Heterodoxie. Mit Mosheim beginnt die Ausgliederung der Kirchengeschichte als
theologischer Disziplin’®. Bis dato war sie der Systematik vollig untergeordnet. Da3
nun in der Folgezeit die Bliite der historischen Theologie” anhebt, ist schon des Be-
denkens wert, auch wenn man die dogmatischen Einwénde, gegen die sie sich nun
durchzusetzen hatte, nicht teilt. Es verdient festgehalten zu werden, daf} der Fiirstbi-
schof das Vorgehen der Schulkommission bei der Neuordnung des Studiums aus-
driicklich billigte. Der Umschwung von der klassischen scholastischen Orthodoxie
hin zu einer von der Schulkommission diktierten (kirchen-)politischen Korrektheit
stieB bei Neuffs Kollegen Zeder®® auf taube Ohren. Dieser zogerte die Herausgabe
einer dem neuen Zeitgeist huldigenden Dogmatik hinaus, meldete sich zunéchst
krank, um dann 1775 endgiiltig seinen Riicktritt einzureichen.

74 Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 212-215.

5 Vgl. dazu auch den Beitrag von Werner K. Blessing, Bambergs ferner Nachbar? Die protestantische Uni-
versitdt Erlangen, in: Machilek, Haus der Weisheit (Anm. 19), S. 481-489. Die bayreuthische Universitit
Erlangen wurde 1743 im gleichen Rahmen wie ein Jahrhundert frither die Academia Ottoniana gegriindet.
Der akademische Betrieb war zwecks Ausbildung der Kirchen- und Staatsdiener auf die Lehre ausgerich-
tet, welche von der Forschung nicht weiter gestort werden sollte. Die Aufkldrung drang in Erlangen friiher,
breiter und anders als im jesuitischen Bamberg mit weniger Konflikten vor, weil ihr hier »eine durch pro-
testantische Gewissensreligion und Wortkultur bestimmte Disposition entgegenkam«, vgl. ebd., S. 482.

76 Mosheim wurde 1723 Theologieprofessor in Helmstedt und war seit 1734 an Griindung und Aufbau der
Universitidt Gottingen beteiligt. Maligeblich waren seine Institutiones historice ecclesiastice, Helmstedt
1755, welche ins Deutsche iibertragen, verschiedentlich fortgeschrieben wurden. Bei den Banzern Aufkla-
rungstheologen fillt eine recht unkritische Vorliebe fiir dezidiert protestantische Thesen ins Auge, vgl.
Raggenbass, Harmonie (Anm. 73), S. 104-106, 174-179 u. 6.

7 Gottfried Arnolds, Unpartheyische Kirchen- und Ketzerhistorie vom Anfang des NT bis 1688, 3 Bde.,
Schaffhausen 31740, wurde von der zeitgendssischen Kritik abgelehnt, aber von Aufkldrungstheologen im
18. Jahrhundert enthusiastisch aufgenommen.

"8 Vgl. die Vorlage der Lehrankiindigung im Fach Kirchengeschichte durch P. Karlmann Roth OSB bei der
fiirstbischoflichen Schulenkommission vom 29. Oktober 1773 (StAB, B 57/VI, Nr. 5, fol. 59).

7 Zur Rolle der Aufklidrung bei der neuen Standortbestimmung von Kirchen- und Profangeschichte, vgl.
Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 246-262.

80 Vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 215-218.
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Einschneidender als die Strukturmainahmen von 1773/74 waren jene unter dem
Aufklidrungsbischof Franz Ludwig von Erthal (1779-1795)%" durchgefiihrten Stu-
dienreformen. Der Bamberger Schulkommission war der Umbau des Theologiestu-
diums nicht schnell genug vonstatten gegangen. Ein Schreiben vom 28. Oktober
178282 bemiingelte die geringen Kenntnisse der Studenten im Bereich der Exegese
und der noch jungen Moraltheologie. Eine wichtige und bedeutende Verinderung fiir
die Theologie lag in der Errichtung eines kirchenhistorischen Lehrstuhls. Fiir die
Exegese schrieb Fiirstbischof Franz Ludwig die Auslegung des Bibeltextes allein se-
cundum sensum literalem vor und lie} selbst neuere Darstellungen wie Goldhagens
Introductio in Sacram Scripturam nur mit Einschrinkungen gelten. Nach den Vor-
schldgen der Bamberger Schulkommission und den eigenen Vorstellungen ordnete
der Fiirstbischof mit Resolution vom 31. Oktober 1782% folgenden auf vier Jahre an-
gelegten Studienplan fiir die Bamberger Theologische Fakultit an:

Im ersten Jahr: die Traktate de principiis theologicis & de religione, Kirchenge-

schichte I, Exegese und eine Einfiihrung ins Hebréische, von der besonders die

Orientalistik profitieren sollte

Im zweiten Jahr: Dogmatik, Kirchengeschichte II und Exegese

Im dritten Jahr: Dogmatik, Moraltheologie, Kirchenrecht und Exegese

Im vierten Jahr: Dogmatik, Moraltheologie und Exegese.

Da die Reformen nicht von allein wirksam wurden, muflte der Bischof entspre-
chende MaBnahmen wie die Kontrolle der Anwesenheitspflicht etc.®* ergreifen. Wer
nach dreimaliger Ermahnung immer noch fehlte, wurde aus dem Immatrikulations-
verzeichnis gestrichen. So kam nicht zuletzt durch den fiirstbischoflichen Druck von
oben die Neuordnung des Studienbetriebs in Gang.

Epilog

Die letzte Phase der Aufklirungstheologie setzte 1803 mit der Sikularisation®
ein, als die beiden Hochstifte unter bayerische Herrschaft gerieten. Bei der Neuorga-
nisation der Universitit Wiirzburg wurde die Theologische Fakultit in eine Sektion
»der fiir die Bildung des religiosen Volkslehrers erforderlichen Kenntnisse« umge-
wandelt. Thr gehorten auch protestantische Theologen an, zum Teil solche, die eine
ausgesprochen rationalistische Theologie vertraten. Diese Radikalisierung der ka-
tholischen Aufkldrung rief nun den erklirten Widerstand der Gegner auf den Plan

81 Vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 220-228. Vgl. dazu auch die Materialsammlung von Werner
ZeiBner, in: Machilek, Haus der Weisheit (Anm. 19), S. 137-143.

82 Vel. StAB, B 67, XIV,nr. 3, 110.

83 Vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 225.

8 Die Vorlesungen in Kirchengeschichte und Exegese sollen schlecht besucht gewesen sein, vgl. Lesch,
Neuorientierung (Anm. 22), S. 225. Die Ficher waren noch jung im Kanon, mufiten sich gegen die starke
scholastische Dogmatik behaupten und waren nicht examensrelevant. Auierdem fehlte es an Lehrbiichern.
Auch der Kirchengeschichtsprofessor Johann Friedrich Batz (1770-1807) kam iiber den ersten Band nicht
hinaus.

85 Vgl. Lesch, Neuorientierung (Anm. 22), S. 299 f.
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und bewog so manchen begeisterten Aufklérer zum Sinneswandel®®. So beschleunig-
te die Entwicklung um 1800 das Ende der Aufkldrungstheologie rapide. Die perso-
nellen und organisatorischen Konsequenzen aus dieser Wende sollten auf dem Fuf3e
folgen.

Etwas anders als in Wiirzburg verlief die Bamberger Entwicklung. Die kurpfalz-
bayerische Regierung 19ste die Bamberger Universitidt zugunsten der Wiirzburger
auf. Nach den Vorstellungen der Regierung sollte lediglich eine der beiden Univer-
sitdten zu einem Zentrum der Aufklidrung ausgebaut werden. In Bamberg sollten
Theologie und Philosophie nur mehr am Lyzeum doziert werden. Damit ging eine
universitire Ara in Bamberg vorliufig zu Ende; das Fortwirken der aufklirerischen
Theologie im 19. Jahrhundert ist nicht mehr unser Thema.

86 Ein solcher Sinneswandel liBt sich auch bei Fiirstbischof Franz Ludwig von Erthal beobachten, dessen
anfénglich tolerante Haltung die Verbreitung aufkldrerischen Gedankenguts erst ermoglichte, der aber an-
gesichts des um sich greifenden Glaubensabfalls in tiefe Depression verfiel, vgl. Lesch, Neuorientierung
(Anm.22),S.297.



Die katholische Lehre vom Descensus ad inferos
und Hans Urs von Balthasar!

Von Manfred Hauke, Lugano

1. Die Bedeutung einer neuen Doktorarbeit

Hans Urs von Balthasar (1905-1988) gehort zweifellos zu den einflussreichsten
Theologen in der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts. Uber ihn gibt es eine
beachtliche Anzahl von Doktorarbeiten und anderen wissenschaftlichen Monogra-
phien. Anlésslich des 100. Geburtstages des Schweizer Theologen (12. August 2005)
fanden mehrere wissenschaftliche Tagungen statt?, und es erschien eine Fiille von
Wiirdigungen seines Lebenswerkes®. An der Theologischen Fakultiit in Lugano gibt
es ein Hans-Urs-von-Balthasar-Institut* mit einer regelméBigen Zeitschriftenrubrik
fiir Rezensionen® und einer eigenen Buchreihe®. Zum Kreis der Freunde Balthasars
gehort nicht zuletzt, wie bereits sein Vorgiinger im Petrusamt, Papst Benedikt X V1.

Hans Urs von Balthasar hat manche Verdienste vorzuweisen, bietet aber auch hin-
reichend Anlass zu kritischen Betrachtungen. Doktorarbeiten iiber den Baseler
Theologen werden hdufig von begeisterten Verehrern geschrieben, welche die The-
sen ihres Helden fleiBlig zusammenstellen und die problematischen Gesichtspunkte
nicht immer gebiihrend beriicksichtigen. Die hier vorzustellende Doktorarbeit der
amerikanischen Theologin Alyssa Lyra Pitstick gehort nicht zu diesem »Jubelchor«.
Sie stellt den Beitrag Balthasars mit groBer Sorgfalt und Genauigkeit vor, vergleicht
aber dann auch das Ergebnis ebenso griindlich mit der kirchlichen Lehre und gelangt
zu einem vernichtenden Urteil. Dieses Resultat kann nicht verwundern angesichts
des gewihlten Themas: »Hans Urs von Balthasar und die katholische Lehre vom Ab-
stieg Christi in die Holle«. Die Problematik der Balthasarschen Lehre vom Descen-

! Zu Pitstick, Alyssa Lyra, Light in Darkness. Hans Urs von Balthasar and the Catholic Doctrine of Christ’s
Descent into Hell, William B. Eerdmans Publishing Company: Grand Rapids, Michigan/Cambridge, U.K.
2007,458 S., 9 Bildtafeln, ISBN-10: 0-8028-0755-0, ISBN-13: 978-0-8028-0755-7, $ 55 (hardcover; $ 36
paperback).

2 Erwihnt seien etwa A.-M. Jerumanis — A. Tombolini (Hrsg.), La missione teologica di Hans Urs von
Balthasar (Collana Balthasariana 1), Lugano 2005; P. Henrici (Hrsg.), Hans Urs von Balthasar — ein grofer
Churer Ditzesan, Fribourg 2006; R. Fisichella (Hrsg.), Solo I’amore ¢ credibile. Una rilettura dell’opera di
Hans Urs von Balthasar, Citta del Vaticano 2007.

3 Vgl. z. B. S. Hartmann, »Zum Gang der Balthasar-Rezeption im deutschen Sprachraum«: Forum
Katholische Theologie 21 (2005) 48—57; Internationale Katholische Zeitschrift »Communio« 34 (2/2005):
Hans Urs von Balthasar 1905-1988; M. Hauke, » Auf den Spuren des Origenes. Grofe und Grenzen Hans
Urs von Balthasars«: Theologisches 35 (2005) 554-562.

4 Vgl. www.teologialugano.ch.

3 Vgl. die bislang letzte Folge: A.-M. Jerumanis (Hrsg.), »Bollettino balthasariano 2005«: Rivista Teolo-
gica di Lugano 12 (2007) 321-343.

% Collana Balthasariana (vgl. 0. Anm. 2); beachtenswert ist der neueste Titel: R. Carelli, L'uomo ¢ la donna
nella teologia di H. U. von Balthasar (Collana Balthasariana 2), Lugano 2007.

7 Siehe etwa die Hinweise bei A. Lipple, Benedikt XVI. und seine Wurzeln, Augsburg 2006, 83-85.
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sus ist allen »Eingeweihten« bestens bekannt und wird héufig auch zugestanden®.
Bisher wurde aber noch nirgendwo die Eigentheologie Balthasars zu dieser Frage so
griindlich aus dogmatischer Sicht untersucht. Beachtenswert sind vor allem die
Verbindungen mit der gesamten Lehre unseres Theologen, worin die Thesen vom
Descensus eine zentrale Rolle spielen. Die Verfasserin hat in den USA und Oster-
reich studiert (Gaming) und das vorliegende Werk als Doktorarbeit am romischen
»Angelicum« eingereicht, betreut vom Schweizer Dominikaner Charles Morerod.
Verdientermallen haben ihre Beobachtungen in manchen Kreisen der englisch-
sprachigen Welt, so scheint es, ein mittleres Erdbeben ausgelost.

In der Einfiihrung skizziert Pitstick die Bedeutung des Themas (1-6; Kap. 1). Die
iiberlieferte Lehre vom Descensus sieht den Abstieg Christi in die Unterwelt als Of-
fenbarung seines Sieges iiber den Tod und als die erste Anwendung der Erlosungs-
friichte. Balthasar hingegen ist diese Lehre nicht »tief« genug. Nach ihm erreicht das
Leiden Christi seinen Hohepunkt nicht am Kreuz, sondern erst danach, bei seinem
Mitsein mit den Toten am Karsamstag. »Das letzte Ziel« der Doktorarbeit ist darum
die Kldrung, »ob ein siegreicher Abstieg Christi oder ein leidender Abstieg den
wahren Ausdruck des katholischen Glaubens darstellt« (2). Der erste Teil des Werkes
mochte priifen, ob es bei der Deutung des Glaubensartikels iiber den Abstieg Jesu zur
Unterwelt in den authentischen Quellen der katholischen Uberlieferung einen Kon-
sens gibt. Diese Priifung ist notwendig, weil nach Meinung der Verfasserin in der
gegenwirtigen Katechese seit Jahrzehnten beziiglich des Descensus eine riesige
Liicke gihnt (eine Beobachtung, die wohl nicht nur fiir die Vereinigten Staaten
zutrifft). Der zweite Teil der Doktorarbeit hingegen stellt ausfiihrlich die Position
Balthasars vor, wobei Pitstick betont: angesichts des Ansehens und des Stiles von
Balthasars habe sie es bevorzugt, die Ausfiihrlichkeit der Dokumentation aus den
Quellen eher zu iibertreiben als zu wenig zu bieten (4). Dieses methodische Vorge-
hen ist lobenswert, denn die Stellungnahmen Balthasars zu seinen Themen sind nicht
immer gleichférmig. Hilfreich wére es allerdings gewesen (was leider auch in an-
deren Doktorarbeiten fast nie geschieht), die englischsprachigen Ubersetzungen aus
den Werken Balthasars durchgéngig in den Fufinoten auch mit den Seitenzahlen der
originalen deutschen Werke zu vergleichen’. Die Verfasserin hat freilich auch bei
wichtigen Einzelheiten den englischen Text mit dem deutschen Original verglichen'®
sowie deutschsprachige Fachliteratur verwandt.

Gleich zu Beginn wird die zentrale Stellung des Themas im Werk Balthasars her-
vorgehoben: »Seine Theologie als Ganze ist auf einzigartige Weise durch seine Theo-
logie vom Abstieg Christi bedingt ... Da eine erschopfende Abhandlung dieses Teils
seiner Theologie fast einer Wertung seiner Theologie als Ganzem gleich kommt,

8 Vgl. etwa die in der Tonart sehr diskreten Beitréige von M. Lochbrunner, »Descensus ad inferos. Aspekte
und Aporien eines vergessenen Glaubensartikels«: Forum Katholische Theologie 9 (1993) 161-177
(172—-177); ders., »Das Ineinander von Schau und Theologie in der Lehre vom Karsamstag bei Hans Urs
von Balthasar«: Rivista Teologica di Lugano 6 (2001) 171-193.

° Dies geschieht etwa vorbildlich bei S. Mycek, Missione di salvezza. Dialogo con la Teodrammatica di
Hans Urs von Balthasar, Sandomierz (Polen) 2005.

10 Dabei hat sie auch die gelegentlich »geschénte« englische Ubersetzungen des deutschen Originals kor-
rigiert (vgl. etwa 193—196, wo es um die zeitweise Authebung der Inkarnation geht).
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konzentriere ich mich bei seiner Theologie vom Descensus auf die in einem engeren
Sinne christologischen und trinitarischen Gesichtspunkte« (4). Zwar gibt es schon Stu-
dien iiber das Descensus-Thema bei Balthasar, aber vorwiegend aus geschichtlicher
und exegetischer Sicht. Was bislang fehlte, war eine Untersuchung der Karsams-
tagstheologie aus dogmatischer Sicht, unter Beriicksichtigung der Christologie und
der Trinitétslehre (5). Die Verbindung zwischen Christologie und Descensus-Lehre
wird offenkundig etwa bei der Behauptung Balthasars, wonach der Descensus gleich-
sam eine Aufhebung der Inkarnation beinhaltet (5)!!. Die Fragen, die bei der Analyse
der Texte des Schweizer Theologen entstehen, miinden dann in den dritten Teil, der
die kirchliche Glaubenslehre und die Meinung Balthasars miteinander vergleicht.

2. Die katholische Uberlieferung und ihre Verbindlichkeit

Bevor sich die Verfasserin der Analyse der Balthasarschen Werke widmet, bietet
sie in drei Schritten eine Untersuchung der katholischen Tradition (9-85; Kap. 2—4).
Auch hier wird freilich bereits zu einigen Punkten die Position Balthasars als Kon-
trastpunkt kurz erwihnt. Eingegangen wird in einem ersten Schritt auf die Glaubens-
bekenntnisse und Katechismen (9-29; Kap. 2). Die kirchliche Lehre, die sich exem-
plarisch im Romischen Katechismus (1566) und im Katechismus der Katholischen
Kirche zeigt (1992), wird in vier Punkten zusammengefasst: »Erstens stieg Christus
in seiner mit seiner gottlichen Person vereinten Seele nur zum Limbus der Viter
hinab. Zweitens wurden seine Macht und Autoritit in der gesamten Holle bekannt
gemacht, im allgemeinen Sinne verstanden [ndmlich als Unterwelt]. Drittens erfiillte
er hiermit die beiden Ziele des Abstieges, nimlich »>die Gerechten zu befreiens, in-
dem er ihnen die Herrlichkeit des Himmels mitteilte, und >um seine Macht zu
verkiinden<. Schlielich war sein Abstieg glorreich, und Christus hat nicht die
Schmerzen erlitten, die fiir irgendeinen Teil der Unterwelt typisch sind.« (18)!2. In-
teressant sind auch verschiedene Stellungnahmen des pépstlichen Lehramtes
(19-22), so unter anderem von Papst Gregor I., der die Thesen zweier Kleriker
verurteilte (des Presbyters Georgius und des Diakons Theodosius aus Konstan-
tinopel): »Ihr diirft nichts anderes fiir wahr halten, als was der wahre Glaube durch
die katholische Kirche lehrt: durch seinen Abstieg zu denen, die in der Unterwelt
weilten (ad inferos), hat der Herr aus den Gefidngnissen der Unterwelt (ab inferni
claustris) nur die befreit, die er durch seine Gnade wihrend ihres Lebens im Fleische
im Glauben und in guten Werken bewahrt hatte ... Denn derjenige, der sich durch ein

"'Vgl. H. U. von Balthasar, »Abstieg zur Holle«: Ders., Pneuma und Institution. Skizzen zur Theologie IV,
Einsiedeln 1974, 387400 (397f): »Die EntbloBung des Menschen Jesus ist nicht nur die BloBlegung der
Scheol, sondern auch die BloBlegung des trinitarischen Verhéltnisses bis zum reinen Entspringen des
Sohnes aus dem Vater. Darin ist der Karsamstag gleichsam eine Suspension der Menschwerdung, deren
Ergebnis dem Vater in die Hénde zuriickgelegt wird, und die der Vater durch die 6sterliche Auferweckung
erneut und endgiiltig bestadtigen wird.«

12 Die Zitate sind aus dem Catechismus Romanus 1,6,1-6 (hier 1,6,3.6); vgl. auch KKK 632-637.
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schlechtes Leben von Gott getrennt hat, kann nach dem Tode nicht zu Gott hin gezo-
gen werden.«!?

In welcher Hinsicht war der Descensus Christi »herrlich«, »glorreich« (von der
siegreichen Macht der doxa geprigt)? Pitstick unterscheidet drei Verwendungen des
Wortes »Herrlichkeit«: erstens, wenn Erscheinung und Anerkennung des Sieges mit
der Wirklichkeit libereinstimmen (wenn etwa ein Konig nach der letzten siegreichen
Schlacht unter dem Jubel der Menschen in seine Hauptstadt einzieht); zweitens,
wenn der Sieg gegeben ist, aber ohne schon Anerkennung zu finden (so nach der
Entscheidungsschlacht, auch wenn damit der Krieg noch nicht beendet ist); drittens,
wenn die Herrlichkeit erscheint, aber ohne wirkliche Grundlage (wenn etwa ein Be-
triiger den Thron anstrebt). Gott selbst ist herrlich im ersten und eigentlichen Sinne,
der auch fiir die Auferstehung Christi zutrifft. Die Herrlichkeit der zweiten Art, im
abgeleiteten oder analogen Sinne, entspricht der Inkarnation (23 f.). Balthasar unter-
scheidet nicht zwischen der Herrlichkeit im eigentlichen und im analogen Sinne, so
dass er den Gegensatz zwischen dem Kreuz und der (auf dem Kalvarienberg noch
mangelnden) Durchsetzung der Herrlichkeit mit dem Wesen der gottlichen Herr-
lichkeit selbst gleichsetzt (25). Der eigentliche Sinn der Herrlichkeit Christi wird
nicht von der Auferstehung abgeleitet, sondern vom Kreuzestod. Aus diesem Mangel
ergeben sich schwerwiegende Fragen beziiglich der Einfachheit und Unveridnder-
lichkeit des gottlichen Wesens (26-28).

In einem zweiten Schritt untersucht die Verfasserin die Aussagen der Heiligen
Schrift und der iiberlieferten Lehre zum Descensus Christi (30-60; Kap. 3). Dabei
geht es um die Deutung der Schriftaussagen: Hilt die kirchliche Uberlieferung den
Abstieg Christi in die Unterwelt fiir glorreich in dem eigentlichen, eben beschriebe-
nen Sinne? Bedenkenswert (wenn auch oft wenig beachtet) ist der methodologische
Grundsatz, besonders auf die Schriftkommentare zu achten, die von Heiligen stam-
men: »Die Ubereinstimmung der Heiligen ist notwendigerweise identisch mit der
Uberlieferung der Kirche ... die Werke der Heiligen in der Geschichte verdienen den
Vorzug vor noch nicht kanonisierten Theologen« (31)'4.

Ein unverzichtbarer Ausgangspunkt fiir die Untersuchung ist die kirchliche Lehre
von den zwei Naturen Christi, die in der hypostatischen Union unvermischt und un-
getrennt miteinander verbunden sind. Christus nimmt den leiblichen Tod als Strafe
der Siinde auf sich. Zur Siindenstrafe gehort auch das Absteigen seiner Seele in die
Unterwelt, aber auf andere Weise als bei den iibrigen Menschen. Im Unterschied zu
den Adamskindern, die von der Erbsiinde geprigt und darum dem Tode unterworfen
sind, ist Christus kraft eigener Vollmacht gestorben und begibt sich zu den in der
Unterwelt festgehaltenen Seelen in gottlicher Autoritét, um sie von ihren Banden zu
befreien (33 f.). Der Abstieg zur Unterwelt ist kein verdienstliches Werk, denn der

13 Gregor 1., Reg. epist. VII,15 (PL 77, 870 B; CChr.SL 140,466; Gregorii Magni Opera V/2, Roma 1996,
441). Gregor der GroBe beruft sich dabei auf Philastrius, De haeresibus 125 (PL 12, 1250-1253), und Au-
gustinus, De haeresibus 79 (PL 42, 45).

14 Die Bedeutung der Heiligen (und nicht einfachhin der »Spiritualitit« oder der »Mystik«) als »locus theo-
logicus« betont auch B. Korner, »Mystik und Spiritualitit — ein locus theologicus? Erste Hinweise an Hand
der Theologie von Hans Urs von Balthasar«: Rivista Teologica di Lugano 6 (2001) 221-238 (230-237).
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Tod ist das Ende des Pilgerstandes mit der Moglichkeit, Verdienste zu sammeln. Er
gehort darum zur Anwendung der Erlosungsfriichte und nicht zur Begriindung der
Erlosung selbst. Die Vollendung des Erlosungswerkes wird angedeutet mit den Wor-
ten »Es ist vollbracht« (Joh 19, 30). Wie Augustinus ausfiihrt, hat Jesus Christus kei-
neswegs den »Tod der Seele« auf sich genommen (also den Zustand der schweren
Siinde), sondern den leiblichen Tod (35)'°. Bei dem Blick auf die Vorausbilder des
Descensus im Alten Testament ist bei der traditionellen Deutung bemerkenswert der
Vergleich des Aufenthaltes Jesu in der Unterwelt mit dem des Jona im Bauche des
Wales (vgl. Mt 12, 40): in der Unterwelt ist Christus nicht dem Leid unterworfen
(36 f.). Ahnlich vergleicht die Uberlieferung den Herrn im Totenreich mit der Un-
versehrtheit Daniels in der Lowengrube. Auch die Sabbatruhe gehort zur alttesta-
mentlichen Typologie: Christus ruht aus von dem Erlosungswerk, das am Karfreitag
vollbracht wurde, und verkiindigt den Gerechten in der Unterwelt die Frohe Bot-
schaft (37). Balthasar hingegen benutzt fiir seine Descensuslehre alttestamentliche
»Vorbilder« (wie etwa die Sintflut oder die Zerstérung Sodoms und Gomorras), die
in der Uberlieferung nicht vorkommen (38).

Auch im Leben Christi selbst gibt es, dhnlich wie im Alten Testament, Voraus-
bilder des Descensus. Dazu gehoren die am Sabbat vorgenommenen Heilungen und
seine Exorzismen, wobei gequélte Menschen aus der Macht Satans befreit werden.
Die Taufe Jesu am Jordan, die von der Uberlieferung als Reinigung der Wasser von
den Michten des Bosen betrachtet wird, ist vergleichbar mit dem Abstieg in die Un-
terwelt gleichsam als Haus des Starken, der seines Besitzes beraubt wird. Die
Kirchenviter vergleichen den in die Welt der Toten absteigenden Herrn mit der
Sonne, die in der Dunkelheit des Todes aufstrahlt. Im vierten Jahrhundert wird in
diesem Sinne des Descensus beim Abendgebet gedacht (41 f.). Die Katechese der
Viter vergleicht den Abstieg Christi in die Unterwelt mit dem Absteigen der Kate-
chumenen in das Taufwasser. Wie Christus die heiligen Seelen im Hades erleuchtet
hat, so strahlt er auch fiir die Taufbewerber auf. Wie er die Seelen der Gerechten zur
Fiille des Lebens gefiihrt hat, so belebt er die Katechumenen durch das gottliche
Leben. Gleiches gilt fiir die Uberwindung der Macht des Teufels und die Teilhabe am
Leben der Auferstehung (44 f.). Nicht einheitlich ist in der Uberlieferung die
Verbindung von 1 Petr 3, 18—4, 6 mit dem Thema des Descensus (49-55). In der An-
nahme eines glorreichen Descensus kommt die Schriftauslegung der Uberlieferung
mit den Hinweisen des Lehramtes iiberein (59 f.).

Ein dritter Schritt beim Blick auf die Uberlieferung umfasst das Zeugnis der
Liturgie und den Sensus fidelium im Bereich der Kunst (61-85; Kap. 4). Bei den
liturgischen Texten, fiir die exemplarisch die gegenwirtig verwandten Biicher im
byzantinischen und im romischen Ritus ausgewihlt werden, ist das Ergebnis klar:
nirgendwo wird Christus in der Unterwelt eine Fortsetzung des Kreuzesleidens
zugeschrieben. Am Karfreitag erlost Christus die Menschheit, wihrend er am
Karsamstag den Gerechten des Alten Bundes den Himmel aufschlief3t. Diese Unter-
scheidung entspricht der dogmatischen Differenzierung zwischen der objektiven Er-

15 Augustinus, Sermo de symbolo 5 (PL 40, 1193).
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losung, durch die Christus das Heil ermoglicht, und der subjektiven Erlosung,
wodurch Menschen tatsdchlich das Heil empfangen (63). In diesem Sinne duf3ert
sich auch die klassische Abhandlung des hl. Thomas in der Summa theologiae: »Das
Leiden Christi war die allgemeine Ursache fiir das Heil der Menschen, der lebenden
wie der verstorbenen. Eine allgemeine Ursache aber kommt nur durch etwas Beson-
deres den einzelnen Wirkungen zugute. Wie darum die Kraft des Leidens Christi den
Lebenden durch die Sakramente, die uns dem Leiden Christi gleichgestalten, zugute
kommt, so kommt sie auch den Toten zugute durch den Abstieg Christi zur Holle«'®
(67).

Als Ausdruck des Glaubenssinnes behandelt die Verfasserin auch den Bereich der
authentischen, in der Liturgie verwandten Christusikonen (74-79), denen nach dem
Vierten Konzil von Konstantinopel (869-870) die gleiche Verehrung zukommt wie
dem Buch der Evangelien (DH 653 f.). Die Ikone der Anastasis verkiindet mit aller
Deutlichkeit den glorreichen Sieg Christi iiber Tod und Teufel durch seinen Abstieg
in die Unterwelt (77-79). Gleiches gilt fiir die anderen Darstellungen des Descensus
in Ost und West (79-84)!7. Demnach ist der Abstieg Jesu zu den Toten nicht die Fort-
setzung des Leidens am Karfreitag (auch wenn die Trennung von Leib und Seele als
solche eine freiwillig tibernommene Folge der Siinde darstellt), sondern bereits ein
erstes Aufstrahlen der Herrlichkeit des Ostertages (84 £.).

3. Die Ausfiihrungen Hans Urs von Balthasars
zum Abstieg Christi in die Holle

Der umfangreichste Teil der Doktorarbeit widmet sich der genauen Analyse des
Beitrages Hans Urs von Balthasars (89-277). Pitstick untersucht zunichst den Des-
census als solchen (89-114; Kap. 5), beleuchtet ihn dann in seinem Verhéltnis zur
Trinitdt (Kap. 6-8) und zeigt seine zentrale Stellung im Ganzen der Balthasarschen
Theologie (Kap. 9).

Der Descensus erscheint im Werk des Baseler Theologen als Fortsetzung des
Kreuzes (90-98). Dies gilt fiir das Leiden und allgemein fiir die erlosende Wirk-
samkeit. Was Christus in Zeit und Raum am Kreuz vollbringt, das wirkt er auflerhalb
von Zeit und Raum nach seinem Tod. Kreuz und Descensus erscheinen dabei gleich-
sam als die zwei Seiten einer Medaille. Tod bedeutet nach Balthasar die Aufgabe jed-
weder Aktivitit. Christus sei bei seiner Auffahrt in den Himmel passiv, weil Gott
Vater allein handele'®. Ahnlich sei er vollkommen passiv in seinem Mitsein mit den
Toten, ganz im Unterschied zu dem, was die Uberlieferung vor Balthasar dariiber
denkt. Dass durch den Tod ein radikaler Wandel eintritt, wird von dem Schweizer
Theologen existentiell und literarisch erschlossen, wéihrend eine metaphysische und

16 Thomas von Aquin, SThIII q. 52 a. 1 ad 2 (deutsch in DThA 28, 165).

17 Eine exemplarische Reihe kiinstlerischer Darstellungen wird in Bildtafeln dargestellt (zwischen den
Seiten 344 und 345).

18 Bei dieser Aussage wird vergessen, dass Christus in der Kraft seiner Gottheit aktiv in die himmlische
Herrlichkeit eingeht.
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anthropologische Analyse des Todes Christi nicht deutlich wird (92). Die Frage, ob
Leib und Seele Christi weiterhin vom Logos getragen werden — was fiir die dogma-
tische Analyse zentral ist —, interessiert Balthasar nicht. Die Moglichkeit eines Han-
delns der von dem Leib getrennten Seele wird von dem Theologen nicht untersucht.
Dass der Tod die Trennung von Leib und Seele darstellt, wird zwar nicht geleugnet,
aber nicht in seinem systematischen Wert ernst genommen (93). Die angebliche Pas-
sivitdt des Totseins wird nicht aus einer metaphysischen Analyse abgeleitet, sondern
als Ergebnis des biblischen Befundes behauptet: die Unterwelt (sheol) miisse als ein-
heitlicher Bereich der Toten verstanden werden, wihrend die Unterscheidung zwi-
schen Gerechten und Ungerechten darin angeblich spéteren heidnischen Einfliissen
entstammt. Die auf diese Weise in ihrem (biblischen) Gehalt reduzierte Unterwelt
wird dann als Gottesferne gedeutet, wobei die Entwicklung innerhalb des Alten Tes-
tamentes selbst ignoriert wird (z. B. Ps 139) (94). Um seine Theorie von der Passi-
vitdt Christi in der Unterwelt zu stiitzen, dndert Balthasar ein bekanntes Zitat Gre-
gors von Nazianz (das er félschlich Irendus zuschreibt) kurzerhand um: aus dem
Prinzip »Was nicht angenommen wurde, ist nicht erlost« wird »Was nicht erlitten
wurde, ist nicht erlost« (96). Auf diese Weise wird das Leiden zum formellen Prinzip
des Erlosungswerkes Christi, wihrend Thomas von Aquin die Verdienstlichkeit der
Erlosung von der gottlichen Tugend der Liebe ableitet. Die Wirklichkeit der Siinde
wird von Balthasar nicht als privatio boni behandelt, sondern wie eine ontologische
Wirklichkeit, die vom Siinder getrennt werden kann (97)".

Der Descensus erscheint nicht nur als Fortsetzung des Kreuzesleidens, sondern
sogar als dessen Intensivierung: das Siihneleiden des Abstieges zu den Toten iiber-
steigt in seinem Grad das des Kreuzes (98—105). Da der Tod des Leibes und der »Tod
der Seele« (also der Zustand der Siinde) nicht getrennt werden kdnnten, sei auch fiir
Christus der geistige Tod die Voraussetzung fiir die Auferstehung. Christus sei im
Tode ohne die selige Gottesschau, ja selbst ohne die gottliche Tugend des Glaubens.
Selbst die Hoffnung und die Liebe (auch die zu den Gerechten des Alten Bundes)
fehlen ihm (99). Christus sei von Gott verlassen. Balthasar beruft sich auf Nikolaus
von Kues, um Christus bei der »Schau des Todes« die Sinnesstrafe (poena sensus)
zuzuschreiben (101). Die Schau Gottes wird hier durch die qualvolle Schau des
Todes (nach dem leiblichen Sterben) ersetzt, wobei Christus »die Siinde in sich« be-
trachtet.

Ein drittes Grundelement der Descensuslehre Balthasars ist die Auffassung,
wonach im wortlichen Sinn Christus fiir die Erlosung der Menschen zur »Siinde«
geworden ist (105-112). Damit wird die Formulierung von 2 Kor 5, 21 iibernom-
men, aber die klassische Auslegung missachtet, wonach es hier um die stellvertre-
tende Ubernahme des Todes als Strafe der Siinde geht. Auch hier geht der Schweizer
Theologe grofziigig mit den Quellentexten um, in diesem Fall mit dem Hebréer-
brief: Wihrend nach dem biblischen Zeugnis Christus »ohne Siinde« war (choris
hamartias, Hebr 4, 15), schriankt Balthasar die Schriftstelle auf die Tatsiinde ein
(»ohne Siinde zu begehen«) und lédsst Christus die Tatsiinden aller Individuen auf

1 Dieser Punkt wird auch von Lochbrunner (1993) 176; (2001) 191f moniert.
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sich nehmen (109). Diese Deutung ist von den Positionen Luthers und Calvins be-
einflusst, wonach Christus bei seinem Kreuzesleiden den Zustand der Siinde auf sich
genommen habe (vgl. 101 & 392 f., Anm. 102).

Nach der Descensuslehre Balthasars im Allgemeinen untersucht Pitstick die trini-
tarische Auslegung des Abstieges Christi zur Unterwelt, beginnend mit Gott Vater,
den der Schweizer Theologe als denjenigen sieht, der aktiv dem Sohn die Betrach-
tung des Todes (visio mortis) auferlegt (115-141; Kap. 6). Die Verfasserin betont zu
Recht die iiberlieferte Lehre, die bereits Augustinus als Glaubensgut betrachtet?® und
von den klassischen Handbiichern der Dogmatik als de fide (definita) vorgestellt
wird?!, wonach die Werke der drei géttlichen Personen nach auBen hin (opera ad ex-
tra) nicht voneinander getrennt werden konnen (115 f.). Aus diesem Glaubens-
prinzip ergibt sich die Lehre von den gottlichen Appropriationen, wonach eine
Tatigkeit, die allen drei Personen gemeinsam ist, einer bestimmten Person
zugeschrieben wird, ohne damit die anderen beiden Personen auszuschlieffen. Diese
Lehre wird von Balthasar abgelehnt, weil die Werke nach auf3en nur die Fortsetzung
innertrinitarischer Vorginge seien (116). Nach dem Schweizer Theologen setzt jede
gottliche Person in der Heilsokonomie eigenstidndige Akte (141). In diesem Sinne er-
scheint der Vater als aktives Prinzip der Inkarnation, der Sohn hingegen als passiver
Befehlsempfinger, der vom Vater die Siindenlast aufgeladen bekommt (117). In der
klassischen Lehre hingegen, die in diesem Fall auch bereits biblisch bestens belegt
ist, erscheinen die drei Personen gemeinsam als aktives Prinzip der Inkarnation??.
Nach Balthasar verlésst der Vater den Sohn in der Unterwelt und iiberlésst ihn, der
gottlichen Tugenden und der Gnade entbloft, der Gewalt des Teufels (118). Dem-
nach ist Gott selbst von Gott verlassen (119). Die Unterscheidung der gottlichen Per-
sonen wird als »Distanz« beschrieben und (bereits innerhalb der Trinitéit) mit der
»Kenosis« gleichgesetzt (120). Die innergottliche Distanz wird gesehen als Grund-
lage fiir jedwede Distanz in der endlichen Welt, insbesondere auch fiir die mensch-
liche Distanzierung von Gott durch die Siinde. Die géttliche »Gottlosigkeit« »um-
fingt« die Siinde (und ldsst auf die Rettung aller hoffen) (121 f.). Die innergottliche
»Distanz« als Unterscheidung der Personen wird freilich dadurch relativiert, dass
jede gottliche Person auch die Handlungen iibernehmen kann, die fiir eine andere
gottliche Person spezifisch sind (125 f.). Die innergottliche »Distanz« erscheint als
notwendig fiir die Schopfung, so dass ein nicht trinitarischer Schopfergott als un-
denkbar vorgestellt wird. Dies widerspricht freilich, so betont Pitstick, der Notwen-
digkeit des Glaubens fiir die Erkenntnis der Dreieinigkeit (127 f.). Sie sieht einen
Riickfall in den Patripassianismus in der Meinung Balthasars, wonach Gott sich

20 Augustinus, De Trinitate 1,4,7: »... Pater et Filius et Spiritus Sanctus sicut inseparabiles sunt, ita insepa-
rabiliter operentur. Haec et mea fides est, quando haec est catholica fides«.

2 Vgl. etwa J. Brinktrine, Die Lehre von Gott. II. Von der gottlichen Trinitdt, Paderborn 1954, 170176,
mit Hinweis u. a. auf das Anathem beim romischen Konzil im Jahre 380 (DH 171), die Lateransynode 648
(DH 501), die elfte Synode von Toledo 675 (DH 531), das Vierte Laterankonzil 1215 (DH 800), das Konzil
von Florenz (DH 1331) und die Enzyklika Pius’ XII. »Mystici corporis« (DH 3814); L. Ott, Grundriss der
Dogmatik, Bonn 12005, 123.

22 Im Neuen Testament kann der Vater als Verursacher der Inkarnation erscheinen (Hebr 10, 5), aber auch
der Sohn (Phil 2,5-7) und der Heilige Geist (Mt 1, 20; Lk 1, 35).
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selbst freiwillig in seinem Gottsein dem Leiden unterwerfen konne (131 f.)*. Das
Leiden ldsst sich von Gott nur aufgrund der hypostatischen Union aussagen, die zur
Idiomenkommunikation fiihrt (also zu Aussagen wie »Gott ist geboren«, »am Kreuz
gestorben« usw.); diese Aussagen betreffen aber nicht Gott selbst in seinem Gott-
sein: die Veridnderung bzw. das Leiden vollzieht sich in der menschlichen Natur Jesu,
die von der gottlichen Person des Sohnes hypostatisch getragen wird (vgl. 132 f.).
Die von den Dokumentes des kirchlichen Lehramtes betonte Impassibilitit Gottes
meint nicht (wie Balthasar behauptet) das Leiden, das dem Willen Gottes wider-
spricht, sondern schlieit das Leiden prinzipiell aus dem Gottsein aus (133). Andern-
falls wire Gott nicht mehr Gott, sondern ein heidnischer Wotan, der zwischen Wu-
tausbriichen und Freudentaumel hin und her schwankt. Der Mensch kann auch iiber
das Leid in der Liebe wachsen, aber das Leiden als solches ist immer ein Ubel.
Balthasar hingegen schreibt offenbar dem Leid und dem Tod als solchem einen pos-
itiven Wert zu, den er im trinitarischen Leben selbst verankert (133).

Den Abstieg des géttliches Sohnes in die Unterwelt sieht Balthasar als Ausdruck
des ewigen Hervorganges aus dem Vater (142-216; Kap. 7). Die mit der Inkarnation
erscheinende Sendung des Sohnes beinhaltet eine »EntbloBung« von géttlichen
Eigenschaften, die der Schweizer Theologe von dem Christushymnus im Philipper-
brief ableitet (Phil 2, 5-11). Anstelle der gottlichen Eigenschaften, die wie ein Kof-
fer beim Vater deponiert werden, iibernimmt die Hypostase des Sohnes, die nur noch
als Relation zum Vater existiert, menschliche Eigenschaften. Der Sohn konnte sich
darum am Kreuz nicht selber helfen. Anstelle des gottlichen und menschlichen Wil-
lens findet sich in Jesus nur der menschliche Wille, der von der Hypostase des
Sohnes getragen wird (143—153). In diesem Sinne deutet Pitstick auch die balthasa-
rianische Gleichsetzung von okonomischer Sendung (missio) und trinitarischem
Hervorgang (processio): »Auf diese Weise ist die Prozession (die Hypostase des
Sohnes) die Mission (der Mensch Jesus, d.h. diese Person mit diesen menschlichen
Eigenschaften)« (154). Pitstick vergleicht die Vorstellungen Balthasars zur Kenosis
mit der Idee eines Glases, das einen beliebigen Inhalt aufnehmen konne. Die gott-
lichen Hypostasen gleichen dem Glas, wihrend die gottlichen Eigenschaften mit
dem wechselnden Inhalt des Glases verglichen werden (154 f.). Demnach wird bei
der innertrinitarischen Relation das Sein (esse) und die Beziiglichkeit (ratio), die bei
Thomas zusammengehoren, auseinander gerissen. Da die gottlichen Personen sub-
stantiale Beziehungen sind, worin die Beziehung (im Unterschied zum geschopfli-
chen Bereich) mit der Substanz identisch ist, konnen die gottlichen Eigenschaften
nicht von den Personen getrennt werden. Thomas von Aquin betont: »Es ist offenbar,
dass die Beziehung, die wirklicherweise in Gott da ist, sachlich ein und dasselbe ist
mit der Wesenheit; und sie unterscheidet sich nur gedanklich, insofern in der

23 Gegen diese gnostisierende Auffassung, die in bestimmten theologischen Kreisen geradezu »in Mode«
gekommen ist, vgl. G. Cavalcoli, »Il mistero dell’impassibilita divina«: Divinitas 39 (1995) 111-167;
L. Scheffczyk, Der Gott der Offenbarung. Gotteslehre (Katholische Dogmatik IT), Aachen 1996, 492—-500;
P. Koslowski — F. Hermanni (Hrsg.), Der leidende Gott. Eine philosopische und theologische Kritik,
Miinchen 2001; C. Charamsa, Davvero Dio soffre? La Tradizione e I’insegnamento di San Tommaso,
Bologna 2003.
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Beziehung der Hinweis auf das ihr Entgegenstehende mitgegeben ist, ein Hinweis,
der nicht gegeben ist in der Bezeichnung Wesenheit. Es ist also klar, dass in Gott das
Sein der Beziehung kein anderes ist als das der Wesenheit, sondern es ist ein und das-
selbe.«**

Da in Balthasar die gottliche Hypostase des Sohnes von den Eigenschaften der
gottlichen Natur getrennt wird, gelangt er zur Aussage, wonach bei der Inkarnation
die gottliche Weisheit des Sohnes beim Vater deponiert wird. Das Wissen Jesu ent-
hilt darum nicht, entgegen der Aussage des Johannesevangeliums (Joh 1,18; 3,11
etc.), die Schau Gottes, sondern empfingt von Fall zu Fall die notwendigen Informa-
tionen fiir seinen Weg vom Vater (vgl. 158 f.). Wihrend seines Leidens, so Balthasar,
weil} Jesus nicht mehr, wer er ist, und hat keine Ahnung von seinem zukiinftigen Er-
folg. Dass Christus seine Auferstehung vorausgesagt hat, erkldrt der Schweizer
Theologe dabei nicht. Jesus stirbt nach ihm nur im Allgemeinen fiir die Menschheit,
kennt aber keinesfalls das Geschick jedes Einzelnen, wie hingegen die in der Schrift
wurzelnde Lehre von der Gottesschau Jesu betont (159 £.)%.

Bei der Beschreibung des Wissens Christi finden sich freilich Widerspriiche in
Balthasar. Einerseits wird betont, dass die theologischen Tugenden (also auch der
Glaube) in der Unterwelt nicht existieren. Andererseits wird Christus, aus Solidaritét
mit uns, der Glaube zugeschrieben; dazu gehort auch der Glaube an die eigene Gott-
heit (160-163). Der Glaube wird sogar den Heiligen im Himmel zugeschrieben als
Abbild des innergottlichen Lebens, in dem sich die gottlichen Personen nach
Balthasar immer wieder nie enden wollende Uberraschungen bereiten. In der Trinitiit
selbst gibt es nach dem Schweizer Theologen einen urtiimlichen Glauben, der die
Grundlage bildet fiir den Glauben der Menschen. Pitstick fragt darum, »ob diese
angeblichen Gesichtspunkte des gottlichen Lebens nicht zu einer Art von Prozess-
theologie fiihren, wonach sich Gott unaufhérlich selbst entdeckt« (164).

Wihrend Balthasar in aller Regel behauptet, dass Christus wihrend des Abstiegs
in die Welt des Todes und zeitweise wihrend seines Leidens auf Erden der gottlichen
Tugenden entbloft war, gibt es auch einige Aussagen, worin anscheinend das Gegen-
teil gesagt wird. Eine solche Problematik stellt sich bei Balthasar nicht ganz selten.
Die Verfasserin meint, dass bei einer solchen Situation, wo die logischen Spannun-
gen gedanklich nicht ausgleichbar sind, fiir die Deutung die hiufigeren und aus-
fiihrlicheren Stellungnahmen des Autors vorzuziehen sind (164 £.).

In den meisten seiner Texte lehnt Balthasar die Gottesschau Jesu auf Erden ab,
spricht aber gelegentlich von einer »unmittelbaren Schau Gottes in der Seele Chris-
ti«. Damit ist aber nur ein Bewusstsein seiner Sendung gemeint, nicht aber eine un-
mittelbare Erkenntnis des Wesens Gottes. Pitstick bringt dieses Beispiel fiir die Me-
thode, wonach die iiberlieferte Begrifflichkeit beibehalten, aber ihr Inhalt vollig ver-
dndert wird (168f). Der Haupteinwand Balthasars gegen die Gottesschau Jesu ist die
angebliche Unvereinbarkeit mit dem Leiden (171-175). Bei der Berufung Balthasars

24 Thomas von Aquin, STh 1 q. 28 a. 2 resp. (vgl. DThA 3, 30).

%5 Bei der Leugnung der Gottesschau Jesu wihrend seines Erdenlebens kommt Balthasar mit vielen mo-
dernen Theologen liberein. Dazu kritisch M. Hauke, »La visione beatifica di Cristo durante la Passione. La
dottrina di San Tommaso d’Aquino e la teologia contemporanea«: Annales theologici 21 (2007) 381-398.
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auf die »Mystik« sind die Erfahrungen der Heiligen abzugrenzen von denen anderer
Personen, deren Erfahrungen auf ddmonischen Einfluss zuriickgehen kénnen. Die
von ihm beigezogenen Zeugnisse haben im Ubrigen nichts mit dem Descensus zu
tun (177 £.; 185). Die selige Gottesschau ist keineswegs unvereinbar mit dem Leiden
Christi, da sich die Schau im Erdenleben Christi auf die Seelenspitze beschrinkt (ra-
tio superior). Das formelle Prinzip der Erlosung ist im Ubrigen nicht das Leiden als
solches, sondern der Verdienst auf der Grundlage der Liebe. Demnach besitzt jede
Handlung des Gottmenschen zugunsten unserer Erlosung einen unendlichen Wert.
Die Aussage von Papst Klemens VI., wonach ein Tropfen Blut von Seiten des Gott-
menschen geniigt hitte, uns zu erlosen (DH 1025), wird von Balthasar dagegen als
fragwiirdige Spekulation abgetan (182). Der Vergleich mit dem Leben der Heiligen
zeigt die Vereinbarkeit zwischen Leid und innerer Freude an der Verbindung mit
Gott. Pitstick weist dabei zu Recht auf die Aussage Papst Johannes Pauls II., wonach
die Heiligen nicht selten etwas erlebt haben, »das in der paradoxen Verflechtung von
Seligkeit und Schmerz der Erfahrung Jesu am Kreuz cihnlich ist«*® (187). Die »fin-
stere Nacht« eines Johannes vom Kreuz beinhaltet eine Liuterung, die auf Christus
nicht anwendbar ist, wihrend das Leid der Heiligen verbunden ist mit einer iiberna-
tirlichen Freude, die in gewisser Weise mit der seligen Gottesschau Christi am
Kreuz verglichen werden kann (188). Deren Leugnung widerspricht einschlidgigen
Aussagen des pépstlichen Lehramtes und beinhaltet die Gefahr des Nestorianismus,
wonach zwei Personen nebeneinander gestellt werden, oder auch die des Monophy-
sismus, nur mit dem Unterschied, dass sich Gott in den Menschen verwandelt (wéh-
rend sich nach Eutyches das Menschsein in der Gottheit verliert wie ein Tropfen
Milch im Ozean) (vgl. 189).

Das »Ablegen« des Menschseins durch den Logos fiihrt nach Balthasar »bis ans
Ende seines Menschseins und Menschgewordenseins«?’ (dazu 193—196), zur »Weg-
ziehung des ganzen inkarnatorischen Uberbaus«?®. Die »nackte«, der menschlichen
Natur entblofite Hypostase des Wortes wird hingegen der Trédger der »Siinde an sich«
beim Abstieg in die Welt des Todes (197-199. 203). Der Sohn Gottes nimmt damit
das Gegenteil seiner selbst an, ndmlich das (gleichsam substantialisierte) Bose. Die
Féhigkeit des Sohnes, in Liebe die substantielle Siinde auf sich zu nehmen, erweise
seine Gottheit. »Der Gott von Balthasars Theologie des Descensus verkiindet nicht
>Ich bin der ich bin<, sondern eher >Ich bin, wenn ich nicht bin<«« (200).

Durch die hypostatische Annahme der Siinde durch den géttlichen Sohn entsteht
nach Balthasar ein Gegensatz zwischen Vater und Sohn. Diese Trennung wird aber
durch den Heiligen Geist als Band der Liebe liberwunden (217-243; Kap. 8). Die
»Flexibilitit« der gottlichen Personen wird unterstrichen durch die »trinitarische In-
version«, wonach vor Ostern der Heilige Geist das Wirken Jesu aktiv bestimmt,
wihrend erst nach der Auferstehung der Sohn damit beginnt, den Heiligen Geist zu
hauchen (232 f.). Auseinander gerissen wird hier das Band zwischen ewiger Prozes-

26 Johannes Paul II., Novo millennio ineunte 27.

27H. U. von Balthasar, » Abstieg zur Hlle«: Ders., Pneuma und Institution. Skizzen zur Theologie IV, Ein-
siedeln 1974, 397.

28 H. U. von Balthasar, Herrlichkeit I11/2, 2. Teil, Einsiedeln 1969, 214.
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sion und Mission; aulerdem kommt bei dem undifferenzierten, quasi monophysiti-
schen Reden vom »Sohn« der Unterschied zwischen den beiden Naturen Jesu nicht
zur Geltung.

Die Lehre Balthasars vom Descensus ist kein isolierter Winkel im Hause seines
Denkens, sondern steht im Zentrum seiner Theologie (244-277; Kap. 9). Die
Trinitétslehre und die Soteriologie des Schweizer Theologen sind mit den sehr spe-
zifischen Ideen vom Abstieg in die Holle engstens verbunden. Angedeutet wird diese
Beziehung (und die damit verbundenen gedanklichen Probleme) mit den Beispielen
der Lehren von der Schépfung (245-248), von den Sakramenten (249 f.), dem Leben
der Kirche (251-256), der Mariologie (274—276) und den letzten Dingen (257-263).
Offenkundig ist das Verhiltnis zwischen dem Descensus und der Hoffnung
Balthasars auf die Rettung aller (263-274)*. » An die Stelle einer Todsiinde am Ende
des Lebens, die fiir die Verdammung ausreicht, kann eine einzige Handlung (die
nicht einmal unbedingt ein Akt der gottlichen Liebe ist) irgendwann einmal im
Leben fiir die letztgiiltige Rettung ausreichen« (268).

4. Der kritische Vergleich

Der dritte Teil der Doktorarbeit vergleicht die Lehre Balthasars vom Descensus
mit der kirchlichen Lehre. Diskutiert werden zunéchst allgemeine Fragen zur theolo-
gischen Auffassung Balthasars (281-340; Kap. 10). Die Autorin beginnt mit den
Lehren beziiglich der Person des Sohnes (281-293). Das Kernproblem besteht in
Balthasars Deutung der Verbindung zwischen der gottlichen Natur und den gottli-
chen Personen (281). Wihrend nach der Lehre Thomas von Aquins eine Trennung
zwischen Person und Natur unmdglich ist, vertritt Balthasar die These, dass ein
solches Auseinanderdividieren geschehen kann und geschieht. Die gottliche Natur
erscheint damit gleichsam als eine vierte Wirklichkeit neben den drei Personen
(282). Jeder gottlichen Person werden je eigene Handlungen zugeschrieben; die
Werke der Trinitit nach auBen sind nicht mehr im strikten Sinne gemeinsam, sondern
eine Angelegenheit wechselseitiger Zusammenarbeit. Die Bedeutung der menschli-
chen Natur im Erlosungswerk wird in Frage gestellt (283). Der gottliche Sohn leidet
nach Balthasar als Sohn, aber nicht in seiner gottlichen Natur, sondern in seiner Per-
son, weil gottliche Person und gottliche Natur trennbar sind. Die getrennten Akte der
gottlichen Personen, die einander Uberraschungen bereiten, gehoren ebenfalls zu
dieser Dissoziation zwischen Person und Natur (285). Die Behauptung etwa, dass
der Sohn bei der Auferstehung passiv sei, verkennt die Unterscheidung zwischen
gottlicher und menschlicher Natur (Jesus wird auferweckt nach seiner menschlichen
Natur, aber steht auf aus eigener Macht kraft seiner gottlichen Natur) (289f).
Balthasar hilt die Einheit des gottlichen Willens »auch« fiir das Resultat des Willens
der drei Hypostasen (292). Die Trennung zwischen dem Handeln der gottlichen Per-
sonen fiihrt zum Tritheismus (291). »Die Hypostasen, von denen Balthasar hier

2 Vgl. dazu M. Hauke, » Sperare per tutti<? Il ricorso all’esperienza dei santi nell’ultima grande contro-
versia di Hans Urs von Balthasar«: Rivista Teologica di Lugano 6 (2001) 195-220.
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spricht, sind nicht der Gott des katholischen Glaubens« (292).

Nach den kritischen Punkten beziiglich der Person des gottlichen Sohnes geht es
um die beiden Naturen Christi (293-313). Die Unterscheidung der beiden Naturen
wird verwischt (294-302), was sich unter anderem beim Thema des Gehorsams
zeigt: nach den Worten des Schweizer Theologen gehorcht Jesus als Mensch nicht
sich selbst als Gott; ebenso wenig gehorcht er der Dreifaltigkeit, sondern er gehorcht
als Sohn im Heiligen Geist dem Vater (299). Die vom hl. Maximus dem Bekenner
formulierte Glaubenslehre von den zwei Willen Jesu wird {ibergangen.

Die Inkarnation erscheint des Weiteren als notwendiger Vorgang (302-308).
Diese Notwendigkeit griindet in der direkten Verbindung des Handelns Gottes nach
auflen mit den trinitarischen Hervorgiingen (302 f.). Dabei gewinnt die Erlésung
einen geradezu physischen Charakter: die Wirklichkeit der Siinde durch den Descen-
sus des Sohnes, der die »Siinde an sich« annimmt, wird in die Trinitét hinein iibertra-
gen und darin iiberwunden (303). »Es scheint, dass die Anderung in der Wirklichkeit
des Siinders sich nicht im Augenblick der Reue ereignet (oder der sakramentalen
Lossprechung), sondern in dem Zeitpunkt, da Christus diese Stinden am Kreuz auf
sich nahm und sie mit sich selbst in der Scheol verbrannte« (304). Welchen Sinn hat
freilich die Menschwerdung, wenn die Erlosung durch die hypostatische Verbindung
des Sohnes mit der Siinde geschieht? (307)

Ein weiterer Problempunkt fiir das Verhiltnis der beiden Naturen in Christus ist
die Wirksamkeit der Inkarnation (308-312). Die Annahme des Fleisches wird fiir die
Situation des Descensus aufgehoben, die Balthasar fiir die vollkommenste Selbsthin-
gabe des Sohnes hilt. »Wenn das Leiden des Sohnes in der Betrachtung des Todes
(visio mortis) die vollkommene Versohnung zwischen Gott und Welt bewirkt, dann
kann diese Agonie auch ohne den Kreuzestod erlitten werden. Demnach ist das
Kreuz anscheinend nicht ausreichend fiir die Versohnung zwischen Gott und den
Menschen und letztlich unnétig. Mit anderen Worten, es wird eine Art von sadisti-
schem Vorspiel fiir die Scheol« (312).

Nach der Betrachtung der Christologie widmet sich Pitstick dem Gebrauch der
Tradition (314-337). Die dogmatische Definition von Papst Benedikt XII., »Bene-
dictus Deus« (DH 1000), tiber die selige Gottesschau der Heiligen nach der Auffahrt
Christi in den Himmel ist mit Balthasars Theologie nicht vereinbar. Die himmlische
Seligkeit wird in der dogmatischen Definition auf den Tod Christi zuriickgefiihrt und
nicht auf sein Totsein in der Unterwelt; die Seligen schauen Gott nach dem Tode Je-
su, treten aber erst nach der Auffahrt Jesu in den Himmel ein (diese Differenzierung
wird von Balthasar {ibergangen) (314-317). Behandelt wird sodann die nicht wider-
spruchsfreie Vorstellung der Unterwelt (Scheol) (317-322). Balthasar geht nicht nur
mit der Uberlieferung sehr eigenwillig um, sondern schon mit der Heiligen Schrift
selbst. So behauptet er, Jesus habe nicht allzu viele Details seiner Passion im Voraus
gewusst »im Unterschied zu dem Wissen, das ihm die Evangelisten zuschreiben«
(324). Balthasars Christologie sei »eine Kreuzung zwischen Arianismus und Mono-
physitismus darin, dass Christus nicht vollkommener Gott und vollkommener
Mensch ist, sondern etwas Drittes« (337). Auf monophysitische Weise wird das gott-
liche Leiden zum Formalprinzip der Erlosung (340).
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5. Ein anderer Christus?

Die allgemeine Konklusion bringt das Ergebnis der Arbeit auf den Punkt
(341-348; Kap. 11). Es gibt eine verbindliche Glaubenslehre zum Descensus Christi,
die in vier Punkte zusammengefasst wird:

1) Christus stieg mit seiner der gottlichen Person verbundenen Seele hinab in den
Limbus der Viiter.

2) Seine Macht und Autoritidt wurden allen Toten kundgemacht.

3) Dadurch verwirklichte er die beiden Zwecke des Descensus, ndmlich die Be-
freiung der Gerechten und die Verkiindigung seiner Macht.

4) Sein Abstieg war glorreich (342; vgl. 18).

Balthasar widerspricht dem ersten und dem vierten Punkt der iiberlieferten
Glaubenslehre, wird aber auch dem zweiten und dritten Punkt nicht gerecht. Seine
Ausfithrungen der Trinitédtslehre filhren zum Tritheismus. Auflerdem werden die
gottliche Natur und deren Eigenschaften auseinander gerissen, aber auch die got-
tliche Person und deren gottliche Natur; beides fiihrt dazu, in Gott eine Zusam-
mensetzung einzufiihren (343). Balthasars Descensustheologie ist mit der kirch-
lichen Lehre nicht vereinbar (344). Pitstick fragt kritisch: »Die Lehre vom Descen-
sus zu dndern bedeutet die Lehre iiber Christus zu éndern ... Wenn jemand nicht an
den Descensus glaubt, der von der Kirche verkiindet wird, glaubt man dann noch an
den von der Kirche verkiindeten Christus?« (345)

Die Treue zur iiberlieferten Lehre vom Abstieg Jesu zur Unterwelt ist wichtig fiir
die menschliche Existenz. Statt einer Verwechslung von Leben und Tod, die zu
einem »tragischen Christentum« fiihrt, braucht unsere Zeit die Botschaft, dass Chris-
tus der Menschheit den Sieg anbietet iiber den physischen und geistlichen Tod (347).

Abgeschlossen wird die Arbeit durch eine umfangreiche Bibliographie
(349-369), einen gut ausgearbeiteten Fulnotenapparat (370—449) und ein Register
fiir Personen und Inhalte (450—458).

Die umfangreiche und anspruchsvolle Studie von Alyssa Lyra Pitstick verdient
hochste Anerkennung. Ohne in sterile Polemik zu verfallen, hat die junge
amerikanische Theologin die Lehre Balthasars prizise dargestellt und die darin ver-
borgenen Probleme klar benannt. Thre Doktorarbeit erscheint gerade im richtigen
Augenblick angesichts des nichst folgenden Jubildums des Schweizer Theologen,
nidmlich seines 20. Todestages. Besonders wichtig scheinen ihre Beobachtungen zur
Trinitédtslehre, wobei sie auf die Trennung zwischen den gottlichen Hypostasen und
der gottlichen Natur weist, die bei der Descensuslehre besonders deutlich vor Augen
tritt. Bei der Rezeption des Denkens Balthasars sollte man die vorbildliche Studie
gebiihrend beriicksichtigen.



Die Firmung — ein entscheidender Schritt auf dem
Weg ins miindige Christsein

Das Sakrament der Beauftragung zur Mitarbeit
an der Sendung der Kirche

Von Josef Kreiml, St. Polten

1. Gott am Rand?

In neueren deutschsprachigen Romanen finden nur noch selten Gottesgespriche
statt. Der Grund dafiir ist wohl in der Tatsache zu sehen, dass eine ins Bewusstsein
eingreifende kirchliche Sozialisation viele jiingere Autoren kaum mehr erreicht. Mit
der Ausgliederung aus geschlossenen kirchlichen Milieus sind viele junge Menschen
Biirger einer areligios gepriagten Gesellschaft geworden. Die Informationsgesell-
schaft kennt in ihren Nachrichten keinen Gott. Paul Konrad Kurz sprach in diesem
Zusammenhang von sogenannten »Gott-am-Rand«-Notierungen. Die »Gott-am-
Rand«-Geschichten sind auch Symptom dafiir, dass eine tiber Generationen christ-
lich geprigte Gesellschaft ihren Gott zunehmend verloren, vernachlissigt und aufge-
geben hat. Er stiftet keine Gemeinschaft, keine orientierende, kultische Mitte mehr.!
Zu einem dhnlichen Ergebnis kommt die Literaturwissenschaftlerin Magda Motté:
Trotz einer weit verbreiteten Sehnsucht nach Transzendenz wird die Frage nach Gott
oder einem tragfihigen christlichen Lebenskonzept von jiingeren Autoren nur noch
selten gestellt.?

Der Schriftsteller Wolfgang Hilbig erhebt den Vorwurf, dass die Kirche selbst das
Ihrige tut, um Randgldubige zu produzieren. Viele fiihlen sich von der Kirche nicht

''Vgl. P. K. Kurz, Gott am Rand. Zunehmende Entfremdung aus gesellschaftlicher Prisenz, in: StZ 221
(2003), 52-62, hier 60 f; ders., Gott in der modernen Literatur, Miinchen 1996; ders., Unsere Rede von
Gott. Verdnderungen des Bewusstseins — Verdnderungen der Sprache, in: StZ 220 (2002), 183-194; ders.,
Ist Lobpreis moglich? Literarische Beobachtungen, in: StZ 221 (2003), 198-210 und W. Kasack, Wege zu
Gott bei Dostojewskij und Tolstoj, in: StZ 221 (2003), 138-143.

2 Vgl. M. Motté, Wunsch oder Wirklichkeit? Religitse Tendenzen in der deutschen Literatur des 21. Jahr-
hunderts, in: HerKorr 57 (2003), 138—143. — Botho Strauf3 (Der Erste, der Letzte. Warum uns der grofie
Lessing nicht mehr helfen kann, in: DIE ZEIT Nr. 37/2001, 51 f), hat in seiner Gegenwartsanalyse festge-
stellt, dass sich die Fernerwartung als »Grundgestimmtheit des abendldndischen Menschen« aufgelost hat.
An ihre Stelle sei eine Art »Jetzt-Eschatologie« getreten, namlich der private und zunehmend auch kultu-
relle Hedonismus. — Vgl. auch K. Vellguth (Hg.), »Gott sei Dank bin ich Atheist.« Gott als Thema in der Li-
teratur des 20. Jahrhunderts, Lahr — Stuttgart 2001; G. Langenhorst, Neue Unbefangenheit. Religion und
Gottesfrage bei SchriftstellerInnen der Gegenwart, in: HerKorr 56 (2002),227-232 und J. Kreiml, Braucht
die europdische Moderne (noch) das Christentum?, in: J. Reikerstorfer/ders. (Hg.), Suchbewegungen nach
Gott. Der Mensch vor der Gottesfrage heute (Religion — Kultur — Recht, 5), Franfurt a. M. 2007, 89-104,
bes. 89-91.
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mehr spirituell getragen. Die »Mitte« der Gesellschaft bestimmt sich anders: durch
Technik, Wissenschaft, Wirtschaft, Konsum, durch unablédssige Mobilitit und Spal3
an individueller Freiheit.’ Im Fernseh-Quiz bei Giinther Jauch zeigten sich zehn von
zehn Gésten nicht in der Lage, den Text des Vaterunsers aufzusagen. Die Wochen-
zeitung DIE ZEIT hat daraus folgenden Schluss gezogen: »Der Tag ist nicht mehr
fern, an dem einer Majoritiit der Deutschen das religiose Fundament unserer Kultur
so fremd sein wird wie das der Kulturen Altéigyptens und der Azteken.«*

Trotz der geschilderten Phinomene glaube ich, dass der Weg Gottes mit seiner
Menschheit noch lange nicht zu Ende ist. Die existentiellen Fragen des Menschen
lassen sich nicht innergeschichtlich »stillstellen«. Fiir Kirchenleute gibt es deshalb
keinen Grund zu einem generellen Pessimismus, wiewohl wir wachsam bleiben
miissen gegeniiber allen Versuchungen zu neuer Ideologisierung der Gesellschaft. Es
wird sich auch in Zukunft lohnen, die Menschen mit dem Evangelium Jesu Christi zu
konfrontieren. Gelingendes Mensch- und Christsein bleibt ein Abenteuer. Wir diirfen
als Christen unsere Zeitgenossen nicht um Gott betriigen. Sie sind darauf angewie-
sen, durch uns aufmerksam zu werden auf das Geheimnis ihres Lebens. Dieses fin-
den sie nicht im pausenlosen Unterhalten-Werden, auch nicht im Glauben an Horo-
skope oder bei obskuren Sekten. Sie finden es nur im Wort Gottes und in der Ge-
meinschaft mit Jesus Christus. Die Tatsache, dass Ostdeutschland nach der Wende
mit ca. 65 % konfessionslosen Menschen in Deutschland den gewohnten Religions-
proporz durcheinandergebracht hat, kann man — so Joachim Wanke, der Bischof von
Erfurt — unter Umsténden als »Gliicksfall« betrachten. Wenn Selbstverstiandlichkei-
ten zerbrechen, kommen wieder die wesentlichen Fragen zum Vorschein. Zu diesen
gehort die Frage nach dem »Gotteshorizont« einer Gesellschaft.’

Zu seinen guten Erfahrungen der Nachwendezeit rechnet es Bischof Wanke, dass
Ostdeutsche wieder den christlichen Glauben entdecken — nicht nur abstrakt als

3 Zit. nach: Kurz, Gott am Rand (Anm. 1), 61.

4 K. Harpprecht, Bibelfest ins Ubermorgen. Wie hiltst du’s mit der Religion? Die Antwort darauf trennt
Amerika von Europa — und die Kluft wird immer breiter, in: DIE ZEIT Nr. 50/05.12.2002, 13.-Vgl. auch
P. M. Zulehner, Megatrend Religion, in: StZ 221 (2003), 87-96 und »Riickkehr der Religion?« (Merkur
spezial), in: Rheinischer Merkur Nr. 10/2003, 9-11.

5 Vgl.J. Wanke, Die Frage nach Gott wird neu gestellt, in: pax-Korrespondenz 82 (2002), Nr. 3, S. 2 f und
ders., Pastorale Lernerfahrungen aus Ostdeutschland. Eine Einladung zu einer missionarischen Kirche, in:
AnzSS Nr. 11 (2002), 16-19; auch L. Cardinal Scheffczyk, Der Auftrag zur Neuevangelisierung im Blick
auf das dritte Jahrtausend, in: T. Guz (Hg.), Intellectus quaerens fidem (FS fiir Alma von Stockhausen),
Weilheim — Bierbronnen 2002, 213-229; P. Ricoer, Religion, Atheismus und Glaube (1969), in: A. MacIn-
tyre/ders., Die religiose Kraft des Atheismus. Aus dem Amerikanischen v. R. Ansén, Freiburg 2002, 65—
102; R. Schaeftler, Die philosophische Gottesfrage. Sinn, Grenzen und Neuformulierung eines Problems,
in: H. Sonnemans/Th. Foel (Hg.), Faszination Gott. Hans Waldenfels zum 70. Geburtstag, Paderborn
2002, 29-62; Th. Brose (Hg.), Umstrittenes Christentum. Glaube — Wahrheit — Toleranz, Berlin 2002; M.
Lutz-Bachmann, Religion nach der Religionskritik, in: K. Dethloff u. a. (Hg.), Religion, Moderne, Post-
moderne. Philosophisch-theologische Erkundungen (Schriften der Osterreichischen Gesellschaft fiir Reli-
gionsphilosophie, 3), Berlin 2002, 79-97; K. Miiller, Uberhangpotentiale. Uber das genuine Profil von Re-
ligion in der philosophischen Moderne und seine theologische Verstandigungskraft, in: ebd., 321-343; G.
Schonbaumsfeld, Wittgenstein iiber religiosen Glauben, in: U. Arnswald/A. Weiber (Hg.), Der Denker als
Seiltdnzer. Ludwig Wittgenstein iiber Religion, Mystik und Ethik, Diisseldorf 2001, 179-192 und V. Hés-
le (Hg.), Metaphysik. Herausforderungen und Moglichkeiten. (Collegium Philosophicum, 4), Stuttgart-
Bad Cannstatt 2002.
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interessante kulturelle GroBe, sondern konkret fiir sich als Moglichkeit eines er-
fiillten Menschseins. Wenn der christliche Glaube iiber drei, vier Generationen hin
vollkommen fremd geworden ist, gewinnt er fiir manche Menschen wieder an
Attraktivitit. Es bedarf nur des Mutes der Christen, Rechenschaft abzulegen iiber
die Hoffnung ihres Glaubens (vgl. 1 Petr 3,15). Den Rest wird Gottes Geist be-
sorgen.

Dringend gefragt sind heute — so hat es Gotthard Fuchs ausgedriickt — »konfesso-
rische Identitét, Selbst- und Sendungsbewusstsein zwischen der Scylla des Funda-
mentalismus und der Charybdis der Libertinage — und dies um der christlichen
Glaubwiirdigkeit nach innen und auBen willen«.® Wenn das Zeugnis der Glaubigen
in der heutigen Gesellschaft, die von vielfiltigen Traditionsabbriichen geprégt ist,
von so fundamentaler Bedeutung ist, dann liegt es nahe, sich iiber das Sakrament der
Firmung neu Gedanken zu machen. Das Zweite Vatikanum sieht in der Firmung den
sakramentalen Grund fiir die Verpflichtung der Christen, Zeugnis abzulegen fiir den
Glauben. Das Sakrament der Firmung vermittelt den Gldaubigen die besondere Kraft
des Heiligen Geistes und verstirkt damit in Fortfiihrung der in der Taufe begonnenen
christlichen Initiation die Zugehorigkeit zur Kirche. Taufe und Firmung sind
das Fundament des allgemeinen Apostolates aller Gldubigen, zu dem sie durch
die beiden Sakramente befihigt und beauftragt sind.” Bevor im Folgenden die
Theologie der Firmung im Einzelnen entfaltet wird, sind einige Uberlegungen an
zustellen, die im Kontext der Sakramentenpastoral generell beriicksichtigt wer-
den miissen.

% G. Fuchs, Bekenntnisbedarf? Auf der Suche nach dem verlorenen Evangelium, in: M. Heimbach-Steins/
V. Eid (Hg.), Kirche — lebensnotwendig. Was Kirche zu geben und zu lernen hat, Miinchen 1999, 2242,
hier 23. — Vgl. auch K.-J. Gierlichs, Zeitansage. Katholizitit zwischen Anpassung und Moderne. Informa-
tionen — Meditationen — Auseinandersetzungen, Bonn 2002; aulerdem das Hirtenwort der deutschen Bi-
schofe zum Okumenischen Kirchentag in Berlin vom 28. 05 bis 01. 06. 2003: »Nicht zuletzt bedringt uns
alle die Sorge, was aus dem Christentum in Deutschland insgesamt wird. Vielerorts ist das Gesplir dafiir
gewachsen, dass wir der steigenden Zahl nichtchristlicher Zeitgenossen in Deutschland das Evangelium
Jesu Christi gemeinsam bezeugen miissen ... Unser Land braucht entschiedene und bekehrte Christen min-
destens so dringlich wie Investoren, die die Wirtschaft ankurbeln« (zit. nach: Amtsblatt fiir die Diozese Re-
gensburg Nr. 1/2003, 2 f, hier 2). — Bedenkenswert sind auch folgende Aussagen von Bischof G. L. Miiller
(in: Regensburger Bistumsblatt Nr. 6/09. 02. 2003, 14 f, hier 15): »Wir wollen unter den Voraussetzungen
der heutigen Gesellschaft optimal die Chancen nutzen, die Sendung der Kirche zum Wohl und Heil der
Menschen auszufiihren ... Wir konnen nicht davon ausgehen, dass automatisch alle Menschen christlich
sind. Bei jedem von uns beginnt die Evangelisierung von neuem ... Deshalb miissen wir alle ... Knochen-
arbeit leisten, d. h. jedes Kind und jeden Erwachsenen mit der Botschaft Christi bekannt machen.«
7Vgl.A.E. Hierold, Taufe und Firmung, in: J. Listl u. a. (Hg.), Handbuch des Katholischen Kirchenrechts,
Regensburg 1983, 659-675, hier 671; auch Katholischer Erwachsenen-Katechismus. Das Glaubensbe-
kenntnis der Kirche, hg. v. der Deutschen Bischofskonferenz, Kevelaer 1985, 339-343; K. Rahner, Erfah-
rung des Geistes. Meditation, Freiburg 1977 und F. Kerstiens, Firmung — Sakrament der Verantwortung,
in: ders., Neuer Wein in alte Schlduche. Sakramente der Befreiung, Diisseldorf 1994, 38-53. — Mit Recht
betont Bischof G. L. Miiller (Priestertum und Diakonat. Der Empfinger des Weihesakramentes in schop-
fungstheologischer und christologischer Perspektive, Einsiedeln 2000, 24), dass der Hinweis auf den kon-
stitutiven Beitrag von Ménnern und Frauen als Laien fiir den Aufbau der Kirche »nicht ... als Ablenkung
auf untergeordnete Dienste abgetan werden« kann.
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2. Sakramentenpastoral in einer Zeit des Ubergangs

Alles Nachdenken iiber eine zukiinftige Sakramentenpastoral muss von der Frage
ausgehen: Wie kann man unter verénderten gesellschaftlichen und kirchlichen Be-
dingungen heute Christ werden und als Christ leben?

a) Von der »Volkskirche« zu einem neuen Gemeindebewusstsein

Die gegenwirtigen Probleme der Sakramentenpastoral stehen im Zusammenhang
der Ubergangssituation von der » Volkskirche« zu einer verinderten Sozialgestalt der
Kirche bzw. Gemeinde. Volkskirchliche Lebenszusammenhénge (mit Kindertaufe,
religioser Erziehung in Elternhaus, Schule, Pfarrei und einem bestimmten »Milieu«)
befinden sich heute in der Krise. Aus dem volkskirchlichen Erbe und dessen ver-
stindnisvoll-kritischer Pflege entwickeln sich neue Formen gemeindlicher Kirch-
lichkeit. Die Volkskirche, die grundsitzlich fiir alle Menschen offen ist, darf dabei
freilich nicht zugunsten einer sich abschlieBenden Elitekirche disqualifiziert werden.
Engfiihrungen (wie z. B. ein Riickzug ins kirchliche Binnenleben) miissen in der Sa-
kramentenpastoral vermieden werden. Als Ausdrucksformen eines neuen Kirchen-
und Gemeindebewusstseins sind heute neue Orte der Glaubensvermittlung und neue
Modelle der Sakramentenpastoral im Entstehen begriffen.

Mit den volkskirchlichen Gegebenheiten der vergangenen Jahrzehnte korrespon-
dierte paradoxerweise ein gewisser Individualismus kirchlicher Praxis. Der ge-
meindliche Charakter zentraler kirchlicher und sakramentaler Vollziige blieb oft
aulerhalb des Blickfeldes der Gldubigen. Heute riickt in der theologischen Refle-
xion und im Glaubensbewusstsein der Gemeinden der notwendige Zusammenhang
zwischen einer verbindlichen Nachfolge in der Gemeinschaft der Glaubenden und
der Feier der Sakramente stirker in den Vordergrund.

Eine mystagogisch orientierte Sakramentenpastoral wird vor allem zwei Ziele
verfolgen:

1) Den Glauben als Weg zu begreifen und Wege des Glaubens zu er6ffnen: Die
Offenheit in der Begegnung mit Menschen geht von einer theologischen Grundop-
tion aus: Gott ist der tiefste Grund des menschlichen Daseins. Das ganze Leben ist
schon immer durchdrungen vom Geheimnis der gnadenhaften Selbstmitteilung Got-
tes. Eine »mystagogische« Seelsorge ist von dem Bemiihen geleitet, dieses Geheim-
nis des menschlichen Lebens schrittweise zu erschlieBen. Ausgangspunkt fiir solche
Glaubensprozesse sind die Lebenserfahrungen der Menschen. Die Sakramente sind
im mystagogischen Prozess Hohepunkte und Verdichtungen der Geschichte Gottes
mit den Menschen. Im sakramentalen Zeichen wird die gnadenhafte Zuwendung
Gottes durch den Dienst der Kirche sinnenhaft erfahrbar.

2) Gemeinschaften des Glaubens zu bilden: Zur Mitarbeit an der sich in der Orts-
gemeinde vollziehenden Sendung der Kirche sind — im Sinne der Communio-Ekkle-
siologie des Zweiten Vatikanums — alle Glieder der Kirche berufen. In einer volks-
kirchlichen Situation waren vor allem die Familien Orte gemeinsamen Glaubens.
Die zunehmende Schwichung familialer Begleitung auf dem Glaubensweg ist ein
zentrales Symptom der beschriebenen Ubergangssituation. Heute bilden sich viel-
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fach neue Gemeinschaftsformen christlichen Lebens (Familienkreise, Gesprichs-
kreise, Bibelkreise, katechumenatsihnliche Gruppen etc.). Da die Sakramente
grundlegende Lebensvollziige der Gemeinde sind, sollte die Sakramentenpastoral
moglichst ein Anliegen der ganzen Gemeinde sein.

In der Feier der Sakramente geschieht Begegnung mit Christus in der Gemein-
schaft der Kirche. Alle Sakramente sind durch eine christologische, eine pneuma-
tisch-ekklesiale und eine personale Dimension gepréigt. Um in der Sakramentenpas-
toral eine einseitige Uberbetonung der personlichen Glaubensentscheidung zu ver-
meiden, ist die Einbettung sowohl des Glaubensvollzugs als auch der Feier der Sa-
kramente in das Leben der Gemeinde herauszustellen, aber auch deren Ausstrahlung
in die Lebensbereiche des Alltags und der Gesellschaft hinein. Die Hinnahme unter-
schiedlicher Formen von Engagement und Beteiligung kann eine Form der Teilnah-
me an der Geduld Gottes mit uns sein wie auch der Vorldufigkeit von Kirche ange-
sichts der Wirklichkeit des kommenden Reiches Gottes.

b) Fragen der Firmpastoral

Die schwindende Selbstverstindlichkeit kontinuierlicher religioser Sozialisa-
tionsprozesse vom Kindesalter an macht es heute Heranwachsenden immer schwe-
rer, zu einer personlichen Glaubensentscheidung zu kommen. Nicht selten ist die
Firmung fiir die Jugendlichen ein » Abschiedsfest« von der Kirche. Angesichts die-
ses Faktums ist der Firmkatechese heute hochste Prioritit einzurdumen. Diese Kate-
chese sollte den Jugendlichen das Firmsakrament als Chance zu einem sinnvollen
Leben erschlieBen. Dabei sind Formen zu iiberlegen, die die Erfahrung christlicher
Gemeinschaft und die Eingliederung in die Gemeinde férdern. AuBerdem ist die Be-
deutung einer stindigen Firmerneuerung ins Bewusstsein zu rufen.

In der Vergangenheit wurden immer wieder Argumente beziiglich einer Erhohung
des Firmalters vorgetragen. Die Gemeinsame Synode der Bistiimer Deutschlands hat
ein Mindestalter von 12 Jahren empfohlen, zugleich aber die M6glichkeit eines ho-
heren Firmalters ins Auge gefasst.® Die Zuspitzung der Diskussion auf die Frage des
Firmalters erweist sich jedoch als Sackgasse, wenn der innere Zusammenhang zwi-
schen der vollen Annahme der eigenen Taufe und der Erfahrung des Mitlebens in ei-
ner Glaubensgemeinschaft nicht deutlich genug gesehen wird.

c¢) Die theologischen Dimensionen der Firmung

Bei allem Nachdenken iiber die Firmung sind folgende vier Dimensionen dieses
Sakramentes zu beriicksichtigen: der heilsgeschichtliche Aspekt (Firmung als Sakra-
ment der Teilhabe an der Geistsendung), der ekklesiologische Aspekt (Firmung als
Sakrament der Beauftragung zur Mitarbeit an der Sendung der Kirche), der liturgi-
sche bzw. theologiegeschichtliche Aspekt (Firmung als Sakrament der Vollendung

8 Diese Fragestellung diskutiert in exemplarischer Weise Bischof K. Koch (Das angemessene Firmalter:
ein Schmelztiegel von Problemen, in: ders., Leben erspiiren — Glauben feiern, Freiburg 1999, 118-149). —
Vgl. auch ders., Bereit zum Innersten. Fiir eine Kirche, die das Geheimnis lebt, Freiburg 2003.
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der Taufe) und der anthropologische bzw. religionspiddagogische Aspekt (Firmung
als Sakrament der Miindigkeit).

Bei der Erwachsenentaufe bringt die damit zugleich gespendete Firmung be-
sonders den Aspekt der vollgiiltigen Kirchengliedschaft mit allen Rechten und Pflich-
ten sowie den Aspekt der Beauftragung und Stirkung zum Glaubenszeugnis zum
Ausdruck. Bittet ein Jugendlicher, der als unmiindiges Kind getauft wurde, um die
Firmung, dann muss damit — im Sinne der rechten Disposition — eine personliche
Glaubensentscheidung einhergehen. Der junge Mensch sagt »Ja« zu seinem Getauft-
sein und lisst sich vom Geist Gottes fiir seine christliche Berufung in Dienst nehmen.

Die Firmung ist sozusagen die Ratifizierung der Taufe. Sie ist das »Sakrament der
Bewihrung des christlichen Glaubens«.’ Die Bitte um die Firmung kommt einem ei-
genstindigen Bekenntnis zum christlichen Glauben gleich. Das Sakrament bildet ei-
nen dem natiirlichen Wachstumsprozess angemessenen Abschluss der Eingliederung
in die Kirche. Aufgrund dieser Sinnbestimmung sollte die Firmung erst von einem
Alter an gespendet werden, in dem man einem Menschen — wenigstens ansatzweise
— lebensbestimmende Entscheidungen zumutet.

3. Geschichtliche Entwicklung: Die zeitliche Trennung von Taufe
und Firmung in der westlichen Kirche

a) Der neutestamentliche Befund

Von besonderer Bedeutung ist hier die Perikope Apg 8,14—17 (Petrus und Johan-
nes in Samarien): Viele Menschen nahmen in Samarien auf die Verkiindigung des
Philippus hin den Glauben an und empfingen die Taufe auf den Namen Jesu. Aber
der Heilige Geist »war noch auf keinen von ihnen herabgekommen« (V. 16). Erst da-
durch, dass die aus Jerusalem herbeigeeilten Apostel ihnen die Hinde auflegten,
empfingen sie den Heiligen Geist.!” Nach dem Gesamtzeugnis des Neuen Testamen-
tes ist die Mitteilung des Heiligen Geistes normalerweise an die Taufe gebunden.
Trotzdem kann man in der genannten Perikope der Apostelgeschichte einen gewis-

°G. L. Miiller, Katholische Dogmatik. Fiir Studium und Praxis der Theologie, Freiburg 4. Aufl. 2001, 671—
680, hier 671. — Zur Theologie der Firmung vgl. auch F. Courth, Die Sakramente. Ein Lehrbuch fiir Stu-
dium und Praxis der Theologie, Freiburg 1995, 124-143; E.-M. Faber, Einfiihrung in die katholische Sa-
kramentenlehre, Darmstadt 2002, 75-97; G. Giade, Warum ein zweites Initiationssakrament? Dogmatische
Uberlegungen zum Verhiltnis von Taufe und Firmung aus pastoraltheologischem Anlass, in: TrThZ 109
(2000), 219-248; A. Ganoczy, Einfiihrung in die katholische Sakramentenlehre, Darmstadt 1979, 61-65;
M. Hauke, Die Firmung. Geschichtliche Entfaltung und theologischer Sinn, Paderborn 1999; G. Koch, Die
Firmung, in: W. Beinert (Hg.), Glaubenszuginge. Lehrbuch der katholischen Dogmatik. Bd. 3, Paderborn
1995, 404-416; ders., Sakramente — Hilfen zum Leben, Regensburg 2001, 46-61; H. Kiing, Die Firmung
als Vollendung der Taufe, in: ThQ 154 (1974), 26-47; F.-J. Nocke, Firmung, in: Th. Schneider (Hg.),
Handbuch der Dogmatik. Bd. 2, Diisseldorf 2000, 259-267; K. Rahner, Uber die Sakramente der Kirche.
Meditationen, Freiburg Neuausgabe 1985, 45-62; H. Verweyen, Warum Sakramente? Regensburg 2001
und J. Zerndl, Art. Firmung I-II1, in: LThK Bd. 3 (3. Aufl.) 1995, Sp. 1298-1301.

10 Zur Auslegung dieser Perikope sei verwiesen auf R. Pesch, Die Apostelgeschichte (EKK V/1), Ziirich
u.a. 1986,268-285.
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sen Ansatz fiir das Sakrament der Firmung erkennen: Zum einen erwihnt sie als Zei-
chen der Herabkunft des Heiligen Geistes einen besonderen Ritus, ndmlich die
Handauflegung. Zum anderen weist sie darauf hin, dass der Heilige Geist nur in der
durch das apostolische Amt reprisentierten Einheit der Kirche zur vollen Fruchtbar-
keit kommt. Durch die Handauflegung der Apostel wird die zunéchst relativ eigen-
stindige Gemeinde von Samaria fester mit der Kirche von Jerusalem, dem Zentrum
der Einheit, verbunden.

Wichtiger als dieser Ansatz fiir ein eigenstindiges Firmsakrament in der Apostel-
geschichte ist der allgemeine biblische Hintergrund: das Zeugnis vom Wirken des
Heiligen Geistes in der Kirche und im Leben des einzelnen Gldubigen. Eine tragfi-
hige Begriindung fiir ein eigensténdiges Firmsakrament gelingt nur im Rahmen einer
umfassenden neutestamentlichen Theologie des Geistes und der Taufe.

b) Entwicklungslinien in der friihen Kirche

In der frithen Kirche entwickelte sich erst allmdhlich das Bewusstsein, dass die
mit der Taufe verbundenen Riten der Handauflegung und der Salbung mit Chrisam
ein eigenstindiges Sakrament darstellen konnten, dessen Spendung gegebenenfalls
lange nach der Taufe moglich ist. In der westlichen Kirche, in der die genannten Ri-
ten dem Bischof vorbehalten waren, wurde es erst im 11./12. Jahrhundert allgemein
iiblich, der im Sduglingsalter gespendeten Taufe diese bischofliche »Vollendung der
Taufe« als Sakrament der Firmung in den Jahren der Unterscheidung, also zwischen
dem 7. und 12. Lebensjahr, folgen zu lassen.

Zur Illustration der einzelnen Stationen dieser Entwicklung seien hier einige
Zeugnisse angefiihrt: Tertullian (um 160 — nach 220) kennt — wie die anderen Theo-
logen der beiden ersten Jahrhunderte — keine von der Taufe abgehobene Firmung.
Wohl aber unterscheidet er im Taufgeschehen verschiedene Phasen, denen unter-
schiedliche Wirkungen zugeschrieben werden. Hippolyt von Rom (vor 170-235)
kennt den Ritus der Herabrufung des Heiligen Geistes als eine Phase des Taufge-
schehens. Bei ihm wird aber bereits der Grund fiir die mogliche zeitliche Trennung
von Taufe und Firmung erkennbar: Wihrend die dreimalige Tauchtaufe durch einen
Diakon vollzogen und mit einer ersten postbaptismalen Salbung durch einen Presby-
ter weitergefiihrt wird, ist die folgende Herabrufung der Gnade Gottes iiber den Ge-
tauften, die unter Handauflegung und Salbung als »Versiegelung« geschieht, dem
Bischof vorbehalten.

Hieronymus (um 347-419/20) erwihnt bereits Firmreisen des Bischofs und weist
deutlich auf die fortschreitende Trennung von Taufe und Firmung im Westen hin. Er
erwéhnt den »Brauch, dass zu denen, die weit entfernt von groB3eren Stidten durch
Priester und Diakone getauft worden sind, der Bischof »hinauseilt«, um ihnen zur An-
rufung des Heiligen Geistes die Hand aufzulegen. Fiir die Entwicklung eines eigen-
stindigen Firmsakramentes sind im Wesentlichen folgende Griinde zu nennen: die
wachsende Zahl von Taufen, Gemeinden und Kirchen, au3erdem die starke Zunahme
der Kindertaufen. Die Verselbstindigung des Firmsakramentes beruht freilich in er-
ster Linie nicht auf pragmatischen Griinden, sondern auf der theologischen Uberzeu-
gung, dass diese postbaptismale Salbung vom Bischof gespendet werden muss.
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c¢) Die scholastische Firmlehre und deren lehramtliche Fixierung

Aus Elementen der patristischen Theologie entwickelte sich im 12. Jahrhundert
eine eigenstindige Theologie der Firmung, die bald in lehramtliche Dokumente ein-
ging: Hugo von St. Viktor (gestorben 1141) versteht die Firmung (Chrisamsalbung
mit Handauflegung) als eigensténdiges Sakrament. Er betont aber auch ihren inneren
Zusammenhang mit der Taufe. In der Taufe geschieht — so Hugo von St. Viktor — die
Mitteilung der Gnade zur Vergebung der Siinden, in der Firmung die Mitteilung der
Gnade zur Stirkung. In der Folgezeit wird die Firmtheologie des Thomas von Aquin
mafgeblich. Die Figenstindigkeit der Firmung untermauert der Aquinate anhand an-
thropologischer Uberlegungen: Er versteht die Firmung als »geistliches Wachstum,
das den Menschen zum Vollalter des geistlichen Lebens fiihrt« (vgl. Summa theolo-
giae Il q. 72 a.5 ¢).

Das Konzil von Florenz (1439-1445) legt die scholastische Lehre dar: Die sieben
Sakramente »enthalten die Gnade und teilen sie denen mit, die sie wiirdig empfan-
gen« (DH 1310). Durch die Firmung »wird unsere Gnade gemehrt und unser Glaube
gestirkt« (DH 1311). Wie Taufe und Weihesakrament priagt auch die Firmung »der
Seele ein Merkmal« (»character«) ein, d. h. »ein unzerstdrbares geistiges Zeichen«
(DH 1313; vgl. auch DH 1317-1319).

4. Die Firmtheologie des Zweiten Vatikanums

a) Stirkung mit dem Heiligen Geist, vollkommenere Verbundenheit
mit der Kirche und Verpflichtung zum Glaubenszeugnis

In der Kirchenkonstitution des Konzils wird der theologische Gehalt der Firmung
so beschrieben: Durch dieses Sakrament werden die Gldubigen »vollkommener der
Kirche verbunden und mit einer besonderen Kraft des Heiligen Geistes ausgestattet.
So sind sie in strengerer Weise verpflichtet, den Glauben als wahre Zeugen Christi in
Wort und Tat zugleich zu verbreiten und zu verteidigen« (»Lumen Gentium« Nr. 11).

Das Dekret iiber das Laienapostolat stellt fest, dass die Laien durch Taufe und Fir-
mung eine eigene, von Christus verliechene Sendung erhalten. Diese beruht nicht auf
einem Auftrag der kirchlichen Amtstrager: »Pflicht und Recht zum Apostolat haben
die Laien kraft ihrer Vereinigung mit Christus, dem Haupt. Denn durch die Taufe
dem mystischen Leib Christi eingegliedert und durch die Firmung mit der Kraft des
Heiligen Geistes gestirkt, werden sie vom Herrn selbst mit dem Apostolat betraut.
Sie werden zu einer koniglichen Priesterschaft und zu einem heiligen Volk ... ge-
weiht, damit sie durch alle ihre Werke geistliche Opfergaben darbringen und iiberall
auf Erden Zeugnis fiir Christus ablegen« (» Apostolicam actuositatem« Nr. 3).

b) Der erneuerte Ritus: Firmung als »Besiegelung« der Initiation

Die Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanums (»Sacrosanctum Concilium«
Nr. 71) fordert eine — nach dem Konzil vollzogene — Uberarbeitung des Firmritus mit
dem Ziel, »dass der innere Zusammenhang dieses Sakramentes mit der gesamten
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christlichen Initiation besser aufleuchte«, weshalb dem Empfang des Sakramentes
eine Erneuerung des Taufversprechens vorausgehen soll. Dem Auftrag des Konzils
entsprechend verfiigte Papst Paul VI. in seiner Apostolischen Konstitution »Divinae
consortium naturae« (1971) eine Neuordnung des Firmritus: »Das Sakrament der
Firmung wird gespendet durch die Salbung mit Chrisam auf der Stirn, die unter Auf-
legung der Hand geschieht, und durch die Worte: Sei besiegelt durch die Gabe Got-
tes, den Heiligen Geist!« Bis 1971 wurde in der lateinischen Kirche, inhaltlich weni-
ger aufschlussreich, die Firmung mit folgenden Worten gespendet: »Ich bezeichne
dich mit dem Zeichen des Kreuzes und firme dich mit dem Chrisam des Heiles.« Das
nachkonziliare Deutewort greift eine schon im 4. Jahrhundert bezeugte Formel der
antiochenischen Liturgie auf, die die Firmung als »Besiegelung« der Initiation ver-
deutlicht. Das in der erneuerten Spendeformel wieder in Kraft gesetzte Bild der »Be-
siegelung« kann als Schliissel fiir ein heutiges Verstindnis der Firmung dienen, das
dem geschichtlichen Befund am ehesten gerecht wird.

c) Der Firmspender

In fritheren lehramtlichen Aussagen — z. B. vom Konzil von Florenz (DH 1318) —
wurde der Bischof als »ordentlicher« Firmspender (»minister ordinarius«) bestimmt.
In einem Brief an den Katholikos der Armenier hatte Papst Clemens VI. (1342—-1352)
die Spendung der Firmung als Vorrecht des Bischofs deklariert (DH 1069). Nur der
Papst konnte einem einfachen Priester die Firmvollmacht iibertragen (DH 1070).

Das Zweite Vatikanum (»Lumen Gentium« Nr. 26) bezeichnet den Bischof als den
»erstberufenen« Firmspender (»minister originarius«). Diese neue, offenere Formu-
lierung des letzten Konzils ldsst mehr Raum fiir die Beauftragung weiterer priester-
licher Firmspender durch den Bischof. Sie respektiert auerdem die Praxis der Ost-
kirche, in der jeder Priester firmen darf und dem Bischof nur die Weihe des Salbols
(Myron) vorbehalten ist. Im Falle einer Erwachsenentaufe oder einer Konversion
kann der beteiligte Priester von Rechts wegen die Firmung spenden (CIC/1983 can.
883).

5. Okumenische Ausblicke

Eine katholische Firmtheologie, die sowohl die Einheit der Initiationssakramente
als auch den Charakter der Firmung als von Gott her wirksames Sakrament der In-
dienstnahme betont, eroffnet neue 6kumenische Gespriachsmoglichkeiten.

a) Der Dialog mit den Ostkirchen

In den Ostkirchen wird die Firmung immer in unmittelbarer Verbindung mit der
Taufe und der Eucharistie gespendet (auch bei Kleinkindern). Das Dokument »Glau-
be, Sakrament und Einheit der Kirche« (1987) der »Gemischten Internationalen
Kommission fiir den theologischen Dialog zwischen der romisch-katholischen Kir-
che und der orthodoxen Kirche« hebt die Einheit und Ganzheit der christlichen Initi-
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ationssakramente hervor, »bestreitet aber nicht ihre jeweilige Besonderheit«. Der
Vollzug der Initiationssakramente »in einer einzigen zusammengesetzten liturgi-
schen Feier« wird in diesem Dokument zum »Ideal fiir beide Kirchen« erklrt.!!

b) Der Dialog zwischen Katholiken und Protestanten

Die Reformatoren haben die Sakramentalitiit der Firmung geleugnet und sie hochs-
tens als sinnvollen Brauch gelten lassen. Luther vermisst in seiner Schrift »Von der
babylonischen Gefangenschaft der Kirche« (1520) bei der Firmung die Einsetzung
durch Christus und damit die einem Sakrament eigene HeilsverheiBung. Auflerdem
sehen die Reformatoren in der Lehre vom Firmsakrament eine Abwertung der Taufe
und eine Uberbewertung des bischoflichen Amtes. Wegen der Heilsbedeutung des
Glaubens treten sie aber fiir eine katechetische Unterweisung der als Kleinkinder Ge-
tauften ein. Die Konfirmation ist — als Ergiinzung und Bestitigung der Kindertaufe —
eine Art Katechumenat, das mit einem oOffentlichen Glaubensbekenntnis und einer
Handauflegung abgeschlossen wird. In der evangelischen Theologie werden mit der
Konfirmation verschiedene Sinngehalte verbunden: z. B. Glaubensunterweisung,
personliche Glaubensentscheidung, Stirkung an der Schwelle zum Erwachsenenalter.
In der Regel ist die Konfirmation Voraussetzung fiir die Zulassung zum Abendmabhl.

Das »Lima-Dokument« von 1982 — ein Konvergenzdokument zu Taufe, Eucharis-
tie und Amt der Kommission fiir Glauben und Kirchenverfassung des Okumeni-
schen Rates der Kirchen — hat Ubereinstimmung in der Uberzeugung bekundet, dass
die Taufe »ihrer vollen Bedeutung nach« sowohl Siindenvergebung als auch den
Empfang des Heiligen Geistes »bezeichnet und bewirkt«. Das Dokument erkennt
aber auch die Moglichkeit eines besonderen Zeichens (»Salbung mit Chrisam
und/oder Handauflegung«) fiir den Empfang des Heiligen Geistes an.'?

Der Ergebnisbericht »Lehrverurteilungen — kirchentrennend 2« (1986) des Okume-
nischen Arbeitskreises evangelischer und katholischer Theologen bekennt sich iiber-
einstimmend zur Unwiederholbarkeit der Firmung und der Konfirmation. Mit der
Konfirmation ist eine das ganze Leben priagende Verhei3ung und Verpflichtung ver-
bunden. Die dkumenische Studie »Lehrverurteilungen — kirchentrennend?« stellt
auflerdem fest: »Wenn man die differenzierte Einheit von Taufe und Firmung betrach-
tet, dann steht die katholische Lehre, durch die Firmung wiirden die Glaubigen voll-
kommener mit der Kirche verbunden und mit einer besonderen Kraft des Heiligen
Geistes ausgestattet ... (vgl. Lumen Gentium Nr. 11), in keinem kirchentrennenden
Widerspruch zu der evangelischen Auffassung, die Konfirmation sei ein Handeln der
Kirche an Menschen, die durch die Taufe die volle Gliedschaft in der Kirche Jesu
Christi bereits empfangen haben und die im Katechumenat zum vollen Gebrauch die-
ser Gliedschaft angeleitet werden.«'?

1'Vgl. dazu G. Koch, Sakramentenlehre I (Texte zur Theologie. Dogmatik, Bd. 9), Graz 1991, Nr. 196-200.
12 Vgl. Koch, Sakramentenlehre I (Anm. 12), Nr. 352. — Zum Verstindnis der Konfirmation verweise ich
auf G. Wenz, Einfiihrung in die evangelische Sakramentenlehre, Darmstadt 1988, 111-118.

13 K. Lehmann/W. Pannenberg (Hg.), Lehrverurteilungen — kirchentrennend? Bd. 1: Rechtfertigung, Sa-
kramente und Amt im Zeitalter der Reformation und heute, Freiburg — Gottigen 1986, 132. — Vgl. auch W.
Kardinal Kasper, Wege der Einheit. Perspektiven fiir die Okumene, Freiburg 2005, 145 f.
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Gottebenbildlichkeit —
Anmerkungen zu einem schwierigen Begriff

Von Hans Christian Schmidbaur, Lugano
1. Einfiihrung

Das Interesse an anthropologischen Fragen hat im Zusammenhang mit der 6ffent-
lichen Debatte iiber die Anwendung gentechnischer und biomedizinischer Verfahren
am Menschen zugenommen. Am 7. Mirz 2001 haben die Deutschen Bischéfe in ei-
nem gemeinsamen Wort zu Fragen nach der Préinatal- und Priimplantationsdiagno-
stik, der Gentherapie, dem sogenannten »therapeutischen Klonen« und der For-
schung an und mit menschlichen Embryonen Stellung genommen.!

Das Papier beginnt ganz selbstverstiandlich mit der alles bestimmenden Grund-
aussage jlidisch-christlicher Anthropologie, niimlich der Lehre von der Gotteben-
bildlichkeit des Menschen. Es heifit dort: »Nach jiidisch-christlichem Glauben hat
Gott den Menschen nach seinem Bild geschaffen. Das Leben des Menschen ist somit
mehr als eine beliebige biologische Tatsache. Und das Leben ist auch mehr als eine
Sache, mit der man willkiirlich verfahren kann. Weil Gott den Menschen nach seinem
Bild geschaffen hat, ist sein Leben heilig. Das Leben ist der Verfiigbarkeit des Men-
schen entzogen; da alle Menschen unter Gottes Schutz stehen, darf sich keiner am
Leben anderer vergreifen.«*

Der Begriff der Gottebenbildlichkeit als Grundbestimmung des Menschen und als
normbegriindendes Prinzip einer christlichen, interpersonalen Ethik ist jedoch heute
keineswegs mehr selbstverstdndlich, ja er ist sogar in das Kreuzfeuer der Kritik gera-
ten. Vertreter der kritischen Theorie wie Jiirgen Habermas und Karl-Otto Apel erhe-
ben den Vorwurf der metaphysischen Spekulation: Die Frage nach der ontologischen
Verfaltheit des Menschen sei Spekulation und gehore in den Raum religioser Welt-
anschauungen. Norbert Hoerster und Dieter Birnbacher erkldren sogar den Wiirde-
status der menschlichen Person, und erst recht dessen religiose Begriindung, zur se-
mantischen Leerformel: Er wiirde inflationidr verwendet und beséfle keine wirkliche
Aussagekraft.?

Empirisch arbeitende Anthropologen und Naturwissenschaftler sprechen einer
geisteswissenschaftlichen Anthropologie den Charakter einer Wissenschaft ab. Was

! Die Deutschen Bischéfe, Der Mensch: sein eigener Schopfer? Zu Fragen von Gentechnik und Biomedi-
zin v.07.03.2001, hrsg. v. Sekretariat der deutschen Bischofskonferenz, Bonn, Nr. 69.

2Ebd.S.5.

3Vgl. D. Birnbacher, Gefihrdet die modere Reproduktionsmedizin die menschliche Wiirde?, in: A. Leist
(Hg.), Um Leben und Tod. Moralische Probleme bei Abtreibung, kiinstlicher Befruchtung, Euthanasie und
Selbstmord, Frankfurt 1990, S. 266-281, bes. S. 266. N. Hoerster, Zur Bedeutung des Prinzips der Men-
schenwiirde, in: Juristische Schulung 2, 1982, S. 93-96.
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sie an Aussagen iiber den Menschen tréfe, sei willkiirlich, denn sie konnten durch
keinen empirischen Befund belegt werden.

Der gravierendste Vorwurf ist der des Speziezismus: Eine Anthropologie, die un-
ter dem Einfluf} der christlichen Lehre von der Gottebenbildlichkeit dem Menschen
eine einzigartige Sonderstellung gegeniiber den Tieren zuspricht und ihm allein den
Status einer unantastbaren Wiirde zuerkennt, ist verfehlt; eine pseudo-numinos legi-
timierte Uberhdhung, resultierend letztlich aus einer egoistischen Bevorzugung der
eigenen Art. So Peter Singer®. Carl Amery folgert: Die Schattenseiten solcher Gott-
ebenbildlichkeits-Anthropologie seien unvermeidlicherweise eine Entwertung aller
anderen Lebewesen, ihre Degradierung zu bloen Sachen, die dann der Verfiigungs-
macht des Menschen schrankenlos zur Verfiigung stehen.

Auch aus dem Volksmund hort man oft die zweifelnde Anfrage, ob mit der Gott-
ebenbildlichkeit nicht doch etwas zu hoch gedacht wiirde iiber das fehlbare und in
vielerlei Hinsicht schidliche Wesen Mensch, und zu niedrig iiber die Tiere. Sich auf
die Ebene Gottes stellen sei doch reiner Hochmut. Solche Aussagen kommen auch
von dezidiert gliubigen Menschen.

Der Begriff der Gottebenbildlichkeit gehort zwar zu den Traditionsbegriffen der
christlichen Theologie seit der Viterzeit; seine Vermittelbarkeit wird aber zuneh-
mend schwieriger. In dem Mafle, wie die religiose Bindung der Menschen nachléft,
wird er auch fehlgedeutet und abgelehnt. Betrachtet man die Theologiegeschichte,
dann wird deutlich, daf es gar nicht so einfach ist zu sagen, worin die Gottebenbild-
lichkeit besteht und was aus ihr folgt. Wie schwer hat sich die Kirche beispielsweise
getan anzuerkennen, dafl zum Status des Menschen als Ebenbild Gottes so etwas wie
unverduBerliche Menschenrechte, u. a. vor allem Glaubens- und Gewissensfreiheit
gehoren! Das ist offiziell erst in den Enzykliken Mater et Magistra von 1961 und Pa-
cem in terris von 1963 erfolgt und von daher in die Pastoralkonstitution Gaudium et
Spes von 1965 eingegangen (vgl. GS 12-27).

Gottebenbildlichkeit ist also ein schwieriger Begriff; er ist wie kaum ein anderer
der Deutung bediirftig. Wenn die Kirche und die Theologie einen Beitrag leisten
wollen zur gegenwirtigen Diskussion um den Menschen, miissen sie den Funda-
mentalbegriff der theologischen Anthropologie neu erkldren und sich seines Gehal-
tes neu vergewissern.

2. Der Grundansatz einer theologischen Anthropologie

Den Menschen in der Beziehung zu Gott zu sehen und sich dabei von der Of-
fenbarung als dem Wort Gottes leiten zu lassen ist die Aufgabe einer Theologie
des Menschen. »Den Menschen konnen wir von einer zweifachen Seite her be-
trachten: 1. von seiner Natur und 2. von seiner Bestimmung her. [...] Wir stellen zu-
nichst fest, dal wir nur beim Menschen diese Unterscheidung machen konnen. Je-
des Seiende hat eine Natur; eine Funktion, die es im Gefiige der Welt zu erfiillen

#Vgl. P. Singer, Practical Ethics, Cambridge 21993, S. 60.
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hat.<> Bei den Tieren lassen sich diese Natur, ihre Funktion und ihre Bestimmung
ginzlich weltimmanent beschreiben; Natur und Bestimmung fallen hier in eins.
Nichts von dem, was sie sind und wonach sie streben, greift tiber die Welt und deren
empirisch faBbare Gegebenheiten hinaus. Dies gilt nicht ebenso fiir den Menschen.
Es geniigt nicht, daB} er einen Platz in dieser Welt einnimmt und seinen biologischen
Bediirfnissen entspricht. Dann hitten wir keinen vollendeten Menschen vor uns,
»sondern ein Wesen, das von seiner wahren Bestimmung abgefallen ist. Das blofe
Faktum, daf3 der Mensch in der Welt ist, 16st bei ihm nicht das Handeln aus, das ihn
total verwirklicht.«® GewiB: Die Natur ist der Raum, in der wir Menschen unsere Be-
stimmung erfiillen miissen, aber die Bestimmung selber greift liber die Natur als das
blof} Vorfindliche und empirisch Gegebene hinaus. Hier zeigt sich schon die dyna-
mische Struktur menschlichen Seins. Sie ist kein haltloses Postulat, sondern unleug-
bar Gegenstand unserer Selbsterfahrung.

So mufB der Blickwinkel, unter dem es erst sinnvoll ist, nach dem Wesen des Men-
schen zu fragen, anders und weiter gefalit werden als bei allen anderen Lebewesen.
Gewil} gibt es hinsichtlich der Bedingungen und Ausstattungen unserer leiblichen
Natur vieles zu erforschen; aber von all dem gilt doch, daB wir sie mit den hoheren
Tieren gemein haben — rein physisch unterscheiden wir uns nur graduell, aber nicht
wesentlich von ihnen. Was also eine aufs Empirische und Objektive gerichtete Pha-
nomenologie am Menschen konstatieren kann, trifft ihn nicht in seinem Wesen.
»Diejenigen Eigenschaften aber, durch die der Mensch wesentlich zu charakterisie-
ren wiire«, sind, wie Helmut Thielicke sagt, »gerade nicht objektiv verfiigbar«.” Zu
diesen Eigenschaften gehoren etwa Freiheit und Verantwortung, die Fihigkeit der
Selbstbeziiglichkeit, die Fihigkeit zu Liebe und Hingabe, und ein potentiell auf Un-
endlichkeit ausgelegtes geistiges und voluntatives Streben, durch das wir Menschen
stets iiber die Welt hinausgreifen und uns neu auf sie beziehen. Dies offenbart nicht
nur die Notwendigkeit und die Berechtigung einer geisteswissenschaftlichen An-
thropologie, sondern vor allem das objektive Ungeniigen einer rein auf das Empiri-
sche und Biologische reduzierten Anthropologie. Wer von vorneherein metaphysi-
sche Implikationen ausschlief3t, kann dem Spezifikum des Menschlichen nicht auf
die Spur kommen.

3. Die Aussagen der Offenbarung zur Gottebenbildlichkeit
des Menschen im Hinblick auf ihren systematischen Gehalt

Die HI. Schrift enthélt keine zusammenhingende, systematisch strukturierte An-
thropologie. Gott hat sich, so kénnte man sagen, nicht darum gemiiht, uns ausdriick-
lich zu sagen, wie wir auf der Ebene der Natur geschaffen sind. Wenn die Schrift

3 P. B. Hansoul, in: Die katholische Glaubenswelt, Bd. 1, S. 613, Basel — Freiburg — Wien 1959.

%Vgl. ebd.

7 H. Thielicke, Mensch sein — Mensch werden. Entwurf einer christlichen Anthropologie, Miinchen — Zii-
rich 1981, S. 27.
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vom Menschen spricht, spricht sie von seiner Bestimmung: Sie sagt uns in erster Li-
nie, was Gott von uns erwartet.

Der Bericht der Genesis

»Und Elohim sprach: Laf3t uns den Menschen machen, nach unserem Bilde, uns
dhnlich. Herrschen soll er iiber die Fische des Meeres, die Vogel des Himmels, iiber
das Vieh, iiber alle wilden Tiere des Feldes und iiber alle Wesen, die auf der Erde
wimmeln. Und Elohim schuf den Menschen nach seinem Bilde, als Bild Elohims
schuf er ihn.<® (Gen 1,26f)

Diese beiden Verse aus Genesis 1 bilden zweifellos den Hohepunkt der alttesta-
mentlichen Aussagen iiber den Menschen.” (Der Begriff wird im AT noch mehrfach
genannt: Im Geschlechterkatalog Gen 5,1-3, im 8. Psalm [»Du ldft ihn nur wenig
des Elohimseins ermangeln«], in Sir 17,1-10, das eine schone Deutung des Begrif-
fes entwickelt, und im deuterokanonischen Buch der Weisheit [2,23: »Gott hat den
Menschen zur Unvergdnglichkeit geschaffen und ihn zum Bilde seines eigenen We-
sens gemacht«].)

Wir kénnen an dieser Stelle keine ausfiihrliche Exegese der entsprechenden Aus-
sagen der Genesis bieten. Gottebenbildlichkeit ist jedoch ein biblischer Begriff. Des-
halb ist eine kurze Erhebung des exegetischen Befundes fiir den Systematiker unver-
zichtbar: Eine genaue Ubersetzung der hebriischen Formulierung (1,26 )'° ist von
entscheidender Bedeutung. Die deutsche Wort-fiir-Wort-Ubersetzung des Rabbiners
Naftali Herz Tur-Sinai macht dies deutlich: »Lalit uns Menschen (Adam) machen in
unserem Bilde, gemil} unserer Ahnlichkeit«, und weiter: »Elohim schuf den Men-
schen in seinem Bilde (b-salem-nu = in unserem Bild), als Bild Gottes schuf er
ihn«.!" Exegeten wie Johannes Hehn, Boyo Ockinga und Walter GroR haben in aus-
fiihrlichen Untersuchungen die Wurzeln des Gottbildlichkeitsgedankens in babylo-
nisch-assyrischen Texten sowie in der Gottbildlichkeitstheorie des Pharao im alten
Agypten verortet. Der priesterschriftliche Autor scheint die Praxis der altorientali-
schen Herrscher vor Augen gehabt zu haben, iiberall Statuen (salmu / tselem) von
sich aufstellen zu lassen als Zeichen ihrer Prisenz, und hat diese Vorstellung »demo-
kratisierend« (J. Scharbert) auf den Menschen an sich im Verhiltnis zu Gott iibertra-
gen: So wie der Herrscher ein Bild von sich aufstellen 148t als Wahrzeichen seiner
Prisenz, »so ist der Mensch in seiner Gottebenbildlichkeit auf die Erde gestellt als
Hoheitszeichen Gottes«, schreibt Gerhard von Rad.!?

Zweifellos ist das alttestamentliche Verstindnis der Gottebenbildlichkeit primér
weltzugewandt: Gottebenbildlichkeit ist ein Repridsentanzbegriff. Einen gottzuge-
wandten Aspekt hat Claus Westermann aufgezeigt: Alle Exegeten von den Kirchen-
vitern gehen bis heute immer von der Voraussetzung aus, der Text mache primér ei-

8 Vgl. P. B. Hansoul, a.a.0., S. 615.

?Vgl. M. Schmaus, Dogmatik Bd. II/1, Miinchen 1962, S.364.

1 Wajomer Elohim na-asé adam b’salem-nu ki-damut-nu (V 26).

' Naftali Herz Tur-Sinai, Die Heilige Schrift, Neuhausen — Stuttgart 21995.

12Vgl. J. Scharbert, Der Mensch als Ebenbild Gottes in der neueren Auslegung von Gen 1,26, FS J. Rat-
zinger, Hg. W. Baier, St. Ottilien 1987, S. 241-258, S. 253.
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ne Aussage liber den Menschen. In Wirklichkeit geht es aber zunichst um eine Aus-
sage iiber das gottliche Tun: Gott erschafft den Menschen derart, daf er dabei auf das
Bild seiner selbst schaut. Er nimmt an sich selbst Maf3. Von daher wird auch der Sinn
des pluralis deliberationis, des Plurals der Beratschlagung »Laf3t uns den Menschen
machen« deutlich: Wihrend die anderen Geschopfe (nach dem Schema »Gott sprach
— und es geschah«) direkt auf Welt hin geschaffen werden, kehrt Gott bei der Er-
schaffung des Menschen gleichsam zuerst bei sich selber ein und erschafft von daher
in einem neuen — ihn in seiner Person mit involvierenden Entschluf3 — den Men-
schen.!?

Die Erschaffung des Menschen zielt somit nach Westermanns vielleicht sehr weit-
gehender Interpretation auf ein Geschehen zwischen Gott und Mensch und besitzt
den Charakter einer Bestimmung: »Der Schopfer erschafft ein Geschopf, das ihm
entspricht, zu dem er reden kann und das ihn hért.«!'* Wenn der Mensch diese Be-
stimmung lebt, erfiillt er auch seine auf die Welt hin gerichtete Aufgabe, die der
Herrschaft tiber alle Geschopfe, deren Hege und Pflege.

Daraus ergeben sich nun einige systematische Konsequenzen: Der Mensch ist al-
so nicht in einem direkten Sinne Ebenbild Gottes, sondern nur im Verhiltnis einer
doppelten Analogie: Insofern Gott ihn nach seinem Bilde schafft als analoge Uber-
setzung nicht des Gottseins, sondern des Bildes vom Gottsein in Geschopflichkeit
hinein, ist er es. Der Mensch ist nicht Bild Gottes, weil, wie der mittlere Platonismus
oder die Gnosis es dachten, etwas Gottliches oder Unsterbliches in ihm wire, son-
dern er ist es als endliches, irdisches Geschopf.

Die Gottebenbildlichkeit steht also nicht in sich; ihre Eigentlichkeit besteht und
verwirklicht sich im Gegeniiber zu Gott. Die Gottesbeziehung ist darum nicht etwas
zum Menschen Hinzukommendes, rein Fakultatives. Menschsein ist »in der Bezie-
hung zu Gott gemeint«'>. Weil der Mensch zudem ein geschichtliches Wesen ist, be-
sitzt seine Gottebenbildlichkeit einen wesentlich finalen Charakter: Der Mensch ver-
wirklicht sein Wesen und seine Natur, insofern er sie auf Gott als seinem wesensmi-
Bigen Ursprung aktuiert — insofern er nur er selber sein will, verfehlt er sich. M. a.
W.: Der Mensch soll werden, was er von Gott her ist. Die Analogie zwischen Gott
und Mensch ist also zugleich habituell-wesenhaft als auch akthaft und final, wobei
der Finalititsaspekt das Bestimmende ist: Der Mensch ist, wie Augustinus (in seinen
Sermones und in den Confessiones) so treffend sagt, »auf Gott hin geschaffen«; und
dazu ist seine Natur mit einer auf Unendlichkeit ausgerichteten Strebebewegung
ausgestattet.

Eine statische Deutung, welche die Gottebenbildlichkeit auf gewisse Eigenschaf-
ten des Menschen wie Vernunft, Freiheit, Schopferkraft usw. bezieht, scheidet damit
aus; genauso wie die heute noch verbreitete, unter dem Einflufl des griechischen
Dualismus stehende Auffassung, sie bezoge sich allein auf die geistige Natur des
Menschen, nicht auf seine leibliche. Eine wesenhafte Spaltung des Menschen in gei-
stige und leibliche Natur ist dem biblischen Denken fremd. Der Mensch ist als Gan-

13 C. Westermann, Genesis, in: Biblischer Kommentar Altes Testament, Neukirchen — Vluyn 21976, S. 200.
“Ebd. S.217.
5Vgl.ebd. S.218.
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zer Ebenbild Gottes. Die geistigen Vermogen begriinden zwar eine einzigartige Ho-
heit und Wiirde des Menschen gegeniiber allen anderen Geschopfen und sind darum
Ausdruck der Gottebenbildlichkeit. Aber diese Eigenschaften bestehen gerade nicht
um ihrer selbst willen. Sie sind eingebettet in eine finale Struktur, in welcher der
Mensch auf Gott hin leben soll.

Die Aussage von Gen 1,26 muf3 deshalb zusammen gelesen werden mit der ilte-
ren, aus der sogenannten Jahwistischen Schule stammenden Geschichte vom Siin-
denfall in Gen 3. Von ihr ist wahrscheinlich ein entscheidender Impuls zur Entwick-
lung des Gottebenbildlichkeitsbegriffes ausgegangen: Der Versucher bewegt hier
den Menschen, selber wie Gott sein zu wollen. Die Gottebenbildlichkeit curvatum in
se macht den Menschen jedoch zur Karikatur Gottes; sie wird verzerrt und perver-
tiert, ohne natiirlich géinzlich zerstort werden zu konnen. Daran dndert das geistige
Vermogen des Menschen nichts. Eingebaut in ein fehlgeleitetes Streben wird es so-
gar Mittel der Entstellung des Bildes Gottes im Menschen. Hier wird wieder der dia-
logische und finale Charakter der Gottebenbildlichkeit deutlich. Sie ist kein sicherer
Besitz, um den wir uns nicht zu kiimmern brauchten, sondern unmittelbar verbunden
mit dem Anspruch: Wir sollen es sein.

Gottebenbildlichkeit im Neuen Testament

Fiir das traditionelle Glaubensbewuftsein Israels blieb der Gedanke einer jenseiti-
gen, ewigen Vollendbarkeit des Menschen in der Gemeinschaft mit Gott unvorstell-
bar. Zwar entstand unter dem Einflufl des Hellenismus einerseits und unter dem Ein-
druck der Verfolgungssituation andererseits der spétjiidische Gedanke einer Aufer-
stehung der Gerechten; letztlich konnte dies aber kaum als eine personale Beziehung
mit Gott selber verstanden werden — zu grof3 und uniiberwindlich erschien der Ab-
stand zwischen dem ewigen Gott und dem Menschen. So blieb der Gedanke der
Gottebenbildlichkeit des Menschen in seiner Finalitit seltsam unerfiillt; er schien ge-
dacht und aufgeschrieben wie eine verborgene Ahnung von etwas Groferem, was
noch aussteht. Die Christen erkannten im Begriff der Gottebenbildlichkeit etwas, das
die alttestamentliche Heilsgeschichte nach vorn o6ffnet, auf etwas Neues hin, das
»kein Auge gesehen, kein Ohr gehort und keines Menschen Sinn gedacht hat«; jenes
Grofe, das nach dem Wort des Apostels Paulus Gott »denen bereitet, die ihn lieben«
(1 Kor 2,9).

»Der Begriff der Gottebenbildlichkeit ist mit Ausnahme des Paulus im Neuen Te-
stament nicht zu finden.« Das heif3t nun nicht, da3 die /dee der Gottebenbildlichkeit
in der Lehre Jesu keine Beriicksichtigung finde. Im Gegenteil: Die Evangelien ge-
ben uns iiberreichen Aufschluf} iiber die Bedeutung des Menschen. »Seine integrie-
renden Bestandteile sind: unsere Bestimmung zu Gott, unser Fall durch die Siinde,
unsere Wiederherstellung in Christus.«!¢ Jesu Umgang mit dem Menschen als Indi-
viduum gibt Zeugnis vom unendlichen Wert und der Wiirde des Menschen, auch und
gerade im Falle von Krankheit, Versagen und Schuld: »Der Menschensohn ist ge-
kommen, um zu suchen und zu retten, was verloren ist« (Lk 19,10). Die innere Ver-

1 Hansoul, a.a.0., S. 619.
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bindung von Gottesliebe und Menschenliebe als der Erfiillung des Gesetzes, die Je-
sus so deutlich hervorhebt, kniipft an den Gedanken der Gottebenbildlichkeit an (Dtn
6,5/Mk 12,30). Mit all dem geht Jesus aber noch nicht iiber das im Alten Testament
Gesagte hinaus.

Das Neue, das den Sinn der Gottebenbildlichkeit des Menschen erst in der ganzen
Tiefe seiner Bedeutung erstrahlen 148t und gleichsam zu sich selber fiihrt, ist der Ge-
danke der Vaterschaft Gottes und der daraufhin im Glauben angenommenen Gottes-
kindschaft, die uns durch die Menschwerdung des ewigen Sohnes erschlossen ist.
Paulus wiirde diese Wahrheit spiter in die unnachahmlichen Worte kleiden: »Als
aber die Zeit erfiillt war, sandte Gott seinen Sohn, geboren von einer Frau und dem
Gesetz unterstellt, damit er die freikaufe, die unter dem Gesetz stehen, und damit wir
die Sohnschaft erlangen. Weil ihr aber Sohne seid, sandte Gott den Geist seines Soh-
nes in unser Herz, den Geist, der ruft: Abba Vater. Daher bist du nicht mehr Sklave,
sondern Sohn; bist du aber Sohn, dann auch Erbe durch Gott« (Gal 4,4-7).

Die Tatsache, da3 der Mensch Ebenbild Gottes ist und auf ihn hin geschaffen, er-
moglicht es dem Logos, als ein Mensch unter Menschen geboren zu werden. In ein
Wesen hinein, das von seiner Natur keine Beziehungsfihigkeit zu Gott hat, konnte
sich der ewige Sohn nicht inkarnieren. Diese EntidufBlerung, von der der Apostel im
Philipper-Hymnus spricht, ist deshalb ein Ankommen im Ahnlichkeitsbild seiner
selbst. Deswegen ist seine Ankunft im Fleisch auch kein Verlust, sondern offenba-
rende Wiederherstellung von dem, was durch die Siinde verdunkelt war. Vermittels
der Gottebenbildlichkeit der menschlichen Natur erkennen wir in der Person Christi,
wie Gott ist und was der Mensch ist. Die personale Geeintheit von gottlicher und
menschlicher Natur in Christus ist wie ein Raum, in der sich das innere Leben Gottes
fiir uns Offnet, in den wir eintreten konnen und so in jene Beziehung zum Vater im
Himmel gelangen, die der Sohn von Ewigkeit her hat. »Niemand kommt zum Vater
auBer durch mich« (Joh 14,6).

Die Erschaffung des Menschen, so hatten wir im Anschlufl an Westermann gesagt,
hat mit Gott und seinem inneren Leben zu tun. Er schuf ihn, um ein Wesen zu haben,
das sich auf ihn zu beziehen vermag und auf ihn hin unterwegs ist. Darum und darin
ist er Ebenbild Gottes. Vollendet kann dieses Projekt Mensch in seiner Gottebenbild-
lichkeit nur werden, wenn es hingelangt zur Teilhabe am inneren Leben Gottes.
Menschsein ist von vorneherein verwiesen auf gnadenhafte Selbsterschliefung Got-
tes (wie es die »Nouvelle Theologie« und auch Karl Rahner hervorgehoben haben).
Dies geschieht in Christus. Somit kann erst vom Christusgeschehen her begriffen
werden, was Menschsein ist. Wenn der Apostel im 2. Korintherbrief schreibt: » Wir
alle aber schauen mit unverhiilltem Angesicht die Herrlichkeit des Herrn wie in ei-
nem Spiegel und werden verwandelt in sein Bild von Herrlichkeit zu Herrlichkeit« (2
Kor 3,18), dann geht es hier nicht um eine Aufhebung, eine Verwandlung in etwas
anderes, sondern um eine Vollendung unserer Gottebenbildlichkeit.

Diese Vollendung des Menschen geschieht also in einer Umkehrung jener doppel-
ten Analogie, nach der wir geschaffen sind: Als Abbild, nach seinem Bilde geschaf-
fen, sind wir aus Gott hervorgegangen; in Form der Gleichgestaltung mit dem Bild
Christi gehen wir in Gott ein. So sagt Paulus: »Wir sollen dem Bild seines Sohnes
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gleichgestaltet werden, damit er der Erstgeborene von vielen Briidern sei.« (Rom
8,291): Der Unterschied zwischen Gottsein und Menschsein bleibt gewahrt. So wie
wir nicht im direkten und unmittelbaren Sinne Abbild Gottes sein konnen, so konnen
wir auch nicht unmittelbar vergottlicht werden. Der Apostel ist ganz genau in der
Wortwahl: Wir werden nicht unmittelbar Christus gleichgestaltet, sondern »dem
Bild des Sohnes«. Vollendung ist keine Vergottlichung, denn nichts am Menschen ist
gottlich. Aber er ist zur Teilhabe am gottlichen Leben fihig.!”

Solange dieses Ziel fiir uns nicht sichtbar und offen ist, bleibt dieser Sinn des
Gottebenbildlichkeits-Gedankens im Dunkeln; ja er trdgt in sich sogar etwas Wider-
spriichliches. Welchen Sinn kann und sollte es haben, Ebenbild eines Gottes zu sein
und auf ihn dynamisch bezogen zu sein, wenn dieser Gott fiir ewig unerreichbar
bleibt? Das Abbild eines verborgenen Gottes zu sein, 148t uns die Tiefe und GroBe
unseres eigenen Wesens so lange verborgen bleiben, bis wir ihn schauen, wie er ist.
»Jetzt schauen wir in einen Spiegel und sehen nur rdtselhafte Umrisse«, sagt der
Apostel, »dann aber schauen wir von Angesicht zu Angesicht« (1 Kor 13,12).

Damit wird ein neuer Aspekt an der Gottebenbildlichkeit deutlich, der bis jetzt
noch nicht sichtbar war: Sie hat auch futurischen, eschatologischen Charakter. Wir
sind geschaffen, Gottes Ebenbild zu sein. Wir sind jetzt schon Kinder Gottes in Chri-
stus und im Hinblick auf das Kommende berufen, »vollkommen zu werden, wie un-
ser himmlischer Vater vollkommen ist« (Mt 5,48). » Aber was wir sein werden«, SO
sagt der 1. Johannesbrief, »ist noch nicht offenbar geworden« (1 Joh 3,2). Es ist »mit
Christus verborgen in Gott« (Kol 3,3). Unsere Gottebenbildlichkeit wird sich erst im
Leben Gottes zu ihrer vollen Gestalt entfalten, wenn wir dort anlangen, wo der ist,
der zum Vater ging, um uns eine ewige Wohnung zu bereiten (vgl. Joh 14,2f).

Solange wir in dieser Welt leben, manifestiert sie sich nur in einer inneren Unruhe
zu Gott hin und im Adel unserer geistigen und leiblichen Vermogen. Wird dies nicht
gesehen, dann bekommt die Gottebenbildlichkeit als Aussage den Charakter einer
anmaBenden Selbstvergottung, die der Begrenztheit und Endlichkeit unserer Natur
nicht angemessen ist. Unsere Gottebenbildlichkeit erhebt uns nicht iiber die Erde, sie
erhebt uns vielmehr zu Gott hin.

4. Die Deutung des Gottebenbildlichkeitsgedankens
in der Theologiegeschichte

Beginnend schon mit dem 1. nachchristlichen Jahrhundert nimmt die Reflexion
tiber den Begriff der Gottebenbildlichkeit einen ungeahnten Aufschwung. Damit be-
ginnt ein Traditionsstrang, der ungebrochen bis in die Gegenwart reicht. Die christli-
che Anthropologie ist jedoch von Anfang an christologisch bestimmt, d. h. die Refle-
xion auf den Menschen ist in die Christologie und Soteriologie eingebettet. Erst im
16.Jh. beginnt ein Abldsungsprozel3, der zu einer eigenstindigen Anthropologie hin-
fiihrt.

17Vgl.J. Gnilka, Theologie des Neuen Testamentes, Freiburg — Basel — Wien 1999 (Neuausgabe), S, 41.
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Aus der unendlichen Fiille des Materials konnen hier nur einige Momentaufnah-
men geboten werden. In der riickschauenden Bewertung kann der Eindruck entste-
hen, das christliche Menschenbild und vor allem der Gedanke der Gottebenbildlich-
keit seien im wachsenden Maf3e von platonisch-dualistischen Denkkategorien iiber-
formt und dadurch ihrem biblischen Ursprung entfremdet worden. Gewil}: »Die an-
tike Kultur hat der werdenden Kirche ihren Wortschatz bereitet. Heidnische Philoso-
phen bekehrten sich zu Christus«, andere stellten sich dem neuen Glauben entgegen
oder versuchten ihn in ihrem Sinne umzudeuten. Im wachsenden Maf3e entstand die
Notwendigkeit, das christliche Milieu selber zu reinigen.'® Das gilt insbesondere fiir
den Kampf gegen den Gnostischen Dualismus, der bis zum 3. Jahrhundert zu sub-
stanzgefihrdender Wirkmacht gelangt war. Insgesamt muf} doch gesagt werden, daf}
es der christlichen Theologie gelungen ist, die biblische Anthropologie in die grie-
chisch-romische Denkwelt zu iibersetzen und zu einer systematischen Lehre zu ent-
falten.

Schon der friihchristliche Barnabasbrief als auch Clemens von Rom erteilen jeder
dualistischen Entwertung des Leibes eine Absage: Wenn der Logos den mensch-
lichen Leib verwendete, um uns zu erscheinen, dann kann der Leib nicht schlecht
sein. Er hat Anteil an der Gottebenbildlichkeit des Menschen. » Wenn Christus, unser
Herr und Erloser, der zuerst Geist war, Fleisch wurde, dann empfangen wir in die-
sem Fleisch unseren Lohn«, schreibt Clemens provozierend. Die Christen sollen, so
Ignatius von Antiochien im Brief an Diognet (5, 5), zwar nicht nach dem Fleisch le-
ben, denn so verloren sie ihren Anteil an Gott; es ist aber nicht der Geist, der gut, und
der Leib, der schlecht wire. Die Seele umgreift den Leib, und danach zu leben ist
Heiligkeit, nur die Umkehrung ist Siinde.

Die Apologeten — allen voran Justin der Mértyrer (1167) — betonen die leib-geisti-
ge Einheit des Menschen. Weder die Seele, noch der Leib seien, getrennt betrachtet,
ein Mensch; noch weniger eine vom Leib »befreite« Seele. Justin schlieit daraus,
daB beide Prinzipien bei der Auferstehung vereint und verherrlicht werden miissen.
Daraus folgt weiter, daf die platonische Auffassung, die Seele sei etwas Gottliches,
ein Funke des gottlichen Nous selber, falsch ist. Sie ist geschopflich und besitzt Un-
sterblichkeit nur, wenn sie am Leben Gottes teilhat. Tertullian radikalisiert diese
These in seinem Traktat De anima sogar dahingehend, daf} er die Materialitdt der
Seele behauptet: Sie sei »nihil enim si non corpus«. Darin ist ihm die Tradition je-
doch nicht gefolgt.

Mit Clemens von Alexandrien (1 vor 216) beginnt nun die Auseinandersetzung
mit dem Gottebenbildlichkeitsbegriff selber. Er traf Unterscheidungen, die fortan als
klassisch gelten sollten. Im Ausgangspunkt steht die Frage, was der biblische Text
mit der Unterscheidung meine, da der Mensch in der Ubersetzung der LXX »eikon
kai homoiosis« sei, Bild und Gleichnis Gottes. Wenn beide das gleiche meinen, war-
um unterscheidet der Text es dann? Clemens antwortet: Ebenbild Gottes seien alle
Menschen, Gott dhnlich jedoch nur die durch die Gnade Christi gerecht Geworde-
nen. Durch die Siinde ist die Gottdhnlichkeit erloschen und der Zugang zum Heil

'8 Vgl. Hansoul,a.a.0.,S. 624 f.
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verloren. Clemens ordnet folglich den Begriff des Bildes der Natur, den der Ahnlich-
keit der Gnade zu. Ahnlich argumentiert Irenzus von Lyon, der dem Bild den natiir-
lichen Menschen zuordnet, die Ahnlichkeit dem iibernatiirlich begnadeten Men-
schen (im Falle Adams in Form der Urstandsgnade, im Falle der Erlosten als Sohn-
schaftsgnade).

Thren vorldufigen Hohepunkt erreicht die Anthropologie der christlichen Antike
bei Augustinus. Sein Wirken fillt in die Kampfzeit gegen den radikal-dualistischen
Manichédismus, einen Pelagianismus, der die Korrumpiertheit der menschlichen Na-
tur in Zweifel zog, und gegen den wiederaufflammenden Widerstandsgeist des Hei-
dentums, der das Christentum als perverse Vergottung des widergottlichen Fleisches
geiBlelte. In der Anthropologie des Kirchenvaters tritt unleugbar eine neuplatonische
Tendenz zutage. Etienne Gilson trifft den Sachverhalt recht gut, wenn er schreibt:
»Wenn er einfach als Christ spricht, miiht sich Augustinus daran zu erinnern, daf3
der Mensch die Einheit von Seele und Leib ist; wenn er philosophiert, fillt er in die
Definition Platons zuriick.«'®

Augustinus reduziert die traditionelle Trichotomie (Leib-Seele-Geist) auf zwei
Begriffe: Seele und Leib. Der Geist nur ein Teil der Seele, wenngleich der bedeu-
tendste. Genauso wie Origenes und Gregor von Nyssa betont Augustinus die Unkor-
perlichkeit der Seele. Um gnostischen Tendenzen vorzubeugen, macht er deutlich,
daf sie deswegen aber nicht dem Leibe feindlich gegeniiberstiinde: Weil sie geistig
ist, ist sie im ganzen Leibe prdsent und durchformt ihn, wenngleich alicubi intentius,
alicubi remissius, »einmal stdrker, einmal schwicher«, je nach Hohe der leiblichen
Vermogen. Deswegen mufl man sagen, dal der ganze Mensch Ebenbild Gottes ist,
dal} aber die Gottebenbildlichkeit am intensivsten in der Geistigkeit des Menschen
aufleuchtet.

Dieser Denkansatz bot Augustinus zwei Moglichkeiten der Weiterentwicklung:
den ersten, der mit einer starken Anniherung an neuplatonische Auffassungen ver-
bunden ist, hat Augustinus in seiner friiheren Schaffensperiode verfolgt; der zweite
besteht in einer Revision dieser Ansichten anhand des biblischen Zeugnisses, wie sie
fiir den spiten Augustin charakteristisch ist. Sein Denken, sich iiber fast sechs Jahr-
zehnte erstreckend, zeigt deutliche Ziige einer Entwicklung.

Alles wird bei Augustin an der bekannten Frage aufgezdumt, was es mit der
Unterscheidung zwischen imago Dei und similitudo in Gen 1,26f auf sich hat. Zu-
nichst geht er davon aus, dal3 es sich hier um zwei wesentlich verschiedene Realiti-
ten handelt: Der Begriff »Bild« bedeutet den geistigen Teil des Menschen, die » Ahn-
lichkeit« die Leiblichkeit.”® Gott sei reiner Geist, und deswegen konne nichts Leibli-
ches sein Bild sein. In diesen Aussagen gewinnt der platonische Dualismus eindeutig
die Oberhand. Die soteriologische Deutung des Irenidus und des Clemens von Ale-
xandrien werden verdridngt. Dies hatte einschneidende Konsequenzen fiir die Ent-
wicklung des abendléndischen Denkens: Es entstand die Tendenz, die Gottebenbild-

19 E. Gilson, La Philosophie au Moyen Age, S. 128; vgl. Hansoul S. 631.
20 Vgl. Augustinus, De Civitate Dei XII, 24; In Joh Ev IV, 35 (BKV).
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lichkeit rein habituell zu verstehen und dualistisch auf die Geistigkeit zu beschrin-
ken.

Im Kommentar zur Genesis (In Genesis ad litteram), anti-pelagianisch geprégt,
nihert Augustinus den Begriff der imago Dei dem der Gnade an, deutet sie als Privi-
leg des Menschen im Urzustand und neigt in der Folge der Ansicht zu, die Gotteben-
bildlichkeit sei durch die Siinde verlorengegangen. Auf diesen Gedanken sollten sich
wiederum Luther und die Reformatoren beziehen und daraus die Lehre von der To-
talkorruption der Gottebenbildlichkeit im Siinder ableiten.

(Nebenbei bemerkt spielten solche Gedanken bei der abscheulichen Nichtachtung
der Wiirde der unterworfenen Fremdvolker, namentlich bei der Entrechtung und Ver-
sklavung der Indios und Afrikaner, eine unselige Rolle. Als Ungetaufte sah man sie
der Wiirde der Gottebenbildlichkeit als verlustig gegangen an, so daf} ihnen der Sta-
tus des Menschseins aberkannt wurde.)

Gegen Ende seines Lebens sah sich Augustinus genétigt, diese Ansicht zu revidie-
ren. Durch die Siinde ist unsere Gottebenbildlichkeit nur beschmutzt und beschidigt
worden; sie ist jedoch einer Wiederherstellung fahig. Man kann sie nicht zerstoren,
ohne den Menschen zu zerstoren. Nur, wenn sie noch vorhanden ist, ist der Mensch
auch erlosbar. Deswegen muf} man sagen, daf3 der Mensch Bild Gottes ist kraft sei-
ner Natur.

Diese Einsicht ermdglichte einen Schritt, dem die christliche Anthropologie ihre
entscheidenden Impulse verdankt, und das ist Augustins Lehre von der mensch-
lichen Seele als Abbild des Dreifaltigen Gottes. Augustinus stellt hier eine Analogie
zwischen den dynamischen Vermdogen der Seele (memoria, intellectus und voluntas)
und dem relationalen Zueinander von Vater, Sohn und Geist her. Dazu entwickelt
Augustinus einen Begriff der Person, der analog auf Gott als Dreiheit der Personen
und auf den Menschen angewandt werden kann. Seither kann gesagt werden: Der
Mensch ist Abbild Gottes als Person. Die Person findet ihren Ursprung im dyna-
misch-relationalen Wesen Gottes und strebt, weil sie dieses Wesen in sich analog und
abbildlich vollzieht, in die Gemeinschaft mit Gott zuriick. Die Gemeinschaft mit den
trinitarischen Personen ist die Vollendung des Menschseins.

Anhand des Personbegriffs konnte nun der relationale Charakter der biblischen
Gottebenbildlichkeit, sein Abkiinftigkeits- und Bestimmungscharakter, neu und tie-
fer bestimmt werden. Aufgrund des analog verwendeten Personbegriffes werden
Gott und Mensch zum Du fiireinander. » Du hast uns auf dich hin geschaffen, und un-
ruhig ist unser Herz, bis es ruhet in dir«, schreibt Augustinus in seinen Confessio-
nes.?!

Weil der Mensch Person ist, in die Welt gestellt, aber nicht nur fiir die Welt be-
stimmt, ist er auch Reprisentant Gottes in der Welt, und darin griindet seine unan-
tastbare Wiirde. Er ist Gottes Ebenbild nicht in seinem Geist allein, und auch nicht in
seinem Leib, sondern in seiner Personalitiit, die Trdger von beidem ist, des Leibes
gleichermal3en wie des Geistes.

2! Augustinus, Conf. 1, 1.



64 Hans Christian Schmidbaur

5. Die Lehre von der Gottebenbildlichkeit als Ursprung und inhaltliche
Deutung des anthropologischen Personbegriffes (Schlufifolgerungen)

Damit gewinnt die christliche Anthropologie einen neuen Dreh- und Angelpunkt:
den Begriff der Person. Diesen Begriff verdankt das Abendland im wesentlichen
dem hl. Augustinus. Mit der Person finden wir ein Wort fiir eine Wirklichkeit, die
schwer objektivierbar ist, aber doch in jeder Selbsterfahrung und in der Erfahrung
des anderen Menschen untriiglich zugegen ist: die Erfahrung des Ich und des Du. Sie
ist eine Totalitit, eine Seinsform sui generis, die nicht identisch ist mit gewissen gei-
stigen und leiblichen Vermogen. Diese konnen unterentwickelt oder beschidigt sein
durch Krankheit, Alter, physische oder psychische Defekte. Sie kann in dieser Welt
in ihrem Ausdruck und an ihrer Entfaltung behindert sein. Aber sie ist da. Jeder, der
mit geistig und korperlich behinderten Menschen zusammensein durfte, weil3 das.
Geistigkeit und Leiblichkeit sind die Ausdrucksmedien der Person. Und mit deren
Zustand sind auch die Grenzen ihrer Entfaltung in dieser Welt gegeben. Aber sie ist
mit ihnen nicht identisch. Sie steht dahinter als deren Trdger und als solche hat sie ei-
ne Subsistenz. (Deshalb definieren Boethius und Thomas die Person spiter als ratio-
nalis naturae individua substantia bzw. rationalis naturae individua subsistentia).

Sie kann und muf also auch dort angenommen werden, wo die geistigen und leib-
lichen Entfaltungsmoglichkeiten noch nicht oder nicht mehr angenommen werden
konnen; d. h. im embryonalen, vorgeburtlichen Leben, und auch im Endstadium
menschlichen Lebens.

Jede rein aufs Empirische ausgerichtete Anthropologie, die den Personbegriff ak-
tualistisch an gewissen geistigen Vermogen oder an entwickelten Fihigkeiten der
Selbstachtung festmacht (diese Auffassung hat der damalige Kulturstaatsminister
Prof. Julian Nida-Riimelin im Zusammenhang mit der Novellierung — oder besser:
Abtakelung — des Embryonenschutzgesetzes vertreten), ist ein Riickschritt hinter ei-
ne Einsicht, die die Menschheit in zweieinhalbtausend Jahren der Reflexion gewon-
nen hat, ndmlich die Einsicht in das, was Person meint. Wer so argumentiert, vertritt
Ansichten, die er, auf sich selber angewandt, nie annehmen wollte und kénnte, ja die
eine willkiirliche Ausblendung der Selbsterfahrung darstellen.

Der Gedanke der Gottebenbildlichkeit hat die Menschheit zur Erkenntnis der Per-
son gefiihrt, und so sind beide Begriffe ineinander verklammert: Sie besagen, daf in
Einschitzung und Bewertung des Menschen nicht von dem ausgegangen werden
kann, was ein Mensch in dieser Welt empirisch darstellt und verwirklicht, eben weil
sich Menschsein darin nicht erschopft. Gottebenbildlichkeit und Personalitit besa-
gen, dal} in der Bewertung des Menschen von dem her MaBl genommen werden muf3,
was er in Gott zu sein bestimmt ist. Diese Bestimmung muf3 der Mensch in dieser
Welt leben diirfen, ob unerwiinscht, behindert oder nicht. Seine Bestimmung steht
und féllt nicht mit dem, was hienieden moglich oder nicht moglich ist. Darin griindet
die unbedingte Wiirde des Menschen.

Wir Theologen sollten diese Wahrheit neu verstiandlich machen und zu ihrer Verteidi-
gung aufrufen. Aber wir konnen nicht mehr einfach von ihr ausgehen, als ob sie unzwei-
felhaft klar wire. Sie ist es namlich auch vielen Christen und vielen Humanisten nicht.
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Exegese

Franz Prosinger, Das Blut des Bundes — vergos-
sen fiir viele? Zur Ubersetzung und Interpretation
des hyper pollon in Mk 14,24 (Quaestiones non dis-
putatae XII), Siegburg: Verlag Franz Schmitt 2007,
133 S., ISBN-10 3-87710-285-9 (ISBN-13 978-3-
87710-285-5, ISSN 0943-478 X), 10 Euro.

Die von F. Prosinger vorgelegte Untersuchung
mit einem umfassenden Geleitwort von Prof. Dr.
M. Hauke (S. 7-32) beschrinkt sich auf die Frage,
was mit dem hyper pollon in Mk 14,24 (par Mt
26,28 peri pollon) gemeint sein konnte — auf
Grund des philologischen Befundes und des Kon-
textes, wobei als Kontext hier zunidchst die auf
Grund der literarischen Struktur ausgewiesene
Einheit des sog. » Abendmahlsberichtes« innerhalb
des Markusevangeliums gilt. Nur insofern dieser
Kontext die Frage offen ldsst, soll das mogliche
Anklingen hierzu relevanter Aussagen in den
Schriften des Neuen und Alten Bundes erwogen
werden. Die Zusammenschau dieser Aussagen soll
schlieBlich den wahrscheinlichen Horizont des Ge-
meinten beschreiben, darf aber nicht als Beweis
missverstanden werden.

Da allgemein angenommen wird, dass die von
Prosinger erneut aufgegriffene Frage durch den
Artikel von J. Jeremias im ThWNT VI, 536-545
beantwortet ist, macht es sich der Autor zur Aufga-
be zu zeigen, dass bei keiner Stelle rabim anders
als mit polloi oder »viele«, ha rabim anders als hoi
polloi oder »die Vielen«, und kol mit dem entspre-
chenden Zusatz fiir pluralische Bedeutung anders
als mit pdntoi oder »alle« iibersetzt werden diirfte.
Dabei nimmt er die Beispiele von Jeremias auf, um
dessen Folgerung, d. h. eine inklusive (»viele«, da-
her auch »alle«) Deutung zu widerlegen: 1 Esdr
4,14; 4 Esdr 8,3; 7,20; c. 5; 4,34; Est 4,3; Ps
109,30; Ps 22;35,18; 107,32;26,12; Neh 7,2; Num
12,3; Ps 71 (70).,7. Er schlieft daraus: »Die aus
dem Alten Testament und dem altjiidischen
Schrifttum angefiihrten Stellen zeigen keinerlei
Eigenart des rabim oder Semitismus des pollot,
vielmehr entspricht der Sprachgebrauch vollkom-
men dem deutschen >viele< und seinen Aquivalen-
ten in den indoeuropdischen Sprachen. Die sprach-
lichen Ausdrucksmoglichkeiten des hebréischen 1k
entsprechen dem englischen »all< und koénnen im
griechischen pas als Semitismus auftauchen.« (S.
48) Der Exeget begibt sich nach Prosinger in ein
wahres Dilemma, wenn er das »viele« immer ent-
weder einschliefend oder ausschlieBend deuten
will.

Der Autor wendet sich dann den neutestament-
lichen Stellen von polloi zu (S. 48-53). Die philo-
logische Untersuchung des biblischen polloi im
entsprechenden Artikel von J. Jeremias im
ThWNT ist — so Prosinger — nicht sorgfiltig erar-
beitet. Im Hinblick auf eine ganz bestimmte Aus-
sage, namlich dass Jesus fiir viele stirbt, will Jere-
mias offensichtlich ein biblisches inkludierendes
»viele = alle« nachweisen. Aber die Uberpriifung
der dafiir angegebenen Belegstellen ergibt, dass
gerade dadurch der Text oft einseitig fixiert oder
gar missverstanden wird. Der nicht determinieren-
de Charakter des »viele« als »nicht nur eines« und
die Offenheit auf die jeweilige Applikation im
Kontext — eine relativ groe Anzahl, die grofie
Zahl aller Gemeinten oder aller liberhaupt — muss
beibehalten werden.

Die Kontextanalyse von Mk 14,24 (S. 54-118)
behandelt zuerst den Pascharahmen in Mk 14. Da-
mit ist ein Horizont erdffnet, der beriicksichtigt
werden muss: die Befreiung der Israeliten aus
Agypten durch die Schlachtung des Paschalam-
mes, die Gabe des Gesetzes am Sinai, verbunden
mit der feierlichen Besiegelung des Bundes Gottes
mit seinem Volk durch die Besprengung mit Blut
und einem anschliefenden Essen und Trinken. Die
Deutung der Worte iiber den Kelch darf nicht ein-
seitig auf eine Vorausdeutung kiinftiger Ereignisse
fixiert werden. Vorprogrammiert wird die ganze
Untersuchung Jeremias’ im ThWNT durch die Fra-
ge »Was bedeutet die Aussage, dass Jesus fiir viele
stirbt?«; nach P. lautet aber die Frage: Was bedeu-
tet die Aussage »mein Blut des Bundes, ausgegos-
sen fiir viele« im Kontext des Hinreichens zum
Trinken? Dabei ldsst der Autor durch eine wortli-
che Ubersetzung dieselben Moglichkeiten offen,
die auch im Griechischen und seinem semitischen
Aquivalent enthalten sind. Durch eine wortliche
Ubersetzung der in sich unbestimmten pollof soll-
ten wir dem Text das ganze Spektrum der Appli-
zierbarkeit belassen, von einer relativ groen Zahl
bis hin zu den vielen, die alle sein konnen.

Dazu untersucht P. den Kontext in den synopti-
schen Evangelien, im 1 Korintherbrief (1 Kor
11,25), im Johannesevangelium (Joh 6), Ex 24.8;
Jer 31,31-34; Ez 36; Is 52-53; Rom 5; 2 Kor 5; 1
Tim 2,5f; im Hebréerbrief.

Das Essen und Trinken von den Opfergaben des
Altars bedeutet ein Eingehen in die Opferhingabe
und seine Frucht, wie dies in 1 Kor 10,18 ganz
selbstverstidndlich iibernommen und in 1 Kor
10,16 angewandt wird. Der Kontakt mit dem Heil
erfordert eine aktive Antwort. Christus gibt seinen
Jiingern schon jetzt im Essen und Trinken Anteil
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an der Siihnekraft seines Todes und nimmt sie hin-
ein in den Sieg der Herrschaft Gottes. Es handelt
sich um den Eintritt in das Heiligtum. In Jesu Blut,
das er zum Trinken reicht, wird uns der wahre Exo-
dus aus der Sklaverei dieser Welt immer wieder
neu eroffnet und wir werden so hineingefiihrt in
den Bund, der uns zum wahren Gottesdienst befi-
higt. Die Unterscheidung, dass einerseits die
menschliche Natur als solche partizipiert an dem,
was sich in dem durch Leiden vollendeten Leib
Christi eroffnet, dass aber das Eingehen des je Ein-
zelnen in diese Konsekration noch aussteht, ist un-
seres Erachtens richtig bemerkt. Es geht um eine
»ganz personliche Einbindung«.

P. fasst zusammen, indem er schreibt: »Das An-
liegen von 1 Kor 11,27-34 und des gesamten He-
bréerbriefes, das >Sakrament< der den Gldubigen
eroffneten koinonia vor einem leichtfertigen Zu-
tritt zu schiitzen, darf jedenfalls vom biblischen
Standpunkt aus gesehen nicht abgeschwécht wer-
den. Gerade dort, wo in missionarischer Weise be-
sonders die allgemeine Einladung betont wird (im
Johannesevangelium), finden wir zugleich und
umso strenger die Forderung einer konsequenten
Glaubensentscheidung. Selbst innerhalb der Ge-
meinschaft der getauften und glaubenden Christen
ist den biblischen Texten nicht jener Heilsopti-
mismus zu entnehmen, der sich oft in der neueren
Sekundiérliteratur findet.« (S. 124)

In dieser, jedoch von der Glaubenslehre unter-
stiitzten Affirmation, nach der Christus sufficienter
pro omnibus sein Blut vergossen hat, also allen
Menschen wirklich und wirksam zukommen las-
sen wollte und konnte, aber efficaciter pro multis,
d. h. fiir die Menge derer, die es entschieden an-
nehmen wollen, wird die Einschrinkung der Heils-
wirksamkeit des Erlosungswerkes (vielleicht zu)
stark betont (in dieser Beobachtung schlieBen wir
uns dem Urteil von A. Vanhoye an).

Die durchaus korrekte und mit vielen Beispielen
bereicherte Argumentation schlieft mit dem Er-
gebnis: »Sowohl im Hinblick auf die Ubersetzung
(...), als auch im Hinblick auf die Interpretation
des hyper pollon in Mk 14,24 mit einem artikello-
sen »fiir viele< wiederzugeben ist. Die verschiede-
nen Aspekte — es sind nicht wenige, es ist niemand
ausgeschlossen, es konnten eventuell auch alle
sein — sind darin moglicherweise enthalten, ohne
sich auf einen derselben festzulegen, wozu wir auf
Grund der iiberlieferten Worte keine Berechtigung
haben.« (S. 128)

Regina Willi, Lugano

Exegese

Stephan Grone: Kontra Frauenordination. Wa-
rum Jesus die Gemeindeleitung durch Frauen ver-
bietet, Hamburg: Mein Buch 2006, 128 S., ISBN 3-
86516-727-6, 12,80 Euro.

In den protestantischen Gemeinschaften des
deutschen Sprachraumes ist die Frauenordination
inzwischen so gut wie »flichendeckend« einge-
fiihrt. Angesichts dieser Situation, die sich manche
Kreise auch fiir den katholischen Bereich mit Sehn-
sucht herbeiwiinschen, ldsst das vorliegende Werk
aufhorchen: ein evangelischer Theologe aus Berlin
nimmt Stellung gegen die Gemeindeleitung durch
Frauen. Bemerkenswert ist die biblische Begriin-
dung: das kleine Werk besteht fast ganz aus einer
Auslegung von 1 Kor 14, 33b-38 (S. 37-102), wo-
nach das amtliche Lehren der Frau im Gemeinde-
gottesdienst durch ein »Gebot des Herrn« (1 Kor
14, 37) untersagt ist. Die wichtigsten Elemente die-
ser biblischen Begriindung finden sich schon seit
den 60er Jahren bei lutherischen Exegeten aus
Schweden und wurden ausfiihrlicher dargestellt in
der Doktorarbeit des Rezensenten (Die Problema-
tik um das Frauenpriestertum vor dem Hintergrund
der Schopfungs- und Erlosungsordnung, Paderborn
11982; 41995, 358-392. 511f). Die Zusammenge-
horigkeit der Verse 33b—38 in 1 Kor 14 wurde auch,
unabhingig von den schwedischen Exegeten,
durch eine Untersuchung von Gerhard Dautzen-
berg bestitigt, der allerdings die gesamte Stelle als
nachpaulinische Interpolation erklérte (Urchristli-
che Prophetie, Stuttgart 1975, 253-273.291-298).
Dem Rezensenten sind keine Versuche bekannt, die
Auslegung zu widerlegen, obwohl mitunter das ge-
samte Problem umgangen wird. Der Jesuitenexeget
Norbert Baumert, der sich im deutschen Sprach-
raum am Ausfiihrlichsten mit den paulinischen
Stellen zum Thema »Frau« befasst hat, geht zwar
kurz auf das »Gebot des Herrn« ein (und auch auf
die Arbeit von Rezensenten), meint jedoch, damit
wiirde das ganze Kapitel gemeint, nicht aber spe-
ziell das Lehrverbot (Frau und Mann bei Paulus,
Wiirzburg 1992, 178-181; 315, Anm. 589). Die
bleibende Bedeutung des »Gebotes des Herrn«
wiirde sich dadurch relativieren. Zur niaheren Be-
griindung verweist Baumert auf eine parallele Pu-
blikation aus seiner Feder (Antifeminismus bei
Paulus? Wiirzburg 1992, 129-141, hier 134. 138f),
die aber die Arbeit des Unterzeichneten (und der
schwedischen Exegeten) noch nicht beriicksichtigt,
insbesondere nicht den wichtigen Hinweis auf die
gleiche Argumentationsstruktur in 1 Kor 9,1-14
und 14, 33b-38 (die Weisung Jesu als Hohepunkt
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einer #hnlich aufgebauten Argumentationskette).
Der iiberaus umfingliche Kommentar zum Ersten
Korintherbrief von Wolfgang Schrage nennt zwar
die Arbeiten von Johannsson, Dautzenberg und
Hauke, geht aber ebenso wenig auf die darin vorge-
brachten Argumente ein, die das »Gebot des Herrn«
von einer apostolischen Weisung unterscheiden
(Der erste Brief an die Korinther, 3. Teilband [1 Kor
11, 17-14,40], Ziirich u.a. 1999, 459f. 479-492).

Angesichts einer solchen Situation, fiir die letz-
ten Endes eine ideologische Voreingenommenheit
verantwortlich sein diirfte, ist das Erscheinen eines
auf 1 Kor 14, 33b—38 konzentrierten Werkes ent-
schieden zu begriilen. Im Vorwort beklagt der Ver-
fasser, dass die paulinischen Aussagen iiber die
Unterordnung der Frau frither oft von Ménnern fiir
die Unterdriickung der Frau missbraucht worden
seien, betont aber die bleibende Giiltigkeit der Auf-
gabe des Ehemannes als »Haupt« der Familie (11—
15). In einem Abschnitt iiber die »kirchliche Lage
in Deutschland« beschwort Grone die grundsétzli-
che Bedeutung der Frage fiir das Uberleben der Ge-
sellschaft und geiflelt den katastrophalen Zustand
der Christenheit angesichts der biblischen Lehre
von der Ehe (17-22). Vor der Auslegung von 1 Kor
14 werden hermeneutische Fragen angedeutet (23—
25). AuBerdem wird die Theologie des Amtes skiz-
ziert, die auf lutherischen Voraussetzungen beruht
(27-35).

Die Argumentation von 1 Kor 14, 33b-38 wird in
ihrer literarischen Einheit gesehen (auch im Ver-
gleich zu 1 Kor 9,1-14: S. 101) und in ihrer paulini-
schen Authentizitit verteidigt. Das » Verbot des Re-
dens in der Gemeinde« wird nicht auf die Ausle-
gung der prophetischen Interventionen (1 Kor
14,29-33a) beschrinkt, sondern auch auf die Pro-
phetie selbst und das Zungenreden ausgedehnt (59—
61). 1 Kor 11, wonach sich Frauen beim propheti-
schen Reden verschleiern sollen, wird nicht (wie 1
Kor 14) auf die Gemeindeversammlung bezogen,
sondern auf das hiusliche Gebet (94-97). Die bei-
den zuletzt genannten Deutungen sind fragwiirdig:
zur Auslegung des Redeverbotes ist auch 1 Tim
2,12 heranzuziehen, wo es um ein Lehrverbot geht;
bei der Schleiervorschrift geht es offensichtlich um
einen Brauch in der betenden Gemeindeversamm-
lung (vgl. 1 Kor 11, 16) und nicht blol um private
Verhaltensformen. Nach dieser Fehldeutung diirf-
ten Frauen in der Gemeindeversammlung nicht ein-
mal beten (105-107)! Zustimmen diirfen wird man
dem Autor aber, wenigstens prinzipiell, in seiner
Wertung von 1 Kor 14, 37 als »Gebot des Herrn,
das Paulus von Weisungen aus eigener Autoritit
heraus zu unterscheiden weif} (vgl. 1 Kor 7, 10-12.
25). Wichtig ist auch die Bindung des Verbotes an
die durch die Schopfung begriindete Ordnung des
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Verhiltnisses zwischen Mann und Frau, die in 1
Kor 11 ausfiihrlicher zur Sprache kommt. Nach
Meinung von Grone bezieht sich das Strafwort in
Gen 3, 16 (»er aber soll tiber dich herrschen«), wor-
auf Paulus anspiele (1 Kor 14, 36), nur auf eine
Wiederherstellung der Schopfung (40. 55); denkbar
ist aber auch die Deutung des Textes als negative
Schlagseite einer Ordnung, die als solche eine gute
Schopfung Gottes darstellt (ndmlich die besondere
Aufgabe des Mannes als »Haupt« der Frau, die sich
im Amt der Kirche widerspiegelt, das Christus als
Haupt der Kirche vertritt). Deutlich ist auf jeden
Fall die Verbindung des Gebotes Christi mit der
Schopfungsordnung, die sich auch in der Erlo-
sungsordnung auswirkt. Der evangelische Autor
lehnt darum eine Gemeindeleitung durch Frauen ab
(103f), betont aber durchaus auch die vielfiltigen
weiblichen Gaben und Aufgaben innerhalb der Ge-
meinde (105f).

Der Mut des Verfassers ist zu bewundern, der mit
der Veroffentlichung seiner Untersuchung die eige-
ne berufliche Zukunft in der lutherischen Landes-
kirche aufs Spiel setzt. Die Ubersetzung der bibli-
schen Aussagen in die gegenwirtige Situation ist
freilich unbefriedigend. Es fehlt die Vermittlung
der systematischen Theologie und der kirchlichen
Tradition. Fiir den katholischen Glauben wird das
Wort Gottes in der Gemeinschaft der Kirche ausge-
legt im geschichtlichen Vorgang der Uberlieferung,
wobei es im Laufe der Zeit zu einer Prézisierung
der biblischen Aussagen kommen kann. Danach ist
das paulinische Lehrverbot ein Zeichen fiir die
ménnliche Bindung des Amtspriestertums, wih-
rend die den Laien aufgrund des gemeinsamen
Priestertums zuginglichen Aufgaben wenigstens
prinzipiell Médnnern und Frauen gleichermafen zu-
ginglich sind. Grone kennt, als evangelischer
Theologe, diese Unterscheidung so nicht und
kommt daher zur Aussage, wonach »eine Gemein-
de, in welcher Frauen lehren diirfen, in Irrlehre be-
fangen ist« (17). Die katholische Kirche, die Theo-
logieprofessorinnen, Religionslehrerinnen und Ka-
techetinnen kennt, kann diese Aussage nicht mit-
vollziehen, die nach dem geltenden Kirchenrecht
nur dann gilt, wenn Laien (Frauen oder Ménner)
sich das Recht anmafien, in der Messfeier zu predi-
gen. Hier »greift« das paulinische Lehrverbot mit-
samt seiner Gerichtsdrohung, wonach beim Unge-
horsam gegeniiber dem Gebot Christi das ewige
Heil auf dem Spiel steht (1 Kor 14, 38).

Recht geben muss man dem Verfasser hingegen
beziiglich der Bedeutung der biblischen Aussagen
zur Schopfungsordnung, deren Missachtung we-
sentlich zum Untergang der westlichen Gesell-
schaft beitrigt. Die Ablehnung des Frauenpriester-
tums steht in unlosbarer Verbindung, wie Johannes
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Paul II. in seinem Apostolischen Schreiben »Ordi-
natio sacerdotalis« (1994) ausfiihrt, mit der iiberlie-
ferten theologischen Anthropologie (Nr. 2). Dazu
gehoren an erster Stelle die paulinischen Aussagen
zum »Haupt«-Sein des Mannes und zur Unterord-
nung der Frau in der Ehe. Die theologische Anthro-
pologie steht hier in Verbindung mit der Amtstheo-
logie, wonach der geweihte Priester Christus als
Haupt der Kirche vertritt.

Grone wirft der katholischen Kirche vor, sie hét-
te diese anthropologische Grundlage verraten und
von der Amtstheologie getrennt (18f). Dieser Vor-
wurf stimmt so nicht: auch wenn viele neuere
kirchliche Stellungnahmen (bis hin zum Weltkate-
chismus) die paulinischen Aussagen sehr gerne um-
gehen und die Leisetreterei zahlreicher Hierarchen
einen Skandal darstellt, der zur Zerstdrung von Ehe
und Familie beitrigt, so wird doch vom heiligen
Paulus selbst kein Abschied genommen. Die Erkld-
rung »Inter insigniores« der Glaubenskongregation
(1976) etwa, auf die sich »Ordinatio sacerdotalis«
fiir eine ausfiihrlichere Begriindung beruft (OS Nr.
2), betont: das paulinische Lehrverbot »bezieht sich
ausschlieBlich auf die offizielle Funktion, in der
christlichen Versammlung zu lehren. Diese Vor-
schrift ist fiir den hl. Paulus mit dem géttlichen
Schopfungsplan verbunden (vgl. 1 Kor 11, 7; Gen
2, 18-24); man konnte sie nur schwerlich als Aus-
druck der kulturellen Verhiltnisse ansehen« (Int.
Ins. Nr. 4). Der »Inter insigniores« beigefiigte Ro-
mische Kommentar verteidigt ausdriicklich die
paulinische Aussage, wonach der »Mann das Haupt
der Frau ist« (1 Kor 11, 3), wobei freilich gleichzei-
tig die Verwirklichung des »Haupt«-Seins als »op-
fernde Hingabe« betont wird (VAS 117, S. 43f).
Der evangelische Protest gegen christliche Leise-
treterei konnte dazu beitragen, die aktuelle Bedeu-
tung der biblischen Geschlechteranthropologie
wieder neu zu entdecken.

Manfred Hauke, Lugano

Spiritualitdit

Benedikt XVI. | Joseph Kardinal Ratzinger:
Weihnachtspredigten, Donauworth: Ludwig Auer
Verlag, 2. Aufl. 2005, 76 S., brosch., ISBN 3-87904-
118-0, Euro 9,80.

In dieser Veroffentlichung prasentiert der Verlag
in einer Neuauflage (Erstaufl. 1998) sechs Weih-
nachspredigten, die der Papst — als Erzbischof von
Miinchen und Freising — zwischen 1977 und 1980
im Miinchener Dom gehalten hat, und weitere drei
Homilien, die er zwischen 1987 und 1994 zum

Epiphaniefest und zum Fest der Taufe des Herrn in
der Berchtesgadener Stiftskirche gehalten hat.
Dem Buch sind auch neun Schwarzweiflabbildun-
gen beigefiigt, die Werke bedeutender Meister zum
Thema der Weihnacht zeigen.

In der ersten Predigt stellt Joseph Ratzinger die
einfachen Hirten den Weisen aus dem Morgenland,
d. h. den Vertretern einer »iiberfeinerten« Kultur,
gegeniiber. Die Hirten zeigen uns, wie wichtig die
Wahrheit des Herzens und die Anrufbarkeit durch
Gott sind. Mit Augustinus sieht der Papst in der
Demut den »Kern des Christusgeheimnisses«. Der
Tod der Demut ist »der eigentliche Grund unserer
Glaubensunfihigkeit« und »die Krankheit unserer
Zeit«. Die Eile der Hirten auf dem Weg nach Betle-
hem zeigt, dass die Freude dem Menschen Fliigel
verleiht.

In einer weiteren Homilie (»Gott verbirgt sich in
einem Kind«) weist Ratzinger darauf hin, dass
Gott uns im Kind »das Du anbietet«. Dabei zeigt er
anhand einer rabbinischen Geschichte, dass Weih-
nachten das » Versteck« Gottes ist und zugleich sei-
ne »grobte Offenbarung«. Gott sucht uns und
mochte, dass auch wir ihn suchen.

In einer anderen Homilie (»Gott klopft an«) be-
tont der Papst, dass die Evangelisten Lukas und Jo-
hannes den »eigentlichen weihnachtlichen Zwei-
klang« bilden: Wihrend Lukas das »menschlich
Nahe« beschreibt, gibt Johannes den Blick in den
»Abgrund des Ewigen« frei. In dieser Predigt aus
dem Jahr 1978 hinterfragt der Papst verschiedene
Lebenseinstellungen (z. B. die Wegwerf-Gesell-
schaft; die Gesellschaft, die das wehrlose, auch un-
geborene, Kind als »Konkurrenten der Freiheit«
ansieht). Diesem Menschenbild stellt Joseph Rat-
zinger das biblische Menschenbild (der Mensch,
der zur Gemeinschaft der Liebe gerufen ist) entge-
gen. Auch zur Aufnahme von Fliichtlingen hat der
Prediger damals aufgerufen.

In einer Ansprache zum Johannesprolog weist
der Vf. darauf hin, dass wir in der Geburt Jesu
nicht nur den »neuen Anfang des Lebens im Kind«
feiern. Denn alles Geborenwerden endet einmal im
Sterben. An Weihnachten ist »der ewige Sinn der
Welt« zu uns gekommen. Kunst und Kultur zeigen
immer wieder, dass Sinn, Wahrheit und Schonheit
zusammengehoren. Heutige Kultur hingegen sucht
den Menschen vielfach als »schmutziges Ekel« zu
entlarven. Der innerste Grund dafiir, dass die Erde
so vielen kein Obdach mehr bietet, liegt im Hoch-
mut des Menschen, der Gott und den Mitmenschen
die Tiir verschliet. »Wenn es Gott nicht gibt, dann
bleibt kein Licht, nur schmutzige Erde« (48).

In einer Predigt zum Epiphaniefest stellt der
heutige Papst die Frage, wie es wohl komme,
»dass die einen finden und die anderen nicht«.
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Der Glaube verlangt das »Kindsein des Herzens«,
d. h. die Demut, die sich vor dem GroBeren beugt,
und den Mut, dem ganz Grofen letztes Vertrauen
zu schenken. Diese Demut und dieser Mut sind
die Voraussetzung fiir die Erkenntnis Gottes in
der Schopfung und im Geheimnis der Sakramen-
te.

In einer weiteren Homilie (»Wir haben seinen
Stern gesehen«) gibt der Vf. zu bedenken, dass
heutige Sternwarten aus den Stddten in unbewohn-
te Gebiete auswandern miissen, weil in den Stid-
ten das selbstgemachte Licht der Menschen »die
Lichter des Himmels verdeckt«. In Konig Herodes
tritt der Prototyp des Machtmenschen vor Augen,
der letztlich auch Gott als Konkurrenten betrach-
tet. Der Papst stellt die Frage, ob nicht auch wir
Heutigen Gott als »Konkurrenten unseres Lebens«
ansehen und uns »in der Rebellion gegen den
Grund aller Dinge« befinden. Der Vf. will dazu er-
muntern, Gott mit dem »Fernrohr des Herzens« zu
suchen; er ist davon iiberzeugt, dass im Glauben
der Kirche der »Weg des Lebens« gefunden wer-
den kann. In Betlehem hat sich Gott, der das Tief-
ste im
Menschen, niamlich seine Freiheit und Liebe, an-
sprechen will, in der Ohnmacht seiner Liebe offen-
bart.

In seiner abschlieBenden Predigt (»Die Taufe Je-
su und unsere Taufe«) fragt der Vf. nach der Be-
deutung der Taufe. Wer sein Kind nicht taufen lédsst
und meint, es solle dariiber spiter selbst entschei-
den, muss bedenken, dass das Kind auch nicht ge-
fragt wurde, ob es geboren werden, d. h. die »Zu-
mutung allen Lebens« annehmen will. Die Zumu-
tung einer unbekannten Zukunft fiir das Kind ist
nur dann zu rechtfertigen, wenn wir ihm neben
dem blofen biologischen Leben auch einen »Sinn«
und die »Kraft des Guten« mitgeben kénnen. Wir
schulden einem Kind die Gabe der Liebe und der
Weggemeinschaft. Wenn wir ein Kind in das Licht
Gottes und in seine Weisung hineinfiihren, geleiten
wir es dorthin, »wo sein Eigentliches ist«. Der
rechte Weg zwischen Autoritarismus und Autori-
tatslosigkeit kann nur dann beschritten werden,
wenn Erwachsene beriicksichtigen, dass ihnen
Gott eine Verantwortung fiir das Kind iibertragen
hat.

Die vorliegenden Predigten bieten eine Fiille be-
denkenswerter theologischer und spiritueller Ein-
sichten. Joseph Ratzinger gelingt es mit dieser Ver-
offentlichung, die Leser in der Auseinanderset-
zung mit den geistigen Grundstromungen der Mo-
derne zu zentralen Glaubensgeheimnissen hinzu-
fiihren.

Josef Kreiml, St. Polten
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Augustin, George / Knoll, Alfons /| Kunzler, Mi-
chael/Richter, Klemens (Hrsg.), Priester und Litur-
gie, Manfred Probst zum 65. Geburtstag, Pader-
born: Bonifatius-Verlag 2005, 569 S., ISBN
9783897102958, Euro 34,90.

Die Festschrift zum 65. Geburtstag von Manfred
Probst bietet einen repriasentativen Querschnitt der
heute im deutschsprachigen Raum gelehrten Litur-
giewissenschaft: Liturgiker von Eichstitt, Fri-
bourg, Bonn, Wiirzburg, Trier, Sankt Augustin,
Miinchen, Erfurt, Paderborn, Miinster und Frank-
furt a. M. (Sankt Georgen) sind jeweils mit einem
Beitrag vertreten; dazu kommen — neben Vertretern
anderer theologischer Disziplinen — die Beitridge
von zwei Didzesanbischofen (Bischof Dr. Kurt
Koch von Basel und Bischof Dr. Gerhard Ludwig
Miiller von Regensburg) sowie von zwei Pfarrern,
drei weiteren kategorial titigen Seelsorgern und ei-
nem Regens. Die insgesamt 30 Beitrdge des Bandes
sind tibersichtlich gegliedert in vier etwa ebenbiirti-
ge Abteilungen, deren erste der theologischen Sys-
tematik, die zweite der historischen Perspektive,
die dritte aktuellen Brennpunkten und die vierte der
pastoralen Praxis gewidmet ist. Die folgenden
Uberlegungen wollen daraus jene Beitriige heraus-
greifen, die fiir die theologische Verhéltnisbestim-
mung zwischen Priestertum und Liturgie besonders
relevant sind.

Dazu gehort der erste Beitrag von BiscHOF KURT
KocH (»Priesterlicher Dienst an der Eucharistie«).
Der Bischof eroffnet darin einen Zugang zur Iden-
titdt des Priesters, die zutreffend in der Eucharistie
gesehen wird. Die traditionelle Konzeption, die das
ssacerdotium« direkt am >sacrificium« korrelierte,
wird zwar zunidchst als Engpass zuriickgewiesen,
dann aber in neuer, auf dem Zweiten Vatikanum ba-
sierender Argumentation innerhalb eines umgrei-
fenden theologischen Kontextes gewissermalien
zurlickgewonnen. Wenn dabei auch die Tragweite
eines identititsstiftenden eucharistischen Aktes,
den der Priester kraft seiner Vollmacht setzt, gegen-
iiber der — natiirlich unzweifelbar primdren — Di-
mension des Empfangens zu kurz kommt, so ge-
lingt es Bischof Koch jedoch, entscheidende prakti-
sche Desiderate in der heutigen liturgischen Praxis
(z. B. gesamtkirchliches Bewusstsein, Texttreue,
Bedeutung der Anbetung) theologisch zu fundie-
ren. Geschickt und zutreffend sieht er am Schluss
seines Beitrages die Gegenwartstendenz zur Los-
kopplung von Eucharistie und Gemeindeleitung in
Parallele zu mittelalterlichen Einseitigkeiten, die
auf dem germanischen Eigenkirchenwesen basiert
haben.
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Daran schliefit sich der Beitrag von KLEMENS
RICHTER iiber Sacerdotium und Presbyterium an
(»Sacerdotium und Presbyterium angesichts einer
Neubestimmung des Verhdiltnisses von Ekklesiolo-
gie und Liturgie«). Die Darstellung ist weniger
sachkundlich als vielmehr optional bestimmt, und
von vorneherein fehlt die Differenzierung zwi-
schen dem allen Gldubigen eignenden Priester-
dienst und jenem, der dem geweihten Diener vorbe-
halten ist. Dies liegt daran, weil jede diesbeziigli-
che Unterscheidung in einer geradezu soziologisch
geprigten Automatik gewissermaflen als Diskrimi-
nierung empfunden zu werden scheint. So gelangt
Richter nicht dariiber hinaus, zwischen zwei Kir-
chenbildern zu polarisieren und somit auf ungute
Weise Griben weiterzutragen, die derzeit im kirch-
lichen Leben gottlob allmihlich iiberwunden wer-
den.

Ungliicklich ist auch der nédchste Beitrag von AL-
BERT GERHARDS, der den eucharistischen Dienst
des Priesters im Lichte orientalischer Anaphoren
beleuchtet (»In persona Christi — in nomine Eccle-
siae. Zum Rollenbild des priesterlichen Dienstes
nach dem Zeugnis orientalischer Anaphorenc). Ist
die Untersuchung zwar wissenschaftlich nachvoll-
ziehbarer als im vorangehenden Artikel, so leidet
sie jedoch unter dem unausgesprochenen funda-
mentaltheologischen Vorentscheid, dass jede Diffe-
renz zwischen spiterer westlicher Lehrentwicklung
und friihchristlich-orientalischer »lex orandi« nur
eine Entfremdung vom Ursprung bedeuten konne.
Der auf S. 69 erklédrte Unterschied zwischen okzi-
dentaler und orientalischer Idee der Christusrepri-
sentation ist nicht grol genug, um geradezu als
Gegensatz hingestellt zu werden: Diesbeziiglich ist
bereits vor Jahrzehnten die Konzeption der »Chris-
tusreprasentation als Wesensmoment des Pries-
teramtes« bei Leo Scheffczyk theologisch weiter
gewesen, indem sie der Sache nach das, was hier
gegeneinander gesetzt wird, zusammengedacht hat:
Priesterliche Christusreprésentation ist im Kern on-
tologisch zu verstehen und daher als Prasenzweise
Christi anzusehen (vgl. Scheffczyk, L. Die Chri-
stusreprdsentation als Wesensmoment des Prie-
steramtes, in: Ders., Schwerpunkte des Glaubens.
Gesammelte Schriften zur Theologie, Einsiedeln
1977,367-386).

Eine ausgezeichnete und spirituell-theologisch
ausgewogene Orientierung bietet der Beitrag
»Priesterliches Zeugnis und Liturgie. Perspektiven
fiir einen neuen spirituellen Aufbruch« von GEOR-
GE AUGUSTIN. Uberzeugend wird der Priester dar-
gestellt als »Fachmannc« fiir die transzendentale
[soll wohl heiflen: transzendente] Dimension des
Lebens« (S. 78). Dabei wird die Liebe nicht nur zu
Gott, sondern auch zur Kirche in ihrer konkreten
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Gestalt herausgestrichen. Die liturgietheologischen
Aussagen sind nachvollziehbar, aber ihre Potenz,
die Mingel der vorangehenden Artikel zu korrigie-
ren, ist zu schwach (was dem Verfasser freilich
nicht veriibelt werden kann). Die Griinde hierfiir
liegen darin, dass dem von Beitrag zu Beitrag vor-
anschreitenden Leser bei Augustin wieder der Be-
griff der »lkone« zur Bezeichnung der Christusre-
prasentation begegnet, ein Begriff, welcher im vor-
ausgehenden Artikel von Albert Gerhards polarisie-
rend gegen die westliche Entwicklung ausgespielt
wurde. AuBlerdem wird das Amtspriestertum als
Mittlertum zwar erwihnt, ebenso die Eucharistie
als Vergegenwirtigung des Opfers Christi, aber der
im Vergleich zum Vorausgehenden korrigierend
wirkende Kern der Sache, ndmlich die Vergegen-
wirtigung als bevollméchtigte Darbringung des
Christus passus an den Vater, wird nur indirekt
(wenn auch unzweideutig; vgl. S. 87) aus Presbyte-
rorum Ordinis angefiihrt, nicht jedoch durch eige-
nes Denken bekriftigend artikuliert.

Die Abhandlung von MICHAEL SCHNEIDER iiber
die orientalische Theologie (»Das Wirken des Hei-
ligen Geistes und der Dienst des Priesters in der
Byzantinischen Liturgie«) birgt in sich eine Fiille
bedenkenswerter theologischer Linien: Es ist dem
Verfasser ein Anliegen, anhand orientalischer Maf3-
gaben die theologische Perspektive des Westens
gewissermallen »auszuweiten«: Liturgie ist nicht
nur Zelebrationsweise, sondern »gefeiertes Dog-
ma« (S. 94), nicht nur »gottesdienstliche Feier«,
sondern »universale Hineinnahme der Schopfung
in eine letzte Verwandlung« (S. 97); Anamnese ist
nicht nur ein der Vergangenheit zugewendetes
»Memoriale«, sondern auch auf das »Eschaton«
ausgerichtet (S. 105ff.), ein »Eschaton« freilich,
das in Wirklichkeit Christus selbst als »Eschatos«
ist, weshalb die Eucharistie wesentlich »das Kom-
men des erhohten Herrn in unser Leben« feiere (S.
107), aber getragen und erfiillt vom Heiligen Geist
(S. 113) und nicht sakramental-mechanistisch als
Kommen des realpriasenten Christus in das Herz
des Individuums: Vielmehr beriihre der Heilige
Geist bei der Wandlung »alle Gldubigen, selbst
wenn einige nicht zur Kommunion gehen: Alle Le-
benden und Verstorbenen der Kirche empfangen in
der Eucharistie den Heiligen Geist« (S. 108), wes-
halb auch die Realprisenz des Herrn nicht nur das
Ergebnis der Transsubstantiation, sondern »die
restlose Ergriffenheit und Durchweihung der gan-
zen Existenz des Menschen von der Person Christi«
(ebd.) besage und dabei zugleich »die Aktualpri-
senz des eschatologischen Heils in der Zeit« (S.
109) sei. — Einem westlichen Bewusstwerden von
dieser orientalischen »Weite« kann jedoch nicht
(wie stillschweigend angenommen zu werden
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scheint) irgendeine Art »Heilungsautomatik« eig-
nen, vor allem so lange nicht, als der Westen unter
einer mangelnden Identifizierung mit seiner eige-
nen theologisch-liturgischen Tradition leidet. Der
Verfasser spricht zwar an einer Stelle von dem »Ze-
lebranten, der das Haupt reprisentiert und das Erlo-
sungsopfer fiir die ganze Welt und alle Menschen
dieser Erde darbringt« (S. 102), aber dies wird the-
ologisch nicht genauer erkldrt, sondern sofort auf
die Epiklese eingegangen, die gerade als »kein Ein-
zelakt des Priesters« (ebd.) herausgestellt wird.
Dem Westen ist nicht damit gedient, priesterliche
Vollmacht und Pneumatologie zugunsten letzterer
gegeneinander zu setzen (S. 95) oder den kos-
misch-antizipatorischen Charakter der eucharisti-
schen Wandlung gegen die Transsubstantiation aus-
zuspielen (S. 98): Wiederum darf hier auf einen frii-
hen Artikel Leo Scheffczyks hingewiesen werden,
wo beides der Sache nach zusammengedacht ist:
Scheffczyk, L., Die materielle Welt im Lichte der
Eucharistie, in: Schmaus, M. (Hrsg.), Aktuelle Fra-
gen zur Eucharistie, Miinchen 1960, 156-178.

An die Ausfiihrungen Michael Schneiders
schlieft sich ein konzentrierter Beitrag von BI-
SCHOF GERHARD LUDWIG MULLER iiber das Ver-
héltnis von Eucharistie und Priestertum an
(»Gegenwart des Heils: Das Verhdltnis von Eucha-
ristie und Priestertum«). Es gelingt dem Verfasser,
wesentliche Anliegen der Enzyklika »Ecclesia de
Eucharistia« und der Instruktion »Redemptionis Sa-
cramentum« markant herauszustellen, um damit die
eigentlichen Anliegen der Liturgiekonstitution des
Zweiten Vatikanums zu festigen. Die geraffte Erkla-
rung des eucharistischen Opfers (S. 120 oben) be-
darf aber des letzten Satzes des gesamten Beitrages
(S. 126), also der Sicherstellung, dass der euchari-
stische Herr selbst die eigentliche Opfergabe an den
Vater ist, um hinreichend begriinden zu konnen, wa-
rum »nur in der Feier des Heiligen Messopfers« und
eben nicht in priesterlosen Wortgottesdiensten
(ndmlich gerade auch nicht in solchen mit Kommu-
nionfeier) »wir mit Christus so unmittelbar verbun-
den [werden], dass die versammelten Gldubigen ih-
re [natiirlich sazerdotal-sakrifizielle!] Identitit als
Gemeinschaft Getaufter erleben« (S. 121). Dem
Beitrag fehlt es etwas an jener Theozentrik im Op-
ferbegriff, die anabatisch konzipiert ist. Trotz dieser
Desiderate ist der Beitrag von Bischof Miiller ein
kraftvoller und priagnanter Wurf, der manches korri-
giert, was einige vorausgehende Artikel weniger
klar oder sogar gegenteilig herausgestellt haben.

Eine fiir die Einlosung des Buchtitels schlechthin
zentrale Frage greift MARTIN STUFLESSER inner-
halb des dritten Teiles der Festschrift in seinen the-
ologischen Beobachtungen zum Opfercharakter
der Eucharistie auf: »»...dass mein und euer Opfer
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Gott, dem allmdchtigen Vater, gefalle!« Liturgiethe-
ologische Uberlegungen zur Frage der Eucharistie
als Opfer«. Zunichst fragt er vollig zutreffend:
»Kann man ein Opfer iiberhaupt >feiern<?« (S.
251). Doch was hier angesprochen wird, wird im
Folgenden nicht weiterhin konsequent problemati-
siert. In der Erkldarung des Opfers Christi kommt
der Verfasser zu einem Schluss, der nicht durch Un-
richtigkeit, sondern durch Unvollstdndigkeit pro-
blematisch ist, wenn erkldrt wird: »Die Versohnung
geht von Gott aus — nicht umgekehrt! Insofern ha-
ben wir es hier mit einem radikal gewendeten Op-
ferverstandnis zu tun! Nicht der Mensch opfert ei-
ner Gottheit, nein, Gott opfert, und zwar nicht
irgendetwas, sondern er verschenkt sich selbst!« (S.
255). Was hier unterschlagen bleibt, ist die Inkarna-
tion, kann doch unméglich Gott selbst ein Opfer
darbringen. Der Vollzug eines Opfers gehort der-
malien wesenhaft zum Menschen Gott gegeniiber,
dass man darin geradezu einen zentralen Beweg-
grund der Inkarnation des Sohnes erblicken muss.
Daher geht — entgegen der Meinung des Verfassers
— auch im Opfer Christi, und damit in Konsequenz
auch in dem durch die Kirche dargebrachten eucha-
ristischen Opfer, die Bewegung vom Menschen aus
und hat Gott als Zielpunkt. Da dies der Verfasser
nicht anerkennt, kommt er dann auch zu der fal-
schen Folgerung, das »offerimus« der liturgischen
Opferaussagen meine nichts anderes, als »dass wir
uns von dem Opfer Jesu Christi erfassen lassen, uns
in seine Hingabebewegung zum Vater einbeziehen
lassen und so mit unserem Herrn Jesus Christus zu
einer lebendigen Opfergabe werden« (S. 258). Bei
der hier angezielten rein passiven Haltung der Kir-
che innerhalb des Opfervollzuges wird unterschla-
gen, dass zum Opfercharakter — iibrigens gemif
dem dogmatisch definierten Lehrglauben der Kir-
che (vgl. DH 1751ff.) — auch die Dimension des be-
vollméchtigt dargebrachten »sacrificium pro-
prium« gehort. Indem der Verfasser dies nicht aner-
kennt, kann er folgerichtig auch die Unterschei-
dung »mein und euer Opfer«, die den priesterlichen
Opferdienst von dem der iibrigen Gldubigen ab-
hebt, nicht verstehen, wird es fiir ihn doch »nicht
ersichtlich, worin die besondere Qualifizierung des
>Opfers«des Vorstehers gegeniiber dem >Opfer<der
Gemeinde liegt« (S. 260). Alle Anfragen, die dann
im Folgenden (vgl. ebd., unten) gestellt werden,
sind auch nur unter der Riicksicht der Ausklamme-
rung der Dimension des »sacrificium proprium«
sinnvoll, wie auch die konsequente Ausschaltung
der Latreutik aus der sakrifiziellen Zeichenhaftig-
keit (S. 261) nur aus diesem Umstand erklart wer-
den kann.

Erfrischend sind hingegen die Ausfiihrungen von
HEiKo MERKELBACH in seiner Abhandlung »Zwi-
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schen Hochamt und >Fast-food-Liturgie<. Ein Pld-
doyer fiir eine neue Christozentrik der Eucharis-
tie«. Der Verfasser verteidigt darin kraftvoll den
theologischen Sinn der Liturgie aus pfarrlicher
Sicht. Sehr richtig erklirt er: »Es geht eben nicht
nur um die Frage, was die Feier des Gottesdienstes
dem Einzelnen >bringt¢, sondern zunichst darum,
wie stark sich der Einzelne als Teil der Gemeinde in
den Gottesdienst einbringt«, was dann sofort auf
das Gottesverhiltnis hin spezifiziert wird: »Das
rechte Verhiltnis, in das der Mensch durch die Feier
des Gottesdienstes zu Gott tritt, macht ihn offen
und empfinglich fiir das neue Leben, das Gott ihm
schenkt« (S. 420). Sieht der Verfasser die Prioritit
also glasklar, so fehlt aber die Nennung von deren
objektiver Grundlage, die nicht allein im geist-
lichen Selbstopfer, sondern maf3geblich auch in der
sakramentalen Opferdarbringung gelegen sein
muss. Dies wird freilich zuvor angesprochen, wenn
gesagt wird: »In der Feier der Eucharistie wird die-
ses Opfer Jesu am Kreuz >in sakramentaler Verhiil-
lung< gegenwirtig gesetzt« (S. 419). Richtig ist ja,
dass sich die Glaubigen in diese vergegenwirtigte
»dankend-eucharistische Bewegung der Hingabe
des Sohnes an den Vater« »einschwingen« (ebd.)
sollen. Doch bleibt offen, wie genau die »Ver-
gegenwirtigung« zu verstehen ist: Geht es um ein
bloRes konsekratorisches »Hinstellen« oder darii-
ber hinaus um ein bevollméchtigtes » Darbringen«?
Die anabatisch-aufsteigende Richtung, die dem
Sich-Einbringen des Einzelnen in das Gottesver-
hiltnis, sprich dem »opus operantis« der Teilneh-
mer in ihrem geistlichen Selbstopfer, eignet, kann
doch erst dann garantiert bleiben, wenn auch das
»opus operatum« nicht nur katabatisch-absteigend
(wie in Anm. 10 der Abhandlung angesprochen),
sondern auch anabatisch-sakrifiziell dimensioniert
ist.

Insgesamt gesehen bietet der vorliegende Sam-
melband eine bunte Mischung von theologisch rei-
fen und orientierenden Beitridgen, manchen weni-
ger reifen und dem kirchlichen Sinn der Liturgie
nicht sehr verbundenen Optionen, und einigen Ab-
handlungen, die horizontalistischen Perspektiven
oder allméhlich iiberwundenen Reformideen ver-
haftet bleiben. Spiirbar ist aber doch ein »roter Fa-
den«, der zur Hoffnung auf eine liturgische Erneue-
rung im Sinne der Sakralitiit, der Objektivitit und
der Kirchlichkeit Anlass gibt. Dabei verbindet aber
eine nicht unbetrdchtliche Zahl an Beitrdgen die
Gemeinsamkeit einer auf sehr vielfiltige Weise
nachweisbaren argumentativen Liicke, die jeweils
mit dem Gleichen gefiillt werden kann: mit der im
Konzil von Trient und im Zweiten Vatikanum ver-
biirgten Lehre vom eucharistischen Opfer als einer
bevollméachtigt und sakramental vollzogenen Dar-
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bringung des Christus passus an den Vater. Darin
manifestiert der Priester »auf augenfillige Weise
seine Identitdt« (Kongregation fiir den Klerus, Di-
rektorium fiir Dienst und Leben der Priester vom
31. 1. 1994, 48). Dieser eucharistische Identitits-
kern wird in keinem der Beitrdge klar genug ausge-
sprochen, auch wenn es einige gibt, die sich ihm ar-
gumentativ nihern. Dieses Zentrum weihepriester-
lichen Selbstvollzuges theologisch zu ergriinden
und existentiell zu erschliefen wire fiir den vorlie-
genden Sammelband eine substantielle Ergidnzung,
ohne die vieles Wertvolle, das er enthilt, letztlich in
der Luft hdngt. Johannes Nebel, Bregenz

Schmitz, Heribert: Die Liturgie-Instruktion Re-
demptionis Sacramentum von 2004 — Kirchenrecht-
liche Anmerkungen zum Erlass der Kongregation
fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung
vom 25. Mdrz 2004 (= Adnotationes in lus Canoni-
cum 36). Frankfurt am Main u. a.: Peter Lang
2005, 160 S., ISBN 3-631-54010-8, Euro 34,00

In seiner Enzyklika »Ecclesia de Eucharistia«
vom 17. April 2003 hat Papst Johannes Paul II. be-
klagt, »dass es — vor allem seit den Jahren der nach-
konziliaren Liturgiereform — infolge einer falsch
verstandenen Auffassung von Kreativitit und An-
passung nicht an [liturgischen] Missbrduchen ge-
fehlt hat, die Leiden fiir viele verursacht haben«
(»Ecclesia de Eucharistia«, Nr. 52). In Anbetracht
dessen habe er den zustidndigen Dikasterien der R6-
mischen Kurie den Auftrag zur Erarbeitung eines
eigenen Dokuments — »auch mit Hinweisen recht-
licher Natur« — liber Bedeutung und Missbrauch li-
turgischer Normen bei der Feier der Eucharistie er-
teilt (ebd.). Diesem Auftrag entsprechend verof-
fentlichte die Kongregation fiir den Gottesdienst
und die Sakramentenordnung mit Datum vom 25.
Miirz 2004 die in Zusammenarbeit mit der Kongre-
gation fiir die Glaubenslehre entstandene Instruk-
tion »Redemptionis Sacramentum« {iber einige
Sachverhalte beziiglich der heiligsten Eucharistie,
die zu beachten bzw. zu vermeiden sind.

Das Dokument, nidherhin die erstmals eigens
normierte Vorgehensweise bei Beschwerden von
Gldubigen iiber liturgische Missbrdauche (vgl. »Re-
demptionis Sacramentum«, Nrn. 183—184), rief in
der kirchlichen Offentlichkeit ebenso reges Interes-
se wie Kritik hervor. Insbesondere wurde in diesem
Zusammenhang der Vorwurf laut, dass durch die
Instruktion eine Atmosphére des Misstrauens ge-
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schaffen und zur Denunziation liturgisch kreativer
und nonkonformistischer Kleriker aufgerufen wer-
de. Vor diesem Hintergrund ist es dem Verfasser der
eigenen Angaben zufolge aus seiner gutachter-
lichen Titigkeit im Auftrag der Deutschen Bi-
schofskonferenz heraus entstandenen Arbeit (vgl.
V) sehr zu danken, einen sachlichen, von jeglicher
Ideologie und Polemik befreiten Zugang zu Ver-
standnis, Bedeutung und Grenzen der Instruktion
»Redemptionis Sacramentum« aufgetan zu haben.

Von besonderem Nutzen ist in diesem Zusam-
menhang der erste Teil unter dem Titel »Grundle-
gende Fragen« (3-34). Darin setzt sich der Verfas-
ser zunéchst mit »Rechtscharakter und Rechtsver-
bindlichkeit« (3-7) des Dokuments auseinander,
das er zutreffend als Instruktion geméf can. 34 CIC
charakterisiert. Als solche vermag es die zugrunde
liegenden gesetzlichen Normen zwar zu erklédren
und deren konkrete Anwendung zu regeln, diese
aber weder aufzuheben noch zu veridndern. Im An-
schluss daran erldutert der Verfasser den recht-
lichen Charakter und die Reichweite des pipst-
lichen Mandats zur Erstellung des Dokuments,
stellt die Abwicklung seiner Approbation, seiner
Veroffentlichung und seines Inkrafttretens dar und
umgrenzt Geltungsbereich und Adressatenkreis.

Die »Zielsetzung« (7-11) des Dokuments sieht
der Verfasser zu Recht darin, »Fehlentwicklungen
durch Prizisierung theologischer Prinzipien zu be-
gegnen und Missbrauche durch Erlass von prakti-
schen Verfiigungen zu vermeiden oder zu beheben«
(7). Unter dem Titel »Interpretation und Anwen-
dung« (11) weist er auf den engen Zusammenhang
des Dokuments mit der Enzyklika »Ecclesia de Eu-
charistia« hin und erldutert noch einmal kurz den
besonderen Rechtscharakter einer Instruktion ge-
mif can. 34 CIC. »Terminologische Fragen« (11—
14) betreffen sowohl die weder einheitliche noch in
jedem Fall sachgerechte Bezeichnung rechtlich re-
levanter Sachverhalte im Rahmen von »Redemp-
tionis Sacramentum als auch die in der Instruktion
selbst thematisierte missbrauchliche Verwendung
bestimmter Begriffe, etwa in Bezug auf den Zele-
branten der Eucharistiefeier.

Die ebenso umfassenden wie detaillierten Aus-
fiihrungen {tiber liturgische »Normsetzungskompe-
tenzen und andere Befugnisse« (14-24) korrespon-
dieren mit jenen iiber die »Rechte der Gldubigen
und der kirchlichen Gemeinschaft« (24-27). Der
erste Teil schlieBt mit einem Blick auf die Moglich-
keiten und Grenzen fiir »auerordentliche Aufga-
ben der Laien« (27-34) im Rahmen der Liturgie,
die schon mehrfach zuvor Gegenstand pépstlicher
und kurialer Verlautbarungen gewesen waren (vgl.
z.B. die interdikasterielle Instruktion »Ecclesiae de
mysterio« vom 15. August 1997).
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Im Mittelpunkt des zweiten (und dritten) Teils
stehen die konkreten »Missbrduche im eucharis-
tie-liturgischen Bereich« (35-61), wobei sich der
dritte Teil im Unterschied zum zweiten mit »Aus-
sagen ohne Angabe einer Belegstelle« (63-73)
befasst. Wihrend auf die in »Redemptionis Sacra-
mentum« im Einzelnen aufgezeigten Missbriu-
che hier nicht ndher eingegangen zu werden
braucht, erscheint ein Hinweis auf die klidrenden
Ausfithrungen des Verfassers zur »Stufung der
Missbriauche« (35-38) angebracht, die er getrennt
sowohl nach ihrem (straf)rechtlichen Schweregrad
als auch nach ihrer davon abweichenden und inso-
fern zu Missverstindnissen verleitenden Bezeich-
nung auflistet.

Im vierten und letzten Teil der Arbeit geht es um
die »Ahndung der Missbriuche und Straftaten«
(75-78) und damit um den wohl brisantesten
Aspekt der Instruktion »Redemptionis Sacramen-
tum«. Dabei wird deutlich, dass die unterschiedli-
che Verantwortung und Kompetenz des zustindi-
gen Ordinarius, des Apostolischen Stuhls und der
Gldubigen auch unterschiedliche Vorgehensweisen
in Bezug auf die Wahrnehmung, Beseitigung und
Ahndung liturgischer Missbriuche erforderlich
macht. Der Verfasser schlieBt seine Ausfiihrungen
mit der Klarstellung, dass die Instruktion keinerlei
Aufforderung zur Denunziation, das heifit zur An-
zeige aus niedrigen Beweggriinden, enthilt. Unge-
achtet dessen scheint er jedoch die Pramisse, dass
Beschwerden tiber liturgische Missbriuche stets im
Geist von Wahrheit und Liebe zu erfolgen haben,
»bei der derzeitigen Lage der Kirche« (78) fiir we-
nig realistisch zu halten.

Im Anhang der Arbeit wird die Instruktion »Re-
demptionis Sacramentum« im Wortlaut dokumen-
tiert (81-143). In Anbetracht der zahlreichen minu-
ziosen Hinweise des Verfassers auf den lateinischen
Urtext wire es allerdings hilfreich gewesen, wenn
neben der deutschen Ubersetzung auch jener doku-
mentiert worden wire. Dafiir finden sich in einem
zweiten Anhang die von der Deutschen Bischofs-
konferenz am 22. September 2004 verabschiedeten
»Orientierungshilfen zu Schwerpunkten der In-
struktion« (145-151). Ein Sachwortregister (155—
157) sowie ein Register der lateinischen Termini
und Formeln (159-160) runden den gelungenen
Band ab, der in erfreulicher Weise in Erinnerung
ruft, dass die wissenschaftliche Problematisierung
und Beantwortung von Fragen aus dem Bereich des
liturgischen Rechts keineswegs (allein) der Litur-
giewissenschaft zukommt, sondern nach wie vor
(auch) den ureigenen Materien der Kanonistik hin-
zuzuzihlen ist.

Wolfgang F. Rothe, St. Polten
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Kath. Scékularinstitut Cruzadas de Santa Maria
(Hg.): Kriterien der Wahrheit christlicher Glau-
benserfahrung, EOS-Verlag, St. Ottilien 2006, 185
S., ISBN 978 3 — 939183-05-1 (Pasinger Philothea
Bd.1).

Die »Pasinger Philothea« bringt, wie L. J. Gon-
zalez in ihrer Einfiihrung erklért, eine Reihe von
Kolloquien, die seit 1999 halbjahrlich in Miinchen
stattfinden. Die katholischen Studentenforen bieten
eine ruhige, kritische Auseinandersetzung mit der
aktuellen kulturellen Situation in Europa, die hiu-
fig den Glauben in die Privatsphire verbannt. Die
Befdhigung zur Verantwortung gegeniiber der
Wahrheit und zum apostolischen Zeugnis soll
durch Vortrédge phil.-theol. Thematik, durch Gottes-
dienste, Meditation und Anbetung sowie personli-
che Begegnung und Austausch vermittelt werden.

Eroffnet wird der Band mit dem Beitrag von Mi-
chael Schulz: »Das Zeugnis als Kriterium christ-
licher Wahrheit im Licht von Edith Stein«. Anhand
des groBartigen und im Hinblick auf das Programm
der Studentenforen gut gewihlten Lebenswegs
Edith Steins wird die Objektivitit des Denkens, die
Wahrheit an sich und die Erkenntnis objektiver We-
sensgehalte aufgewiesen. Die Erkenntnis setzt je-
doch die »philosophische Bekehrung«, den Sach-
gehorsam voraus. Insofern gibt es Wahrheit nicht
ohne freie Hinwendung und muss auch die Wahr-
heit Gottes, die sich in Jesus Christus definitiv of-
fenbart hat, in menschlicher Freiheit angenommen
und bezeugt werden. Die Kirche und hier die Mar-
tyrer sind der fortwidhrende Bezeugungsort des
gott-menschlichen Urzeugnisses. Bei aller Aner-
kennung: Die Kombination (S.20) von Ex 3, 14 mit
Mk 14, 62 kann nicht tiberzeugen.

Sara Gallardo Gonzélez schildert in dem Beitrag
»Adolf Reinachs Religionsphilosophie« nach bio-
graphischen Skizzen das Verstindnis von Phino-
menologie nach Reinach. Dieser, nach Hedwig
Conrad-Martius »der Phdnomenologe an sich und
als solcher, ein genialer Lehrer, wurde Weihnach-
ten 1916 getauft (evangelisch, seine Frau wurde
1923 katholisch). Er vertrat eine realistische Rich-
tung (gegen einen transzendentalen Idealismus
Husserls), wollte die Welt in einem neuen Schauen
entdecken. Diese Einstellung hat von der Willkiir
im Erkennen freigemacht und, so E. Stein, viele
Phénomenologen fiir die katholische Wahrheit ge-
offnet. Reinachs im Kriegseinsatz um 1916 entwor-
fene Phanomenologie der religiosen Erlebnisse will
diese als Quelle weiterer Erkenntnisse auswerten.
Ein religioses Grunderlebnis ist fiir Reinach die
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Geborgenheit in Gott oder die schlechthinige Ab-
hingigkeit, aus der dann die Phinomene des Rat-
sels, der Ahnung, der Gebetserhdrung und der
Dankbarkeit entstehen. Aus diesen Erlebnissen er-
gibt sich das Dasein Gottes.

Michaela Chr. Hastetter referiert iiber »Der Ho-
heliedvers 5, 2a als Chiffre von Glaubenserfahrung
bei Therese von Lisieux und Olivier Messiaen«.
Der Rezensent, der die Musik nicht bei der Lektiire
prisent hat (wie der Teilnehmer der Vortragsveran-
staltung), ist sich der Grenzen bewusst, die Absicht
der Referentin zu vermitteln. Der Vers Hld 5a (»Ich
schlief, doch mein Herz war wach«) versteht The-
rese von Lisieux im Sinn der mystischen Liebe
(wobei das Schlafen die dunkle Nacht der Glau-
benspriifung meint) und zudem eine Marienmystik
anklingt. Messiaen tiberschreibt nun den 19. Blick
(von dem Klavierzyklus Vingt regard sur I’Enfant-
Jeesus pour piano) mit diesem Versteil. Die Musik
versprachlicht eine Glaubenserfahrung und kann
damit den Menschen unmittelbar anriihren.

Chr. Ohly (»Inkarnation und Kirche — Eine Ana-
logie und ihre Konsequenzen«) will mit LG 8 zei-
gen, dass in der Kirche die sichtbare Versammlung
und geistliche Gemeinschaft nicht als zwei ver-
schiedene GroBen zu betrachten sind, sondern eine
einzige komplexe Wirklichkeit bilden, die »in einer
nicht unbedeutenden Analogie dem Mysterium des
fleischgewordenen Wortes dhnlich« ist. Dieser ein-
zigen komplexen Wirklichkeit wird nicht das Mo-
dell der Reformatoren gerecht, das die Kirche vor
allem als unsichtbare versteht, wogegen Bellarmin
die sichtbare Gestalt hervorhebt. Das Mysterium
»Kirche« entspricht der gottmenschlichen Konsti-
tution des Erlosers insofern, als das Irdisch-Sicht-
bare Mittel des Heils wird. Das Charismatisch-
Mystische und das Sichtbare, Liebe und Recht,
konnen deshalb nicht in einen Gegensatz gestellt
werden: Beide bilden die einzige komplexe Wirk-
lichkeit. Analogie besagt eine enge, aber nicht ganz
iibereinstimmende Beziehung, wobei Ohly die vom
4. Lateranense betonte groflere Undhnlichkeit her-
vorhebt. Durch die Einzelsakramente sollen alle
Getauften wirkméchtige Zeichen werden.

Nach dieser Kldrung des Bezugs Jesus Christus —
Kirche geht M. Schulz das Thema Kirche und
Mensch an: »Die Subjektivitit der Offenbarung:
Mensch und Kirche. Ein Grundgedanke der Funda-
mentaltheologie von Papst Benedikt XVI.« Die ob-
jektive Offenbarung setzt das Subjekt, den horen-
den Menschen in der Kirche voraus. Offenbarung
ist dabei nicht verstanden als Information, sondern
als Gottes Selbstmitteilung und ihre Annahme
durch den Glauben, der sich in der lebendigen Tra-
dition der Kirche weiter entwickelt. Die Selbstmit-
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teilung fiihrt eine pluralistische Religionsphiloso-
phie zu der Frage, ob sich das Absolute und Unbe-
grenzte umfassend oder immer nur partiell dem be-
grenzten Geschopf offenbaren konne. Neben der
pluralistischen Religionsphilosophie, der Einzig-
keit Christi, der Fragen um Kultur und Gottesbild,
werden Wahrheitsfindung und Wahrheitsfihigkeit
des Menschen diskutiert.

Markus Enders stellt die Frage: Kann die objekti-
ve Wahrheit des Christentums philosophisch be-
griindet werden? Enders geht von den fiinf Weltre-
ligionen aus und untersucht zunichst, ob die religi-
0se Wahrheit des Christentums pluralistisch (=
wahr neben mehreren gleichberechtigten Wahrhei-
ten), exklusivistisch (= die anderen ausschlieend,
aber doch so, dass der Satz: auflerhalb der Kirche
kein Heil, jene, die in uniiberwindlicher und
schuldloser Unkenntnis des christlichen Glaubens
und gehorsam ihrem Gewissen gegeniiber vom
Heil nicht ausgeschlossen sind) oder inklusivisch
(= Heilselemente auch in den auBerchristlichen Re-
ligionen), aber Jesus Christus zugeordnet, zu ver-
stehen ist. Enders stellt dann die Prinzipien der vier
auBerchristlichen Weltreligionen dar. Das Chris-
tentum, so schliet Enders, ist die Vollendungsstufe
dieser Prinzipien, indem es diese in sich birgt und
zugleich tiberhoht. Dies ist allerdings nur in einer
trinitarischen Struktur moglich: Beachtliche Ge-
dankengénge, die jedoch die personale (theistische)
Priagung der drei »westlichen« Weltreligionen (Ju-
dentum, Islam, Christentum) noch niher in Be-
tracht hitte ziehen konnen: Gott als Person wire in
seiner solitdren ewigen Transzendenz in sich uner-
fiillt und bediirfte zu seiner eigenen Erfiillung der
Schopfung. Nur der trinitarische Gott ist lebendige
ewige Liebe und erfiillt und kann sich »frei«, ohne
inneren »Zwang«, zur Schopfung entscheiden.

Dem ersten Band der Pasinger Philothea sind
dhnlich gelungene Nachfolger zu wiinschen. Die
Beitrdge sind gedanklich tief, anregend und krén-
keln nicht an einem stéindig kritischen Hinterfragen
des Glaubens: Sie intendieren eine renouveau ca-
tholique. Anton Ziegenaus, Augsburg
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Joseph Ratzinger /| Benedikt XVI., Der Geist der
Liturgie. Eine Einfiihrung, Verlag Herder, Freiburg
(Sonderausgabe) 2006, 208 Seiten, gebunden,
ISBN 3-451-29063-4, Euro 12,90.

Fragen, die die Liturgie der katholischen Kirche
betreffen, erfreuen sich gegenwirtig einer besonde-
ren Aktualitit. Denn Papst Benedikt XVI. hat am 7.

75

Juli 2007 sein als »Motu proprio« erlassenes Apos-
tolisches Schreiben »Summorum Pontificum« der
Offentlichkeit iibergeben. Im Brief zu diesem »Mo-
tu proprio«, den der Papst am selben Tag an die Bi-
schofe geschrieben hat, betont Benedikt X VI., dass
sein Apostolisches Schreiben »Summorum Pontifi-
cume, in dem es um »den Gebrauch der romischen
Liturgie in ihrer Gestalt vor der 1970 durchgefiihr-
ten Reform« geht, »Frucht langen Nachdenkens,
vielfacher Beratungen und des Gebetes« ist. Ange-
sichts der gegenwirtigen Aktualitdt liturgischer
Fragestellungen ist es naheliegend, sich intensiv
mit Joseph Ratzingers grundlegendem Werk »Der
Geist der Liturgie«, das der damalige Kardinal im
Jahr 2000 veroffentlicht hat, zu beschiftigen.

Im ersten Teil dieser Studie (9—43), die vom Titel
und vom Gesamtanliegen her auf Romano Guardi-
nis Klassiker »Vom Geist der Liturgie« Bezug
nimmt, formuliert der heutige Papst grundlegende
anthropologische Einsichten iiber das »Wesen der
Liturgie«: Als das eigentliche Ziel des Exodus der
Isracliten aus Agypten erweist sich das »Gottdie-
nen« beziehungsweise die rechte Gottesverehrung.
Nur wenn das Verhiltnis des Menschen zu Gott in
sich stimmig ist, konnen alle anderen Beziehungen
(zum Beispiel Ethos und Recht) »im Lot sein«. Die
Anbetung Gottes ist konstitutiv sowohl fiir die Frei-
heit und Gemeinschaftsfihigkeit des Menschen als
auch fiir seine Rechtsordnung.

Auf Grund dieser fundamentalen anthropologi-
schen Einsicht haben auch dezidiert atheistische
Systeme »neue Kultformen« geschaffen. Die richti-
ge Weise der Gottesbeziehung, die ihren Ausdruck
im Kult findet, bildet das tragende Fundament der
menschlichen Existenz. In der Liturgie kommt zum
Ausdruck, dass das gottliche Licht in unsere Welt
féllt. »Wirkliche Liturgie« beruht auf der Voraus-
setzung, dass Gott selbst sich den Menschen offen-
bart hat. Christliche Liturgie ist »Liturgie der Pil-
gerschaft auf die Verwandlung der Welt hin« (43),
die erst dann vollendet sein wird, wenn »Gott alles
in allem« ist.

Der zweite Teil des Buches (45-96) gilt den Di-
mensionen von »Zeit und Raum« in der Liturgie:
Der Papst macht deutlich, dass die »eigentlich litur-
gische Ebene« in der Vergegenwirtigung der gott-
lichen Heilszuwendung zu sehen ist. Die Liturgie
vermittelt die Zeit des Menschen »in die Gegen-
wart Jesu Christi hinein«. Dabei verweist Joseph
Ratzinger besonders auf die eschatologische Dyna-
mik der Liturgie. Das Ziel der Erlosung besteht dar-
in, dass Christus, der gute Hirte, die Verlorenen auf
seine Schultern nimmt und heimtrégt.

In einem weiteren Abschnitt erklirt der Papst die
Bedeutung des Kirchengebdudes: Das Profil des
christlichen Gottesdienstes miisse von den — im Ju-
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dentum gegebenen — theologischen Zusammenhin-
gen zwischen Synagoge und Tempel (Wortliturgie
der Synagoge und Opferliturgie des Tempels) be-
ziehungsweise zwischen Thora-Schrein und Bun-
deslade gesehen werden. Eine wesentliche Neue-
rung der christlichen Liturgie gegeniiber der
Synagoge besteht darin, dass die Orientierung nach
Jerusalem durch den Blick nach Osten, der den — in
der aufgehenden Sonne symbolisierten — wieder-
kommenden Christus erwartet, abgelost wird.

In seinen Reflexionen iiber den Altar und die Ge-
betsrichtung in der Liturgie unterstreicht Joseph
Ratzinger, dass die Gebetsrichtung nach Osten in
grundlegender Weise die christliche Synthese von
Kosmos und Heilsgeschichte zum Ausdruck bringt.
Waihrend sich in Judentum und Islam die Gebets-
orientierung auf die zentralen Offenbarungsorte hin
ausrichtet, ist der christliche Gottesdienst wesent-
lich durch eine eschatologische Christologie ge-
préigt. Der Papst betont auch, dass die Eucharistie
mit dem Begriff des Mahles »nicht zulinglich« be-
schrieben ist. Vielmehr verweist die Eucharistie auf
das Kreuz und damit auf die Umwandlung des jiidi-
schen Tempelopfers in den »logosgemifien« Got-
tesdienst.

Josef Andreas Jungmann, einer der Viter der Li-
turgiekonstitution des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils hat herausgefunden, dass sich im Gottesdienst
der frithen Kirche Priester und Volk »gemeinsam in
der Prozession zum Herrn hin wussten« (70). Darin
bestehe die »Urform christlichen Betens« (vgl. die
so genannte »Ostung« der Kirchen). Das wandern-
de Gottesvolk ist im Aufbruch zum kommenden
Christus, der uns entgegengeht.

Im Kapitel iiber »die Aufbewahrung des heiligs-
ten Sakramentes« legt Joseph Ratzinger dar, dass
das Ziel der Eucharistie immer »unsere eigene Um-
wandlung« ist. Die Eucharistie will die Menschheit
selbst in den Tempel Gottes verwandeln. Der Papst
verweist auf liturgiehistorische Studien, die bele-
gen, dass der Tabernakel in den Kirchen »immer
selbstverstindlicher« die Stelle eingenommen hat,
die im Judentum der Bundeslade zukam. Der Taber-
nakel ist in uniiberbietbarer Weise der Ort der gott-
lichen Gegenwart. Gegen bestimmte liturgiewissen-
schaftliche Tendenzen bekriftigt der Verfasser, dass
»Anbetung nicht gegen Kommunion steht«. Kom-
munion erreiche ihre letzte Tiefe nur, wenn sie um-
fangen ist von der Anbetung. Die dauernde euchari-
stische Gegenwart des Herrn ist als die »volle Ver-
wirklichung« der Eucharistiefeier anzusehen. In ei-
ner Kirche, in der vor dem Tabernakel das ewige
Licht brennt, »wartet der Herr immer auf mich«.

Im Abschnitt iiber die »heilige Zeit« sind wichti-
ge theologische Anmerkungen zum Oster- und
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Weihnachtsfestkreis zu finden: Altere Theorien,
nach denen das Weihnachtsfest am 25. Dezember
als christliche Antwort auf den Kult der unbesieg-
ten Sonne zu gelten hat, lassen sich nach Ansicht
Joseph Ratzingers »heute nicht mehr halten«. Viel-
mehr hat nach jiidischer Uberlieferung der 25.
Mirz als Tag der Weltschopfung gegolten. Dieses
Ereignis sei typologisch auf die Empfingnis Jesu
bezogen worden. Aus diesem theologischen Zu-
sammenhang zwischen Schopfung und Neuschop-
fung in Christus sei dann der Weihnachtstermin ab-
geleitet worden.

Im dritten Teil seines Werkes (97-134) befasst
sich der Papst mit der Thematik »Kunst und Litur-
gie«. Dabei widmet er seine besondere Aufmerk-
samkeit der so genannten »Bilderfrage« und dem
Verhiltnis von Musik und Liturgie: Die vollige
Bildlosigkeit ist mit dem Glauben an die Mensch-
werdung Gottes »nicht vereinbar«. Thre Inhalte fin-
det die sakrale Kunst in den Ereignissen der Heils-
geschichte, wobei immer die innere Zuordnung von
Schopfung, Christologie und Eschatologie zu be-
riicksichtigen ist.

Das zweite Konzil von Nizda sieht in der Ikone
»ein Bekenntnis zur Inkarnation«. Nach Ansicht
des Verfassers gibt es — im Hinblick auf die Bilder-
frage — bis zum Ende der romanischen Kunst, also
bis an die Schwelle des 13. Jahrhunderts, keinen
wesentlichen Unterschied zwischen Ost- und West-
kirche. Freilich hat der Westen stirker als der Osten
die didaktisch-padagogische Funktion des Bildes
unterstrichen.

In der Gotik vollzieht sich ein Wechsel vom Bild
des Pantokrator zum Bild des Gekreuzigten. Damit
tritt das Historisch-Erzdhlerische in den Vorder-
grund. An die Stelle des Mysterienbildes tritt das
Andachtsbild. Eine eher historisierende Kreuzes-
frommigkeit 16st die Ausrichtung auf den Aufer-
standenen ab. Der Theologe Paul Evdokimov
meint, bei dieser Schwerpunktverlagerung habe die
im 13. Jahrhundert im Westen sich vollziehende
Wende vom Platonismus zum Aristotelismus eine
wesentliche Rolle gespielt. In der Ikonentheologie
ist ein platonisches Fundament lebendig geblieben,
auch wenn die platonische Idee des Schonen durch
den Gedanken des Taborlichtes umgestaltet wurde.

In den Fenstern der gotischen Kathedralen, die
die Geschichte Gottes mit den Menschen von der
Schopfung bis zur Wiederkunft durchscheinen las-
sen, sieht der Papst gleichsam die »Ikonostase des
Westens«. Die der kirchlichen Reform des Trienter
Konzils folgende Barock-Kunst interpretiert er als
»Aufbruch zu einer Erneuerung von innen her«.
Das barocke Altarbild erdffnet einen Blick in das
Innere der Welt Gottes. Eine Erneuerung der sakra-
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len Kunst in der Gegenwart setzt die Gabe eines
»neuen Sehens« voraus.

In seinen Ausfiihrungen tiber »Musik und Litur-
gie« weist Joseph Ratzinger darauf hin, dass in der
Bibel das Singen erstmals nach dem Durchzug
durch das Rote Meer bezeugt ist. Dieses besondere
»Rettungsereignis« bildet in Israel den tragenden
Grund fiir den Lobpreis Gottes. Die frithe Kirche
hat die Psalmen Israels pneumatologisch und chris-
tologisch ausgelegt. Der Verfasser unterstreicht im-
mer wieder, dass die Musik des christlichen Gottes-
dienstes »logosbezogen« ist. Es gehe in der christ-
lichen Sakralmusik um eine »niichterne Trunken-
heit«, die der Heilige Geist in uns wirkt. Augustinus
habe die antike Musiktheorie in die Weltsicht des
Glaubens integriert und damit »personalisiert«.
Christliche Liturgie versteht sich immer auch als
kosmische Liturgie und damit als ein »Mitsingen
mit den Engeln«.

Der Papst ist tiberzeugt, dass der grof3en kulturel-
len Tradition des christlichen Glaubens eine »unge-
heure Gegenwartskraft« innewohnt. Mit Joseph
Haydn verweist er auf die »Freude an Gott und die
Beriihrung mit seiner Gegenwart in der Liturgie«.

Im vierten Teil des Buches (135-192) werden
konkrete Uberlegungen zur »Liturgischen Gestalt«
présentiert. Dabei geht es um wichtige Aspekte des
Ritus und die Stellung des »Leibes« in der Liturgie:
In der ganzen Religionsgeschichte sucht der
Mensch nach der rechten Weise der Gottesvereh-
rung, nach einer gottgefilligen Form des gemeinsa-
men Kultes. Dieses Kapitel gibt einen »summari-
schen Uberblick« iiber die wesentlichen Riten der
Christenheit, wobei die »beiden grofiten« Ritusfa-
milien (die byzantinische und die romische) in ih-
ren geschichtlichen Erscheinungsformen detailliert
beschrieben werden. Wihrend der Osten mit sei-
nem Verstdndnis der »géttlichen Liturgie« in erster
Linie die Unverfiigbarkeit der Liturgie unter-
streicht, habe der Westen mit dem Wort von der
»gewordenen Liturgie« (Jungmann) ihr organi-
sches Wachstum besonders akzentuiert. Joseph
Ratzinger hebt hervor, dass die »Grofle« der Litur-
gie in ihrer »Unbeliebigkeit« zu sehen sei und
warnt vor einer falsch verstandenen »Freiheit des
Machens« im Hinblick auf Glaube und Liturgie.

In seinen Reflexionen iiber den »Leib« in der Li-
turgie betont der Verfasser, dass die eigentliche
»Aktion« in der Liturgie, an der wir teilnehmen,
»das Handeln Gottes selbst« ist. Die Einzigartigkeit
der eucharistischen Liturgie besteht darin, dass wir
in das Handeln Gottes »hineingezogen« werden.

Im Kreuzzeichen mit der trinitarischen Anrufung
sieht der Papst »das ganze Wesen des Christentums
zusammengefasst«. In den historischen Passagen
dieses Kapitels wird auch auf die Bedeutung des
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»kreuzformigen Tau«, dem letzten Buchstaben des
hebriischen Alphabets (vgl. Ezechiel 9.4 ff), und
auf die in der Vitertheologie (von Justin dem Mr-
tyrer) entdeckte »Kreuzesprophetie« Platons ver-
wiesen. Joseph Ratzinger gibt zu bedenken, dass
das Segnen der Glidubigen (zum Beispiel wenn
Eltern ihren Kindern ein Kreuz auf die Stirn zeich-
nen) ein sichtbares Zeichen ihres Glaubens ist.
Dieses Segnen sollte »als vollgiiltiger Ausdruck
des allgemeinen Priestertums aller Getauften
wieder viel stirker ins tdgliche Leben eintreten«
(158).

In weiteren Abschnitten erschlief3t der Verfasser
den Sinn verschiedener liturgischer Haltungen: Er
verweist auf die (am Karfreitag und bei hoheren
Weihen praktizierte) Prostratio (das Sich-zu-Bo-
den-Werfen), die korperlicher Ausdruck der Anbe-
tung Gottes ist. Auch das Knien, Stehen (vgl. die in
den Katakomben dargestellte Oranten-Haltung)
und Sitzen als liturgische Haltungen werden in ih-
rem tieferen Sinn erkldrt. Ebenso zeigt der Papst
die Zusammenhinge zwischen Liturgie und Volks-
frommigkeit auf. Eine authentische Volksfrommig-
keit bildet den »Humus, ohne den die Liturgie nicht
gedeihen kann« (173). Dartiber hinaus werden ver-
schiedene Gebirden (zum Beispiel die gefalteten
Hinde) in ihren theologischen Tiefendimensionen
gedeutet. Auflerdem erinnert der Verfasser an die
»gefiillten« Augenblicke des Schweigens in der Li-
turgie.

Im Anhang des Buches werden Literaturhin-
weise (194-199) gegeben, die wichtige Erkennt-
nisse der neueren liturgiewissenschaftlichen For-
schung zuginglich machen.

Mit diesem Buch iiber Grundfragen der Liturgie
hat der Papst ein aufBerordentlich bedeutsames
Werk vorgelegt, das sich auf wichtige Ergebnisse
der liturgiehistorischen Forschung stiitzt. Er bietet
eine Gesamtschau des christlichen Glaubens, der in
der liturgischen Feier seinen lebendigen Ausdruck
findet. Auf der Basis seines jahrzehntelangen theo-
logischen Arbeitens prisentiert Joseph Ratzinger
eine von der grofen synthetischen Kraft seines
Denkens geprigte Gesamtsicht des Liturgischen.
Das Buch vermittelt allen, die eine Hinfiihrung zu
liturgischen Grundvollziigen suchen, in einer meis-
terhaften Sprache wertvolle Durchblicke. Aber
auch die wissenschaftlichen Theologen haben sich
seit dem ersten Erscheinen dieses Standardwerkes
— wie nicht anders zu erwarten — mit den Untersu-
chungsergebnissen des Verfassers ernsthaft ausein-
ander setzen miissen. Es war keinesfalls eine Uber-
treibung, dass der Verlag die Publikation als
»Grundlagenwerk « angekiindigt hat.

Josef Kreiml, St. Polten
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Strasser Peter, Theorie der Erlosung. Eine Ein-
fiihrung in die Religionsphilosophie, Miinchen
2006, ISBN 377054238X, kartoniert, 174 Seiten,
Euro 29,90.

Der Grazer Rechtsphilosoph Peter Strasser, der
sich bereits in seinen Biichern »Journal der letzten
Dinge« (1998) und »Der Gott aller Menschen«
(2002) um die den Menschen aller Zeiten bewegen-
de Gottesfrage verdient gemacht hat, bietet in sei-
ner hier vorgelegten Religionsphilosophie viele
interessante Aspekte, die das Religionsgespriach
der Gegenwart aus mancher Sackgasse herausfiih-
ren konnten. Dem Autor geht es darum, zu zeigen,
dass bereits gewohnliche Alltagserfahrungen einen
Transzendenzbezug des Menschen offenbaren,
oder — wie es in seiner »Vorbemerkung« heif3t —
»unaufhebbare metaphysische Gehalte mit sich
fiihren« (9). Das Buch gliedert sich nach einem
Prolog »MuB} der religiose Mensch Atheist sein?«
(11-13) in sieben Kapitel:

1. »Der religiose Standpunkt« (14-27), 2. »Das
Reden iiber religiose Tatsachen« (28-52), 3. »Die
Idee der Schopfung« (53-84), 4. »Welteinverstind-
nis« (85-106), 5. »Der Gott aller Menschen« (107—
128), 6. »Evolution des religiosen Erlebens« (129—
148), 7. »Die Frage der Unsterblichkeit« (149—
163). Der Band schlieit mit einem Epilog: »Muf}
der religiose Mensch intolerant sein?« (164—172)
ab.

Unter den originellen Aspekten, die das Ge-
sprich iiber Religion anregen konnten, greife ich
Folgendes heraus: Vf. zeigt auf, wie die Existenz
des Bosen in der Welt (das absichtliche Gequalt-
werden von Menschen, die Konzentrationslager,
die Missachtung des anderen) fiir viele Denker eine
positive Antwort auf die Gottesfrage verbaut, weil
kein Gott ist, der von irgendwoher eingreift »und
die Dinge in Ordnung bringt« (13). Das Theo-
dizeeproblem wird dann im 5. Kapitel wieder auf-
gegriffen und weitergefiihrt. Als neuartig muss der
Versucht gewertet werden, innerhalb einer Welt,
die als in sich geschlossen erfahren wird, in der es
nichts mehr gibt, was keine empirische Ursachen
hitte (das Ubernatiirliche: 20), ein Kriterium der
Transzendenz zu entwickeln:

Gegen Wittgenstein, der in seinen spéaten Notizen
behauptet hatte, das religiose Sprachspiel lasse sich
von allen anderen Sprachspielen haarscharf ab-
grenzen, so dass sich etwa jede Aussage eines Hi-
storikers auf einer anderen Ebene bewege als eine
Glaubensaussage, macht Vf. geltend, der Inhalt des
religiosen Glaubens 16se sich ohne die Verbindung
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mit historischen Daten in ein unbestimmtes Feld
von bloBen Bedeutungen auf (23).

Fiir den Philosophen fiihren alle Phinomene, die
sich in der Welt angeben lassen, genauso wie die in
der Welt vorfindlichen Dinge, nicht iiber die Welt
des Natiirlichen hinaus (25). Aus dem christologi-
schen Riickbezug auf Kierkegaard (die Gottlichkeit
Jesu ldsst sich an keinem besonderen Anzeichen
ablesen) erklirt sich die Reserve Strassers hinsicht-
lich der Aussagekraft von Wundern (25). Von meta-
physischer Art sind dagegen — im Unterschied zu
den bloBen Vorkommnissen — das Gute im Sinne ei-
nes intrinsischen Wertes, auf den wir im ethischen
Verhalten stofen, und die Anerkennung des ande-
ren als Person: Dabei liefert im ethischen Bereich
die Idee der Vollkommenheit »den Limeswert des
Moralischen, der sich aber erst dann als einlosbar
(»real«) erweist, wenn es einen anderen als den be-
kannten Seinsmodus gédbe — als Erlosung, in der die
Dinge von ihrem Ubel befreit wiren (32). Wer in-
des unter gegenwirtigen Bedingungen nach dem
Sinn seines moralischen Handelns fragt, der ent-
deckt den intrinsischen Wert: »dass es im Leben
letzten Endes darauf ankommt, Dinge zu verwirk-
lichen, die ihren Wert nicht aufler sich haben, son-
dern in sich selbst tragen« (33). »Intrinsischen Wer-
te sind Eroffnungspotentiale, deren Limes einen
Zustand der Vollkommenheit markiert, den wir [...]
um seiner selbst willen anstreben. Wir konnen die-
sen Zustand der Vollkommenheit mit jenem Gottes
gleichsetzen« (43).

Die Welt ist fiir Vf. auf die Erlésung vom Ubel
hin angelegt, wofiir der religiose Mensch ein wa-
ches Empfinden besitzt, vermag er doch »intrinsi-
sche Werte als Eroffnungspotentiale« zu erfassen
(39) und die Erlosung vom Ubel als »Ideal der
Transzendenz« (41) zu erstreben. Kritisch wertet
Vf.den in der modernen Theologie gemachten Ver-
such, religiose Aussagen an ein System bestimmter
Glaubensvollziige zu binden, indem man sagt, eine
Glaubensaussage mache nur Sinn innerhalb eines
bestimmten Sprachspiels, konne aber keinen uni-
versalen Geltungsanspruch erheben. Religiose
Aussagen besdflen dann nur noch einen symboli-
schen Wahrheitswert. Ein solcher sei aber zu we-
nig, um gegen die Trostlosigkeit des Todes etwas
auszurichten (121). Der Theologe, der alles, was
das Glaubensbekenntnis enthilt, streng an das Ritu-
al bindet und als »performative Rede« erklart, hohlt
damit den Sinn auch der rituellen Handlungen aus
(121).

Im 7. Kap. beschreibt Vf. die religiose Signatur
der Gegenwart, die von einem Wiedererwachen des
Religiosen jenseits eindeutiger Bindungen geprigt
ist: Anders als die traditionellen Religionen der Er-
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de ist die heute gefragte Spiritualitit zuerst und vor
allem um die Kontigenzbewiltigung im Alltag be-
miiht. Sie ist eine »Wohlfiihlreligion«. Sie beschert
ihren Anhédngern eine reich ausstaffierte »Wohl-
fiihlskala« (150): Stimmungen der Zuversicht, Ge-
borgenheitserlebnisse, Bekundungen der Freude in
Tanz und Gesang (150).

Jenen Spannungen im religiosen Leben, die mit
dem Schuldproblem, d. h. der moralischen Verant-
wortung von Personen zu tun haben, versucht man,
wie allem Leiden, durch Ausloschung der Individu-
alitdt zu entgehen (153). Dabei werden fremde Re-
ligionen, besonders die fernostlichen, mit ihren
Meditationstechniken als willkommene Hilfe ange-
nommen, sofern sie sich als »spirituelle Lehren«
darbieten: Der westliche Mensch, der stindig aufer
seiner selbst lebt, riickt aus seinem Zentrum vor, wo
er sich jenseits von Gut und Bose in der Leere
wiederfindet: »Wer im Nichts ichlos ruht wie in der
Nussschale des Seins, der ist geborgen. In den
Wohlfiihlreligionen konvergieren die gut sortierten
Versatzstiicke ferndstlicher Mystiken mit einer spi-
ritualistischen Theorie iiber Felder, Energien und
Transformationen« (154).

Die Eschatologie scheint im neueren religidsen
Spektrum gegeniiber den klassischen Religionen
sehr verkiirzt. Die Frage nach dem Tod und dessen
Bewiltigung taucht nur insoweit auf, »als es darum
geht, die Lebensqualitit hier und jetzt zu verbes-
sern« (154). Wihrend der alte Buddhismus, der das
Rad der Wiedergeburten zum Stillstand bringen
will, nur »auf das Lebensproblem in traditionellen
Gesellschaften« eine Antwort weil3, hat der Vertre-
ter der neuen Religiositdt, der sich im Dahin-
schwinden auch seines »sozialen Typs« verlustig
gehen weil3, eine andere Perspektive, in der er jeder
»eschatologischen Anstrengung« (156) enthoben
ist: »Jenseits des sozialen Typs wartet indessen
nicht das wahre Selbst, sondern eine schone Leere,
ein wohlbefindliches Absinken in die Anonymitit
einer transsozialen Geistigkeit« (155).

Wem es wie dem Vf. um die echte Transzendenz
des Menschen geht, der wird der Wohlfiihlreli-
giositit (die Vf. auch in P. Sloterdijks »Sphéren-Tri-
logie« ortet) eine »Immanenzverdichtung« oder
»Totalisierung der Innerweltlichkeit« (156) be-
scheinigen miissen. Dass der Zeitgenosse seine Exi-
stenz (»Selbstseinwollen«) immer weniger als eine
»eschatologische Anstrengung« begreift,
hat indes auch gesellschaftliche Griinde: Das In-
dividuum wird zunehmend in Rollen und Funktio-
nen eingebunden, die als einziges iibergeordnetes
Ziel nur noch den Erfolg kennen. Zudem werden die
»Basiswerte unserer Gesellschaft« fast ausschlief3-
lich »dkonomisch kodiert«. In diesem Kontext
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»kann der Einzelne sein Leben kaum noch als ein
Langzeitprojekt begreifen« (158). Strassers Analy-
sen der »Wiederkehr des Religiosen« sind deshalb
so genau, weil sie eng an deren geisti-
ger und psychologischer Motivation angelehnt sind.

Die Schwachpunkte des Buches sind an der Be-
handlung genuin theologischer Themen wie der Er-
kennbarkeit Gottes, der Gottespradikate (wie z. B.
»Gutsein«) und Personalitidt sowie der Vermittlung
eines »historischen Jesus«, wie er von der histo-
risch-kritischen Exegese erarbeitet wurde, mit dem
Christus des Glaubens zu erkennen. Vf. will nicht
gelten lassen, dass wir perfectiones simpliciter von
Gott pridizieren und dabei auch noch einen forma-
len Bedeutungsgehalt damit verbinden konnen,
auch wenn wir nur darum wissen, wie dieser im ge-
schaffenen Bereich verwirklicht ist (107). Die Ab-
lehnung der analogen Prddikation in der »natiir-
lichen Theologie« fiihrt Vf. dazu, zu sagen: »Es ist
sinnlos [...], Attribute, die dem menschlichen Be-
reich entstammen (und kein anderer steht uns zur
Verfiigung), auf Gottes Wesen zu projizieren. Gott,
das ist die Idee des Wesens, das alle unsere Begriffe
iibersteigt« (45). Die pradikative Entkleidung Got-
tes, dessen »Stelle« seltsam leer bleibt (»das Abso-
lute, radikal anders«, [107], »transhuman« [116],
»weltbildendes BewulBtsein«) [162], macht es Vf.
schwer, die Personalitit Gottes anzuerkennen:
»Gott ist kein Du, niemand, mit dem man >kommu-
nizieren< konnte« (67).

Dass die Exegese in eine Phase eingetreten ist, in
der sie ihre eigenen Ergebnisse kritisch zu beurtei-
len vermag, scheint vom Vf. nicht rezipiert worden
zu sein. Dies kommt an jenen Stellen zum Aus-
druck, die vom Selbstverstdndnis des »historischen
Jesus« handeln, das objektivierend vergegenstind-
licht wird. Hier tibernimmt Strasser die These, Je-
sus habe seine Sendung streng auf Israel bezogen
und an keine Universalisierung seines Wirkens ge-
dacht (126). Spricht die ganze aus dem AT herriih-
rende Symbolik bei der Konstituierung des Zwol-
fer-Kreises und der Aussendung der 70 (bzw. 72)
nicht dafiir, dass es Jesus um die Sammlung des
endzeitlichen neuen Gottesvolkes aus allen Spra-
chen und Nationen ging? Und kann man Jesus mit
seinem ganzen Anspruch, den er mit seiner eigenen
Person verbindet, derart auf den »jiidischen Rab-
bi«, der in den Grenzen des Judentums bleiben
wollte, einengen, dass man unter Berufung auf ei-
nen Wiener Jesulogen davon ausgeht, Jesus habe
gar keine Kirche griinden wollen (128)?

So sehr aus dem Werk Strassers ein durchaus kri-
tisches und ernsthaftes religioses Suchen spricht,
bei dem er sich in vielen Punkten katholischem
Glaubensdenken annihert, so wenig entschlief3t er
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sich, den offengehaltenen Raum der Transzendenz
mit dem Gott der christlichen Offenbarung zu fiil-
len und die Tatséchlichkeit einer Selbstoffenbarung
Gottes anzunehmen. Erst der »Sprung des Glau-
bens«, von dem Pascal spricht, sein eigentlicher
Vollzug, konnte von dem Metastandpunkt einer Re-

Anschriften der Herausgeber:
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ligion des »Welteinverstiandnisses«, die gleichfalls
ein Weltethos darstellt, von der »wahren universel-
len« und unsichtbaren »Kirche, die zwar der Leh-
rer, aber nicht der Vorsteher bedarf« (124), zum
Gott und Vater Jesu Christi hinfiihren.

Michael Stickelbroeck, Wald
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Alvaro d’Ors’ Versuch
einer dogmatischen politischen Theologie.
Ansatz und Dokumentation seiner »Revision«
des Problems

Von Wolfgang Hariolf Spindler, Miinchen

Die politische Theologie kommt in ihrer »neuen« wie in ihrer »alten« Spielart nicht
aus der Diskussion. Dessen ungeachtet gilt sie unter vielen Fachtheologen, vor allem
aus den systematischen Disziplinen, seit Erik Petersons (1890-1960) beriihmter
»Monotheismus«-Studie von 1935 als »erledigt«. Nie konnte sie aus dem Halbschat-
ten der Heterodoxie heraustreten, oft wurde sie der Politisierung des Glaubens
verdichtigt, bisweilen genau dazu »praktisch«-revolutionir instrumentalisiert.

Es war kein Theologe, sondern ein Romanist der Jurisprudenz, der, von vielen
unbemerkt, Mitte der siebziger Jahre des letzten Jahrhunderts die Diskussion neu
aufnahm und versuchte, eine politische Theologie zu skizzieren, die aus dem Dogma
und der pipstlichen Soziallehre hervorgeht und mit beiden im Einklang steht. Der
Autor, Alvaro d’Ors, und sein Ansatz sollen mit dieser kurzen Einfiihrung (I.) in
seinen — erstmals auf deutsch prisentierten — Aufsatz zur »Teologia politica« (II.)
vorgestellt werden.

1. Einfiihrung

1. Blick auf Vita und Werk

Am 14. April 1915 in Barcelona als dritter Sohn des Philosophen, Essayisten und
Journalisten Eugenio d’Ors Rovira (1882-1954) und dessen Frau, der Bildhauerin
Maria Pérez-Peix (1879-1972), geboren, wuchs Alvaro d’Ors in einem intellektuell
und kiinstlerisch anregenden Umfeld auf.! 1923 zog er mit seiner Familie nach
Madrid, wo er nach einem mifig bestandenen Abitur 1932 das Studium der

! Zur Biographie vgl. F. Altuve-Febres Lores et al. (Hrag, ), Homenaje a Don Alvaro d’Ors, Lima 2001; T.
Giménez Candela, El Servicio de Alvaro d’Ors a la ciencia juridica, Diritto@Storia. Rivista internazionale
di Science Giuridiche e Tradizione Romana 3 (2004), Quaderno 3 (Maggio), zit. nach: http://www.dirit-
toestoria.it/3/In-Memoriam/Alvaro-dOrs/Gimenez-Candela-Alvaro-dOrs.htm [zuletzt gelesen am 07. 02.
2008].
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Rechtswissenschaft aufnahm. Noch unter dem Eindruck eines London-Aufenthaltes
1931, der ihn mehrfach ins Britische Museum gefiihrt und ihm so die Welt der Antike
erschlossen hatte, sowie der Lektiire von John Keats® Ode on a Grecian Urn nahm er
bald auch das Studium der klassischen Philologie auf und spezialisierte sich auf das
Romische Recht. Er studierte bei bedeutenden Kapazititen des Fachs, in Madrid bei
José Castillejo (1877-1945) und Ursicinio Alvarez (1907-1980), in Rom (ab 1940)
bei Emilio Albertario (1885—-1948). Obwohl aus dem katalanischen Biirgertum stam-
mend, schlo er sich als Einundzwanzigjihriger im Spanischen Biirgerkrieg den
karlistischen Reguetés an, ging 1938 auf die Militdrakademie in Spanisch Marokko
und wurde in einer Art Schnellkurs zum alférez provisional (wértlich: »vorldufigen
Leutnant«) befordert. Seinen karlistisch-traditionalistischen, von der Falange durch-
aus zu unterscheidenden Grundiiberzeugungen blieb d’Ors zeitlebens treu, erblickte
er doch darin die Quelle der katholischen Erneuerung des Landes und des staatskri-
tischen Regionalismo nach dem Subsidiarititsprinzip.>

Nach seinem Rom-Aufenthalt wurde d’Ors 1941 mit einer preisgekronten Arbeit
iiber die Constitutio Antoniana promoviert.> Damals arbeitete er bereits am Instituto
Nebrija de Estudios Clasicos del Consejo Superior de Investigaciones Cientificas
und als Redakteur der seit 1933 bestehenden Zeitschrift fiir klassische Linguistik
und Philologie Emerita. In spiteren Jahren gehorte er unter anderem dem Redak-
tionsbeirat der Revista de Estudios Historico-Juridicos und der Revue Internationale
des Droits de I' Antiguité an. Nach einer Tétigkeit am Madrider Instituto Nacional de
Estudios Juridicos und fiir das Anuario de Historia del Derecho Espariol, dessen
Redaktionsbeirat er bis 1984 treu blieb, wurde der junge Experte fiir juristische Pa-
pyrologie und Epigraphie 1943 zum Ordinarius fiir Rémisches Recht an der Univer-
sitit Granada ernannt. In diesem Jahr erschienen auch seine »Presupuestos criticos
para el estudio del Derecho Romano«.* Ein Jahr spiter wechselte er auf den
Lehrstuhl fiir Romisches Recht in Santiago de Compostela, der Heimatstadt seiner
Frau Palmira Lois, die ihm elf Kinder gebar. Ab 1953 fungierte Alvaro d’Ors als
Griindungsdirektor des Istituto Giuridico Spagnolo in Rom. 1961 ging er an die
1952 gegriindete Universitiit Navarra, wo er nach seiner Emeritierung als Professor
fiir Rémisches Recht im Jahre 1985 weiterhin als Honorarprofessor bis 1993 lehrte.
RegelmiBige Seminare als Gastprofessor an der Universitdt Coimbra in Portugal
fiihrten 1983 zu einem Ehrendoktorat; gleiche Ehrungen nahm er von der Universitit
Toulouse (1972) und der Sapienza in Rom (1996) entgegen. Alvaro d’Ors erhielt
eine Reihe hoher nationaler und universitirer Auszeichnungen und Preise und
gehorte einer Vielzahl von renommierten rechtshistorischen und romischrechtlichen
Vereinigungen und Akademien an. Er starb am 1. Februar 2004 in Pamplona.

2 M. Herrero (Hrsg.), Carl Schmitt und Alvaro d’Ors. Briefwechsel, Berlin 2004, S. 94, Fn. 4.

3 D'Ors, Constitutio Antoniana (P[apyrus]. GieBen 40, T). Contribucidn al estudio de su valor y significado
para la historia del Derecho Romano, Tesis doctoral, Universidad de Madrid, 1941. Die Dissertation wurde
erst spiiter in einer Serie von acht Aufsitzen veroffentlicht; vgl. dazu die Werkiibersicht von R. Domingo, in:
Estudios de Derecho Romano en honor de Alvaro d’Ors, Bd. 1, Pamplona 1987, S, 35-86 (37).

4 Salamanca 1943.
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Neben Editionen, Ubersetzungen und Kommentierungen juristischer Schliissel-
werke der Antike” und einer Vielzahl von Rezensionen, begriffsgeschichtlichen und
methodologischen Arbeiten sind als Hauptwerke hervorzuheben: das mit dem
spanischen Nationalpreis fiir Literatur ausgezeichnete Buch »De la Guerra y de la
Paz«®, sein international anerkanntes »Romisches Privatrecht«’, die mehrfach
aufgelegte »Einfiihrung in das Studium des Rechts«®, die vierbindige Aufsatzsamm-
lung »System der Wissenschaften«’, die gesammelten »Aufsiitze zur politischen
Theorie«'’, die »Nueves papeles del oficio universitario«'' sowie die »Neue Ein-
fiilhrung in das Studium des Rechts«'?. Alle diese Werke sind, von wenigen Aus-
schnitien abgesehen, bisher nicht auf deutsch erschienen.

2. Freundschaft und Auseinandersetzung mit Carl Schmitt (1888—1985)

Besondere Beachtung verdienen im Zuge der seit Jahren anhaltenden intensiven
Carl-Schmitt-Forschung jene Arbeiten, die sich mit dem Werk des beriihmten Staats-
rechtlers auseinandersetzen. Dazu zihlen — auller dem in diesem Heft prisentierten
Aufsatz — »Carl Schmitt in Compostela«'?, »Silent leges inter arma«'*, lingere Pas-
sagen seiner »Einfiihrung in das Studium des Rechts«' und ein Aufsatz iiber den
Kanonisten und Schmitt-Vertrauten Hans Barion (1899-1973), der sich seinerseits
mit Schmitts Thesen, vor allem der »Politischen Theologie« (1922/1970), kritisch
auseinandersetzte;'® schlieBlich die sehr personlich gehaltene Reaktion'” auf das

* Beispielsweise d’Ors, Cicerén: Defensa del poeta Arquias. Introduccién, traduccidn y notas, Madrid 1940;
ders., Cicerdn: Las leyes. Introduccion, traduccion y notas, Madrid 1953, 2. Aufl. 1970; ders., El cédigo de Eu-
rico, Rom — Madrid 1960; ders. [in Zusammenarbeit mit F. Herndndez-Tejero et al.], El Digesto de Justiniano,
3 Bde., Pamplona 1968-1975; ders., Cicerdén: Sobre la Republica. Introduccion, traduccion y notas, Madrid
1984.

6 Madrid 1954.

7 D’Ors, Derecho Privado Romano [Erstfassung unter anderem Titel 1960], 9., revidierte Aufl., Pamplona
1997.

#D'Ors, Una Introduccién al Estudio del Derecho, Madrid 1963; 8. Aufl. [ohne Anhinge| 1989.

? D’ Ors, Sistema de las Ciencias, Pamplona 1969-1977.

" D’Ors, Ensayos de Teoria Politica, Pamplona 1979.

"' Madrid 1980.

12 D’Ors, Nueva Introduccién al Estudio del Derecho, Madrid 1999.

13 D’Ors, Carl Schmitt en Compostela, Arbor 73, Januar 1952, S. 46-59; leicht veriindert auch in: ders., De la
Guerra y de la Paz (Fn. 6), S. 181-204, einem Buch, das Schmitt gewidmet ist; auf deutsch »Carl Schmitt in
Compostela«, in: M. Herrero (Hrsg.), Briefwechsel (Fn. 2), S. 299-315.

% 1n: d’Ors, De la Guerra y de la Paz (Fn. 6), S. 23-44.

158, Aufl. (Fn. 8), S. 15ff., 133ff. und &fter.

16 13’ Ors, El »correcto canonista« (A propésito de los »Escritos reunidos« de Hans Barion), Verbo, 1986, Nr.
241-242. S. 223-233. Zu Barion vgl. W. H. Spindler, Kontinuititen und Widerspriiche im Denken Hans Bari-
ons (1899-1973), NO 61 (2007) S. 70-74.

17D Ors, El »Glosario« de Carl Schmitt [spanisches Original o. J.], erstmals auf italienisch erschienen unter dem
Titel »I1 :Glossario« di Carl Schmitt«, Behemot 12, Juli-Dezember 1992, S. 7-18, spanische Ausgabe in: D. Ne-
gro Pavon (Hrsg.), Estudios sobre Carl Schmitt, Madrid 1996, S. 17-47; von G. Maschke ins Deutsche iibertra-
gen und vorziiglich kommentiert unter dem Titel »Das »Glossariume« von Carl Schmitt« in: Schmittiana. Beitriige
zu Leben und Werk Carl Schmitts, hrsg. v. P. Tommissen, Bd. VII, Berlin 2001, S. 219-275; vgl. dazu W. H.
Spindler, In Schmitts Welt. Carl Schmitt in der deutschsprachigen Literatur, NO 59 (2005) S. 462480 (468f.).
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posthum erschienene »Glossarium«'® Schmitts, mit der d’Ors auch ein brillantes
Resiimee seiner jahrzehntelangen Beschiftigung mit Schmitts Positionen und Be-
griffen zieht.

D’Ors, der sich immer wieder auch zu theologischen Problemen geduflert ha
bekam Zugang zu Schmitts Werk iiber dessen 1923 erschienene Schrift »Die geistes-
geschichtliche Lage des Parlamentarismus«. Deren beifiende Kritik an der liberali-
stischen Metaphysik des (Weimarer) Parlamentarismus, die, so Schmitt, Diskussion
(etwa in nichtdffentlichen Ausschiissen) mit Demokratie verwechselte, traf den Nerv
des radikalkatholischen Spaniers und bestimmte sein Denken »das ganze Leben
lang«.?’ D’Ors lernte Schmitt 1944 in Granada personlich kennen. Es entwickelte sich
bald eine herzliche, anhaltende Freundschaft, die sich in gegenseitigen Besuchen und
Gastvortriigen sowie im brieflichen Austausch ihrer Standpunkte und Einsichten
niederschlug. Wie sich bereits an vielen Titeln seiner Schriften ablesen, aber auch
haufigen Zitaten und argumentativen Ankniipfungen entnehmen 1iBt, hat die
Schmittsche Begriffswelt den Romanisten stark beeinfluBt.?! Gleichwohl hat d’Ors
bis zuletzt seine thematische Originalitit und denkerische Unabhéngigkeit bewahrt.??
Immer wieder hat er Schmitt — freilich mit romanisch-galanter Hotlichkeit — dezidiert
widersprochen. Bei aller Gemeinsamkeit, vor allem in der antiliberalen Grundhaltung
und der Wertschitzung des konkreten Denkens, sind doch erhebliche politisch-theo-
retische, rechtsphilosophische und geschichtstheologische Differenzen festzustellen,
die hier nur andeutungsweise zur Sprache gebracht werden kénnen.

Wiihrend Schmitt im Staat ein (geschichtsnotwendiges, wenn auch voriibergehen-
des) Produkt der neuzeitlich-rationalistischen Enttheologisierung und Entkonfes-

19
te,

1% C. Schmitt, Glossarium. Aufzeichnungen der Jahre 1947-1951, hrsg. von E. Freiherr v. Medem, Berlin
1991,

19 Neben der in diesem Heft abgedruckten Arbeit sind hervorzuheben d'Ors, Le origini romane della colle-
gialita, zuerst in: Studi Cattolici 43 (1964), S. 25-31; ders., Las traducciones de »Exousia« en el Nuevo
Testamento, 1979, in: ders., Ensayos (Fn. 10), S. 123-133; ders., La letra mata, el espiritu vivifica. Comu-
nicacién al VII Simposio Internacional de Teologia, in: Biblia y Hermenéutica, Pamplona 1986, S.
497-505; ders., La legitima defensa en el nuevo catecismo de la iglesia catélica, Verbo, 1998, Nr. 365-366,
S. 441-464; ders., Concio, cédigo, cdtequismo, Verbo, 1999, Nr. 371-372, S. 153-177.

20 D’ Ors, Mi recuerdo de Carl Schmitt [unveréffentlicht], zit. nach Maschke, in: Schmittiana VII (Fn. 17),
S.226, Anm. 12,

21 D'Ors war auch mit je einem Aufsatz in den beiden Festschriften fiir Schmitt vertreten: Relectio de
Causa, in: Festschrift fiir Carl Schmitt: zum 70. Geburtstag dargebracht von Freunden und Schiilern, hrsg.
v. H. Barion / E. Forsthoff / W. Weber, 1959, 3. Aufl., Berlin 1994, S, 145-157, urspriinglich auf spanisch
unter dem Titel »Una releccié sobre la causa« erschienen in: d’Ors, De la Guerra y de la Paz (Fn. 6), S.
159-180; ders., Das romische Gesetz als Akt des Magistrats, in: Epirrhosis. Festgabe fiir Carl Schmitt,
hrsg. v. H. Barion / E.-W. Bockenforde / E. Forsthoff / W. Weber, 2. Aufl. [in 1 Bd.; 1. Aufl. in 2 Teilbin-
den], Berlin 2002, S. 313-323.

2 Von den wenigen Darstellungen seines die rémischrechtlichen Fachgrenzen sprengenden Denkens ragen
heraus F. D. Wilhelmsen, The Political Philosophy of Alvaro d’Ors, The Political Science Review, 1991, S.
145-187; R. Domingo, Teoria de la »auctoritas«, Pamplona 1987; M. Herrero, El nomos y lo politico: la
filosofia politica de Carl Schmitt, Pamplona 1997; dies., Alvaro d’Ors und Carl Schmitt: Eine Einleitung,
in: dies. (Hrsg.), Briefwechsel (Fn. 2), S. 13-56; M. Ayuso, El pensiamento politico-juridico de Alvaro
d’Ors, Razén Espafiola, Revista bimestral de pensamiento, Nr. 125 (Mai —Juni 2004), S. 311-326; ders., In
memoriam Alvaro d’Ors y el Tradicionalismo (A propésito de una polémica final), in: Anales de la Fun-
dacion Francisco Elias de Tejada X/2004, S. 183-197.
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sionalisierung erblickte, war er fiir den selbsternannten »Nicht-Etatisten« d’Ors im
Grunde ein sikularistisches MiBverstindnis, etwas — zumindest aus spanischer Sicht —
Uberfliissiges, das mit der natiirlichen Legitimitit des Konigtums und der pluriversen,
nach dem Subsidiarititsprinzip geordneten Aufteilung des Raumes durch menschliche
Gruppierungen und Institutionen nicht konkurrieren konnte. Die Begeisterung des
spiten Schmitt fiir den Raum (und das homophone Rom) und seine Aversion gegen die
Zeit ist fiir den vom Natur- und Zivilrecht her denkenden d’Ors unverstindlich und mit
Schmitts Insistieren auf einem historisch-christlichen Geschichtsbild® nicht verein-
bar, Fiir d’Ors sind Raum und Zeit »zwei Malie der menschlichen Defizienz: der zur
totalen Prisenz, zur Allgegenwart, beziechungsweise der zur Dauer«.”* Nicht der Raum
ist also in der Welt und, da begrenzt, eminent politisch, wie Schmitt meint, sondern —
umgekehrt — die Welt ist in dem einen Raum sinnlicher Wahrmehmung. Einig sind sich
beide in der Ablehnung der one world, des notwendig totalitdren Weltsuperstaates.
Teilt Schmitt den Hobbesschen Etatismus, der in dem vielzitierten Satz »Auctori-
tas, non veritas facit legem« seinen Ausdruck findet, beharrt d’Ors in vielen seiner
Schriften auf der Unterscheidung von sozial anerkanntem Wissen (auctoritas) und
sozial anerkannter Macht (potestas). Der fiir das Neue Testament so wichtige
griechische Ausdruck »exousia« meint legitime Macht (spanisch: potesdad/poder)
und darf nicht mit » Autoritit« iibersetzt werden. Die Aggression sowohl Hobbes’ als
auch Schmitts gegeniiber der von Bellarmin gepriigten Lehre von der Potestas indi-
recta der Kirche beruht laut d’Ors auf einer Verwechslung: Die Kirche ist gar keine
potestas, sondern auctoritas, und die ist immer ohnmichtig. »Um es so zu sagen:
Herodes hatte die Macht, doch der heilige Johannes der Téufer, sein Berater, hatte
die Autoritit; Herodes befahl, dall man seinen Ratgeber enthaupte, aber seine Macht
endete mit ihm, wihrend die Autoritit des Enthaupteten bis heute und fiir immer
fortlebt.«* Diese Divergenz zwischen Schmitt und d’Ors erstreckt sich zwangsliu-
fig auch auf das Problem der Legitimitit, eines Schliisselbegriffs des Staatsrechtlers.
Denn das neuzeitliche Absehen von der veritas (und erst recht von der »wahren«
auctoritas, nimlich der Kirche) miindet in einem politischen Agnostizismus, der die
Frage nach der Legitimitit von Macht damit beantwortet, dal er die — auch nach tra-
ditioneller Lehre geforderte — Zustimmung der Beherrschten als Ursprung (causa)
statt als Bedingung (conditio) der Macht ausgibt.*® Schmitts groRe Schwiche besteht
darin, dal} er das klassische Naturrecht (Aristoteles, Thomas von Aquin) nie ver-
standen, ja vermutlich nicht einmal kennengelernt hat, »Natur« — darauf hat d’Ors
wiinschenswert deutlich hingewiesen®’ — ist fiir Schmitt ein »biologischer« statt ein

+ Am deutlichsten in C. Schmitt, Drei Stufen historischer Sinngebung, Universitas V, 1950, §, S. 927-931.
24 D’Ors, Das Glossarium (Fn. 17), S. 231,

3 Ebd., S. 253.

2 gl ausfiihrlich zu diesem Problem d’Ors, Relectio de Causa (Fn. 21). Die Konditionierung der
Volkssouverinitit ist nicht von vorneherein »demokratiefeindlich«, sondern erméglicht erst die Unter-
scheidung von Legalitit und Legitimitdt, indem nimlich der Machtmifbrauch, etwa eines »legalen«
Tyrannen, zum Verlust der Legitimitit des Machtursprungs fiihrt. Unter den Bedingungen der Moderne
kann der Widerstand auch darin bestehen, massiv gegen die »biirokratische Maschine« Widerstand zu leis-
ten; vgl. d’Ors, zit. nach Maschke (Fn. 17), S. 255, Anm. 101.

2 D’Ors, Das Glossarium (Fn. 17), S. 234, 259-266.
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metaphysischer Begriff; das typische, inzwischen ubiquitire Vorurteil moderner Ah-
nungsloser. Ahnliches wire zu Schmitts Ablehnung der Lehre des Bellum iustum zu
sagen, deren theologisch-naturrechtliche Fundierung, etwa bei Thomas von Aquin,
er von ihren neunzeitlichen Verzeichnungen und Mifibriauchen nicht zu unterscheiden
vermag.

Am deutlichsten treten die Auffassungen der beiden Gelehrten auseinander, wo es
um die geschichtstheologische Figur des Katechon in 2 Thess 2, 6-7 geht. Schmitt ist
davon iiberzeugt, daf} es fiir ein genuin christliches Verstindnis von Geschichte kein
anderes Erkldrungsmodell geben kann als jene aufhaltende Kraft, durch die
Geschichte erst denkbar und sinnvoll wird. Wihrend nach Schmitt die Funktion des
Katechon immer besetzt war und sein muf3, um den Antichrist aufzuhalten, vermag
d’Ors nicht einzusehen, warum »die Kraft und die Tugend des Christentums« aus-
gerechnet darin bestehen soll, das Ende der (zunehmend vereinheitlichten) Welt hin-
auszuzdgern, wo doch »nach« dem Ende Christus erscheinen wird, um das Reich
Gottes durchzusetzen.?® Diese Kritik trifft den Kern der Differenzen: Schmitt ist dem
Spanier sowohl im juristischen als auch im geschichtlichen Denken zu deutsch, zu
protestantisch-hegelianisch, zu sehr von den Dogmen der Moderne imprigniert;
seine politische Theologie bleibt — wie iibrigens aus agnostischer Warte auch Hans
Blumenberg festgestellt hat* — im Metaphorischen stecken, es fehlt ihr der Durch-
bruch zur katholischen Wahrheit. Selbst die gegeniiber Brief- und Gesprichspartnern
geiuBerte Reserve gegeniiber den Neuerungen des Zweiten Vatikanischen Konzils
bleibt am Phiinomenalismus der verlorenen bzw. aufgegebenen Machtform stehen.
D’Ors erkennt, daB hingegen Barions Konzilskritik* bis zur Legitimitits- und Kon-
tinuitdtsproblematik vorgedrungen ist. Doch hilt er in seiner ihm eigenen katholi-
schen Gelassenheit dem »korrekten Kanonisten« vor, den linguistic turn des Konzils
nicht durchschaut zu haben.

3. »Teologia politicax. Zur Ubersetzung und Kommentierung eines Schliisseltextes

Alle diese hier nur skizzenhaft dargestellten Themen und Facetten breitet d’Ors
gut zehn Jahre nach dem Ende des Vaticanum Il in einem seiner bedeutendsten Auf-
sitze aus: »Teologia politica: una revision del problema«. Er ist in der spanischen
Zeitschrift »Revista de Estudios Politicos« (REP), Nr. 205 (Januar — Februar 1976),
S.41-79, erschienen. Dieses seit 1941 erscheinende Periodikum wird vom Centro de
Estudios Politicos y Constitucionales (CEPC) in Madrid herausgegeben (derzeitiger
Generaldirektor: José Alvarez Junco) und verdffentlicht Forschungsarbeiten aus un-
terschiedlichsten Bereichen der Verfassungslehre, der Staatstheorie, der Politischen
Wissenschaften und der politischen (Ideen-)Geschichte. Wie auch andere Zeit-

28 Am ausfiihrlichsten dargestellt in d’Ors, Carl Schmitt in Compostela (Fn. 13), S. 302-309 (306).

#Vgl. H. Blumenberg / C. Schmitt, Briefwechsel 1971-1978, hrsg. und mit einem Nachwort v. A. Schmitz
und M. Lepper, Frankfurt/Main 2007, S. 56ff.

0 ygl. H. Barion, Kirche und Kirchenrecht. Gesammelte Aufsiitze, hrsg. v. W. Bockenforde, Paderborn
etc. 1984, S. 513-645.



Alvaro d' Ors’ Versuch einer dogmatischen politischen Theologie 87

schriften, die vom CEPC herausgegeben werden, sind iltere Jahrginge (zur Zeit die
von 1941 bis 2000°") der REP iiber das Internet abrufbar, auch dieser Aufsatz.*

Im folgenden wird der Aufsatz erstmals in deutscher Sprache verdffentlicht. Wie
Giinter Maschke zu Recht angemerkt hat, sind die meisten Studien zu Carl Schmitts
politischer Theologie deshalb so »unergiebig, weil die Autoren diese Untersuchung
d’Ors’ nicht kennen«.** Was den deutschen Sprachraum angeht, kann dem Mangel
mit dieser Publikation abgeholfen werden. Von wenigen Retuschen in iuridicis abge-
sehen, stammt die vorliegende Ubersetzung von Dr. theol. Veit Neumann (Regens-
burg / Miinchen). Das spanische Original wurde — mit Ausnahme der franzésischen
und englischen Zusammenfassungen (S. 77-79) — vollstandig iibertragen. Die Lite-
raturangaben des Autors wurden belassen, jedoch iiberpriift und stillschweigend
korrigiert, wenn sich etwa Jahres- oder Seitenangaben als falsch oder ungenau er-
wiesen oder Namen falsch geschrieben wurden. Die wenigen gravierenden Irrtiimer
sind kenntlich gemacht. Hinweise d’Ors’ auf Ubersetzungen in andere Sprachen,
zum Beispiel ins Italienische, sind gestrichen worden. Neuauflagen und inzwischen
erschienene deutsche Ubersetzungen von Literatur, die der Autor im fremdsprachi-
gen Original herangezogen hat, werden, soweit mdoglich, angegeben. Kleinere
Zusiitze und Erlduterungen, auch einzelne fremdsprachige Ausdriicke, sind in eckige
Klammern ([ ]) gesetzt, Kommentierungen des Herausgebers mit den Initialen
»(WS)« gekennzeichnet. Die Kommentierung wurde auf das Notigste beschriinkt,
auf die Angabe neuerer Sekundirliteratur, insbesondere zur politischen Theologie,
im Hinblick auf deren iiberbordende Fiille verzichtet.

Wir danken Herrn Javier Moreno Luzon vom CEPC fiir die freundliche Zustim-
mung zur deutschen Erstverdffentlichung des Aufsatzes. Gewidmet ist sie den
Nachkommen Alvaro d’Ors’ und all jenen, die das letzte Wort zur politischen The-
ologie und zum Verhiltnis von Staat und Kirche fiir noch nicht gesprochen halten.

! Friiher war das im September 1939 gegriindete Instituto de Estudios Politicos herausgeberisch titig; von
1978 an wurde die Zeitschrift mit dem Zusatz »Nueva Epoca« vom Centro de Estudios Constitucionales
und seit der Nr. 97 (Juli — September 1997) vom CEPC fortgefiihrt.

2 hitp://www.cepe.es/Inicio_libros.asp#; der Aufsatz selbst unter
http://www.cepc.es/rap/Frames.aspx?7IDS=meiwdyylwagvi445qn2ski45_799354& ART=2,9447 REP_20
5_045.pdf [gelesen am 01.12. 2007]

3 Maschke, in: Schmittiana VIT (Fn. 17), S. 241 Anm, 62,



II. Dokumentation:

Politische Theologie —
eine erneute Beleuchtung des Themas

Von Alvaro d’ Ors (1), Pamplona

1. Carl Schmitt fiihrt das Thema ein

Seit dem Morgengrauen der Geschichte stellt sich die Frage nach den Beziehun-
gen zwischen Religion und Politik in vielfaltigen Formen, da die Analogie von gott-
licher und menschlicher Herrschaft dem Menschen als etwas Offensichtliches ins
menschliche BewuBtsein eingegeben ist. Wenn wir heute von »politischer Theolo-
gie« sprechen, beziehen wir uns freilich auf die konkretere Frage nach der grundle-
genden und auf dem Wissen um die Gottheit basierenden Rechtfertigung bestimmter
kontingenter Formen des Politischen, nicht jedoch auf diverse Formen zugunsten
des Politischen im sakralen Bereich oder gar auf politisch-religitse Mischformen.
Auch wenn dies so ist, fehlt es dem Begriff der politischen Theologie heute an
Klarheit, und zu einem erheblichen Teil gehen die Diskussionen um den Begriff auf
diese Zweideutigkeit zuriick.

Ublicherweise wird Panaitios von Rhodos im Bereich der heiligen Wissenschaft
[ciencia sagrada] eine Unterscheidung in drei Bereiche oder Gattungen zugeschrie-
ben: ein »mystisches« Wissen, das die Mythologie der Dichter ist, ein »philosophi-
sches« Wissen, das der Theodizee der Philosophen entspricht, und ein »politisches«
Wissen, das die offizielle Religion der Regierenden ist.!

Wie uns der heilige Augustinus lehrt,”> erschien diese (vielleicht sogar stoische)
Dreiteilung der Lehre vom Géttlichen [doctrina divina] auch bei dem Juristen
Scaevola® sowie bei dem Polyhistor Marcus Terentius Varro.* Was manchmal als
politische oder Ziviltheologie erscheint®, bezog sich auf die Einrichtung eines

! Die Dreiteilung der Arten — physikén, mythikén und nomikén — erscheint auch in den Placita Philosopho-
rum des Pseudo-Plutarch, da derselbe Plutarch (amat., S. 763 C) drei verschiedene Lehrer in religiosen An-
gelegenheiten unterschied: die Philosophen, die Dichter und die Gesetzgeber, wie auch schon andere
griechische Autoren vorher sagten.

2 De civ. Dei, 4,27.

3 Der hl. Augustinus spricht von Q. Mucius Scaevola Pontifex, Schiiler des Stoikers Panaitios aber war
Quintus Mucius Scaevola, der Augur [117 v. Chr. Konsul], nicht der Pontifex [um 170-87 v. Chr.].

4 Zu dieser Dreiteilung siehe B. Cardauns (Hrsg.), Curio de cultu deorum [lat. u. d.]. Varros Logistoricus
iiber die Gotterverehrung, Wiirzburg 1960, S. 33 ff.

3 Vgl. C. Schmitt, Politische Theologie I1. Die Legende von der Erledigung jeder Politischen Theologie, 3.
Aufl. (unveriind. Nachdr. d. 1970 erschienenen 1. Aufl.), Berlin 1990, . 49.
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iiberkommenen Kultes in der Gemeinschaft, der bestimmten Gottern erwiesen
wurde, wenn sie auch falsch wiren.®

Dennoch ist diese politiké Wissenschaft vom Gottlichen, die die Alten betrieben
und die ihren stirksten Ausdruck im offiziellen Kaiserkult haben kann, eindeutig
nicht die »politische Theologie«, die heute erdrtert wird. In Wirklichkeit hat Carl
Schmitt das Thema, wie es sich heute iiblicherweise darstellt, im Jahr 1922 einge-
fiihrt.” Der Begriff erwies sich in verschiedener Hinsicht als giinstig, denn er ver-
mochte unterschiedliche Aspekte einer moglichen Beziehung zwischen Theologie
und Politik zuginglich zu machen.

Wie bereits der Untertitel dieses Schmittschen Werkes angibt, wurde die Frage
nach dem Verhiltnis zwischen Theologie und Politik anléBlich des Themas der Sou-
verinitit aufgeworfen. Dieser Zusammenhang muflte bei der Frage nach der politi-
schen Theologie vor allem in Deutschland eine gewisse Engfiihrung mit sich bringen.
Freilich war diese Verbindung fiir Schmitt als Grundlage fiir seinen Begriff der Sou-
verinitiit von Interesse: Das Wunder als Ausnahme in der natiirlichen Ordnung sollte
die Macht iiber die Verhingung des Ausnahmezustands in der politischen Ordnung
rechtfertigen, und der MiBkredit des Deismus sollte auch den liberalen Konstitution-
alismus eines »Konigs, der herrscht, aber nicht regiert«,® in MiBkredit bringen. Somit
verdichtete sich das Problem der politischen Theologie auf der Ebene einer modernen
und sikularisierten, das heift enttheologisierten historischen Wirklichkeit.

Im ersten Kapitel stellt Schmitt die bekannte Definition vor: »Souverdn ist, wer
iiber den Ausnahmezustand entscheidet«. Damit wird in einem abgegrenzten Begriff
das wirksam konkretisiert, was allgemein als eine von jeder anderen Macht unab-
hingige Macht definiert wird. Im zweiten Kapitel wird erklart, wie es dazu kam, daf3
die liberale Doktrin — bereits seit dem Niederlinder Kraabe [recte: Krabbe] (1906)°,
allem voran aber mit Kelsen'® — das Problem der Souverinitit durch ihr eigenes Be-
streben, die Rechtsordnung als normativ zu objektivieren, beseitigte, allerdings ohne
eine Entscheidungsinstanz von personlichem Zuschnitt in Betracht zu ziehen. Das
dritte Kapitel trigt den eigentlichen Titel »Politische Theologie«. Darin wird eine
tiefgehende Interpretation der theologischen Voraussetzungen moderner politischer
Lehren gegeben. Dabei ist zu beachten, daBl, wie schon das Kapitel beginnt, »alle
pragnanten Begriffe der modernen Staatslehre (...) siikularisierte theologische Be-
griffe« sind.

Wenn die Vorstellung von einem allmichtigen Gott die theologische Grundlage

® Augustinus, De civ. Dei, 3,4: (Varro) utile esse civitatibus dicit ut se viri fortes, etiamsi falsum sit, diis
genitos esse credant; vgl. 4,31.

7 C. Schmitt, Politische Theologie. Vier Kapitel zur Lehre der Souverinitit, 1922, 6. Aufl., Berlin 1993 (=
Neusatz auf der Basis 2. Aufl. 1934).

8»Le roi régne et ne gouverne pas«. Vgl. unten Fn. 12. (WS) Der Ausspruch, der auf den Liberalen und er-
sten Priisidenten der »Dritten Republik« Frankreichs, Adolphe Thiers (1797-1877), zuriickgehen soll,
wird (u. a. von Peterson, Fn. 19) auch in dieser Form tradiert: »Le roi régne mais il ne gouverne pas«.
?(WS) H. Krabbe, Die moderne Staatsidee, 1906, 2., vermehrte Ausgabe, Haag 1919.

10 (WS) H. Kelsen, Das Problem der Souveriinitit und die Theorie des Vilkerrechts. Beitriige zu einer
reinen Rechtslehre, Tiibingen 1920; ders., Der soziologische und der juristische Staatsbegriff. Kritische
Untersuchung des Verhiltnisses von Staat und Recht, Tiibingen 1922.
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fiir die Monarchie'' und die Macht Gottes, Wunder zu vollbringen, konkret die
Grundlage fiir die Befugnis, iiber den Ausnahmezustand zu befinden, sein konnte,
muBte der seit dem 18. Jahrhundert in der europiischen Philosophie herrschende
Deismus zur politischen Theorie des Konstitutionalismus fiihren, der noch immer
die Existenz eines Gofttes — und eines Konigs — anerkennt, welcher jedoch schon
nicht mehr in den Weltenlauf eingreift, der einer normativen Autonomie ohne Aus-
nahmen unterworfen ist — damit verweist der Konstitutionalismus auf einen Konig,
der herrscht, aber nicht regiert.!? Spiter mufte der Deismus fatalerweise zum Athe-
ismus fiihren, der bereits von Gott — vom Konig — absieht und die Souverinitit auf
eine reine, entpersonalisierte und demokratisch verfabte Gesetzesordnung zuriick-
fiihrt. SchlieBlich muBte er zu einem didmonischen Anarchismus — wie ihn Proudhon
und besonders Bakunin vertreten — fithren, in dem selbst die Ordnung als Uberbleib-
sel einer falschen gottlichen Ordnung Gegenstand der Zuriickweisung ist und der
Mensch allein dem freien Willen seiner »guten und natiirlichen Antriebe« iiberlassen
wird, da auf ihm ja nicht der Makel der Erbsiinde ruhe.

SchlieBlich bezieht sich ein viertes Kapitel auf die katholische Reaktion der
gegenrevolutioniren Denker — De Maistre, Bonald, Donoso Cortés —, die durch die
Wiedereinsetzung des Begriffs der Erbsiinde und der transzendenten Ordnung die
Monarchie verteidigen oder — wie dies bei Donoso der Fall ist — sich nicht auf deren
Wirksamkeit verlassen und fiir den personlichen Dezisionismus der Diktatur als ein-
maliges Heilmittels gegen die anarchische Auflosung streiten.'

Wie man sehen kann, ist der Entwurf der politischen Theologie in dieser ersten'®
Schmittschen Schrift erheblich eingegrenzt, da sie sich auf das Problem der Sou-
verinitit im Staat und damit auf die Neuzeit beschrinkt. Angesichts der lehrmiBigen
Bedeutung des Problems und der Klarheit des Schritts von der absoluten Monarchie

" Dennoch muB darauf hingewiesen werden, dafl die radikalsten Verteidiger der absoluten Macht der
Kénige nicht notwendigerweise auf diesen metaphorischen Zusammenhang mit der Allmacht Gottes Bezug
nehmen muBten, sondern auf andere, natiirlichere Uberlegungen, wie es im Grunde die des angefiihrten
Robert Filmer, El Patriarca o el poder natural de los Reyes (verdffentlicht 1680) sind, der die Allmacht des
Monarchen nicht in der Allmacht Gottes grundlegt, sondern in der Adams, dem Gott die Welt zum iibertrag-
baren Eigentum gegeben hatte. Vgl., zusammen mit J. Lockes erster Abhandlung »Uber die Regierung« (als
sarkastischer Kritik an Filmer), die zweisprachige Ausgabe R. Filmer y J. Locke, Patriarca o el Poder natu-
ral de los reyes y Primer libro sobre el Gobierno: La polémica Filmer-Locke, estudio preliminar de R. Gam-
bra. Texto, trad. y notas de C. Gutiérrez de Gambra, col. Cldsicos Politicos, Instituto de Estudios Politicos,
Madrid 1966. Locke sah in Filmers Werk cinen Mifibrauch politischer Theologie. Gegen Filmer schreibt er,
weil die Kanzel sich einer solchen Lehre beméichtigt und sie »in the current divinity of the times« umge-
wandelt habe (was auf S. 98 iibersetzt wird: »la teologia admitida en nuestros dias« — die »in unseren Tagen
zugelassene Theologie«). (WS) Dt. Ausgabe des anonym erschienenen Werks: J. Locke, Zwei Abhandlun-
gen iiber die Regicrung. Hrsg. und eingeleitet von W. Euchner, 11. Aufl., Frankfurt/Main 2006.

12 Das Motto des liberalen Biirgertums: »Le roi régne et ne gouverne pas« hat einen Vorldufer, wie Schmitt (Fn,
5). 8. 53, aufzeigt, in einer Formulierung, die sich um das Jahr 1600 gegen Sigismund I11., den Kénig von Polen,
richtet: »rex regnat sed non gubernat«. (WS) Die Sentenz soll GroBkronkanzler Jan Zamoyski (1542-1603) im
polnischen Reichstag gepriigt haben, um die absolutistischen Bestrebungen des Konigs zu hintertreiben.

I3 Dieser Bezug auf die Diktatur muBte auf Carl Schmitt besonderen Eindruck machen, der, aufgrund der
geschichtlichen Umstiinde, bereits vom monarchistischen Legitimismus abgeschen hatte; aber es wiire
eine plumpe Deutung, diese Vorstellung mit dem nationalsozialistischen Fiihrertum [Deutsch im Original]
in Verbindung zu bringen, das auf sie folgte.

14 (WS) Gemeint ist die erste Schrift zu diesem Thema.
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zum Konstitutionalismus, zur Demokratie und zur Anarchie oder zur Diktatur konnte
die Fruchtbarkeit der politischen Theologie in jeder Hinsicht nur Anerkennung erfahren.

Andere Schriften Carl Schmitts aus dieser Zeit'> beschiftigten sich mit der zentralen
Idee von der Gegeniiberstellung des Dezisionismus und des Normativismus — spiter
kam auch noch der Institutionalismus hinzu'® —, allerdings ist es angebracht, eigens eine
kleine Schrift hervorzuheben, die zwar weniger in die Auseinandersetzungen um
Lehrmeinungen eingreifen wollte, die jedoch einen besonderen Widerhall im Verlauf der
Diskussion um die politische Theologie haben sollte: »Rémischer Katholizismus und
politische Form«.'” In diesem Essay behauptet Carl Schmitt, daff die Kirche zusitzlich
zu ihrer iibernatiirlichen Form, die aus ihrem geistlichen Charakter und ihrer geistlichen
Mission hervorgeht, einer politischen Form bedarf, die in der natiirlichen Ordnung und
in der Geschichte jene andere Idee darstellt, die sie ja auch selbst konstituiert: eine Form
der civitas humana, die jeder 6konomischen Konditionierung fremd ist. Kraft dieser
Form ist die Kirche in der Welt als eine weltgeschichtliche Machtform présent. Fiir jede
Uberlegung im Bereich der politischen Theologie ist dies ein Datum von grundlegender
Bedeutung, denn unabhingig von méglichen Uberlagerungen des Handelns der hierar-
chischen Kirche oder der Gldubigen zum Nutzen oder Nachteil bestimmter Formen poli-
tischer Existenz darf nicht vergessen werden, daf sich die Kirche selbst in einer eigenen
politischen Form zeigt, deren méglicher Einfluf3 in Anbetracht anderer politischer For-
men dkonomischer Priagung bereits ein Problem darstellt. Dennoch werden wir an dieser
Stelle nicht auf das Thema der eigenen politischen Form der Kirche eingehen, das ein
Thema des offentlichen Rechts der Kirche ist, fiir das sich iibrigens die iiberkommenen
Kategorien der Monarchie, Oligokratie und Demokratie als ungeeignet erweisen.

Die Fragestellung der politischen Theologie zieht sich durch das Gesamtwerk
Carl Schmitts hindurch.'®

15 Vor allem Politische Romantik, 1919, 6. Aufl., Berlin 1998; Die Diktatur. Von den Anfingen des moder-
nen Souverinititsgedankens bis zum proletarischen Klassenkampf, 1921, 7. Aufl. (= Neusatz auf Basis der
1928 ersch. 2. Aufl.), Berlin 2006; Die geistesgeschichtliche Lage des heutigen Parlamentarismus, 1923, 8.
Aufl. (= Nachdruck der 1926 ersch. 2. Aufl.), Berlin 1996.

19(WS) Vgl. C. Schmitt, Uber die drei Arten des rechtswissenschaftlichen Denkens, 1933, 2. Aufl., Berlin
1993; ders., Politische Theologie (Fn. 7), S. 8.

7 Erstmals verdffentlicht Hellerau, 1923. Neuausgabe Stuttgart 1984 (nach der 2. Aufl., Miinchen 1925).
'8 Man denke zum Beispiel an: Der Hiiter der Verfassung, 1931, 4. Aufl., Berlin 1996; Der Begriff des Poli-
tischen, 1932, 7. Aufl. (= 5. Nachdruck der Ausgabe von 1963), Berlin 2002; Legalitédt und Legitimitét, 1932,
7. Aufl., Berlin 2005; Uber die drei Arten (Fn. 16); Der Leviathan in der Staatslehre des Thomas Hobbes.
Sinn und Fehlschlag eines politischen Symbols, 1938, 2. Aufl., Stuttgart 1995; Die Lage der européischen
Rechtswissenschaft, Tiibingen 1950 (iibernommen in: Verfassungsrechtliche Aufsiitze aus den Jahren
19241954, 1958, 3. Aufl., Berlin 1985, S. 386426, mit einem redaktionellen Anhang von C. Schmitt, S.
426-429) etc. Uber die politische Theologie im Rahmen des Schmittschen Denkens vgl. H. Ball, Carl
Schmitts Politische Theologie, Hochland 21 (1924), 2, S. 263-286; J. Caamaio: El pensamiento juridico-
politico de Carl Schmitt, Porto Santiago 1950, S. 109-115. Doch bleibt in der Besprechung unerwihnt P.
Schneider, Ausnahmezustand und Norm: Eine Studie zur Rechtslehre von Carl Schmitt, Stuttgart 1957, S.
220 ff. Zum Werk von H. Hofmann, Legimitit gegen Legalitit: der Weg der politischen Philosophie Carl
Schmitts, 1964, 4. Aufl. mit einer neuen Einleitung, Berlin 2002, vgl. H. Barion, »Weltgeschichtliche Macht-
form«? Eine Studie zur Politischen Theologie des 11. Vatikanischen Konzils, in: Festgabe Carl Schmitt, 1968
[2 Biinde], 2. Aufl. [1 Band], Berlin 2002, S. 13-59 (21), Fn. 25, auch in: ders., Kirche und Kirchenrecht.
Gesammelte Aufsitze, hrsg. von W, Bockenforde, Paderborn — Miinchen — Wien — Ziirich 1984, 5. 599-645
(607), Fn. 25, und im Werk des Amerikaners G. Schwab, The Challenge of the Exception: An Introduction to
the Political Ideas of Carl Schmitt between 1921 and 1936, Berlin 1970, S. 19.
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2. Widerspruch von Erik Peterson

AnliBlich eines eigenen Beitrags zum Problem der politischen Transzendenz des
Monotheismus in der antiken Welt wendet sich wenig spiter der Theologe Erik Pe-
terson gegen Schmitts Fragestellung der politischen Theologie.! Dieses Werk steht
offensichtlich in Verbindung mit der Gottinger Habilitationsschrift Petersons, die
sich gerade mit dem antiken Monotheismus befaBte.? In diesem Werk wird genauso
wenig wie in seiner Schrift von 1925 »Was ist Theologie?«*' von politischer Theolo-
gie gesprochen. Der Begriff erscheint — allerdings in einem besonderen Sinn — erst-
mals in der 1928 verdffentlichten Korrespondenz mit von Harnack. Beim Gedanken
an einen moglichen Wiederaufstieg des protestantischen Bekenntnisses zur politi-
schen Macht (die zu anderen Zeiten einen Ausgleich zum defizitidren Kirchenbild
und zur defizitiren Dogmatik der Reformatoren darstellte) erklirt Peterson, dall es in
Deutschland nur »auf dem Gebiete der politischen Theologie« im eigentlichen Sinne
zu einer Auseinandersetzung zwischen den Konfessionen kommt.?> Selbstver-
stiindlich handelt es sich hier eher um religitse Politik als um eine echte politische
Theologie. Wenig spiiter, aber noch immer vor seiner Konversion zum Katholizis-
mus, veroffentlicht Peterson seine Schrift »Die Kirche«,?® eine Replik auf von Har-
nacks Widerspruch gegen die bereits zu diesem Zeitpunkt erkennbare Tendenz bei
Peterson, die Kirche in einer von der katholischen Theologie nur wenig unter-
schiedenen Form zu beschreiben, zu deren offener Verteidigung er schlie3lich kurz
darauf iibergehen sollte. Fiir das Verstiandnis des Denkens Petersons ist diese Schrift
von groBer Bedeutung: Die Kirche nimmt den Platz ein, der dem geschichtlichen
»Reich« Jesu Christi zugestanden hitte, wenn sich das jiidische Volk als ganzes
bekehrt hiitte. Die Resistenz der Juden habe das Kommen des Reiches Christi
verzogert und — in diesem Sinne — als Katechon gewirkt.* Dieser Ursprung der

19 E, Peterson, Der Monotheismus als politisches Problem: ein Beitrag zur Geschichte der politischen
Theologie im Imperium Romanum, Leipzig 1935, hier zitiert nach dems., Theologische Traktate, 1951,
2. Aufl. (= Ausgewihlte Schriften, Bd. 1), hrsg. v. B. Nichtweili, Wiirzburg 1994, S. 23-81.

2 E. Peterson, »Heis Theos«: epigraphische, formgeschichtliche und religionsgeschichtliche Unter-
suchungen (= Forschungen zur Religion und Literatur des Alten und Neuen Testaments, Bd. 24), Gottingen
1926 [vorgesehen als Reprint, hrsg. und erweitert von C. Markschies, in: E. Peterson, Ausgewiihite
Schriften, Bd. 8]. Die Dissertation behandelte dasselbe Thema (Teildruck Gottingen 1920).

2L E. Peterson, Was ist Theologie?, in: ders., Theologische Traktate (Fn. 19), S. 1-22.

2 E. Peterson, Briefwechsel mit Adolf Harnack und ein Epilog, in: ders., Theologische Traktate (Fn. 19),
5.175-194 (194).

% Miinchen 1929, auch in: ders., Theologische Traktate (Fn. 19), S. 245-257. Zum Denken Petersons zu
diesem Zeitpunkt vgl. A. Stolz, Hochland 31 (1933/34), S. 458.

4 Der/das katechon nach Thess 2, 2,6 ff. Die geheimnisvolle Beziehung des jiidischen Volkes zur Kirche
ist der Gegenstand einer weiteren Schrift Petersons (nach seiner Konversion): Die Kirche aus Juden und
Heiden, Salzburg 1933, auch in: ders., Theologische Traktate (Fn. 19), S. 141-174. (WS) Die von d’Ors zi-
tierte Figur aus 2 Thess 2 nimmt in Schmitts Geschichtsdenken eine Schliisselfunktion ein, bei Peterson ist
sie nur der Sache nach vorhanden. Dessen Bezugspunkt ist Rom 11 (insbes. Vers 25), und das aufhaltende
Moment besteht fiir ihn im »Unglauben« der Juden (ders., Die Kirche [Fn. 23], S. 248, 254). »Unglauben«
(lat. perfidia) ist keineswegs pejorativ-antijudaistisch oder gar antisemitisch gemeint, wie ein offenbar
unausrottbares MiBverstindnis — vor allem im Zusammenhang mit der nicht abreiflenden Diskussion um
die Preces in der »vorkonziliaren« Karfreitagsliturgie — insinuiert, sondern bedeutet Nichtglauben im
Sinne des christlichen, i. e. trinitarischen Bekenninisses.
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Kirche setzt sie in eine enge Beziehung zum Politischen, withrend er gleichzeitig
jede Erwartung einer politischen Verwirklichung in der Form eines irdischen Rei-
ches am Ende der Zeiten noch vor der Parusie von ihr fernhilt.

Der Begriff »politische Theologie« in dem eigentlichen Sinne, der uns hier inter-
essiert, erscheint bei Peterson erstmals in seiner Schrift »Géttliche Monarchie«,? die
einen Teil des Werkes von 1935 vorwegnimmt. Das Neue dieser letzten Ausar-
beitung liegt hauptsichlich im angefiigten SchluBteil, in dem Peterson das Kirchen-
bild bei Augustinus dem Kirchenbild bei Eusebius von Cisarea, der in der Gunst
Kaiser Konstantins des GroBen stand, gegeniiberstellt. Laut Augustinus sei die
Kirche von jedem Kompromifl mit dem Romischen Reich frei, einer Form, die Euse-
bius als mogliche Verwirklichung des Reiches Gottes verteidigt.”® Diesen Studien
Petersons iiber den politischen Monotheismus ist noch eine weitere zum Thema der
Vislkerengel anzufiigen, die wir weiter unten behandeln werden.?’

Peterson stellt das Verhiltnis zwischen Monarchie und Monotheismus in der
juidischen Verkiindigung dar, die der heidnischen Welt ihre monotheistische Konzep-
tion verstindlich zu machen sucht. Auch in der Auseinandersetzung mit den heidni-
schen Widersachern halten die christlichen Autoren an dieser Formel fest, obwohl
die Heiden iiber die monarchische Analogie mit der Vorstellung hinweggehen, dal
nicht der Monarch direkt, sondern die verschiedenen Kénige oder Anfiithrer im
Lande regieren und daf} der Anspruch einer einzigen universalen Autoritit unheilvoll
wiire. Am entschiedensten preist just Eusebius von Cisarea die gottliche Monarchie
als Vorbild fiir die menschliche Monarchie des Konstantin, des Festigers der Pax Au-
gusta, die der Vorsehung entsprechend durch das Wirken des Augustus in die Welt
kam.” Seine Bedeutung stellt fiir die Verankerung des Erlosungswerks in der
Geschichte einen Topos unter den christlichen Autoren dar, wie wir vor allem bei
Orosius sehen.”” Diese politische — man kénnte auch sagen: »konstantinische« —
Theologie wurde von den Arianern bis in ihre letzten Konsequenzen umgesetzt,

¥ In: Theologische Quartalschrift 112 (1931), S. 537-564.

6 7u dieser Gegeniiberstellung der beiden christlichen Autoren bei Peterson vgl. Schmitt (Fn. 5), S. 47 ff.
Eine in einem gewissen Sinne mittlere Position wiire die des Origenes gewesen; vgl. J. Daza, Imperio ro-
mano y cristianismo, Cuenca 1975.

2 Vgl. unten, Nr. 15.

28 Zu diesem geschichtlich-geistlichen Moment, das durch die postkonziliare Literatur herabgesetzt wurde,
vgl. A. Ehrhardt, Politische Metaphysik von Solon bis Augustin, Bd. 2: Die Christliche Revolution, Tiibin-
gen 1959, S. 259-292. Vgl. auch E. de Martino, Storia della Costituzione romana, Bd. V, Neapel 1971, S.
188-192.

%% Zur Bedeutung der Verbindung der Ankunft Jesu Christi mit der Herrschaft des Augustus vgl. Peterson,
Kaiser Augustus im Urteil des antiken Christentums, Hochland 30 (1933), S. 289-299, Bereits hier wird
auf die Vorstellung von der christlichen Unvereinbarkeit mit den Folgen der politischen Theologie ange-
spielt, die diese Verbindung mit sich bringt, da die Beschriinkung der Kirche auf das Romische Reich die
Universalitit derselben in Gefahr bringt: eine Betrachtungsweise, die in der Schrift von 1935 nicht mehr
derart ausdriicklich durchgefiihrt wird trotz der offensichtlichen thematischen Verkniipfung zwischen bei-
den Schriften. Zur besonderen Bedeutung, die die christliche Tradition dem Jahr 38 v. Chr. gibt, vgl. A.
Ferrari, in: Bol. Acad. de la Hist., 1970, Nr. 166, S. 139-166, und Nr. 167, S. 193-196. Die Volkszihlung
des Augustus hatte nach mittelalterlicher Denkweise dazu gedient, Jesus Christus das romische Biirger-
recht zu verleihen.
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wihrend sie fiir die Lehre von der Dreieinigkeit in der katholischen Kirche
Schwierigkeiten mit sich gebracht hiitte. Das wiirde auch erklaren, warum die
christlichen Autoren, nachdem sie der heilige Augustinus eingehend unterwiesen
hatte, schlieBlich davon absahen, auch wenn der Topos der gottlichen Monarchie bei
ihnen weiter bestehen konnte. Fiir Augustinus hatte die angebliche Pax Augusta
nichts Providentielles.*” Eusebius, dessen Lehre vom Dogma von der Heiligsten
Dreifaltigkeit nicht als ginzlich rechtgldubig angesehen werden kann, wiire dann der
Prototyp des Verantwortlichen fiir diese Art theologisch-politischer Propaganda, die
Konstantin gewogen ist. Aber die politische Theologie sollte bereits aufgehort
haben, eine wirkliche Frage darzustellen, da sie zusammen mit der Politik der kon-
stantinischen Kirche als maBgebliches Vorbild fiir das politische Denken der Chri-
sten pauschal in Verruf gekommen war. Das Dogma von der Heiligsten Drei-
faltigkeit beseitigte gerade das politische Problem des Monotheismus in der
christlichen Welt, denn allein fiir das jiidische Volk oder fiir die Heiden oder
Hiiretiker konnte die Vorstellung des Monotheismus im Hinblick auf die politischen
Formen und Lehren eine konkrete Auswirkung haben, da die Dreieinigkeit
schlieBlich allein in Gott vorstellbar ist und nicht in einem analogen Sinn auf die
politische Ordnung iibertragen werden kann.*' Mehr noch als dieser Grund der got-
tlichen Besonderheit der Dreieinigkeit veranlaBite Peterson aber in Wirklichkeit zu
einer derart kategorischen Ablehnung der politischen Theologie die Ansicht, wonach
jede analoge Ubertragung ciner géttlichen Wirklichkeit auf die politische Ordnung
ein Widerspruch zur wesentlichen eschatologischen Perspektive des Christentums
sein miisse, fiir das es eine Unmiglichkeit darstellt, das Reich Gottes in der
Geschichte des Menschen als bereits vollzogen zu erachten. Wobei nicht vergessen
werden darf, daB sich das christliche Denken der Jahre, in denen Peterson seine fiir
die politische Theologie verheerende SchluBfolgerung verdffentlichte (1935),
gerade gegen den in einigen europdischen Volkern vorherrschenden politischen
Totalitarismus wandte, fiir den wiederum eine verwirrte Analogie von politischem
Providentialismus giinstig erscheinen konnte, da sich der Totalitarismus wie der
Marxismus die Erfiillung der Gliickseligkeit des Menschen schon auf Erden zum
Ziel gesetzt hatte.’ So erklirte Peterson flugs jede politische Theologie fiir aus-
geschlossen.

30 Tatsiichlich ist fiir Augustinus das »Reich Christi« die Kirche — »Ecclesia et nunc est regnum Christi reg-
numque caelorums« (De civ. Dei, 20, 9) —, und die Fiirsten dieser Welt kénnen nicht von diesem geistlichen
Reich sein; vgl. J. N. Figgis, The Political Aspects of S. Augustine’s »City of God«, London 1921, S. 68 ff.
Zum Verhiltnis zwischen Kirche, Reich Christi und Reich Gottes siche weiter unten, Nr. 16.

1 Im selben Sinn spricht sich wiederholt aus E. Topitsch, Kosmos und Herrschaft. Urspriinge der »politi-
schen Theologie«, Wort und Wahrheit. Monatsschrift fiir Religion und Kultur 10 (1955), S. 19-30, fiir den
die politische Theologie nur heidnisch bzw. hiretisch sein kann; ebenso W. Seston, Propylien-Welt-
geschichte TV, 1963, S. 504, den Schmitt (Fn. 5), S. 17, Fn. 1, zitiert.

32 S0 zum Beispiel A. Dempf, der in seiner Besprechung der »Theologischen Traktate« (in: Hochland 44
[1951-1952], S. 64-68) mit einer unfreundlichen und ungerechten Bezugnahme auf Schmitt (S. 67) diesen
als einen »Erneuerer« der Idee, das Leben auf Erden mit dem verheifienen ewigen Leben gleichzusetzen,
vorstellt und als jemanden, der sich der »furchtbaren Gefahr der Verabsolutierung« nicht bewult ist, die
damit einhergeht.
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3. Heidnische politische Theologie

In der Diskussion zwischen Carl Schmitt und Peterson und deren Nachfolgern
verengte sich der Blick iibermiifiig sowie in einer nicht mehr schliissigen Weise,
da man darauf aus war, von einem Gedanken der antiken Welt zu einem friih-
zeitigen Ausschluf3 der politischen Theologie in der Moderne zu kommen, auf die
sich ja besonders Carl Schmitt bezog. Zwei Sichtfelder wurden methodisch
ausgeschaltet: das der heidnischen und das der mittelalterlichen politischen Theo-
logie.

Indem Peterson die Moglichkeit »jeder >politischen Theologie<« verneinte, kam
er auch dazu, den Gebrauch dieses Begriffs da, wo es um die heidnische Welt ging,
von der gerade er bei seiner Kritik ausgegangen war, auszuschlieflen.

Sicherlich haben wir hier unter Theologie eine heilige Wissenschaft zu verstehen,
die die Offenbarung zum Gegenstand hat, und in diesem Sinne gibt es keine andere
Theologie als die christliche.*> Womadglich ist es jedoch nicht verkehrt, die Gesamt-
heit der Vorstellungen von Gottlichkeit, die im heidnischen Denken, konkret im grie-
chisch-rémischen Heidentum, herrschten, ebenfalls Theologie zu nennen, und in
diesem Sinne haben wir von heidnischer Theologie gesprochen.

Das Thema des Monotheismus, dessen Beziehung zur hellenistischen Philosophie
Peterson beleuchtete, wirft bereits vor dem Christentum klar umrissene Schatten
voraus, wie Peterson in seiner Monographie belegt; zum Beispiel in jenem Vers des
Ovid [recte: Horaz**] (Carm., 3.5,1 ff.): »caelo tonantem credidimus lovem regnare,
praesens divus habebitur Augustus«. Politische Erscheinungen wie die Vergott-
lichung des Kaisers, zum Beispiel seine Verehrung oder jede Propaganda zur Festi-
cung seiner Stellung, selbst die offizielle Anrede mit ihrer Betonung des Gottli-
chen,* darf man nicht als theologisch ansehen.

Als genuin theologisch kann dagegen der Monotheismus des Sonnenkultes an-
gesehen werden, der unserer Auffassung nach® die auf Vereinheitlichung zielende
Politik Caracallas bestimmt. Am augenfilligsten ist die Ausdehnung des rodmischen
Biirgerrechts auf alle freien Bewohner des Romischen Reichs im Edikt des Jahres
212.

*(WS) E. Peterson, Monotheismus (Fn. 19), S. 59.

M (WS) Hier liegt eine Verwechslung vor: Die Verse stammen aus den Oden (Buch 3, Ode 5, V. 1-3) des
Quintus Horatius Flaccus (65-8 v. Chr.). Peterson (Fn. 19, S. 25) eréffnet seine Abhandlung mit einem Zi-
tat aus Homers »Ilias«.

¥ In diesem Sinne des Ausschlusses einer moglichen heidnischen Theologie fuBert sich H. U, Instinsky,
Kaiser und Ewigkeit, in: Hermes. Zeitschrift fiir klassische Philologie 77 (1942), S. 313-355 (353 ff.), mit
Bezug auf den Titel victor und aeternus.

3 A, d’Ors, Estudios sobre la »constitutio Antoniniana«, V: Caracala y la unificacién del Imperio, in:
Emerita. Revista de Lingiiistica y Filologia Cldsica 24 (1956), S. 1-26 (19): »Die lebendige Mitte der
ganzen Politik Caracallas wurzelt exakt in einer speziellen theologischen Konzeption, deren grundlegende
Merkmale der Synkretismus und der Monotheismus der Sonne sind«; ebd. (S. 25 f.); »Es ist das theolo-
gisch-politische Pathos, das die constitutio Antoniniana inspiriert, der entscheidende Akt der Reichseini-
gung, der dem dritten Jahrhundert seinen Stempel aufdriickt«.
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Auch schien es mir, daB hinsichtlich der Herrschaft der clarigatio oder der Er-
klidrung des gerechten Krieges und des berechtigten Sieges [victoria legitimal]®” wie
auch der auguratio und ihrer siikularisierten Form der auspicatio®® von einer politi-
schen Theologie gesprochen werden kann. Tatséichlich bin ich der Uberzeugung, dafl
man in diesen wie auch in weiteren Aspekten heidnischer politischer Vorstellungen
konkrete Ableitungen des rechtlich-politischen Lebens aus vorhandenen theologi-
schen Begriffen erkennen kann. Das geht iiber einfache religiose Implikationen im
politischen Leben hinaus. Allerdings ist dieser Aspekt politischer Theologie von de-
nen unbemerkt gebliecben, die sich an der Polemik beteiligten, deren Geschichte wir
gerade nachzeichnen. Wie es hiufig geschieht, geriet dieser Aspekt jenseits des
Streitthemas auBer Betracht, als sich die Kontrahenten auf das konkrete Thema, im
vorliegenden Fall die christliche Theologie hinsichtlich der christlichen Monarchie
und ihrer Ubertragung in eine sikularisierte Form, fixiert hatten.* Das hat die
Fragestellung der politischen Theologie auf eine verengte Bahn gebracht, was sich
keineswegs als hilfreich erweisen sollte.

4. Politische Theologie im Mittelalter

Uberraschender noch als dieser methodologische Ausschluf einer vorchristlichen
politischen Theologie ist der der ganzen politischen Theologie, die im Mittelalter in
Bliite stand, ohne daf} sie mit dem trinitarischen Dogma inkompatibel gewesen wiire.
Entgegen der Behauptung Petersons fiihrie das Dogma der Heiligsten Dreifaltigkeit
nicht dazu, dal} sich das Christentum den Fragen der politischen Theologie nicht
gestellt hitte. Das ist durch thre Anwesenheit in der politischen Weltanschauung im
byzantinischen Bereich offensichtlich.*’ In Byzanz geht man selbst so weit, das trini-
tarische Dogma auf die Koregentschaft Konstantins I'V. Pogonatos, Herakleios’ und
Tiberios’ zu projizieren; damals erscheint die Anrufung eis triada pistewomen: tous
treis stepsomen, auf die naturgemil verzichtet wird, als die Koregentschaft im Jahr
681 ein Ende findet.

Die enorme Bliite der politischen Theologie im Mittelalter macht dies jedoch noch
viel deutlicher.

T A. d’Ors, La teologia pagana de la victoria legitima (Konferenz in Coimbra 1945 — kurz vor dem Waf-
fenstillstand —, verdffentlicht in: Boletim da Faculdade de Direito, 1945, sodann [zusammen mil zwei wei-
teren Aufsiitzen und unter Auslassung des Adjektivs »legitima«; (WS)] in: ders., Tres temas de la Guerra
Antigua, Arbor 20 (1947), S. 155-202, und schlieBlich in dem — C. Schmitt gewidmeten — Buch dess., De
la Guerra y de la Paz, Madrid 1954, S. 69-88.

3% A d’Ors, Inauguratio, in: Publicaciones de la Universidad Internacional Menéndez Pelayo, Nr. 40, San-
tander 1973, S. 36 {f., auch in: ders., Ensayos de teoria politica, Pamplona 1979, S. 79-94.

¥ Dasselbe muf leider von meiner Problemanzeige der politischen Theologie in der Schrift von 1959
gesagt werden, auf die ich mich weiter unten (Fn. 53 und 125) beziche.

40 [Tber diese Weltanschauung vgl. O. Treitinger, Die ostromische Kaiser- und Reichsidee nach ihrer
Gestaltung im hdéfischen Zeremoniell, Jena 1938, Nachdruck [zusammen mit der anderen Schrift] unter
dem Titel: Vom ostromischen Staats- und Reichsgedanken, 1940, 2, Aufl., Darmstadt 1956, der sich trotz
allem der Absage [an eine christliche politische Theologie; (WS)] Petersons anschlielit (5. 44-46).
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Von besonderem Interesse erweist sich in diesem Sinne das sehr ergiebige Werk
von Kantorowicz, das sich ausdriicklich als eine Studie der mittelalterlichen politi-
schen Theologie ausweist.*' Wenn man Stiirke und Dauerhaftigkeit theologischer
Ideen in den politischen Theorien im Laufe mehrerer Jahrhunderte im Mittelalter in
vielfiltigen Aspekten und mit vielfdltigen Variationen iiberblickt, ist es unver-
standlich, dafd man nicht gleich von dieser Epoche ausgehend, sondern umgekehrt
erst von der Epoche der Sikularisierung aus von politischer Theologie sprach, um
dann spiiter von der Epoche des frithen romischen Christentums aus zu erwidern. In
Wirklichkeit sollten alle Moglichkeiten eines echten Zugangs zur politischen Theo-
logie gerade in den politischen Ausdriicken dieser stark theologisch geprigten
Epoche gesucht werden.

Dazu ist als erstes zu bemerken, daf} das theologische Modell fiir die politische
Doktrin hier, wenn man vom Trinititsdogma der Gottheit und nicht vom Reich
Christi und der doppelten Natur des menschgewordenen Wortes ausgeht, nicht die
ohnehin nur schwach konturierte »gottliche Monarchie« war. Christus wird somit zu
einem Antitypus des rituell gesalbten Konigs, und dieser hat dann eine doppelte Per-
sonlichkeit oder, gemil} der englischen Doktrin in der frithen Epoche der Tudors, die
dem Buch von Kantorowicz den Titel gibt, einen doppelten »Korper«: den kontin-
genten des Konigs und den dauerhaften des politischen Korpers, die Krone, die
konigliche Wiirde und so weiter, gemill den verschiedenen Ausdriicken der ver-
schiedenen Zeiten und Gegenden. Tatsédchlich ist die Vorstellung vom Fortbestehen —
von der Langlebigkeit, die den Konig mit den Engeln gleichsetzt — im Mittelpunkt
jedes politischen Denkens, das selbstverstindlich auf theologische Begriffe zuriick-
greift, die von Kanonisten umgesetzt werden, die ihrerseits von dhnlichen Zielen
geleitet sind: Die Fortdaver der Kirche wird somit auf das Fortbestehen des Reiches
und das der verschiedenen Konige iibertragen, da »der Konig Herrscher auf seinem
Gebiet ist«.

Die Juristen des 13. Jahrhunderts entfernen sich von der christologischen Konzep-
tion und wenden sich, gestiitzt auf die Lehre vom Corpus mysticum der Kirche, der
eher sikularen Vorstellung von der Fortdauer durch das unsichtbare Prigemal der ju-
ristischen Person zu. Man geht an dieser Stelle von der Analogie mit Christus zur
Analogie mit seiner Kirche und vom gesalbten Konig zum Symbol der politischen
Gemeinschaflt oder einer ihrer bedeutendsten Einrichtungen, dem Fiskus, der
Staatskasse, tber: fiscus non moritur.

Keine andere historische Epoche als die des Mittelalters weist eine Lehre politi-
scher Theologie auf, die reicher an Ubertragungen, Gegenpositionen, Verzweckun-

L E, H. Kantorowicz, The King’s Two Bodies: A Study in Medieval Political Theology, Princeton, 1957
(dt. Ausg.: Die zwei Korper des Konigs. Eine Studie zur politischen Theologie des Mittelalters, Stuttgart
1992). Vgl. auch das Buch von M. Barcia Pelayo, El reino de Dios, arquetipo politico, Madrid 1959, das
die spitere Studie desselben Autors iiber La idea medieval del derecho, Caracas 1962 (auch in: ders., Obras
Completas, Tomo II, Madrid, 1991) vervollstindigt. Barcia Pelayo hat sowohl das Werk von Kantorowicz
im Blick als auch das von W. Ullmann, The Medieval Idea of Law as represented by Lucas de Penna: a
study in fourteenth-century legal scholarship, London 1946, Es ist erstaunlich, dal diese ganze Literatur
wiihrend der Diskussion um die Moglichkeit einer politischen Theologie tibergangen wurde.
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gen im Sinne der Symbolbildung,* ja auch an Widerspriichen ist. Fiir sie war das
Dogma der Heiligsten Dreifaltigkeit iiberhaupt kein Hindernis. Da die ganze mittel-
alterliche Kultur zutiefst theologisch durchdrungen war, so war es die Politik
notwendigerweise auch, und zwar ganz besonders.

5. Inder Nachkriegszeit

Der Ansehensverlust der »politischen Theologie« nach dem Weltkrieg, jedoch
auch schon seit der Epoche des Totalitarismus in Europa, ging mit der verstindlichen
Reaktion auf diesen einher, es war schlielich zu befiirchten, dal der neue politische
Absolutismus durch solche Spekulationen Unterstiitzung auf der Seite der Katho-
liken finden konnte. Die Lehre von der Diktatur als einzig moglichem Ersatz fiir die
alte Monarchie entsprechend der Diagnose von Donoso Cortés, die Carl Schmitt nur
noch aufwertete, konnte geeignet erscheinen, der gefiirchteten ideologischen Konse-
quenz Vorschub zu leisten.

Zu dieser kritischen Position gehort ausdriicklich eine Schrift Romano Guardinis
iiber den Mythos der neuen »Heilbringer« von 1946.* Guardini jedoch, der vor dem
Betrug warnt, die Heilssendung Christi auf einen Konig oder Diktator zu iibertragen
— er denkt hauptsichlich an den »Heilbringer der zwolf Jahre«, an Hitler —, schliel5t
nicht jede mégliche politische Theologie aus, sondern scheint eine neue religise
Grundlegung der politischen Macht zu fordern: »Es erhebt sich das Problem«, sagt
Guardini, »wie eine neue Grundlegung des Staates geschehen konnte, jedoch ohne
daf dieser jedesmal zu einer reinen Macht- und Interessenorganisation
verkommt.«* Indem Guardini die Vorstellung vom »Christkonig« als dem Uber-
winder jedes politischen Absolutismus als giiltig anerkennt, hilt er es fiir notwendig,
eine andere, neue Verbindung mit einem solchen Begriff zu finden, um eine theolo-
gische Rechtfertigung des nicht-monarchischen modernen Staates zu begriinden.

Vielleicht war es dieser Vorbehalt zugunsten einer neuen politischen Theologie —
die im iibrigen nicht einmal ein Entwurf war — , die Guardini von der Kritik Peter-
sons trennt und die dazu fiihrte, daB er in der Diskussion um die politische Theologie
selbst in Deutschland unbegreiflicherweise vergessen wurde. Dennoch kommt mir
dieser Vorbehalt zugunsten der politischen Theologie bemerkenswert vor.*

2 Die Theorie von den beiden Gewalten, der geistlichen und der weltlichen, wird zum Beispiel mit den bei-
den Schwertern symbolisiert, von der Jesus Christus zu Beginn seines Leidens, als sie ihm als Moglichkeit
zur Selbstverteidigung vorgefiihrt werden, sagt: »sat est«. (WS) D’Ors bezieht sich offenbar auf Lk 22,38
(Vulg.), wo es freilich heifit: »at illi dixerunt Domine ecce gladii duo hic at ille dixit eis satis est«,

# R, Guardini, Der Heilbringer in Mythos, Offenbarung und Politik: Eine theologisch-politische Besin-
nung, Stuttgart 1946, Neuauflage Mainz 1979, span. Ausgabe unter dem — vielleicht nicht sehr gliicklichen
— Titel: El Mesianismo en el Mito, la Revelacion y la Politica; con un prélogo de Alvaro d’Ors (= Bibliote-
ca del Pensamiento Actual, Bd. 1), 1948, 2. Aufl. 1956.

# Span. Ausgabe, S. 122 ff. (WS) Das Zitat ist im Original nicht nachweisbar.

45 In meinem Vorwort zur span. Ausgabe des Werks Guardinis behandelte ich gerade diesen Punkt nicht, da
ich meine Aufmerksamkeit auf das Thema des »Europiertums« bei Guardini konzentrierte, was meiner
Meinung nach die unzulissige Ersetzung des Mythos des politischen Heilbringers durch den Mythos des
heilbringenden Schicksals Europas mit sich brachte.
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Gerade durch dieses Zusammentreffen mit der Haltung gegen den politischen To-
talitarismus ist die Tatsache von Interesse, dall anderseits die politische Theologie im
Spanien der vierziger Jahre — nach dem Sieg der nationalen Krifte von 1939 — eine
bedeutende Rolle spielte. Der militdrisch errungene Sieg sollte schlieBlich einen
Krieg beenden, den man zwar »Biirgerkrieg« nennt, der aber eigentlich keiner war,
sondern eher ein religids-patriotischer Krieg, denn der Sieger fiihrte ihn als einen
»Kreuzzug« und zweifelsohne unter dem wohlwollenden Blick der spanischen Bi-
schofe. Es war deshalb kein Biirgerkrieg, weil dieser Sieg weder eine Ideologie
geschweige denn eine konkrete politische Ordnung, sondern eine ganz und gar of-
fene Situation mit sich brachte, die eine personliche Machtfiille bedeutete, wie dies
tatsichlich auch bei den unverdichtigsten Ubergingen von einem weltanschaulichen
System zum anderen der Fall war, das heifit ohne offensichtlichen Bruch der Konti-
nuitdt. Und gerade dadurch hatte dieser Sieg, der ja kein Sieg in einem »Biir-
gerkrieg« war, keine entscheidende Wirkung auf die Zukunft, wie sie die wahrhaft
biirgerlichen Kriege {iblicherweise haben. Bei aller tatsdchlichen Bedeu-
tungslosigkeit der in Frage stehenden politischen Weltanschauungen, die zum Sieg
von 1939 beitrugen, ist es nicht weniger ausgemacht, daf} die bedeutendsten darunter
— sowohl Karlismus als auch Falangismus — durch ein religidses Fundament und
konkret durch eine politische Theologie gerechtfertigt wurden. Fiir den Karlismus
war die Form der volksnahen Monarchie des legitimen Konigs eine Folge der
»gesellschaftlichen Herrschaft Christi«; darauf werden wir spéter noch zu sprechen
kommen. Fiir die Falange war der »Imperialismus« eine Form politischer Erlésung,
die sich jedoch nicht auf die Utopie eines neuen Paradieses auf Erden nach der
Art des jiidischen oder marxistischen Messianismus beschrinkte, sondern die sich
als eine Vorbereitung auf das Gottesreich verstand, von woher sich auch der
talangistische Leitspruch »durch das Reich zu Gott« (por el Imperio hacia Dios) er-
kldren laft.

Die Reichsidee war trotz ihrer fehlenden niheren Bestimmung Ausdruck der of-
fiziellen politischen Theologie dieser ersten Jahre nach dem Sieg. Die gesamte poli-
tische Propaganda dieser Zeit verbreitete diese Idee, wir aber werden uns darauf
beschriinken, an dieser Stelle an ein Werk zu erinnern, das besonders interessant ist,
weil es sich dabei gerade nicht um ein Werk einfacher politischer Propaganda han-
delt,*® sondern um das Werk eines Philosophen — des baskischen Jesuiten Elorduy —,
eines wahren Kenners der Scholastik und der Philosophie des Sudrez, sowie um das
Werk des Autors einer hervorragenden Dissertation {iber die Sozialphilosophie der
Stoiker. Dieses Buch"’ ist, auch wenn es von der einschligigen Literatur vergessen
wird, eindeutig ein Werk politischer Theologie mit einem weitgespannten Horizont,
auch wenn womdoglich sein Autor, der zu diesem Zeitpunkt die Schriften von Carl

4 Die Tatsache, dall dieses Werk fiir eine Konferenz entstand, die von der Real Academia de Ciencias
Morales y Politicas einberufen wurde und von dieser Einrichtung ausgezeichnet wurde, reicht nicht aus,
um von Propaganda zu sprechen.

TE. Elorduy, La idea del Imperio en el pensamiento espaiiol y de otros pueblos: memoria premiada por la
Real Academia de Ciencias Morales y Politicas en el concurso ordinario de 1939-1941, Madrid 1944,
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Schmitt*® und Erik Peterson nicht kannte, den Begriff nicht einsetzt. Aber er lenkt
seine Aufmerksamkeit nicht nur auf die heidnische Mythologie des Reiches und auf
den jiidischen Messianismus, auf die religiose Bedeutung der politischen Symbole,
sondern auch auf die christliche Begriindung des gottlichen Ursprungs der Macht
sowie auf Orosius, der gerade im spanischen Denken nicht fehlen darf, genauso wenig
wie die Idee, die zur Zeit Elorduys in hohem Ansehen stand, wonach das Spanische
Reich dank Karls 1. von Spanien, Karls V. von Deutschland,* vom Heiligen Rémis-
chen Reich Deutscher Nation abstammt. »Die angemessene Politik« — so schliefit
Elorduy (S. 499 ff.) — »ist die Vorbereitung des ewigen Gottesreiches«, »die Reiche
dieser Welt werden um so ruhmreicher iiberdauern, je gréBer der Einsatz wire, den sie
dann fiir die Verwirklichung des Gottesreiches unter den Menschen erbracht haben
werden«, denn die Macht des Konigs, »sein politisches Werk, wird fiir immer als
moralische Person das gottliche Reich mit einbeziehen«, und somit ist dieses »Reich
Kulmination — wie das Omega des gottlichen Logos —, welche die Erlésung der Men-
schen und der Volker vollzieht«, Wahrscheinlich hat es in jenen Jahren keine Deutung
des offiziellen Leitwortes »durch das Reich zu Gott« von héherem intellektuellen
Anspruch gegeben als diejenige des baskischen Jesuiten, dessen bedeutendes Werk
jene am Thema der politischen Theologie Interessierten wohl iibersehen haben. Es
versteht sich, dal in diesen Jahren in Deutschland und in der ganzen Welt das Er-
scheinen eines solchen Buches unvorstellbar war. In der Entgegensetzung Petersons —
eines deutschen konvertierten Priesters”' — und Elorduys — eines spanischen Jesuiten —
kann man die erhebliche Kluft zwischen der geschichtlich-geistigen Verfassung
Spaniens und derjenigen Europas in diesen Jahren erkennen.’? Auch 1Bt sich aus der
spanischen Perspektive meine eigene Position angesichts des Themas der christlichen
politischen Theologie™, auf die ich spiter zuriickkommen werde, besser erkliren.

* Von diesem Autor zitiert er nur zwei themenfremde Artikel, die in der Revista de Estudios politicos (=
REP) veroffentlicht wurden. (WS) D’Ors bezieht sich auf C. Schmitt, El concepto del imperio en el dere-
cho internacional, in: REPI(1941), 1, S. 83—101: Cambio de estructura del derecho internacional. Confe-
rencia del Professor de la Universidad de Berlin Dr. Carl Schmitt en el Instituto de Estudios politicos, in:
REP YV, annexes, (Juni 1943), S. 3-36 [erweiterter Text eines am 1. Juni 1943 am Institut fiir politische Stu-
dien in Madrid gehaltenen Vortrags].

4 In diesem Sinne zum Beispiel A. Tovar (von Elorduy zitiert), El Imperio de Espana, 1936, 4. Aufl., 1941,
S. 56: »Spanien erhilt seine Wiirde nicht von einem nationalen Halbinselreich, sondern vom Reich, dem
einzigen Reich Europas, dem Heiligen Romischen Reich Deutscher Nation«.

3 Damit bezieht sich Elorduy anscheinend auf die mittelalterliche Unterscheidung von der persona gemina-
ta: Nicht um die physische Person des Konigs, sondern um seine Amtspersonalitit geht es; vgl. oben, Nr. 4.
S1(WS) Hier irrt d’Ors: Peterson war kein »sacerdote«, sondern blieb (verheirateter) Laientheologe, eine
Spezies freilich, die damals — wie heute noch im romanischen Raum — ungewshnlich war,

2 Bei diesen Vergleichen zwischen Spanien und anderen Lindern Europas mul} daran erinnert werden, daly
der Sieg von 1939 fiir Spanien die Befreiung von einem ungliicklichen demokratischen Experiment (von
der Republik von 1931-1936) handelte, wihrend 1945 fiir Europa die Befreiung von der totalitdren Unter-
driickung bedeutete, nach einem Krieg, der wenige Monate nach dem spanischen Sieg begonnen hatte, Die
wir Soldaten in dem spanischen Krieg waren, kannten dic Angst, iibergangslos in einen Weltkrieg
hineingezogen zu werden, der uns fremd war, aber Gott wollte, dal dem nicht so wiire.

*3 D’Ors, Nacionalismo en crisis y regionalismo funcional [(WS) eigentlich: Crisis del nacionalismo y re-
gionalismo funcional], in: Derecho de Gentes y organizacién internacional, Santiago 1959, 2. Aufl. 1964,
spiter [unter dem von d’Ors genannten Titel; (WS)] aufgenommen in: ders., Papeles del oficio universi-
tario, Madrid 1961, S. 310-343.
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6. Theologie der Revolution

Jahre spiter kam ein neuer Gebrauch der »politischen Theologie« auf, gerade als
Begriffsinstrument der neuen »progressiven« Stromung, die in der Folge des
Zweiten Vatikanischen Konzils stark wurde. Charakteristisch fiir diesen neuen Mo-
ment ist die Position von J. B. Metz.> Fiir ihn rechtfertigt die Theologie von der
christlichen Liebe die Revolution gegen einen Status gquo der Ungerechtigkeit.

So wird weder eine politische Theologie der Tradition noch der Sikularisierung,
sondern eine Theologie der Revolution begriindet.” In diesem Sinne sowie in Uber-
einstimmung mit Metz dufert sich Feil,”® der im Gegenzug die Moglichkeit einer
politischen Theologie der Gegenrevolution (erneut in Petersons im Schnellverfahren
zustande gekommenen Urteil grundgelegt) bestreitet und sie statt dessen als heidni-
schen Riickschritt ansicht. Gegen Metz wendet sich die Kritik Hans Maiers,”” der
erneut die Begriindung Petersons heranzicht, wonach eine trinitarische Theologie
wie die christliche mit einer jeglichen vorgeblichen politischen Theologie inkompa-
tibel ist.

Somit scheint das negative Urteil Petersons auf die eine oder andere Weise eine
spiirbare Wirkung auf das nachfolgende Denken gehabt zu haben.

7. Barion und das Vaticanum I1

Ohne die mittelalterliche oder die antike Dimension der politischen Theologie im
Blick zu haben, verliingerte Hans Barion, in einem gewissen Sinne®® Schiiler Carl
Schmitts, die Schmittsche Fragestellung der politischen Theologie in Richtung der
politischen Transzendenz des kanonischen Rechts’ und ganz konkret der politi-

1 J. B. Metz, Friede und Gerechtigkeit — Uberlegungen zu einer »politischen Theologie«, in: Civitas.
Jahrbuch fiir christliche Gesellschaftsordnung, Bd. 6, Mannheim 1967, 9-19; ders., Zur Theologie der
Welt, Mainz — Miinchen 1968, 5. Aufl. 1985; ders., Politische Theologie, in: K. Rahner (Hrsg.), Sacramen-
tum Mundi. Theologisches Lexikon fiir die Praxis, Bd. 3, Freiburg i. Br. 1969, Sp. 12321240 [jetzt auch
in: I. B. Metz, Zum Begriff der neuen Politischen Theologie 1967-1997, Mainz 1997, S. 26-32].

%5 Von »Theologie der Revolution« wird manchmal in einem anderen Sinne gesprochen; nimlich im Sinne
einer Ablehnung der Religion als Erfordemnis der Revolution, eine Anschauung, die offensichtlich von
Hegels Postulat ausgeht, demzufolge es téricht ist zu denken, daf die Revolution ohne eine Reform der Re-
ligion maglich ist, denn die Revolution erfordert die Reform, und die lutherische Reform war das grundle-
gende Moment (mehr als die Franzésische Revolution) der revolutioniren Entwicklung der Moderne. Vgl.
dazu G. Rohrmoser, Anmerkungen zu einer Theologie der Revolution, in: Festgabe Schmitt (Fn. 18), S.
617-631.

% E. Feil, Von der »politischen Theologie« zur »Theologie der Revolution«?, in: ders./R. Weth (Hrsg.),
Diskussion zur »Theologie der Revolution«, Miinchen — Mainz 1969, S. 110-132.

37 H. Maier, Politische Theologie. Einwiinde eines Laien, Stimmen der Zeit 183 (1969), S. 73-91, auch in:
ders., Katholizismus und Demokratie. Schriften zu Kirche und Gesellschaft, Bd. 1, Freiburg i. Br. 1983, S.
185-207.

¥ (WS) Barion hat nach seinem Theologiestudium, zwischen 1924 und 1928, mehrere Vorlesungen
Schmitts in Bonn gehért und sich wohlwollend-kritisch mit Schmitts Werken, vor allem zur Frage der poli-
tischen Theologie, auseinandergesetzt; insofern kann er als »Schiiler« Schmitts gelten. Vgl. unten, Fn. 60,
*H. Barion, Ordnung und Ortung im kanonischen Recht, in: FS Carl Schmitt, Berlin 1959, S. 1-34, auch
in: ders., Kirche und Kirchenrecht (Fn. 18), S. 181-214,
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schen Ideenwelt, die die Dokumente und der allgemeine Sinngehalt des Zweiten
Vatikanischen Konzils durchscheinen lieBen.®

Barions Kritik am Progressismus in der Kirche wollte jedem Vorschlag politischer
Paradigmen, die sich nicht aus der Offenbarung®' ergeben, den theologischen Eigen-
charakter absprechen, wenn ihm auch nicht abgesprochen wurde, politische Theolo-
gie zu sein. An diesem Punkt niherte sich Barions Kritik der von Peterson an, auch
wenn ihre betreffenden Uberlegungen im allgemeinen verschieden waren. Deshalb
zeigte sich auch Barion® nicht einverstanden mit Petersons Position, von dessen
Werk er damals nicht ahnte, daB es die Resonanz haben wiirde, die es dann tatsich-
lich kurz darauf hatte.%

Die Kritik an dem, was Barion »progressistische politische Theologie« des Zwei-
ten Vatikanum nennt, verdichtet sich in der Kritik an Artikel 74 von Gaudium et Spes
(1965). Um dieses kritische Urteil bewerten zu konnen, scheint es geboten, den
genauen Wortlaut des Artikels vor Augen zu haben, der wie folgt iibersetzt wird:%*

»(Natur und Zweck der politischen Gemeinschaft.) Die Menschen, Familien und vielfiltigen
Gruppen, die die staatliche Gemeinschaft bilden, sind sich ihrer eigenen Unzuldnglichkeit be-
wusst, ein voll menschliches Leben einzurichten, und erkennen die Notwendigkeit einer um-
fassenderen Gemeinschaft, in der alle tidglich ihre eigenen Krifte dazu verwenden, das Gemein-
wohl immer besser zu besorgen (vgl. Enz. Mater et Magistra, 1961). Deswegen bilden sie die
politische Gemeinschaft gemal ihren vielfiltigen Formen. Die politische Gemeinschaft be-

S0°H. Barion, Kirche oder Partei? Romischer Katholizismus und politische Form, in: Der Staat 4 (1965), S.
131-176, und ganz besonders ders., Das konziliare Utopia. Eine Studie zur Soziallehre des Zweiten
Vatikanischen Konzils, in: Sikularisation und Utopie. Erbracher Studien, Ernst Forsthoff zum 65. Geburts-
tag, Stuttgart — Berlin — Kdln — Mainz 1967, S. 187-233; ders., Festgabe Schmitt (Fn. 18). Einen kurzen
Hinweis auf die Bedeutung, welche das Thema der politischen Theologie in seinem Denken einnahm, gibt
Barion in seiner Dankesrede zur Ehrengabe, die ihm anlid6lich des Erreichens des 70. Geburtstags iiber-
reicht wurde: Eunomia. Freundesgabe fiir Hans Barion zum 16. Dezember 1969, Wiesbaden o. J. [1969],
S.205-219 (215). Die Titel dieser Schriften Barions verweisen bereits auf den Beitrag Schmitts von 1925,
Romischer Katholizismus und politische Form, 2. Aufl., Stuttgart 1984. Der Ausdruck »weltgeschichtliche
Machtform« geht aus dieser Schrift hervor. Das Fragezeichen [in Barions (Fn. 18) Beitrag; (WS)] steht fiir
den Zweifel, welcher der laut Schmitt historisch so bedeutsamen und gloriosen politischen Form seit dem
1958 eingeleiteten anti-triumphalistischen Aggiornamento faktisch entgegengebracht wurde.

°1 In Wirklichkeit verneint Barion die Moglichkeit einer politischen Theologie, die iiber die ratio peccati
hinausgehen wiirde: »Es gibt kein legitimes Beziehungsfeld zwischen Kirche und Politik aufierhalb der
Ratio peccati; wo die Kirche eine positive politische Idee reprisentiert, die theologisch immer nur eine
unter mehreren von den Zehn Geboten aus moglichen ist, liberschreitet sie ihren gottlichen Auftrag.« (Ba-
rion, Festgabe Schmitt [Fn. 18], S. 54).

2 Ebd.

% Vgl. Schmitt (Fn. 5), S. 30 ff.

% (WS) D’Ors verweist an dieser Stelle auf eine andere spanische Ubersetzung des Konzilstextes in der
Biblioteca de Autores Cristianos (BAC): Documentos del Vaticano II. Constitucion, Decretos, Declara-
ciones. Edicion de bolsillo, con introducciones historicas, esquemas y copiosos indices, 18, Aufl. 1972, S,
275, Dazu hebt er im weiteren Text die Abweichungen in der Ubersetzung hervor, die ihm von Bedeutung
erscheinen. Die /iier verwendete Ubertragung ins Deutsche von Matthias Bausenhart (in: Herders Theolo-
gischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, Bd. 1: Die Dokumente des Zweiten Vatikanischen
Konzils. Konstitutionen, Dekrete, Erklarungen. Lateinisch-deutsche Studienausgabe, hrsg. v. P. Hiiner-
mann, Freiburg — Basel — Wien 2004) ist — anders als friihere, zum Teil tendenziose Uberselzungen (z. B.
*LThK.E, hrsg. v. I1. S. Brechter u. a., 3 Bde., Freiburg i. Br. 1966—1968; F. Rahner / H. Vorgrimler (Hrsg.),
Kleines Konzilskompendium, 1968, 17. Aufl., Freiburg i. Br. u. a. 1984) —eng an den lateinischen Text an-
gelehnt.
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steht® also wegen jenes Gemeinwohls, in dem sie ihre volle Rechtfertigung und ihren Sinn er-
hilt und aus dem sie ihr urspriingliches und eigentiimliches Recht®® entnimmt. Das Gemein-
wohl aber umfasst die Gesamtheit derjenigen Bedingungen des gesellschaftlichen Lebens, mit
deren Hilfe die Menschen, Familien und Verbiinde®” ihre eigene Vervollkommnung voller und
ungehinderter erreichen konnen (vgl. Mater et Magistra).

Es sind aber viele und verschiedene Menschen, die zu einer politischen Gemeinschaft zusam-
menkommen und rechtmiBig® zu verschiedenen Entschliissen neigen® konnen. Damit also
nicht, wenn ein jeder seiner eigenen Auffassung nachgeht, die politische Gemeinschaft zerrissen
wird™, ist eine Autoritiit erforderlich”', die die Krifte aller Biirger auf das Gemeinwohl hin-
lenkt”, nicht mechanisch und auch nicht despotisch, sondern vor allem als moralische Macht,
die sich auf die Freiheit und auf das Bewusstsein der iibernommenen Pflicht und Last stiitzt.”

Es ist also offenkundig, dass die politische Gemeinschaft und die &ffentliche Autoritit™ in
der menschlichen Natur griinden und dich deshalb auf die von Gott vorherbestimmte Ordnung
beziehen,” auch wenn die Festlegung der Regierungsform und die Bestimmung der Lenker
dem freien Willen der Biirger iiberlassen werden (vgl. Rém 13,1-5).

% Evxistit: Die genannte Ubersetzung [der BAC; (WS)] bringt das Verb »nace« [geht hervor], was jedoch
eine historisch wenig realistische Betrachtung impliziert.

% Jus suum: Nach BAC: »legitimidad« |Legitimitiit].

7 Im lateinischen Text steht »consociationes« anstelle von »varii coetus«, wie es zu Beginn heifit. Aber
damit soll anscheinend dasselbe ausgedriickt werden.

 An dieser Stelle steht im Originaltext »legitime«, in der erwihnten Ubersetzung [der BAC) hingegen
heifit es: »con todo derecho« [mit vollem Recht]. Zum Problem der Legitimitit sieche unten, Nr. 9.

® BAC iibersetzt »consilia« mit »soluciones« [Losungen], was viel enger ist, da eine »opinién« [Meinung,
Ansicht] sich irren kann und nicht eine »Lésung« der Probleme der politischen Gemeinschaft bringt.

™ Ne distrahatur, was die BAC-Ubersetzung mit »no perezca« [nicht vergehe, umkomme] wiedergibt.
(WS) D’Ors schligt »no se deshaga« (»sich nicht zerstore/auflose«) vor.

" Der lateinische Text folgt einer miBverstindlichen Auffassung, der wir hier nicht weiter nachgehen kén-
nen, und verwechselt potestas mit auctoritas. Letztere ist das Worl, das hier gebraucht wird, um die
Regierung der politischen Gemeinschaft zu bezeichnen. (WS) Vgl. zu dieser begrifflichen Unterscheidung
d’Ors, Autoridad y potestad, in: Lecturas juridicas [Universidad de Chihuahua, Mexiko] 21 (1964), S
23-25, auch in: ders., Escritos varios sobre el Derecho en crisis (= Cuadernos del Instituto Juridico Es-
panol, Bd. 24); Rom — Madrid 1973, S. 93-105 + Addenda (1972/73), S. 105-108; ders., Doce proposi-
ciones sobre el poder [ 1978 vorgetragen bei einem Kolloquium im Colegio Mayor Belagual, in: ders., En-
sayos de teoria politica, Pamplona 1979, S. 111-121.

72 Die erwihnte Ubersetzung: »(...) que dirija la accién de todos hacia el bien comin« [»welche die Tat
aller hinlenkt auf das Gemeinwohl«] iibergeht jedoch [nach »todos« = »aller« ; (WS)] das Wort »civiun«
[»Biirger«], das mir hier bedeutsam erscheint, da es ein Band der Unterordnung voraussetzt, das fiir die
Untergcbcnen intensiver ist als fiir die AuBenstehenden.

3 Im lateinischen Text heiBt es: »quae libertate et suscepti officii onerisque conscientia nititur«; Uberset-
zung [der BAC]: »que se basa en la libertad y en el sentido de responsabilidad de cada uno«. Diese freie
Ubersetzung iibergeht folgende Schwncngkelt Das Subjekt, die vis moralis, ist die Regierung. Aber die
libertas ist offensichtlich nicht auf sie bezogen, sondern auf die Untergebenen, die »libertad« im allge-
meinen, wihrend sowohl das officium als auch das onus, die iibernommen worden sind — suscepti,
vorgestellt, und beiden gemeinsam — zur Regierung gehdren. Auch wenn es stimmt, daB personliche Frei-
heit Verantwortlichkeit impliziert, so handelt es sich hier doch nicht um die »Verantwortlichkeit eines je-
den (einzelnen)«, sondern um die des Regierenden, gerade aufgrund der Aufgabe der Regierung, die ihr
obliegt. Die Ubersetzung fiihrt deshalb in die Irre: Nicht um die Freiheit und Verantwortlichkeit eines je-
den, sondern um die Freiheit aller und die Eigenverantwortlichkeit des Regierenden geht es. Von der re-
sponsabilitas des Regierenden wird spiter eigens noch zu sprechen sein, vgl. unten, Nr. 8.

Vel Fn. 71.

73 In der genannten Ubersetzung: »al orden previsto por Dios« [»in der von Gott vorgesehenen Ordnung«],
aber »praefinitums« bedeutet nicht einfach »previsto« [vorgesehen], sondern absichtlich bestimmt. Diese
Ubersetzung konnte vom Standpunkt der reinen Immanenz der Naturgesetze aus gedeutet werden, was je-
doch, wie ich glaube, mit dem Denken der Konzilsviiter nicht zusammenpaft.
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Es folgt ebenso (daraus), dass die Ausiibung der politischen Autoritit’® sowohl in der
Gemeinschaft als solcher als auch in den Einrichtungen, die das Gemeinwesen reprisentieren,’’
immer innerhalb der Grenzen der sittlichen Ordnung in die Tat umgesetzt werden muss, um das
Gemeinwohl — und zwar dynamisch verstanden — zu besorgen gemiB einer rechtmiiBig’® fest-
gelegten oder noch festzulegenden rechtlichen Ordnung. Dann sind die Staatsbiirger aufgrund
ihres Gewissens verpflichtet, Gehorsam zu leisten (vgl. Rom 13,5). Aufgrund dessen aber ist
die Verantwortlichkeit,”” Wiirde und Bedeutung derer offenkundig, die vorstehen.

Wo aber von der éffentlichen Autoritit,* indem sie ihre Zustindigkeit iiberschreitet, Biirger
unterdriickt werden, sollen diese, was vom Gemeinwohl objektiv gefordert wird, nicht ver-
weigern; sie sollen aber das Recht haben, gegen den Missbrauch dieser Autoritit*' ihre eigenen
Rechte und die ihrer Mitbiirger zu verteidigen, jedoch unter Wahrung® der Grenzen, die das
natiirliche und evangelische Gesetz vorzeichnet.®

Die konkreten Weisen aber,®® mit deren Hilfe die politische Gemeinschaft ihr eigenes
Gefiige und das rechte Mal der 6ffentlichen Autoritit*® ordnet, kénnen entsprechend dem ver-
schiedenen Charakter der Volker und dem Fortschritt der Geschichte vielfiltig sein; immer
aber miissen sie dazu dienen, einen gebildeten, friedfertigen und gegeniiber allen wohltitigen
Menschen zu formen, zum Vorteil der ganzen menschlichen Familie.«

Gewil ist diese Konzilserkldrung von einer juristischen Konkretisierung und ei-
ner theologischen Rechtfertigung ziemlich entfernt, aber gerade deshalb scheint es
mir, daf sie nicht als ein mangelhafter Ausdruck politischer Theologie bekrittelt wer-
den darf, wie dies Barion tut. Es handelt sich vielmehr um eine Erklirung morali-
scher Art, die die Soziallehre der Kirche mit einiger Verunreinigung durch die mo-
derne Sprache wiederholt, was dazu fiihrt, daff ihr Latein kein Vorbild an
Gewandtheit ist; jedenfalls ist zu erkennen, dal} der Text nicht auf latein entworfen,
sondern mit Schwierigkeiten iibersetzt worden ist.®

Die womoglich iibertriebene Reaktion Barions — etatistischer Jurist, ausgebildet
in der Linie von Rudolph Sohm und Carl Schmitt — geht darauf zuriick, dall der

6 Vgl Fn. 71.

7 In der genannten Ubersetzung: »en las instituciones representativas« [lat. »in institutis rem publicam
repraesentantibus«]. Durch die Auslassung von »rem publicam« als bezeichnetes Subjekt kann der falsche
Eindruck entstehen, es handele sich um das Reprisentieren von Privatpersonen oder gesellschaftlichen
Gruppen.

8 Zu »legitime« siche weiter unten, Nr. 9.

™Vgl. Fn. 73.

Vel Fn, 71.

81 Vel. ebd.

82 In der genannlen Ubersetzun g heifit es: »que senala« [»die andeutet/markiert«], aber das Verb »delinear«
des lateinischen Textes bezieht sich auf den Akt des »Zeichnens« [im Spanischen: »dibujar«; (WS)], wic
um auf die natiirliche Ungenauigkeit der begrenzenden Vorschriften hinzuweisen, auf die Bezug genom-
men wird.

5 Das Dokument weicht formal vom Decretum Gratianum ab, wonach das Naturgesetz im Dekalog und
im Evangelium enthalten war; aber vielleicht sollte man in dieser Abweichung keine spezielle Rechts-
philosophie der Konzilsviiter sehen.

¥ Modi: In der genannten Ubersetzung etwas ungenau: »modalidades« [Modalititen].

% In dieser Ubersetzung heiBt es: »el equilibrio de los poderes piiblicos« [»das Gleichgewicht der 6f-
fentlichen Gewalten«]. Das ist falsch, denn es ldBit womdglich an die Lehre von der Gewaltenteilung
denken. Der Text spricht von der publica auctoritas (vgl. Fn. 71) im Singular, nicht jedoch vom Gleich-
gewicht, vielmehr von temperatio, was soviel wie MiBigung, Begrenzung oder Kontrolle bedeutet.

8 (WS) Zur komplizierten Textgeschichte von GS vgl. jetzt H.-J. Sander, in: Herders Theologischer Kom-
mentar (Fn. 64), Bd. 4, 2005, S. 616-691.
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Konzilstext entsprechend der iiberlieferten Lehre katholischen Denkens vom
»Staat« absieht und in Ubereinstimmung mit einem auch in den pipstlichen Doku-
menten bekannten Stil jene zur Entscheidung dringende Genauigkeit vermeidet,
nach der sich Juristen sehnen mogen. Somit ist die zentrale Idee weiterhin die vom
Gemeinwohl, die per se notwendigerweise ungenau und schlicht eine Rich-
tungsangabe ist. Aber die Einstufung als progressistisches pasticcio®’ erscheint un-
gerecht, und an diesem Punkt stehe ich wohl in der Pflicht, meine Abweichung von
Barions Einschiitzung des Artikels 74 von GS zu rechtfertigen, freilich nicht im kom-
plexen Zusammenhang der hinterlistigen Absichten, journalistischen Wiedergaben,
iibermiiBig freien Ubersetzungen oder miBbriuchlichen revolutioniren Verwertun-
gen.

8. Richtigstellungen zu »Gaudium et Spes«

Von der staatlichen Struktur und der Souverinitit abzusehen ist keinesfalls eine
Manifestation von »Progressismus«, sondern von Traditionalismus, und es geht zu
weit, vom Denken in der katholische Kirche zu fordern, dal es auf den Begriff der
offentlichen Gewalt verzichtet und den ihrer Gegner akzeptiert, die im 16. Jahrhun-
dert die Form des »souveriinen Staates« durchsetzten, eine kontingente und nicht mit
der Ewigkeit verbundene Form, die sich gerade heute aus unterschiedlichen Griin-
den in einer umfassenden Krise befindet.®

Die Soziallehre der Kirche hat die Unterscheidung aufrechterhalten zwischen ei-
ner zivilen Gewalt [poder civil], die hier als »politische Gemeinschaft« (communitas
politica) bezeichnet wird (ein allgemeiner Begriff, der dazu dient, den Begriff des
»Staates« zu vermeiden), und der Gesellschaft, die an dieser Stelle als »biirgerliche
Gemeinschaft« erscheint und die aus Individuen (homines), Familien und vielfilti-
gen Gruppen (coetus varii oder consociationes) besteht. Auch wenn nicht ausdriick-
lich die Rede vom Prinzip der Subsidiaritt ist, so wird doch klar, dal3 darauf Bezug
genommen wird, indem es heifit, dal die Bestandteile der biirgerlichen Gemein-
schaft sich ihres Ungeniigens bewuft sind, ein umfassend menschliches Leben zu er-
reichen, und deshalb eine politische Gemeinschaft brauchen, die sie dabei unter-
stiitzt. Dieser gesellschaftliche Pluralismus ist genauso wenig progressistisch, denn
er gehort schon zum noch traditionelleren (vor-staatlichen) Denken der Kirche.
Auch ist er unvereinbar mit der Existenz einer Einheitsregierung, wie Barion be-
hauptet, vielmehr erklirt er sich aus der Ordnung der subsidiédren Integration in eine

¥7(WS) Die italienische Pastete hier als Sinnbild fiir Durcheinander und Schlamperei.

88 Es ist nicht notig, Texte des pipstlichen Lehramts anzufiihren, aber im Zusammenhang mit dem
Schmittschen Grundsatz, dafl souveriin ist, wer liber den Ausnahmezustand entscheidet, kann man sich den
Text Pius’ XI1. (Enzyklika Summi Pontificatus vom 20. 10. 1939, in: AAS 31 [1939], 8. 412-453, Kap. 25)
vergegenwiirtigen, insofern er den Michten, die iiber einen Ausnahmezustand zu bestimmen haben,
moralische Grenzen setzt. Es ist auch symptomatisch, dal die Verteidigung des absoluten Rechts der
Konige, die Filmer (Fn. 11) vorbrachte, vor allem sich gegen »Jesuiten« und »Papisten« richtete. Fiir ihn
war die christliche Lehre von der natiirlichen Freiheit der Menschen »progressistische.
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breitere Gemeinschaft (amplior communitas), wie etwa jener, der die 6ffentliche
Gewalt (auctoritas, in Wirklichkeit potestas publica) entspricht.

Daf die Form der Regierung und ihre Grenzen in den konkreten Fragen von jedem
einzelnen Volk abhingen, darauf verweist schon eine alte und, wenn man so will,
pragmatische, aber lebenswichtige Vorstellung der Kirche, die in einem gewissen
Sinne als progressistisch eingestuft werden kann.*

‘Was am Ende des dritten Abschnitts gesagt wird, dafl es nimlich Sache des »freien
Willens der Biirger« ist, Regierungsform und die Personen der Regierenden festzule-
gen, konnte womdoglich an eine Anerkennung der revolutionidren »volonté générale«
erinnern. Aber es ist klar, daf es sich hierbei nicht um den in der Form einer Wahl
ausgedriickten Willen, um die »alltigliche Volksabstimmung« der Franzosischen
Revolution handelt, sondern, wie aus dem letzten Teil hervorgeht, darum, daf} jedes
Volk gemiify seinem Charakter und seinem Fortschritt seine eigene politische Struk-
tur und sein System zur Begrenzung der Regierung haben kann. Die Tatsache, dal3
die klassische Stelle bei Paulus iiber die moralische Pflicht zum Gehorsam
gegeniiber der eingesetzten Gewalt angefiihrt wird, zeigt, dall man der Demokratie
der »volonté générale« in diesem Teil keinerlei Zugestindnisse machen wollte, denn
der heilige Paulus spricht nicht von ihr. Der Satz »etsi regiminis determinatio [...] li-
berae civium voluntati relinquantur« hat somit keinen groBeren Wert als eine Er-
klidrung, nach der die natiirliche Grundlage der Herrschaft sich nicht auf eine be-
stimmte Regierungsform beschrankt.

Mehr noch: Das Dokument impliziert eine Zuriickweisung des sich in der
Volksabstimmung dufernden freien Willens, insofern die gesamte Lehre dazu in der
Betonung des Naturrechts grundgelegt ist, das seinerseits das Gemeinwohl, nach
dem alle streben sollen, und das Handeln der Regierung im konkreten bestimmt.

Wenn das Dokument etwas iiber das Ziel hinauszuschiefen scheint, und zwar
nicht gerade im progressistischen Sinne, sondern vielmehr in einer moglichen
Begiinstigung despotischen Gedankengutes, dann in dem Satz »auctoritas
(eigentlich potestas) requiritur quae omnium civium vires in bonum commune diri-
gat«, denn er rdumt der Regierung anscheinend eine »direktive« Macht iiber alle
menschlichen, notwendigerweise auf das Gemeinwohl ausgerichteten Tatigkeiten
ein, die im wortlichen Sinne »totalitir« wirken konnte. Tatsdchlich aber ist mit
diesem Satz folgendes angesprochen: Die Regierung, der es rechtmifig zusteht, jene
Initiativen zu unterbinden, die nicht dem Gemeinwohl dienen, erleichtert den
Beitrag aller zum Gemeinwohl und fordert dies gegebenenfalls auch ein, indem sie
ihre Regierungsverantwortung entsprechend dem bewubten Prinzip der Subsidiaritit
mit der wesentlichen Freiheit der Menschen, Familien und Gruppen stets in Einklang
bringt.

% Gerade weil eine monarchische Theologie nicht aufrechtzuerhalten ist, spricht man davon, daB die
Gesellschaft sich aus Menschen, Familien und verbindenden Gruppen [grupos intermedios| zusammen-
setzt. Wenn man nur von Menschen oder verbindenden Gruppen spriiche, wiirde man im Ergebnis nur eine
republikanische Form, und wenn man nur von Familien spriiche, wie es Pius X. in seinem Katechismus tut,
eine monarchische Form postulieren. Zum Verhiltnis zwischen Regierungsform und familifirem oder
nicht-familidirem gesellschaftlichem BewufBtsein vgl. d’Ors, Forma de gobierno y legitimidad familiar,
1959, in: Coleccion »O crece o muere« 153, Madrid 1960, auch in: ders., Escritos (Fn. 71), §. 121-138.
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Somit glauben wir, dall Barions Tadel nicht zutrifft. Eine Sache ist es, dal3 diese
Dokumente nicht juristisch seien und auch keine politische Theologie biten — ihre
Legitimitit streitet Barion iibrigens auch allen anderen ab —, eine andere Sache ist es,
daf es sich hierbei um eine falsche politische Theologie handelte. Wie ich gesagt
habe, war es der Umstand, von der Form des »Staates« als der einzig moglichen der
politischen Gemeinschaft abzusehen, was die wohl wenig ausgewogene Kritik Bari-
ons hervorrief. Aber dieselbe Kritik hitte ihn gegen meine eigene Position zum The-
ma der christlichen politischen Theologie in Stellung bringen konnen, was anhand
meiner spiteren Ausfiihrungen verstindlich wird.

9. Legitimirdt und Legalitit in GS Art. 74

Bei der Interpretation des Artikels 74 von Gaudium et Spes bleibt das Problem der
»Legitimitit« weiter bestechen. Wie wir in den Notizen zu unserer Ubersetzung ange-
merkt haben, erscheint das Wort zweimal. Das erste Mal mit Bezug zur Freiheit, be-
stimmte Ansichten aufrechtzuerhalten (legitime in diversa consilia declinare), und
das zweite Mal mit Bezug auf die rechtliche Ordnung (secundum ordinem iuridicum
legitime statutum). Im Lateinischen pflegt man das Wort legitimus einzusetzen, um
sich sowohl auf die Legalitiit als auch auf die Legitimitit zu beziehen, denn das Wort
legalis wird hier nicht verwendet. Man konnte denken, dal} es sich bei der ersten der
beiden Stellen des Konzilstextes um die »Legitimitit« der Meinungsfreiheit und bei
der zweiten um die »Legalitit« der bestehenden Rechtsordnung handelt. Aber an
dieser zweiten Stelle ist der Ausdruck weniger klar, insofern da — vielleicht wegen
einer Interpretation, die der des wenig gegliickten knappen Satzes »das Gemeinwohl
— dieses aber dynamisch verstanden —« #hnelt, einem eindeutigen stilistischen
Zugestindnis an den Zeitgeist — statutum vel statuendum gesagt wird. Bei der Be-
handlung der Ordnung, nicht nur der positiv vorhandenen (statutum), sondern auch
der, die in der Zukunft sein kann (statuendum), erscheint das Adverb legitime, bezo-
gen auf die Legalitit, fiir die kiinftige Rechtsordnung nicht sehr angemessen,” und
man muB daran denken, dal} sich auch an dieser Stelle legitime auf die Legitimitiit
beziehen kénnte, denn diese kiénnte von einer noch nicht positiven, das heifit noch
nicht legalen Ordnung ausgesagt werden, die es aber in der Zukunft sein miifite —
aufgrund eines Imperativs der Legitimitdt. Wenn man aber unter legitime die Legi-
timitit und nicht die Legalitit verstinde, dann wiirde die positive Ordnung auf das
Legitime unter Ausschluf des nicht-legitimen Legalen beschrinkt, was, so glaube
ich, weder die Absicht des Redaktors noch eines moglichen Interpolators des Textes
gewesen wire. Ausgehend von der Hypothese einer moglichen Interpolation des
Satzes vel statuendum, miilte man somit an die sicher wenig elegante Losung

% Das heiBt: Ein Riickverweis auf die Rechtsordnung schlieBt schon das kiinftige Gesetz mit ein, und es hat
nicht viel Sinn, zwischen den bereits geltenden Gesetzen und denen, die in der Zukunft promulgiert wer-
den kénnten, zu unterscheiden. Die Unterscheidung zwischen Gegenwart und Zukunft scheint einen Sinn
(und zwar einen dynamischeren) einzuschlieBen in bezug auf jene gerechten Vorschriften. die noch nicht in
Gesetzesform gebracht worden sind.
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denken, daB legitime mit der Bedeutung »gesetzlich« hinsichtlich des ordo statutus
zur Bedeutung »legitim« hinsichtlich des ordo statuendus iibergegangen wire, und
womdglich kénnte in dieser Verdoppelung der ritselhafte »Dynamismus« des Satzes
bestehen, der ja augenscheinlich interpoliert wurde (et quidem dynamice concep-
tum). Mit anderen Worten: Der Text wiirde sich urspriinglich auf die »eingerichtete
Rechtsordnung« bezogen haben, spiiter aber wiirde man gedacht haben, dal man, um
dem Begriff des »Gemeinwohls« einen groBeren »Dynamismus« zu geben, iiber das
positive Recht hinausgehen miisse, um das Naturrecht zu antizipieren, das es in
Zukunft zu erlassen gilte, und aus diesem Grunde wiire vel statuendum eingefiigt
worden, ohne zu bemerken, dal} legitime, auf das positive Recht bezogen, »gesetz-
lich« bedeutet und hinsichtlich dieses anderen, noch nicht positiven Naturrechts »le-
gitimerweise« bedeuten wiirde: das legalerweise auferlegte Recht oder das legi-
timerweise auferlegbare Recht. In jedem Fall ein reichlich ungliicklicher Ausdruck.

10. Carl Schmitts »Politische Theologie [«

SchlieBlich befalite sich Carl Schmitt 1969 zu einer neuen Verteidigung seiner
eigenen Fragestellung der politischen Theologie mit den negativen For-
schungsergebnissen Erik Petersons.”’ Aus seiner Gegenkritik sticht vor allem das
unausgewogene Verhiltnis zwischen dem abgegrenzten Thema des Monotheismus,
wie es in der hellenistischen Literatur und, durch ihren Einfluf3, auch in der friihen
christlichen Apologetik erscheint, und der Schluffolgerung gegen jede mogliche
politische Theologie hervor. Auf der anderen Seite liegt ein unumgiinglicher Wider-
spruch darin, daB3, wenn ein Theologe in seiner Eigenschaft als solcher — wie Peter-
son vorgab — die Ausdehnung seiner Wissenschaft auf die Politik fiir unméglich er-
kliirt, er dies nicht tun kann, indem er seine angebliche Gleichgiiltigkeit gegeniiber
der Politik als theologiefremdes Gebiet aufrechterhilt, sondern sich damit selbst ein-
deutig auf politisches Gebiet begibt. Wenn man den »Millbrauch« der theologischen
Begriffe im Dienste der Politik verurteilt, wie Peterson dies tut, schlief3t dies letztlich
noch immer nicht einen moglichen zuldssigen »Gebrauch« aus, da auch noch nicht
erwiesen ist, daf jeder Einsatz der Theologie zu politischen Zwecken per se
miBbriuchlich wire. Somit also — sagt Schmitt — kann — und muf} — der Theologe auf
die dogmatischen Verirrungen hinweisen, in die eine politische Theologie verfallen
kann. Wenn er jedoch die Moglichkeit einer jeden politischen Theorie (sic!®?)
verneint, dann stellt schon dies nichts weniger dar als eine theologisch-politische
Aussage.

Wie die politischen Folgen der Sikularisation als von einer gewissen theologisch-
politischen Haltung bestimmt angesehen werden konnen, so gilt dies auch fiir die

9 Schmitt (Fn. 5), S. 18, Fn. 2, verweist auf eine unverdffentlichte [genauer: nur in Teilen als Typoskript
vervielfiltigte; (WS)] Erlanger Dissertation (Phil. Fakultit, 1967) iiber den theologischen Hintergrund der
Literatur um die kritischen Jahre 1918-1933 von R. Hepp, Politische Theologie und Theologische Politik.
Studien zur Sikularisierung des Protestantismus im Weltkrieg und in der Weimarer Republik.

92(WS) D’Ors verwechselt hier versehentlich politische Theorie mit politischer Theologie.
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Weigerung und den — sagen wir — keimfreien Eifer dessen, der vom Standpunkt einer
rechtgldubigen Theologie aus jede Erstreckung seiner Wissenschaft auf politisches
Terrain fiir unzuléssig erklart.

In diesem Sinne ist die Behauptung derer im Bereich der Politik, die jede
Verbindung mit dem Religiosen als einen Ballast aus Irrtiimern der Vergangenheit
erachten und die jede mogliche Verbindung mit der Theologie ablehnen, auch schon
wieder eine theologisch-politische Stellungnahme. So zum Beispiel diejenige Blu-
menbergs,” auf die sich Carl Schmitt in einem Exkurs seiner Politischen Theologie
11 bezieht. In Wirklichkeit besteht die These dieses Autors aus reiner Immanenz, das
heif3t daraus, daf sich die neue Wirklichkeit aus ihrer eigenen Existenz heraus recht-
fertigt. Wir brauchen keine andere Rechtfertigung fiir sie in einer friilheren oder
transzendenten Ordnung zu suchen, was auch heifit, von ihrer Legalitdt abzusehen.
Es handelt sich nimlich nicht um »Legitimitit« (wie der Titel des Werkes Blumen-
bergs vorgibt), sondern darum, auf jede Legitimitit und jede Legalitiit als Rechtferti-
gung des Neuen zu verzichten, denn das Neue rechtfertigt sich aus sich heraus. Auch
diese negative Position, wie anti-theologisch auch immer sie scheinen mag, setzt ein
theologisch-politisches Kriterium voraus, weil sich welche Theorie auch immer, die
im Umfeld des sozialen Phinomens der Macht entworfen wird, nichts weniger als in
eine doktriniire Entscheidung hinsichtlich der tiberragenden Macht Gottes hineinge-
zogen sehen kann, und bestinde sie darin, jede Verbindung zwischen menschlicher
und gottlicher Macht zu leugnen oder sogar das Problem als mythisch abzutun. In
Wirklichkeit wird durch die Verteidigung der absoluten Autonomie des Neuen eine
neue Theologie geschaffen, deren Gott der Mensch ist.

11. Theologie und Politik

Wie wir anhand der kurzen Bezugnahme auf die verschiedenen Anwendungen der
politischen Theologie sehen konnten, fehlte womoglich eine allumfassende und kri-
tische Sicht: Die Beitrige haben sich mit Teilbereichen auseinandergesetzt. Carl
Schmitt, der den Begriff eingefiihrt hat, iibertrug die politische Theologie aul die In-
terpretation des Vorgangs der Sikularisierung im Bereich der Politik, das heift, auf
einen Vorgang der Enttheologisierung des europdischen Denkens. Das jedoch setzte
eine vorangehende positivere Wirklichkeit voraus, die mittelalterliche, in der sich
bereits eine Wende zu einer ersten Sékularisierung ausmachen ldfbt, die auf die
Legisten des 13. Jahrhunderts zuriickgeht. Ihrerseits erfordert diese mittelalterliche
politische Theologie anscheinend vorab ein Studium der politischen Theologie der
antiken heidnischen Welt. Auf der anderen Seite wollte sich der katholische Progres-
sismus der Epoche des Zweiten Vatikanischen Konzils, ein Wiedererstarken des
unter dem Pontifikat des heiligen Pius X. verurteilten Liberalismus, des Begritfs be-

% H, Blumenberg, Die Legitimitiit der Neuzeit, 1966, erneuerte Ausg., Frankfurt/Main 1996. (WS) Vgl.
jetzt auch dens. / C. Schmitt, Briefwechsel 1971-1978 und weitere Materialien, hrsg. und mit einem Nach-
wort v. A. Schmitz und M. Lepper, Frankfurt/Main 2007.
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dienen, um die Revolution theologisch zu rechtfertigen. Schliefilich kommen immer
wieder andere Bereiche zu diesem Thema hinzu wie etwa der Bereich der politischen
Optionen des Christen, vom Papst bis zu den Laien, aber auch Bereiche religidser
Politik; Themen, die eher als theologische Politik denn als politische Theologie
bezeichnet werden konnten.

Diese vielfiltige Themenskala, die durch die Aufsplitterung der Interessen und
selbst der Tendenzen nur noch verstirkt wird und die man bei den verschiedenen Au-
toren beobachten kann, erfordert anscheinend einen umfassenderen und vollstandi-
gen Blick auf die politische Theologie, um wenigstens die Bezeichnung anfanghaft
rechtfertigen zu kénnen.

Die erste Frage ist die, ob es moglich ist, aulerhalb des Christentums von Theolo-
gie zu sprechen.

Im Vortrag von 1925 »Was ist Theologie?« hatte Erik Peterson behauptet, daf}
allein die Dogmen eine theologische Wissenschaft ermdglichten und daf sich die
Theologie nur dadurch vom unwissenschaftlichen Charakter der sogenannten Gei-
steswissenschaften befreie. Somit kénne man von Theologie allein im Christentum,
genauer, in der Zeit vom ersten bis zum zweiten Kommen Christi sprechen. Wie wir
bereits gesagt haben, ist es wohl dennoch nicht unerlaubt, von einer heidnischen
Theologie zu sprechen, die sich von der Mythologie unterscheidet, und zwar im
Sinne einer religiosen Philosophie, die sich in dem MaBe als Theologie versteht, in
dem sie sich noch nicht rein rational duBert, sondern auf einen iiberkommenen
Glauben stiitzt.

Gerade die Frage einer nicht-christlichen Theologie kann dazu dienen, den Begriff
der politischen Theologie besser zu konkretisieren. Die heidnische Welt zeigt uns
Formen sakraler Verherrlichung und Vergéttlichung der Macht, die aus dem Bereich
der politischen Theologie auszuschlieBen sind. Es handelt sich bei ihnen namlich
nicht darum, politische Folgen aus einer bestimmten religiosen Vorstellung abzuleit-
en, sondern im entgegengesetzten Sinn darum, eine bestimmte politische Vorstellung
mit Religiosem zu untermauern. Damit ist, wie wir schon sagten, der Kaiserkult zum
Beispiel nicht mehr als eine Form, die politische Macht mit Banden religitser Lo-
yalitiit zu verstiirken, wie dies auch der Treueschwur auf einen Caudillo sein kann,”

Auf der anderen Seite ist klar, daff auch die Religionspolitik — Diskriminierung
von Kulten, Christenverfolgungen etc. —sich nicht innerhalb der politischen Theolo-
gie withnen kann; schlieBlich auch nicht die grundlegenden moralischen Vorstellun-
gen, die auf die Politik angewandt werden kénnen.

Andererseits hat die theokratische Vorstellung des jiidischen Volkes ganz klar
diesen Charakter.

Wenn wir jetzt die abgrenzenden Uberlegungen auf den Bereich einer christlichen
politischen Theologie anwenden, kénnen wir sagen, dal alles, was nicht eine politi-
sche Konsequenz aus einem bestimmten theologischen Dogma annimmt, von einem
solchen Begriff ausgeschlossen werden muf3.

* Zum Verhiiltnis von Treueschwur und Kaiserkult vgl. d’Ors, Sobre los origenes del culto al Emperador
en la Espafia romana, in: Emerita 10 (1942), S, 197-227.
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An erster Stelle sind hier die moralischen Reflexionen zur Politik, wie man sie tra-
ditionell in der Literatur findet,”> zu nennen, zu denen weiterhin die Erklarung der
Prinzipien des Zweiten Vatikanischen Konzils gehort. Das Prinzip der Subsidiaritit
gehort, obwohl es das erste Prinzip der politischen Moral der Kirche ist, nicht zur
politischen Theologie, da es sich auf kein Dogma stiitzt. So auch die politischen Op-
tionen der Christen, angefangen bei den Optionen des Apostolischen Stuhls, und
zwar sowohl die Optionen weltlicher Politik als auch der Religionspolitik. Es ist
angebracht, bei diesem Punkt einen Augenblick zu verweilen.

12. Politische Freiheit der Christen

In die allgemeine Freiheit des Christen fiigt sich die konkrete Freiheit zu eigenen
politischen Optionen ein, ohne cine groflere Begrenzung als die, die die Moral ra-
tione peccati und die personliche Verantwortlichkeit setzen. Das heift, es kann keine
dogmatische Begriindung dafiir geben, die Einheit der politischen Aktion aller Gliu-
bigen in einer eingrenzbaren politischen Gemeinschaft anzustreben. Dennoch kann
die Klugheit in bestimmten Situationen die Einheit angeraten erscheinen lassen, um
den Angriff der Feinde der Kirche durch die eigene Spaltung nicht noch zu begiinsti-
gen. In solchen Situationen der »Feindschaft« sieht sich die Kirche zu einer iiberein-
stimmenden und angemessenen politischen Aktion im Sinne der Selbstverteidigung
verptlichtet. Solche Notsituationen begiinstigen das Aufkommen von konfessionell
einheitlichen Parteien am meisten. Um dies zu vermeiden, muf} die Notsituation ver-
mieden werden, die aus dem Angriff von feindlich gesinnten Kriften auf die Kirche
entsteht. Dies jedoch 1dBt sich einzig durch eine offizielle Einrichtung derselben
politischen Gemeinschaft bewerkstelligen, die die Unantastbarkeit dessen sicher-
stellt, was die Kirche fiir wesentlich erachtet, so daf jeder Angriff auf die Kirche hin-
sichtlich der grundlegenden Prinzipien als ein Angriff aut die politische Gemein-
schaft gesehen werden muf}: Dann tritt der »regierende Verteidiger der Kirche«, der
Defensor fidei, auf den Plan. Die christliche Partei und der Defensor fidei sind Alter-
nativen, iiber die zu entscheiden nicht immer ganz einfach ist. Allerdings ist es of-
fensichtlich, daf allein die Konfessionalitit der politischen Gemeinschaft eine kon-
fessionelle Partei unnotig macht. Dagegen tritt diese auf den Plan, sobald die
wesentlichen Grundsitze der Kirche in politischer Hinsicht nicht unantastbar sind
und zu ihrer Verteidigung einen eigenen Einsatz der Gldubigen in wechselseitiger
Ubereinstimmung erfordern. Wenn wir die Religionsfreiheit als Bekenntnislosigkeit
und Neutralitdt des Staates verstehen, konnen wir sagen, dall die Christen eines be-
stimmten Staates zwischen politischer und religioser Freiheit zu wihlen haben.
Diese Frage hat jedoch, wie wir bereits sagten, nichts mit politischer Theologie zu
tun. Als Wesensmerkmal der politischen Freiheit darf die Freiheit der Wahl einer re-

% Die Literatur ist uniiberschaubar. Als sehr charakteristisches vorkonziliares Beispiel fithre ich an F. de la
Noe. Christianisme et Politique, Paris 1947: Das Christentum kann nicht politisch sein, aber die Politik
kann christlich sein, und die Kirche macht Politik, insofern sie Feinde hat und gegen sie vorgeht.
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ligiosen Politik sowie im konkreten die Wahl der Konfessionsgebundenheit des
Staates nicht ausgeschlossen werden. Wenn in der Vergangenheit anscheinend
Zweifel iiber die Zulissigkeit einer solchen Option aufgekommen sind, dann geht
dies darauf zuriick, daf einige pipstliche Erkldrungen zum Naturrecht in die Rich-
tung wiesen, den Schutz der Christen vom Prinzip der freien Religionswahl aus
anzugehen, wenn dies auch stets mit der Restriktion der moralischen Verpflichtung
im Gewissen versehen war, fiir die wahre — die christliche — Religion zu optieren,
wenn sie bekannt ist. Aber diese pédpstlichen Erkldarungen zur Religionstreiheit sind
Erlduterungen des Naturrechts, da sich die Autoritét des Papstes im Sinne des uni-
versalen Lehramts auch auf die Grundsitze dieses Rechts erstreckt. Sie diirfen an-
dererseits nicht als positive Vorschriften — der sogenannten »Jurisdiktionsgewalt« —
angesehen werden, die Anwendung finden miifiten, um den politischen Einsatz der
Gliubigen in eine Richtung zu lenken. Deswegen schliefien sie nicht aus, dafi der
Christ fiir die Konfessionsgebundenheit des Staates optiert, wenn dies die Klugheit
als moglich erachtet und nicht gegen die wesentliche Gewissensfreiheit der anderen
verstofen wird. Wie wir sagten, kann er dies gerade deshalb tun, um seine politische
Freiheit zu bewahren und die Notwendigkeit einer einzigen christlichen Partei zu
vermeiden.

13. Vatikanische und kierikale Politik

Eine andere Frage ist die der politischen Selbstbestimmung des Apostolischen
Stuhls.

Es ist klar, daB die Pipste, solange ihr Kirchenstaat eine Herrschaft unter anderen
war, in der internationalen Ordnung sich stets zu einer Unterscheidung von Freund
und Feind gezwungen sahen, so wie sie sich auch gezwungen sahen, ihre eigenen
Heere zu unterhalten und wie ein weiterer iustus hostis Krieg zu fiithren. Nur ein
Beispiel, ein fiir Spaniens Katholiken besonders konfliktgeladenes, ist das von Papst
Clemens VII. Die Machtstellung, die Kaiser Karl V. durch den Sieg bei Pavia {iber
Franz 1. erhalten hatte, fithrte dazu, dafl sich der Papst an einer gemeinsamen politi-
schen Aktion mit den Feinden des Allerchristlichsten Kaisers beteiligte, der sich
dadurch in einen Feind des Papstes verwandelte. Daraus erwuchs die Liga von Co-
gnac, die »Liga Clementina«, deren Initiator sie sogar »heilig« nannte. Die Reaktion
Karls V. liefi nicht lange auf sich warten, und Rom wurde ohne Erbarmen gepliindert.
Der Papst fliichtete in die Engelsburg und mufite kapitulieren. 1530, wenig spiter,
cilte er nach Bologna, um den Kaiser feierlich zu krénen. Diese traurige Episode der
Kriegsgeschichte hat nichts mit politischer Theologie zu tun. Die spanischen Katho-
liken konnten die Tatsache beklagen, aber keinesfalls schmiilerte dies ihre Ergeben-
heit gegeniiber dem Vicarius Christi.

Seit die italienische Revolution den Papst seiner Territorien beraubte, trugen die
politischen Optionen der Pipste anderen Charakter, In manchem Fall konnte es sich
um die konkrete Anerkennung einer politischen Herrschaft handeln, wie zum
Beispiel die des Faschismus durch Pius X1., die den Frieden der Lateranvertriige von
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1929 erreichte. Giuseppe Roncalli, der spitere Johannes XXIIL., der zu jener Zeit
Nuntius in Sofia war, schrieb: »Preisen wir den Herrn! Alles, was die Freimaurerei,
das heift: der Teufel, in 60 Jahren gegen die Kirche und den Papst in Italien unter-
nommen hat, ist zunichte geworden.«” Die Anerkennung setzte eine gewisse Option
zugunsten des Faschismus voraus, hatte aber genauso wenig eine theologisch-poli-
tische Grundlage. In anderen Fillen dagegen geht es um politische Optionen
gegeniiber allgemeinen Systemen, wie es bei Leo XIII., beseelt von seinem Wunsch
nach Vershnung »der Katholiken mit der laizistischen franzosischen Regierung«,
zugunsten des Liberalismus oder erst kiirzlich bei Paul VI, beseelt durch die Er-
wartung eines Moskauer »Dritten Roms«, zugunsten der Demokratie und auch noch
gegeniiber dem Sozialismus geschah.”” Auch das darf die Treue der Katholiken zum
Papst nicht beriihren, auch das ist keine politische Theologie, sondemn eine freie poli-
tische Entscheidung des Papstes, wie auch zu seiner Zeit die Entscheidung Clemens’
VIL. frei sein konnte.

Somit kann die personliche politische Betidtigung der Christen und des Papstes
weder verneint noch unterbunden werden, aber sie muf} sich vom Dogma abgrenzen,
und deshalb hielten wir den Hinweis fiir angebracht, daf sie nicht mit der politischen
Theologie verwechselt werden darf, sie darf auch nicht zum Thema der Predigt wer-
den. Obwohl sich die Verkiindigung der Kirche nicht streng auf die Dogmen
beschriinkt, sondern auch die Moral betrifft, darf sie nicht der Verbreitung politischer
Optionen dienen, die die Christen oder die kirchliche Hierarchie in aller Freiheit tref-
fen konnen.

Threrseits diirfen die kirchliche Hierarchie und der Klerus im allgemeinen nicht
liber das hinausgehen, was ihre gottliche Sendung ist, die Verkiindigung der Offen-
barung und die Sorge um die Rettung der Seelen. Denn es erscheint klar, daB sich
weder aus der Offenbarung noch aus dem Vorbild des Heilands ein konkretes Pro-
gramm politischen und sozialen Handelns ableiten 1iBt, sondern dab die Hirtenauf-
gabe darin besteht, die Glidubigen auf jene realen Tatsachen und Umstinde
hinzuweisen, die absolut unvereinbar mit dem Gesetz Gottes, das wir auch Natur-
recht nennen konnen, sind. Es handelt sich also um negative Abgrenzungen, nicht
um positive Programme.”® Revolutioniire Strémungen traten nach dem Zweiten
Vatikanischen Konzil auf und hatten, begiinstigt durch einige Katholiken — in der

% Brief Roncallis an seine Schwester vom 24. 02. 1929, zit. nach Schmitt (Fn. 5), S. 79.

97 Uber die pipstliche »QOst-Politik« [Deutsch im Original] vgl. R. Raffalt, Wohin steuert der Vatikan?
Papst zwischen Religion und Politik, Miinchen — Ziirich 1973.

* So konkretisiert die politische Mission der Kirche E.-W. Béckenforde, Politisches Mandat der Kirche?,
in: Freundesgabe Barion (Fn. 60), S. 9-21, auch in: Stimmen der Zeit 184 (1969), S. 361-373, jetzt in:
ders., Kirche und christlicher Glaube in den Herausforderungen der Zeit. Beilrige zur politisch-theologi-
schen Verfassungsgeschichte 1957-2002, Miinster 2004, S. 251-265; ders., Die Entstehung des Staates als
Vorgang der Sikularisation, in: Sikularisation und Utopie (Fn. 60), S. 75-94, auch in: ders., Kirche und
christlicher Glaube (s. 0.), S. 213-230. Hier wird auf die hiufigen Mifibriuche Bezug genommen, in die
die pastorale Praxis verfallen ist, und als Theoretiker einer miBBbrduchlichen revolutioniren Attitiide wer-
den der bereits erwiihnte Metz (Fn. 54) angefiihrt sowie E. Schillebeeckx, Gott, die Zukunft des Menschen,
Mainz 1969. Doch die von der revolutiondren Attitiide stimulierte klerikale Literatur ist derart iiberbor-
dend — und mittelmiBig —, daf sich der Versuch einer Beschreibung nicht lohnt.
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Hauptsache Kleriker —, unausweichlich eine Geringschitzung des kirchlichen
Lehramts und der kirchlichen Autoritit zur Folge, wihrend gleichzeitig die Gliubi-
gen durch Forderungen nach Solidaritit mit etwas, das im Grundsatz keinen dogma-
tischen Charakter beanspruchen kann, in eine auflergewohnlich starke Verwirrung
gestiirzt wurden. Somit ist unter dem Vorwand der »Miindigkeit« der Laien und einer
Abschaffung der wesensmiligen Ungleichheit in der Kirche ein penetranter,
gleichzeitig padagogischer und revolutiondrer Neoklerikalismus hervorgebracht
worden, der auf alle Fille der salus animarum entgegensteht.

14. Riickkehr zum Dogma

SchlieBlich mufl man sich fragen, in welchem Malle sich politische Konsequen-
zen aus dem theologischen Dogma selbst ableiten lassen, denn nur hier wird von ein-
er eigentlichen politischen Theologie zu sprechen sein.

Wie wir gesehen haben, ging das jlidisch-hellenistische Denken das Thema der
politischen Theologiec vom Gesichtspunkt des Monotheismus her an, wie Peterson
erklirte, der schlieBilich jede politische Theologie als mit dem Dogma der Heiligsten
Dreifaltigkeit unvereinbar ausschlof, das ja eine vereinfachende Vorstellung vom
Monotheismus wie in der jiidischen oder in anderen monotheistischen Religionen
iiberwindet. Tatséchlich stellt die Dreifaltigkeit eine uniiberwindliche Schwierigkeit
fiir eine Ableitung im Sinne des monarchischen Prinzips dar, wenn wir nicht in pit-
toreske Metaphern verfallen wollen.”

Carl Schmitt gibt zudem einen Zugang zur géttlichen Dreifaltigkeit als Keimzelle
des Politischen,'? das heiBt der Unterscheidung von Freund und Feind, wobei ihm
als Grundlage die Vorstellung dient, die bei Gregor von Nazianz in der Frage der
Dreifaltigkeit erscheint (Oratio Theologica 3,2), wonach das Eine [to hen] immer im
Aufruhr gegen sich selbst ist. Der Schliissel zum Verstiandnis dieser Vorstellung liegt
in dem Wort srasis, das wohl gleichzeitig »Ruhe« und » Abtrennung« bedeutet, die in
einem dialektischen Sinne (These und Antithese) vereint sind. Dennoch muf dieser
offensichtliche Widerspruch vom Standpunkt der Etymologie aus gesehen werden;
die Wurzel zu diesem Begriff ist dieselbe wie die des Verbes histemi, was soviel wie
sich erheben, sich standhaft aufstellen bedeutet. Der Aspekt der Stabilitit ist jedoch
nicht vorrangig, sondern hiangt bereits von der Festigkeit des Stehens auf den Fiilien,
nicht jedoch von der Bewegung ab; so auch der Aspekt des Sicherhebens, denn der-
jenige widersteht, der sich erhebt und sich nicht bewegt. Also gibt es keine dialekti-
sche Entfaltung zwischen Stabilitit und Erhebung, sondern beide gehen aus dem
Sinn der Wurzel hervor, wonach sich auf die Fiile gestellt und in dieser Haltung ver-
harrt wird, ohne sich zu bewegen. Eigentlich ist dies derselbe Sinn des lateinischen

* Vor der englischen Parlamentsklausur 1401 verglich der Speaker des Unterhauses den aus dem Kénig,
den Lords und dem Unterhausabgeordneten bestehenden politischen Kérper mit der Heiligsten
Dreifaltigkeit, doch hat er auch die Parlamentssitzungen mit dem Ordo der Heiligen Messe verglichen; vgl.
Kantorowicz, Two bodies (Fn. 41), S. 227.

19 Schmitt (Fn. 5), S. 116 ff.
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status, aus dem das neue Worl »Staat« [Estado] abgeleitet wird: Der Staat setzt eine
Organisation voraus, die sich erhebt und widersteht, sowohl in seiner Fortdauer als
auch in Zeiten der Bewihrung im Krieg. Diese Bezugnahme scheint mir also vom
politischen Standpunkt her unangebracht, nicht nur da3 eine feindliche Einstellung
zwischen den géttlichen Personen unvorstellbar ist, vielmehr wird dieser Dualismus
der stasis'"" gleichzeitig durch die Liebe iiberwunden, aus der die dritte Person, der
Heilige Geist, hervorgeht. Im Gegensatz dazu gesellt sich zur ddmonischen Paro-
dierung der Heiligsten Dreifaltigkeit die Beschrinkung des wesensméBigen Trini-
tarismus auf den Hegelschen dialektischen Dualismus.

Dennoch handelt es sich hier nicht darum, die Ableitung politischer Zusammen-
hinge aus einem theologischen Dogma auszuschliefen, sondern umgekehrt darum,
Schmitts Begriff des Politischen nicht in die Theologie der Dreifaltigkeit
einzufiihren. Es geht nicht darum zu leugnen, daf sich die innertrinitarische stasis
auf das Politische erstreckt, sondern darum, ihre Deutung vom politischen Stand-
punkt des Freund-Feind-Schemas aus abzulehnen. '

15. Politische Angelologie

Ein Aspekt der politischen Theologie, der in der Diskussion um ihre Giiltigkeit an-
scheinend vergessen worden ist, ist die Angelologie, gerade in Beziehung zum poli-
tischen Thema des Nationalismus, und das iiberrascht um so mehr, als sich Erik Pe-
terson fiir diesen Aspekt interessiert hatte.'”

11 In dem Verhiiltnis, in dem Gregor von Nazianz diesen Begriff gebraucht, hat er keinen anderen Wert als
den des »Entgegensetzens«: »das Eine stellt sich gegen sich selbst« im Sinne einer relatio oppositionis.

192 Mit diesem Thema verkniipft Schmitt den Goetheschen Ausspruch »nemo contra deum nisi deus ipse«,
der Gegenstand vielfiltiger Deutungen gewesen ist. Schmitt glaubt (ebd., S. 122 f.), daf er ihn im Licht der
Stelle bei J. M. Lenz in dessen Drama iiber das Leben der heiligen Katharina von Siena erhellen kann, wo
sie nach dem Sohn [= Jesus Christus; (WS)] ruft, damit er sie von der Gerechtigkeit des Vaters [= Gott;
(WS)] befreie. Wenn ich mich nicht irre, muB} der Ausspruch Goethes in dem Sinn verstanden werden, dal}
nur wer sich selbst zum Gott erhebt, auch gegen andere Gétter sich erheben kann, d. h, daf er in dem zwei-
deutigen heidnischen und polytheistischen Sinne gedeutet werden mull, der Goethe eigen ist, und nicht in
einem christlichen Sinne, wonach er gegen sich selbst stehen konnte, trotzdem dall omne regnum divisum
contra se desolabitur. (WS) D’Ors zitiert hier Mt 12,25 (Vulg.).

193 Njcht nur in seinem Buch iiber den Monotheismus (Fn. 19), sondern noch eingehender in einem Artikel
iiber Das Problem des Nationalismus im alten Christentum, in: Theologische Zeitschrift 7 (1951), S.
81-91, wie auch in dem Artikel Von den Engeln, in: ders., Theologische Traktate (Fn. 19), S. 195-243,
aufgenommen als Anhang (Débat sur les Anges des nations, S. 153—169) in dem Buch von J. Daniélou, Les
Anges et leur mission, Paris 1953, mit einer »Angefiigten Bemerkung« [Note conjointe], S. 170-178, des
letzteren, der konkret (S. 174) von »des conclusions pour une théologie du politique encore valable« [»den
Schlufifolgerungen fiir eine immer noch giiltige Theologie der Politik«] spricht, auch wenn dieser Aus-
druck in der ersten Ausgabe dieses Textes Daniélous (Le démoniaque et la raison d Etat, in: Atti del Il Con-
gresso Internazionale di Studi Umanistici a cura di Enrico Castelli: Cristianesimo e ragion di stato [1952],

ﬂbcrsetzung (Barcelona 1968) der franzdsischen Ausg., 1947, 2. Aufl. Neuchatel 1966, dt. Original: Chris-
tus und die Zeit. Die urchristliche Zeit- und Geschichtsautfassung, 1946, 2. Aufl. Zollikon — Ziirich 1948],
Kap. 111, 3 (S. 169-189) muf ebenfalls in Betracht gezogen werden: »Die Unterwerfung der unsichtbaren
Michte und ihre Beziehung — hinsichtlich der Heilsgeschichte — zur Universalgeschichte«.
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Die Fragestellung ist komplex, denn bei diesem Thema verschrianken sich eine
jlidische Lehre, die die Volkerengel als dem Gottesvolk gegeniiber feindlich betrach-
tet, welches selbst keinem Engel unterstellt werden darf, weil es allein Gott in direk-
ter Linie Gehorsam leistet, und eine hellenistische Lehre, die der jiidischen entge-
gengesetzt ist und den Vélkerpluralismus rechtfertigt — den in der Reformationszeit
sehr wichtigen Grundsatz Cuius regio, eius religio vorwegnehmend — und die Israel
vorhalt, die anderen Volker beherrschen zu wollen. Andererseits erscheinen die
Volkerengel in der christlichen Theologie in manchen Fillen als Beschiitzer der
Volker, in anderen Fillen als Faktoren des Zerfalls und der Rebellion. Auf jeden Fall
stimmt das christliche Denken darin iiberein, daf die Volkerengel Christus unter-
worfen blieben. Wie der heilige Paulus (Eph 1, 21-22) schreibt — und das stellt be-
reits eine eigentlich theologische Grundlage dar —, hat Gott Christus »iiber alle
Fiirstentiimer, Gewalt, Macht, Herrschaft und alles, was genannt werden mag, nicht
allein auf dieser Welt, sondern auch in der zukiinftigen, gesetzt und hat alle Dinge
unter seine Fiifle getan«. Auch Kol 2, 15: »Er hat ausgezogen die Fiirstentiimer und
die Gewaltigen und sie offentlich schaugetragen und einen Triumph aus ihnen
gemacht durch sich selbst.«'* Das ist zu deuten als der Sieg der Kirche iiber die
Volker. Aber beim heiligen Johannes Chrysostomus und anderen christlichen Au-
toren wird angefiigt, da} die Vélkerengel, die durch Christus besiegt wurden, ithren
Platz fiir die Schutzengel der Glidubigen freigemacht haben.'” Das kénnte man als
einen Sieg der menschlichen Person iiber die Vorherrschaft der politischen Macht
verstehen.

Nur dal dieser Sieg Christi iiber die Volkerengel als bereits in der Welt verwirk-
licht angesehen werden kann, in der Art, wie ihn Eusebius von Ciisarea im Konstan-
tinischen Reich erlangt sah oder der Sieg in einem eschatologischen Sinn auf das
Ende der Zeiten verlegt werden kann, so daf} die Kirche, die das Kénigreich Christi
mit ihrer heiligen Einheit vorwegnimmt, sich so lange gendétigt sieht, in davernder
Spannung mit der Vielfalt der Viélkerengel zusammenzuleben, wie das Ende nicht
kommt.

Dieser notwendigen »Spannung« zwischen der Kirche, die das kiinftige Reich
Gottes vorwegnimmt, und den Vélkerengeln, die bis zur Parusie am Ende der Zeiten
leben, entspricht die Anschauung, dafl die politische Macht und insbesondere die
»Staatsriison« diimonisch sei.'*®

Auch ist es nicht méglich, einige theologisch-politische Schlufifolgerungen aus
dem Dogma von den Engeln zu ziehen; vielleicht wegen derselben Zweideutigkeit

104 (WS) Beide Zitate in eigener Ubersetzung des Vulgata-Textes, der d’Orsens spanischer Ubersetzung
vermutlich zugrunde lag.

195 peterson, in Daniélou (Fn. 103), S. 165.

106 AuBer dem grundlegenden Werk von F. Meinecke, La idea de la razén de Estado en la historia moderna,
1924, span. Ausgabe: Madrid 1959, vgl. die exzellente einleitende Studie von M. Garcia-Pelayo zu seiner
Edition von G. Botero: La razén de Estado (y otros escritos), Caracas 1962, S. 21, und die hierbei
angegebene Literatur (Fulinote 9) sowie R. Schnur (Hrsg.), Staatsrdson. Studien zur Geschichte eines poli-
tischen Begriffs, Berlin 1975. Heinrich von Gent fiihrt am Ende des 13. Jahrhunderts den Begriff ratio sta-
tus ein, doch geht es hierbei um etwas anderes: starus meint hier das Gemeinwohl, bei Wilhelm von Au-
vergne bezeichnet er konkret die Regierung der Gemeinschaft.
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der Hochschiitzung der Aufgabe der Engel in bezug auf den Nationalismus. Dagegen
ist es sehr wohl mdglich, daraus einen sicheren Standpunkt fiir eine echte poli-
tische Theologie abzuleiten, nimlich die Uberwindung der Engel durch den Sieg
Christi, der ab dem Zeitpunkt seiner Himmelfahrt eine weltweite Herrschaft errich-
tet hat.

16. Die Herrschaft Christi: auf dem Weg zu einer nichtmetaphorischen
politischen Theologie

Vom Dogma des Konigtums Christi leitet sich keine Notwendigkeit einer monar-
chischen Herrschaft ab, genauso wenig von der gottlichen Allmacht, die Christus als
Gott zukommt, die Notwendigkeit einer unumschrinkten politischen Macht.
Ableitungen dieser Art stellen keine echte politische Theologie dar, gerade wegen
ihres metaphorischen Charakters. Aber dasselbe kann man von jeder anderen
SchluBfolgerung dieser Art sagen. Eine echte christliche politische Theologie muf3
einerseits von eindeutigen Dogmen ausgehen und andererseits rational notwendige
Schluflfolgerungen ziehen. In diesem Sinne bin ich iiberzeugt, dafl das einzige Dog-
ma, aus dem heraus sich politische Konsequenzen ergeben konnen, das Dogma ist,
wonach Christus Konig und gleichzeitig Gesetzgeber und Richter ist. Also miissen
wir uns mit diesem christlichen Dogma und anschliefend mit seinen rationalen poli-
tischen Konsequenzen beschiftigen.

Man konnte fragen, ob eine politische Theologie Moraltheologie oder spirituelle
Theologie sein kann. Meiner Meinung nach muf} die Antwort negativ ausfallen. Die
spirituelle Theologie, in welche die Aszetik und Mystik von ehedem mit neuen
Fragestellungen und neuem Stil eingehen, hat nichts mit Politik zu tun. Die
Moraltheologie, von der ich meine, dal} sie sich von der spirituellen unterscheiden
sollte,'”” kann sehr wohl und gerade als Norm fiir das Verhalten des Untergebenen
wie auch des Regierenden in Beziehung zum Politischen stehen; sie zieht Grenzen
ratione peccati sowohl durch Akte der Veriibung wie auch der Unterlassung, und,
wie wir schon gesehen haben, Barion dachte, dal man nur aus diesem Blickwinkel
von politischer Theologie sprechen kénne. Dennoch wire dies meiner Meinung nach
keine echte politische Theologie, auch wenn sie in der Moraltheologie begriindet ist,
sondern eine politische Moral, eine Deontologie des Staatsbiirgers oder des
Regierenden, und allein aus einer dogmatischen Theologie kann eine echte politi-
sche Theologie abgeleitet werden.

Betrachten wir also, welche die relevante dogmatische Ausgangsbasis fiir die
Politik im Hinblick auf das Konigreich Christi sein kann.

Auch wenn Christus ausdriicklich verkiindete, daBf sein Konigtum nicht mit dem
der irdischen Konigreiche vergleichbar sei,'® und er deshalb seine richterliche

W7Vl meinen Exkurs La distincién entre Teologia Moral y Espiritual, in: d’Ors, Sistema de las Ciencias,
IT1, Pamplona 1974, S, 35-42.
198 Joh 18, 36 (Vulg.): »regrnunt meum non est de hoc mundox.
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Gewalt'" nicht ausiiben wollte, gestand er dennoch seine totale und universale Sou-
verinitit zu,"'? die er mit dem Recht eines Erben'!! und aufgrund der Erlosung''” er-
halten hat. Die biblischen Stellen iiber die Souverinitdt Christi sind wie auch ihre
Widerhalle in der Patristik zahlreich, und die Existenz dieses Dogmas seit den ersten
Zeiten der Kirche ist unbestreitbar.!"® Sie wurden von Pius XI. in die Enzyklika Quas
primas (1925) aufgenommen und dort auch im einzelnen behandelt. Wie aus dieser
Enzyklika klar hervorgeht, entsprechen dieser Souverinitit die legislative Gewalt,
die er durch das Geben des Neuen Gesetzes der Frohen Botschaft ausiibte, und ins-
besondere das mandatum novum der Liebe'* wie auch die oberste richterliche
Gewalt,'"® im besonderen die des Endgerichts.'"®

Zum monarchischen Charakter des Konigtums Christi gehort auch der, der ihm seine
Mutter beigesellt, die ihrerseits auch als Regina betrachtet wird. Tatsiichlich entspricht
dem innersten Wesen der legitimen Monarchie, daf das Konigtum genau genommen
nicht dem, der tatsichlich regiert, sondern seiner ganzen Familie zukommt.'"”

Die Gleichsetzung des Konigreichs Christi mit der Kirche, die, wie wir sagten,
schon beim heiligen Augustinus aufscheint''® und von der sich laut Peterson der

19 Joh 3, 17 (Vulg.): »non enim misit Deus Filium suwm in mundum ut indicet mundume: 8, 15 (Vulg.):
»ego non iudico guemguams; 12,47 (Vulg.): »non enim veni ut iudicem mundum«; vgl. Lk 9, 56 (Vulg.)
[(WS) Die Stelle ergibt in diesem Zusammenhang keinen Sinn, allenfalls 9, 55, insofern Jesus hier den
(vorldufigen) Verzicht auf die apostolische Richtervollmacht erklirt.], und in konkreten Fiillen wie einer
Erbteilung (Lk 12, 14) oder auch, wo er davon absieht, wegen Ehebruchs zu verurteilen (Joh 8, 11).

110 Joh 18,36: »regnum meums; dann, in der Antwort auf Pilatus (Joh 18,37): »Rex sum ego«. Daher kommt
es, daB er in Offb 19, 6 »Rex regum et Dominus dominantium« genannt und [nach christologischer
Psalmauslegung, vgl. z. B. Thomas von Aquin, Super lo., cap. 18, 1. 6; (WS)] in Ps 2, 6 als von seinem
Vater eingesetzter Konig vorgestellt wird (»Ego autem constitutus sum Rex ab eo«), ebenso in der
Ankiindigung des Erzengels Gabriel (Lk 1, 32 {f.): »ef regnabit [...] in aeternum, et regni eius non erit finis«.
UL ps 2, 8 (Vulg.): »Dabo tibi gentes hereditatem tuam«. (WS) Auch hier in christologischer Auslegung;
vgl. z. B. Thomas von Aquin, Sermo Ecce Rex, p. 2.

121 Kor 6, 19-20 (Vulg.): »non estis vestri, empti enim estis pretio magnos, wo vorausgesetzt ist, dal der
Mensch Sklave des Teufels geworden ist aufgrund des Verkaufs an die Siinde (Rom 7,14: »venundatus sub
peccato«), nicht durch Gefangenschaft. [(WS) Letztere Deutung ist unklar; womdglich will d’Ors die
Macht des Teufels betonen, in die der gefallene Mensch geraten sei (vgl. Hebr 2,14 f.), ein Verhéngnis, fiir
das ihm der Ausdruck »Gefangenschaft« (cautiverio) noch zu schwach erscheinen konnte.] Durch die Er-
losung [Redencion] wurde die Gewalt liber den Menschen [wieder; (WS)] auf Christus iibertragen, auch
wenn das Freikaufen [redencion] eines einfachen Kriegsgefangenen dem, der ihn ausldste, nicht die Verfii-
gungsgewalt iiber ihn einriiumte, sondern nur ein Recht, ihn festzuhalten, um den Kaufpreis zu kassieren.
113 Daran lassen auch die Protestanten keinen Zweifel, vgl. O. Cullmann, Konigsherrschaft Christi und
Kirche im Neuen Testament, Zollikon — Ziirich 1941, 3. Aufl. 1950; ders., Cristo y el Tiempo (Fn. 103), S.
163. (WS) Diese Einschiitzung der protestantischen Theologie war schon anno 1976 allzu optimistisch.
114 Joh 13, 34 (Vulg.).

15 Joh 15, 22. (WS) Diese Stelle gilt nicht als locus classicus der richterlichen Gewalt Jesu; d’Ors meint
vermutlich Joh 5, 22 (Vulg.): »neque enim Pater iudicat quemquam sed iudicium omne dedit Filio«.

116 Zum Endgericht als der letzten Instanz, die das gottliche Recht (das positive wie das Naturrecht) als oberste
Kategorie eines hierarchisierten Systems aus richterlichem Recht anlegt, vgl. d'Ors, Una introduccién al estudio
del Derecho, Madrid 1963, S. 15 ff. und 133 ff,, 2., [verinderte] Aufl., Valparaiso [Chile] 1976, §§ 13 und 14.
17 Ders., Forma de gobierno (Fn. 89).

1% Auch die Dogmatische Konstitution Lumen gentium setzt im Art. 3 das Reich Christi mit der Kirche gleich
[»Ecclesia seu regnum Christi iam praesens in mysterio«], d. h. damit, dal sie [= die das Wort glaubend horen
und der »kleinen Herde« (Lk 12, 32) zugezihlt werden: (WS)] »das Reich selbst angenommen« haben (LG 5),
das sich entfalten muB, bis es am Ende der Zeiten durch ihn [= Christus; (WS)] vollendet wird (LG 9 und 36).
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Ausschluf jeder irdischen Erwartung eines christlichen Reiches wenigstens vor der
Parusie ableiten l4f6t, verweist auf das Problem, auf irgendeine Weise, aber sehr ex-
tensiv die Reichweite jenes gottlichen Reiches zu begrenzen: Tatsichlich begrenzt
dessen dogmatische Grundlage die Reichweite nicht, sondern erweist es uns
gegeniiber als universal, als ausgedehnt, nicht nur auf alle Menschen, sondern auch
auf die ganze Schopfungsordnung — Christus, der Kosmokrator —; wihrend hingegen
die Kirche, wenn sie auch die Engel umfassen kann, weder die Ddmonen noch die
Menschen umfaBt, die nicht zur Kirche gehoéren, nicht einmal durch die Begierde-
taufe. Das bedeutet, daB die Souverinitidt Christi, wenn wir das Reich Christi mit der
gegenwirtigen Kirche gleichsetzen, gegenwiirtig nicht universal wiare. Auf der an-
deren Seite bedeutete das, da die Kirche der mystische Leib Jesu Christi ist, daf} eine
Regierung Christi iiber die Kirche darauf beschrinkt bliebe, ein Regierung iiber sich
selbst, iiber seinen mystischen Leib, zu sein.

Eine Losung dieses Problems liegt in der Betrachtungsweise, dall das Reich
Christi mit der Kirche in eins fillt — auBerhalb derer es keine Rettung gibt —, und
zwar in dem MaB, in dem es angenommen wird, das heifit, in dem es in einem jeden
der Gliubigen ist. Aber es existiert auch aufferhalb dieser Umgebung, auch tiber den
unbeseelten Wesen, iiber den Menschen, die nicht zur Kirche gehoren, und selbst
iiber den Ddmonen. Im ersten Sinn kann von einem moralischen Reich Christi
gesprochen werden, aber es ist gerade der zweite Sinn von groierer Reichweite, der
als theologisch-politische Wirklichkeit interessiert.

Seinerseits ist das Reich Christi, wie wir sagten, gegenwirtig, denn es beginnt im
Moment der Himmelfahrt, da Christus sich »zur Rechten des Vaters setzt«, mit der
Parusie wird es enden, um dem endgiiltigen Reich Gottes Platz zu machen, in das die
Menschen nicht in seiner gegenwirtigen, sondern in seiner verherrlichten Form einge-
hen werden. Somit kann die Beziechung zwischen dem Reich Christi, der Kirche und
dem Reich Gottes in der folgenden Weise verstanden werden: Christus ist der Konig
iiber die ganze Schopfung, aber seine Herrschaft ist zeitlich. Die Kirche ist das Reich
Christi, das die Glidubigen im vollen Bewultsein annehmen, die auch die Sendung
haben, das Evangelium weiterzusagen, um eine moglichst vollstindige Uberfiihrung
des vorldaufigen Reiches Christi in das endgiiltige Reich Gottes zu versuchen.

Dall sich die Herrschaft Christi keineswegs auf die gegenwiirtige Kirche
beschriinkt, sondern sich auf alle Menschen erstreckt, geht schon aus der Enzyklika
Annum Sacrum Leos X111, (1899)"Y hervor, in der zu lesen ist:

»Offensichtlich erstreckt sich seine Herrschaft nicht nur auf Vélker katholischen Namens,
oder nur auf die., welche, durch die heilige Taufe nach rechtem Brauch abgewaschen, unter
rechtlichem Gesichtspunkt durchaus zur Kirche gehoren, auch wenn sie der Irrtum ihrer Auf-
fassungen auf Abwege fiihrt oder Uneinigkeit von der Liebe trennt: sondern sie umfalt auch
alle, die man zu den auflerhalb des christlichen Glaubens stehenden rechnet, so dall ganz
wahrhaftig das gesamte Menschengeschlecht unter der Vollmacht Jesu Christi steht.«

Doch von allen pipstlichen Dokumenten iiber das Reich Christi hat keines so
grofie Bedeutung wie die bereits erwihnte Enzyklika Quas primas (11. Dezember

9 (WS) ASS 31 (1898/99), 647-649/ Acta Leo XIIL., Acta, Rom 19, 72-76; vgl. DH 33503353 (3350).
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1925)'%° die Pius XI. anlidBlich der Einfiihrung des Christkénigsfestes verdf-
fentlichte. Darin greift er die Worte Leos XI11. auf und spricht deutlich aus (Art. 15):
»(...) wiirde derjenige sich schwer irren, der Christus als Mensch die Macht iiber alle

zeitlichen Dinge absprechen wollte. Denn er hat vom Vater ein so unumschriinktes Recht iiber
alle Geschopfe bekommen, daf alles seinem Willen unterstellt ist.«

Die Enzyklika betont mehrfach (Art. 17), daB sich alle Regierenden als unter der
»koniglichen Gewalt« Christi, des »Konigs der Konige«, stchend ansehen miissen,
denn ihr verdanken sie den »quasi-sakralen« Charakter ihrer eigenen Gewalt, und
von ihr hingt die Pflicht zum ordentlichen Gehorsam ab, der die Untergebenen
verpflichtet, so dal sie als Reprisentanten des gottlichen Konigs gebieten miissen
(Art. 18).

Die Macht der Fiirsten ist in diesem Sinne nicht urspriinglich und eigen, sondern
von Gott abgeleitet — nulla potestas nisi a Deo —, und folglich ist sie nur legitim in
dem MabBe, in dem sie dem Willen Christi des Konigs entspricht.

Die Stelle im Markus-Evangelium (12, 17) »Gebt dem Kaiser, was des Kaisers ist,
und Gott, was Gottes ist« darf nicht interpretiert werden in dem Sinn, daB} der Kaiser
— heute der Staat — eine von Gott unabhiingige und mit der Gewalt Gottes vergleich-
bare Gewalt besidle, sondern im Sinn einer Begrenzung hierarchischer Art; zu
meinen, dal Jesus Christus die zivile Gewalt auf eine gleiche Ebene mit Gott hitte
stellen wollen, wire duBerst naiv.'?!

Damit werden wir einmal mehr des Unterschieds von Legalitdt und Legitimitét
ansichtig, und zwar in dem Sinn, daf nur diejenige Macht legitim ist, die sich nicht
gegen den gottlichen Willen Christi richtet, der auch Konig tiber die Unglaubigen ist.
Anders gesagt: Die rechtmilligen Gewalten verlieren ihre von Natur aus gegebene
Legitimitit in dem MabBe, in dem sie sich gegen Christus den Konig, ihren wahren
Herrscher, stellen. Damit sind die Gewalten, die auferhalb der Kirche bestehen, le-
gitim, auch wenn sie die von Ungldubigen sind, aber sie verlieren ihre Legitimitit
durch ihre bewubite Erhebung gegen den Konig, von dem sie ihre Legitimitit
bezichen. Der Archetyp der illegitimen Gewalt ist also die Regierung des Antichrist.

Diese Lehre des hochsten Lehramts der Kirche, die immer giiltig ist —und die, wie
wir anhand von Cullmann sehen, selbst in der protestantischen Theologie Akzeptanz
findet'?? —, wurde eindeutig nicht ausreichend in die Texte des Zweiten Vatikani-
schen Konzils'? aufgenommen. Aber gerade in ihr haben wir die christliche politi-
sche Theologie zu suchen.

120(WS) AAS 17 (1925), S. 593-610; deutsche Ubersetzung nach E. Marmy (Hrsg.), Mensch und Gemein-
schaft in christlicher Schau. Dokumente, Freiburg/Schweiz 1945, S. 789-812 (799).

121 Genauso Cullmann, Konigsherrschaft Christi (Fn. 113), S. 33 f.: »Aber damit soll gerade nicht ein
>Eigenrecht« des Staates begriindet werden. Vielmehr ist dem Kaiser nur deshalb zu geben, was des Kaisers
ist, weil er in jener gottlichen Ordnung des Regnums Christi drin steht und weil ihm von Gott die Macht
iiber jene Dinge iibergeben worden ist«; und (S. 42) die Kirche als Gesamtheit jener, die bewufit das Reich
Christi leben, wendet sich energisch gegen jeden Versuch, einen Kyrios Caesar an die Stelle eines Kyrios
Christus zu setzen. Diese politische Theologie Cullmanns wurde ebenso von jenen vergessen, die in die
Diskussion um die politische Theologie eingegriffen haben.

122(WS) Val. aber Fn. 113.

123 Vgl . 118.
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Tatsichlich ist die hauptsichliche politische Konsequenz des Reiches Christi des
Konigs diejenige, dah jede Beanspruchung absoluter politischer Macht, ob au-
tokratisch oder demokratisch, ausgeschlossen ist, denn die Form, in der sich der
Wille verwirklicht, ist in dieser Hinsicht nicht von Belang. Das bedeutet jedoch den
AusschluB jeder anderen »Souverdnitdt«. Daher mufi meiner Meinung nach die
Negation der staatlichen Struktur, so wie sie seit Bodin verstanden wird, als Er-
fordernis einer rechten christlichen politischen Theologie begriffen werden. So hatte
dies die erste mittelalterliche politische Theologie anerkannt, aber die juristische
Sikularisierung, auf die wir uns zuvor bezogen haben,'* erleichterte schlieBlich
durch die Entpersonalisierung der souverdnen Gewalt Christi die Errichtung einer
staatlichen Souverinitit, wozu auch die Krise des Reiches beitrug.'*

Deshalb sind auch — was nicht aufhort, von grundlegender politischer Bedeutung
zu sein — die Dinge Gottes — im konkreten die Kirche — gemil dem bereits beim
heiligen Ambrosius'®* formulierten und anschlieBend vom kanonischen Recht
aufgegriffenen Grundsatz keiner biirgerlichen Macht untergeordnet: quae divina
sunt imperatoriae potestati non esse subiecta. Das ist gleichbedeutend mit der Aus-
sage, daB die »Freiheit«, die die Kirche gegeniiber den zivilen Méchten immer ein-
fordert, eine strikte Konsequenz der politischen Theologie ist, die im Reich Christi
grundgelegt ist.

Wenn sich somit vom Gesichtspunkt der Moraltheologie aus der Regierende an
bestimmte Vorschriften der politischen Klugheit gebunden sehen mag, so ist vom
Gesichtspunkt der dogmatischen Theologie aus das Proprium der politischen Theo-
logie, wie wir gesehen haben, die ausschlieflich negative Vorschrift, nicht die Sou-
verinitiit fiir sich in Anspruch zu nehmen. Denn sie wire immer usurpiert, da ja
Christus der einzige totale und universale Souverin ist. Und gerade diese
Beschrinkung verleiht jener anderen politischen Moral Konsistenz, da der Grund-
satz der Nicht-Souverinitiit vor allem die Unterstellung unter das Gesetz Gottes mit
sich bringt.

Alles andere — der auf die universale Monarchie {ibertragene Monotheismus, die
mystische Vereinigung Christi mit seiner Kirche, iibertragen auf eine »moralische
und politische« Vermihlung des Konigs mit der res publica, das Wunder als Recht-
fertigung des Ausnahmezustandes, der auf ein Eingreifen verzichtende Gott als Vor-
bild fiir die konstitutionelle Monarchie oder der mystische Leib als der des Sozialis-
mus oder die Inexistenz Gottes als Ursache fiir den politischen Anarchismus etc. —,
alles dies also sind einfache Metaphern, fiir eine richtig verstandene politische Theo-
logie jedoch ungeeignet.

Wenn sicher ist, dall das Thema der politischen Theologie von dem groBen
deutschen Juristen Carl Schmitt 1922 aufgeworfen wurde und seitdem die Diskus-

124 Vgl oben, Nr. 4.

125 Vgl dazu meine Formulierung dieser rationalen Folge der Herrschaft Christi, in: A. d’Ors, Nacionalis-
mo, in: ders., Papeles (Fn. 53), 8. 310-343 (325-329), und iiber den Sturz der Vilkerengel, S. 342 ff. Diese
Position der politischen Theologie paBt nicht in die Fragestellung und in die allgemeine Diskussion iiber
diesen und wurde deshalb in der einschlidgigen Literatur iibergangen.

126 PL 16,1939 A.
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sion mit allen komplizierten Anwendungen, die wir gesehen haben, sich um dieses
Thema herum bewegt, so wurde die wahrhafte »Magna Charta« der christlichen
politischen Theologie drei Jahre spiter, im Jahre 1925, mit der Enzyklika Quas pri-
mas von Papst Pius XI. gegeben. Doch obgleich die hier wiederholte Lehre aus der
Tradition stammt, scheint dies der Welt nicht bewuBt geworden zu sein.



Die Freimaurerei und die »Kultur des Todes«
Von Paolo Maria Siano

Vorbemerkung der Redaktion: Zu den groBten Herausforderungen der Gegenwart
gehort nach dem Hinweis von Papst Benedikt XVI. die »Diktatur des Relativismus«,
die den verpflichtenden Charakter der in Gott begriindeten Wahrheit ablehnt'. Dar-
aus ergeben sich verheerende Folgen fiir die menschliche Wiirde, angefangen mit
dem Recht des Ungeborenen auf das Leben, und fiir die kirchliche Glaubensgemein-
schaft. Schon Papst Johannes Paul II. diagnostizierte in seiner Enzyklika Evange-
lium vitae eine »Kultur des Todes«, die unsere Gesellschaft an den Rand des Ab-
grunds bringt®. Fiir die politischen Strémungen, welche die »Diktatur des Relati-
vismus« und die »Kultur des Todes« fordern, ist nicht nur ein anonymer »Zeitgeist«
verantwortlich, sondern auch die zielstrebige Titigkeit von Gesellschaften, die ihren
Mitgliedern Verschwiegenheit abverlangen und deren Einfluss hierzulande hiufig
unterschiitzt wird. Der Verfasser des folgenden Artikels, der aus dem Italienischen
iibersetzt wurde, hat iiber das Thema der Freimaurerei an der Pdpstlichen Universitét
Gregoriana in Kirchengeschichte promoviert® und ist mit gediegenen Beitriigen in
theologischen Fachzeitschriften hervorgetreten®. Die Analyse geht aus von der spe-
zifisch italienischen Situation, betrifft aber indirekt auch die Situation in anderen
Sprachbereichen, wie die Hinweise auf die untersten drei Grade der Logen deutlich
machen. Der Beitrag macht die auch heute noch giiltige Erkldrung der Glaubens-

' Vgl. BENEDIKT X VL., Ansprache an das Diplomatische Korps, 8. 12. 2007. Grundlegend ist bereits die
Predigt als Kardinal, Missa pro eligendo Romano Pontifice, 18. 4, 2005: »Es entsteht eine Diktatur des Re-
lativismus, die nichts als endgiiltig anerkennt und als letztes Mali nur das eigene Ich und seine Geliiste gel-
ten lisst«. — Siehe auch J. RATZINGER, Glaube — Wahrheit — Toleranz. Das Christentum und die Weltreli-
gionen, Freiburg i. Br. 2003.

2 Evangelium vitae (1995) 24 u. a.

3 P. S1ANO, 8. Massimiliano Kolbe ¢ la Massoneria. Estratto della tesi per il Dottorato in Storia ecclesiasti-
ca, Roma 2003 (erhiltlich, wie auch die in der folgenden Anmerkung genannten Zeitschriften, bei Casa
Mariana Editrice, cm.editrice@immacolata.com).

4 Eine umfangreichere Fassung des folgenden Beitrages findet sich in: Immaculata Mediatrix 7 (2/2007)
222-269 (»Massonerie, Massoni e la >cultura della Morte««), Unter den iibrigen Artikeln sei besonders
hervorgehoben: »San Massimiliano Kolbe ¢ la Libera Muraturia«<: Immaculata Mediatrix 1 (2/2001) 97—
134: wElementi di esoterismo, ritualita e simbolismo della Massoneria del Grande Oriente d' Italia: 1900—
1972«: Immaculata Mediatrix 3 (2/2003) 209-264; »Elementi di esoterismo, ritualita e simbolismo della
Masseoneria del Grande Oriente d'Italia: 1973-1993«: Immaculata Mediatrix 3 (3/2003) 379-407; 4
(1/2004) 79-108; »La Passione di Hiram Abif: Morte simbolica e Metafisica del Sacrificio Umano al Ter-
zo Grado di Maestro Massone«: Immaculata Mediatrix 4 (2/2004) 257-283; 5 (2/2005) 239-273; 5
(3/2005) 363282 (ebenso in einem Stiick in: Religioni e sette del mondo Nr. 27, Jg. 7/Heft 3 [2003-2004]
227-319); »ll satanismo massonico visto dall’ antimassonismo cattolico«: ITmmaculata Mediatrix 6
(2/2006) 229-260; »Uno studio sull’ incompatibilita tra Massoneria e Chiesa cattolica«: Fides Catholica.
Rivista di Apologetica Teologica 1 (1/2006) 21-78; »Introduzione allo studio del luciferismo massonico«:
Fides Catholica 1 (2/2006) 13-80; »Iniziazione, esoterismo e luciferismo nella Massoneria del Grande
Oriente d'Ttalia (GOI) (1 parte)«: Fides Catholica 2 (1/2007) 15-82 (Fortsetzung folgt); »Karl Rahner
smassonico<? Il pensiero di Karl Rahner e la Cultura Massonica a confronto«: Fides Catholica 2 (2/2007)
315-360.
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kongregation aus dem Jahre 1983 verstindlich, wonach die Mitgliedschaft in einer
Freimaurerloge mit der Lehre der Kirche unvereinbar ist” (M. H.).

Folgende Abkiirzungen werden in dieser Arbeit kontinuierlich verwendet:
ABaW (Allmichtiger Baumeister aller Welten).

AASR (Alter und Angenommener Schottischer Ritus).

GOI (Grande Oriente d’Italia).

SGK (Souveriner GroBBkommandeur).

1. Ein freimaurerisches Buch »fiir ein besseres Leben« —
die »Kultur des Todes«!

Am 11. Juni 2003 stellte an der Romischen Universitit »La Sapienza« der Biblio-
theksdienst der Freimaurerei des Italienischen GroBlorients — Palazzo Giustiniani
(GOI) — das folgende Buch vor: Microdizionario filosofico per vivere meglio (Klei-
nes Philosophisches Lexikon fiir ein besseres Leben). Das Werk ist verfasst vom
Freimaurer Dr. Corrado Balacco Gabrieli (GOI), Direktor des Institutes fiir Ophthal-
mologie der Universitit »La Sapienza« in Rom.

Die Referenten, die dieses Werk »mit Enthusiasmus« vorstellten und erlauterten,
waren der damalige GroBkanzler der Universitit »La Sapienza«, Giuseppe D’ Ascen-
zio, und der GroBmeister des Grande Oriente d' Italia — Palazzo Giustiniani (GOI),
der Anwalt Gustavo Raffi. Seit dem Jahre 2000 ist Prof. Corrado Balacco Gabrieli
(* 1938) Souverdner Grolkommandeur der Freimaurerei des Alten und Angenom-
menen Schottischen Ritus (AASR) — Palazzo Giustiniani®.

Das Denken und das Buch von Balacco Gabrieli zeichnen sich durch zwei grund-
legende Merkmale aus, die typisch sind fiir die freimaurerische Kultur: Aufkldrung
(illuminismo) und Esoterik. Der Autor negiert ausdriicklich die »dogmatischen
Wabhrheiten« und speziell jene der katholischen Religion (z. B. die Dogmen der Un-
befleckten Empfingnis und der leiblichen Aufnahme Mariens in den Himmel, die
Auferstehung der Toten). Die Dogmen sind seiner Meinung nach eine »Geburt« des
Intellektes der im Laufe der Kirchengeschichte auf den Konzilien versammelten Bi-
schife und Kardinile’. Nach der Meinung Balacco Gabrielis ist derjenige, der vor-

9 CONGREGATIO PRO DocTRINA FIDEL, Declaratio de associationibus massonicis, 26, November 1983:
AAS 76 (1984) 300 = CONGREGATIO PRO DOCTRINA FIDEL, Documenta inde a Concilio Vaticano secundo
expleto edita (1966-2005), Citta del Vaticano 2006, 229, Siche dazu J. STIMPFLE, »Die Katholische Kirche
und die Freimaurerei«: DErs., Im Dienst am Evangelium. 25 Tahre bischdfliche Verkiindigung und Wei-
sung, Donauwdrth 1988, 328-350.

5 Vgl. Incontri del Servizio Biblioteca, in Erasmo Notizie — Bollettino d’informazione del Grande Oriente
d’Ttalia, Jahrgang 5, Nr. 12, 30. Juni 2003, Societd Erasmo, Rom, 2. Der AASR des Palazzo Giustiniani
(geleitet von Balacco Gabrieli, 33. Grad) beinhaltet nur Freimaurermeister (Freimaurer des 3. und letzten
der ersten 3 Grade) des GOI. Folglich ist auch Prof. Balacco Gabrieli, der dem 33. Grade des AASR ange-
hért, Mitglied des GOL.

"Vgl. C. BALAccO GABRIELL, Microdizionario filosofico per vivere meglio, Bastogi Editrice Italiana, Fog-
gia, 2003 Art. Dogmi, 32.
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gibt die Wahrheit zu besitzen und dogmatische Wahrheiten lehrt, ein Liigner und Fa-
natiker®.

Die von Balacco Gabrieli, 33. Grad, bevorzugte und empfohlene Religiositit ist
frei von Dogmen; des Weiteren schaut er mit groBer Vorliebe auf das hinduistische
»mystisch-initiatische« Gedankengut, das in den Veden und den Upanischaden (hei-
lige Texte des Hinduismus) enthalten ist®. Es ist offensichtlich, dass Balacco Gabrie-
li auch die immanentistische These, die in einem Artikel des hier zitierten Buches
dargelegt wird, mit Sympathie betrachtet (das Universum ist ewig géttlich und er-
schafft sich selbst)'’. GemiB der Ansicht des Autors ist der Mensch Teil des Ganzen
der Natur, in der nichts erschaffen und nichts vernichtet wird, jedoch alles sich wan-
delt. In dieser naturalistisch-immanentistischen Sichtweise braucht der Mensch kei-
ne Angst vor dem Tod zu haben, denn wenn es den Tod gibt, dann gibt es den Men-
schen nicht mehr (der Autor lehnt sich in diesem Punkt an den beriihmten Philoso-
phen Epikur an)"!. Unter den »besonders empfohlenen Lektiiren« erwihnt der Autor
auch beriihmte Esoteriker: Edouard Schuré, Rudolph Steiner, Elemire Zolla ...'%.

Beziiglich der Sexualitdt vertritt Balacco Gabrieli subjektivistische Ideen, die vie-
len jungen Leuten der heutigen Zeit gefallen. Balacco Gabrieli hilt die Sexualitit fiir
»die Triebfeder, die das Universum leben ldsst«; bezliglich der Homosexualitit
schreibt er, dass »sie kein Problem darstellt, weil ein jeder die Freiheit besitzt, mit
seiner eigenen Sexualitit so umzugehen, wie er es fiir das Beste hilt«. Der Autor lidt
»alle« ein, eine »volle und unkonditionierte Sexualitit zu leben und sie niemals fiir
siindhaft zu halten«, sei es auch mit Eingrenzung, dem Nichsten nie einen Schaden
zuzufiigen'.

Ein anderer interessanter (und gleichfalls beunruhigender) Artikel des hier rezen-
sierten Kleinen Lexikons ist die Uberbevélkerung. Balacco Gabrieli ist davon iiber-
zeugt, dass die wachsende Uberbevilkerung der Welt »der hauptverantwortliche
Faktor in vielen Situationen politischer, tkonomischer und sozialer Krisen« sei, »die
unser Jahrhundert heimsuchen«. Der Autor wiinscht sich, dass UNO, Weltgesund-
heitsorganisation (WHO), UNESCO und FAO in kurzer Zeit »eine Politik zur Kon-
trolle und Eindimmung der Geburten hauptsichlich in den Entwicklungslandern«
umsetzen mogen. Er sieht in dieser Politik die einzige Losung, um die Menschheit
vor der Krise zu retten und betont, dass die »Dogmatismen der institutionalisierten
Kirchen« (und er zitiert expressis verbis auch »die Katholiken«) diesem Programm
entgegenstehen. Der Autor wiinscht sogar, dass sich »in kurzer Zeit« »eine Weltre-
gierung« bilde, die wirksam die demographische und sanitéire Politik kontrollieren
soll, um »die demographische Explosion« zu stoppen und »das Uberleben der
menschlichen Spezies« zu sichern«'*,

8Vgl. ebd., Art. Dio, 31; Art. Fanatismi, 38.

?Vel. ebd., Art. Religione e religiosita, 66-68; Art. Verita, 91.
0Vgl. ebd., Art. Dio, 30-31.

"'Vgl. ehd., Art. Vita e morte, 93.

2yl ebd., 99.

B Vgl. ebd., Art. Sessualita, 76-77, besonders 77.

Vgl ebd., Art. Sovrappopolazione, 78-79.
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Professor Balacco Gabrieli bezieht sich auf »andere« eigene »Publikationen«, in
denen er solche Themen behandelt. Tatsdchlich habe ich herausgefunden, dass er in
der Funktion des Grofkommandeurs des AASR (Palazzo Giustiniani — Rom) bereits
explizit seine demographischen Theorien vertreten hat. Vom 23.—27. Mai 2001 fand
in Istanbul die 44. Europdische Konferenz der Souverdnen Grofikommandeure des
Hdchsten Rates des AASR mit dem Thema Die Mission des AASR im dynamischen
Kontext der Zukunft statt. In seiner Rede lenkte der SGK Corrado Balacco Gabrieli,
33. Grad, die Aufmerksamkeit der Zuhorer auf »den enormen Anstieg der Bevilke-
rung des Planeten«. Dabei sagte er unter anderem:

»Es ist notwendig, mit extremer Bestimmtheit alle Verhiitungsmittel zu ver-
breiten, welche die Wissenschaft und Medizin heute bereitstellen. Es ist notwen-
dig, Informationskampagnen in den Entwicklungslindern Afrikas, Asiens und
Stidamerikas zu finanzieren. Es ist notwendig, dass der AASR aul europiischer
und weltweiter Ebene an diesem Wissen und diesem Werk der Propaganda
mitarbeitet. Der AASR hat grofle Aufgaben und eine grofie Verantwortung vor
sich«!,

Am 21. September 2001 fand in der Aula Magna der Universitit »La Sapienza« in
Rom eine Zusammenkunft zum Thema »Uberbevélkerung, Globalisierung, Integra-
tion« statt, die vom obersten Rat des AASR (Palazzo Giustiniani) veranstaltet wurde.
Der SGK Corrado Balacco Gabrieli, 33. Grad, stellte die zu behandelnden Themen
vor; Professor Giuseppe D’Ascenzio (Rettore Magnifico der Universitit »La Sa-
pienza«) und der Anwalt Gustavo Raffi (GroBmeister des »Grande Oriente d’Italia«)
begriibten die Vortragenden und das Publikum, das in der Aula Magna der Univer-
sitit versammelt war'®. Am Ende der Arbeiten hielt Prof. Balacco Gabrieli, 33. Grad,
eine Rede, worin er eindeutig die Abtreibung, wenigstens in manchen Fillen, und die
Empfingnisverhiitung rechtfertigte!”.

Um das (angebliche) Problem der »Uberbevélkerung« zu losen (aus dem sich an-
dere Probleme beziiglich rassischer, kultureller, religidser und dkonomischer Inte-
gration ableiten), wiinscht der Freimaurer Balacco Gabrieli, 33. Grad, die Bildung
»einer Weltregierung, die tiber wirksame Macht verfiigt, um in die demographische
und soziotkonomische Politik der Nationalstaaten einzugreifen, sie zu fiithren und zu

15 C. BALACCO GABRIELI 33. Grad, La missione del RSAA nel contesto dinamico del futuro — 44° Confe-
renza Ewropea dei Sovrani Grandi Comandatori, in Logos, Pubblicazione periodica a cura dell Ispettorato
Regionale del Lazio RSAA [Periodische Publikation, hrsg. vom Regionalen Inspektorat der Region La-
tium AASR], Nr. 2 - 2001, [Piazza del Gesii, Nr. 47] Rom, 34 (33-34). Der AASR wird vom Héichsten Rat,
dem des »Palazzo Giustiniani«, in Italien geleitet und ist unterteilt in Regionale Inspektorate, oder besser
gesagt regionale Organisationen, die von Freimaurern des 33. und héchsten Grades des AASR, dem des
Sovrano Grande Ispettore Generale, verwaltet werden. Der Direktor fiir die gesamte pyramidale Struktur
des AASR, auf nationaler Ebene, trigt den Titel Sovrano Gran Commendatore (Souveriner Grofkom-
mandeur, SGK) und wird offensichtlich unter den Freimaurern des 33. Grades ernannt.

' Vgl. Incontro culturale tra universita e RSSA, in Logos, Nr. 2 — 2001, Ispettorato Regionale del Lazio
RSAA [Regionales Inspektorat der Region Latium des AASR], Rom, 35. Der gesamte Artikel befindet sich
auf den Seiten 35-36.

17C. BaLACCO GABRIELL 33. Grad [[ntervento conclusivo al convegna »Sovrappopolazione Globalizzazio-
ne Integrazione« — Universita »La Sapienza« (Rom), 21. September 20011, in Logos, Nr. 2 - 2001, AASR,
Rom, 36.
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kontrollieren«. Balacco Gabrieli meint, dass »ein Teil dieser Aufgabe auch von der
weltweiten Freimaurerei ausgefiihrt werden sollte«'®,

Neben diesen Fakten weise ich auf die Studien von Monsignore Michel Schooy-
ans hin (emeritierter Dozent der Katholischen Universitit von Lowen) beziiglich der
Aktivititen von UNO-Agenturen in der weltweiten Forderung von Abtreibung,
Empfingnisverhiitung, sexuellem Relativismus, Homosexualitit, Transsexualitiit
und Homo-»Ehe«. Schooyans weist auch auf das Vorhandensein von Freimaurern in
der UNO. Diese Macht/obbies fiihren einen regelrechten Kampf gegen die mensch-
liche Familie und gegen die Identitiit der menschlichen Person'.

Was die Uberbevilkerung angeht, miissen wir feststellen, dass es sich wahrlich um
einen Mythos handelt, der sich seit mehr als 30 Jahren groBen Erfolges erfreut. Der
Pdpstliche Rat fiir die Familie hat dies beklagt und festgestellt, dass in Wahrheit die
Weltbevilkerung bestindig abnimmt, sowohl in den industrialisierten Landern als auch
in den Entwicklungsldndern. In einem (franzosischsprachigen) Dokument des Jahres
1998 weist der Heilige Stuhl auf einige UNO-Organisationen hin (und nennt explizit
die »Internationale Foderation fiir Familienplanung«), die Abtreibungs- und Empfiing-
nisverhiitungspolitik in den Liindern der Dritten Welt propagieren®’. Es handelt sich um
politische Malinahmen, die das verbreiten und voraussetzen, was Papst Johannes Paul
IL. als »Kultur des Todes« bezeichnet hat’'. AuBerdem — so bemerkte der Heilige Vater
— fiihrt die » Verhiitungsmentalitiit« erfahrungsgemil zur » Abtreibungskultur«?,

Um ein generelles Bild iiber die Art der Kultur zu gewinnen, welche die Freimau-
rerei des AASR erfiillt, méchte ich auch andere Uberlegungen von Balacco Gabrieli
vorstellen, die das Denken und die Esoterik der Freimaurerei, speziell des AASR, ni-
her betreffen. In einer seiner freimaurerischen Reden stellte Balacco Gabrieli fest,
dass der AASR die »esoterische Tradition und die anti-dogmatische Erkenntnis«?
verbreiten will. In Balaustra Nr. 13, September 2003, schreibt Balacco Gabrieli
auch, dass die Religionen (einschlieBlich des Christentums) den »Dualismus: Ich
und Du, Gut und Bése, Gott und Teufel, Leben und Tod, Liebe und Hass« vertreten;
im Gegensatz dazu, so Balacco Gabrieli, will der AASR »die Uberwindung des Du-
alismus«, »die Einheit dort, wo die Kontraste verschmelzen und iiberwunden wer-

8 Ebd.

Y Vel. M. SCHOOYANS, [1 volto nascosto dell' ONU. Verso il governo mondiale, Vorwort von Roberto De
Mattei, Il Minotauro, Mailand 2004, 151, Anm. 135 [frz. Original: La fache cachée de ' ONU, Le Sarment,
Paris 2000]). Vgl. M. ScHooYANS, [ nuovo disordine mondiale. La grande trappola per ridurre il numero
dei commensali alla tavola dell’ umanita, Vorwort von Card. Joseph Ratzinger, Edizioni San Paolo, Cini-
sello Balsamo (Mi) 2000, 16-17, 28-34, 88-89 [frz. Original: L' Evangile face au désordre mondial, Fay-
ard, Paris 1997].

2 Val. ConsElL PONTIFICAL POUR LA FAMILLE, Déclaration sur la chute de fecondité dans le monde, Rom,
27. Februar 1998, in L' Osservatore Romano, Sonntag, 15. Mirz 1998, Citta del Vaticano, 6.

2! JonANNES PAUL L, Evangelium Vitae, Enzyklika vom 25. Miirz 1993, Nr. 26, 28, 50.

2 Vagl. Evangelium Vitae, Nr. 13.

B C. BaLacco GaBrIELL, Balaustra Nr. 1/CBG — 21. Dezember 2000, in http://www. ritoscozzese.it/in-
dex.php?p=28&s=1&post_id=104&sp=2, website angesehen am 2. Oktober 2006). Es handelt sich um die
Internet—Seite der Freimaurerei des 33. Grades des AASR — Palazzo Giustiniani. In der freimaurerischen
Umgangssprache bezeichnet das Wort Balaustra ein Dokument, das von der hichsten freimaurerischen
Autoritit des AASR herausgegeben wird und fiir die Logen des AASR bestimmt ist.
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den, dort, wo das Sein und das Werden sich mit dem Schopfergeist und mit dem
Selbst-Schopfenden Ganzen verbinden«. Balacco Gabrieli fiigt hinzu, dass die Frei-
maurer des AASR »die Bewahrer dieses traditionellen Gedankengutes sind«?*,

In einem weiteren freimaurerischen Vortrag, der 2002 in Holland gehalten wurde,
kritisierte Balacco Gabrieli sowohl »die institutionalisierten Religionen« als auch
den Atheismus. Dabei sprach er sich fiir einen gewissen Pantheismus aus: »Geburt
und Tod, Vergangenheit und Zukunft, Liebe und Hass, Mensch und Nicht-Mensch
sind Teil einer einzigen Wirklichkeit, allgegenwiirtig, allwissend und ewig«®,

Die Thesen von Professor Corrado Balacco Gabrieli tiber die Einheit der Gegen-
sdtze zeigen einen monistisch-pantheistischen Geist (in wesentlichem Einklang —
wie mir scheint — mit jenem des obskuren Marquis De Sade, dem Philosophen der
Orgien und der Ausschweifung!)®. Dieser Geist ist auch fiir eine gewisse esoterische
Sympathie gegeniiber Satan offen (wie auch immer Satan hier verstanden wird: als
Person, als Symbol fiir kosmische Energie, als Freiheit ...), da Gotr und Teufel an-
geblich EINS sind!

Ein weiterer Souveridner Grolkommandeur des justinianischen AASR, der einen
kosmischen Monismus und Pantheismus vertreten hat, ist der neapolitanische Chir-
urg Giovanni Pica, 33. Grad (1904—1987). Wihrend im Jahr 1971 naive und unwis-
sende Kleriker die Vereinbarkeit zwischen Kirche und Freimaurerei vertraten, lehrte
Giovanni Pica (Freimaurer des GOI und von 1967 bis 1976 Souverin des AASR des
Palazzo Giustiniani)®’ seine AASR-Freimaurer (und Meister der Freimaurer des
GOI), dass der groBe Architekt des Universums (ABaW) kein personaler Gott ist,
nicht der Gott der Religionen und nicht der Gott der Katholischen Kirche. Der von
den Freimaurern verehrte ABaW ist das dem Universum innewohnende Gesetz, wel-
ches alles in dem perfektesten Gleichgewicht hdl*®. Auch neuerdings kénnen die

% (C. BavLacco GABRIELI, Balaustra Nr. 13/CBG — September 2003, Equinozio d Autunno in
http://www.ritoscozzese.it/index.php?p=28&s=1&post_id=119&sp=1, website angesehen am 4. Oktober
2006. Das Kursivgeschriebene ist von mir.

B C, BaLacco GABRIELL Europdische Konferenz des AASR, Doorn, The Netherlands, 11.—13. Miirz 2002,
in http://www.ritoscozzese.it/notiziarioDoorn.htm, website angesehen am 8. Januar 2004 (leider ist diese
Seite wegen Neubearbeitung entfernt worden).

% Tn seinem Buch Pour Sade (L'Harmattan, Paris 2006) méchte Prof. Norbert Sclippa beweisen, dass die Ge-
dankenginge von De Sade die Einheit des Menschen mit dem Sein oder dem Einen, jenseits von Gut und Bd-
se, jenseits von Schapfungen und Zerstdrungen offenbaren. Mir scheint, dass es sich um einen nihilistischen
Monismus handelt: das Sein ist Alles und Nichts, Gur und Bése, Leben und Tod. Der Mensch soll gleichfcr-
mig werden mit dem Sein. Der Markgraf Donatien Alphonse De Sade (1740-1814) war Freimaurer. Sclippa
lehrt Franzosisch an der Universitit von Charleston (College of Charleston, USA) und hat dort im Jahr 2003
das erste Internationale Kolloguium tiber Sade organisiert. Was fiir ein Zufall: Charleston ist die Stadt, in der
1801 der Erste Hochste Rat des 33. Grades des AASR der Welt gegriindet worden ist. Es ist interessant anzu-
merken, dass die Internet-Seite des franzdsischen Groflorients versucht hat, den Schrecken, den die Werke
von De Sade hervorgerufen haben, herunterzuspielen: www.godf.org/histo_perso02.html (04. Mirz 2007).
7 Val. F. L, Ricordo di Giovanni Pica, in Hiram, Organ des Italienischen GroBorients, Palazzo Giustinia-
ni, Nr. 6 — Juni 1987, Rom, 187.

% Vel. G. Pica, Il concetto di Dio nella Massoneria di Rito Scozzese Antico e Accettato (I Quaderni del Ri-
to, Nr. 3 — Rito Scozzese Antico ed Accettato), Rom, 1. September 1971, in http://www.esoteria.org/wel-
comel.htm, website angesehen am 10. Januar 2007. In dieser Studie behauptet Pica, 33. Grad, dass der
»freimaurerische Geist« in den »Theologien«, die vom Tod des Gottes der Religionen reden, »positive Kei-
me« anerkennt.
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Freimaurer des 32. Grades des AASR (vorziiglicher Fiirst des Kdniglichen Geheim-
nisses) lernen, dass der ABaW ein Gesetz ist, das Gesetz des universalen Gleichge-
wichtes: Leben — Tod, Gut — Bose, Positiv — Negativ, Licht — Schatten ... bilden die
Waage. Die beiden einander entgegenstehenden Kriifte sind notwendig. Dieses Ge-
setz zu kennen, zu beherrschen und zu leben ist das kénigliche Geheimnis der Frei-
maurer?. Der Freimaurer muss nach der Identifikation mit dem ABaW trachten®,

2. Freimaurer, Sdkularisierung und »Kultur des Todes«

Jener Fall des Professors Balacco Gabrieli ist nicht der einzige. Der religios-
ethisch-anthropologische Subjektivismus der freimaurerischen Kultur (allen Frei-
maurvereinen seit dem 18. Jahrhundert bis heute gemein) beinhaltet die Kultur des
Todes oder fiihrt zumindest dort hin: zum Tod der Wahrheit, der Dogmen, der
ethisch-religitsen Konditionierungen, des immer als zu stark erachteten Einflusses
der Romischen Kirche auf die Gesellschaft und auf weltweiter Ebene. Diesen »To-
den« folgt notwendigerweise die »Schaffung« (oder die freimaurerische Konstruk-
tion) einer neuen »Moral« (frei von den kulturellen und religiosen Konditionierun-
gen, speziell der Romischen Kirche) und zu einer neuen Gesellschaftsordnung.

Seit dem 18. Jahrhundert (also seit den Anfingen der modernen Freimaurerei) ist
die englische und anglophile Freimaurer-Loge (aber auch die franzosische und fran-
kophile) eine initiatische Mikrogesellschaft, in der folgende Richtlinien tonangebend
sind:

1. Die Geisteshaltung der Aufkldrung, d. h. die menschliche und freimaurerische
Vernunft hélt sich de facto den Dogmen und der religiosen Autoritit fiir iiberlegen;

2. Der religidse Subjektivismus: jeder Freimaurer glaubt an Gott (den grofien Ar-
chitekt des Universums) gemiB dem eigenen Glauben oder der eigenen Meinung,
ohne feste und universell giiltige und absolute Dogmen;

3. Der Sédkularismus: d. h. die Marginalisierung (oder vollkommene Ausschlie-
Bung) des Glaubens und der Moral der Katholischen Kirche im Leben der Loge
(Mikrogesellschaft)*.

¥ Vel, A. Sepastiant (GOT und 32. Grad des AASR), La Luce Massonica. IV. L Arte Speculativa nel Rito
Scozzese Antico e Accettato, Hermes Edizioni, Rom 1993, 230-235; vgl. G. ViTaLONE (GOI), Studi Mura-
tori, Atanor Editrice, Rom 1992, 54-62.

H0yol, A, SILVESTRE — E. R, MENNELLA, Gli eredi dei Templari. Il percorso della Massoneria Scozzese dal
1°al 33° grado, Bastogi Editrice Italiana, Foggia 2006, 94, 109. Antonio Silvestre und Elio Raffaele Men-
nella sind Freimaurer.

i Alex Davidson, ein Freimaurer aus Neuseeland, Meister der United Masters Lodge, hat offenbart, dass
die englische Freimaurerei seit dem 18. Jahrhundert das Gedankengut der Aufklirung und die Sikularisie-
rung in GroBbritannien, Amerika und Frankreich verbreitet hat. In den lateinischen Lindern mit katholi-
scher Tradition hat die Freimaurerei »stirkere« Mittel verwendet, nimlich die Revolution. Die bedeutend-
sten Revolutionire des 19. Jahrhunderts waren Freimaurer: Simon Bolivar (Stidamerika), José Rizal (Phil-
ippinen), José Marti (Kuba), Giuseppe Garibaldi (Italien) (vgl. A. DAVIDSON, The Masonic concept of Li-
berty. Freemasonry and the Enlightenment, in Pietre-Stones Rivista di Massoneria, in http://www.freema-
sons-freemasonry.com/Davidson.html sito web angesehen am 24. Januar 2005, 8. Diese website wird
betreut von Bruno Virgilio Gazzo (ein hoher Wiirdentréiger der GLRI = Gran Loggia Regolare d'Italia).
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Die aufkliirerische und sikularisierte Mentalitiit sind besonders deutlich im 30.
Grad (Ritter Kadosh) der Freimaurerei des AASR, vor allem in den USA. Das Ziel
des Kadosh-Freimaurers ist es, die Gesellschaft von der (vermeintlich) dogmati-
schen Tyrannei der Romischen Kirche zu befreien. Zusitzlich zu jener der politi-
schen Despoten (echte oder vermeintliche, die vielleicht zu katholisch sind). Mit ei-
nem Wort: Es geht darum, die Sakularisierung zu verteidigen und zu fordern. Darum
gilt es, jeglichen Einfluss, den die romisch-katholische Kirche auf die Gesellschaft
ausiiben kann, zu marginalisieren, zu reduzieren und zu eliminieren.

Es ist wahr, dass es Freimaurer gibt — z. B. in den USA —, die (zumindest in der Of-
fentlichkeit) gegen die Abtreibung und gegen die Homosexualitdt sind*. Dennoch
versteht jemand, der die esoterische Mentalitit und das Gesetz des Gleichgewichtes
der Gegensiitze kennt (das Konigliche Geheimnis, welches dem 32. Grad des AASR
»gelehrt« wird), dass auch solche Freimaurer fiir die Freimaurerei notwendig sind. Es
ist fiir die Freimaurer notwendig, Gegensdtze zu haben, die im Gleichgewicht zu ver-
hinden sind. Ein Freimaurer kann (ja soll) in sich das Widerspriichliche vereinen. So-
gar die Legende des Hiram im 3. Grad, dem des Freimaurermeisters, lehrt die Notwen-
digkeit und Einheit der Gegensdtze: in der Loge, dem »geweihten« Ort (gemil den
Freimaurern), geschieht die symbolische Totung des Kandidaten, des neuen Hirams;
der verehrungswiirdige Meister stellt das Gdéttliche und das Déimonische dar, den Ko-
nig Salomon und den Morder des Hiram; der verehrungswiirdige Meister ist der initi-
atische Spender von Licht und Finsternis, Tod und Leben; er tétet auf symbolische Art
und Weise den neuen Freimaurermeister und »richtet ihn wieder auf« aus dem Sarg.

In Italien arbeiten die Freimaurer (vor allem die des GOI, die besonders zahlreich
im sozio-politischen Bereich titig sind) auf dem Fundament des aufklirerischen Ra-
tionalismus unermiidlich an der Errichtung einer laizistischen Kultur*, deren Inhal-
te vollkommen mit jenen der derzeitigen politischen Linken** und der Rose in der
Faust (Radikale und Sozialisten) iibereinstimmen: radikale Trennung (»nach franzo-
sischem Stil« oder zumindest nach »amerikanischer Art«) zwischen Staat und Kir-
che, Abschaffung des Konkordates zwischen dem Vatikan und dem italienischen
Staat*®, laizistische nicht konfessionelle Schule®, gesellschaftliche Sikularisierung

32Vl M. INTROVIGNE, Che cos’é la massoneria: il problema delle origini e le origini del problema, in Cgs-
NUR, Religioni e Massoneria, a cura di Massimo Introvigne, Editrice Elle Di Ci, Leumann (To) 1994, 54.

B Val. |G. GAMBERINI), Laicismo, in Hiram, organo mensile del Grande Oriente d’Italia, Palazzo Giusti-
niani, Nr. 2 — April 1980, Erasmusgesellschaft, Rom, 36.

# Vgl. M. GASPERETTI, Lo storico: tanti massoni tra i Ds, intervista ad Aldo A. Mola, in »Corriere della
Sera«, 29. Dezember 2004, veroffentlicht in Rassegna Stampa di Erasmo Notizie (GOI), Anno VI, Nr. 1-
2,15.-31. Januar 2005, 12.

3 Val. L. VILLARL [/ fascismo antimassone (»La Repubblica«, 14, Februar 2006), in Rassegna Stampa di
Erasmo Notizie, (GOI), Nr. 34, 15.-28. Februar 2006, 17; M. TEopor1, Il concordato é inutile per i
credenti (»Il Riformista«, 11. August 2006), in Rassegna Stampa di Erasme Notizie, (GOI), Nr. 15-16,
15.-30. September 2006, 24-25.

% Vgl. G. LaJ (Gran Maestro GOI), Circolare Nr. 9/ 1946 — T. SIGNORELLI 33. GrAD (SGK des AASR),
Balaustra Nr. 1011947, in Orientamenti della Massoneria italiana nel momento presente, in L' Acacia Mas-
sonica, Anno I, Nr. 1-2, Januar-Februar 1947, ristampa anastatica, 1947, Edizioni Bastogi. Foggia 1985,
5-7; vgl. G. Rarri [Gran Maestro GOI], Il diritte alla felicita, in Hiram — Rivista del Grande Oriente d'1-
talia, Nr. 2/2003, 13—14.
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(d. h. die maximale Autonomie der Ethik, der Politik und der wissenschaftlichen For-
schung gegeniiber den Religionen und somit gegeniiber der sozialen und morali-
schen Lehre der Katholischen Kirche), die Bewahrung und Liberalisierung der
Scheidung”, hiichste wissenschaftliche Freiheit in der Experimentiermdglichkeit
mit Embryonen™, kiinstliche Befruchtung?®, Recht auf Abtreibung’, Recht auf (oder
Pflicht zu!) Empfingnisverhiitung®!, Recht auf Ausiibung der Homosexualitit*?
(Gay pride oder militanter Homosexualismus) sowie PACS: eingetragene Partner-
schaften oder Homo-»Ehen«*, die auch DICO genannt werden (Diritti e doveri del-
le persone stabilmente conviventi, Rechte und Pflichten der fest zusammenlebenden
Personen)*.

Im Editorial der Nr. 4/2000 von Hiram (Zeitschrift des GOI) beanspruchte der GroB-
meister Raffi »mit vollem Recht« den freimaurerischen Beitrag am italienischen Risor-
gimento und an dem »Aufbau eines laizistischen und modernen Staates«. Die Freimau-
rerei verteidigt »die laizistische Tradition des Risorgimento«, den »Laizismus«. Seit
jener Zeit hat sich die Freimaurerei — nach Raffi — fiir ein »ehrgeiziges Projekt der
Sikularisation« und »Laisierung« der italienischen Gesellschaft eingesetzt®.

¥ Vgl. U. LENzL, Del carattere e della coscienza massonica, in Lux, Bollettino del Supremo Consiglio dei
33. sedente in Palazzo Giustiniani (Rom), Nr. 1, Januar 1924, 12; vgl. G. DELLE CANNE, Per la difesa del-
la civilta laica, in L' Acacia Massonica, Nr. 5-6, Mirz-Juni 1949, ristampa anastatica, 1949, Edizioni Ba-
stogi, Foggia 1986, 138; vgl. [Anonimo], La Chiesa di fronte al divorzio, in Rivista Massonica, Organ des
italienischen GroBorients — Palazzo Giustiniani, Nr. 1, Januar 1967, 3-7; vgl. N. PESVELOssI, La prima
proposia di legge nella nuova legislatura italiana. L' introduzione del divorzio in Italia, in Rivista Masso-
nica (GOI), Nr. 8, August 1968, 341-347; vgl. A. CHIARLE, Lino Salvini — Gran Maestro del Grande
Oriente d'Italia (1970-1979), Bastogi Editrice Italiana, Foggia 2002, 25-26, 104-105.

B Vel Il Fuoco di Prometeo nella ricerca di Galileo. La liberta di ricerca scientifica, in Erasmo Notizie,
(GOI), Nr. 16, 30. September 2001, 2-3; vgl. A. MANTOVANI, La dignita non é negli embrioni (»1l Sole 24
Ore«, 22, Juni 2003) in Rassegna Stampa di Erasmo Notizie (GOI), Nr. 15-16, 15.-30. September 2003, 14.
¥ Vel. D. MINERVA, Perché dico 4 volte si (»L’ Espresso«, 20. April 2005), in Rassegna Stampa di Erasmo
Notizie, (GOI), Nr. 7-8, 15.-30. April 2005, 35.

40 Vol. A. TRAMONTANO, La Massoneria quale io la vidi, Publisicula Editrice, Palermo 1993, 17-25. Das
Werk sammelt eine Reihe von Reden, die von Prof. Angelo Tramontano im Rahmen seiner freimaureri-
schen Laufbahn gehalten wurden. Angelo Tramontano ist Freimaurer des 33. Grades (GOI) des AASR
(ebd., 5). In der zitierten Ansprache erklirt Tramontano, dass er die intrauterine Spirale propagiert (sei es
auch in begrenztem MabBe und unter besonderen Bedingungen) (vgl. ebd., 21).

' Val. C. BaLacco GABRIELL, La missione del RSAA nel contesto dinamico del futuro, in Logos, Nr. 2 —
2001, Rom, 33-34.

2 Vgl. Sconfiggere I intolleranza, in Erasmo Notizie, (GOI), Nr. 6, 15. Juni 2000, 2.

B Val. Pacs e scuola statale, le scelte dei massoni (»Corriere della Sera«, 2. April 2006), in Rassegna
Stampa di Erasmo Notizie, (GOI), Nr. 7-8, 15.-30. April 2006, 32; vgl. G. GaLassl, Sulla discriminazione
della minoranza: sessualita, etica e Massoneria, in Hiram, Rivista del Grande Oriente d’Italia, Nr. 3/2006,
Societa Erasmo, Rom, 47-57. Die Freimaurer ertragen es nicht, wenn Politik und Gesellschaft sich nach
der ethisch-sozialen Lehre der katholischen Kirche ausrichten: vgl. Laicita, costituzione e societa civile
(Tavola rotonda — Gran Loggia GOI, 2006), in Erasmo notizie, (GOI), Nr. 7-8, 15.-30. April 2006, 15-18.
“Val, S. RoboTA, Se la Chiesa sfida la Costituzione (»La Repubblicas, 14. Februar 2007), in Rassegna
Stampa di Erasmo Notizie, (GOI), Nr. 3-4, 15.-28. Februar 2007, 32-33; vgl. 8i ai Dico dal 67% dei cat-
tolici, (»La Repubblica«, 15. Februar 2007), in Rassegna Stampa di Erasmo Notizie, (GOI), Nr. 34, 15—
28. Februar 2007, 35.

4 Val. G. RAFFL Una provocazione inaccettabile. Il Risorgimento da riscrivere, in Hiram, Zeitschrift des
italienischen GroBorients, Nr. 4/2000, in http://www.grandeoriente.it/ riviste/hiram/2000/ 0O4editoriale. him,
5, (24. 04, 20006).
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Wahrlich gibt es einen groien Gleichklang der Ideen zwischen der mehrheitlichen
italienischen Freimaurerei (z. B. jener des GOI) und der derzeitigen italienischen
Linken. Aber man muss sagen, dass die Freimaurerei oder zumindest die freimaure-
rische Geisteshaltung auch gut mehr oder minder bewusste Sympathisanten (oder
sogar Mitglieder) im Inneren der kulturellen (und politischen) Milieus der laikalen
bzw. laizistischen Rechten finden kann und besonders in den esoterischen Milieus
der Rechten (bzw. der esoterischen Rechten)*.

Was die politische Rechte angeht, so freuen wir Katholiken uns dartiber, dass der
Senator Marcello Pera (Forza Italia) mehrmals den Relativismus als grofie Gefahr
fiir die christlichen und menschlichen Wurzeln Italiens und Europas angeklagt hat.
Leider muss man dennoch feststellen, dass Senator Pera selbst nicht dem Hinterhalt
des Relativismus entkommen ist, insofern er dem damaligen Kardinal Ratzinger
eine »Zivilreligion« bzw. eine »nichtkonfessionelle christliche Religion«*’ vorge-
schlagen hat, die aus wenigen Wahrheiten bestehen wiirde, welche von allen akzep-
tiert werden kénnten, und die ohne unbequeme Dogmen wire. Aus verstdndlichen
Griinden hat Kardinal Ratzinger (der beliebteste Gesprichspartner Peras) diesen
Vorschlag nicht angenommen. Der Journalist Vittorio Messori hat trefflicherweise
nachgewiesen, dass die Religion bzw. die Religiositit, die Pera vorschlégt, sich der
Ideologie der angelsichsischen Freimaurerei néhert (aber ich wiirde sagen: mit ihr
zusammencill)®. Interessanterweise ist anzumerken, dass der Gromeister Raffi 6f-
fentlich kundgetan hat, dass die Freimaurerei eine »Zivilreligion« begiinstigen
mochte®,

Anlisslich des 200, Jahrestages der Griindung des Grande Oriente d'ltalia — Pa-
lazzo Giustiniani (1805-2005) haben die Spitzen des GOI die laikale (oder besser
gesagt: laizistische) und antidogmatische Position der Freimaurerei bekriftigt. Ver-
schiedene freimaurerische kulturelle Wortmeldungen (oft durch den Grofimeister
des GOI, Gustavo Raffi) haben gezeigt, dass der Freimaurer der »Mann des Zwei-

46 Esoteriker wie René Guénon (1886—-1951) und Julius Evola (1898-1974) bezaubern das freimaurerische
Ambiente und Esoteriker, insbesondere »traditionelle« oder »Rechte«. An Julius Evola sind in gewisser
Weise die Edizioni Mediterranee gebunden (deren Verlagsberater Gianfranco De Turris ist, ein Evolianer).
Diese verdffentlichen Werke von Evola sowie Biicher iiber Magie, New Age und Spiritismus. Unter den
Publikationen der Edizioni Mediterranee mache ich aufmerksam auf: Av.Vv., [l Libro Infernale. Comple-
to trattato delle Scienze Occulte, Roma 1984 (eine Sammlung magischer Texte, welche auch beschwére-
risch und diabolisch sind sowie Pakte mit dem Teufel enthalten); P. GioverTi, L'Angelo Caduto. Lucifero
e il problema del male, 1997 (Der gefallene Engel, Luzifer und das Problem des Bésen). In diesem Buch
(nach wie vor von Edizioni Mediterranee vertrieben) interpretiert Paola Giovetti in sehr wohlwollender
und positiver Weise die Figur des »Luzifers«. Sie stellt ihn als echten Engel des Lichtes und des Wissens
heraus, als gottlichen Agenten des menschlichen Fortschrittes hin zum Wissen und zur Erfiillung.

4TM. PEra, Lettera a Joseph Ratzinger, in M. PERA — J. RATZINGER, Senza radici. Europa, relativismo, cri-
stianesimo, islam, Mondadori, Milano 2005° [2004!], 86-87 (dt. Ubersetzung: Qhne Wurzeln: der Relati-
vismus und die Krise der européischen Kultur, Sankt-Ulrich-Verlag, Augsburg 2005). Pera sagt nichts iiber
die Freimaurerei. Er beklagt lediglich den Relativismus und den islamischen Terrorismus als Gefahren fiir
Europa.

¥ Vgl V. MESSORI, »Religione civile«: impossibile senza fede, (»Corriere della Sera«, 14. Dezember
2004), in Rassegna Stampa di Erasmo Notizie, (GOI), Nr, 21-22, 15.-31. Dezember 2004, 22.

9y Promuoviamo una religione civile« (»1l Giornale del Piemonte« — 28 maggio 2006), in Rassegna Stam-
pa di Erasmo Notizie, (GOI), Nr. 11-12, 15.=30. Juni 2006, 18.
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fels« ist und eine »laizistische Ethik« verfolgt, in dem Sinne, dass er keine Beein-
flussungen oder dogmatische Notigungen von seiten der religiosen Autoritdten
(sprich: der Katholischen Kirche) akzeptiert®®. Die Freimaurer des GOI akzeptieren
zum Beispiel nicht, dass die Freiheit der wissenschaftlichen Forschung durch religi-
ose Eingriffe behindert wird®'. Es handelt sich um den Fall des Referendums vom
12.— 13. Juni 2005 betreffend die kiinstliche Befruchtung und Experimente mit Em-
bryonen. Die Nummer 7-8/2005 des Informationsbulletins des GOI bringt auch ein
Interview, welches vom Nobelpreistriger Renato Dolbecco der Zeitschrift L' Espres-
so gegeben wurde: er hat dem Referendum zugestimmt und also auch den vier
»Ja«>?, Das ist ein Zeichen dafiir, dass der GOI sich vollig zugunsten des Referen-
dums ausgesprochen hat.

Im Gegensatz dazu hat Kardinal Camillo Ruini die ablehnende Haltung der italie-
nischen Bischofskonferenz (CEI) gegeniiber dem Referendum und seinem Inhalt
zum Ausdruck gebracht und die italienischen Katholiken zur Stimmenthaltung ein-
geladen. Wie nicht anders zu erwarten, haben die Radikale Partei (Partito Radicale)
und die Linken (Democratici di Sinistra) (Massimo D’Alema, Piero Fassino) das
Referendum unterstiitzt. Auch ein »Katholik« wie Romano Prodi hat es vorgezogen,
das Referendum zu unterzeichnen. Gegeniiber den Aussagen Kardinal Ruinis fiir ei-
ne Stimmenthaltung hat Prodi die Katholiken dazu aufgefordert, »erwachsen« zu
sein, d. h. trotz der Haltung der Kirche und der objektiven Verkehrtkeit dieses Refe-
rendums wihlen zu gehen. Auch Gianfranco Fini (Fiihrer der Alleanza Nazionale)
hat de facto Ruinis Aufruf verweigert und ist wihlen gegangen. Auch der damalige
Staatsprisident, Carlo Azeglio Ciampi, hat dazu ermahnt, wihlen zu gehen53.

In der Ansprache, die im April 2007°* in der GroBloge gehalten wurde, hat Grof-
meister Gustavo Raffi (GOI) wieder einmal seine laizistischen Ideen ausgedriickt.
Raffi gesteht der Kirche das Recht zu, zu ihren Glaubigen zu sprechen, toleriert aber
nicht, dass sie die Entscheidungen des Staates und der Italiener mittels dogmatischer,
religioser und ethischer Ideen konditioniert und »bindet«. Raffi mochte nicht, dass
die Demokratie zu einer »Theokratie« werde. Auf »feinfiihlige« Weise bestreitet
Raffi der Kirche »die Gewissheit des Besitzes der absoluten Wahrheit«. Raffi ist tiber

OVel. L. L, Il Grande Oriente d'ltalia festeggia i suoi duecento anni al servizio del Paese, in Erasmo No-
tizie, (GOT), Nr. 7-8, 15.-30. April 2005, 2.

51'ygl. G. RAFFL Difendiamo un’ etica laica, in Erasmo Notizie, (GOI), Nr. 7-8, 15.-30. April 2005, 3-5.
2 Vgl. D. MINERVA, Perché dico 4 volte si (»L' Espresso«, 20. April 2005), in Rassegna Stampa di Erasmo
Notizie, (GOT), Nr. 7-8, 15.-30. April 2005, 35.

3 Vgl. R. CascioLl, L' ltalia dei valori, in Il Timone, mensile di informazione e formazione apologetica,
Nr. 45, Juli-August 2005, Mailand, 8-9. Kiirzlich hat sich Gianfranco Fini fiir die Pacs und fiir die »Rech-
te« der Homopaare ausgesprochen (vgl. Corrispondenza Romana, agenzia di informazione settimanale,
Nr. 974, 6. Januar 2007, CR 974/01).

* Vel. G. RaFFI, Pedagogia delle Libertd — Editoriale, in Hiram, Rivista del Grande Oriente d’lItalia, Nr.
2/2007, 3—14. In dieser Ansprache hofft Raffi auf einen »neuen Humanismus fiir die Wiedergeburt der
Werte«, eine »Zivilisation der Person, die auf den kulturellen Fundamenten der Freimaurerei« aufgebaut
ist, eine »Neugeburt« der Zivilisation oder »eine Erneuerung«, d. h. die »Wiedergeburt des menschlichen
Geistes«. Durch diese »grofien Worte« will Raffi konkret sagen: Tod der Gesellschaft, die auf das katholi-
sche Dogma gegriindet ist! Es ist offensichtlich: Die Freimaurer wollen eine neue Ethik konstruieren, eine
Zivilisation und Gesellschaft auf den Ruinen der vorangegangenen Ordnung, welche die christliche ist.
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die Niederlage des Referendums iiber die kiinstliche Befruchtung (Juni 2005) nicht
gliicklich.

Der freimaurerische Laizismus vertritt eine immanentistische und naturalistische
Weltanschauung des Lebens und der Welt. Es ist offensichtlich, dass der laizistische
Naturalismus leichthin nicht nur das Suchen nach fleischlichen Geliisten entschuldi-
gen kann, sondern sogar eine Art von »Kult« der Geschlechtlichkeit begiinstigt (Se-
xualmagie, Vergottlichung der Sexualitit)™. Zum Beispiel beinhalten in dem von
nambhaften freimaurerischen Exegeten erklirten Symbolismus die Namen der zwei
Siulen des Einganges zum freimaurerischen Tempel (Jakin und Boaz) jeweils auch
(oder vielleicht hauptsichlich) sexuelle Bedeutungen: das minnliche und das weib-
liche Sexualorgan oder das minnliche Sexualorgan und den Geschlechtsverkehr®,
und sogar die Anwesenheit der Gottheit (Grofiarchitekt des Universums) des »Ewi-
gen Miinnlichen« und des »Ewigen Weiblichen«’.

In der esoterischen Kultur (hebriische Kabbala, Alchemie, Hermetismus, hinduis-
tische und gnostische Mythologie ...) und Freimaurerei ist der Mythos des Androgy-
nen sehr wichtig (der Bisexualismus, das Mann-Weibliche). Dieser ist ein initiati-
sches Modell der »vollkommenen« Einheit der Gegensiitze®®. Ganz gleich, wie sehr
Freimaurer und Esoteriker versuchen mégen, die »Lehre« des Androgynen zu »spi-
ritualisieren«: es bleibt jedenfalls das Faktum, dass die initiatische Androgynie von
sich aus eine sehr gute Rechifertigung fiir das bieten kann, was wir »Profane« (nicht
Freimaurer) sexuelle Perversionen nennen: d. h. die Ausiibung der Sodomie, der Ho-
mosexualitit (Paderastie und Pidophilie eingeschlossen), der Bisexualitit der Trans-
vestiten, des Transsexualismus usw.””

Die initiatische Androgynie zielt de facto auf die Auflésung und Verbindung der
Widerspriiche. In einem prometheisch-satanisch-nietzscheanischen Versuch will
man das Selbst des Menschen in einem A/l-Eins verwirklichen, das jenseits von Gut
und Bose liegt und vorgibt, alle Widerspriiche und alle Gegensitze zu iiberwinden
und zu vereinen.

35 Kuthuma di Erks, Esoterisches Online-Magazin, geleitet vom Freimaurer Alfredo Di Prinzio, hat seine Le-
ser dazu aufgefordert, sich am 22. Dezember 2006 zu einem »globalen Orgasmus« zu vereinigen, um die Ver-
breitung des Friedens auf Erden mittels der »Kraft der magisch-erotischen Projektionen« zu verwirklichen.
Die Redaktion, Global Orgasm (15/12/2006), in Kuthuma Di Erks — Periodico online di Alchimia, Erme-
tismo, Tradizione Iniziatica Occidentale, Simbologia e operativita. . .,
www.kuthumadierks.com/stampa.asp?r=oper&id=124, website angesehen am 03. Januar 2006.

3 Vel. R. AscareLLL, Le Colonne, in DERs., Scritti e discorsi, Gran Loggia di Rito Simbolico Italiano
1971, in www.ritosimbolico.net/archivio/archivio_16.html, websire angesehen am 02. Januar 2006; J.
BOUCHER, La Simbologia Massonica, Atanor, Rom [1975'] 1998, 140-144, 186, Anm. 16.

T Vgl. L. SESSA, [ simboli massonici. Storia ed evoluzione, Bastogi Editrice Italiana, Foggia 2001, 204.
Luigi Sessa ist Freimaurer des GOI und im 33. Grad des AASR.

58 §. CALZOLARL, Elémire Zolla, studioso della Tradizione. Ad memoriam, in Erasmo Notizie, (GOI), Nr.
13=14, 15.=31. Juli 2002, 19. Silvio Calzolari lobt Zollas esoterischen Geist detailliert in seinem Buch L'-
Androgino.

3 Don Ennio Innocenti schrich: »Die Ambiguitiit des doppelten Androgynen ist seit jeher in Verbindung
mit der Rechtfertigung der Bisexualitit, der Paderastie, der Travestie, des Hermaphrodismus« (E. Inno-
CENTI, La gnosi spuria. I. Dalle origini al Seicento, Sacra Fraternitas Aurigarum in Urbe, Rom 2003, 259).
Don Innocenti betont: »Das »gegen die Natur sein< ist gewissermalen eine gnostische Devise« (DERs., La
gnosi spuria. I1. Il Seicento (dall’ Atlantico agli Urali), Sacra Fraternitas Aurigarum, Rom 2003, 124).
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Der Freimaurer Giuseppe Schiavone (GOI und AASR) erklirt, dass der freimau-
rerische flammende Stern # (welcher in der Loge beim 2. Grad leuchtet), das » An-
drogyne« (Mann-Weibliche) darstellt, das der Initiierte dank der Methode, welche
die Freimaurerei bewahrt, in sich verwirklicht®. SchlieBlich schreibt Schiavone
enthusiastisch iiber die dstliche Sexualmagie (»Tantrismus«) als Mittel fiir die Reali-
sierung des Androgynen im initiierten Mann bzw. in der initiierten Frau®'.

Von 1986 bis 1996 war Renzo Canova Souverdner Groffkommandeur und Grofs-
meister der italienischen Grofloge (Sovrano Gran Commendatore Gran Maestro
della Gran Loggia d'ltalia degli AL AM. — Piazza del Gesu-Palazzo Vitelleschi
[GLDI])®. Renzo Canova, 33. Grad, behauptet die Gleichwertigkeit zwischen dem
initiatischen Moses, Hermes Trismegistos und der kabbalistischen Weisheit (Hok-
ma): diese konstituieren »die ewige Auflosung jeglicher Spur des Dualismus, den
unendlichen Punkt, in dem die extremen Antinomien zusammentreffen und sich ver-
einen«®’, Diese Verschmelzung ist ein wichtiges Prinzip in der initiatischen Welt.
Canova rithmt den »wahrhaftig initiierten Christus«, »Christus als Mann-Frau«, »der
in jedem von uns ist«. Um »das wahre Absolute« zu fassen, ist es notwendig, »jen-
seits von Gut und Bose, d. h. jenseits des axiologischen Universums« zu gehen. Dies
alles, so meint Canova, »fiihrt uns letztendlich zu Christus zuriick«®*,

Das Ziel des initiatischen (und freimaurerischen, AASR) Weges ist das Erreichen
des eigenen personlichen »Androgynen«, das dem hermetischen Quroboros® ent-
spricht (d. h. die Drachenschlange, die sich in den Schwanz beifit). Der GroBmeister
Canova erklart, dass das »perfekte Androgyn« das Ziel darstellt, zu dem »wir Frei-
maurer im Gleichgewicht zwischen den entgegengesetzten Komponenten hinstreben
sollten«®,

Jean-Bernard Levy, 33. Grad, weist die Initiierten in L' [ncontro delle genti auf die
Figur des Gottes Dionysos-Bacchus als Fiihrer auf dem Weg der spirituellen Ver-
wirklichung hin (L'Incontro delle genti ist eine freimaurerische Zeitschrift des
AASR, in Bezichung mit Elvio Sciubba, 33. Grad, und anderen Freimaurern des
AASR des Palazzo Giustiniani, also des GOI). Levy erklirt offen, dass Dionysos-
Bacchus in die Holle hinabsteigt, es liebt, sich als Frau zu verkleiden, androgyn ist,
sowie einen doppelten und diabolischen Charakter hat ... *, Levy legt also initiati-

0 Vgl G. SCHIAVONE, L Androgino tra realta e mito, Bastogi Editrice Italiana, Foggia 1997, 52-53.

1 Vgl. ehd. 84-101.

62 Vgl, Ai Lettori, in Officinae, Trimestrale di Attualitd, storia e cultura esoterica, Anno VIII, Nr. | — Mirz
1996, EDIMAI — Edizioni Massoniche d'Ttalia, [Gran Loggia d’Italia — Piazza del Gesi — Palazzo Vitelle-
schi], Rom, 2. Der gegenwiirtige SGK GroBimeister der GLDI ist Luigi Danesin, 33. Grad (seit 2002).

% Vgl. R, Canova, L' editoriale. Il nostro Maestro Mosé, in Officinae, Nr. 3 — September 1990, 5. Canova
schreibt, dass »Christus in die Wiiste flichen wird, nicht um die Ddmonen anzugreifen, sondern ein zwei-
deutiges und schlecht ausgerichtetes Selbst, aufgrund der Notwendigkeit einer absoluten Wahl« (ebd.).

% Vgl. R. CANOVA, L editoriale. Il nostro Maestro Cristo, in Officinae, Nr. 4 — Dezember 1990, 5.

% Val. Riflessioni sulla via iniziatica. Specificita iniziatica del Rito Scozzese Antico e Accettato, in Offici-
nae, Nr. 3 — September 1992, 9.

% Vgl, R. CANOVA, L'editoriale. Il richiamo all’ armonia interiore nel Massone, in Officinae, Nr. 3 — Sep-
tember 1995, 5 (4-5).

%" Vgl J.-B. LEVY, Dionysos, in L' Incontro delle genti, rivista di scienze, lettere ed arte, anno XXX VII, Nr.
2, April-Juni 1997, ERA-INCcONTRO, Rom, 18-20.
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sche Themen dar, die den Freimaurern lieb sind: initiatischer Tod, Androgynie, Ein-
heit der Gegensditze ...

3. Die freimaurerische »Mystik« des Todes, des Blutes und des Teufels

Es ist nicht verwunderlich, dass es im freimaurerischen Milieu Personen gibt, die ex-
plizit die »Kultur des Todes« fordern. In der Tat mochte die freimaurerische Initiation
(z. B. im GOI beim ersten und dritten Grad) den »initiatischen Tod« verleihen: der
Mensch soll der Mentalitit und Praxis des profanen Lebens sterben und als Freimaurer
wiedergeboren werden. Also erzeugt und entwickelt der initiatische Tod (oder sogar
»metaphysische Selbstmord«®®), der von und in der Freimaurerei praktiziert wird®, im
Freimaurer eine neue Mentalitét und eine neue Praxis, die unter anderem folgende Wir-
kungen mit sich bringen: die Ablehnung (der Tod) der christlichen Dogmen; die Ableh-
nung (der Tod) der Wahrheit; die Ablehnung (der Tod) des menschlichen Lebens durch
die Forderung einer Mentalitit, die zu Verhiitung (und Abtreibung) fiihrt.

Der Freimaurermeister ist seit dem 1. Grad als Lehrling rituell und symbolisch
hinabgestiegen — oder hinuntergestiirzt — in die Unterwelt. Er hat den »symbolischen
Tod« erfahren. Die Logenmeister lassen auf symbolische Art den neuen Freimaurer-
lehrling und dann den neuen Meister beim 3. Grade in das Zentrum der Erde, das
Reich des Todes, hinuntersteigen. Nur in der Unterwelt (und in der symbolischen
Dunkelheit) kann der Freimaurer das initiatische Licht entdecken. Es ereignen sich
Abstieg und Wiederaufstieg, Tod und initiatische Wiedergeburt.

In einer fritheren Studie, die in drei Teilen in der Zeitschrift Immaculata Mediatrix
publiziert wurde, habe ich die Themen des initiatischen Todes und der Metaphysik
des menschlichen Opfers behandelt, die im symbolischen Esoterismus der Rituale in
der Freimaurerei Italiens, Englands, Frankreichs und Deutschlands mehrheitlich
vorhanden sind’’. Ich beschriinke mich nun auf die Freimaurerei des Italienischen

% MASSONERIA ITALIANA — GRANDE ORIENTE D'ITALIA — PALAZZO GiusTINIANI (Hrsg.), Quaderni di Sim-
bologia Muratoria, Quartalszeitschrift Nr. 3 — Il Gabinetto di Riflessione, [Rom 1977], 36 (40-42). Siehe
auch I. Mosca (Hrsg.), Quaderni di Simbologia Muratoria, Vorwort von Vittorio Vanni, Neuauflage, hrsg.
von Ovidio La Pera, Firenze Libri, Florenz 2005, 63 (61-73). Auf Seite 2 dieser neuen Ausgabe von Qua-
derni di Simbologia Muratoria, erschienen im Verlagshaus Firenze Libri, lesen wir: »Druck und Vertei-
lung gemal Autorisierung durch den Ausschuss des italienischen Groforients — Palazzo Giustiniani«, Vit-
torio Vanni und Ovidio La Pera sind Freimaurer der Loge Stella del Mattino (GOI) in Florenz.

% {Ther das Thema »initiatischer Tod« im Symbolismus, Ritualismus und Esoterismus des vom italieni-
schen GroBorient verwalteten 1. und 3. Grades vgl. E. Bonvicing (GOI und 33. Grad des AASR), Masso-
neria moderna. Storia-ordinamenti-esoterismo-simbologia, Bastogi Editrice Italiana, Foggia 1993, 247—
254, 271-277; A. SEBAsTIANI (GOI), La Pietra Grezza. L Esperienza iniziatica in Massoneria, Hermes
Edizioni, Rom 2000, 48-56; V. TARTAGLIA (GOI?), Oltre il velo. Simbaoli, espressioni velate, arcani della
Massoneria iniziatica, Bastogi Editrice Italiana, Foggia 2005, 68 (66-72); M. Graziani (GOI), L'inizia-
zione massonica, Bastogi Editrice Italiana, Foggia 2006, 19-35.

" Vel. P. S1aNO, La Passione di Hiram Abif: Morte simbolica e Metafisica del Sacrificio Umano al Terzo
Grado di Maestro Massone — 1. Teil, in Immaculata Mediatrix, Nr. 2/2004, 257-283; [1. Teil, in Immacula-
ta Mediatrix, Nr. 2/2003, 239-272; IlI. Teil, in Immaculata Mediatrix, Nr. 3/2005, 363-382. Meine Studie
wurde in einem Stiick in Religioni e sette nel mondo publiziert, einer Dreimonatsschrift fiir religiose Kul-
tur, herausgegeben von Gruppo di Informazione Socio-Religiosa (GRIS) in Bologna, Nr. 27, Massoneria e
Chiesa Cattolica, Jahrgang 7, Nr. 3, 2003-2004, 227-319.
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Grofiorientes-Palazzo Giustiniani (GOI) und mochte einige Fakten darstellen, die
weiteres »Licht« auf das gnostisch-esoterische (und luziferische) Fundament der
»Kultur des Todes« werfen, das von den Freimaurern vertreten wird.

Seit 1976 verwendet der Grande Oriente d’Italia — Palazzo Giustiniani auch das
Emulationsritual, ein berithmtes Ritual der ersten drei Freimaurergrade, das in vie-
len englischen Logen im Gebrauch ist. Im Mai 2004 hat der GOT auch die zweite und
neue Auflage des Emulationsrituals herausgegeben’'. Trotz einiger Anderungen, die
in der Vereinigten GroBloge Englands (United Grand Lodge of England [UGLE])
angenommen wurden, hat das GOI das Emulationsritual in seiner urspriinglichen
Reinheit wieder bestitigt und ausfiihrlich die grausamen Strafen in den freimaureri-
schen Schwurformeln wiedergegeben. Fiir eidbriichige Freimaurer ist die folgende
Strafe vorgesehen:

—»meinen Hals quer durchgeschnitten zu bekommen, meine Zunge am Ansatz her-
ausgerissen (...) oder der noch wirksameren Strafe unterworfen zu sein, als ein des
Eidbruches schuldiger Mensch angeprangert zu werden« (1. Grad, der des frei-
maurerischen Lehrlings)’?;

—»dass ich den linken Teil meiner Brust aufgerissen bekomme und mir mein Herz
herausgerissen werde« (2. Grad, der des freimaurerischen Gesellen)’;

—»in zwei Hilften geteilt zu werden, mein Korper verbrannt und in Asche gelegt;
diese Asche soll tiber das Angesicht der Erde in die vier Winde versireut werden,
auf dass keine Spur oder Erinnerung eines so niedertrdchtigen und schlechten
Menschen zu finden sei« (3. Grad, der des freimaurerischen Meisters)’.

In jedem der drei Grade gemill dem Emulationsritual ruft der Freimaurer am En-
de des Freimaurerschwures (einschliefflich der Bezugnahme auf die oben genannten
grausamen Strafen) die Hilfe Gottes an, um treu zu sein: »auf dass Gott mir helfe«
(1.-2. Grad), oder: »auf dass der Allerhdchste mir helfe« (bis zum 3. Grad). Aber —
so fragen wir uns — welcher Gott kann solche Schwiire gut heillen?

Der Tod ist in diesen Formeln gegenwirtig. Aber ist es nur ein »moralischer« Tod,
der vom Emulationsritual den eventuellen Eidbriichigen und Verritern bereitet
wird? Es ist interessant zu bemerken, dass man beim 2. und 3. Grad keinen Bezug
mehr auf eine alternative moralische Strafe nimmt, wie diese im 1. Grad existiert.

Das Emulationsritual ruft den neuen Freimaurermeister dazu auf, »jenen leuch-
tenden Morgenstern« zu betrachten, »dessen Aufgehen Friede und Ruhe jedem treu-
en und folgsamen Mitglied der Menschheit bringt«”. Der »Morgenstern« wird auch

7! Vittorio Vanni (GOI) definiert das Emulationsritual folgendermaBen: »Pfeiler der RegelmiBigkeit im
Umfeld der universalen Freimaurerei« (V. VANNL, L'iniziazione nel rituale Emulation, in GRANDE ORIEN-
TE D'ITALIA — PALAZZO GIUusTINIANL, Sulla soglia del Sacro. Esoterismo ed Iniziazione nelle grandi reli-
gloni e nella tradizione massonica, Florenz 1.-3. Mirz 2002, Akte der Studientagung, hrsg. von Antonio
Panaino, Associazione Culturale Mimesis — Societa Erasmo s.r.l., Mailand — Rom 2002, 229).

72 GRANDE ORIENTE D'ITALIA — PALAZZO GIUSTINIANT, Emulation Ritual come dimostrato daila »Emula-
tion Lodge of Improvement«, Vorstellung und Ubersetzung von Gualberto Ranieri, Edizioni Erasmo, Rom
20042 [1976'], 36-37.

3 GRANDE ORIENTE D'ITALIA — PALAZZO GIUSTINIANI, Emulation Ritual, 20042, 77,

™ GRANDE ORIENTE D'ITALIA — PALAZZO GIUSTINIANI, Emudation Ritual, 20042, 115.

73 GRANDE ORIENTE D' ITALIA — PALAZZO GIUSTINIANIL, Emulation Ritual, 20042, 123,
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»Luzifer« genannt’®. In der esoterischen Welt weils man gut, dass » Luzifer« der »En-
gel ist, der das Wissen bringt und Widersacher des Schopfers« ist. »Luzifer« wird
»Sohn der Morgenrote« genannt und »Morgenstern«. Er entspricht dem »Planeten
Venus, dem Morgenstern, der Widersacherin der Sonne«. »Luzifer«, der »Morgen-
stern«, ist das »gefallene Wesen«, das gemil »der esoterischen Exegese« in die uni-
verselle Harmonie am Ende der Zeiten wieder eingegliedert werden wird”’.

Bedenkt man, dass die Themen des »initiatischen« oder »mystischen Todes« und
des blutigen menschlichen Opfers mit dem initiatisch-esoterischen Inhalt der Legen-
de des Hiram Abif (die beim 3. Freimaurergrad praktiziert wird)’® innerlich verbun-
den sind, so ist es nicht verwunderlich, dass es unter den Freimaurern Leute gibt, die
offen rituelle Menschenopfer als Mittel loben, um jenen morderischen Instinkt, der
im Menschen steckt, zu kanalisieren und weniger gefihrlich zu machen. Mehr noch:
das rituelle Menschenopfer wiirde es erlauben, die Gesellschaft vor noch gréBeren
Gewalttaten zu schiitzen, und hitte sogar den Vorteil, dem menschlichen Opfer Zu-
gang zur Ebene des Heiligen zu verschaffen. Die Opfernden (Morder) dieses Ritus
hiitten die initiatische Funktion, das Heilige zu verwalten und die Heiligung des Ge-
opferten vorzunehmen, der durch seinen eigenen Tod vergéttlicht wiirde™.

Vom 1.-3. Mérz 2002 fand in Florenz ein Treffen statt mit dem Titel Auf der
Schwelle zum Sakralen: Esoterik und Initiation in den grofien Religionen und in der
Freimaurertradition. Organisiert wurde es vom Grande Oriente d'Italia — Palazzo
Giustiniani (GOI). Der Freimaurer Claudio Bonveccio erldutert, dass die Initiation
»die Erfahrung des initiatischen Todes, des symbolischen Todes« ist®’. Der Initiierte
(»in jeder initiatischen und esoterischen Dimension«) soll in die Unterwelt hinab-
steigen, »in die Dunkelheit des Unbewussten«, um die »archetypischen Bilder der
Mutter« zu entdecken, also »Impulskrifte oder instinktive Kriifte«, welche »das Le-
ben spenden, aber auch in der Lage sind, »den Tod«, »die Auflosung« oder »die un-
unterschiedene Einheit mit allem« zu verleihen. Bonvecchio erldutert, dass diese in-
itiatischen Begriffe in dem beriihmten Werk Goethes, »Faust«, von »Mephistophe-
les« erliutert werden, also vom Teufe/*'. Der Initiierte soll diese »Miitter« in seinem
hoheren Bewusstsein wieder eingliedern®.

" Vgl. L. Trois1, Massoneria Universale — Dizionario, Sugarco, Carnago (Varese) 1994, Artikel Astrolo-
gla, 41,

" Vel. L. Troist, Massoneria Universale — Dizionario, 1994, Artikel Stella d’ Oriente, 208; vgl. L. TroIs1
(GON), Il Maestro Libero Muratore, Bastogi Editrice Italiana, Foggia 2007, 95.

" Vgl, M. Graziant (GOI), Massoneria Emulation. La prima Massoneria speculativa di tradizione ingle-
se, Bastogi Editrice Italiana, Foggia 2003, 62-68, 73-77.

" Diese Thesen veriritt der Freimaurer Mariano Luigi Bianca: vgl. M. BIANCA, Sacrificio umano e canni-
balismo rituale. Riflessioni e motivazioni di una pratica sacra di omicidio intraspecifico, in Arkete. Eso-
terismo Sacralita Gnosi, Jahrgang 3, Nr. 2, Juni 2003, Atanor Editrice, Rom, 13-29. Mariano Bianca ist
Freimaurer des GOL: vgl. Erasmo Notizie, (GOI), Nr. 13-14, 31, Juli 2001, 2, 4, 6.

80y gl, C. BONVECCHIO, Esoterismo ed iniziazione, in GRANDE ORIENTE D'ITALIA — PALAZZO GIUSTINIANI,
Sulla soglia del Sacro: Esoterismo ed Iniziazione nelle grandi religioni e nella tradizione massonica, Flo-
renz 1.-3. Mirz 2002, Akten der Studientagung, hrsg. von Antonio Panaino, Associazione Culturale Mi-
mesis — Societd Erasmo s.r.l., Mailand — Rom 2002, 174 (171-190).

M Vol ebd.

82 Vgl. ebd., 175.
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Bereits im fernen Jahr 1950 hat der Freimaurer Michele Cianciulli in L'Acacia
Massonica (einer Zeitschrift des GOI von 1947 bis 1952) die Esoterik der im Goe-
theschen Faust zitierten Miitter veranschaulicht®. Cianciulli scheint Mephistophe-
les, »den Teufel«, zu verachten. Dennoch bietet der Freimaurer Cianciulli geniigend
Indizien, die auf seine objektive Sympathie fiir den Teufel weisen. In der Tat ist es
Mephistopheles, der dem Faust »einen kleinen Schliissel« gibt, »ein sicheres und un-
triigliches Mittel, um die Herrschaft der Miitter aufzubrechen«, ein Reich, das die
»Holle« ist. Nur auf diese Weise kann Faust sicher und unbeschadet »in den tiefsten
der tiefsten Abgriinde« im Angesicht der Miitter hinuntersteigen. Jener kleine
Schliissel — so erlidutert Cianciulli — ist »das Symbol des Weisheit gewordenen Wis-
sens und der Kraft gewordenen Weisheit, welche von einem stark und hell operie-
renden Willen bedient wird !«

Wer sind nach Goethe die Miitter? Sie sind »das schépferische Prinzip«, das als
weiblich betrachtet wird und das erschafft-zerstort-regeneriert in einer »ewigen
Metamorphose der Seienden«. Gemill dem Freimaurer Cianciulli handelt es sich um
Manifestationen des Absoluten®. Nun verstehen wir aus dem Zusammenhang dieser
esoterisch-freimaurerischen Interpretationen des Goetheschen Faust (Mephistophe-
les und Miitter), dass die Freimaurerei (so wie Mephistopheles) dem Freimaurer
(Faust) den Schliissel (Gnosis oder Wissen) gibt, um symbolisch in die Unterwelt
(das hollische Reich der Miitter) hinabzusteigen und den initiatischen Vorgang von
Tod und Wiedergeburt zu erfahren.

Der freimaurerische Bestattungsritus (und die darin enthaltene Esoterik) lehrt,
dass durch den Tod der Freimaurer wieder in das »Eine« eingebunden wird, also in
den GroBen Architekten des Universums (ABaW), der Feuer und Logos ist. Der [rei-
maurerische Bestattungsritus lehrt die andauernde Entwicklung und Verwandlung,
den Kreislauf von Leben und Tod, der durch die Schlange, die sich in den Schwanz
beibt (den Quroboros)®, dargestellt werden kann. Die Freimaurerriten des »initiati-
schen Todes« (beim 1. und 3. Grad) und der freimaurerische Bestattungsritus verhiil-
len (aber nicht allzu sehr) eine Art Hymne an den Tod, an die Unterwelt und an das
verwandelnde Feuer, in dem sich in einem bestimmten Sinne der ABaW zusammen-
fassend darzustellen scheint.

Wenn wir das freimaurerisch-esoterische Milieu erforschen, stellen wir auch fest,
dass es Freimaurer gibt, die sich zwar als »Ménner des Zweifels« bezeichnen (zwei-

83 M. CIaNCIULLL, Le Madri del »Faust« di Goethe, in L' Acacia Massonica, Anno TV, Nr. 1-2, Januar-Fe-
bruar 1950, Rom, 11-18 [anastatischer Neudruck, Jahrgiinge 1950-1952, Edizioni Bastogi, Foggia 1986,
11-18].

8 Ebd., 15.

8 Vel. ebd., 16-17. Cianciulli erklirt, dass gemifl der hebriiischen Kabbala drei Buchstaben des hebrii-
schen Alphabets (Alef, Mem, Shin) »Miitter« genannt werden und den anderen vorangehen (vgl. ebd., 18).
Ich frage mich, ob es unter den Freimaurerinnen (vor allem unter jenen — seien es junge oder weniger jun-
ge —, die Expertinnen der esoterischen Wissenschaften sind) solche gibt, die dazu neigen, initiatisch und
mystisch den drei Miittern, die den Abgrund bewohnen, gleichformig zu werden.

8 Vgl. G. SCHIAVONE, Il Rito Funebre Massonico, in http://www.montesion.it/_tavole/funebre.htm, websi-
te (der Loge Montesion Nr. 705 — Rom, in der Obddienz des GOI stehend) angesehen am 17. Oktober
2006.



140 Paolo Maria Siano

felnd freilich nur gegeniiber den katholischen Dogmen!), aber dennoch einen »sakra-
len« und irrationalen Enthusiasmus gegeniiber dem griechischen Gott Dionysos an
den Tag legen. Dionysos entspricht dem lateinischen Bacchus und meint den mythi-
schen Gott der Mysterienkulte, die Gottheit des Rausches und der Ausschweifung.
Dabei spricht man von »dionysischen«®” oder »skandaldsen«®® Orgien. Dieser Gott
wurde getotet, zerstiickelt, um danach wieder aufzuerstehen. Thm sollte der Initiierte
rituell gleich werden. Dionysos ist Symbol oder Bild des »Heiligen« (im esoterisch-
initiatischen Sinn), der in sich den Schrecken, den Tod und das Bdsbringende (male-
fico) vereint; diese Wirklichkeiten sind »anzunehmen« und »zu iibersteigen«®. Es
ist kein »Geheimnis«, dass es unter den Freimaurern Leute gibt, die den Hiram (das
archetypische Vorbild jedes Freimaurermeisters) auch an den Gott Dionysos anni-
hern, der im Initiierten stirbt und wiederaufersteht™,

In einem Buch aus dem Jahre 1978 weist Eugenio Bonvicini (Meister des GOI
und vielleicht damals schon 33. Grad des AASR) die Vorwiirfe des »Luziferismus«
bzw. »Satanismus« zuriick, die den Freimaurern des 33. Grades der Freimaurerei ge-
macht worden sind. Dennoch scheint Bonvicini beziiglich des Hymnus an Satan,
verfasst vom Dichter und Freimaurer Giosué Carducci, den carduccianischen Satan
zu schitzen: tatsichlich gibt Bonvicini dem Leser zu verstehen, dass Satan fiir die
Freimaurer nicht der dunkle Ddmon ist, an den der unwissende Pébel denkt (sprich:
wir Katholiken), sondern »die freien Gedanken«, die »Vernunft« und die »Natur«
darstellt, die vom katholischen Glauben und der Romischen Kirche verteufelt wer-
den”'.

8 A, M. CorRRADINI, L' Qrfismo, in Hiram, Rivista del Grande Oriente d'Ttalia, Nr. 3/2005, 12 (9-16). Dr.
Anna Maria Corradini erldutert, dass der »Dionysismus« »orgiastisch und gewalttitig« war (ebd. 13): Die
Legende (die in den Initiationsriten wiederholt wird) sah die Zerstiickelung des Gottes Dionysos und die
Verspeisung seines Fleisches seitens der besessenen Anhéngerinnen vor (vgl. ebd.). Die dionysischen Or-
gien stellten den ewigen (jahreszeitlichen) Kreislauf von Leben und Tod dar. Die Anhinger des Kultes hiel-
ten die Zeremonien fiir notwendig, um in das Géttliche einzutreten (vgl. ebd., 12).

8 Vgl, M. MANFREDI-GIGLIOTTIL, Sulla storia leggendaria di un nome: Agatirno-Agatirso, in Hiram, Zeit-
schrift des italienischen GroBorients, Nr. 3/2006, 20 (17-25). 2005 wurde in Torrenova (Messina) eine
neue Loge des GOI gegriindet: die Loge Agatirso Nr. 1229. Agatirso ist der Name des Stockes (oder Mer-
kurstabes) des Bacchus-Dionysus (vgl. ebd. 20-21, 25).

¥ Bei einer vom GOI organisierten Tagung versucht Mario Vitali zu erkliren, dass die dionysischen Orgien
nichts Unmoralisches gehabt hiitten, wie hingegen die gegenwirtige »profane« Moral behauptet. Jeden-
falls bietet Vitali selbst genug Material, um seine Unschuld vorgaukelnde Verteidigung der dionysischen
Orgien zu widerlegen. Die Ausschweifung begiinstigt die Vereinigung und Identifikation (»Ekstase«) des
Anhiingers oder der Anhéngerin mit dem Gott Dionysos-Zagraeus-Bacchus. Die Anhingerin (Bacchantin)
tanzt besessen und erndhrt sich vom Fleisch des Gottes Dionysos. Urspriinglich — so erldutert Vitali — sa-
hen die dionysischen Orgien Menschenopfer vor. Die Orgie fiihrt beim Anhédnger zum »Wahnsinn«. Sze-
nen dionysischer Orgien (»Dionysismus«) sind in der beriihmten Villa dei Misteri in Pompeji zu sehen.
Darunter siecht man unter anderem — so Vitali — einen »groBen Phallus«, Szenen mystischer Initiation mit
einer nackten Tinzerin bzw. Bacchantin, die in Raserei befindlich tanzt (vgl. M. VITALL, La dimensione in-
iziatica nel Dionisismo, in GRANDE ORIENTE D’ITALIA — PALAZZO GIUSTINIANI, Sulla soglia del sacro, 23-
36).

9 Vel. B. PARODI, Massoneria e mito, in Hiram, Organ des italienischen GroBorients — Palazzo Giustinia-
ni, Nr. 3—4, Mirz-April 1990, Soc. Erasmo, Rom, 77.

91'Vgl, E. BONVICIN, L' esoterismo massonico, in AANV., La Libera Muratoria, hrsg. von Claudio Castel-
lacci, Vorwort von Giordano Gamberini, Sugarco Edizioni, Mailand 1978, 205-206 (203-243).
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Auch Carducci war ein Freimaurer des GOI und hatte sogar den 33. Grad des
AASR erreicht. Es ist gut zu wissen, dass seine Hymne an Satan noch immer aus-
driickliche Zustimmung unter den Freimaurern des Grande Oriente d'Italia — Palaz-
zo Giustiniani fiir sich verbucht®. Und dies wissen auch die schweizerischen Frei-
maurer sehr gut (zumindest jene der italienischen Sprache), die mit den italienischen
Freimaurern des Palazzo Giustiniani freundschaftlich verbunden sind®?. In der Mai-
Ausgabe 2007 der freimaurerischen Zeitschrift Alpina (Gran Loggia Svizzera Alpi-
na) wurde ein Artikel des italienischen Freimaurers Aldo Chiarle verdffentlicht (So-
zialist, Honorar-GroBmeister des GOI, 33. Grad des AASR), der schon im Jahre
2005 durch das Informationsbulletin des GOL (Erasmo notizie) publiziert worden
war.

Chiarle, 33. Grad, lobt Carduccis Hymne an Satan als »den Gesang, der am besten
den freimaurerischen Geist widerspiegelt und zusammenfasst«, einen Gesang, der
»ein groBer und iiberaus edler Ruf prometheischer Befreiung« ist. SchlieBlich ist fiir
die esoterischen Freimaurermeister (sowohl fiir die italienischen als auch fiir die
iibrigen) der cartuccianische Satan nicht so sehr der hollische Teufel, als vielmehr
der Trdiger des Lichtes (Luzifer) und des Fortschrittes fiir die Menschheit.

Offensichtlich kénnen die Katholiken in keiner Weise diese kulturelle und esoteri-
sche Sympathie der Freimaurer gegeniiber Luzifer teilen.

2 Vgl. A. CHIARLE, Il massone Carducci canto il Risorgimento (Avanti!, 25. Juli 2005), in Rassegna Stam-
pa di Erasmo Notizie, Nr. 14, 31. Juli 2005, 19. Der Sozialist und Radikale, Aldo Chiarle (EhrengroBmei-
ster des GOI und 33. Grad des AASR), bejubelt Carduccis Hymne an Satan als »das Lied, das den frei-
maurerischen Geist widerspiegelt und zusammenfasst« (ebd.).

% Veal. A. CHIARLE, Giosué Carducci, in Alpina, Revue maconnique suisse — Schweizer Freimaurerische
Rundschau, Nr. 5, Mai 2007, Schweizerische Grofiloge Alpina, Lausanne, 148 (147—148). Es ist derselbe
Artikel von Aldo Chiarle, der in der vorangegangenen FuBnote zitiert wurde.



Beitrige und Berichte

Katholisch-theologische Fakultiten im
nationalsozialistischen Staat

Programm und erste Resultate eines umfangreichen
Forschungsprojekts '

von Thomas Marschler, Augsburg

Eine umfassende ErschlieBung der Stellung katholischer akademischer Theologie
in der Zeit des Nationalsozialismus ist bis heute ein Desiderat. Diese Feststellung
steht am Anfang eines umfangreichen Forschungsprojekts der Wiirzburger Kirchen-
historiker Dominik Burkard und Wolfgang Weil, dessen erste Ergebnisse mit dem
hier anzuzeigenden Sammelband dokumentiert werden, der auf Referate einer 2005
in Wiirzburg abgehaltenen Tagung zum Thema zuriickgeht.

In der Einleitung der Herausgeber wird nach der Dokumentation des unvollstéin-
digen Forschungsstandes das beabsichtigte Projekt mit seinen »Leitfragen« vorge-
stellt (11=19): Es »sollen in den kommenden Jahren mehrere Symposien stattfinden,
die der Entwicklung und Ausprigung der unterschiedlichen theologischen Diszipli-
nen und ihren Fachvertretern [sc. in der Zeit des Nationalsozialismus, Th. M.] nach-
gehen werden. (...) Das Ziel ist, hierfiir Kirchenhistoriker und theologische Fachver-
treter zusammenzubringen, wobei die Kirchenhistoriker die biographisch-kontex-
tuell-quellenbezogene Aufarbeitung leisten konnten, wihrend die Fachvertreter das
jeweilige wissenschaftliche bzw. publizistische Oeuvre der Theologen unter unserer
Fragestellung zu untersuchen hitten« (16f.). Die erste Wiirzburger Tagung galt den
»Institutionen« katholischer Theologie zwischen 1933 und 1945. Vor ihrer Analyse
werden in vier libergreifenden Beitrigen rahmengebende »Strukturen« vorgestellt.
Beleuchtet werden die staatskirchenrechtlichen Voraussetzungen der katholisch-the-
ologischen Ausbildungsstitten im Dritten Reich (S. Haering: 19-38), die Rechtsord-
nungen nationalsozialistischer Hochschulverwaltung (J. Weitzel: 39-54), Tendenzen
und Akteure der NS-Wissenschaftspolitik (D. Burkard: 55-104) sowie die romische
Einschitzung des deutschen theologischen Fakultitenwesens (K. Unterburger: 105—
132). AnschlieBend folgt in 19 Beitrigen der detaillierte Blick auf die theologische
Ausbildung an staatlichen Universititen, Philosophisch-Theologischen Hochschu-
len in Bayern, Universititen in Osterreich sowie kirchlichen Einrichtungen unter-
schiedlicher Trigerschaft. Die dabei noch nicht beriicksichtigten Lehrorte, zu denen
mit der Staatlichen Akademie Braunsberg und der Theologischen Fakultdt Pader-
born zwei besonders interessante Institutionen fiir die Jahre zwischen 1933 und 1945
zdhlen, sollen in einem zweiten Band behandelt werden, in dem auch die gemeinsa-
men Register zu finden sein werden.

! Besprechung zu: Dominik Burkard / Wolfgang Weil (Hgg.), Katholische Theologie im Nationalsozialismus.
Bd. 1/1: Institutionen und Strukturen (Wiirzburg: echter 2007). ISBN 978-3-429-02851-0. 694 S., Eur 39.
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Im Rahmen dieses Beitrags kann unmdglich auf alle Einzelstudien des umfangrei-
chen Bandes eingegangen werden. Thre Autoren sind durchweg in der kirchlichen
Zeitgeschichtsforschung ausgewiesene Fachvertreter, ergiinzt durch einige Nach-
wuchswissenschaftler. Man darf anerkennend festhalten, dal} sie den aktuellen For-
schungsstand zuverlissig wiedergeben und im Riickgriff auf eigene friihere Arbeiten
oder durch explizit fiir das vorliegende Projekt unternommene Quellenstudien bis-
lang unbekannte Aspekte zuginglich machen. Schon vorhandenes, aber in Spezial-
studien verstreutes Wissen wird gebiindelt und im Licht des besonderen Forschungs-
interesses, welches das Wiirzburger Unternehmen verfolgt, neu gewichtet.

Ein wichtiges Zwischenergebnis des ersten Projektabschnitts formuliert D. Bur-
kard in seinem Artikel liber den wissenschaftspolitischen Rahmen der NS-Theolo-
giepolitik: »Die Akten lassen meines Erachtens deutlich zwei Ziele nationalsozialis-
tischer Kirchenpolitik in der Wissenschaftspolitik zutage treten: Das erste bestand in
der strukturellen Zuriickdringung der Theologie iiberhaupt, das zweite in ihrer in-
haltlichen »Gleichschaltung«« (68). Der vorliegende Band macht sichtbar, daf die er-
ste Intention die Osterreichische Theologie aufgrund des Fehlens aller konkordatiren
Sicherungen ungeschiitzter zu treffen vermochte als die deutsche. Innerhalb
Deutschlands waren es oft nicht vorhersehbare, eher zufillige Faktoren, die einer Fa-
kultit (wie der Miinchener) die Schlieffung, einer anderen (wie der Wiirzburger) den
fast vollig unversehrten Erhalt bis Kriegsende einbrachten. Was den zweiten Faktor
angeht, darf man Burkards korrekte Feststellung, wonach sich die Nationalsoziali-
sten iiber die mangelnden Erfolgschancen einer politischen » Umerziehung« bei den
in ihrer Kirche beheimateten Priestertheologen zumeist keinen Illusionen hingaben
(87), durch den Hinweis ergidnzen, dal} radikale Parteiideologen — wie die Mitarbei-
ter von Himmlers SD — in »Briickenbau-Konzepten« sogar prinzipiell die falsche
Strategie einer friedlichen Koexistenz und dauerhaften Vereinbarkeit von Christen-
tum und Nationalsozialismus befordert sahen. Hier galt cher die Devise: »Ziel der
Entwicklung im nationalsozialistischen Staat muf} es sein, in konsequenter Durch-
fithrung der Trennung von Kirche und Staat die Ausbildung ihrer Geistlichen der
Kirche selbst zu iiberlassen und den noch bestchenden Apparat von staatlichen
philosophisch-theologischen Fakultiten planmiflig abzubauen« (so in einer unge-
zeichneten SD-Ausarbeitung »Das katholische Hochschulwesen zur Ausbildung des
Priesternachwuchses®, BArch R 58-5039, BI. 10-14, hier: BL. 22 [0.]., ca. 1938]). Es
zeichnet die tragische Blindheit der wenigen sich explizit fiir den NS-Staat engagie-
renden katholischen Theologen aus, dafi sie nicht begreifen wollten, wie wenig ihnen
das Regime Hitlers dauerhaft ihr Engagement zu lohnen bereit gewesen wiire.

Die NS-Wissenschaftspolitik, so betont Burkard zurecht, versuchte in ihren
Gleichschaltungsversuchen besonders gern, sich die bei manchen katholischen The-
ologen schon langer schwelende Gegnerschaft zum politischen Katholizismus in der
Tradition des Zentrums und seinen romisch-kurialen Unterstiitzern nutzbar zu ma-
chen. Hatten die Nationalsozialisten damit Erfolg bzw. fanden sie geeignete An-
kniipfungspunkte? Die neuere Forschung hat das in der unmittelbaren Nachkriegs-
zeit nicht interesselos gepflegte Bild der katholischen Fakultéten als weithin »errati-
scher Blocke« des Widerstands gegen den NS erheblich differenziert. In der Prisen-
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tation der einzelnen Einrichtungen, wie sie der vorliegende Band darbietet, wieder-
holt sich ein bestimmtes Bild: An fast jeder Fakultit fanden sich einige dezidierte
Regimegegner, die durch ihre 6ffentlichen AuBerungen berufliche und persénliche
Nachteile bis hin zu Zwangspensionierung oder gar Inhaftierung erleiden mufiten
(wie Engelbert Krebs in Freiburg, Georg Schreiber, Heinrich Weber oder Josef
Schmidlin in Miinster). Daneben stand eine breite Front der faktisch klar gegen den
NS eingestellten, kirchlich fest sozialisierten Professoren, die sich aber mit politi-
schen Stellungnahmen zuriickhielten. Je geschlossener die antinazionalsozialisti-
sche Mehrheit einer Fakultiit agierte, desto grofier waren die Chancen, staatliche Be-
einflussungsversuche zumindest in Berufungsfragen zuriickzudringen. Daf dies bis
zum Ende des »Dritten Reiches« gelingen konnte, zeigt etwa die Ablehnung von K.
A. Fink oder J. Lortz bei der Besetzung der Kirchengeschichte in Freiburg 1944.
Allerdings gab es an fast jeder Fakultdt auch eine Minderheit von Professoren, die
mit dem neuen Staat mehr oder weniger stark sympathisierten (z. B. Schneider in
Miinster; Adam, Geiselmann, Fink in Tiibingen; Merkle und Stonner in Wiirzburg).
Thr Anteil nahm unter den jiingeren Theologen, gerade den Habilitanden und neuen
Dozenten, spiirbar zu. Sehr iiberschaubar blieb die Zahl der formellen NSDAP-Mit-
glieder, wie — um den Blick auf Priestertheologen zu beschrinken — Ludwig Mohler,
Ludwig Ruland (?), Joseph Lortz, Karl Eschweiler oder Hans Barion. Die umfassen-
den biographischen Verweise des Bandes bestitigen das geldufige Urteil, dafl prak-
tisch alle dem NS nahestehenden Theologieprofessoren nach dem Krieg trotz kriti-
scher Anfragen von Kollegen oder Entnazifizierungsinstanzen in ihrem Amt verblei-
ben und bald auch wieder (teils hichste) Leitungsverantwortung an ihrer Fakultit
iibernehmen konnten. Der »Fall Barion« bildet hier eine echte Ausnahme, was, wie
M. Weitlauff mit Recht hervorhebt (vgl. 175), fiir Barions besondere Verbitterung
nach dem Krieg in Rechnung zu stellen ist. An Barions Schicksal liefie sich iibrigens
ebenso wie an dem von D. Burkard lebendig geschilderten Umgang der Tiibinger Fa-
kultit mit dem verhaBten langjdhrigen Dekan Geiselmann (266-275) aufzeigen, wie
sich in der Vergangenheitsbewiltigung unter Theologen nach 1945 politische Pro-
bleme mit nicht an besondere gesellschaftliche Umstinde gebundenen menschlichen
Konflikten vermengen konnten.

Um die Motivation der »staatsnahen Theologen« fiir ihr Verhalten zwischen 1933
und 1945 auszumachen, werden, wie die Beitridge des Buches durchweg dokumen-
tieren, kaum monokausale Erklirungsmuster weiterhelfen. »Kontinuititen« inner-
halb der deutschen akademischen Theologie vor und nach 1933 in der Betrachtung
des Kirche-Staat-Verhiiltnisses miissen hier ebenso Beriicksichtigung finden wie die
unbewiltigten Folgen des Modernismusstreits, antikuriales und antijesuitisches Erb-
gut, Einfliisse des Lebensalters bzw. der »Generation, theologische Schulzuordnun-
gen und ganz individuelle Prigungen der Akteure. An staatlichen Fakultéiten hiiuften
sich »Risikofaktoren« eher als an rein kirchlichen (vgl. Weil3, 326). In eine konsens-
fihige Richtung weisen die resiimierenden Feststellungen Claus Arnolds in seinem
Beitrag iiber die Freiburger Fakultit, wenn er theologische » Anschlufihigkeit« an
den NS mit Traditionen des Antiliberalismus, der Nationalisierung des deutschen
Katholizismus sowie einem gewissen katholischen »Konsensantisemitismus« in
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Verbindung stellt, wihrend er als »resistenztordernde« Momente das Bewufitsein
universitirer Autonomie, gute Kollegialitiit oder die Niichternheit historisch arbei-
tender Fachwissenschaftler in Betracht zieht. Als Faustregel darf gelten: »Entschei-
dend ist die Positionierung der jeweiligen Theologen nach 1918: Wer sich hier dem
Vitalismus, Antiintellektualismus und Antiliberalismus verschrieb, war in der Tat
>gefihrdet<, wihrend der »modernistische« Historismus genauso wie die »antimoder-
nistische< Neuscholastik immunisierend wirken konnten« (165).

Auch ein derart breit angelegter Band wie der vorliegende kann unmdéglich alle
Erwartungen erfiillen. Insgesamt sind die Beitrige ordentlich redigiert und gut les-
bar. Bei der Fiille von Namen und Daten bleiben allerdings einzelne Irrtimer und
Ungenauigkeiten nicht aus. Als Beispiel sei der Beitrag von Wolfgang Weil} iiber die
Fakultit in Wiirzburg herausgegriffen (277-326): Der Kanonist Hans Barion heifit
hier einmal »Josef« (298, Anm. 127), spiter »Franz« (306). Auch andere Personen
werden in falscher Orthographie oder mit Verwechslung von Vornamen aufgefiihrt:
Martin »Bohrmann« statt »Bormann« (289); »Engelhardt« statt »Englhardt« (293,
erneut 294); »Joseph« statt »Ludwig« Mohler (296); »Arthur« statt »Artur« M.
Landgraf (303) »Schabert« statt »Scharbert« (322, Anm. 266). S. 283 wird der Vor-
name des Dogmatikers Zahn auf derselben Seite einmal als »Joseph«, dann als »Jo-
sef« (FN 30) angegeben, Vergleichbares findet sich S. 297 hinsichtlich des Exegeten
Lésch (,,Stefan« / »Stephan«). Auf derselben Seite wird im Haupttext der Historiker
Eduard Winter als »ao. Prof. in Prag« bezeichnet, wihrend ihn die zugehorige Ful-
note als »o. Prof.« ausweist. S. 308 stimmen einige Daten im Lebenslauf von Johann
Zellinger nicht mit den Angaben im zitierten BBKL-Artikel von K. Miihlek iiberein.
Es gibt weitere Ungenauigkeiten in Sprache und Verweisen des Artikels, die hier
nicht im einzelnen aufgelistet werden miissen. Zu iiberpriifen wiire, ob die REM-Ak-
ten, die hiufiger mit Signaturen des »Zwischenarchivs Berlin-Hoppegarten« zitiert
werden, nicht seit einigen Jahren in die Bestinde des Bundesarchivs in Berlin-Lich-
tenfelde integriert und entsprechend umsigniert worden sind. Aus den weiteren Arti-
keln des Bandes sei nur noch auf eine einzige Ungenauigkeit hingewiesen, da sie der
Autor dieses Beitrags in einer FuBnote seines Buches iiber Hans Barion zu verant-
worten hat, von wo sie in den Beitrag von M. Weitlauff (197) im vorliegenden Band
gelangt ist: Die NRW-Kultusministerin Christine Teusch stand mit ihrem Kolner Na-
mensvetter Generalvikar Joseph Teusch in keiner verwandtschaftlichen Beziehung
(frdl. Mitteilung von Prof. Dr. Dr. h.c. mult. Paul Mikat).

Wichtiger als solche kleinen Mingel bleibt die Tatsache, dafl im Rahmen des Pro-
jekts wichtige Forschungsaufgaben fiir die Zukunft in den Blick geriickt werden.
Erfreulich ehrlich und differenziert fallen im Band selbst die Problemanzeigen
und Hinweise auf unbearbeitete Aspekte im weiten Themenfeld aus. So wird von
D. Burkard weiterer Forschungsbedarf angemeldet beziiglich der Rolle der theo-
logischen Dekane in der NS-Zeit (661f.86), des wissenschaftspolitischen Kurses und
des Mitarbeiterprofils im Reichserziehungsministerium bei der Bearbeitung theo-
logischer Angelegenheiten (in Unterscheidung zu anderen Ministerial- und Partei-
instanzen!), des Einflusses der sog. »Dozentenlager« auf die Priigung des wissen-
schaftlichen Nachwuchses auch unter Theologen oder des Erfolgs der NS-Beru-
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fungspolitik, nicht zuletzt im Blick auf philosophische Lehrstiihle an theologischen
Fakultiten (71).

Hauptdesiderat bleibt wie in jedem historischen Projekt die noch unvollkommene
Ausschopfung der vorhandenen Quellen, die selbstverstindlich in monographischen
Einzelstudien geleistet werden muf} und nicht von knappen Reslimeeartikeln wie im
vorliegenden Uberblicksband zu erwarten ist. Aus der staatlichen Akteniiberliefe-
rung zum Thema »Theologie im NS-Staat« miiften wohl noch stiirker die Bestéinde
des Reichssicherheitshauptamtes (BArch R 58) Beriicksichtigung finden. Zum Be-
leg dafiir seien drei Beispiele genannt. Erstens: In BArch R 58-5220 finden sich
nicht nur einige allgemein interessante Dokumente iiber die theologischen Fakulti-
ten im Dritten Reich, sondern speziell ein sehr sprechender Beleg fiir die zwischen
radikalen Nationalsozialisten des SD und des RKM schon friih getroffene Absprache
beziiglich einer méglichen SchlieBung der Miinchener Fakultiit anlaBlich des sich
abzeichnenden »Falles Barion®. So heiBt es (Bl. 58) in einer Aktennotiz iiber ein Ge-
spriich zwischen Albert Hartl und Joseph Roth vom 5. 10.38 (!): »Damit wire wieder
ein AnlaB gefunden, die Kirche einen weiteren Schritt aus dem Universitidtsraum
herauszudringen. Ministerialrat Roth hofft, dies auf alle Fille durchsetzen zu kon-
nen, fiirchtet aber den Widerstand des Regierungsrates Huber vom Reichserzie-
hungsministerium, der bereits bei der Auflosung der theol. Fak. in Innsbruck groBte
Schwierigkeiten gemacht hat«. Damit dringt sich die Frage auf, ob Barion nicht
doch mit seiner Annahme des Rufes nach Miinchen von Anfang an faktisch zum
Unterstiitzer eines sehr genau iiberlegten Plans geworden ist. Zweites Beispiel: Der
SD hat sich bemiiht, die Theologiedozenten, auch an kirchlichen Anstalten, mog-
lichst systematisch auszuspionieren, wenn auch nicht mit allzu groBem Erfolg. Be-
achtung verdienen diese Dokumente allemal (vgl. etwa BArch, R 58-5272: 5299,
5305). Drittens: Auch das Verhalten von Theologen in Dozentenlagern wurde vom
SD dokumentiert. Diesbeziigliche Akten (vgl. BArch 58-5634, A. 2, Bl. 26-29) sind
zur Beurteilung einzelner Personen (hier etwa: K. A. Fink, A. Antweiler, J. Wenner)
unbedingt heranzuziehen.

Von kirchlicher Seite wird die schrittweise Offnung der vatikanischen Archive
viele Ergiinzungen im Detail erméglichen. In ihrem Wert fiir die Institutionen-
geschichte unterschitzt werden nicht selten Privat- (hier speziell: Professoren-)
Nachlisse, die vor allem dann ergiebig sein kinnen, wenn sie grofere Korres-
pondenzbestinde fiir die zu untersuchende Zeit enthalten. Gegeniiber Freun-
den und Kollegen im privaten Rahmen gaben die akademischen Akteure ihre
wirklichen (kirchen-)politischen Uberzeugungen und Antriebe meist offener zu
erkennen als in der offiziellen Ausiibung ihrer universitiren Amter. Die in
Hubert Wolfs groBer Publikation zum »Rheinischen Reformkreis« (Paderborn
2001) enthaltenen Briefe und Stellungnahmen aus der Feder Karl Adams bieten da-
fiir ein exzellentes Beispiel. Wichtige Dokumente dieser Art schlummern
weiterhin in Universitidtsarchiven oder — der Forschung entzogen — in Privat-
besitz. Einfacher ist demgegeniiber die Auswertung der offiziellen Fachpubli-
kationen von Fakultitsmitgliedern und der von ihnen angeregten Schiilerar-
beiten. DafB sie im ersten Schritt des Wiirzburger Projekts noch nicht erfolgt ist,
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entspricht dessen ausdriicklicher Konzeption (vgl. aber den Hinweis bei Flammer,
216).

Weiter zu thematisieren sein wird in den nachfolgenden Projektschritten die Fra-
ge, wie mit politischen Beurteilungen katholischer Theologen wihrend der NS-Zeit
durch Instanzen aus Staat und Partei umzugehen ist (vgl. bereits Burkard, 82ff.).
Schon die Tatsache, daf sie nicht selten widerspriichlich ausfallen, mahnt zur Vor-
sicht. Wenn z. B. ein katholischer Theologe durch NS-Stellen politisch negativ beur-
teilt wurde, konnte ihm dies zwar nach dem Krieg sehr hilfreich sein, stellt aber kei-
neswegs immer ein objektives Kriterium fiir die historische Beurteilung nationalisti-
scher oder volkischer Elemente in seinem Denken dar. Das von Thomas Flammer in
diesem Kontext angefiihrte Beispiel Josef Hofers (212-215) oder aber Dominik Bur-
kards Ausfiihrungen iiber den fiir seine NS-Nihe lingst bekannten Karl Adam (243—
247) sind dafiir aufschluBreich, wiihrend die Problematik in der Charakterisierung
des Dillinger Historikers Friedrich Zoepfl durch Thomas Groll (408f., gegen W. Im-
kamp) zu wenig beachtet wird. Umgekehrt sind einzelne »positive« Zeugnisse noch
kein geniigender Beweis fiir echte NS-Néhe, sondern konnten zuweilen auf sehr #u-
Berlichen, oft auch ideologiegetriibten Eindriicken griinden (,,unklerikales« Auftre-
ten eines Theologen, »soldatischer«, »kameradschaftlicher« Charakter, »arischer«
Phinotyp).

Insgesamt ist mit dem vorliegenden Band ein wichtiges Vorhaben zur rechten Zeit
auf den Weg gebracht worden. Mit einer sinnvollen Konzeptionierung und gut re-
flektierter Methodik haben die Initiatoren die Bearbeitung eines umfangreichen und
komplexen Problemfeldes in Angriff genommen. Erst zwei Generationen nach dem
Ende der NS-Zeit ist auch in der katholischen Theologie jene Distanz zu den Hand-
lungstrigern und Ereignissen von damals gegeben, die eine umfassende objektive
Aufarbeitung moglich werden ldBt. Wenn das Wiirzburger Projekt in der geplanten
interdiszipliniren Gestalt seine hoffentlich rasche Fortsetzung findet, wird es wichti-
ge Liicken katholischer Zeitgeschichtsforschung schlieBen und seinerseits viele An-
regungen zu Vertiefungs- und Anschlufistudien vermitteln kénnen.



Buchbesprechungen

Dogmatik

Ruh, Ulrich (Hg.): Das Jesusbuch des Papstes —
Die Debatte (Herder Spektrum, Bd. 5938), Frei-
burg: Verlag Herder 2008, 208 Seiten, brosch.,
ISBN 978-3-451-05938-4, Euro 9,95.

In diesem Band hat der Hg. 22 Stellungnahmen
von Personlichkeiten des éffentlichen Lebens zum
Jesusbuch des Papstes zusammengetragen. Dabei
kommen Autorinnen und Autoren aus verschiede-
nen, kirchlichen wie nichtkirchlichen Berufsfel-
dern, aus dem Bereich der Universititstheologie,
der Politik und des Journalismus zu Wort,

In seiner Einleitung weist Ruh darauf hin, dass
das Jesusbuch Benedikts XVI. »eine neue Variante
pipstlicher Amtsfiihrung markiert«. Die Konse-
quenz und Sicherheit, mit denen der Papst den
Konstruktionspunkt seines Buches durchhilt, ma-
chen das Jesusbuch zu einer Herausforderung. Die
in diesem Band versammelten Beitrige werfen —so
Ruh — auch ein Licht auf die religios-kirchliche
Gegenwarlssiluation.

Klaus Berger ist »dankbar fiir den grofien Mut
des Papstes«, direkt und klar von der Gottheit Jesu
Christi zu sprechen. Damit wird Jesus auch fiir die
Anbetung zuriickgewonnen. Die Beziehung zwi-
schen Gott und Jesus ist »das einzige wirklich neue
christliche Thema. Die christologischen Aussagen
sind nach Ostern »explosionsartig« (M. Hengel)
entstanden.

Magdalena Bogner macht darauf aufmerksam,
dass in der Geschichte des Christentums Menschen
einen hervorragenden Platz einnehmen, die die Fra-
gen ihrer Zeit erkannten und aus einer tiefen Ver-
bundenheit mit Jesus Antworten darauf lebten. Die
Aussage des Papstes, dass trotz der groBen Bilder
von der miitterlichen Liebe Gottes »Mutter« kein
Titel Gottes, keine Anrede fiir Gott sei (Jesusbuch,
174). nennt Bogner »hart«, Als Begriindung fiir sei-
ne Feststellung nennt Benedikt XVI. die Tatsache,
dass Mutter-Gottheiten »wohl unvermeidlich pan-
theistische Konzeptionen einschlieffien«. Das Pau-
schalurteil Bogners, das Jesusbuch des Papstes sei
»von minnlicher Denkweise gepriigt«, erscheint
mir maBlos iibertrieben. Bogner behauptet, dass
»unter Frauen eine hohe Zuriickhaltung besteht,
dieses Jesus-Buch zur Vertiefung der eigenen Spiri-
tualitit und Jesus-Beziehung zu nutzen«. Wer allein
deshalb, weil »Mutter« nur ein Bild, aber keine An-
rede fiir Gott ist, das Jesusbuch des Papstes ver-
schmiiht, beraubt sich m. E. selbst eines grofien
theologischen und spirituellen Gewinns.

Joachim Frank (Kolner Stadtanzeiger) findet das

Jesusbuch in seinen mystagogischen Passagen »be-
sonders stark«. Unzutreffend ist m. E. das Urteil
Franks, das Buch Benedikts XVI. durchziehe in der
Verhiiltnisbestimmung von Kirche und Welt, von
Religiositit und Sékularitit, von Glaube und Ver-
nunft ein »abgrenzend-abwehrender Gestus«.
Selbstwiderspriichlich wird die Argumentation
Franks an der Stelle, an der er die kritische Bemer-
kung des Papstes gegen den »Heiligen Krieg« — zu
Unrecht — als fehlenden Respekt gegeniiber dem Is-
lam interpretiert. Im niichsten Satz ist dann zu le-
sen: »Die Uberlegung, ob und inwiefern die Reli-
gion in den Fihrnissen der Gegenwart weniger Lo-
sung als Teil des Problems ist, scheint dem Papst
nicht einmal ansatzweise in den Sinn zu kommen«
(46). Wo bleibt da die Logik, wenn Frank einerseits
mangelnden Respekt gegeniiber dem Islam konsta-
tiert, andererseits aber die Religion als solche als
»Teil des Problems« der Gegenwart apostrophiert?

Gotthard Fuchs hilt das Jesusbuch besonders
dort fiir »stark«, wo es das Geheimnis Jesu im wis-
senden Nichtwissen umkreist und fragend wie an-
betend in den Mittelpunkt stellt. Zu den besonderen
Vorziigen des Buches gehért — so Fuchs — die geist-
liche Entschiedenheit, inmitten des blof Hypotheti-
schen aller kritischen Bibellektiire den einmaligen
Anspruch Gottes, den Jesus bringt. in den Mittel-
punkt zu stellen. Im Dialog der Religionen und
Kulturen miisse auf das einmalig und authentisch
Christliche hingewiesen werden. Fuchs dullert die
Erwartung, dass der angekiindigte zweite Band des
Jesusbuches den humanisierenden Mehrwert des
Christlichen deutlich zur Geltung bringen werde.

Hans-Joachim Hohn vertritt die These, dass Rat-
zingers Auslegung der Evangelientexte iiber die
Versuchung Jesu »die intensivsten Beziige zur reli-
gidsen Signatur unserer Zeit« aufweist. Der Kem
aller Versuchung besteht im Beiseiteschieben Got-
tes, der neben allem vordringlicher Erscheinenden
unseres Lebens als zweitrangig, wenn nicht iiber-
fliissig und stérend empfunden wird. Es gibt — so
Hohn — vielfiltige Einfliisterungen, die christliche
Gottesrede opportunistisch unserer Zeil anzupas-
sen. Und es gibt ebenso viele Versuchungen, feige
vor den Herausforderungen der Gegenwart auszu-
weichen. »Es macht den groBen intellektuellen und
pastoralen Reiz der von Benedikt XVI. vorgelegten
Auslegung von Jesu Versuchung aus, fiir beides zu
sensibilisieren« (62). Die Versuchungsgeschichte
sel von enormer sozialkritischer und kirchenkriti-
scher Brisanz.

Der Rabbiner Walter Homolka verweist auf die
Tatsache, dass sich seit Abraham Geiger (1810-
1874) eine Reihe jiidischer Denker mit Jesus be-
schiftigt. In seinem ausfiihrlichen Beitrag zeigt
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Homolka, unter welchen Vorzeichen sich verschie-
dene jiidische Autoren mit Jesus auseinander-
setzen.

Hermann Kues macht darauf aufmerksam, dass
sich das Christliche im Jesusbuch »weit tiefsinniger
und reichhaltiger« darstellt, als es im offentlichen
Leben diskutiert wird, — Manfred Liitz bedauert,
dass eine in iibertriebene Differenzierungen ver-
strickte Theologie die eigentliche Botschaft des
Glaubens nicht mehr zum Leuchten bringen kann.
Liitz erzihlt auch die Begebenheit, dass Papst Jo-
hannes XXIII. wihrend der Vorbereitungszeit des
Zweiten Vatikanums Kardinal Frings zu sich be-
stellte und ihn wegen seines in Genua gehaltenen
Vortrags lobte — den allerdings der junge Professor
Ratzinger fiir ihn verfasst hatte. Benedikt XVI. will
— so Liitz — die Schitze des Zweiten Vatikanums
zum Leuchten bringen und »klar und unmissver-
stiindlich den festen Grund beschreiben, auf dem
man weitergehen kann«.

Bezug nehmend auf die Passage, in der Benedikt
XVI. sagt, Jesus habe »Gott gebracht«, betont Dag-
mar Mensink, dass diese Antwort »zu den ganz
starken Stellen des Buches« gehort. Jesus hat Gott
gebracht, aber nicht den Himmel auf Erden. Diese
Spannung sei eine »offene Wunde«. Joseph Ratzin-
ger gebe Rechenschaft iiber den Grund und die Ver-
niinftigkeit des Glaubens. Das Jesusbuch »setzt
MaBstibe«. Der christliche Glaube ist Welldeu-
tung, ethischer Kompass und Hoftnung iiber den
Tod hinaus. Damit ist die Latte fiir die christliche
Katechese und den interreligivsen Dialog »hoch
gehdngt«.

Das Jesusbuch zeigt — so Peter Neher — »wie tief
und existentiell« der Papst von Jesus beriihrt ist.
Benedikt XVI. macht deutlich, dass der Kern der
Evangelien in der Botschaft vom Sohn Gottes und
vom anbrechenden Reich Gottes besteht. Aller-
dings hitte sich Neher gewiinscht, dass der Papst
»stiirker« auf die positiven Entwicklungen der Exe-
gese der letzten Jahre eingeht und der Heilungsti-
tigkeit Jesu mehr Gewicht beimisst. — Rupert Neu-
deck spricht in seinem Beitrag des Ofteren von
»meinem« Papst und verweist auf die »stark beriih-
rende« Darstellung der Geschichte vom barmherzi-
gen Samariter.

Der evangelische Theologe Georg Pfleiderer er-
innert an Parallelen zwischen dem Jesusbuch des
Papstes und der beriihmten Schrift »Der sogenann-
te historische Jesus und der geschichtliche, bibli-
sche Christus« (1892) des evangelischen Theolo-
gen Martin Kihler. Auch Kiihler habe mit seinem
Buch eine heftige Debatte ausgelost. Ratzingers Je-
susbuch stehe in mehrfacher Hinsicht »in der Tradi-
tionslinie« Kihlers. Beide bauen den biblischen
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Texten gegeniiber nicht auf eine Hermeneutik des
Verdachts, sondern auf eine Hermeneutik des Ver-
trauens.

Christoph Quarch (Publik-Forum) zeigt sich
iiberrascht von der »Herzenswiirme«, die ihm aus
den Worten des Papstes entgegenweht. Er hat je-
doch Probleme mit der »Auffassung Gottes«, wie
er sie bei Benedikt XVL. findet. Schon als Theolo-
giestudent hat Quarch »nie verstanden«, was »wah-
rer Mensch und wahrer Gott« heifit. Thm schwebt
eine »mystische Interpretation des Wirkens und
Wesens Jesu« vor, wobei vollkommen unklar
bleibt, was er damit meint. Quarchs Sehnsucht nach
einem »dritten Weltzeitalter, in dem der Heilige
Geist an Jesu statt (sic!) die zentrale Rolle einneh-
men wird« (153), beriihrt eigenartig und klingt sehr
esoterisch.

Bemnhard Vogel ist vom Jesusbuch des Papstes
»fasziniert und betroffen«. Der Glaube Joseph Rat-
zingers »schligt einen in seinen Bann«. Das Buch
weckt die Sehnsucht, uns von Gott her zu verste-
hen. — Norbert Walter ist der Uberzeugung, dass das
Jesusbuch »auf berithrende Weise die Essenz der
Botschaft Christi vermittelt«,

Der evangelische Theologe Volker Weymann
nennt das Jesusbuch »ein 6kumenisches Ereignis«,
Er pflichtet der These Benedikts XVI. bei, das ent-
scheidende Kennzeichen der messianischen Wende
bei Jesus bestehe in der Universalisierung des Got-
tesvolkes. Weymann gibt auch zu bedenken, dass
neuzeitliches Denken in Anbetracht des fraglosen
Menschseins Jesu »das Sein Gottes in ihm nur
schwer aussagen« konne.

Erich Zenger ist beeindruckt vom »pointiert bi-
beltheologischen Buch« des Papstes. Es sei im Mo-
dus der geistlichen Bibellektiire und der homileti-
schen Schriftvermittlung geschrieben. Zenger ist
fasziniert, dass in der Bibel und im Studium der Bi-
bel das »Fundament« und die »Seele« der Theolo-
gie des Papstes zu sehen sind. Den oft gehirten
Vorwurt, die moderne Bibelwissenschaft analysie-
re und interpretiere mit faszinierender Gelehrsam-
keit die biblischen Texte als historische Dokumen-
te, aber sie habe vergessen, dass die Bibel ein Buch
des Glaubens und der Kirche ist, hilt Zenger fiir
»nicht ganz unberechtigt«. Joseph Ratzinger habe
sein Jesusbuch aus theologischer Betroffenheit und
mit kirchlicher Leidenschaft geschrieben. Er wolle
den Nachweis fiihren, dass die Glaubenszeugnisse
der Bibel glaubwiirdig sind.

Im vorliegenden Band hat der Hg. eine breite Pa-
lette von Stellungnahmen zum Jesusbuch Joseph
Ratzingers zusammengefiigt. Die schon veroffent-
lichten und noch zu erwartenden Auseinanderset-
zungen mit diesem Werk des Papstes zeigen, wie
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wichtig dieses Jesusbuch in der heutigen geistigen
Landschaft ist. Es wird vermutlich noch lange Zeit
vielen die Augen ffnen fiir Jesus Christus, aber
auch Provokationen auslésen und Widerspruch her-
vorrufen. So triigt es zur notwendigen Unterschei-
dung der Geister bei. Josef Kreiml, St. Polten

Manfred Hauke | Michael Stickelbroeck (Hg.),
Donum Veritatis. Theologie im Dienst der Kirche
(FFS Anton Ziegenaus zum 70. Geburtstag), Regens-
burg 2006, 516 Seiten, ISBN 3-7917-1999-3, Euro
49,90

Uber den Kreis der Leser des von ihm von Be-
ginn an (1985) mit herausgegebenen »Forum Ka-
tholische Theologie« hinaus ist Anton Ziegenaus
(Jg. 1936) seit langem bekannt als ein mit der Leh-
re der Kirche verbundener Dogmatiker von hohem
Format. Seine umfassende philosophische Bildung
(phil. Diss. Miinchen 1963) hat ihm die Grundlage
zu souveriinen Leistungen und Stellungnahmen in
der dogmatischen Theologie gegeben, die dann fiir
kirchlich mitdenkende Zeitgenossen ihnliche
Orientierungshilfen boten wie das Werk seines the-
ologischen Lehrers Kardinal Leo Scheffczyk (f
2005), mit dem zusammen er die im deutschen
Sprachraum mafigebliche achtbiindige »Katholi-
sche Dogmatik« (Aachen 1996-2003) herausgab.
Seine als Frucht langjihriger Lehrtitigkeit dort er-
folgte Behandlung der Traktate der Eschatologie,
der Mariologie, der Christologie und der Sakra-
mentenlehre wird neben seinen oft sehr praxisbezo-
genen Stellungnahmen »Verantworteter Glaube«
(Buttenwiesen 1999; 2001) fiir mehrere Generatio-
nen ein Bezugspunkt bleiben. Seit 1993 ist er Her-
ausgeber der international angesehenen »Mariolo-
gischen Studien«, Zum 70. Geburtstag von Anton
Ziegenaus erschien nun im Pustet Verlag Regens-
burg eine von Schiilern und Kollegen liebevoll und
leserfreundlich zusammengestellte Festschrift mit-
samt einer vollstidndigen Bibliographie des Jubilars.

Es ist dies keine Festschrift mit vielleicht ein
oder zwei wichtigeren Aufsitzen, sondern eine in
sichen Abschnitte aufgeteilte Zusammenstellung
von hochst anregenden, den Thematiken und For-
schungsschwerpunkten Ziegenaus™ verbundenen
Texten. Diese seien hier keinesfalls »rezensiert«,
sondern einfach als Einladung zur Lektiire vorge-
stellt. Nach einer knappen Wiirdigung des Jubilars
im »Vorwort« der Herausgeber er6ffnet den ersten
Teil »Zur Begegnung von Glaube und Vernunft in
Jesus Christus« ein nachgelassener Aufsatz von
Kardinal Leo Scheffczyk zur christozentrischen An-
thropologie der Enzyklika »Fides et Ratio« (17—
28). Der Prisident des Piipstlichen Komitees fiir
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Geschichtswissenschaften, Walter Brandmiiller,
befasst sich mit der theologischen Disziplin der
Kirchengeschichte in Deutschland in der zweiten
Hiilfte des 20. Jahrhunderts (29-39). Sehr aktuell
greift Ziegenaus' Schiilerin Gerda Ried! im Voraus
die Thematik der Regensburger Vorlesung des Pap-
stes auf mit einem Plidoyer fiir eine endgiiltige
Verabschiedung der iiberholten Redeweise von der
»Hellenisierung des Christentums« (41-57). Axel
Schmidt wagt eine hochinteressante Darstellung
von »Albert Einsteins Metaphysik der Natur« (59—
78). Michael Kreuzer behandelt das Konzil von Ni-
zia und die Einzigartigkeit des Christentums.

Im zweiten Kapitel iiber »Christliches Leben als
kirchliche Existenz« erklirt Antonio Aranda die
theologische Dimension christlicher Berufung als
Ruf zur Heiligkeit und Jiingerschaft (97-108). Pe-
ter Christoph Diiren referiert iiber die »christliche
Ritterschaft« als (oft marianisch gepriigte) Tugend-
tibung mit ihren historischen Symbolen (109-122),
José Ramon Villar schlieilich behandelt das »au-
thentische Lehramt der Bischéfe« (123—131).

Der dritte Teil ist mit »Christliches Leben aus der
Kraft der Sakramente«, ecinem weiteren For-
schungsschwerpunkt des Jubilars, iiberschrieben.
Der Spanier Pedro Rodriguez widmet sich dem
»geistigen Kult« des Neuen Bundes nach der Lehre
des hl. Thomas von Aquin (135-151), der Mither-
ausgeber der Festschrift Michael Stickelbroeck legt
unter dem Titel »Abbild und Wandlung« Ansitze
zu einer Theologie des Ritus vor (153-170), der
Kirchenrechtler Wilhelm Rees schligt fundierte Lo-
sungen fiir neuere Fragestellungen um die Sakra-
mente der Krankensalbung, Bulie und Firmung vor
(171-208), Joachim Piegsa (209-219) und Silvia
Cichon-Brandmeier (221-237) behandeln die Sa-
kramentalitiit der Ehe, und Clemens Breuer schlief3-
lich widmet sich ohne Verwisserungen der Lehre
der katholischen Kirche zur Natiirlichen Familien-
planung (239-251).

Im vierten Teil (»Die Bedeutung der Gottesmut-
ter«) stellt Mitherausgeber Manfred Hauke mit ei-
ner ausfiihrlichen Bibliographie die Mariologie M.
J. Scheebens als ein »zukunfistriichtiges Vermiicht-
nis« dar (255-274). Peter H. Gérg portritiert Jo-
hann Heinrich Oswald (1817-1903). den ersten
Verfasser einer deutschsprachigen (teilweise indi-
zierten) Mariologie (275-290). Joachim Schmiedl
befasst sich mit der Rezeption des Marienbildes des
Zweiten Vatikanums durch den Schinstatt-Griinder
Joseph Kentenich (291-298). Markus Hofmann lie-
fert in einem biblisch und lehramtlich fundierten
Aufsatz »Kriterien einer gesunden Marienvereh-
rung« (299-328).

Das fiinfte Kapitel iiber »Die Vermittlung des
Glaubens vor dem Anspruch der Gegenwart« eroff-
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net ein Aufsatz des Regensburger Bischofs und
Dogmatiker-Kollegen Gerhard Ludwig Miiller zam
nachsynodalen Schreiben »Ecclesia in Europa«
von Papst Johannes Paul II. aus dem Jahre 2003
(331-341). Der Sozialethiker Anton Rauscher eror-
tert unter der Uberschrift »Auf den Menschen
kommt es an« Aussagen der katholischen Sozial-
lehre zum Wirtschaftsleben (343-350) und Fritz
Weidmann befasst sich mit dem schulischen Reli-
gionsunterricht und seinem méoglichen positiven
Beitrag zur sogenannten (post)modernen Gesell-
schaft (351-371).

Das sechste Kapitel steht unter der an »Dominus
Jesus« (2000) erinnernden Uberschrift »Die Ein-
zigartigkeit der Kirche in ihrer Beziehung zu ande-
ren Gliubigen«. Manfred Lochbrunner beginnt mit
einer Behandlung des »uralten Axioms« (O. Sem-
melroth) »extra ecclesiam nulla salus« und seinem
»Paradox einer exklusiven Formulierung eines in-
klusiven Sinnes« (375-391). Raimund Liilsdorff
behandelt dann unter vorwiegend praktischen Per-
spektiven das Thema »Katholische Kirche und
Okumene« (393-406) und Klaus Guth thematisiert
das jiidische Erbe bei der 1998 heilig gesprochenen
Karmelitin Edith Stein (1891-1942), der Anton
Ziegenaus auch mehrere Studien gewidmet hat
(407-421). Der Kirchengeschichtler Petar Vrankic
widmet sich der Rezeption des Islam in der Ost-
und Westkirche vom 7. bis zum 10. Jahrhundert
(423-449). Der Alttestamentler Franz Sedlmeier
beschlieit im letzten Kapitel (»Hoffnung auf Voll-
endung«) mit einem Aufsatz zur Botschaft eschato-
logischer Hoffnung im Ezechielbuch den Reigen
der Anton Ziegenaus gewidmeten Beitrige: »Wo
Gott ins Leben einbricht ...« (453-468).

Wie das in der Bibliographie vorgestellte umfas-
sende Werk des Jubilars selbst (469-511), ist auch
die iiberaus lesenswerte Festschrift ein uniiberseh-
bares Zeichen, dass es authentische katholische
»Theologie im Dienst der Kirche« als »Donum Ver-
itatis« wirklich auch an deutschsprachigen Univer-
sititen noch geben kann und sie kein Nischendasein
zu fiihren braucht. Stefan Hartmann, Oberhaid

Kirchenrecht

Miiller, Ludger | Hierold, Alfred E. | Demel, Sabi-
ne [ Gerosa, Libero | Krdmer, Peter (Hg.): »Straf-
recht« in einer Kirche der Liebe — Notwendigkeit
oder Widerspruch? (= Kirchenrechtliche Biblio-
thek, 9), Miinster: Lit Verlag 2006, [SBN 3-8258-
9272-7,211 Seiten, Euro 24,90.

Tm Herbst 2006 sorgte die Bildung einer aus dem
»Netzwerk katholischer Priester« entstandenen
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»Notwehrgemeinschaft« fiir Aufsehen, die sich un-
ter anderem zum Ziel gesetzt hat, Priestern, die
»Mobbing« oder »ungerechtfertigten Sanktionie-
rungen durch Ordinariate oder einzelne Vorgesetz-
te« ausgesetzt sind, kirchenrechtliche Beratung und
Hilfe zu vermitteln (Quelle: www.priesternetz-
werk.net, Stand: 1. Januar 2007). Damit wurde ei-
nem offenbar bestehenden Desiderat Abhilfe zu
schaffen versucht, das zuvor auch im Rahmen der
kirchenrechtlichen Tagung zu Fragen des kirch-
lichen Strafrechts und Rechtsschutzes zur Sprache
kam, die vom 7. bis 9, Mirz 2004 in Bamberg statt-
fand. Bereits im Vorwort des nunmehr erschiene-
nen Tagungsbandes fordern dessen Herausgeber,
dass das kirchliche Strafrecht sowohl einer »origi-
niir theologischen Grundlegung« bediirfe als auch
den »heutigen juristischen Standards« entsprechen
miisse (8) — was bislang anscheinend beides nicht
in ausreichendem Mal} gegeben ist: »Die Glaub-
wiirdigkeit der Kirche steht auf dem Spiel, wenn ihr
Umgang mit »Abweichlern< willkiirlich erscheint«
(ebd.).

Einen grundlegenden Einblick in die Problema-
tik des kirchlichen Strafrechts im Allgemeinen und
des kirchlichen Rechtsschutzes im Besonderen bie-
tet Peter Krimer in seinem Beitrag iiber »Strafen in
einer Kirche der Liebe« (9-22). Im Blick auf den
grollen Ermessensspielraum, den das geltende
kirchliche Strafrecht dem zustindigen kirchlichen
Richter bzw. Ordinarius einrdumt, wamnt er in die-
sem Zusammenhang ausdriicklich und mit gutem
Grund vor der »Gefahr der Willkiir« (21): »In einer
»Kirche der Liebe« darf der Willkiir in keiner Weise
Vorschub geleistet werden, weil Liebe in der kirch-
lichen Gemeinschaft nur dann glaubwiirdig be-
zeugt werden kann, wenn die Rechte, insbesondere
die Verteidigungsrechte des Beschuldigten oder
straffillig gewordenen Glidubigen geachtet wer-
den« (ebd.).

In seinem Beitrag tiber »Schuld und Verantwor-
tung in moraltheologischer Sicht« (61-76) verweist
Konrad Hilpert auf die »segensreiche Unterschei-
dung von forum externum und forum internume«
(75), welche die Maglichkeit bietet, das kirchliche
Gemeinwohl zu schiitzen, ohne das Wohl des Ein-
zelnen aus dem Blick zu verlieren. In diesem Zu-
sammenhang beklagt er sich jedoch nicht ohne
Grund, dass das Kirchenrecht »beide nicht immer
strikt auseinander gehalten« habe und dies »wohl
auch in seiner heutigen Praxis nicht immer zur Ge-
niige« (ebd.) tue.

Defizite im geltenden kirchlichen Strafrecht
macht auch René Pahud de Mortanges aus. Im Zu-
ge der nachkonziliaren Reform seien manch »alte
Regelungen weggelassen« worden, ohne dass in
ausreichendem Mal} dafiir gesorgt worden sei, »die
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entstehenden Liicken zu fiillen« (78). Waortlich
spricht er in diesem Zusammenhang von einem
»regelrechten Normenkahlschlag« (ebd.), der die
Rechtssicherheit in der Kirche nicht gerade gefor-
dert habe. Unter dem Titel »Das Schuldprinzip im
CIC« (77-86) fordert er die Weiterentwicklung und
Verbesserung des geltenden Strafrechts »in die
Richtung eines modernen Disziplinarrechtes« (86).

Klaus Liidicke legt im Anschluss daran den Fin-
ger auf einen besonders wunden Punkt: Den
»Rechtsschutz gegen kirchliche Sanktionen« (87—
90). Er macht deutlich, dass diesbeziigliche Proble-
me oft bereits eintreten, bevor das eigentliche Straf-
recht iiberhaupt greifen kann: Wenn etwa ein Kleri-
ker des sexuellen Missbrauchs auch nur verdéchtigt
wird, »ist seine Zukunft praktisch zerstort« (87).
Die alte Erfahrung, dass »aliquid semper haeret,
zeigt in diesem Zusammenhang nicht selten fatale
Wirkungen.

»Amtsenthebung — Strafe und/oder Disziplinar-
mabnahme?« (91-96) fragt Reinhild Ahlers. Den
Hintergrund ihrer Ausfiihrungen bilden die beiden
im geltenden Kirchenrecht vorgesehenen Verfahren
der Amtsenthebung: Wihrend die Privation (can.
196 CIC) den Charakter einer Strafe tragt, stellt
sich die im Ergebnis identische Amotion (can. 192
CIC) als lediglich pastorale Mafinahme dar. Im zu-
letzt genannten Fall entbehrt der Betroffene jedoch
jenes Rechtsschutzes, der ihm als Angeklagten in
einem formlichen Strafverfahren von Rechts
wegen zukidme, wobei die Wahl des Verfahrensmo-
dus ausschlieBlich dem zustindigen Ordinarius ob-
liegt. Allein dieses Beispiel macht deutlich, dass
das geltende Kirchenrecht zumindest fiir (unterge-
ordnete) kirchliche Amtstriger mitunter tatsichlich
keinen ausreichenden Schutz vor Willkiir und
Machtmissbrauch seitens der jeweiligen Vorgesetz-
ten bietet.

Einem besonders heiklen Thema widmet sich in
diesem Zusammenhang Alfred E. Hierold: dem se-
xuellen Missbrauch von Kindern und Jugendlichen
durch Kleriker; »Pidophilie und Ephebophilie:
Rechtsschutz fiir Opfer und Beschuldigte« (171-
181), ist sein Beitrag iiberschrichen. Angesichts
von Tatenlosigkeit auf der einen und Hysterie auf
der anderen Seite fordert er, dass das kirchliche
Vorgehen im Verdachtsfall einer sicheren Rechts-
grundlage und groBtmoglicher Transparenz bedarf,
Nachdem in der Vergangenheit der Rechtsschutz
der Opfer vielfach zu kurz gekommen ist, sind es
heute eher die Beschuldigten, deren Rechte auf der
Strecke bleiben. Angesichts dessen postuliert der
Verfasser zwei fundamentale Rechtsgrundsitze, die
im geltenden CIC nur unzureichend Ausdruck ge-
funden haben: Die Unschuldsvermutung bis zum
Beweis des Gegenteils und die unbedingte Erfor-
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dernis, »in dubio pro reo« zu urteilen.

Wenn Ludger Miiller die Frage nach dem »Wa-
rum und wozu Kirchliche[r] Sanktionen« (183—
202) zu Recht unter Verweis auf die kirchliche
Communio beantwortet, deren Grenzen aufgezeigt
und geschiitzt werden miissen, darf eines nicht
iibersehen werden: Gerade das Verstindnis der Kir-
che als Communio verlangt, dass nicht nur die
Grenzen der Communio als solche geschiitzt wer-
den, sondern ebenso auch die Rechte derjenigen,
denen ein die Grenzen der Communio iiberschrei-
tendes Verhalten zur Last gelegt wird. Beides
kommt jedoch — zumindest nach den vom »Netz-
werk katholischer Priester« gesammelten Erfah-
rungen —oftmals zu kurz: Wihrend ein die Grenzen
der Communio verletzendes Verhalten von Perso-
nen oder Gruppen, die auf dem kirchenpolitischen
Mainstream schwimmen, in aller Regel straflos
bleibt, kommt es umgekehrt nicht selten vor, dass
das Strafrecht dort, wo es dem kirchenpolitischen
Establishment niitzlich erscheint, zur Eliminierung
missliebiger Gruppen oder Personen missbraucht
wird.

Demgegeniiber gilt es — im Anschluss an die
Bamberger Kanonistentagung — in Erinnerung zu
rufen: Das Recht, auch und im Besonderen das
Strafrecht, ist nicht ein Instrument der Macht oder
des Establishments, sondern der Gerechtigkeit. Ob
und inwieweit es einem Kanonisten ernst ist, fir
Recht und Gerechtigkeit in der Kirche einzutreten,
wird er zukiinftig nicht zuletzt dadurch unter Be-
weis stellen konnen, dass er die richtungsweisen-
den Bemiihungen des »Netzwerks katholischer
Priester« mit Rat und Tat unterstiitzt.

Wolfgang F. Rothe, St. Pélten

Christliche Literatur

Schurr-Lorusso, Anna-Maria: Das Bild der Frau
im dichterischen Werk von Dante, Neuried (ars
una) 2007, ISBN 978-3-89391-621-4, Euro 29,80

Die Verfasserin war langjihrig als Dozentin der
Indogermanistik an der Universitiit Perugia titig
und dozierte Altpersisch. Dazu wirkte die ausge-
wiesene Romanistin und Altgermanistin als Mitar-
beiterin an der Schelling- und Fichteausgabe der
Bayerischen Akademie der Wissenschaften. Mit
Dante Alighieri beschiftigte sie sich seit ihrer Stu-
dien- und Assistentenzeit in Perugia. Sie verfalite
das vorliegende Werk, absichtlich nicht in ihrer und
des Dichters Muttersprache, sondern auf deutsch,
um Dantes Gedankenwelt dem deutschen Kultur-
raum wieder stirker ins Gedéchtnis zu rufen. Denn
es ist tatsichlich ein bemerkenswerter Umstand,
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daB selbst deutschsprachige Romanisten seit Jahr-
zehnten einen Bogen um die Divina Commedia zie-
hen, als habe es im deutschen Kulturbereich jemals
weder ein Barock noch eine katholische Romantik
oder ein Renouveau Catholique gegeben. Immer-
hin gehérte die »Gattliche Komodie« einmal unbe-
stritten zur Spitze der Weltliteratur. Walther Killy
brachte noch die »Vita Nuova. Das neue Leben« in
der Reihe Exempla Classica (Nr. 90), 1964 heraus.
Kann sich ein Sprachraum wie der deutsche solch
eine Abstinenz leisten, ohne irgendwo in die Pro-
vinzialitit abzusinken? Bekanntlich konnte selbst
der Weimarer Dichterfiirst in seinem »Paradisox
von Faust IT/V das Weltphinomen Dante nicht vil-
lig ignorieren,

Fiir das Buch wurde der schlichte Titel iiblicher
Werkanalysen gewihlt; unter der Hand entwickelte
sich aber die Textanalyse zu einer umfassenden
christlichen Anthropologie des Eros, nebenbei aber
auch zu einer literarischen Kiinstlerbiographie, die
iiberzeugt, ja letztlich sogar fesselt. Wer iibrigens
zeigen kann, dal in einem Menschen der Eros in
Fiille und lauterer Klarheit verwirklicht war, der hat
das Tiefste ausgesagt, was man von fehlerhaften
Menschen sagen kann. Bei dem unter Romantikern
geschitzten Jugendwerk, der »Vita nuova« (um
1292), diirfte eine autobiographische Interpretation
kaum die Gemiiter entzweien. Fiir eine entspre-
chende Deutung der Divina Commedia (1313-
1320) jedoch brauchte es gehdrigen Mut, langjéhri-
ge Vertrautheit mit den Texten und ein fachkundig
gesichertes Urteil. So kann sich der Leser kaum ei-
nes permanenten Staunens erwehren, wie ein offen-
sichtliches Kindheitserlebnis des »Ewig Weib-
lichen« human-menschliche, spirituelle  und
gleichermalien poetische Quellen 6ffnete, in denen
sich der Eros und die gliihende Gotteserfahrung
mischten. Der Theologe mag sich sogar die Frage
stellen, ob nicht der Begegnung mit Beatrice, der
Florentiner Patriziertochter, das wirkliche Gnaden-
erlebnis eines Kindes von acht Jahren zugrunde lag
—und zwar in einem streng theologischen Sinn. Auf
alle Fille hatte sich Dante nach seiner eigenen Aus-
sage geschworen, der schon verstorbenen Beatrice
(T 1290) Verse zu widmen, wie siec noch nie zuvor
an eine Frau gerichtet worden waren. Die Erwek-
kung schopferischer Krifte durch den EinfluB reli-
gioser Erfahrungen sind offenbar keine Seltenheit.
So wissen wir etwa vom hl. Augustinus, dall er un-
ter dem Eindruck seines umwerfenden Gnadener-
lebnisses zum Schriftsteller von Rang wurde.

Die Verfasserin weil3, daB} in den grofien epischen
Werken der Antike von der Odyssee bis zur Aneis
die Ansicht der Dichter vom »Ewig Weiblichen«
verschiedenen Charakteren in den Mund gelegt
werden. Deshalb mufite sie Vergleichbares in Dan-
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tes Dichtung erwarten, Deshalb studiert sie griind-
lich aubier Beatrice alle weiblichen Figuren in den
Schriften Dantes, um - in Gleichklang und
Kontrast — ihre Beziehung zu Dante und der von
ihm vertretenen Gedankenwelt herzustellen. Es
sind das Maria als Mutter des Heils, die hl. Lucia
als Patronin mystischer Erleuchtung, Mathilde
(Matelda), die friéhlich Trostende, da ist die Klaris-
sin Piccarda, die Mirtyrerin, Rahab aus Jericho,
welche die Kundschafter Josuas versteckte, und an-
dere mehr, allesamt teilweise Damen aus der Flo-
rentiner Gesellschaft, teils biblische Gestalten, teils
Figuren der Hagiographie oder einfach auch fiktive
Allegorien.

Ich greife hier aus der Fiille das klassische
Liebespaar Francesca da Rimini und Paolo heraus,
dessen Schicksal schon den Héllen-Pilger Dante zu
Trinen riihrte, Die Autorin verweist auf die kontro-
versen Deutungen der Interpreten. Ich hoffe sie
richtig verstanden zu haben, wenn sie in den »ver-
dammten« Liebenden zundchst einen lehrhaften
Casus fiir deren frei angenommene und zu verant-
wortende Verwirrung der Gefiihle (»Konstella-
tion«) sieht. Der Dichter vertritt die »Lehre«, dal
eine Leidenschaft ohne Vernunfigebrauch und vor
allem ohne ein Minimum an Reue das freie Ver-
nunftwesen in die Selbstzerstérung fiihrt, auch
wenn die iiberwiltigende Einmaligkeit der Gefiihle
Mitgetiihl erwecken mag. Dante it durch die
Schilderung seines Mitgefiihls fiir die ungliicklich
Liebenden poetische Gerechtigkeit walten. Er ldBt
die Szene als Provokation stehen. Generell hiele
das, dalBl auch im Urteil des Dichters die zahlrei-
chen Verdammten seiner Holle — Gott sei’s gedankt
—doch weithin auch dem Bereich lehrhafter Fiktion
angehoren.

Nach Auffassung der Autorin schafft Dante mit
der Allegorie vom »Riesen und der Dirne« eine ab-
stofende  Gegenwelt zu Beatrice und ihrem
»Reich«. Dal} das Papsttum von Avignon sich in die
Arme Philipps des Schénen von Frankreich gewor-
fen habe, betrachtet er als Prostitution, die Finanz-
geschifte der Kurie von Avignon als neue Form der
»Simonie«. Das Grab des ersten Papstes mit dem
»Vatikan« verkiime immer mehr. Ublicherweise er-
innert man sich, daf Dante kein Freund Bonifaz’
VIII. war, den er im inferno ansiedelt. Trotzdem
zeigt die Autorin, dafl die Verhiltnisse komplizier-
ter waren. Dante hatte bei dem Franziskaner Uber-
tino da Casale iiber Joachim von Fiore gelernt und
stand im Unterschied zu Bonifaz VIII. der radika-
len Armutbewegung nahe. Ahnlich wie Walther
von der Vogelweide und anders als Marsilius von
Padua vertritt er eine Verfallstheorie hinsichtlich
der »Konstantinischen Wende« (188). Er verdankte
seine profunde scholastische Bildung den Biblio-
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theken der Bettelorden. Aber trotzdem verurteilte
er das Attentat von Anagni (1302), das Philipp der
Schéne von Frankreich lanciert hatte.

Manchem Leser wird die Darstellung der Frau-
engestalten Dantes zur Ausleuchtung von Wissen-
schaft (329) und Politik (294) Neues bringen. Die
Ansitze der beiden Kapitel verdienten weitere Ent-
faltung. Was folgt fiir Forschung und Wissenschaft,
wenn die weibliche »Sophia« letztes Ziel und Mo-
tiv alles Bestrebens wird? (329) Wiire das nicht die
Kontrolle fiir Standesdiinkel, Pripotenz, Wissens-
arroganz, Machtrausch der »Gebildeten« und 16-
richtes Beckmessertum? Die »Philosophia conso-
latrix« konnte auch die politisch Gestaltenden mit
weiser Milde erfiillen, sodal sie wirklich der »/usti-
tia« zum Durchbruch verhiilfen. Ohne dieses weib-
liche Prinzip wiirden ja die »Staaten« ihrerseits zu
Riuberhohlen. Dante mulite ja selbst am eigenen
Leib das Fehlen dieses »weiblichen Prinzips« in
grausamer Weise erleben (294). Denn bis zuletzt
drohte ihm ja von seinem geliebten Florenz die To-
desstrafe — in vollig unsinniger, zumindest heute
schwer verstindlicher Weise.

Wenn in der Enzyklika »Deus Caritas Est«
(2007) nachdriicklich vom Eros in Gott gesprochen
und die Liuterung alles irdischen Eros als notwen-
dig gefordert wird, dann trifft das ziemlich genau
Dantes Thema von den verschiedenen Frauenbil-
dern, wie sie die Verfasserin aus seinen Werken er-
schlieBt. Bei Dante ist alles »Liauterunge, die ein-
zigartige Chance gegeniiber den Schrecken des /n-
ferno und die Voraussetzung schlechthin fir die
Schau Gottes, die mystische wie die ewige. Daher
sind die Frauen Maria, Lucia, Beatrice, Mathilde
(Matelda) die wichtigsten »Tristerinnen« des Auf-
stiegs im Purgatorio. Immerhin fing Dante nach
dem Tod seiner Beatrice an, Philosophie zu studie-
ren, indem er die »Conselatio philosophiae« des
Boethius mit Gewinn las.

Aus innersprachlicher Folgerichtigkeit konnte
man die im Deutschen tiblichen Schreibungen statt
der italienischen Versionen iiberlegen: z. B. »Ra-
hab« statt »Raab« (296), Fulco statt Fulget oder
»Folquet« (291), »Limbus« statt »Limbo« (304),
»Thomismus« statt »Tomismo« (108). Matilde von
Toskana ist ohne weiteres im Zusammenhang (153)
als die Parteigingerin Gregors VII. zu erkennen,
aber im deutschen Schrifttum wiirde man eher
»Mathilde von Tuszien« statt »Toscana« sagen.
Aber es liBt sich dartiber streiten, ob man nicht ein
gewisses italienisches Flair belassen sollte. Ich
wiirde (150) statt »SelbstbewuBisein« »Selbstrefle-
xion« verwenden, um die Moglichkeit einer Dop-
peldeutigkeit des Begriffes (im Sinne etwa von self-
confidence) zu vermeiden. Statt dem hiufig ver-
wandten »doktrindr« hitte ich lieber Worter wie
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»lehrhaft« vorgezogen, weil der Begriff im Deut-
schen auch den negativen Beigeschmack von »ide-
ologisch« hat. Ich hiitte (165) statt »katholische
Wahrheit« die christologische Zwei-Naturen-Lehre
als w»konziliare Glaubensdefinition« bezeichnet,
weil sveritas catholica« als Fachausdruck bekannt-
lich eine nicht stringent verbindliche Lehre bedeu-
tet. Gerhard B. Winkler, Wilhering (Stift)

Christliche Soziallehre

Juan José Pérez-Soba | Juan de Dios Larrii [ Jai-
me Ballesteros (Hrsg.): Una ley de libertad para la
vida del mundo (Actas del congreso internacional
sobre la ley natural: Madrid, 22-24 de noviembre-
de 2006) Madrid 2007, 587 Seiten, ISBN 978-84-
96318-41-0.

Der von der neuen Fakultit San Damaso in Ma-
drid herausgegebene Kongrefiband enthilt die ein-
zelnen Beitridge des im November 2006 abgehalte-
nen Kongresses iiber die soziale Relevanz des
christlichen Freiheits- und Wertverstindnisses. Der
Band gliedert sich nach einem Prolog (11-20) und
einer Kongrefichronik (20-40) nach zwei vorange-
stellten Relationen von Rouco Varela und Gerhard
Ludwig Miiller (41-74) in sieben Kapitel: 1. Die
Wabhrheit des Menschen. Fundament und Bestim-
mung mit den Beitrigen von J. Seifert »Das com-
mune unter den Menschen: die Wahrnehmung der
Ziele« (75-94), E. Ortiz Lueca, »Das Licht der Ga-
be, Fithrung fiir den Menschen« (95-110), M. C.
Murphy, »Die Epistemologie der ersten Prinzipien
des Naturgesetzes« (111-126); II. »Und Gott sah,
daB alles gut war«: der universale Blickpunkt des
Vaters mit den Beitrigen von Ph. Renczes »lesus,
der Gesalbte, Zentrum der Schopfung?« (127-
148), J. Prades Lopez »Die Wahrheit des Menschen
in der Erscheinung Christi« (149-184), A, Carrasco
Rouco »Die Bedeutung des Lebens in der Kirche
fiir die Frage nach dem >Naturgesetz«« (185-216);
I1I. Die personale Begegnung mit der Wahrheit: ein
Licht fiir den Menschen mit den Beitrdgen von M.
Schulz »Die universale Erlésung und die natiirliche
Vernunft bei Joseph Ratzinger und Benedikt XV«
(217-238), P. Dominguez Prieto »Die Wahrheit, die
uns frei macht« (239-260): IV. Wahrheit und Frei-
heit: der Wert der Person mit den Beitrigen von L,
Rodriguez-Dupla »Eine universale Ethik?« (261-
272), A. M. Gonzilez »Naturgesetz, Schliissel des
menschlichen Gutes« (273-288), D. Del Pozo Abe-
jon »Religitse Freiheit und christliche Freiheit«
(289-318); V. Erfahrung, Gesetz und Liebe: das
Universale und das Konkrete mit den Beitrigen
von L. Melina »Erfahrung, Liebe und Gesetz«
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(319-338), J. J. Pérez-Soba Diez del Corral »Mora-
lische und religiése Erfahrung« (339-368); V1. Die
neuen Areopage und die neuen Stimmen mit den
Beitriigen von J. Wolénsky »Moralgesetz und Zivil-
gesetz« (369-384), E. Schockenhoff »Die Univer-
salitidt des Gutes und die Kommunikation unter den
Menschen« (385—404) und VII. Das erstrebte Ziel:
¢in ethisches Gemeinwesen mit den Beitrigen von
A. Ollero »Neue Wege zur Erneuerung der Rechts-
philosophie« (405-428), D. Schindler »Der Pluri-
kulturalismus innerhalb des liberalen Staates:
Wahrheit, Naturgesetz und das Drama der religio-
sen Freiheit« (429-444), R. Rovira »Verdunkelung
der Ethik, Verfinsterung Gottes« (445-456). Daran
schliefien sich noch folgende Kommunikationen
an:

J. M. Antén »Die fundamentalen Giiter fiir die
Person. Der Beitrag von Germain Grisez« (457—
478), . Ballesteros »Die Wiederkehr des Naturge-
setzes und die Menschenrechte« (479-492), S. Gar-
cia Acufia »Die Moral: Wie soll man leben? Ratio-
nalitéit und Irrationalitit in der Weise, das Leben zu
leben« (493-512), J. M. Granados Temes »Das Ge-
setz der Treue und der ehelichen Liebe als originiire
moralische Erfahrung« (513-532), J. Larri Ramos
»Die theologische Bedeutung des Naturgesetzes im
Licht der Enzyklika Veritatis Splendor« (533-550),
E. Palomar Maldonado »Ohne Natur keine Erlo-
sung« (551-560), L. Sdnchez Navarro »Wieviel
mehr ist ein Mensch wert« (Mt 12, 12). »Die Wiir-
de des Menschen bei Matthdus« (561-572). Der
Band schliefft mit einem ausfiihrlichen Inhaltsver-
zeichnis.

Aus der Fiille der beigetragenen Einzelstudien
seien nur exemplarisch einige Ausfithrungen er-
wihnt: E. Ortiz Lueca untersucht, was wir meinen,
wenn wir von »Geschenk« oder »Gabe« sprechen.
Er 1Bt bei der Begriffsbestimmung verschiedene
zeitgenossische Autoren zu Wort kommen, bezieht
sich aber auch auf Augustinus und Thomas von
Aquin. Dabei arbeitet er als formale konstitutive
Momente der »Gabe« ihre Unentgeltlichkeit und
die Freiheit von Eigeninteresse auf seiten des Ge-
bers heraus (99-101).

Es gibt gewisse minimale Schwellen der Mora-
litéit, die Giiter fiir die menschliche Person darstel-
len — universale Normen der Gerechtigkeit: die
Neigung zum Erhalt des Lebens, jene zur sexuellen
Vereinigung, die Orientierung auf das soziale Le-
ben, die Neigung zur Erkenntnis der Wahrheit. Sie
miissen in den Dienst des Gutes der Person gestellt
werden, durch die sie selbst vollendet wird (104;
vgl. Veritatis Splendor, 79). Zu einem funktionie-
renden sozialen Leben gehdren die Tugenden des
Gebens (Fleifs, Sparsamkeit, Unterscheidungsver-
mogen) sowie jene des Empfangens (Dankbarkeit,
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Hoflichkeit, Geduld). Es sind Tugenden, die eine
Anerkennung der gegenseitigen Abhingigkeit ein-
schlieen. Ohne sie wiirden unsere affektiven Be-
ziehungen Gefahr laufen, sich in blofle Romantik
zu verlieren, wihrend unsere merkantilen Bezie-
hungen zum Modell schlechthin wiirden, nach dem
sich die Gestaltung der anderen Gebiete unseres
praktischen Handelns richtete (106).

E. Schockenhoff untersucht in seinem Beitrag
die Universalitit des Guten im Hinblick auf die
mitmenschliche Kommunikation. Dabei hebt er vor
allem ab auf die Gerechtigkeit, die das soziale Le-
ben ordnet. Sie macht es fiir uns méglich, die Per-
spektiven des anderen in unseren Entscheidungen
zu beriicksichtigen und auch abzuschiitzen, welche
Wirkung unser Verhalten auf ihn ausiibt (387). Als
Grundproblem der ganzen Ethik formuliert Vf.:
»Wie konnen die Menschen dazu gebracht werden,
das gemeinsame Gut fiir alle (bonum commune),
das der Vernunft eigen ist, als ein Gut fiir sie selbst
anzustreben?« (388). Vf. diskutiert die Losung die-
ses Problems, ausgehend von den Antworten, die
bereits Aristoteles und Thomas darauf gegeben ha-
ben.

Nachdem er die christlichen Wurzeln der moder-
nen Demokratie belichtet hat (391), stellt er heraus,
dass der Rechtsstaat die Freiheit des einzelnen zu
garantieren habe (393-394). Als zweile Siule, die
das ethische Fundament des demokratischen Staa-
tes trigt, gibt Schockenhoff das moderne »Ethos
der Menschenrechte« (394) an, fiir das nach seiner
Auftassung durchaus Briicken zum Naturrecht ge-
schlagen werden konnen. Will der Staat seiner Auf-
gabe gerecht werden, den inneren Frieden zu erhal-
ten — wozu er durch sein Machtmonopel gehalten
ist —, wird er in umfassender Weise die fundamenta-
len Rechte seiner Biirger garantieren miissen: das
Recht auf Leben und auf physische Integritiit sowie
auf die treie Entfaltung der Personlichkeit, auf den
Erwerb und Besitz von Eigentum, auf den ungehin-
derten Zugang zu den Kulturgiitern sowie auf die
freie Wahl des Lebensstandes (Ehe und Familie).

Der demokratische Rechtsstaat kann bei aller
weltanschaulichen Neutralitit keine Aquidistanz
zu allen moralischen Uberzeugungen, die in der
Gesellschaft lebendig sind, iiben oder darauf ver-
zichten, einen festen Bezugsrahmen zu etablieren,
innerhalb dessen sich das kulturelle und wirtschaft-
liche Handeln seiner Biirger frei vollzicht.

Eine juridische demokratische Freiheitsordnung
kann sodann nicht ohne Werte auskommen. Es gilt
fiir den Staat, eine »Sphire des Rechts« aufrechtzu-
erhalten, die den wechselfilligen Leitungsgewalten
und den Interessen von Individuen und Gruppen
entzogen sind. Ohne diese verbindliche Rechtsord-
nung wiirde er die Grundlagen seiner eigenen Exi-
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stenz kompromittieren. Daraus erwiichst auch die
Uberzeugung, daB ethische Konflikte, so sie strikte
Fragen der Gerechtigkeit beriihren, sich nicht nach
dem Leitprinzip der geldufigen liberalen Strategie
zur Konfliktvermeidung vermeiden lassen: ein je-
der folge seinen eigenen Uberzeugungen, lege sie
aber nicht anderen auf. Die Forderung der Gerech-
tigkeit gegeniiber einem Dritten wird oft mehr ver-
langen (398).

Am Einsatz fiir das bonum commune, das die
Riicksichtnahme auf das Wohlergehen einer jeden
Person cinschlieBt, hingt die Glaubwiirdigkeit der
Demokratie. Der innerstaatliche Pluralismus ist
darum nicht gehalten, einen ethischen Relativismus
zu favorisieren (399-401).

Wegen der sich ankiindigenden Diktatur des Re-
lativismus ist es notwendig, sich vielen der Proble-
me zu stellen, die in dem Band aufgeworfen wer-
den und nach Wegen suchen, auf denen christliches
Ethos sich im demokratischen Staat bewihren
kann. Michael Stickelbroeck, St. Pélten

Ethik

Gleixner, Hans: »Wenn Gott nicht existiert ...«.
Zur Beziehung zwischen Religion und Ethik (Pa-
derborner Theologische Studien, Bd. 46), Pader-
born: Verlag Ferdinand Schéningh 2005, 254 S.,
kt., ISBN 3-506-72931-4, Euro 29,90.

In dieser Publikation stellt der Vf., der vor kur-
zem als Professor fiir Moraltheologie und Ethik an
der Theologischen Fakultit Paderborn emeritiert
worden ist, die wichtige Frage nach den ethisch re-
levanten Beziigen zwischen der Vernunft und dem
Gottesglauben. Bei seinem Versuch, den christ-
lichen Glauben als Quelle und Horizont sittlicher
Erkenntnis und Lebenspraxis zu erschlielen, ent-
larvt Gleixner falsche Gottesbilder, z. B. das Zerr-
bild eines Willkiirgottes. Er versteht die Themenbe-
reiche Menschenwiirde, Gewissen und Freiheit als
»Reflex des biblischen Gottesbildes im Menschen-
bi]d((.

Im ersten Teil der Studie (15-72) geht es um
»grundsitzliche Uberlegungen«: In seiner Ausein-
andersetzung mit religionslosen Ethiken vertritt der
VT. die These, dass das Gute »gestiftet« ist, d. h. aus
einer den Menschen iibersteigenden Quelle kommt.
Als ersten Problemkreis verhandelt Gleixner die
Frage nach der Letztbegriindung der Ethik. Dabei
stiitzt er sich auf die Debatte zwischen dem Agno-
stiker Umberto Eco und Kardinal Carlo Maria Mar-
tini (vgl. Martini / Eco, Woran glaubt, wer nicht
glaubt? Wien 1998). Martini fragt seinen Ge-
spriichspartner Eco, wie er Moralitiit begriindet,
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wenn er sich fiir die Grundlegung der Absolutheit
einer Ethik weder auf transzendente Werte noch auf
einen universalen kategorischen Imperativ beruft.
Es gibt, so Martini, viele Menschen, die ethisch
korrekt — und manchmal sogar hochherzig altrui-
stisch — handeln, ohne sich eines transzendenten
Grundes bewusst zu sein. Der Kardinal kann kaum
nachvollziehen, wie ein Leben, das sich an den ge-
nannten Werthaltungen (Altruismus, Redlichkeit,
Gerechtigkeit, Solidaritit, Vergebung) orientiert,
unter allen Umstinden durchzuhalten ist, wenn die
moralischen Normen nicht in metaphysischen Prin-
zipien oder in einem personalen Gott begriindbar
sind. Martini zweifelt an der Krisenfestigkeit einer
Ethik ohne Gott. Wo findet der Atheist die Kraft
zum Tun des Guten im Angesicht des Todes?

Nach Eco beginnt die Ethik, »wenn der andere
ins Spiel kommt«. Diese Argumentation erinnert an
Lévinas™ Philosophie des »Anderen«. Mit dieser
Verankerung der Ethik in der Anerkennung des an-
deren Menschen ist eine Art Gegenseitigkeitsregel
etabliert. In diesem Konzept einer »natiirlichen
Ethik« tritt der andere Mensch an die Stelle der Re-
ligion. Im zur Reife gekommenen »natiirlichen In-
stinkt« sieht Eco das Fundament, das »geniigend
Garantien« geben kann.

In seiner Auseinandersetzung mit atheistischen
Projekten einer religionslosen Ethik verweist
Gleixner auf das Faktum, dass es nicht nur Patholo-
gien in den Religionen, sondern auch Pathologien
der Vernunft gibt. Die Vernunft, die Atheisten und
Agnostiker als einzige Basis einer menschenwiirdi-
gen Ethik anerkennen, ist korrumpierbar. Der Vf.
warnt vor einer unkritischen Vernunftgldubigkeit
und unterstreicht die erbsiindliche » Angeschlagen-
heit« der menschlichen Vernunft.

Bischof Kamphaus hat — so Gleixner —mit Recht
gefragt, ob an der Unantastbarkeit der Wiirde des
Menschen festgehalten werden kann, wenn die
Gottebenbildlichkeit des Menschen aufgegeben
wird, Der Verlust der religidsen Transzendenz fiihrt
dazu, dass sich der Mensch zur alleinigen und letzt-
giiltigen Beurteilungsinstanz seiner Lebenspraxis
und seines Denkens, zum MaB aller Dinge, erhebt.
Der Verfasser erwithnt in diesem Zusammenhang
den GroBenwahn der Anthropologie Feuerbachs, in
der der Mensch zum Gott erhoben wird.

In seiner kritischen Auseinandersetzung mit reli-
gionslosen Ethiken verweist Gleixner auf die be-
denkenswerte Analyse des Atheisten Peter Singer,
der festgestellt hat: »Wenn wir den Glauben an Gott
ablehnen, miissen wir die Vorstellung aufgeben, das
Leben auf diesem Planeten habe irgend einen vor-
herbestimmten Sinn. Das Leben als Ganzes hat kei-
nen Sinn.« Von einer solchen Grundposition her ist
moralisches Handeln nur noch schwer begriindbar.
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Die Frage nach einer Letztbegriindung der Ethik
thematisiert auch der Grazer Philosoph Peter Stras-
ser —in seinem Buch »Gut in allen mdglichen Wel-
ten« (2004). Kann der Mensch — so Strasser — »sein
eigener hichster Gesetzgeber« sein? Kann er mora-
lische Werte »erzeugen«? Strasser verneint diese
Frage und widerlegt vier géingige Antwortversuche,
namlich das soziologische Erklirungsmodell (ge-
netische Festlegung der Moral), die Biocomputer-
Losung (Errechnung des moralisch Richtigen
durch das Gehirn), den Dezisionismus (das Gute
aus bloBer Willensentscheidung) und die Theorie
des Kontraktualismus (Moral als Ergebnis von
Ubereinkunft und Vertrag). Strassers Antwort auf
die Frage, woher die Werte kommen, lautet:
»Nichts konnte in der Welt einen Wert haben, hiit-
ten wir nicht teil an einer Quelle, die nicht in der
Welt entspringt.«

Werte sind nach Strassers Uberzeugung »gestif-
tel«. Diese Erkenntnis interpretiert der Grazer
Philosoph nicht als Gottesbeweis, sondern als
»Metapher« dafiir, »dass wir nicht blof von dieser
Welt sind«. Der Mensch ist nicht die Primér- und
Héchstinstanz der Moral. Wir konnen — so Strasser
— »iiber den Ursprung des Guten nicht reden und
wir konnen nicht einmal im Ansatz verstehen, was
das Gute ist, sofern wir uns weigern, das Gebiet der
Metaphysik zu betreten«. Die Frage nach dem Stif-
ter des Guten bleibt bei Strasser offen — auch fiir ei-
ne theologische Antwort.

Neben seiner Auseinandersetzung mit atheisti-
schen Denkern, die ein radikales Nein zu einer
welttranszendenten Begriindung von Ethik vertre-
ten, unterzieht der Vf. auch die Funktionalisie-
rungsthese, die voraussetzt, dass Religion fiir die
ethische Praxis forderlich sei, der Kritik, Die Funk-
tionalisierung der Religion zum Mittel der »Kon-
tingenzbewiltigung« entlarvt Gleixner als Ideolo-
gie. Denn es geht in dieser Interpretation der Reli-
gion nicht mehr um den Emst des Glaubens und die
Hingabe an Gott um Gottes willen. Die Tendenz,
Religion als bloBes Vehikel fiir die Ethik und als
Moralverstirker einzusetzen, entsteht im Sog der
instrumentellen Vernunft (vgl. Max Horkheimers
und Charles Taylors Kritik der instrumentellen Ver-
nunft).

Der eigentliche Grund, der gegen eine derartige
Instrumentalisierung der Religion spricht, ist theo-
logischer Art: Gott darf nicht als Handlanger fiir —
durchaus gut gemeinte — Zwecke des Menschen
missbraucht werden. Robert Spaemann hat das
theologische Argument gegen ein funktionales Ver-
stindnis der Religion scharfsinnig formuliert: Der
Gottesglaube kann seine Rolle nur erfiillen, wenn
die Menschen absichtslos an Gott als die transzen-
dente Wirklichkeit glauben, wenn sie Gott im ur-
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spriinglichen Sinn des Wortes wahrnehmen. Ein
Aussparen der Frage nach dem Wahrheitsgehalt der
Religion hat fiir die Suche des Menschen nach dem
wahren Guten fatale Folgen.

Der christliche Glaube sieht in Gottes Wahrheit
und Giite den realen Quellgrund fiir wahre Sittlich-
keit. Die primire Aufgabe der Religion besteht dar-
in, den Menschen mit Gott zu verbinden. Aus dieser
Verbindung wichst die Fihigkeit des Menschen zu
einer humanen Kultur. Eine verbindliche Ethik ist
die Frucht einer authentischen Religion. Gott ist
das Prinzip des Guten, nicht Medium und Hilfsmit-
tel der sittlichen Erkenntnisfihigkeit und Lebens-
praxis des Menschen.

Freilich kann eine religigse Letztbegriindung der
Ethik keine moralischen Patentrezepte liefern. Eine
derartige Erwartung wiire kurzschliissig. Fiir kon-
krete Losungen ethischer Fragen sind Sachver-
stand, Vernunftargumentation, Erfahrung, human-
wissenschaftliche Einsichten und der Austausch
mit anderen Menschen unverzichtbar. Die Néchst-
begriindung der Ethik erfordert ein reichhaltiges
Spektrum von Erkenntnis- und Argumentations-
weisen, die menschliche Vernunft und Empirie an-
zubieten haben.

Gleixner kommt in seinen ethischen Reflexionen
zu demn Ergebnis, dass die Welt und der Mensch der
schopferischen Vernunft Gottes entspringen, die ihr
Mab in die Existenz des Menschen eintrigt. Eine
echte Letztbegriindung der Ethik bedarf — so die
These des V£, — der authentischen Bindung (religio)
an einen welttranszendenten Gott.

Im zweiten Teil des Buches (73-206) nimmt
Gleixner »Konkretisierungen« vor und beleuchtet
verschiedene »Anwendungsfelder«: Dabei geht es
um eine schépfungstheologisch begriindete Um-
weltliebe, um den Schutz des Menschenlebens von
seinem Anfang bis zu seinem Ende. Der Verfasser
behandelt auch Themen wie genetische Diagnostik,
Embryonen- und Stammzellforschung, reprodukti-
ves und therapeutisches Klonen und die so genann-
te Sterbehilfe. Auch die ethische Problematik von
Organtransplantationen (Organentnahme von To-
ten, Hirntodthese) wird verhandelt. Weitere The-
men sind die personliche Verantwortung fiir die Ge-
sundheit, eine so genannte Ganzheitsmedizin und
der Dienst an kranken und behinderten Menschen.
In einem Exkurs greift Gleixner die Theodizeefrage
auf und das Thema Leidverstindnis und Leidbe-
wiltigung in christlicher Perspektive. In weiteren
Kapiteln untersucht er die ethische Problematik der
Todesstrafe und das Thema der Feindesliebe.

Mit dieser fundierten Studie legt der Vf. gleich-
sam eine kleine Summe seiner moralphilosophi-
schen und moraltheologischen Forschungen vor.
Seine Auseinandersetzung mit wichtigen Positio-
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nen heutiger ethischer Debatten vermilttelt einen
grundlegenden Einblick in die Problemlage seines
Faches. Gleixner versteht es, Starken und Schwi-
chen der verhandelten Argumentationsgiinge pri-
zise zu benennen. Dabei gibt er den Leserinnen
und Lesern entscheidende Malistibe und Kriterien
zur sclbstindigen und kritischen Beurteilung ethi-
scher Ansitze in die Hand. Insofern ist die Beschil-
tigung mit der vorliegenden Publikation schr loh-
nend. Josef Kreiml, St. Pdlten

Philosophie

Staune, Jean: Notre existence a-t-elle un sens?
Une enquéte scientifique et philosophique, Paris:
Presse de la Renaissance 2007, 532 Seiten,
ISBN-10: 2856169694, ISBN-13: 978-2856169698,
Euro 24,00.

Jean Staune ist Wissenschaftsphilosoph und
Griinder der Interdisziplindren Universitit von Pa-
ris. Sein hier zu besprechendes Werk stellt sich die
Frage: »Hat unsere Existenz einen Sinn? Eine (na-
tur-)wissenschaftliche und philosophische Unter-
suchung«. Der Verfasser fiihrt die Leser auf eine
Reise durch die Mikrophysik (das unendlich Klei-
ne), die Astrophysik (das unendlich Grofle), die
Wissenschaften vom Leben (das unendlich Kom-
plexe) und die vom Bewusstsein (Neurowissen-
schaften). Uber zwanzig Jahre hinweg hat Jean
Staune die Beitrige zahlreicher Personlichkeiten
studiert, die fiir alle grofien Bereiche der gegenwiir-
tigen Wissenschaften représentativ sind. Dabei ist
er auch vielen von ihnen personlich begegnet. Vor
allem die neuesten und bedeutsamsten Fortschritte
werden in dem Buch hervorgehoben.

Das Vorwort wurde Trinh Xuan Thuan anver-
traut, einem beriihmten amerikanischen Astrophy-
siker, wiithrend das Nachwort von Dominique La-
plane unterzeichnet ist, einem emeritierten Profes-
sor fiir Neurologie (Universitit Paris VI).

Was die Mikrophysik betrifft (welche die Struk-
tur der Materie untersucht), befasst sich Staune vor
allem mit der Existenz ciner nicht drtlichen Dimen-
sion, die im Wesentlichen von der Quantenmecha-
nik bewiesen wurde. Gleichfalls geht es um die ho-
listische Dimension des Weltalls (in einigen Situa-
tionen miissen zwei Elementarteilchen als ein ein-
ziger Gegenstand betrachtet werden, unabhéngig
von ihrer Distanz voneinander). Unsere traditionel-
len Vorstellungen von der Zeit, vom Raum, von der
Kausalitiit usw. sind darum nicht mehr auf den
mikrophysischen Bereich anwendbar. Auf diese
Weise gelangt man dazu, die Hypothese eines
grundlegenden Daseins aufzustellen, das sich nicht
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mehr in den Koordinaten von Zeit und Raum ein-
fiigt, das in gewisser Weise nicht mehr zur Physik
gehort und grofenteils verhiillt bleibt.

Was die Astrophysik betrifft, so unterstreicht der
Verfasser vor allem die Folgen aus dem so genann-
ten anthropischen Prinzip, wonach die grundlegen-
den kosmologischen und physikalischen Konstan-
ten und die anfinglichen Bedingungen des Weltalls
so genau und so passend geregelt erscheinen, dass
auch die allerkleinste Veréinderung ausgereicht hit-
te, die Bildung unseres Planeten zu verhindern und
jegliche Form des Lebens auf der Erde. Es gibt also
eine grofie Zahl von »zusammentreffenden« Fakto-
ren, die sehr gut aufeinander abgestimmt sind, so
dass man behaupten kann: alles scheint sich so zu
ereignen, »als ob« das Weltall abgestimmt sei auf
das Erscheinen eines Wesens, das in der Lage ist,
diese Ganzheit zu denken.

In den Kapiteln iiber die Wissenschaften vom
Leben und insbesondere iiber den Evolutionismus
grenzt sich der Verfasser von den naivsten kreatio-
nistischen Erklidrungen ab und widmet sich dann
dem Kern der Frage: »Kann der Neodarwinismus
eine giiltige, wahrscheinliche Erklarung der biolo-
gischen Entwicklung geben?« Die Antwort ist
zweifach. Auf der einen Seite ist sie positiv fiir den
Bereich, den man gemeinhin »Mikroevolution«
nennt (also die Variationen innerhalb der Populatio-
nen, die unmittelbar beobachtet werden koénnen).
Sie ist aber negativ beziiglich der Makroevolution,
die neben der Genese der Organe (mit hochst kom-
plexen Strukturen und vielfachen Verbindungen
untereinander) auch die Typogenese umfasst, also
die Ausbildung neuer Ebenen der Organisation, die
von einer nicht auf anderes zuriickfiihrbaren Kom-
plexitit sind und die unterschiedliche Strategien
des Verhaltens aufweisen (beispielsweise der Uber-
gang von den Reptilien zu den Vogeln). Fiir diese
Ereignisse, die sich in lange zuriickliegenden Zei-
ten abgespielt haben, fiir die es keine Zeugen gibt
und die nicht wiederholt werden kénnen, bedeutet
die Erklirung durch den Zufall und die natiirliche
Selektion (die neodarwinistischen Mechanismen)
eine unbeweisbare Extrapolation. Sie steht auch
den neuen experimentellen Daten entgegen, die der
Verfasser zusammenfasst und die fiir das Verstind-
nis der Makroevolution ein neues Paradigma erfor-
dern (Kuhn). Dazu wiirde auch der Darwinismus
gehoren (als Erklirung der Mikroevolution), dhn-
lich wie das Paradigma Newtons im neuen Paradig-
ma Einsteins eingeschlossen ist.

Im folgenden Teil des Buches geht es um das
Problem der Neurowissenschaften. Es werden Er-
fahrungen an lebenden Wesen hervorgehoben
(Benjamin Libet), die auf Seiten des Menschen auf
den Besitz eines freien Willens hinzuweisen schei-
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nen. Aufierdem wird bewiesen, dass die Zeit des
Bewusstseins nicht mit der Zeit der Neuronen
gleichzusetzen ist (es geht um die Fihigkeit des Be-
wusstseins, eine bestimmte Empfindung vorauszu-
datieren durch das Zuriickschreiten in der Zeit).
Diese Daten weisen auf die Dualitit von Geist und
Materie und widersprechen einer materialistischen
Erklidrung.

Das Buch gelangt auf diese Weise zu einer uner-
warteten Folgerung: die klassische Uberzeugung,
die heute beziiglich des Menschen und des Weltalls
vertreten wird, bedarf einer ernsthaften Neudeu-
tung und ist ebenso ungenau wie die unserer Vor-
fahren. Die im Buch beschriebene Welt ist in der
Tat offen fiir andere Ebenen der Wirklichkeit, die
sie begriinden, eine nicht physikalische Wirklich-
keit, wie Bernard d’Espagnat sie nennt. Auf die
durch die Wissenschaft von gestern vorgenommene
Entzauberung der Welt folgt also ein neues Be-
wusstsein fiir das Geheimnis der Wirklichkeit.
Nach Jahrhunderten der Trennung scheint sich hier
eine erneute Anniherung unserer rationalen Er-
kenntnis an die Intuitionen der grofen religidsen
Uberlieferungen anzubahnen mit dem Ergebnis,
den Menschen des 21. Jahrhunderts eine ganzheitli-
che und zusammenhingende Sicht der Welt zu bie-
ten. Auf diese Weise wiirde der Graben zwischen
Naturwissenschaften und Religion (im weiten Sin-
ne) wesentlich schmaler werden. Die naturwissen-
schaftlichen Entdeckungen konnten einerseits die
Welt der Werte beeinflussen, die der Religion zu ei-
gen sind, und andererseits den Anspruch auf Wahr-
heit bestitigen, den die Religion (genauer: das
Christentum) beziiglich der Lehre vom Ursprung
und vom Aufbau der Welt erhebt.

Piergiorgio Piffaretti (Dr. med.), Lugano

Patrologie

Eduardo Torano Lopez: La teologia de la gracia
en Ambrosio de Milan (Studia theologica Matriten-
sa, 10), (Publicaciones de la facultad de Teologia
»San Damaso«, Jerte, 10), Madrid 2006, 539 Sei-
ten, ISBN 84-96318-21-4, Euro 35,00,

Die vorliegende Dissertation untersucht die gan-
ze Spannweite der Gnadenterminologie des hl. Am-
brosius von Mailand. An Hand des Vokabulars —
Ambrosius verwendet das Wort gratia gern und in
allen seinen Werken — versucht sie dann eine zu-
sammenfassende systematische Darstellung. Der
entsprechende, noch recht unbestimmte Begriff des
klassischen Latein wird bei Ambrosius durch den
biblischen und friihchristlichen Gebrauch niher be-
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stimmt und bereichert. Alles, was der Mensch ist,
hat er von Gott empfangen. Allerdings kam es — zu-
mal vor der Kontroverse mit den Pelagianern — ver-
stindlicherweise noch zu keiner systematischen
Gnadenlehre.

Die Bibliographie der Studien iiber Ambrosius
zeigt, dass man zwar seine Ekklesiologie, Mariolo-
gie und Sakramentenlehre untersucht hat, ferner
auch Einzelaspekte der Trinititslehre, Christologie
und Anthropologie, und dass man auch manches
zur Moral, Geschichte, Politik, Liturgie, Pastoral
und Spiritualitit dieses ([{irchenvaters geschrieben
hat, jedoch bei der Themenwahl den unmittelbaren
Beziigen zum praktischen Christenleben den Vor-
zug gab. Seine Gnadenlehre hat bisher noch relativ
wenig Interesse und keine umfassende systemati-
sche Darstellung gefunden.

Die dogmatischen Handbiicher bringen zwar
teilweise hiufigere Verweise auf seine Gnadenleh-
re (J. Brinktrine, Pohle-Gierens-Gummersbach),
oftmals aber auch gar keine (J. A. Sayes). Die wohl
neueste Gesamtstudie stammt von E. Dassmann
(Ambrosius von Mailand. Leben und Werk, Stutt-
gart 2004); neben vielen biographischen Hinweisen
bringt sie auf S. 222-223 nur einen kurzen Ab-
schnitt iiber die Lehre »Gesetz und Gnade«, Luther
meinte irrtiimlicherweise, sich auf Ambrosius beru-
fen zu konnen fiir seine These von der Rechtferti-
gung allein aus Glauben. Ambrosius schlief3t sich
eng an Paulus an, weil) aber klar um die Bedeutung
der guten Werke (Lopez, S. 330-337).

Dem Autor geht es nicht um textkritische oder
literarhistorische Untersuchungen, sondern speziell
um die dogmatische Gnadenlehre des grofien Hei-
ligen, der zu Unrecht von einigen als wenig ori-
gineller Denker und bloBer Mann der Praxis
abgestempelt worden ist. Die Analyse geht un-
mittelbar von allen wichtigen Texten aus, insbeson-
dere den Bibelerkldrungen, und ergriindet das ge-
samte semantische Umield des Gnadenbegriffes.
So konnen Simplifikationen vermieden und die
heilsgeschichtlich orientierte Gesamtdarstellung
grundgelegt werden. So behandelt er in den Haupt-
abschnitten die 1. Gnade als Kraft und Gabe der
Liebe Gottes, 2. die Gnade Adams, des ersten
Menschen und die Paradiesesgaben, die durch die
Siinde verloren gingen, 3. die Gnade im Alten
Testament und schlieflich 4. die Gnade Christi,
die der Kirche und den Aposteln weitergegeben
waorden ist.

Von ihrem Ursprung her ist die Gnade Gott
selbst, der sich schenkt, von ihrer Wirkung her eine
Gabe im Menschen, der »capax rationis et gratiae«
dem Bild Gottes gleichgestaltet und erlost wird.
Allerdings wird iibernatiirliches und natiirliches
Leben begrifflich noch kaum genauer unterschie-
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den. In der gegenwiirtigen Erlosungsordnung war
der Mensch schon von Anfang an innerlich von der
Gnade bestimmt; es gab nie einen Menschen im
status naturae purae. Die Siinde bedeutet Verlust
der Gnade und eine Art Vergiftung der Natur, ohne
dass diese alle ihre Moglichkeiten verliert. Ver-
schiedentlich bringt Ambrosius die Dreiteilung:
Leib, Seele, Geist (corpus, mens, spiritus). »Gna-
de« bezieht sich bei ihm immer auf das, was wir
heute iibernatiirlich nennen, gelegentlich aber auch
auf die natiirliche Ordnung; er erklédrt noch nicht
den Unterschied beider Ordnungen. Gratia spiritu-
alis bezieht sich auf den Hl. Geist, die Gnade
Christi oder auf die geschaffene Gnadengabe, je
nach dem Kontext. Die ganze Heilsgeschichte ist
von der Gnade geprigt, aber in einem dreifachen
Fortschreiten: Ursprungsgnade, vorgebildete Gna-
de im Alten Testament und vollendete Gnade im
Neuen Bund (umbra-imago-veritas). Im Miteinan-

Anschriften der Herausgeber:
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der von Gnade und Freiheit sieht Ambrosius noch
kein besonderes Problem.

Die vielen iibersichtlich angeordneten Quellenzi-
tate und Belege erweisen die Darlegungen von E.
Toraio Lopez, einem Priester der Diozese Madrid
und Schiiler von P. L. f. Ladaria SI, als kompetent
und iiberzeugend. Der Autor scheint die einschlégi-
ge Literatur so gut wie liickenlos verarbeitet zu ha-
ben. Das 1st recht bemerkenswert, da manche deut-
sche Theologen leider neben Selbstzitaten fast nur
Autoren ihrer eigenen Sprache und Ideologie an-
fiihren.

Sehr niitzlich sind die umfangreichen Indices; S.
469-488 enthilt die gut gegliederte Bibliographie,
anschliefend einen Bibel- und einen Autorenindex
und schlieflich ein Verzeichnis der zitierten Am-
brosiustexte. Das rundum hervorragende Werk be-
deutet fiir die patristische Gnadenlehre einen neuen
Markstein. Johannes Stéhr, Koln

Prof. Dr. Manfred Hauke, Via Roncaccio 7, CH-6900 Lugano
Didzesanbischof em. Prof. Dr. Kurt Krenn, Domplatz 1, A-3101 St. Polten
Prof. Dr. Michael Stickelbroeck, Perschlingtalstrae 50, A-3144 Wald
Prof. Dr. Dr. Anton Ziegenaus, Heidelberger Strafic 18, D-86399 Bobingen

Anschriften der Autoren:

Prof. Dr. Thomas Marschler, Lehrstuhl fiir Dogmatik, Katholisch-Theologische
Fakultit, Universitit, Universititsstrae 10, 86135 Augsburg

P. Prof. Dr. Paolo Maria Siano FFI (Frati

fficassino@]libero.it

Francescani dell’Immacolata),

Wolfgang Hariolf Spindler OP, Institut fiir Gesellschaftswissenschaften Walberberg
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Der pipstliche Primat und die Pentarchie

Die west-dstliche Debatte im Vorfeld und auf dem Zweiten Konzil
von Lyon!

Von Zvjezdan Strika, Gablingen

Prof. Dr. Petar Vranki¢
zum 60. Geburtstag gewidmet

Die Anndherungsversuche der West- an die Ostkirchen und die verschiedenen
christlichen Gemeinschaften wurden vom II. Vatikanischen Konzil (1962-1965)
entschieden gepriigt, dessen auf der 5. Sitzung vom 21. November 1964 verabschie-
detes Dekret Unitatis redintegratio einen wesentlichen Fortschritt bei den Bemiihun-
gen um einen ernsthaften und gegenseitig respektvollen Dialog der christlichen Kon-
fessionen darstellt®. Freilich hat das Dekret nicht nur die Beziehung zwischen Rom
und Konstantinopel vor Augen, wenn die Positionen der Westkirche gegeniiber dem
Osten veranschaulicht werden®, sondern auch die »altorientalischen Kirchen« und
die westlichen christlichen Gemeinschaften, die nach den groBen Spaltungen in der
ersten Hilfte des 16. Jhs. entstanden sind. Das Dekret zeigt demnach eine bewegen-
de Geschichte; sein Inhalt fasst eine beinahe tausendjihrige lebhafte Diskussion iiber
das Wesen der kirchlichen Einheit zusammen. Diese endet zuniichst mit der am 7.
Dezember 1965 verabschiedeten gemeinsamen Erkldrung von Papst Paul VI. (1963—
1978) und Patriarch Athenagoras I. von Konstantinopel (1948-1972), die in der letz-

' Abkiirzungen richten sich nach S. M. SCHWERTNER, Internationales Abkiirzungsverzeichnis fiir Theolo-
gie und Grenzgebiete, 2., iiberarb. u. erw. Aufl., Berlin 1992.

? Der Text gedruckt in: Conciliorum Oecumenicorum Decreta, lat.-dt. Ausgabe: Dekrete der Skumenischen
Konzilien, Bd. 3: Konzilien der Neuzeit. Konzil von Trient (1545-1563), Erstes Vatikanisches Konzil
(1869/70), Zweites Vatikanisches Konzil (1962-1965), hg. v. J. WoHLMUTH, Paderborn 2002, 908-920;
»Unitas redintegratio«: 40 Jahre Okumenismusdekret: Erbe und Auftrag, hg. v. W. THONISSEN, Paderborn
2005; P. NEUNER, Das Dekret iiber die Okumene Unitas redintegratio, in: Vierzig Jahre I1. Vatikanum. Zur
Wirkungsgeschichte der Konzilstexte, hg. v. F. X. BiscHOF — S. LEIMGRUBER, Wiirzburg 2004, 117-140;
B. J. HiLBERATH, Theologischer Kommentar zum Dekret iiber Okumenismus Unitas redintegratio, in:
Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, vol. 3, hg. v. P. HONERMANN — B.
J. HILBERATH, Freiburg 2005, 69-223.

3 Vgl. dazu Orthodoxie und Zweites Vatikanum. Dokumente und Stimmen aus der Okumene, hg. v. F.
HumMER, Freiburg 1966. Seit 1980 existiert zwischen der Orthodoxie und der Katholischen Kirche ein of-
fizieller Dialog. Es wurde eine internationale Kommission eingesetzt, deren Aufgabe darin besteht, den je-
weiligen Partner iiber die eigene Ekklesiologie und Sakramentenlehre zu informieren. Die deutsche Uber-
setzung der Texte dieser Kommission wurde in der Zeitschrift »Una sancta« 37 (1982) 334-340); 42 (1987)
262-270; 43 (1988) 343-352; 45 (1990) 327-329; 48 (1993) 256-264 publiziert. F. R. GAHBAUER, Der or-
thodox-katholische Dialog. Spannende Bewegung der Okumene und Skumenische Spannungen zwischen
den Schwesterkirchen von den Anfiingen bis heute, Paderborn 1997, 146—185.
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ten offentlichen Sitzung des II. Vatikanums von Erzbischof Willebrands und zur sel-
ben Zeit in der St.-Georgs-Kirche in Istanbul verlesen wurde®. Die Begegnung Papst
Benedikts XVI. mit Patriarch Bartholomius II. von Konstantinopel eréffnet einen
neuen Weg in der Beziehung der beiden christlichen Zentren. Thre Diskussion be-
ginnt bei der einfachen, aber doch bedeutendsten Frage: Was ist die Einheit der Kir-
che? Wie stellen sich die Orthodoxen die erneuerte Einheit und die Eintracht mit
Rom vor? Damit werden auch Probleme angesprochen, die in allen groflen christ-
lichen Konfessionen mit subjektiv geprigten Losungsvorstellungen angegangen
werden. Dass diese stark voneinander abweichen, ist eine Folge der historischen
Entwicklung und der jeweiligen ekklesiologischen Auffassung. Das Thema der
kirchlichen Einheit war und ist heute noch mit kulturellem, soziologischem, politi-
schem und vor allem ekklesiologisch-juristischem Ziindstoff geladen, sodass die
gegenseitige Entfremdung und das Auseinanderleben der christlichen Kirchen nicht
tiber Nacht iiberbriickt und gelost werden kann. Im Bereich der katholischen Theolo-
gie spricht man heute von einer tieferen Wandlung im Unionsverstindnis, das sich
stufenweise im historischen Kontext entwickelt hat’. Die Vorstellungen von der
kirchlichen Einheit, die die orthodoxe Theologie entwickelt hat, sind jedoch weniger
in der westlichen Theologiegeschichte rezipiert worden, da sie sich in vielen Punk-
ten voneinander unterscheiden und sich kaum eine einheitliche Lehre und Briuche
im Sinne eines gemeinsamen Systems gebildet haben®.

Die tiefgreifenden Gegensiitze zwischen dem altem und dem neuen Rom began-
nen nicht erst mit dem Patriarchen Photios (858-867, 877—886), sondern schon frii-

*Eine orthodoxe Delegation war in Rom bei der Verlesung des Textes anwesend und Papst Paul VL. besie-
gelte diesen rechtlichen Akt, indem er den Fiihrer der orthodoxen Delegation umarmte. In der St.-Georgs-
Kirche in Konstantinopel nahm Kardinal Shehan von Baltimore als Vertreter des Papstes an dieser Feier
teil. P. NEUNER, Das Schisma von 1054 und seine Aufhebung 1965. Impulse im »Dialog der Liebe«, in: StZ
7 (2004) 435-447.

E. CHr. SUTTNER, Wandlungen im Unionsverstindnis vom 2. Konzil von Lyon bis zur Gegenwart, in: OS
34 (1985) 128-150; DErs., Unionen mit Ostkirchen als kumenisches Problem, in: ThPQ 132 (1984) 195-
201; Ders., Wege und Abwege wechselseitigen Gebens und Nehmens zwischen Kirchen des Ostens und
Westens nach dem Abbruch der Communio, in: OS 36 (1987) 121-153; K. WaLsH, Zwischen Mission und
Dialog. Zu den Bemiihungen um Ausséhnung mit den Ostkirchen im Vorfeld des Konzils von Ferrara —
Florenz, in: Toleranz im Mittelalter (= VKAMAG 45), Sigmaringen 1998, 297-333; ferner auch E. CHR.
SUTTNER, Die Christenheit aus Ost und West auf der Suche nach dem sichtbaren Ausdruck fiir ihre Einheit,
in: OCP 65 (1999) 449-465; DErs., Kircheneinheit im 11.—13. Jahrhundert durch einen gemeinsamen Pa-
triarchen und gemeinsame Bischiofe fiir Griechen und Lateiner, in: OS 49 (2000) 314-324; Ders., Unwis-
senheit liber die anderen als Hauptursache fiir das Fortbestehen der Schismen zwischen Ost und West, in:
0S5 51 (2002) 209-224.

®Der heutige Sammelbegriff »Orthodoxie« bzw. »Orthodoxe Kirchen« fiir die Christen des Ostens umfasst
viele verschiedene christliche Kirchen, die sich entweder zu verschiedenen Zeiten von der Reichskirche
getrennt haben oder durch ihre Missionierung entstanden sind. Im Gegensatz zu der Romischen Kirche,
die ihr sichtbares Oberhaupt im Bischof von Rom hat, bildet die Orthodoxe Kirche keine organisatorische
Einheit. Sie ist vielmehr eine Vereinigung selbststindiger Kirchen, die ihre Einheit im gemeinsamen Glau-
ben und in der Liebe zueinander sehen. G. GALITIs, Orthodoxie — Was ist das?, Mainz 1979; D. STANILOAE,
Orthodoxe Dogmatik (= Okumenische Theologie 21), Einsiedeln — Kéln 1981; A. Baspekis, Die Ortho-
doxe Kirche. Eine Handreichung fiir nicht-orthodoxe und orthodoxe Christen und Kirchen, Frankfurt/M.
2001; T. NikoLaou, Die Orthodoxe Kirche im Spannungsfeld von Kultur, Nation und Religion (= Verof-
fentlichungen des Instituts fiir Orthodoxe Theologie 8), St. Ottilien 2005; den Forschungsstand zu-
sammenfassend bei R. FEITER, Art.: Orthodoxie, in: LThK 7 (1998; ND 2006) 1156-1158.
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her, wenngleich die von ihm entfachte Kontroverse iiber den Symbolzusatz des
hochst umstrittenen Filogue ihn zum Schiloboleth der Trennung zwischen den bei-
den Patriarchaten macht’. Die Unterbrechungen der communio zwischen Rom und
Konstantinopel, die kulturell, politisch und vor allem ekklesiologisch-juristisch be-
dingt sind, fanden mehrmals statt, waren jedoch von unterschiedlicher Dauer®. Die
Ereignisse des Jahres 1054 sind in Wirklichkeit nur ein Fall von vielen, in dem para-
doxerweise der bereits verstorbene Papst Leos IX. (1049-1054) durch seinen Lega-
ten Humbert von Silva Candida den Patriarchen Michael 1. Kerullarios (1043-1058)
exkommunizierte. Der Patriarch fiihlte sich in seiner Ehre verletzt und antwortete
mit denselben MaBnahmen®. Der definitive Riss aber wurde erst mit der Eroberung
Konstantinopels am 13. April 1204 vollzogen, als der rechtmiBig gewihlte Patriarch
von Konstantinopel Johannes X. Kamateros (1198-1206) in einer dramatischen
Flucht, lediglich mit einer Tunika bekleidet, nach Didymoteichon in Thrakien flie-
hen musste'® und an seiner Stelle der venezianische Patrizier Thomas Morosoni
(1204—1211) von den lateinischen Besatzern in das Amt eingesetzt wurde'’.

Alle bisherigen Versuche, die gebrochene Kircheneinheit wieder herzustellen
brachten keinen nennenswerten Erfolg und die Professio fidei Michaelis Palaeologi,

7 M. BORGOLTE, Papst Leo IIl., Karl der GroBe und der Filioque-Streit von Jerusalem, in: Byzantina 10
(1980) 402-427; P. GEMEINHARDT, Die Filioque-Kontroverse zwischen Ost- und Westkirche im Frithmit-
telalter (= AKG 82), Berlin 2002. Zum Anlass der Kontroverse bei H.-G. BEck, Die byzantinische Kirche
im Zeitalter des photianischen Schismas, in: HKG (J) III/1, hg. v. H. JEDIN, Freiburg 1973 (ND 1985),
197-218, hier: 203f. Zur Person und Wirkung des umstrittenen Patriarchen Photios bei F. Dvornik, Photi-
an and Byzantine ecclesiastical Studies, London 1974; P. GEMEINHARDT, Der Filioque-Streit zwischen Ost
und West, in: Vom Schisma zu den Kreuzziigen 1054-1204, hg. v. P. Bruns — G. GrEsseRr, Paderborn
2005, 105-132.

% Der franzdsische Kirchenhistoriker Louis Duchesne zihlte zwischen den Jahren 325 und 787 fiinf groBe
Unterbrechungen der comnunio zwischen Rom und Konstantinopel, die insgesamt 203 Jahre gedauert ha-
ben. Martin Jugie konnte fiir die Zeit zwischen 337 und 843 feststellen, dass der Bruch sogar 217 Jahre
lang war und sich auf sieben Schismen verteilt hat. L. DucHEsNE, Eglises séparées, Paris 1896, 164—165;
M. Juaig, Le schisme byzantin. Apercu historique et doctrinal, Paris 1941, 9; Y. CONGAR, Zerrissene
Christenheit. Wo trennten sich Ost und West?, Wien 1959, 111, Anm. 3. Allgemein dazu bei A. PICHLER,
Geschichte der kirchlichen Trennung zwischen dem Orient und dem Occident von den ersten Anfingen bis
zur jiingsten Gegenwart, Bd. I: Byzantinische Kirche, Miinchen 1864; W. NorDEN, Das Papsttum und By-
zanz. Die Trennung der beiden Michte und das Problem ihrer Wiedervereinigung bis zum Untergang des
byzantinischen Reiches, Berlin 1903 (ND 1958).

? A. MicHEL, Humbert und Kerullarios. Studien zum Schisma des 11. Jahrhunderts, 2 Bde, Paderborn
1924/30. Von der groBen Auswahl an Literatur werden nur die einschldgigen Handbiicher angefiihrt: H.-G.
Beck, Kirche und theologische Literatur im byzantinischen Reich (= Byzantinisches Handbuch im Rah-
men der HAW 2, Teil 1), Miinchen 1959; Ders., Geschichte der orthodoxen Kirche im byzantinischen
Reich (=KIG 1, D 1), hg. v. B. MOELLER, Géttingen 1980, 142—-147; F. TINNEFELD, Michael I. Kerullarios,
Patriarch von Konstantinopel (1043-1058). Kritische Uberlegungen zu einer Biographie, in: JOB 39
(1989) 95-127; E. PATLAGEAN, Die ostliche Christenheit in der Mitte des 11. Jahrhunderts, in: Die Ge-
schichte des Christentums. Religion — Politik — Kultur, Bd. V: Machtfiille des Papsttums (1054—1274), hg.
v. A. VaucHEZ, deutsche Ausgabe bearbeitet v. O. ENGELS, Freiburg 1994 (ND 2007), XXXII-XL; A.
BaveRr, Das so genannte Schisma von 1054, in: Vom Schisma zu den Kreuzziigen 27-39.

0P, WirTH, Zur Frage eines politischen Engagements Patriarch Johannes X. Kamateros nach dem Vierten
Kreuzzug, in: ByF 4 (1972) 239-252.

" K. Scharz, Der pipstliche Primat. Seine Geschichte von den Anfingen bis zur Gegenwart, Wiirzburg
1990, 142; ConGaR, Zerrissene Christenheit 7; A. BAYER, Spaltung der Christenheit. Das so genannte
Morgenlindische Schisma von 1054 (= Beiheft zum Archiv fiir Kulturgeschichte 53), Koln 2002, 63-116.



164 Zvjezdan Strika

die ein sehr politisch motivierter Unionsversuch war, sah ihre primire Aufgabe
darin, mit der angebotenen Einheit der Kirche die Reste des Byzantinischen Reiches
auf dem europiischen Kontinent vor den Ubergriffen der abendlindischen Kreuz-
fahrer zu schiitzen. Der auf dem Basler Konzil begonnene Anniherungsversuch und
die auf dem Konzil von Ferrara — Florenz — Rom (1438-39/45) feierlich unterzeich-
nete Vereinbarung gingen in die gleiche Richtung. Die iibrig gebliebenen Reste des
Byzantinischen Reiches sollten mit abendlidndischer Hilfe von den osmanischen Be-
lagern befreit und gefestigt werden'?. In diesem Kontext war die Kirchenunion eine
conditio sine qua non, da jegliche militdrische Unterstiitzung aus dem Westen nur
auf diesem Konsens beruhte. Die katastrophale Niederlage bei Varna (10. November
1444) zerstorte die dstlichen wie auch die westlichen Illusionen von einer erfolgrei-
chen Befreiung des Byzantinischen Reiches und der anderen christlichen Vélker in
Siidosteuropa von der osmanisch-muslimischen Bedrohung'®. Die Eroberung Kon-
stantinopels am 29. Mai 1453 markierte den vorlaufigen Héhepunkt der osmani-
schen Ubermacht und eroffnete eine neue Epoche der Verhiltnisse in der europii-
schen Geschichte'*.

Der pipstliche Primat, die Pentarchie bzw. die Pentarchiefrage, die west-ostliche
Debatte im Vorfeld des II. Konzils von Lyon und in den Verhandlungen zwischen

2 Die Translation des Konzils aus Basel nach Ferrara wurde mit der Bulle Doctoris gentium vom 18. Sep-
tember 1437 vollzogen (Concilium Florentinum. Epistolae pontificiae ad Concilium Florentinum spectan-
tes I/1, hg. v. G. HormANN, Roma 1940, 91-99). Das Konzil wurde am 8. Januar 1438 in Ferrara durch den
pipstlichen Legaten Kardinal Nikolaus Albergati erdffnet und Eugen IV. traf am 24. Januar 1438 person-
lich in der Stadt ein. Die Delegation der Ostkirchen, unter der Fiihrung Kaiser Johannes’ VIII., des Patriar-
chen Joseph II. von Konstantinopel, der Prokuratoren der Patriarchen von Alexandrien, Antiochien und Je-
rusalem in Begleitung von 19 Bischéfen und ca. 700 weiteren Personen, erreichte am 8. Februar 1438 den
Konzilsort. Am 9. Mirz wurde das vereinigte Konzil feierlich als eréffnet erklirt und am 10. Januar 1439
nach Ferrara verlegt. In dieser Stadt starb der Patriarch Joseph II. am 10. Juni 1439 und am 5. Juli wurde
das Florentinische Glaubensbekenntnis unterzeichnet. Die Delegation der Ostkirche verlieB den Konzils-
ort und begann am 19. Oktober 1439 von Venedig aus die Heimreise. Sie erreichten am 1. Februar 1440
Konstantinopel. Dieser Unionsschritt bewirkte eine freundliche Haltung bei den iibrigen von Rom ge-
trennten Kirchen der romisch-katholischen Kirche gegeniiber und es kam zu folgenden Einigungen: am
24. Februar 1442 die Union mit den Armeniern; am 30. September 1444 die Union mit den dgyptischen
Kopten; am 7. August 1445 die Union mit den Syrern. J. GiLL, The Concil of Florence, Cambridge 1959;
A. LeibL, Die Einheit der Kirchen auf den spitmittelalterlichen Konzilien (= KKTS 17), Paderborn 1966,
91-216; Firenze e il concilio del 1439. Convegno di Studi Firenze, 29 novembre — 2. dicembre 1989 (= Bi-
blioteca storica Toscana 29/2) a cura di P. Viti, Bd. I-II, Firenze 1994; J. HELMRATH, Florenz und
sein Konzil. Forschungen zum Jubildium des Konzils von Ferrara — Florenz, in: AHC 29 (1997) 202-216.
Aus orthodoxer Sicht jetzt zugingliche Studien von G. LaraNTZAKIS, Ferrara — Florenz im Urteil der
heutigen Orthodoxie, in: AHC 22 (1990) 199-218; D. ParanprEOU, Die Konzilien von Basel und Ferrara
— Florenz: Orthodoxe Kirche, Unionsbestrebungen (= Vortriige der Aeneas-Silvius Stiftung 27), Basel
1995.

'¥ Den Forschungsstand zusammenfassend bei G. PRINZING, Art.: Varna, Schlacht, in: LMA 8 (1997)
1413-1414.

19 Zum Fall Konstantinopels bei S. Runciman, Eroberung von Konstantinopel, Miinchen *1977; D. M. Ni-
coL, The Immortal Emperor. The Life and Legend of Constantine Palaiologos, Last Emperor of the Ro-
mans, Cambridge 1992; vgl. auch die Aufsitze in dem den Ereignissen von 1453 gewidmeten Band 14
(1953) von Byzantinoslavica. Zur Reaktion des Westens bei E. MEUTHEN, Der Fall von Konstantinopel
und der lateinische Westen, in: MFCG 16 (1984) 35-60; W. BRANDMULLER, Die Reaktion Nikolaus V., auf
den Fall von Konstantinopel, in: RQ 90 (1995) 1-22.
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Rom und Konstantinopel soll Thema dieser in vier Abschnitte gegliederten Ausfiih-
rung sein: I. Vorgeschichte — Das Vorfeld des Konzils; II. Die Pentarchielehre und
die plenitudo potestatis des Papstes im Westen; III. Die Pentarchiefrage und die Uni-
onsvorstellung in der byzantinischen Theologie; IV. Die Union: Pentarchie oder
Pipstlicher Primat?

I. Vorgeschichte — Das Vorfeld des Konzils

Das II. Konzil von Lyon, das 1274 von Papst Gregor X. (1271-1276) einberufen
worden ist'®, und auch von den Gesandten des byzantinischen Kaisers besucht wur-
de, gehort zu den wichtigen Ereignissen der zweiten Hilfte des 13. Jahrhunderts'®.
Sein dkumenischer Charakter ist jedoch in der historischen Forschung umstritten
und es wird vielmehr als eine Versammlung zur Vorbereitung eines Kreuzzuges an-

'3 MaBgebliche Quellen bei Mansi 24, 35-134; Acta Urbani I'V., Clementis IV., Gregorii X. (1261-1276) ¢
registris vaticanis aliisque fontibus collegit Aloysius L. TAuTU (= Pontificia Commissio ad redigendum
Codicem Iuris Canonici Orientalis. Fontes, series III, vol. 5, tom. 1), Citta del Vaticano 1953; Il Concilio II
di Lione (1274) secondo la Ordinatio Concilii Generalis Lugdunensis. Edizione del testo e note, ed. A.
Franchi (= STF 33), Roma 1965; Conciliorum Oecumenicorum Decreta, 303-331.

'® Grundlegende Studien von C. J. v. HEFELE, Conciliengeschichte, nach den Quellen bearbeitet, vol. 6,
zweite, vermehrte und verbesserte Ausgabe besorgt von A. KNOPFLER, Freiburg i.Br. 1890, 119-163;
Ders. — H. LECLERCQ, Histoire des conciles d’aprés les documents originaux, vol. 6/1, Paris 1915, 153—
218; A. FLICHE — C. THOUZELLIER — Y. Azais, La Chrétienté romaine, in: Histoire de I'Eglise depuis les
origines jusqu’a nos jours, vol. X, hg. v. A. FLICHE — V. MARTIN, Paris 1950, 487-503; B. RoBERG, Die
Union zwischen der griechischen und lateinischen Kirche auf dem II. Konzil von Lyon (1274) (= BHF 24),
Bonn 1964; Ders., Das Zweite Konzil von Lyon [1274] (= KonGe.D), Paderborn 1990; Ders.,
Das »Orientalische Problem« auf dem Lugudunense II, in: AHC 9 (1977) 43-66; Ders., Einige Quellen-
stiicke zur Geschichte des II. Konzils von Lyon, in: AHC 21 (1989) 103-146; H. HovLsTEIN, Lyon I1 (=
GOK 7), Mainz 1972, 141-226; M. LEHMANN, Das II. Konzil von Lyon und die Ostkirche, in: OS 12
(1963) 132-156; D. J. GEaNakoPLOS, Emperor Michael Palaeologus and the West 1258 to 1282. A Study
in Byzantine-latin Relations, Cambridge 1959, 258-276; V. PutanEc, Starofrancuska satira o Lyonskom
koncilu 1274, prema zagrebackom kodeksu MR 92 (tekst i komentar) [Un sirventes en ancien francais
sur le concile de Lyon de 1274 (d' aprés le code zagrébois Mr 92, texte et commentaire], in: Rad jugos-
lavenske akademije znanosti i umjetnosti 324, Zagreb 1962, 275-378; J. GiLr, The Church Union
of the Council of Lyons (1274). Portrayed in Greek Documents, in: OChrP 40 (1974) 5-45; W. BRAND-
MULLER, Das 2. Konzil von Lyon des Jahres 1274. Voraussetzungen und Folgen, in: Aktualitit der
Scholastik, hg. v. J. RATZINGER, Regensburg 1975, 93-105; D. M. NicoL, The Byzantine Reaction to the
second Council of Lyons, 1274, in: Byzantium its ecclesiastical History and relations within the Western
world, London, Variorum Reprints, London 1978, n. 6, 113-146; P. JoHANEK, Studien zur Uberlicferung
der Konstitutionen des II. Konzils von Lyon, in: ZSRG.K 65 (1979) 149-216; A. PaYERr, Das I1. Konzil
von Lyon 1274 - ein diktierter Friedensschluss zwischen Rom und Konstantinopel, in: COst 46 (1991)
208-214; U. ProcH, Die Unionskonzilien von Lyon und Florenz, in: Geschichte der Konzilien: Vom Ni-
caenum bis zum Vaticanum II, hg. v. G. ALBERIGO, Diisseldorf 1993 (ND Wiesbaden 1998), 292-329; G.
Kapriev, De »errores graecorum« und die EKGANZIZAIAIOX. Das Zweite Konzil von Lyon — Ansto
zu einer neuen theologischen und philosophischen Entwicklung in Byzanz, in: Geistesleben im 13. Jahr-
hundert (= MM 27), Berlin 2000, 574-603; G. Avvakumov, Die Entstehung des Unionsgedankens. Die la-
teinische Theologie des Hochmittelalters in der Auseinandersetzung mit dem Ritus der Ostkirchen (= VGI
47), Berlin 2002, 287-300; den Forschungsstand zusammenfassend B. ROBERG, Art.: Lyon, II. Konzil von
1274, in: TRE 21 (1991) 637-642 und DERs., Art.: Lyon, Konzilien, in: LMA 6 (1993) 46-48; M. ALBERT,
Art.: Lyon, 4. Konzil, in: LThK 6 (1997, ND 2006) 1157.
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gesehen'”. Mit seinem Versuch, die Trennung der communio zwischen den zwei ein-
flussreichsten Patriarchaten, Rom und Konstantinopel, zu iiberwinden, gehort es zu
den Ereignissen, die in der Geschichte beider Kirchen als Misserfolg gelten's. In der
traditionellen katholischen Historiographie seit Robert Bellarmin wird diese Ver-
sammlung trotzdem als 14. Konzil in der Reihe der 6kumenischen Konzilien ge-
zihlt". Die Orthodoxie betrachtet Lugudunense II. nicht nur skeptisch, sondern sie
lehnt es vollig ab, da diese Versammlung ihrer Meinung nach nicht den Charakter ei-
nes okumenischen Konzils besaB?. Der beriihmte griechische Humanist aus dem
siiditalienischen Kalabrien, Barlaam (1298-1348), beschreibt die griechische Hal-
tung dem Konzil gegeniiber treffend, wenn er mit klaren und eindeutigen Worten er-
kldrt: Das byzantinische Volk werde Lyon nie als ein 6kumenisches Konzil anerken-
nen, da nicht alle fiinf Patriarchen anwesend gewesen seien und keine éffentlichen
Diskussionen stattgefunden haben®'. In der Tat sind dies auch die heutigen Vorwiirfe
der Orthodoxie, die gegen den Anspruch des Konzils auf Okumenizitit erhoben wer-
den: mangelnde Freiheit und die Abwesenheit der Patriarchen von Alexandrien,
Antiochien und Jerusalem.

Es ldsst sich nun fragen, worin eigentlich die Ursachen des Misserfolges des
Zweiten Konzils von Lyon lagen? Eine simple und befriedigende Antwort zu finden,
die sowohl die dstliche als auch die westliche Geschichtsschreibung zufriedenstellen
wiirde, ist kaum moglich, denn erst durch die Beriicksichtigung der theologischen

'" Dazu grundlegend mit zahlreichen Belegen in Ordinatio Concilii, ed. FRANCHI 124-131, 141-143: Ro-
BERG, Das Zweite Konzil 59-87. Die lateinischen Zeitgenossen sahen die primire Aufgabe dieses Konzils
darin, die Befreiung des HI. Landes von den muslimischen Eroberern vorzubereiten. Diese Ansicht teilen
zwei unabhiingig voneinander verdffentlichte Quellen, nimlich Martin von Troppau und Andrea Dandolo.
MARTIN DE TroPPAU, Chronicon pontificum et imperatorem, in: MGH SS 22, ed. L. WEILAND, Hannove-
rae 1872, 442; ANDREA DANDOLO, Chronicon venetum, a cura di E. Patorello (= RIS 12/1), Bologna 21942,
320.

' K. BIHLMEYER — H. TUCHLE, Kirchengeschichte II: Das Mittelalter #1968, 274; 288; RoOBERG, Die
Union 13; H. WoLTeR, Der Kampf um die Fiihrung im Abendland (1216-1274), in: HKG (J) 111/2 (1968)
260; R. BAUMER, Art.: Lyon, Konzilien in: LThK 6 (1965) 1251-1252.

1 Vgl. etwa V. Pert, Il numero dei concili ecumenici nella tradizione cattolica moderna, in: Aevium 37
(1963) 430-501; DERs., I concili e le chiese. Ricerca storica sulla tradizione d’ universalita dei synodi ecu-
menici (= Cultura 29), Roma 1965; J. G. GazTaMBIDE, El nimero de los concilios ecuménicos, in: Eccle-
sia militans. Studien zur Konzilien- und Reformationsgeschichte. R. Béiumer zum 70. Geburtstag, hg. v. W.
BRANDMULLER — H. IMMENKOTTER, Paderborn 1988, 1-21; H. J. SieBEN, Robert Bellarmin und die Zahl
der 6kumenischen Konzilien, in: ThPh 61 (1986) 24-59; DEers., Art.: Konzil, 3. Okumenizitit umd Rezep-
tion, in: LThK 6 (1997; ND 2006) 346-347.

% Vgl. etwa die knapp zusammengefasste Darstellung von A. KaLLis, in: Okumenische Kirchengeschich-
te I: Alte Kirche und Ostkirche, hg. v. R. KOoTTJE — B. MOELLER, Mainz 1971, 249f; H.-G. Beck, Byzanz
und der Westen im Zeitalter des Konziliarismus, in: Die Welt zur Zeit des Konstanzer Konzils. Reichenau-
er-Vortriige im Herbst 1964 (= VKAMAG 9), hg. v. TH. MAYER, Stuttgart 1965, 135-148, bes. 135-137;
A. FrancsL, Il problema orientale al concilio di Lione I (1274) e le interferenze del regno di Sicilia, in: Ho
Theologos. Cultura cristiana di Sicilia 2, Palermo 1975, 15-110.

2'PG 101, 1132; M. VILLER, La question de I’ Union des Eglises entre les Grecs et les Latins depuis le con-
cile de Lyon jusqu’a celui de Florence (1274—1438), in: RHE 17 (1921) 206-305, 515-532; 18 (1922) 20—
60, hier 22-23; D. GEANAKOPLOS, Byzantium and the Crusades (1261-1453), in: The Crusades 111, hg. v.
K. M. SETTON, Madison 1974, 27-68, hier: 55-56. Den Forschungsstand zusammenfassend bei S. IMPEL-
Lizzerl, Barlam Calabro, in: DBI 6 (1964) 392-397; D. SteIN, Art.: Barlaam aus Kalabrien, in: LMA 1
(1980) 1469-1470.
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Differenzen und der politischen Situation in Byzanz ldsst sich der Ablauf der byzan-
tinisch-abendlidndischen Kontroverse verstindlich zusammenfassen. Einerseits
konnte die gegenseitige Entfernung und Entfremdung zwischen dem synodal-epis-
kopalen Osten und dem primatial orientierten Abendland weder verborgen noch
liberbriickt werden, weil die Gegensitze in Denkweise, Lebensstil, Liturgie und vor
allem in der Ekklesiologie zu grof} gewesen sind. Andererseits waren die religiosen
Gedanken mit den politisch-wirtschaftlichen Interessen eng verbunden, was sich am
Ende eher als Nachteil fiir die Reunion erwiesen hat. Diesem Einigungsversuch ging
keine greifbare Annidherung der Gedanken zweier geistiger Welten voraus, bei dem
auf der einen Seite die byzantinisch-kulturelle Eigenart und auf der anderen Seite der
westlich geprigte pépstliche Primat stand. Die enge Verbundenheit basierte auf poli-
tisch-militdrischen und weniger religios-geistigen Fragen. Dass dabei der 6kumeni-
sche Charakter der Lyoner Versammlung in Frage gestellt wird, versteht sich von
selbst, und sicherlich wiire es sinnvoller, von einer »Riickfiihrung der Griechen zum
Gehorsam unter den Apostolischen Stuhl« als von ernsthaften Unionsverhandlungen
in der Stadt an der Rhéne zu sprechen.

Die Vorbereitungen fiir ein Unionskonzil lassen sich bis Anfang des 13. Jahrhun-
derts zurlickverfolgen. Erschwert wurden diese Bemiihungen durch die Griindung
des lateinischen Kaisertums und des lateinischen Patriarchats von Konstantinopel.
Erst Johannes I11. Dukas Vatatzes (1221-1254)%? und Papst Gregor IX. (1227-1241)
setzten konstruktive Bemiihungen in dieser Sache fort?®. Der ernsthafte und theolo-
gisch fundierte Versuch, der in Nizia vom 5. bis 27. Januar und in Nymphaion vom
12. April bis 6. Mai 1234 gemacht wurde, scheiterte, jedoch ohne grofere Risse in
ihrer Beziehung hinterlassen zu haben?®. Rom und Konstantinopel gingen getrennte
Wege, und obwohl die beiden Seiten zwar, sowohl den Wunsch als auch den Willen
zur Union duferten, wagte keiner aus kirchenpolitischen und dogmatisch-juristi-
schen Fragen den ersten Schritt. Innozenz I'V. (1243-1254) widmete sich dieser An-
gelegenheit weniger motiviert als sein Vorginger Gregor IX.%. Sein Pontifikat wur-

22 7Zur Person des Kaisers bei P. SCHREINER, Art.: Johannes III. Dukas Vatatzes, in: LMA 5 (1991)
533-534.

33 C. J. HeFELE — H. LECLERCQ, Histoire des conciles d’aprés les documentes originaux, V/2, Paris 1912,
1467-1611; E. BREM, Papst Gregor IX. bis zum Beginn seines Pontifikats (= HAMNG 32), Heidelberg
1911; den Forschungsstand zusammenfassend bei TH. KoLzER, Art.: Gregor IX., Papst, in: LThK 4 (1995,
ND 2006) 1019.

2 H. GoLuBovICH, Disputatio Latinorum et Graecorum seu relatio apocrisiarorum Gregorii IX de gestis
Nicaeae in Bithynia et Nymphaeae in Lydia 1234, in: AFP 12 (1919) 418-470; HEFELE-LECLERCQ V/2,
1565-1572; P. PaLAzzing, Dizionario dei concili, vol, I, Roma 1965, 202-206; M. RoncAGLIA, Les fré-
res mineurs et I'Eglise grecque orthodoxe au XIII¢ sigcle (1231-1274) (= Biblioteca Bio-Bibliografica del-
la Terra Santa 1V/4), Kairo 1954, 69-85; H. J. SieBen, Vom Apostelkonzil zum Ersten Vaticanum. Studien
zur Geschichte der Konzilsidee (= KonGe.U), Paderborn 1996, 262-268.

3 W. pE VRIES, Innocenz IV, (1243-1254) und der christliche Osten, in: OS 12 (1963) 113—131. Zu seiner
Wahl und seinem Pontifikat bei O. JoELsON, Die Papstwahlen des 13. Jahrhunderts bis zur Einfithrung der
Conclaveordnung Gregors X. (= HS 178), Berlin 1928 (ND Vaduz 1965), 19-42; F. X. SeppeLT, Geschich-
te der Pipste I11, 453-487; Hauk IV 842-886; B. ROBERG, Art.: Innozenz IV., in: LMA 5 (1991) 473-474.
Einen klaren Uberblick iiber die Legationen und Verhandlungstitigkeiten des Papstes bietet J. GiLL, By-
zantium and the Papacy 1198-1400, New Brunswick N. J. 1979, 78ff.
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de vor allem durch seine Auseinandersetzung mit Friedrich II. (1210-1250) und die
Missionstitigkeit, die er im Osten vorantrieb, gepragt?.

Auf dem ersten Konzil in Lyon, das vom 28. Juni bis 17. Juli 1245 tagte, wurde
Kaiser Balduin II. von Konstantinopel ein Ehrenplatz eingerdumt. Innozenz IV. be-
klagte das griechische Schisma als einen seiner fiinf groBen Schmerzen, thematisier-
te jedoch die Unionsfrage selbst kaum. Er bemiihte sich, die lateinischen Stiitzpunk-
te auf byzantinischem Boden zu sichern, die er schon von den Riickeroberungsab-
sichten Kaiser Johannes’ III. bedroht sah?’. Das versammelte Konzil kritisierte Frie-
drich IL, der durch die Heirat seiner Tochter Anne-Konstanze mit dem byzantini-
schen Kaiser Johannes III. 1244 engen Kontakt zu den Griechen, die man als
Hiretiker betrachtete, pflegte?®.

Generell stand das von den Kreuzzugsfahrern eroberte Konstantinopel, das nun
unter lateinischer Fiihrung stand, mit einem lateinischen Kaiser und einem lateini-
schen Patriarchen, den Anndherungsversuchen zwischen Ost und West im Wege. Der
in Nizia residierende Kaiser Johannes III. war bemiiht, auf friedlichem Weg wieder
in den Besitz der Hauptstadt am Bosporus zu gelangen. Er konnte auch den Patriar-
chen Manuel II. (1244-1255) fiir seinen Plan gewinnen. Dieser wandte sich mit ei-
nem umfangreichen Schreiben an Innocenz IV.?. Der Tod des Papstes sowie des
Kaisers verhinderte, dass die begonnene Anniherung fortgefiihrt wurde. Der neue
Kaiser Theodosios II. Laskaris (1254-1258) verhielt sich in Nizia sehr zuriickhal-
tend den vorbereiteten Unionsplinen gegeniiber. Er sah in den Vorschligen nur
Nachteile fiir die Griechen und schickte die papstlichen Legaten nach Rom zuriick.
Dies war weniger ein politisch-taktisches Spiel, sondern der theologisch hochgebil-
dete Kaiser hatte, im Gegensatz zu seinem Vorginger, klare Vorstellungen von einer
Union zwischen der Papstkirche und »der orthodoxen Welt«. Fiir ihn konnte nur eine
Ubereinkunft stattfinden, die eine Gleichberechtigung der beiden Parteien garantier-
te und die auf einem 6kumenischen Konzil gefunden werde®’. Gerade eine solche or-
thodoxe Forderung war aus Sicht der Lateiner unannehmbar und, wie sich zeigen
wird, eine entscheidende Barriere, die sowohl Rom als auch Konstantinopel nach-
haltig beeinflusst hat.

Die zufillige und kaum vorhersehbare Befreiung der byzantinischen Hauptstadt
am Bosporus durch die kaiserlichen Truppen, die am 25. Juli 1261 stattgefunden
hat,’! bewirkte eine politisch-kirchliche Wende der Ost-West-Beziehungen. Am 15.

* B. ALTANER, Die Dominikanermission des 13. Jahrhunderts. Forschungen zur Geschichte der kirch-
lichen Unionen und der Mohammedaner- und Heidenmission des Mittelalters (= BSHT 31), Habel-
schwerdt 1924, 120.

*’ Vgl. dazu die Konzilskonstitution De subsidio imperii Constantinopolitani. COD 295-296.

% B. ROBERG, Zur Uberlieferung und Interpretation der Hauptquelle des Lugudunense I von 1245, in: AHC
22 (1990) 31-67, hier: 55-58.

* Vgl. dazu NoRDEN 359f; LAURENT, Notes 162ff; G. OSTROGORSKY, Geschichte des byzantinischen Staa-
tes (= Byzantinisches Handbuch 1/2), Miinchen *1963, 365f.

* PicHLER I 337; NORDEN 378; OSTROGORSKY 365. Zur Person und Wirken des Kaisers bei A. HEISEN-
BERG, Kaiser Johannes Vatatzes der Barmherzige. Eine mittelgriechische Legende, in: ByZ 14 (1905) 160~
233; 1. B. PapaporouLos, Theodore II Lascaris, empereur de Nicée, Paris 1908,

' MAYER, Geschichte der Kreuzziige 183f; LANGE, Imperium 345.
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August 1261 veranstaltete Kaiser Michael seinen feierlichen Einzug in die alte
Reichshauptstadt®. Konstantinopel war nun wieder neben dem staatlichen auch das
kirchliche Zentrum der byzantinischen Welt**. Diese Riickfiihrung des Patriarchats
aus dem nizénischen Exil stiirkte das Bewusstsein des Patriarchen’. Ein lateinischer
Patriarch von Konstantinopel existierte weiter, hatte aber praktisch keine Obddienz
und verfiigte nur iiber den leeren Titel, den die Pipste in den folgenden Jahrhunder-
ten beliebig an verdiente Personen ihrer Wahl verteilt haben®. Der neu gewihlte
Papst Urban IV. (1261-1264)%, der Partei fiir den entthronten lateinischen Kaiser
Balduin II. von Courtenay (1228—1261)°" und den lateinischen Patriarchen Pantale-
on Justinian von Konstantinopel ergriff, rief den Westen im Mai 1262 auf, die latei-
nischen Fiirstentiimer auf dem Balkan zu unterstiitzen und so eine Wiedergewinnung
von Konstantinopel voranzutreiben®®. In Frankreich, Aragon und Polen lieB Urban
den Kreuzzug gegen den »schismatischen Kaiser« in Konstantinopel predigen und
forderte vor allem Ludwig IX. von Frankreich auf, den Lateinern Romaniens Hilfe
zu leisten und zu verhindern, dass durch das weitere Vordringen Michaels VIII. der
Weg ins Heilige Land versperrt werde®. Um sein primires Ziel, die Befreiung des
HI. Landes, zu erreichen, schien es ihm vorteilhaft, nach der Eroberung Konstanti-
nopels, diese Stadt als Knotenpunkt fiir weitere Aktionen zur Riickeroberung Pali-
stinas zu nutzen. Aus lateinischer Sicht war dieses Vorgehen dadurch legitimiert,
dass man gleichzeitig die Einheit der Kirche und die Befreiung des HI. Landes an-
strebte.

Aus heutiger historischer Sicht stellt sich nun die Frage, ob Konstantinopel wirk-
lich als eine wichtige Stiitze fiir die erfolgreiche Befreiung Palistinas dienen konnte.
Kaum! In dem 57-jihrigen Bestehen des lateinischen Kaiserreiches am Bosporus
war von diesem »wichtigen und bedeutenden Ort fiir die Befreiung Paldstinas« we-

32 PrcHLER 1 337-338; NorDEN 399-408; GEANAKOPLOS 122-137; G. Caro, Genua und die Michte am
Mittelmeer 1257-1311, Bd. I, Halle 1895, 123-141.

3 OsTROGORSKY 371; ROBERG, Die Union 17-18; GEANAKOPLOS 110-122.

3% Zur Riickfiihrung bei R. Potz, Patriarch und Synode in Konstantinopel. Das Verfassungsrecht des oku-
menischen Patriarchen (= KuR 10), Wien 1971, 47-57.

35 Das lateinische Patriarchat existierte erst seit der Eroberung Konstantinopels und der Griindung des la-
teinischen Kaiserreichs von Konstantinopel (1204). Neue Quellen zur Geschichte des lateinischen Kaiser-
reichs und der Kirchenunion, 3 Bde., hg. v. A. HEISENBERG, Miinchen 1922 (ND, unter dem Titel: Quellen
und Studien zur spitbyzantinischen Geschichte, London 1973); E. BranpForD, Gouvernment in Exile.
Government and Society under the Laskarides of Nicaea 1204-1261, London 1975.

3 W. SieverT, Das Vorleben des Papstes Urban IV, in: RQ 10 (1896) 451-505; 12 (1898) 127-161; K.
Hampg, Urban IV. und Manfred 1261-1264, Heidelberg 1905; JOELSON 55-66.

3 Den Forschungsstand zusammenfassend bei A. CARLIE, Art.: Baldouin II, Ks. V. Konstantinopel, in:
LMA 1 (1980) 1369-1370; F. TINNEFELD, Art.: Balduin II, in: LThK 1 (1993, ND 2006) 1368.

3% NORDEN 393-395, 399-433; OSTROGORSKY 356-361; LEHMANN 135; HoLSTEIN 152, Die Bemiihungen
von Kaiser Balduin I1., eine westliche Koalition zur erneuten Eroberung Konstantinopels zu bilden, brach-
ten keinen nennenswerten Erfolg. Der gestiirzte Kaiser konnte sowohl in Venedig als auch in Paris keine
bindende Zusage erreichen. R. STERNFELD, Ludwigs des Heiligen Kreuzzug nach Tunis 1270 und die Po-
litik Karl I. von Sizilien (= HS 4), Berlin 1896 (ND Vaduz 1965), 308.

3 RayNaLDUs ad annum 1262, 39-43; E. DADE, Versuche zur Wiederherrichtung der lateinischen Herr-
schaft in Konstantinopel im Rahmen der abendlindischen Politik 1261 bis etwa 1310 (Phil. Diss.), Jena
1937, 10.
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nig zu spiiren und die Organisation eines erfolgreichen Kreuzzuges gegen den mus-
limischen Herrscher im HI. Land fiel vollig aus*. Der zweite Punkt war natiirlich die
Einheit des Glaubens, der im Vordergrund der pépstlichen Pline stand. Es kristalli-
sierte sich immer mehr heraus, dass die Existenz des lateinischen Reiches geradezu
ein Hindernis darstellte. Die politische Blindheit und unrealistische Haltung des
Westens brachte keine nennenswerten Friichte, sondern das weitere Bestehen des
Reiches erwies sich immer mehr als Nachteil: Je linger das lateinische Kaiserreich
bestand, desto mehr entfernte sich der Osten vom Westen. Der Prozess der Anniihe-
rung der griechischen Bevolkerung und des einflussreichen Ménchstums zur West-
kirche fand nicht statt, sondern gerade das Gegenteil trat ein. Es entstand eine Geis-
teshaltung, die am Vorabend der Eroberung Konstantinopels durch die osmanischen
Truppen mit folgendem Sprichwort zusammengefasst wurde: Lieber Turban als
pépstliche Mitra®*'.

Der byzantinische Kaiser Michael VIII. (1258-1282)*?, der die Macht des min-
derjédhrigen, aber rechtméBigen Kaisers aus dem Hause Laskaris, Johannes IV., usur-
pierte und deshalb auf heftige Opposition im eigenen Lager stie3*, suchte, um seine
Macht festigen zu konnen, Verbiindete im Osten und im Westen. Zuniichst rechnete
er mit Gegnern in den eigenen Reihen, vor allem dem Herrscher von Epiros, den er
in der Schlacht bei Pelagonia besiegt hat. Viele Provinzen und Inseln, die einst der
kaiserlichen Regierung in Konstantinopel in Loyalitit verbunden waren, befanden
sich in den Hiinden franzosischer oder italienischer Herren. Die Herrscher von Tra-
pezunt, die aus eigener Machtvollkommenheit am Schwarzen Meer regiert haben,
dachten nicht daran, den Palaiologen als ihr Oberhaupt anzuerkennen. Und schlieB-
lich die griechische Bevilkerung von Kleinasien selbst, der es unter den Kaisern von
Nizda relativ gut ging, erkannte bald, dass sich die Verlegung der Hauptstadt an den
Bosporus fiir sie nachteilig auswirkte. Kaiser Johannes I1I. Vatatzes betrieb in seiner

“J. L. van DieTEN, Das lateinische Kaiserreich von Konstantinopel und die Verhandlungen iiber kirchli-
che Wiedervereinigung, in: The Latin Empire. Some contributions, hg. V. V. D. van AaLst — K. N. CI-
GAaAR, Hernen 1990, 93—125.

4 E, BRYNER, Die orthodoxen Kirchen von 1274 bis 1700, Leipzig 2004, 24.

*2 Grundlegend: Imperatoris Michaelis Palacologi de vita sua opusculum necnon regulae quam ipse mo-
nasterio S. Demetrii praescripsit fragentum, ed. H. GREGOIRE, in: Byzanzion 29-30 (1959-60) 447-476;
C. CHaPMAN, Michael Paléologue, restaurateur de 1'empre byzantin (1261-1281), Paris 1926: D. J. Ge-
ANAKOPLOS, Emperor Michael Palacologus and the West 1258 to 1282, A Study in Byzantine-latin Rela-
tions, Cambridge 1959; P. WirTH, Die Begriindung der Kaisermacht Michaels VIIL. Palaiologos, in: Jahr-
buch der osterreichischen byzantinischen Gesellschaft 10 (1961) 85-91: den modernen Forschungsstand
zusammenfassend bei J. L. vaN DIETEN, Art.: Michael VIII. Palaiologos, byz. Kaiser, in: LMA 6 (1993)
599-600; W. BLum, Art.: Michael VIIL Palaiologos, Kaiser von Byzanz 1259/61-1282, in: BBKL 5
(1993) 1457-1459.

#J. GiL, Von Lyon nach Florenz, in: Handbuch der Ostkirchenkunde, hg. v. E. v. IvANkA — J. Tyciak — P,
WierTz, Diisseldorf 1971, 50-78, hier 50; HEUSEN 449. Der Wortfiihrer der Opposition in Byzanz war der
Patriarch Arsenios (1254-1260, 1261-1266). Der unnachgiebige Patriarch sprach wegen der Blendung des
jungen Kaisers Johannes Laskaris die Exkommunikation Michaels aus, dieser aber lieB sich nicht von sei-
nen Zielen ablenken, sondern setzte den unbeugsamen Patriarchen im Jahre 1266 ab. PG 140, 947-958. M.
ANGOLD, A Byzantine Gouvernment in Exile: Government and Society under the Laskarids of Nicaea
(1204-61), Oxford 1957, 82-93; L. BREHIER, Art.: Arséne, patriarche de Constantinople, in: DHGE 4
(1930) 750-751; J. MEYENDORF, Art.: Arsenios Autoreianos, in: LThK 1 (1993, ND 2006) 1039—149.
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langen Regierungszeit eine kluge Wirtschaftspolitik. Intensive Landwirtschaft,
Weinbau und Viehzucht waren ein Garant fiir die innere Stabilitdt und den Wohlstand
seines Reiches. So konnte das Reich von seinen eigenen Ressourcen leben. Die
Agrariiberschiisse wurden teuer in das Sultanat von Ikonien exportiert. Mit der Ver-
lagerung der kaiserlichen Residenz aus Nizéa an den Bosporus 1261 dnderte sich die
Situation schlagartig. Die eingenommenen Steuern wurden groftenteils nicht fiir die
Festigung der Grenze, die Verteidigung gegen die Osmanen oder sonstige Angele-
genheiten ausgegeben, sondern wurden fiir den Ausbau der europiischen Teile des
Reiches, vor allem in Konstantinopel, verwendet**.

In dieser Situation war es nicht nur ratsam, sondern durchaus auch politisch klug,
mit dem Papst in Verbindung zu treten. Das Papsttum erwies sich als der beste Ga-
rant fiir die Vernichtung der abendlindischen Kreuzzugs- und Eroberungspline, die
von den Konigen in Frankreich und Sizilien geschmiedet wurden. Der realpolitisch
orientierte Kaiser sandte weniger als zwei Jahre nach der Riickeroberung Konstanti-
nopels (1263) eine Gesandtschaft nach Rom, die von Urban IV. sehr freundlich emp-
fangen wurde®. Mit diesem Schritt konnte der Palaiologe Zeit gewinnen, um sich fiir
einen lingeren Krieg vorbereiten zu konnen. Dariiber hinaus war die Gefahr, die ihm
von den abendlindischen Kreuzzugsfahrern drohte, eingedimmt. Er hatte eine si-
chere Westgrenze und konnte sich ruhig den inneren Angelegenheiten seines Reiches
widmen.

Einen weiteren Anndherungsversuch wagte der Palaiologe mit dem bereits am 5.
Februar 1265 gewiihlten Papst Klemens IV. (1265-1268)*, indem er wahrscheinlich
im Friihjahr 1266 eine Delegation nach Rom sandte*’. Anlass dazu waren einerseits
die Eroberungspline des am 4. November 1265 vom Papst mit Sizilien belehnten
Konigs Karl von Anjou und andererseits die Niederlage des kaiserlichen Militérs in
Messenien®®. Klemens IV. hatte bewusst die aggressive Stellung des Anjou als Pres-
sion auf die Griechen ausgenutzt, um bei diesen die Re-Union, d. h. die Unterwer-
fung unter den pipstlichen Primat, zu beschleunigen. Michael VIII., der sogar kon-
krete Schritte plante, riet dem Papst davon ab, den Krieg zwischen den Lateinern und
den Griechen zu unterstiitzen, da beide Volker christlich seien und der Zwist nur den
Ungldubigen (Muslimen) zugute kommen wiirde*. Aus diesem Grund schlug Mi-
chael VIIL. vor, iiber die Union auf einem Universalkonzil zu verhandeln. Als Ver-
sammlungsort wurde die byzantinische Hauptstadt Konstantinopel vorgeschlagen.
Hier sollten alle ungeklirten Fragen verhandelt werden. Man wollte die politischen
Streitfragen und Besitzanspriiche kldren und danach eine differenzierte Diskussion
iiber kontroverse Glaubensfragen fiihren®’. Mit dem Schreiben vom 4. Miirz 1267,

* R. BROWNING, The byzantine Empire, Washington 1992, 221ff.

4> NorRDEN 416417, 420.

4 Zur Person des Papstes bei E. JorpAN, Les Registers de Clement 1V, Paris 1904; J. HEIDEMANN, Papst
Clemens IV. Das Vorleben des Papstes und sein Legationsregister, Miinster 1903; SerpeLT 111 449451,

*T NORDEN 443.

4 NORDEN 428,

4 PAcHYMERES, De Michaele V. c. 8, PG 143, 811; HoLSTEIN 155.

0 NoRDEN 449,
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das dem Text Leos IX. sehr dhnelte, lehnte Klemens IV. den durchaus lobenswerten
kaiserlichen Vorschlag mit der Begriindung ab, dass es sich um schon definierte
Glaubenssitze handle und dass es unmoglich sei, noch einmal dariiber zu diskutie-
ren®. Der Papst sei aber bereit, wenn irgendwelche Unklarheiten vorhanden seien,
gemiB 1 Petr 3, 15 eine notwendige Erkldrung dariiber zu geben. Eine neue Diskus-
sion iiber die schon entschiedenen Fragen kénne es aber nicht geben™. Beziiglich des
Konzils teilte der Papst dem Kaiser mit, dass eine Teilnahme an einem Okumeni-
schen Konzil erst dann sinnvoll sei, wenn der Kaiser, der Klerus und das Volk von
Byzanz den katholischen Glauben annehmen und zum Gehorsam gegeniiber der
Romischen Kirche zuriickgefunden haben wiirden. Die Einheit des Glaubens ist die
Voraussetzung fiir die Teilnahme der Byzantiner auf einem Konzil. Die religiose
Verbindung wiirde auch politische Auswirkungen auf die Ost-West-Beziehung
haben und die Angriffe der abendlindischen Kreuzfahrer auf das byzantinische Ter-
ritorium wiirden aufhoren, wenn die Griechen ihr Schisma ablegten. Diese Botschaft
wurde dem Kaiser unmissverstandlich nach Konstantinopel iibermittelt: Solltest du
etwa fiirchten, die Lateiner méchten inzwischen dein von Truppen entbldfites Reich
iiberfallen, so ist das einfachste Mittel, diese Besorgnis abzulegen, wenn du mit der
Romischen Kirche dich vereinigst™. Diese weniger theologische, eher politische
Entscheidung begleitete auch die politischen Schritte des Papstes, der nicht zogerte,
den vertriebenen Kaiser Balduin II. von Konstantinopel seine Unterstiitzung zuzusi-
chern. Ein Unionskonzil jedoch lehnte er ab. Er war der Meinung, dass ein Konzil
erst einberufen werden konnte, wenn die Griechen Jurisdiktion des Papstes anerken-
nen. Es handelte sich also nicht um eine theologische Diskussion und Auseinander-
setzung, sondern um ein Diktat des Bischofs von Rom, dem sich der byzantinische
Kaiser anschliefien sollte.

Der Vertrag von Viterbo, der am 27. Mai 1267 zwischen Konig Karl von Anjou,
dem Papst und dem gestiirzten Kaiser von Konstantinopel Balduin II. ausgehandelt
wurde, festigte die entworfene Ostpolitik des sizilianischen Herrschers Karl von An-
jou und seine Eroberungsplane™. In diese Verhandlungen wurde auch Konig Ludwig
IX., dessen Delegation am 25. Mirz in Viterbo eingetroffen war, einbezogen®. Lud-
wig IX. zogerte mit seiner Unterstiitzung, da ihm allmihlich klar wurde, dass das La-
teinische Kaiserreich fiir die Befreiung des HI. Landes keinen Vorteil bringt. Das
Reich in Konstantinopel hatte schon zu oft die Krifte verbraucht, die zur erfolgrei-
chen Wiedereroberung Jerusalems bestimmt waren>®.

31 Acta Clementis IV., ed. TAuTu, 67, n. 23.

32 Acta Clementis IV., ed. TAuTu, 68, n. 23.

3 RAYNALDUS ad annum 1267, 67; PicHLER I 341; NORDEN 451

* Der Text des Vertrags gedruckt bei CH. DE FRESNE, Histoire I'empire de Constantinople sous les empe-
reurs francais I, Paris 1826, 455-463

33 STERNFELD 45, 49ff; Caro I 198f; DADE 32ff.

* Die Politik Ludwigs IX. von Frankreich gegeniiber dem entthronten Kaiser Balduin von Konstantinopel
ist sehr schwer zu durchschauen. Seine Ablehnung eines direkten Kreuzzuges gegen die Griechen ist nur
damit zu erkldren, dass er schon einen Kreuzzug nach Tunis geplant hat; von dort iiber Agypten sah er ei-
ne Moglichkeit, Palistina befreien zu kéinnen.
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Mit der Unterzeichnung des Vertrags von Viterbo erteilte Klemens IV. seine Zu-
stimmung zu den Angriffen auf das Territorium des ostromischen Reiches. Die Be-
ziehungen zwischen Rom und der orthodoxen Welt wurden praktisch lahm gelegt
und es war kaum zu erwarten, dass eine theologische Anniherung in dieser verfein-
deten Situation moglich sei, wenn nicht der Papst den eingeschlagenen politischen
Kurs dndert®’. Der byzantinische Kaiser wurde durch diesen Schritt des Papstes je-
doch nicht entmutigt und suchte nach neuen Wegen, den Unionsgedanken und die
damit verbundenen politischen Vorteile wieder aufzunehmen. Gegeniiber der Oppo-
sition im eigenen Lager, die vom einflussreichen Monchtum gefiihrt wurde, duflerte
sich der bedringte Kaiser klar und unmissverstindlich, dass die Union zwischen
Rom und Konstantinopel der einzige »Koder« sei, an welchen der Papst »anbeilen«
werde®. Einzig der Doge von Venedig verbiindete sich mit Michael VIIIL. und setzte
mit ihm Friedensverhandlungen fort>’.

Nach dem Tod Klemens I'V. am 28. November 1268 gab es fiir den Kaiser am Bos-
porus Grund zur Hoffnung. Alles hing davon ab, wer zum neuen Papst gewihlt wer-
de. Da durch die Uneinigkeit der Kardinile die Sedisvakanz erst 1271 beendet wur-
de, versuchte der Palaiologe Kontakte mit dem Westen aufzunehmen, und sah im
zerstrittenen Kardinalskollegium einen giinstigen Partner, an den er sich mit einem
Brief wandte. Anlass dazu war nicht in erster Linie die kirchliche Einheit, sondern
vielmehr die Riistung Ludwigs IX. von Frankreich und dessen Bruders Karl von An-
jou im lateinischen Griechenland fiir den Kreuzzug nach Tunis®, Michael VIII. be-
fiirchtete, dass dieser Kreuzzug gegen Konstantinopel gerichtet werde.

Die Antwort des sich uneinen Kardinalskollegiums vom 15. Mai 1270 half dem
Kaiser nicht weiter. Die Kardinile sprachen sich erwartungsgemif fiir die Einheit
der Kirche aus, wiederholten aber die schon von Klemens IV. und Urban IV. ver-
langten Bedingungen fiir eine mogliche Reunion. Dariiber hinaus fiigten sie hinzu,
dass der Kaiser, der Patriarch, die kirchliche Hierarchie und das Volk durch die Be-
kriftigung einer beiliegenden Eidesformel angenommen werden sollte. Gleichzeitig
beauftragten sie ihren Legaten, Verhandlungen mit dem Kaiser und dem Patriarchen
aufzunehmen®'.

Die Jahre 1270 und 1271 verédnderten die politisch-kirchliche Situation in Westeu-
ropa schlagartig: Ludwig IX. von Frankreich starb am 25. August 1270 in Karthago®*
und am 1. September 1271 wurde der in Piacenza geborene Tedaldo Visconti, der

7 Und wenn Klemens IV. den Krieg gegen den Kaiser mit dem Vertrag von Viterbo gestattet hat, leitete er
doch nicht einen allgemeinen Kreuzzug gegen Michael VIII. ein. Dieser Umstand stellte fiir Konstantino-
pel eine enorme Erleichterung dar. Der Papst unterstiitzte zwar die Politik von Konig Karl von Anjou und
die des entthronten Kaisers Balduin II., brach aber die Bezichungen mit Michael VIIL. nicht ab, sondern
setzte sich dafiir ein, dass eine griechische Delegation sicher durch das Gebiet des Konigreichs Sizilien ge-
leitet wird. DaDE 32.

8 PicHLER [ 343,

¥ DADE 34f.

% Grundlegend die Studie von R. STERNFELD (wie Anm. 38); DADE 37f.; NORDEN 467-469.

61 PicHLER [ 341; NORDEN 466-467.

62 U. VoNES — LIEBENSTEIN, Art.: Ludwig IX. (1226-70) d. Heilige, in: LThK 6 (1997; ND 2006) 1098—
1099.
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sich Gregor X. (1271-1276) nannte, in einer Kompromisswahl zum Papst gewiihlt®?,
Der an der Kurie weniger bekannte Visconti erfuhr von seiner Wahl in Syrien zu Ak-
kon, wo er sich als einfacher Pilger aufgehalten hatte®. Seine Abschiedspredigt be-
gann er mit dem Text des Psalms 137, 5-6: Wenn ich dich je vergesse, Jerusalem,
dann soll mir die rechte Hand verdorren. Die Zunge soll mir am Gaumen kleben, wo
ich an dich nicht mehr denke, wenn ich Jerusalem nicht zu meiner héchsten Freude
erhebe®. Er sah aus unmittelbarer Nahe den langsamen Niedergang der christlichen
Prisenz in Syrien und in Paldstina, der sowohl durch die muslimische militirische
Stirke als auch durch die Zwietracht in den eigenen Reihen gekennzeichnet war%,
Um dies verhindern zu kénnen, war die Ubereinkunft mit dem byzantinischen Kaiser
notwendig, denn nur durch die Koordinierung der Aktionen und das gemeinsame
Auftreten wiire es moglich, die muslimischen Angreifer zu besiegen und das HI.
Land zu befreien. Diese Tatsache war Gregor X. bewusst und daher war das Gebot
der Stunde eine neue pipstliche Politik gegeniiber dem christlichen Osten durchzu-
setzen. Der Visconti-Papst, der sich am 10. Februar 1272 in Viterbo zum ersten Mal
mit seinen Wiihlern traf und am 27. Mirz desselben Jahres gekront wurde, zeigte be-
reits vier Tage nach seiner Inthronisierung mit der Enzyklika Salvator noster (31.
Miirz 1272), durch welche er unerwartet die Einberufung eines Generalkonzils zum
1. Mai 1274 ankiindigte, welchen Weg er gehen wollte®’. Die Ortswahl wurde erst
am 13. April 1273 bekannt gegeben. Keiner, am Wenigsten das zerstrittene Kardi-
nalskollegium, hat erwartet, dass mit einer derart starken Persénlichkeit auf dem
Stuhl Petri gerechnet werden musste,

Der neue Bischof von Rom erwies sich als sehr diplomatischer Papst, der anfangs
zweigleisig fuhr. Unmittelbar nachdem ihm seine Wahl bekannt geworden war, unter-
nahm er erste Schritte in Richtung einer sicheren Verteidigung des HI. Landes, da er
dieses Anliegen als primire Aufgabe seines Pontifikats ansah. Dafiir musste er mit

% Zu seiner Person und seinem Pontifikat in: Vita [...] Gregorii papae X. ab antiquissimo anonymo aucto-
re scripte, in: Rerum Italicarum Scriptores ab anno aerae christianae 500 ad 1500, vol. 3/1, ed. L. A. Mu-
RATORI, Mediolani 1723, 599-605; F. WaLTER, Die Politik der Kurie unter Gregor X. (Berliner Phil. Diss.),
Berlin 1894, 23f; R. STERNFELD, Der Kardinal Johann Gaétan Orsini (Papst Nikolaus I11.) 1244—-1277. Ein
Beitrag zur Geschichte der Rémischen Kurie im 13. Jahrhundert (= HS 52), Berlin 1905 (ND Vaduz 1965)
184-237; JoELsoN 80-101; V. LAURENT, Grégoire X et le projekt d’une ligue antiturque, in; EOr 37(1938)
257-273; DERs., La croisade et la question d’Orient sous le pontificat de Grégoire X, in: Revue Historique
Sud-Est Européen 22 (1945) 105-137; L. GarTo, 1l pontificato di Gregorio X. (1271-1276) (= Istituto Sto-
rico Italiano per il Medio Evo. Studi storici, Fasc. 28-30), Roma 1959; F. X. SeppELT, Geschichte der Piips-
te von den Anféingen bis zur Mitte des zwanzigsten Jahrhunderts, Miinchen 1965, 519-535; WoLTER 257—
263; H. SCHMIDINGER, Zur Vita Gregorii X., in: Patriarch im Abendland. Beitrige zur Geschichte des
Papsttums, Roms und Aquileias im Mittelalter. Ausgewihlte Aufsitze von Heinrich Schmidinger. Festga-
be zu seinem 70. Geburtstag, hg. v. H. Dopsch — H. KOLLER — P. F. KRamML, Salzburg 1986, 189-195: L.
VoONES, Art.: Gregor X., sel., Papst, in: LThK 4 (1995; ND 2006) 1019-1020.

4 B. ROBERG, Die Tartaren auf dem 2. Konzil von Lyon 1274, in: AHC 5 (1973) 241-302, hier: 285.

5 A. Waas, Geschichte der Kreuzziige I, Freiburg 1956, 319.

5 S. RuNCIMAN, A History ot the Crusades I1I: The Kingdom of Acre and the Later Crusades 1189-1311,
Philadelphia 1962; H. E. MaYER, Geschichte der Kreuzziige, Stuttgart 1965; J. PRAWER, Histoire du roy-
aume latin de Jérusalem I1, Paris 1970.

7 Les registres de Grégoire X. (1272-1276). Recueil des bulles de ce pape publiées ou analsées d’aprés les
manuscrits originaux des Archives du Vatican per J. GUIRAUD (= BEFAR.R 12) Paris 1960, n. 160,
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dem byzantinischen Kaiser in Verbindung treten, dem er in einem Schreiben nach
Konstantinopel seine tiefe Sehnsucht nach der Wiedervereinigung der Kirchen bekun-
dete®®. Als Néchstes nahm Gregor mit den in Persien und Mesopotamien herrschenden
Mongolen Verbindung auf und zeigte dadurch, dass er einer der wenigen mittelalter-
lichen Pipste war, der die Kompliziertheit der byzantinischen Verhiltnisse durch-
schaute und erkannte, dass das HI. Land nur auf diese Weise befreit werden kénnte. So
erreichte der Papst, dass aus dem Gegner ein Verbiindeter wurde. Ein gemeinsames
Vorgehen gegen die muslimischen Eroberer im HI. Land war das Ziel und die Einheit
des Glaubens war in dieser Konstellation die innere Schnur, die zwischen Rom und
Konstantinopel eine Verbindung halten sollte. Im Gegensatz zu seinen Vorgéingern und
auch zur Politik von Konig Karl von Anjou hielt der neue Papst nichts von einer krie-
gerischen Losung der Angelegenheit, sondern suchte das offizielle Konstantinopel
mittels zielstrebiger Diplomatie fiir seine Unionspldne zu gewinnen. Die pépstlichen
Pliine hatten durchaus eine politische Note, wenngleich sie religios motiviert waren,
ndmlich die erfolgreiche Befreiung des HI. Landes aus islamischen Handen. Ein der-
artiger Erfolg wiirde auch Byzanz zugute kommen und das Byzantinische Reich in sei-
nem Kampf gegen die Osmanen bestirken®. Unmittelbar nach seiner Inthronisation
beauftragte er eine Delegation von vier Minoriten mit der Reise nach Konstantinopel;
einer von diesen Delegierten war Bonagratia de S. Johanne in Perseceto’ und Hier-
onymus, der spitere Papst Nikolaus IV. (1288-1292)"". Ihre Aufgabe bestand darin,
den Kaiser und den Patriarchen fiir die pépstlichen Unionspline zu gewinnen’.
Gegner der piépstlichen Pline war nicht nur der Palaiologe”, sondern auch der
Kénig von Sizilien, Karl von Anjou, der aus eigenen politischen Interessen nichts
von den pipstlichen Unionsvorstellungen hielt. Karl von Anjous Ziele waren, militi-

% NorDEN 491; F. DOLGER — P. WirTH, Regesten der Kaiserkunden des ostromischen Reiches von 565—
1453, 3. Teil: Regesten von 1204-1282 (= CGU hg. v. d. Akademien in Miinchen und Wien, Reihe A: Re-
gesten, Abteilung 1), Miinchen 1977, 58-59, n. 1986; DapE 43,

 Eine detaillierte Darstellung der Orientpolitik Gregors X. unter Hervorhebung seiner Kreuzzugspline bietet
NORDEN 491-504; LAURENT, La croisade 105ff.; DERrs., Grégoire X et le projekt d'un ligue antiturque 257ff;
ferner auch DErs., Le rapport de Georges le Métochite apocrisiaire de Michel VIII Paléologue auprés du pape
Grégoire X (1275/76), in: Revue Historique du Sud-Est Européen 23 (1946) 233-247, bes. 233f.; A. FLICHE,
Le probléme oriental au second concile oecuménique de Lyon (1274), in: OCP 13 (1947) 475-485, hier: 4751f.
" Zur Person bei ROBERG, Das Zweite Konzil 220, Anm. 7; C. Capizzi, Fra Bonagrazia di S. Giovanni in
Persoceto e il concilio unionistico di Lione (1274). Appunti biobibliogrfaici, in: AHP 13 (1975) 141-206.
7' NorDEN 491; STERNFELD 192, Uber Hieronymus bei RoserG, Union 102, Anm. 2.

2 Vier Umstinde und Gegebenheiten sind es wohl, die in erster Linie genannt werden miissen, wenn unter
diesem Pontifikat wirklich eine Union zustande kam, auch wenn sie von nicht allzu langer Dauer war. Zum
Ersten war Gregor ltaliener und nicht Franzose, d. h. es gab keine landsmdnnischen Sympathien fiir die
Anjous wie bei den zwei vorausgegangenen Pdpsten. Dariiber hinaus erkannte Gregor bald, dass die
Machtpolitik des Anjou das stirkste Hindernis fiir einen Kreuzzug ins Heilige Land bildete, der dem Papst
besonders am Herzen lag. Ferner war Gregor religis genug eingestellt, um in der Verquickung von Union
und politischen Zugestindnissen nicht das Heil zu sehen; und nicht zuletzt hatte der Papst Verstdndnis fiir
die inneren Schwierigkeiten im byzantinischen Reich und vermutete nicht schon bei jeder Verzégerung bi-
sen Willen auf Seiten des Kaisers. BEcK, Geschichte der orthodoxen Kirche 196.

73 Zu seiner Unionspolitik bei J. DRASEKE, Der Kircheneinigungsversuch des Kaisers Michael VIII. Palio-
logen, in: ZWTh 34 (1891; ND 1985) 325-355. Der Kaiser ging auf die pipstlichen Wiinsche ein, da er
darin den sichersten Weg sah, seine Herrschaft und das byzantinische Reich vor lateinischer Begehrlich-
keit zu schiitzen. PicHLER I 343; OsTrOGORSKY 372-384; RoBERG, Das Zweite Konzil 68, 277.
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risch-politische Vorteile fiir sich zu gewinnen, und Gregor X. stand ihm mit seiner
Vision der geeinten Christenheit im Weg’*. Der fiihige Palaiologe, der wohl ein glin-
zender Feldherr und Diplomat war, dariiber sind sich die lateinischen wie auch die
griechischen Chronisten einig, und dessen politisches Ziel vor allem die Wiederher-
stellung der byzantinischen Gromacht auf dem europiischen Kontinent war, was er
durch die Wiederherstellung der kirchlichen Einheit zu erreichen gedachte, stand
ebenfalls nicht auf Seiten des Papstes. Nur die Bedrohung durch die Lateiner, vor al-
lem durch den mit Sizilien belohnten Konig Karl von Anjou habe Michael VIII. da-
zu bewogen, auf das Papsttum zuzugehen und schlieBlich die Akten des Konzils von
Lyon zu akzeptieren. Dem Bericht des griechischen Chronisten Pachymeres nach
verfolgte der Kaiser nur politische Ziele, wobei die Union als Bollwerk gegen die Er-
oberungsplidne von Karl von Anjou und Ludwig IX. dienen sollte. Der Kaiser er-
innerte seine Landsleute daran, dass man ja schon 6fter bei minder groBer Gefahr zu
diesem Mittel gegriffen habe: Es ist klar, dass der Kaiser aus Furcht vor Karl (von
Anjou) den Frieden erstrebte und dieser ihm niemals in den Sinn gekommen wiire,
wenn jener Grund gefehlt hdtte. Gregor dagegen machte ihn, da ihm am Gut des
Friedens lag und an der Einigung der Kirchen™.

II. Die Pentarchielehre und die plenitudo potestatis des Papstes im Westen

Die politisch-sozialen und gesellschaftlich-kulturellen Gegensiitze zwischen dem
Westen und dem Osten sind auch im theologischen Bereich zu finden. Sie kommen
heute noch in den ekklesiologischen Erdrterungen greifbar zum Ausdruck. Der
grundsitzliche Unterschied liegt in der Vorstellung der Kirchenleitung. In der west-
lichen Theologie entwickelte sich die Vormachtstellung des Papstes, die man als die
plenitudo potestatis des Papstes bezeichnet’®. Die Stellung des Bischofs von Rom in

7 Vgl. das kaiserliche Schreiben vom 15. August 1261 an den Papst Alexander IV, Les Registres d’ Urbain
IV. Recueil des bulles de ce pape publiées ou analsées d aprés les manuscrits originaux des Archives du Va-
tican per J. GUIRAUD, Paris 1899-1929, 295. Weitere Hinweise bei RoBERG, Die Union 24—28.

7> PacHYMERES, De Michaele V c. 2, PG 143, 822; HoLLSTEIN 161; ROBERG, Das Zweite Konzil 68, Anm.
32. Dieser in sich sachlichen Beurteilung der kaiserlichen Unionspolitik unter Michael VIIL. folgt auch die
heutige historische Forschung sowohl auf orthodoxer als auch auf katholischer Seite. Der Kaiser am Bos-
porus war zur Suche nach Freunden genétigt, meint Hans Georg Beck, weil der Friede mit Rom im Mittel-
punkt seiner politischen Interessen stand. Dass es zundichst um Politik und nichts anderes ging, lésst sich
keinesfalls leugnen, awch wenn es historische Frivolitit wére, ihm jede innere Anteilnahme, ja am Ende
auch die religiése Uber zeugung abzusprechen, wie es immer wieder geschieht (Beck, Geschichte der or-
thodoxen Kirche 194-195; SutTner, Wandlungen 129-130). Dieser Ansicht schlieft sich auch P. Wirth
an, der die Meinung vertritt, Michael VIII. griff [...] zu einem kiugen diplomatischen Trick in Gestalt des
Angebotes von Unionsverhandlungen an die Kurie. P. WirTH, Grundziige der byzantinischen Geschichte
(= Grundziige 29), Darmstadt >1989, 139.

76 Der Begriff plenitudo potestatis selbst hat eine lange Geschichte und geht wohl auf Leo L zuriick. Die-
ser entlehnte den Begriff dem romischen Kaiserrecht und wollte damit wahrscheinlich die Unteilbarkeit
seiner Gewalt ausdriicken. Ep. 14, PL 54, 671; E. Caspar, Geschichte des Papsttums, Bd. I: Von den An-
fingen bis zur Hohe der Weltherrschaft, Tiibingen 1930, 435; W. MarscHaLL, Karthago und Rom. Die
Stellung der nordafrikanischen Kirche zum Apostolischen Stuhl in Rom (= PuP 1), Stuttgart 1971; M.
WortowyTscH, Papsttum und Konzile von den Anfiingen bis zu Leo L. (440-461). Studien zur Entstehung
der Uberordnung des Papstes iiber Konzile (= PuP 17), Stuttgart 1981,
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der Kirche wird in den nachfolgenden Jahrhunderten die ost-westliche Kontroverse

bestimmen’”.

In der abendldndischen Theologie setzte sich die Bedeutung der pipstlichen Juris-
diktion zunehmend durch’™, wobei diese mit traditionellen biblischen Stellen — Mt
28,20 und 16, 16f, Lk 22, 32 sowie Joh 21, 15f — belegt wurde. Diese Ansicht war
Bestandteil eines Jahrhunderte alten ekklesiologischen Denkens, das den Bischof
von Rom an die Spitze der kirchlichen und gesellschaftlichen Hierarchie stellte.
Seinen Hohepunkt erreichte es mit den Pipsten Innozenz II1. (1198—1216)%° und In-
nozenz IV. (1243-1254)8".

Fiir eine derartige Interpretation des pipstlichen Primats glaubte Innozenz III.
zahlreiche Belege in der Kirchengeschichte zu finden, da der Gedanke, dass sich die
pépstliche Machtfiille (plenitudo potestatis) von Christus her ableite, sich in der
westlichen Kirchenlehre schon seit lingerer Zeit entfaltet hatte®2. Als Stellvertreter
Christi (vicarius Christi)*® sei der Papst caput ecclesiae und dies bedeutet, dass die
Kirche als ein corpus verstanden wurde, der mit der paulinischen Leib-Metapher
verdeutlicht wird: So wie Christus das Haupt des Leibes der Kirche ist, so dass alle
Glieder durch ihn leben und von ihm her ihre Funktion empfangen, so strome alle
Gewalt und alle Vollmacht in der Kirche vom Papst aus®. Der Papst verwirkliche das
Ideal eines Hauptes nicht nur in der Kirche, sondern auch des populus christianus,
wobei er dem Kaiser in einer Position der Stirke gegeniiberstehe. Zwei Hiupter am

7Y, CONGAR, Die Lehre von der Kirche. Vom Abendlindischen Schisma bis zur Gegenwart (= HDG
1II/3c—d), Freiburg 1971, 139-174. Die ekklesiologische Kontroverse auf den mittelalterlichen Konzilien
bei G. Fransen, Die Ekklesiologie der Konzile des Mittelalters, in: Das Konzil und die Konzile. Zur Ge-
schichte des Konzilslebens der Kirche, hg. v. B. BOoTTE — u. a., Stuttgart 1962, 145-164; F. MERZBACHER,
Wandlungen des Kirchenbegriffs im Spiitmittelalter des ausgehenden 13., des 14., und 15. Jahrhunderts,
in: ZSRG.K 39 (1953) 274-361.

78 Zahlreiche Belege bei ConGaR, Die Lehre 159-161.

™ Weitere Hinweise bei A. LaNDGRAF, Dogmengeschichte der Frithscholastik 1/1, Regensburg 1952, 36;
B. TierNEY, Conciliar Theory 45. Zur Auslegung der beriihmten Stelle von Mt 16, 18 im Kontext der
mittelalterlichen Kanonistik bei F. GiLLmaNN, Zur scholastischen Auslegung von Mt 16, 18, in: AKathKR
104 (1924) 41-53, Eine hilfreiche Ubersicht bietet K. FrouLICH, Formen der Auslegung von Matthiius 16,
13-18 im lateinischen Mittelalter (Teildruck), Tiibingen 1963;: W. ULLMANN, Die Machtstellung des
Papsttums im Mittelalter, Graz 1960.

# F. Kempr, Papsttum und Kaisertum bei Innocenz I11. (= MHP 19), Romae 1954; W, Imkamp, Das Kir-
chenbild Innocenz’ I1. (1198-1216) (= PuP 22), Stuttgart 1983. Zu Innozenz’ Haltung und Politik gegen-
iiber der Ostkirche bei W. pE VRIEs, Innocenz I11. und der christliche Osten, in: AHP 3 (1965) 87-126.

81 Biographische Angaben zur Person des Papstes bei SEppELT 111 452-487; E. WESTENHOLZ, Kardinal Rai-
ner von Viterbo (= HAMNG 34), Heidelberg 1912; G. v. PUTTKAMER, Papst Innocenz I'V., Miinster i. W.
1930; Bock, Studien zu den Registern 11-48.

%2 Weitere Hinweise bei J. LECLERCQ, L idée de la royauté du Christ au Moyen Age, Paris 1959, 48

% Zum Begriff vicarius Christi bei M. MACCARONE, Vicarius Christi. Storia del titolo papale, Roma 1952,
111; K. A. Frech, Reform an Haupt und Gliedern. Untersuchungen zur Entwicklung und Verwendung der
Formulierung im Hoch- und Spétmittelalter (= EHS.G 510), Frankfurt/M 1992, 28ff.

¥ Vgl. etwa fiir den Papst Innozenz II1., Reg I 320; O. HAGENEDER — A. HAIDACHER, Die Register Inno-
cenz IIL., Graz — Kdln 1964, 465; oder Reg VI 188, PL 215, 205 und vor allem Innocenz IV. Buisson 82—
86. Zur Zwei-Schwerter-Lehre Innocenz’ I11. bei A. ParAvICINI BAGLIANI, Die pipstliche Vormachtstel-
lung (1198-1274), in: Geschichte des Christentums V, 615-654, bes. 636, 639. Hintergrund solcher Ge-
danken war die beriihmte gelasianische Lehre — benannt nach Papst Gelasius 1. (492-496) D 96 ¢. 10; E,
Kempr, Papsttum und Kaisertum; H. TiLLMANN, Papst Innocenz 111, (= BHF 3), Bonn 1954.
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Leib Christi zuzulassen, wire unméoglich®. Dementsprechend wurde auch die Auto-
ritit der Patriarchen auf die plenitudo potestatis des Papstes zuriickgefiihrt, die in der
dem Petrus verheilenen Binde- und Losegewalt ihren Grund hat. In diese Richtung
gingen auch die Uberlegungen Bonaventuras, der unter Bezugnahme auf Mt 16, 18
und Joh 21, 16f den Papst als den obersten Hirten der ganzen Herde bezeichnet hat.
Seinen Vorrang vor allen anderen in der Kirche begriindete er in seiner vicarius
Christi, durch welche der Papst an die Stelle Christi tritt und damit an der Titigkeit
Christi, des Hauptes, an allen Gnaden Anteil erhilt. Die Kirche stelle in Petrus (also
im Papst) ein einziges sichtbares Oberhaupt, das auf Erden die Stelle des mystischen
Hauptes innehat. Setzt man diesen Gedankengang konsequent fort, so kommt man
wie schon Bonaventura, zu folgendem Befund, dass im Papst die Fiille der Gewalt
ruht und alle anderen nur den ihnen verliehenen Teil der kirchlichen Gewalt inneha-
ben.

Um 1280 formulierte der Franziskanertheologe Petrus Johannes Olivi die person-
liche Unfehlbarkeitslehre des Papstes: Es kann nicht sein, dass Gott die Vollmacht,
alle Zweifelsfragen zu entscheiden, die den Glauben und das gottliche Gesetz betref-
fen, jemandem gegeben hat, der irren kann. Das Wort desjenigen aber, der nicht ir-
ren kann, muss wie eine unfehlbare Regel befolgt werden. Und diese Macht hat Gott
dem rémischen Bischof verliehen®. Die Dekretisten beharrten auf dem géttlichen
Ursprung der pipstlichen Autoritit, da im Papst sich die gesamte Autoritit der Kir-
che verkérpere. Sein Recht hat ihm Christus selbst verliehen®’. Ihren Hohepunkt fan-
den diese Ansichten bei Aegidius Romanus (7 1316) und Augustinus von Ancona,
genannt Triumphus (1270-1328) Anfang des 14. Jhs., die tibertrieben behauptet ha-
ben, dass der Papst die Kirche sei*®. Die Beziehung von Papst und Kirche sah Augu-
stinus Triumphus in seiner Summa de potestate ecclesiastica nur als einseitige Be-
ziehung, indem das Haupt nichts von den Gliedern empfange, sondern diese nur von
thm: Der Papst ist so das Haupt im ganzen mystischen Leib der Kirche, dass der
nichts an Kraft und Autoritdt von den Gliedern empfingt, sondern diese immer nur
beeinflusst, denn er ist schlechthin Haupt®.

% Vgl. etwa die Formulierung des Bernhard von Parma: imperator habet gladium a papa: est enim unum
corpus ecclesiae, ergo unum solum caput habere debet. J. A. WaTT, The Theory of Papal Monarchy in the
Thirteenth Century, London 1965, 47. Ahnliche Ansichten teilte auch Hostensius, der die Formulierung
brachte, dass ein Korper nur ein Haupt haben kann: cum unum corpus simus in Christo, pro monstro esset
quod duo capita habemus. HosTiensis, Summa IV 17, 13, Kéln 1612, 1231.

% Zitiert nach PARAVICINI BAGLIANI 626, Anm. 81,

¥ Hoc enim privilegium Christus Petro in persona ecclesiae concesserit. Sinibaldus Fieschi, Commentaria
ad V. XXXIX. 49, B. TierNEY, Foundations of the Conciliar Theory. The Contribution of the Medieval Ca-
nonists from Gratiam to the Great Schism (= Studien in the History of Christen Thought 81), Leiden — New
York — Koln 1998, 92; PARAVICINI BAGLIANI 631, Anm. 107,

% ...] papa, qui potest dici ecclesia. AEGEDIUS ROMANUS, Suma de ecclesiastica potestate, Roma 1584,
61D; R. ScHoLz, Die Publizistik zur Zeit Philipps des Schinen und Bonifaz VIII. Ein Beitrag zur Ge-
schichte der politischen Anschauungen des Mittelalters (= KRA 6/8), Stuttgart 1903, 60; A. DEmMPF, Sac-
rum imperium. Geschichts- und Staatsphilosophie des Mittelalters und der politischen Renaissance, Miin-
chen 1929, 455.

% AucusTinus TRIUMPHUS 61D; ScHatz 120.



Der péipstliche Primat und die Pentarchie 179

Das Patriarchat als eine alte kirchliche Institution, die sich vorwiegend im Osten
durchsetzen konnte, war zwar in der abendlidndischen Theologie durchaus prisent®,
hatte aber keine prigende Entwicklung. Es konnte keine nennenswerte Konkurrenz
zum System der Papstmonarchie werden. Schon friih wurde die besondere Rolle und
die Stellung des Bischofs von Rom auflerhalb des Kreises der Patriarchen herausge-
hoben®. Neben Rom existierte im Westen auch das Patriarchat von Grado, dessen
Sitz nach Venedig verlegt worden war und im politischen Machtbereich und Einfluss
der Republik des hl. Markus stand®?.

Die Kanonistik und vor allem die einflussreiche Concordantia discordantium ca-
nonum des Magisters Gratian®, die bald allgemein als Decretum Gratiani bekannt
wurde, kannte die altkirchliche Pentarchielehre. Freilich war in dieser Sammlung die
abendlandische Tradition iiberliefert und die besonders hohe Stellung des Bischofs
von Rom innerhalb der kirchlichen Hierarchie hervorgehoben. Grundsitzlich sei der
romische Bischof auch Patriarch, aber seine Stellung in der Kirche sei nicht mit den
anderen vier Patriarchen zu vergleichen, da er Nachfolger Petri sei und als solcher
Bischof von Rom. Der Papst als vicarius Christi ist der oberste und letztlich auch
einzige Gesetzgeber®. Mit anderen Worten hie es seit dem 12. Jh. im Anschluss an
das Decretum Gratiani, man miisse sich in allen Glaubensfragen an Rom wenden:
Dem Papst komme es zu, Glaubensfragen zu entscheiden®. Diese Tradition fand in
den groBen Kompendienwerken des Petrus Lombardus, den Sentenzen, ihren
Niederschlag®. Die monarchische Kirchenstruktur mit dem Papst an der Spitze ist
ein wesentlicher Gegenstand der scholastischen Ekklesiologie, deren Krone das von

% Uber die Patriarchate im Abendland fehlt noch eine detaillierte Studie, die die verschiedenen Aspekte
dieser Entwicklung beriicksichtigt. Eine allgemeine Entwicklungsabhandlung bietet H. FUHRMANN, Stu-
dien zur Geschichte der mittelalterlichen Patriarchate, in: ZSRG.K 39 (1953) 112-176: 40 (1954) 1-84; 41
(1955) 95-183; H. ScCHMIDINGER, Patriarch im Abendland. Beitrige zur Geschichte des Papsttums, Roms
und Aquileias im Mittelalter. Ausgewihlte Aufsitze von Heinrich Schmidinger. Festgabe zu seinem 70.
Geburtstag, hg. v. H. Dopsch — H. KoLLER — P. F. Krammi, Salzburg 1986, 277-350.

“! Einzelheiten bei R. SCHIEFFER, Der Papst als Patriarch von Rom, in: Il primato del vescovo di Roma nel
primo milennio. Ricerche et testimoniaze (= Comitato di Scienze storiche. Atti e documenti 4), hg. v. M.
MaccaronE , Citta del Vaticano 1991, 433-451; E. Morini, Roma e la pentarchia dei patriarchi nella per-
cezione dell’ oriente greco tardo-antico e medioevale, in: Forme storiche di governo nella Chiesa univera-
le. Giornata di studio in occasione dell’ ultima lezione del prof. Giuseppe Alberigo, a cura di P. Probi, Bo-
logna 2003, 27-41.

92 Uber die Patriarchate von Aquileia und Grado bei H. ScHMIDINGER, Patriarch und Landesherr, Graz
1954; E. GERHARD, Das Patriarchat Aquileia, Schnittpunkte der Kulturen, Regensburg 1983. Verschiedene
Artikel in: Storia ex arte del patriarcato di Aquileia. Atti della 22 settimana di studi Aquileiesi 27 aprile — 2
maggio 1991 (= Antichita Altoadriatiche 38), Udine 1992. Den Forschungsstand zusammenfassend bei H.
SCHMIDINGER, Art.: Grado, in: LMA 4 (1989) 1632-1633; DERs., Art.: Aquileia, in: LThK 1 (1993, ND
2006) 898-900.

%3 Entstanden um 1142, Weitere Hinweise bei J. F. von ScHULTE, Die Glosse zum Dekret Gratians von ih-
ren Anfingen bis zu den jiingsten Ausgaben (= DAWW.PH 21), Wien 1872, Den modernen Forschungs-
stand zusammenfassend bei P. LANDAU, Art.: Gratian (von Bologna), in: TRE 14 (1985) 124-130; R. WEI-
SAND, Art.: Gratian, in: LThK 4 (1995; ND 2006) 988.

“Vel. D 15 cc. 1-6, FRIEDBERG | 72-76.

9 Brief 116: SC 111, 70; Schatz 148.

Y6 Entstanden um 1150, S. F. BRown, Art.: Petrus Lombardus, in: LThK 8 (1999; ND 2006) 128—129.
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Innozenz III. 1215 einberufene Laterankonzil darstellt”’. Mit dem Kanon 5 legt das
Konzil diese abendlindische Tradition fest: Indem wir die Privilegien der Patriar-
chalsitze erneuern und diese durch das dkumenische Konzil billigen, bestimmen wir,
dass nach der romischen Kirche, welche Kraft der Verfiigung des Herrn iiber alle an-
deren den Prinzipat ordentlicher Gewalt innehat als Mutter und Lehrerin aller Chri-
stusgldubigen, die Kirche von Konstantinopel den ersten, die von Alexandrien den
zweiten, die von Antiochien den dritten und die von Jerusalem den vierten Rang ein-
nimmi, wobei die Wiirde jeder einzelnen gewahrt wird. Nachdem ihre Bischife vom
romischen Papst das Pallium erhalten haben als Zeichen der Fiille bischiflicher
Vollmacht nach erfolgtem Treueid und Gehorsamsgelébnis, mégen sie selbst auch
ihren Suffraganen das Pallium iibergeben nach Erhalt ihres kanonischen Verspre-
chens und des Gehorsamsgelébnisses gegen die romische Kirche®®.

Diese Siitze sind eine klare Absage an das Pentarchiemodell, da der Papst damit
iiber den Kreis der gleichrangigen Patriarchen hinausgehoben wurde und sie nur ei-
ne Tetrarchie des Ostens bildeten. Demnach gebe es nur noch vier Patriarchate, die
dem Papst unterstehen. Mit dem Kanon 9 (De diversis ritibus in eadem fide) setzte
das Konzil die Unterordnung der griechischen Kirche unter die lateinische Kirche
fest; dieser Kanon bezog sich zumindest auf die byzantinischen Gebiete, in denen die
Machtverhiltnisse dies durchzusetzen erlaubten®, d. h. die Gebiete, die von den La-
teinern verwaltet wurden. Das System der Papstmonarchie mit der praktisch unbe-
grenzten »plenitudo potestatis« war in seiner Entwicklung noch nicht am Ende. Ei-
nigkeit bestand darin, dass das Konzil in Glaubensfragen iiber dem Papst steht. Die
»Héresieklausel« sprach gegen die personliche Unfehlbarkeit des Papstes. Im Falle
einer Hiresie konne der Papst von der Kirche gerichtet werden. So wurde es in die
Kirchenrechtssammlung des Decretum Gratiani aufgenommen. Das allgemeine
Prinzip prima sedes a nemine iudicatur lie} hier die Ausnahme aufler, wenn er der
Abweichung vom Glauben iiberfiihrt wird (nisi devius a fide deprehendatur), zu'™.

Das bunte Spektrum der theologischen Strémungen in der Westkirche ging unauf-
haltsam fort: Bonaventura und die Franziskaner-Schule neigten dazu, den altkirch-
lichen Begriff ecclesia Romana mit dem Begriff curia Romana gleichzusetzen'”'.
Die potestas der Kirche sei nur beim Papst, der sich der pars sollicitudinis gegen-

7 Aligemeine Darstellung bei A. Hauck, Die Rezeption und Umbildung der allgemeinen Synode im
Mittelalter, in: HV 10 (1907) 465-482; H. KrABO, Die deutschen Bischofe auf dem vierten Laterankonzil,
in: QFIAB 19 (1907) 275-300; R. ForREVILLE, Lateran I-IV (= GOK 6), Mainz 1970; A. MELLONI, Die sie-
ben Papstkonzilien des Mittelalters, in: Geschichte der Konzilien 198-231; W. MALECZEK, Art.; Lateran-
konzil IV, in: LMA 5 (1991) 1742-1744; G. GRESSER, Art.: Lateranense I-I1I und Garcia y GARCIA, Art.:
Lateranense IV, in: LThk 6 (1997, ND 2006) 666—668, bzw. 668-670.

% COD 236; Concilium IV Lateranense, const. 5, ed. ANTONIUS GARCIA Y GARCIA (Monumenta Turis Ca-
nonici A 2, 1981), 52

? COD 239; J. GiLL, Ost und West von 1054—1453, in: Rom und die Patriarchate des Ostens, hg. v. W. DE
VRIES, Freiburg 1963, 37-49, hier: 37.

10D 40 ¢. 6, FRIEDBERG 1 146,

"' TierNEY, Conciliar Theory 92; CONGAR, Die Lehre 160. Zur Teilnahme Bonaventuras auf dem Lugu-
dunense II bei D. J. GEanakoPLOSs, Constantinople and West; essays on the Late Byzantine and Italian Re-
naissance and the Byzantine and Roman Churches, Madison/Wisc. 1989, 195-223.
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iiberstellt. Diese Ansicht wurde dadurch erklirt, dass sich die pipstliche Vollgewalt
auf die ganze Kirche erstreckt. Fiir Innozenz II1. ist die plenitudo potestatis des
Papstes eine Universalgewalt, die dieser von Christus erhalten hat!2,

Diesen bis dahin theoretischen Gedanken iiber die Machtfiille des Bischofs von
Rom folgten das aktive Eingreifen des Papstes in das tigliche Geschehen der einzel-
nen National- und Ortskirchen. Innozenz IV. verfiigte immer mehr iiber die Benefi-
zien der einzelnen Kloster und Bistiimer. Papst Klemens IV. (1265-1268) sah dies
als pépstliches Recht an und zwar im Namen der Binde- und Losegewalt, deren Fiil-
le er in Handen habe. Gegeniiber dem christlichen Osten behauptete er ausdriicklich,
dass es dem Bischof von Rom zustehe, kraft der in seinem gottlichen Primat liegen-
den Gewaltfiille, vor den Ubrigen die Glaubenswahrheiten zu verteidigen und aufir-
tende Streitigkeiten durch seine Entscheidung beizulegen'®. Sein Glaubensbekennt-
nis, das dieser 1267 dem Patriarchen nach Konstantinopel zugesandt hat, erhilt so-
mit die westliche Ekklesiologie in der Filioquefrage, die Azyma, das Purgatorium
und den Primat'™,

Diese Entwicklung im Westen beherrschte auch die theologische Biihne im 13.
Jahrhundert. Man kann deutlich sehen, dass sich die Position dem Osten gegeniiber
kaum verinderte. Immer wieder wurde den Griechen zur Kenntnis gegeben, dass die
papstliche Machtfiille iiber die vier Patriarchen des Ostens hinausgeht. Der um 1252
verfasste Tractatus contra Graecos fasst die abendlindische Ekklesiologie zusam-
men und beeinflusste die westliche Theologie nachhaltig. Gerade in dieser polemi-
schen Schrift driickt der unbekannte Verfasser deutlich und unmissverstindlich aus,
dass eine Einigung zwischen Rom und Konstantinopel nur eine Unterwerfung unter
den Jurisdiktionsprimat des Bischofs von Rom bedeuten wiirde'®. Diese Forderun-
gen widersprachen den ostkirchlichen Autonomiegedanken der einzelnen Patriar-
chate und ihrer Kollegialitit, die vor allem auf den sieben allgemeinen Konzilien
zum Ausdruck gekommen waren.

Die so formulierte Position der westlichen Theologie blieb fiir lange Zeit der
Standpunkt der romischen Kurie. Eine andere Auffassung konnte sich in der abend-
lindischen Theologie noch nicht durchsetzen. Der fiinfte magister generalis der Do-
minikaner, Humbert von Romans (11277), verfasste im Jahre 1272/73 ein Gutach-
ten, das unter dem Namen Opus tripartitum bekannt wurde'%. Im zweiten Teil dieser
Schrift behandelt er die Frage des schisma Graecorum und die Méglichkeit einer
neuen Union. Der Verfasser stellt die Entwicklung des Verhiltnisses von griechi-
scher und lateinischer Kirche bis hin zum Schisma eingehend und mit deutlicher

12 Vgl. etwa J. MuLDOON, Extra ecclesiam non est imperium. The Canonists and the Legitimacy of Secu-
lar Pover, in: Studia Gratiana 9 (1966) 551-580.

193 RayNALDUS ad annum 1267, 78; PicHLER I 340,

194 Acta Clementis V., ed. TAUTU, 61-69, n, 23,

195 R. LoENERTZ, Autour du Traité de Fr. Barthélemy de Constantinople Contra les Grecs, in: AFP 6 (1936)
361-371; A. DONDAINE, Contra Graecos. Premiers écrits polémiques des Dominicains d’Orient, in: AFP
21 (1951) 320446, bes. 320-341.

1% Fr. HEINTKE, Humbert von Romans, der fiinfte Ordensmeister der Dominikaner (= HS 222), Berlin
1933; E. T. BReTT, Humbert of Romans. His Life and Views of Thirteenth-Century Society (= STPIMS
67), Toronto 1984; RORERG, Das Zweite Konzil 106-126.
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Selbstkritik an der lateinischen Kirche dar. Den Primat des romischen Bischofs, im
Unterschied zum Patriarchen von Konstantinopel begriindet er biblisch-theologisch.
Der gelehrte Dominikaner erweist sich trotz Selbstkritik als treuer Anhiinger der
pépstlichen Suprematie, wenngleich er versuchte, neue Wege einzuschlagen. Hum-
bert de Romanis hoffte darauf, eine Union zu erlangen durch die innerliche Gewin-
nung der Griechen mittels Frommigkeit'®7,

Sein Ordensbruder, Thomas von Aquin ( 11274), der im pépstlichen Auftrag das
Opusculum contra errores Graecorum verfasst hat'%, hielt zwei Fragen in der Ost-
und Westkontroverse fiir sehr schwierig, das Filiogue und den pipstlichen Primat,
wobei er die Anerkennung des Primats des Bischofs von Rom als Haupthindernis
zwischen den Griechen und der Westkirche betrachtete. Gleichzeitig betonte er, dass
die ersten Okumenischen Konzilien, welche bei den Griechen hohes Ansehen haben,
ihre Autoritit nur von der pipstlichen Bestitigung her erhalten hitten'®. Thomas
folgte mit diesen Ansichten der westlichen Theologie und begriindete in seiner Sum-
ma contra gentes die innere Notwendigkeit des papstlichen Jurisdiktionsprimats: /m
ganzen christlichen Volk muss einer sein, welcher Haupt der ganzen Kirche ist. Zur
Erhaltung der Einheit der Kirche ist es erforderlich, dass einer der ganzen Kirche
vorsteht''°, Der Papst sei vicarius Christi wie einst Petrus, weil er an Christi Stelle
das Haupt in der ganzen Kirche vollstandig vertritt und er die Fiille der hohepriester-

' Deutlich betonte er, dass diese Sorge um die Wiederausséhnung vor allem beim Papst liegt, erstens des-
halb, weil er der Stellvertreter Jesu Christi ist, der deshalb vom Himmel herabgestiegen ist, um >beides zu
einen< (Eph 2, 14). So miisste auch der Papst nach Griechenland hinabsteigen, wenn berechtigte Hoffnung
bestehen sollte, dass dadurch die Wiedervereinigung der Herde erreicht wiirde. Zweitens weil er der Vater
aller ist; deshalb miisste er dem widerspenstigen verlorenen Sohn entgegeneilen, um ihn in das Haus ein-
zufithren und ihm das beste Gewand zu geben, d. h. ihn zu Wiirdenstellen anzunehmen (Lk 15, 22). Drittens
weil er der Hirt inmitten der zerstreuten Schafe ist; daher muss er die anderen zuriicklassen und jenem
Schaf nachgehen, das verloren ging (Lk 15, 4-6). Viertens weil es (in der Schrift) heifit, dass der Bréuti-
gam der Rebecca dariiber traurig war, dass in ihrem Schoss zwei Séhne im Streit lagen (Gen 25, 23). Fiinf-
tens weil der Richter nach nichts anderem trachten darf, als dass die Untergebenen vom Hader lassen, in-
dem er mit Moses spricht: Ihr seid doch Briider und wollt doch einander téten? (vgl. Ex 2, 13). Sechstens
weil der Stewermann das Schiff so lenken muss, dass die Ruderer es eintréichtig in den rettenden Hafen fiih-
ren. Deutsche Ubersetzung bei HOLSTEIN 292,

1% Der Chronist Tolomeo de Lucca OP berichtet, dass Thomas von Aquin auf seinem Weg nach Lyon das
Opusculum contra errores Graecorum mitgetragen habe. HEFeLE VI 132; BRANDMULLER 100. In seiner
Argumentation berief sich Thomas von Aquin vor allem in der Kapitelfolge De primatu Romani pontificis
auf die Sitze der dem Cyrill von Alexandrien zugeschriebenen Schrift Liber Thesaurarum und auf die Fil-
schungen Pseudo-Isidors. F. REuscH, Die Filschungen im Tractat des Thomas von Aquin gegen die Grie-
chen (= ABAW hist. KI. 18/3), Miinchen 1889; F. X. LEITNER, Thomas von Aquino iiber das unfehlbare
Lehramt des Papsttums, Diss. Freiburg 1872.

1% Natiirlich wissen wir heute, dass diese Ansicht den historischen Tatsachen nicht entspricht, Das Recht,
allgemeine Konzilien einzuberufen, iiben die Piipste erst nach der Kirchentrennung, bzw. mit der Einberu-
fung der piipstlichen Generalkonzilien, aus. Die ersten acht ékumenischen Konzilien sind von den ré-
misch-byzantinischen Kaisern und nicht von den Pipsten einberufen worden. Diese Ansicht hatte eine be-
wegende Geschichte innerhalb der katholischen Theologie und wurde erst im 19. Jahrhundert iibernom-
men, wenngleich schon die einzelnen Theologen des Basler Konzils (1431-1449) — unter ihnen Johannes
von Ragusa (1 1443) und Nikolaus von Kues (} 1464) — zu dieser Erkenntnis gelangt waren. SIEBEN, Vom
Apostelkonzil 111-117; DErs., Katholische Konzilsidee im 19. und 20. Jahrhundert (= KonGe.U), Pader-
born 1993, 186-214.

""" THoMAS DE AQUINO, Summa contra gentes IV c. 76.
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lichen Gewalt habe'""; ihm gegeniiber stehen die Bischéfe, die nur fiir einen Teil des
Ganzen Sorge tragen''?. Daraus folgert der gelehrte Dominikaner, dass der Papst die
unmittelbare Jurisdiktion iiber alle Christen habe''3. Eine Legitimation dafiir war die
im Westen entwickelte Vorstellung, der Papst konne jederzeit in die normale kirchli-
che Rechtsordnung eingreifen''®. So gesehen ging alle Vollmacht in der Kirche vom
Papst aus, wie es bereits Augustinus Triumphus Anfang des 14. Jhs. formuliert hat:
die bischofliche Weihegewalt kommt in der Bischofsweihe unmittelbar von Christus
her, die bischofliche Jurisdiktionsgewalt werde aber durch den Papst verliehen!'>.

Fasst man die westliche theologische Position gegeniiber den griechischen Forde-
rungen zusammen, bedeutete eine Wiedervereinigung der Kirchen unmissverstind-
lich die Riickkehr der Griechen zum Gehorsam gegeniiber dem Apostolischen Stuhl:
Reductio Graecorum, die Riickkehr in den Schof} der rémischen Kirche wire die ein-
zige Moglichkeit, durch welche die zerrissene Christenheit erneut vereinigt werden
konne. Hier steht ein vollig anderes Kirchenbild der 6stlichen Pentarchielehre gegen-
tiber, nimlich einer Kirche, die ihre Mitte in Rom hat. Die einzelnen Pipste neigten
dazu, alles, was sie der Ostkirche an Autonomie und Eigenstiindigkeit zuzuerkennen
bereit wiren (z. B. die Rechte der Patriarchen), lediglich als papstliche Konzessionen
und Privilegien zu verstehen und nicht als Anerkennung eines eigenstdndigen Rech-
tes. Die Pentarchie als eine altkirchliche Wirklichkeit und ein vorldufiges Modell fiir
die Einheit der Kirche hat die westliche Theologie verworfen und die Stellung des Bi-
schofs von Rom iiber den Kreis der Patriarchen herausgehoben, so dass das Papsttum
als eine eigene Institution gegeniiber den vier 6stlichen Patriarchen steht.

II1. Die Pentarchiefrage und die Unionsvorstellung
in der byzantinischen Theologie

Im Gegensatz zum christlichen Westen, der neue primatiale ekklesiologisch-scho-
lastische Impulse entwickelt hat, blieb der christliche Osten, vor allem die byzantini-

" THOMAS DE AQUINO, Summa theologiae I1,2q. 39 a. 1;q. 88 a. 12 ad 3.

"2 THOMAS DE AQUINO, Sent. IV di. 20 q. 1 a. 4 ad 3.

'3 THOMAS DE AQUINO, Sent. IV di. 17 g. 3 a. 3.

14 Das Dekretalenrecht hatte die piipstlichen Eingriffe bei den Bischofswahlen selbst entwickelt, denn die
Entscheidung bei strittigen oder nicht kanonischen Wahlen, oder bei der Verwerfung eines nicht qualifi-
zierten Kandidaten usw. wurde seit den Pipsten, Martin IV. (1281-1285) und Bonifatius VIII. (1294—
1303), dem Papst vorbehalten. K. Ganzer, Papsttum und Bistumsbesetzungen in der Zeit von Gregor IX.
bis Bonifaz VIII. Ein Beitrag zur Geschichte der pipstlichen Reservationen (= FKRG 9), Koéln — Graz
1968; DERs., Zur Beschrinkung der Bischofswahl auf das Domkapitel in Theorie und Praxis des 12. und
13. Jahrhunderts, in: ZSRG.K 57 (1971) 22-82; J. GAUDEMET, Von der Bischofswahl zur Bischofsernen-
nung, in: Concilium 16 (1980) 468-472; Ders., Die Bischofswahl. Eine schwierige und wechselvolle Ge-
schichte, in: Concilium 32 (1996) 422-427; A. LANDERSDORFER, Die Bestellung der Bischife in der Ge-
schichte der katholischen Kirche, in: MThZ 41 (1990) 271-290; DErs., Zwischen Wahl und Emennung —
Die mittelalterlichen Bischofsbestellungen in der rémisch-katholischen Kirche, in: Demokratie und Kir-
che. Erfahrungen aus der Geschichte, hg. v. M. LIEBMANN, Graz 1997, 29-46.

!5 Dies war bis zum 2. Vaticanum die giingige rémische Position. Vgl. verschiedene Artikel in: Zur Frage
der Bischofsernennungen in der romisch-katholischen Kirche, hg. v. G. GRESHAKE, Miinchen 1991; G.
HarRTMANN, Der Bischof. Seine Wahl und Ernennung. Geschichte und Aktualitit (= GBTG 5), Graz 1990.
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sche Reichskirche, die ihre kirchliche Autonomie durch die Patriarchate hatte, in ih-
rer synodal-episkopalen Tradition, die weit von den westlichen Forderungen entfernt
war''%, Thre Pentarchielehre war das Ergebnis einer Kirchenstruktur, die sich unter
den speziellen Umstidnden des Byzantinischen Reiches entwickeln konnte. Der ver-
triecbene Patriarch Johannes X. Kamateros von Konstantinopel teilte im Friihjahr
1200 Papst Innozenz III. mit, dass dessen ekklesiologische Position der altkirch-
lichen Tradition der Patriarchate widerspricht: So ergibt sich, dass Rom deswegen
nicht die Mutter der iibrigen Kirchen ist, sondern da es fiinf grofe Kirchen gibt, wel-
che die patriarchale Wiirde innehaben, ist sie die erste unter Schwestern, welche die
gleiche Ehrenstellung besitzen [...] Dass die rémische Kirche die Mutter der anderen
Kirchen sei, haben wir niemals und auch jetzt nicht als Lehre angenommen. Und wie
im Zusammenklang der Musik die Saiten einzeln gezupft werden und miteinander ei-
nen harmonischen Klang ergeben und eine von ihnen hoch, die andere weniger hoch
klingt, die dritte einen Mittelton hervorgibt und jede eine andere Tonbezeichnung
trigt und keine unter ihnen sich der anderen als iiberlegen erachten wird, sondern
Jede erklingt mit der anderen und ergibt eine Harmonie. Auf diese Weise bildet sich
aus all diesen Tonen ein Musikstiick, das sich wohlkomponiert dem Gehér anbietet.
Ebenso bieten auch wir, die Vorsitzenden der grofien Patriarchalsitze, von dem
Schlaginstrument, dem allheiligen Geist in Schwingung versetzt, dass der Heilsbot-
schaft enthaltende Lied den Ohren all derer dar, die uns unterstehen'’. Die orthodo-
xe Welt schlug immer wieder vor, dass die altkirchlichen Communio-Strukturen
wiederhergestellt werden sollten. Die via concilii sei der einzige Weg fiir die Wieder-
herstellung der vollen Kircheneinheit: nur auf einem allgemeinen Konzil — so stellt
es sich vor allem die byzantinische Kirche vor — sollte iiber die strittigen Fragen ver-
handelt und entschieden werden.

Entsprechend der altkirchlichen Tradition stand es ausschlieBlich dem Kaiser am
Bosporus zu, ein solches Konzil einzuberufen, da die ersten sieben allgemeinen
Konzilien der ungeteilten Christenheit durch die Kaiser einberufen worden sind''®.
Diese deutliche und unmissverstindliche Botschaft aus Konstantinopel, die auch in
spiteren Unionsverhandlungen zum Vorschein kommen wird, iiberbrachte im Jahre
1206/07 ein byzantinischer Kleriker Papst Innozenz III. nach Rom: Niemand von uns
wird sich durch Gewalt gewinnen lassen [ ...] Da es nur eine kleine Differenz gibt, die
der Einheit zwischen Lateinern und Griechen im Wege steht, so sei es dein Wille, ein
Okumenisches Konzil zu versammeln, schicke Stellvertreter deiner Majestdt dorthin.
Wir wollen miteinander reden und fiir alle noch strittigen Fragen eine Losung fin-
den"”?,

16 Zur Entwicklung der Patriarchate/Pentarchielehre im Osten bei W, pe VRiEs, Die Entstehung der Patri-

archate des Ostens und ihr Verhiltnis zur piipstlichen Vollgewalt, in: Scholastik 37 (1962) 341-366: DERs.,
Rom und die Patriarchate des Ostens, Freiburg 1963; F. R. GAHBAUER, Die Pentarchietheorie. Ein Modell
der Kirchenleitung von den Anfiingen bis zur Gegenwart (= FTS 42), Frankfurt/M 1993,

"7 Sprreris 325, deutsche Ubersetzung nach GAHBAUER, Die Pentarchictheorie 202-203.

"'® Val. dazu SiEBEN, Vom Apostelkonzil 304-337. Im Bezug auf die strittigen Fragen vor allem Filioque
bei H. J. Sigen, Die Konzilsidee des lateinischen Mittelalters (= KonGe.U), Paderborn 1984, 277-314:
1'% Graecorum ad Innocentium pontificem Romanum epistula, PG 140, 295.
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Der Palaiologe war schon im Jahre 1264 bereit, ein Okumenisches Konzil in sei-
nem Reich — als Konzilsort schlug er natiirlich Konstantinopel vor — abzuhalten, an
dem auch die pipstlichen Legaten teilnehmen sollten, um die dogmatischen Diver-
genzen zwischen beiden Kirchen zu beheben'?’. Im Westen traf ein solcher griechi-
scher Ruf zur Wiederherstellung der vollen Einheit die ganze Zeit iiber weitgehend
auf taube Ohren. Die schroffe und hartnickige Haltung wurde theologisch damit be-
griindet, dass Rom seine Stellung in der Kirche nicht durch Konzilsbeschliisse, son-
dern durch die Einsetzung des Herrn erhalten habe. Dieser Ansicht folgend kénne
dann auch auf einem Konzil nicht iiber den Primat des Bischofs von Rom diskutiert
werden. Aber auch duBere Umstinde, wie die Unsicherheit der politischen Lage in
Byzanz sowie die Entfernung von Rom bis Konstantinopel, waren Griinde fiir die ab-
lehnende Haltung. Die kaiserlichen Vorschlige waren so von Anfang an zum Schei-
tern verurteilt.

Eine Ausnahme unter den hochmittelalterlichen Pipsten war gewiss Alexander
IV. (1254-1261)"*', der 1256 seinen Kaiser Theodoros II. Laskaris (1254—1258) ab-
gesandten Legaten mit der Vollmacht ausstattete, ein 6kumenisches Konzil einzube-
rufen und auf ihm alle zur Verséhnung mit der Ostkirche dienenden MaBnahmen er-
greifen zu diirfen'*. Nur der Tod des Papstes verhinderte, dass diese positive Geste
des Papstes wie auch des Kaisers Friichte auf beiden Seiten tragen kénnte. Sein
Nachfolger verhielt sich ganz anders und unterstiitzte den gefliichteten Kaiser Bal-
duin II. von Konstantinopel (1237-1261), was natiirlich die Beziehungen zur byzan-
tinischen Kirche auf Eis legte. Klemens IV. war der Meinung, dass ein Okumeni-
sches Konzil nicht notig sei; es sei sogar unzulissig, weil es den Anschein hiitte, als
wiire die romische Kirche nicht allein in der Lage, die Glaubenswahrheit zu erken-
nen'?,

Der christliche Osten behielt seinen episkopal-synodalen Kirchenbegriff, wobei
die Vorrangstellung Roms nur in der Ehrenfolge der fiinf Patriarchate bestehen soll-
te. Die Kanones der allgemeinen Konzilien in Nizida (c. 6), I. Konstantinopel (c. 3)
und vor allem in Chalcedon (c. 28) sind klare Zeugnisse dafiir'**. Noch viel stirker
wurde die Pentarchie auf dem 7.0kumenischen Konzil in Nizia instrumentali-

120 NorDEN 432; ROBERG, Die Union 57.

12! Les Registers d’Alexandre [V, 3 Bde., hg. v. C. BOUREL DE LA RONCIERE u.a., Paris 1902—50; F. TENCK-
HOFF, Papst Alexander IV, Paderborn 1907; F. ScHILLMANN, Zur byzantinischen Politik Alexanders IV.,
in: RQ 22(1908) 108-131: V. LAURENT, Le Pape Alexandre IV (1254-1261) et I'empire de Nicée, in: EOr
34 (1935) 26-55; JoELsoN 43-54; S. SiBILA, Alessandro IV, Anagni 1961; G. F. NUskE, Untersuchungen
iiber das Personal der pédpstlichen Kanzlei 1254-1304. 1. Teil, in: ADipl 20 (1974) 39-240; G. SCHWAIGER,
Art.: Alexander IV., in: LMA 1 (1980) 373; L. VonEs, Art.: Alexander IV., in: LThK 1 (1993, ND 2006)
368-370.

122 (Episcopo Urbevetano apostolicae sedis legato. In executione officii legationis [...] expressioribus auc-
toritatis tuae patrociniis fulciaris) congregandi in illis partibus concilium et ad illud tam Graecos quam
Latinos praelatos et alios convocandi et in eo praesidendi vice nostrae et quae reconciliationi ecclesiae
orientalis necnon et religioni, fidei, saluti animarum et disciplinae morum congruant, statuendi (plenam
tibi auctoritate praesentium concedimus facultatem). Dazu ausfiihrlich ScHiLLMANN 129-130,

123 PicHLER | 341.

124 COD 8-9, 32, 99-100; P. A. YANNOPOULOS, Vom zweiten Konzil von Konstantinopel (553) zum zwei-
ten Konzil von Nicaea (786-787), in: Geschichte der Konzilien 135-168, bes. 161f.
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siert'>, Auf dem 8. Okumenischen Konzil setzte sich die Pentarchielehre durch!2®.
Die Konzilsentscheidungen der ersten sieben allgemeinen Konzilien bieten ein kla-
res Bild der Pentarchie, das in die begonnenen Verhandlungen aufgenommen werden
sollte. Durch die Auslegung des Kanons 28 von Chalkedon und die Gedanken an die
Translatio imperii wurde die Vorrangstellung des Bischofs von Rom abgelehnt und
gleichzeitig gefordert, dass Konstantinopel, als der neuen Kaiserstadt, auch das Pri-
mat gebiihre. Dass diese Entscheidungen im Osten breite Resonanz gefunden haben
und auch fiir die spitere Entwicklung mafigebend waren, ist selbstverstiindlich, vor
allem wenn man liest, was der in Nizéda residerende Patriarch Germanos II. (1222—
1240)'*" 1234 an den lateinischen Patriarchen Nicolas de Castro von Konstantinopel
schrieb: Jeder, der die heiligen Schriften kennt, weif3, dass dieselben sieben heiligen
und ékumenischen Konzilien die Zustimmung und Mithilfe der damaligen heiligsten
Bischdofe von Rom bzw. ihrer Legaten hatten, welche auch an der Abfassung der
Kanones beteiligt waren. Die von diesen erlassenen Kanones haben die gesamte
christliche Gemeinschaft in fiinf Patriarchate als Hdiupter eingeteilt und jedem
Patriarchat verschiedene Eparchien zugeteilt'*s,

Der Patriarch Germanos II., der einer der entschiedensten Gegner der kaiserlichen
Unionsbemiihungen im Byzantinischen Reich war, schrieb auf Driingen des Kaisers
einen versohnlichen Brief an Gregor IX., in dem er den 6stlichen Standpunkt iiber
die Einheit der getrennten Kirchen und den pipstlichen Primat deutlich hervor-
hob'?. In einem weiteren Brief, den er an das Kardinalskollegium adressiert hat, sah
der Patriarch die Ursache fiir die Spaltung der Kirche in der tyrannischen Unter-
driickung durch die Rémische Kirche, die sich von einer leiblichen Mutter in eine
hassliche Stiefmutter gewandelt habe'®. Die allgemein verbreitete negative Mei-
nung iiber die Lateiner bei den orthodoxen Griechen kann man aus einer versffent-
lichten Antwort Johannes Bekkos entnehmen, als ihn Kaiser Michael VIII. auffor-
derte, seine Meinung iiber die mogliche Union mit Rom kundzutun. Dieser sollte
dem Bericht Pachymeres nach Folgendes geduBert haben: Es gibt manche, welche
Hdiretiker sind und heifien, andere, die es weder sind noch so genannt sind, dann sol-
che, die den Namen haben, es aber nicht sind, endlich einige, die es sind, obwohl sie
nicht so heifien. In diese letzte Kategorie gehdéren die Lateiner'?'.

Die byzantinische Delegation, die im Auftrag von Kaiser Johannes III. und Patri-
arch Manuel II. (1244-1255)'3? nach Rom gereist war, vertrat das ostliche Verstind-

1% Vgl. etwa die Stellung Niketas in den Dialogi Anselms von Hawelberg, der die stliche Ansicht iiber-
liefert. Dialogi Il c. 8, PL 188, 1219; Scharz 143-144.

126 Vgl. etwa in diesem Sinne Actio 10 des 8. allgemeinen Konzils in Konstantinopel. Manst 16, 183.

1T Weitere Hinweise bei BEck, Kirche und Literatur 667-668; Sp. LaGopartis, Georg, Patriarch von Kon-
stantinopel — Nikaia 1913; E. KonsTanTiNOU, Art.: Germanos IL, in: LMA 2 (1989) 1345.

1 D. K. DEMETRAKOPULOS, 001680E0s 'EMLis, Leipzig 1872, 42; deutsche Ubersetzung nach GAHBAU-
ER, Die Pentarchietheorie 208.

12924, 47; PicHLER 1 324-327.

130 MaNsi 24, 48; PicHLER 1 327f. Weitere Hinweise bei Beck, Kirche und theologische Literatur 667f.

13! PacHYMERES, De Michaele V, c. 11, PG 143, 829; PicHLER [ 344; L. MoHLER, Kardinal Bessarion als Theo-
loge, Humanist und Staatsmann. Funde und Forschungen I (= QFGG 20), Paderborn 1923, 33; HoLsTEIN 162.
132 Weitere Hinweise bei G. FEpaLTO, Hierarchia ecclesiastica orientalis. Series episcoporum ecclesiarum
orientalium I, Padova 1988, 8.
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nis des Petrusamtes in der Kirche (Ehrenprimat). Sie seien bereit fiir die » Anerken-
nung« des pipstlichen Primats durch die Aufnahme des Papstes in den Diptychon
der griechischen Kirche. Diese Zugestindnisse waren rationell berechnet, denn
wann werde sich schon ein Papst entschliefien, nach Konstantinopel zu reisen, um
hier seinen Primat geltend zu machen. Ebenso wenig werde es griechischen Kleri-
kern einfallen, um an den Papst zu appellieren, die schwierige Reise iibers Meer
nach Rom anzutreten'**. Fiir den Patriarchen Nikephoros II. (1260-1261) war die
letzte Instanz in Glaubens- und Lehrfragen nicht die Ubereinstimmung der fiinf
Patriarchate, sondern ein Okumenisches Konzil. Das Konzil als solches sei die
letzte Instanz'3*. An einer anderen Stelle behauptet Nikephoros I1.: Denn so bestimmt
das kirchliche Gesetz von alters her, dass das, was in der Kirche Gottes zweifelhaft
und ambivalent ist, in den okumenischen Synoden im Einvernehmen und durch das
Urteil der in apostolischen Thronen herausragenden Bischéfe geldst und festgelegt
wird'®.

In diesem heterogenen Komplex der Ost-West-Beziehungen ist der Patriarch Jo-
seph 1. Galesiota von Konstantinopel (1266-1275, 1282-1283), der vom Beichtvater
des Kaisers zur hochsten Wiirde aufgestiegen war, als ein Verfechter der Pentarchie-
lehre zu erwihnen'*®. Dieser, wie auch seine Vorginger, schrieb Anfang 1267 auf
Dringen des Kaisers hin an Papst Klemens IV."*’. Im Kontext seines patriarchalen
Kirchenbegriffs sah er den rémischen Bischof als Ersten unter Gleichen und wieder-
holte, dass die Kirchenleitung in fiinf selbststindige Patriarchate eingeteilt ist. Seine
Zustimmung zu einer modglichen Union mit Rom machte er von der Zustimmung der
anderen drei Patriarchen abhingig: Wie kénnte ich dies tun ohne Zustimmung der
heiligsten Kirchen, die iiber die verschiedensten Vilker hin mit uns vereint sind, und
ohne das Einverstdndnis auch der iibrigen heiligsten Patriarchen, der heiligsten Pa-
triarchen von Alexandrien, von Antiochien und von Jerusalem, und diesem dadurch
einen Anlass zum Argernis und zum Schisma zu geben'®. Hintergrund dieser Aussa-
ge ist ohne Zweifel die altkirchliche Tradition, die ihre Stiitze im Kanon 6 des ersten
Nicaenums, im Kanon 3 des ersten Constantinopolitanums und vor allem im Kanon
28 des Konzils von Chalcedon findet. Der Patriarch beniitzte in diesem Kontext den
wichtigen Begriff oikonomia. Zu einem Ausgleich konnte es, wenn iiberhaupt,
nur auf einem Okumenischen Konzil kommen, an dem alle fiinf Patriarchen teilneh-
men miissten'*. Demnach ist ein Okumenisches Konzil nur in Ubereinstimmung der

133 BEck Geschichte der orthodoxen Kirche 198; PicHLER 1 345; RAYNALDUS ad annum 1256, 48-51; Nor-
DEN 368; DRASEKE 336; LEHMANN 134135,

134 Dazu NikoLaou 76.

133 Deutsche Ubersetzung nach NikoLaou 77.

136 [Tber seine Person L. PETTIT, Art.: Joseph le Galésiote, in: DThC VIII/2 (1925) 1541-1542; F. DOLGER,
Art.: Joseph L, in: LThK 5 (1960) 1127-1128; Feparro I 8; G. PopskALSKY, Art.: Joseph 1. (Galesiotes),
in: BBKL 3 (1993) 688-690; DERs., Art.: Joseph I. Patriarch, in: LThK 5 (1996, ND 2006) 1010-1011.
137 Der Brief selbst ist nicht erhalten. Im pépstlichen Antwortschreiben vom 4. Miirz 1264 kann man etwas
iiber seinen Inhalt erfahren. Acta Clementis IV. ed. TAuTu, 70, n. 24; RoBerG, Das Zweite Konzil 73.

138 V. LAURENT, Le serment antilatin du patriarche Joseph I** (juin 1273), in: EOr 26 (1927) 396407, hier:
405; GaHBAUER, Die Pentarchietheorie 381.

139 LAURENT, Le serment antilatin 407.
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fiinf Patriarchen einzuberufen und seine RechtmiBigkeit hiingt von der Ubereinstim-
mung des Kaisers und der fiinf Patriarchen ab'%’. Das Einberufungsrecht stehe dem
Kaiser zu, der die Patriarchen und die anderen Bischofe zur Teilnahme einlddt'*!.

Seine zundchst augleichende Haltung dem alten Rom gegeniiber gab Joseph I. all-
mahlich auf. Unter dem Einfluss der Monchspartei, deren fiihrende Person Job Jasi-
tes war'*, dnderte sich jedoch seine Einstellung grundsitzlich und er wurde ein Geg-
ner der kaiserlichen Unionspline. Dem Bericht des byzantinischen Historikers Pa-
chymeres nach hat der Patriarch sogar einen Eid geschworen, niemals einer Union
mit dem romischen Bischof zuzustimmen'#,

In seinem Schreiben vom Juli des Jahres 1273'* hat sich Joseph I. detailliert iiber
die Frage der Pentarchie und der primatialen Anspriiche Roms geduBert, indem er die
Ranggleichheit der alten fiinf Patriarchensitze gegeniiber den pipstlichen Ansprii-
chen entschieden einforderte'**. Dabei unterstrich er, dass jeder Patriarch in der ihm
unterstellten Didzese das Appellationsrecht nach den Synodalkanones ausiiben soll-
te und nicht der rémische Bischof'“. Fiir seine These berief er sich ausdriicklich auf
den Kanon 28 des Konzils von Chalcedon'*’. Sogar die Kanones 9 und 17 desselben
Konzils, fiigte er hinzu, hitten dem Patriarchen von Konstantinopel die Appella-
tionsgerichtsbarkeit iiber alle Kirchen zugeteilt. Der Patriarch werde so zur obersten
Entscheidungsinstanz in Streitfillen, in die ein Metropolit mit einem Bischof oder
einem Kleriker verwickelt sei'*. Diese Entscheidung hitte auch die Synode von

140 Das 8. Okumenische Konzil (869/870) hat gerade dies bestitigt. Mansi 16, 179. Bei den orthodoxen
Kirchen gilt es nicht als ein allgemeines Konzil, sondern sie halten das im Jahre 879 versammelte Konzil
in Konstantinopel fiir das 8. Okumenische Konzil.

"*I'Vgl. dazu ausfiihrlich SiegeN, Katholische Konzilsidee 186-214,

"2 J. SKRUTEN, Apologia des Ménchspriesters Job gegen die Argumente zugunsten der Lateiner, in: Bulle-
tin de I'Institut Archéologique bulgare 9 (1935) 326-330; L. PerriT, Art.: Job Jasites, in: DThC VIII/2
(1925) 1487-1489; V. LAURENT, Art.: Job Jasites, in: LThK 5(1960) 979; K. Savvipis, Art.: Job Jasites, in:
BBKL 3 (1992) 123-124.

'3 PAcHYMERES, De Michaele V c. 11, PG 143, 835-838. Mit dieser Haltung stand er dem Kaiser im Weg
und dieser lies ihn nach der Vereinbarung der Union am 11. Januar 1275 unter Wahrung seiner Privilegien
absetzen. NORDEN 522. DOLGER, Regesten 62, n. 2004. An seine Stelle trat der unionsfreundliche Charto-
phylax Johannes Bekkos. Dieser friiher zur Gruppe der Unionsgegner gehirende wurde damals vom Kai-
ser verhaftet und mit theologischer Literatur versorgt. Nach ausfiihrlichen Studien der Literatur verfasste
er die Schrift »Uber die friedliche Vereinigung der Kirchen des alten und des neuen Roms«. H. LAMMER,
Scriptorum Graeciae orthodoxae bibliotheca selecta I, Freiburg 1866, 396-406; J. GiLL, John Beccus, Pa-
triarch of Constantinople, in: Byzantina 7, Thessaloniki 1975, 253-266, jetzt Nachdruck in: Ders., Church
Union 253-266; J. DRASEKE, Johannes Bekkos und seine theologischen Zeitgenossen, in: NKZ 18 (1907)
877-894; G. HormanN, Patriarch Johann Bekkos und die lateinische Kultur, in: OCP 11 (1945) 141-164:;
A. Riege, Rom in Gemeinschaft mit Konstantinopel. Patriarch Johannes 1X. Bekkos als Verteidiger der
Kirchenunion von Konstantinopel (1274), Wiesbaden 2005.

' Zur Datierung bei V. LAURENT — J. DARROUZES, Dossier Gree de I'Union de Lyon (1273-1274) (= Ar-
chives de I'Orient Chrétien 16), Paris 1976, 9—15: V. LAURENT, Les regestes des actes du patriarcat de
Constantinople, Fasc. I/4: Les regestes de 1208 & 1309, Paris 1971, 194-197, n. 1400 und 1401.

145 LAURENT — DARROUZES 223.

"¢ GAHBAUER, Die Pentarchietheorie 381-382.

T ManNs1 4, 429,

¥ Mansi 7, 361, 365. COD 91, 95; LAURENT — DARROUZES 227; GAHBAUER, Die Pentarchietheorie 382,
Anm. 1360. S. O. Horn, Die Stellung des Bischofs von Rom auf dem Konzil von Chalcedon, in: MACCA-
RONE 261-274.
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Konstantinopel (879/880) bestitigt, als sie vorschrieb, dass weder ein vom Papst Ge-
bannter im Patriarchat Konstantinopel noch ein vom Patriarchen von Konstantinopel
Exkommunizierter von der romischen Kirche die Lossprechung empfangen diirfe'*.
AuBerdem, erklirte der Patriarch, sei jede endgiiltige Entscheidung von der Zustim-
mung der drei anderen Ostlichen Patriarchate abhiingig: Wenn die Patriarchen von
Alexandrien, Antiochien und Jerusalem oder ihre bevollmiéchtigten Vertreter auf kai-
serliche Initiative hin um des Friedens willen ein gemeinsames Vorgehen vereinba-
ren, werde er dem aus ganzem Herzen zustimmen ',

Einer der einflussreichsten Gegner der Verhandlungen mit dem lateinischen Wes-
ten war auch Georgios Moschambar, der als Professor fiir Exegese an der Patriar-
chenhochschule in Konstantinopel titig war und dort ein breites Publikum erreichen
konnte. Zunichst verhielt er sich sehr bedeckt und duBerte sich in anonymen Schrif-
ten gegen die vereinbarte Union von Lyon''. Nach dem Tod Michaels VIIL. legte er
die Anonymitit ab und nahm aktiv Anteil an der Restauration der Orthodoxie.

Zu den Gegnern der abgesprochenen Union gehorten auch Meletios Homologe-
tes'??, Meletios Galesiotes (der Bekenner) (1209-1286)'%, Gregorios Kyprios (der
spatere Patriarch Gregorios II. [1283-1289])"** sowie Maximos Planudes (1260
1310)'%. Kyprios studierte mit Georgios Pachymeres bei dem GroBlogotheten Geor-
gios Akropolites und war deshalb sehr genau iiber die Unionsplidne informiert, die
dieser bei Vorlesungen vorgetragen hatte. Galesiotes kam um 1275 nach Byzanz und
verteidigte die Orthodoxie gegen die ausgehandelten Vereinbarungen von Lyon. Der
Kaiser handelte sehr entschlossen und verbannte ihn auf die Insel Skyros. Bei einer
Reise nach Rom wurde er von Papst Nikolaus III. begnadigt, aber wegen seiner un-
nachgiebigen Haltung wiederum vom Kaiser eingekerkert. Er lief ihm seine Zunge
abschneiden. Georgios Kyprios, der zunichst zur unionsfreundlichen Partei gehorte,
loste sich von dieser und bekimpfte die vereinbarte Union. Dieser Schritt brachte
ihm Vorteile bei Kaiser Andronikos I1.,'>® der ihn 1283 auf den Patriarchenstuhl setz-
te'>. Ahnlich verhielt es sich bei Maximos Planudes, der nach der Verwerfung der

149 Manst 17, 497.

15'RoBERG, Die Union 113,

13! BEck, Kirche und theologische Literatur 677; V. LAURENT, Un polémiste grec de la fin du XIII® siecle.
La via et les oeuvres de Georges Moschambar, in: EOr 28 (1929) 129-158; DeRrs., Art.: Georgios Mo-
schambar, in: LThK 4(1960) 704-705; A. FeiLLER, Art.: Georgios Moschambar, in: LThK 4 (1995; ND
2006) 483.

152 BEck, Kirche und theologische Literatur 678.

153 L. PETTIT, Art.: Meletios Galesiotes, in: DThC X/1 (1928) 536-538; B. KoTTER, Art.; Meleitos der Be-
kenner (Gelesiotes), in: LThK 7 (1962) 257; A. FEILLER, Art.: Meletios d. Bekenner, in: LThK 7 (1998, ND
2006) 83-84.

'3 H. HUNGER, Die hochsprachliche profane Literatur der Byzantiner Bd. I: Philosophie — Rhethorik —
Epistographie — Geschichtsschreibung — Geographie (= Byzantinisches Handbuch 5/1), Miinchen 1978,
447,

133 R. JANIN, Art.: Maximos Planudes, in: LThK 7 (1962) 211-212; G. RiGoTTI, Art.: Maximos Planudes,
in: LThK 7 (1998, ND 2006) 12.

13 F. TINNEFELD, Art.: Andronikos II. Palaiologos, bys. K., in: LThK 1 (1993, ND 2006) 637.

157 Dieser war zwischen 1283 und 1289 Patriarch von Konstantinopel. W. LAMEERE, La tradition manus-
crite de la correspondance de Grégoire de Chypre, Btuxelles-Rome 1937; K. Baus, Art.: Gregorios I, in:
LThK 4 (1960) 1207-1208; E. Trapp, Art.: Gregorios IL. Kyprios, in: LMA 4 (1989) 1690.
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Union Johannes Bekkos und die noch vorhandene Unionspartei mit scharfer Feder
bekdmpfte. Manuel Holobolos (1240-1296), der zunichst wegen seiner Parteinahme
fiir den entthronten Kaiser Johannes IV. im Jahre 1261 von Michael VIII. verbannt
wurde, zog sich aus politischen und kirchlichen Angelegenheiten zuriick und ging in
das Petra-Kloster zu Konstantinopel. 1267 wurde er zum Rektor der neu eréffneten
Hochschule in Konstantinopel ernannt, musste aber seine Lehrtitigkeit 1273 wegen
seiner unnachgiebigen Haltung gegeniiber der kaiserlichen Unionspolitik aufge-
ben' ¥, In seinem Testament, das im Jahre 1273 verfasst wurde, belegte der abgesetz-
te Patriarch Arsenios Michael VIII. nochmals mit dem Bann'>’. Den politischen Kurs
des Kaisers beschrieb er mit folgenden Worten: Michael wolle die Kirche in eine
Rdéuberhohle und in ein Hurenhaus verwandeln, sie zur Gottlosigkeit und zum géinz-
lichen Unglauben der Lateiner verfiihren. Dazu habe er auf den Patriarchenstuhl
einen Exkommunizierten gesetzt'®.

In der unionsfeindlichen Partei, die die vereinbarte Union als Verrat an der Ortho-
doxie betrachtete, verlief aber auch nicht alles reibungslos. Auch hier kam es zu
sachlichen, aber auch zu personlichen Auseinandersetzungen. Die Ablehnung der
kaiserlichen Unionspldne war weniger ein Diskussionspunkt, es wurde vielmehr
nach erfolgreichen Wegen gesucht, die unionsfreundliche Partei zu besiegen. Geor-
gios Moschambar, der zunéchst die Unionspartei in anonymen Schriften bekidmpfte,
trat nach dem Tod Kaiser Michaels in die Offentlichkeit und publizierte eine stark
polemische Schrift gegen die Unionsbefiirworter. Dabei geriet er als GroBchartophy-
lax an der Hagia Sophia in Konflikt mit dem Patriarchen Gregorios II. Kyprios
(1283-1289), der diesen als Abtriinnigen der lateinischen Kirche bezeichnete'®!. Zu
den Gegnern der vereinbarten Union mit Rom ist auch Georgios Pachymeres (1242—
1310) zu zihlen. Dieser hatte mit seiner Zyyoaduxt totogua, die zwischen 1260 und
1280 in 13 Biichern verfasst wurde, einen enormen Einfluss ausgeiibt'%2.

Die neu entstandene Situation der Anndherungsversuche von Kaiser Michael
VIIIL fand auch befiirwortende Stimmen fiir eine schnelle Verwirklichung der Union
mit den Lateinern. Diese unionsfreundliche Gruppe hatte ihren Bestand bis zur Er-

'5¥ M. TrREU, Manuel Holobolos, in: ByZ 5 (1896) 538-559; Tusculum-Lexikon 346-347; A. HEISENBERG,
Aus der Geschichte und Literatur der Palaiologenzeit (= SBAW.PH 1920/10), Miinchen 1920, 112ff: W.
HORANDER, Art.: Holobolos Manuel, in: LMA 5 (1991) 100.

13 Mit diesem Schritt verlor Michael die Anhiingerschaft vieler Bischéfe und Ménche, denn sie hielten den
abgesetzten Patriarchen fiir einen Miirtyrer. Diese Angelegenheit spaltete die byzantinische Gesellschaft:
es entstand »das Schisma der Arseniten«. Thre kirchlichen Ziele wurden oft mit denen der Laskaris-An-
hiingerschaft verglichen. V. LAURENT, Les grandes crises religieues 4 Byzance: La fin du schisme arsénite:
Académie Roumaine Bull. de la section historique 26 (1945) 225-313; J. MEYENDORF, Art.: Arseniten-
streit, in: LThK 1 (1993, ND 2006) 1040-1041; V. LAURENT, L'excommunication du patriarche Joseph I*f
par son prédécesseur Arséne, in: ByZ 30 (1929/30) 489-496.

190 prenLER 1 343,

"' V. LAURENT, Un pélemiste grec de latin du XIIle siécle, in: EOr 28 (1929) 129-158; Ders., A propos de
Georges Moschambar, in: EOr 35 (1936) 336-347; Th. BoLIDES, Die Schriften des Gregorios Moscham-
bar, in: Izvestija na Blilgarskija Archeologi¢eski Institut 9 (1935) 259-268.

192 K. KrRUMBACHER, Geschichte der byzantinischen Literatur von Justinian bis Ende des ostrémischen
Reiches (527-1453). 2. Aufl. bearb. unter Mitwirkung von A. ERcHARD und H. GELZER, Miinchen 1897
(ND New York 1958), 289; HUNGER 447f.
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oberung Konstantinopels durch die Osmanen am 7. Mai 1453. Die Kommunikation
der beiden Kirchen wurde durch dieses Ereignis wiederum erschwert'®. Einer der
gebildetsten Theologen des Ostens im 13. Jahrhundert war Nikephoros Blemmydes
(1187-1272)'%. Blemmydes, dessen prominenter Schiiler Kaiser Theodoros II. Du-
kas Laskaris (1254—1258) war'®, schwankte zwischen der dstlichen und westlichen
Position und versuchte einen vermittelnden Standpunkt zu vertreten'®. Durch sein
Bemiihen wurde er zu einem geistigen Wegbereiter fiir die Union von Lyon'?’. Zu
diesem Kreis der unionsfreundlichen Byzantiner gehorte auch der GroBlogothet Ge-
orgios Akropolites (1217-1282). Sein Verdienst lag vor allem in seinem diplomati-
schen Handeln im Dienst des Kaisers. Als kaiserlicher Gesandter reiste er nach Lyon
und unterzeichnete dort die Unionsakten. Nach dem Scheitern der vereinbarten
Union wurde er von Kaiser Andronikos II., wie viele seine Mitstreiter, verbannt'.
Sein Sohn Konstantinos Akropolites, der, wie einst sein Vater, das Amt des GroBlo-
gotheten an der Hagia Sophia ausiibte, war ein aktiver Gegner der vereinbarten
Union'®,

Zur Gruppe der unionsfreundlich gesinnten Griechen ist auch der Archidiakon
Konstantinos Meliteniotes (f 1307), der ein Freund und enger Mitarbeiter des abge-
setzten Patriarchen Johannes Bekkos war, zu zihlen. Dieser war ein treuer Anhinger
der Unionspolitik Kaiser Michaels VIII., wurde aber von Andronikos II. in Bithynien
eingekerkert, da er dem kaiserlichen Hof zu michtig und einflussreich erschien. Bis
zu seinem Tod 1307 wurde er in strenger Haft gehalten'”,

Auch der Archidiakon der Hagia Sofia, Georgios Metochites (1250-1328), gehor-
te zu den unionsgeneigten Griechen in Konstantinopel'”'. Unter Kaiser Michael ar-
beitete er zusammen mit dem Patriarchen Johannes Bekkos fiir die beschlossene
Union von Lyon und leitete mehrere griechische Missionen zu den Papsten Gregor
X., Innozenz V. und Johannes XXI. Da er unnachgiebig gegen die Politik von Kaiser
Andronikos war, der die Restaurierung der Orthodoxie 1283 begann, wurde er fiir
den Rest seines Lebens eingekerkert. Er befasste sich mit der Filioque-Frage und in

163 Vegl. hier Anm. 14,

1 Nicephori Blemmydae autobiographia sive curiculum vitae, ed. J. A. Munitz, Turnhout-Leuven 1984
(= CChr SG 13); D. SteN, Art.: Blemmydes Nikephoros, in: LMA 2 (1983) 275.

1%5 Beck, Kirche und theologische Literatur 673f.

186 BEck, Kirche und theologische Literatur 671; V. GRUMEL, Nicéphore Blemmyde et la procession di
Saint Esprit, in: RSPhTh 18 (1929) 636-656.

187 BEck, Kirche und theologische Literatur 671; SiEBEN, Konzilsidee des lat. Mittelalters 301; Tusculum-
Lexikon 126-127; HUNGER 442447,

'%8 H.-G. BECK, Art.: Akropolites, Georgios, in: LThK 1 (1957) 246; DErs., Kirche und theologische Lite-
ratur 674f; Tusculum-Lexikon 25-26; A. FourLas, Art.: Akropolites Georgios, in: LMA 1 (1980) 254—
255; W. LECHNER, Art.: Akropolites, Georgios, in: LThK 1 (1993, Nd 2006) 295.

1% H.-G. BECK, Art.: Akropolites, Konstantinos, in: LThK 1 (1957) 246-247; W. LECHNER, Art.: Akropoli-
tes Konstantinos, in: LThK 1 (1993, ND 2006) 295; HUNGER 442443,

70V, LAURENT, La date de la mort de Jean Bekkos, in: EOr 25 (1926) 316-319; Siesen, Konzilsidee des
lat. Mittelalters 303-304; biographische Angaben bei V. LAURENT, Art.: Konstantinos Meliteniotes, in:
LThK 6 (1961) 497; A. FalLLER, Art.: Konstantinos Meliteniotes, in: LThK 6 (1997, ND 2006) 301.

"1V, LAURENT, Art.: Georgios Metochites, in: LThK 4(1960) 703—704; F. TINNEFELD, Art.: Metochites 1.
M., Georgios, in: LMA 6 (1993) 581.
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einem Traktat dariiber verteidigte er seine romfreundliche Glaubensiiberzeugung. In
der Historia dogmatica, die als sein Hauptwerk gilt, erdrtert er die historisch-dog-
matische Auseinandersetzung nach dem Konzil von Lyon. Sein Sohn, der ein scharf-
sinniger Gegner der unionsfreundlichen Politik Michaels VIII. war, wurde 1316 Mi-
nister unter dem Palaiologen, erwirkte aber nicht die Freilassung seines Vaters. Ge-
orgios Enkel hingegen setzte dessen Werk fort und arbeitete eifrig fiir die Union mit
Rom.

Inwieweit die kaiserlichen Unionspldne unter den griechischen Bischdfen Anhén-
ger und Resonanz gefunden haben, ldsst sich heute nicht genau feststellen, da die
meisten von ihnen der national-kirchlich gesinnten Gruppe angehérten und an der
Autokephalie der einzelnen Kirchen festhielten. Die schriftliche Erkldrung des Epis-
kopates und Klerus vom Februar 1274'72, die unter massivem Druck Michaels VIIL
zustande gekommen ist, nahm die kaiserlichen Pldne hinsichtlich einer méglichen
Union an. Sie kann aber nicht als maBgebliche Stellung des byzantinischen Episko-
pats angesehen werden. Im ersten Teil beklagen die byzantinischen Bischife zu-
nidchst die Entstehung des Schismas und sprechen dann dem romischen Bischof
nicht nur einen Ehrenvorrang zu, sondern auch das Amt und die Wiirde des ersten
und hochsten Pontifex aller Kirchen. Hier nun erkennen die versammelten Bischéfe
dem Apostolischen Stuhl von Alt-Rom alle Vorrechte zu, die er von alters her hatte.
Es besteht kein Zweifel, dass dieses Schriftstiick gezwungenermalBen verfasst wur-
de'”. Die Lateiner verstanden diese Erklirung als eine Annahme des hierarchischen
Vorrangs des Bischofs von Rom und interpretierten sie im Sinne der westlichen Pri-
matsauffassung.

Was aber haben die 6stlichen Theologen unter dem »Vorrang des Bischofs von
Rom« verstanden? Im primatialen und westlichen Sinn, d. h. im Sinne einer plenitu-
do potestatis des Papstes sicher nicht! Die plurale Form des Wortes »Primat«, die so-
gar zweimal gebraucht wurde, und die ebenfalls zweimal hingesetzte Vokabel honor
riickten den Begriff in die Nihe eines Ehrenvorrangs und fassten ihn jedenfalls
auflerordentlich unscharf und ohne Beziehung auf eine kirchenrechtliche Verbind-
lichkeit, wie sie der lateinische Westen damit verband. Die Griechen banden die Aus-
iibung der piépstlichen Vollgewalt an die vorhandene Tradition, an die alte Jurisdik-
tion, die schon unsere Viter stets bis zum Beginn des Schismas anerkannt haben'™.
Dieses Synodalschreiben driickt damit deutlich die byzantinische Zuriickhaltung, ja
Missachtung der lateinischen Anspriiche und ihrer Forderungen aus'” und legte ihre
Auffassung von der Pentarchie dar, wobei dort der romische Bischof an erster Stelle
steht. Dem pipstlichen Anspruch auf den Universalprimat in der Kirche stellen die
byzantinischen Theologen die Gleichrangigkeit der Patriarchate entgegen. Alle fiinf

"2 Acta Gregorii X ed. TAuTU 124127, n. 42; ROBERG, Die Union (Anhang n. I, 5); Ders., Das Zweite

Konzil 244-245.

173 Acta Gregorii X ed. TAuTu 124, n. 42; RoBERG, Das Zweite Konzil 246.

174 RoBERG, Das Zweite Konzil 247.

' RoBERG, Das Zweite Konzil 249. Diese Erklirung trug die Unterschrift der 44 Metropoliten mit ihren
Suffraganen, unter denen Namen wie Ephesus, Nizda, Nikomedien, Chalcedon und Thessaloniki wa-
ren.Weitere Hinweise bei GiLL, Byzantium and the Papacy 284, Anm. 56; ROBERG, Die Union 123-125.
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Patriarchate seien Schwesterkirchen unter dem einen géttlichen Haupt. Der Papst in
Rom sei der Erste unter Gleichen.

Der grofte Befiirworter einer Ost-West-Anniherung war aber in Konstantinopel
der Kaiser selbst, dessen Unionspline stindig zwischen Zugestindnissen und Wei-
gerungen schwankten. Der Kaiser sprach sein Bedauern dariiber aus, dass der neu
gewiihlte Papst auf seiner Riickreise von Akkon in Palistina nach Rom nicht kon-
stantinopolitanischen Boden betreten hat. Weiter versicherte er dem Papst seine Be-
reitschaft zur Union und zum Kampf gegen die Ungliubigen, die das Heilige Land in
ihren Hinden halten'”®. Dies waren die beiden Hauptanliegen, die auch Gregor X.
wihrend seines ganzen Pontifikats primar beschiftigt haben. In den Hauptpunkten
ihrer politischen und kirchlichen Angelegenheiten waren Michael VIIL. und Gregor
X. einig, nur der Weg dahin blieb noch umstritten.

IV. Die Union: Pentarchie oder Pdipstlicher Primat?

Im Jahre 1272 reiste eine pipstliche Delegation, in der vier Franziskaner, Hierony-
mus Massi von Ascoli in Piceno, Raymund Berenger, Bonogratia Tielci von S. Gio-
vanni in Persiceto und Bonaventura Mugello, fiihrend waren, nach Konstantinopel'”’,
Sie erreichte die byzantinische Hauptstadt im Januar 1273 und iiberbrachte das
pépstliche Einladungsschreiben — vom 24. Oktober 1272 —, mit welchem Gregor X.
den Kaiser und den Patriarchen offiziell zur Teilnahme am bevorstehenden Konzil in
Lyon eingeladen hat'”®. In einem begleitenden Schreiben forderte Gregor X. den
griechischen Kaiser auf, entweder personlich teilzunehmen oder sich durch Gesandte
auf dem Konzil vertreten zu lassen'”. Am 27. April 1273 lud Gregor auch den mit
Rom vereinten armenischen Konig Leo III. (1269—-1289) und seinen Katholikos Ja-
kob I. Kidnagan (1267-1286) ein'®°.

Die Wahl der Stadt an der Nord-Siid-Achse des Fluss-Systems Rhone-Sadne
weist auf politische Hintergriinde hin. Dieser Ort war ein Knotenpunkt nordlich der

"7 Vgl. dazu HEFELE VI 126; WALTER 39-40; NORDEN 492,

"7 0. van DER VAT, Die Anfiinge der Franziskanermissionen und ihre Weiterentwicklung im Nahen Orient
in den mohammedanischen Lindern wihrend des 13. Jahrhunderts, Werl i. Westf. 1934, 173-174.

'™ Acta Gregorii X, ed. TAUTU 91-100, n. 32; NORDEN 494; J. MULLER, Die Legation unter Papst Gregor
X. (1271-1276), in: RQ 37 (1929) 76-82; Garro, Il Pontificato 107-162; LEHMANN 139: HoLSTEIN 158;
RoBERG, Die Union 102-103; E. ParLAGEAN, Die griechische Christenheit: Zerfall des Kaiserreichs und
Herrschaft der Lateiner (1204—1274), in: Geschichte des Christentums V 716753, hier: 752.

' Dieses Schreiben wurde in einem freundlichen Ton verfasst und im Fall einer Ubereinkunft sollte sich
dies auf die politische Angelegenheit auswirken. Der Papst gab dem Kaiser zur Kenntnis, dass, wenn Mi-
chael die kirchliche Union annehme, er sich fiir seine Interessen einsetzen werde, um die lateinischen An-
spriiche auf griechischen Boden einzudimmen. Der Papst zeigte sich weniger als Friedensvermittler, der
um jeden Preis einen Kampf vermeiden wollte, sondern er nutzte die Gunst der Stunde, um die Reunion
voranzutreiben.

%0 Mans1 24, 59-60; Acta Gregorii X, ed. TAuTu 105, Anm. 3, n. 35; LEHMANN 140; ROBERG, Das Zwei-
te Konzil 141. Bei dieser Gelegenheit verlangte Gregor X. von den Armeniern die Akten des ersten Kon-
zils von Nicia, die Geriichten nach in armenischer Sprache vorhanden sein sollten. C. ANDRESEN, Ge-
schichte der abendlindischen Konzile des Mittelalters, in: Die 6kumenischen Konzilien der Christenheit,
hg. v. J. MARGULL, Stuttgart 1961, 75-200, hier: 134,



194 Zvjezdan Strika

Alpen und lag als Schnittpunkt zwischen dem Imperium und dem franzosischen Ko-
nigreich. Sie bot eine zentrale Verkehrslage fiir die Konzilsteilnehmer aus allen eu-
ropdischen Lindern'®!. Dariiber hinaus war sie ein traditioneller Sammelpunkt der
abendlindischen Kreuzfahrer'®?,

Am 7. Mai 1274 wurde die Synode ohne Nachrichten iiber die Ankunft einer by-
zantinischen Delegation eroffnet. Gregor X. benannte auf der konstituierende Sit-
zung als zweite Konzilsaufgabe die Materie super unione Graecorum'®. Die Eroff-
nungsansprache trug der Franziskaner-Kardinal Bonaventura'®* vor: Erhebe dich,
Jerusalem, stehe auf und wende deinen Blick nach Osten und sieh deine Kinder ver-
sammelt vom Untergang der Sonne bis zum Ausgang ... (Bar 5, 5), so lauteten seine
ersten Worte'**, Die Teilnehmerzahl wird auf ca. 500 Personen geschiitzt, wovon nur
etwa die Hilfte davon die Bischofliche Weihen hatten'®®.

1. Rahmenbedingungen

Die Reise der 6stlichen Delegation, die von einem massiven Protest des Klerus
und des Volkes von Konstantinopel begleitet war, begann am 11. Mirz 1274 mit zwei
Schiffen. Die Schiffe gerieten beim Kap Malea in der Agiis in ein Unwetter und ei-
nes der Schiffe mit zwei Delegierten, Berrhoiotes und Nikolaus Panaretos, sowie
noch 214 begleitenden Personen erlitt schweren Schiffbruch'®’, Das zweite Schiff
mit drei Delegierten konnte sich aus dem Sturm retten und den Weg nach Lyon fort-

'8 Mit dem Rundschreiben In litteras quas vom 13. Mai 1273 gab der Papst auch den Ort des Konzils be-
kannt. Les Registres de Grégoire X. ed. Guiraup n. 307.

82 Uber die Wahl des Konzilsortes bei B. ROBERG, Auf der Suche nach einem Konzilsort. Gregor X. und
die Vorbereitungen der Generalsynode von 1274, in: Ecclesia militans 97-110; Ders., Das Zweite Konzil
142-154; ferner auch HoLsTEIN 163-166; FEpDOU 66-71; LE BOFF, Perception 12f.

%3 Ordinatio Concilii, ed. FRaNCHI 72. In seinem Schreiben an den Patriarchen von Jerusalem hat Gregor
X. die Griinde fiir die Einberufung eines Generalkonzils angefiihrt. Mans1 24, 3942,

%! Er wurde im Konsistorium vom 29. Mai 1273 in Orivieto zum Kardinalbischof von Albano kreiert. A.
CALLEBAUT, Le datte de cardinalat de S. Bonaventure (28 mai 1273), in: AFH 14 (1921) 401-402; V. Lau-
RENT, Le Bienheureux Innocent V (Pierre de Tarentaise) et son temps (= StT 129), Citta del Vaticano 1947,
137-141.

%3 Diese Stelle wurde fiir diesen Anlass zugeschnitten. Ordinatio Concilii ed. FrRancr1 76ff. Uber seine
Teilnahme auf dem Konzil von Lyon bei D. J. GEANAKOPLOS, Bonaventura, the two mendicant orders, and
the Greeks at the Council of Lyons (1274), in: DErs., Constantinople and West; essays on the Late Byzan-
tine and Italian Renaissance and the Byzantine and Roman Churches, Madison/Wisc. 1989, 195-223. Bo-
naventura starb wihrend des Konzils am 15. Juni 1274 in Lyon. HEFELE VI 143,

1% Die nationale Zusammensetzung der Teilnehmer war folgende: ca. 90 aus Italien, 35 aus Frankreich, 28
aus Deutschland, 26 aus Burgund und der Provence, 26 von den britischen Inseln, 28 von der Pyrenien-
halbinsel, 8 aus Nord- und Osteuropa, 7 aus dem Orient. Dazu sind noch die nichtbischéflichen Teilnehmer
zu zihlen: Abte, Prokuratoren der abwesenden Bischofe, Vertreter der Ritter- und Bettelorden, Archidia-
kone, Vertreter der Domkapitel und schlieflich Vertreter der Fiirsten. G. TANGL, Die Teilnehmer an den all-
gemeinen Konzilien des Mittelalters, Weimar 1932 (ND Darmstadt 1969), 219-232; P. FRowEIN, Der
Episkopat auf dem 2. Konzil von Lyon (1274), in: AHC 6 (1974) 307-331: RoBERG, Das »Orientalische
Problem« 51-52, Anm. 31.

187 HoLsTEIN 198; ROBERG, Die Union 228; DERs., Das Zweite Konzil 222. Zur Identifizierung der beiden
Delegierten bei DOLGER, Regesten 64, n. 2006 sowie ROBERG, Die Union 127, Anm. 71.
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setzen'®®, Der erste Gesandte war der ehemalige Patriarch Germanos 11I. Markout-

zas', der gleichzeitig zum Delegationsleiter ernannt worden war und der Kaiserli-
che GroB-Logothet Georgios Akropolites'®. Zu dieser Delegation gehorten auch der
Metropolit Theophanes von Nizda'”', der offizielle Dolmetscher Georgios Tsimiskes
Berrhoiotes'? und eine pépstliche Delegation, die der Abt von Monte Cassino leite-
te'®*. Die ersten zwei bereits erwihnten Delegierten waren Verwandte des Kaisers'®
und dies zeigt deutlich, dass sie im kaiserlichen Auftrag nach Westen unterwegs wa-
ren und nicht als offizielle Reprisentanten der orthodoxen Kirche fungierten. Die
kaiserliche Gesandtschaft war mit entsprechenden Vollmachten ausgestattet und be-
vollmichtigt, um die Beschworung des Glaubensbekenntnisses vornehmen zu kon-
nen'”. Auf ihrer Reise wurden sie von einer pépstlichen Delegation begleitet, die aus
Konstantinopel zuriickreiste. Konig Karl von Anjou sagte ihnen auf Bitten Gregors
hin freies Geleit durch sein Reich zu'?®, Im Februar richtete Michael VIIL die kaiser-
liche Bulle Quoniam missi sunt an Gregor X., in der die Bedingungen fiir eine Union
aufgefiihrt waren. Der Kaiser verlangte, dass die griechische Kirche das Symbolum
wie vor der Trennung beten konne; ferner moge er der griechischen Kirche alle in der
Praxis beim Gottesdienst und die vom rémischen Brauch abweichenden Riten ge-
statten'?’.

Gregor X. lieB das Konzil am 7. Mai 1274 feierlich, ohne die griechische Delega-
tion abzuwarten, erdffnen. Bereits in seiner Eroffnungsrede thematisierte der Papst
die Unionsfrage'®®. Man begann bereits an der Ankunft einer Delegation aus Kon-
stantinopel zu zweifeln, als Boten nach Lyon ihr baldiges Erscheinen meldeten. Die-
se traf im Juni in der Nihe von Lyon ein'®, Am 24. Juni 1274 wurden die kaiser-
lichen Delegierten in die Stadt geleitet, und in der Residenz des Papstes tauschte man
feierlich den Friedenskuss®™. Die griechische Delegation iiberreichte ihr Beglaubi-

'8 Uber Einzelheiten berichtet PacHyMEREs, De Michaele V c. 21, PG 143, 850-852.

"% Acta Gregorii X ed. TAuTU 132-133, n. 46; DOLGER, Regesten 64, n. 2009; RoserG, Die Union 233—
234 (Anhang n. 4); ROBERG, Das Zweite Konzil 223, Anm. 20. Germanos III. Markoutas iibte vom 28. Mai
1265 bis 14. September 1266 das Amt des Patriarchen in Konstantinopel aus. FEparTto I 8.

"0 ROBERG, Das Zweite Konzil 223, Anm. 21. Uber seine Person vgl. Einleitung seiner Opera, ed. P.
WirrH, Stuttgart 1978, Bd. I, S. III-XXVTI; den Forschungsstand zusammenfassend; GEORGIOS AKROPO-
Lites, Die Chronik, iibersetzt von W. BLum, Stuttgart 1989, 11; W. LECKNER, Art.: Akropolites Georgios,
in: LThK 1 (1993, ND 2006) 295.

' ROBERG, Die Union 228 (Anhang n. 1); Ders., Das Zweite Konzil 223, Anm. 23.

%2 RoBERG, Die Union 127.

193 ROBERG, Das Zweite Konzil 223, Anm. 24.

1% ROBERG, Die Union 228 (Anhang Nr. 1).

195 Weitere Hinweise bei DOLGER, Regesten 61, n. 2008,

19 Les Registres de Grégoire X ed. GUIRAUD n. 317; NorpEN 513ff; RoBERG, Die Union 119; DERs., Das
Zweite Konzil 223.

¥TMans1 24, 72; Acta Gregorii ed. TAUTU, 122, n. 41; HEFELE VI 141; NORDEN 526; ROBERG, Das Zwei-
te Konzil 250,

18 Ordinatio Concilii ed. Franch 72. Alle anderen Quellen berichten von der reductio bzw. reversio
Graecorum. ROBERG, Art.: Lyon 638,

1% Ordinatio Concilii ed. FRANCHI 109,

20 HoLsTEIN 199; ROBERG, Die Union 137; Ders., Das Zweite Konzil 224-225; L. SPATLING, Der Anteil
der Franziskaner an den Generalkonzilien des Spitmittelalters, in: Antonianum 36 (1961) 300-340, bes.
318.
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gungsschreiben und den Brief des Kaisers mit dem vorgelegten Glaubensbekenntnis
Credimus Sanctam Trinitatem®™' sowie das Schreiben des Thronfolgers und Mitkai-
sers Andronikos?*. Sie iiberbrachten Gregor X. auch das Schreiben des griechischen
Episkopates®®. Bei dieser Gelegenheit gaben sie eine erste Erklirung zum Thema
Kircheneinigung, Glaubensbekenntnis und pépstlicher Primat ab®®. Das Schreiben
des Patriarchen Joseph I. wurde dem Papst vermutlich durch die beiden Minoriten-
gesandte iibergeben. Uber den Verbleib und den Inhalt dieses wichtigen Dokumentes
ist nichts Niheres bekannt. Es ist nur zu vermuten, dass der Patriarch die Gelegenheit
genutzt und Griinde fiir seine ablehnende Haltung der moglichen Union gegeniiber
zum Ausdruck gebracht habe?®,

Nachrichten iiber weitere Unterredungen oder mégliche Diskussionen zwischen
der angereisten griechischen Delegation und den Konzilsteilnehmern bzw. dem
Papst sind nicht erhalten. Die Konzilsprotokolle sind ebenfalls nicht mehr vorhan-
den. Die Ordinatio Concilii Generalis Lugudunensis berichtet iiber keine weiteren
Vorginge zwischen den Vertretern des Konzils und den Griechen. Von griechischer
Seite wurde wiederholt versichert, dass sie nach Lyon gekommen sind, um in Gegen-
wart des Papstes der romischen Kirche vollige Obddienz zu leisten und den Glauben,
der die Kirche festhilt, und ihren Primat anzuerkennen. Von offizieller Seite sind
keine weiterfiihrenden Informationen erhalten und es ist mit Deno Geankoplos anzu-
nehmen, dass nur einige private Unterredungen zwischen Bonaventura und Akropo-
lites stattgefunden haben®®.

2. Der Unionsakt

Bereits fiinf Tage nach der Ankunft der byzantinischen Delegation am Konzilsort
wurde die Union vereinbart und feierlich verkiindet. Der Hohepunkt dieser Einigung
fand bei der vierten feierlichen Konzilssitzung am 6. Juli 1274 in der St.-Johannes-
Kathedrale von Lyon statt. Der Grieche Georgios Akropolites als Delegationsleiter
beschwor im Namen des Kaisers die Union®”’. Bei dieser Gelegenheit saBen die grie-

20! Das griechische Original mit der lateinischen Ubersetzung (vom Februar 1274) ist in Acta Gregorii X
ed. TAuTu, 117-123, n. 41 gedruckt. DOLGER, Regesten 6364, n. 2006; ROBERG, Das Zweite Konzil 225,
228, 244, Anm. 118.

2 Quoniam cum placuit. Acta Gregorii X ed. TAUTU 130131, n. 44; L. DELISLE, Recuiles épistolaires de
Bérard de Naples, in: Notices et Extraits des manuscrits de la Bibliotéque Nationale, XXVII, 2, Paris 1878,
158-159, n. 3. Mit dem Schreiben versicherte der Thronfolger Andronikos, dass alles, was zwischen sei-
nem Vater und dem Papst vereinbart wird, auch von ihm gehalten wird. ROBERG, Die Union 140.

% Non solum nunc. Acta Gregorii X ed. TAuTu, 124-127, n. 42; RoBERG, Die Union 137, 235-239 (An-
hang Nr. 1, 5); DErs., Das Zweite Konzil 226, 244,

2 Ordinatio Concilii ed. FRancHI 80-81.

5 Vgl. dazu Ordinatio Concilii ed. FRanchi 81, Anm. 25; ROBERG, Die Union 227.

206 GEANAKOPLOS, Bonaventura 202, 206, 206-208, 211.

7 Vgl. die Vollmachtsurkunde zur Beschwérung des Glaubensbekenntnisses. DOLGER, Regesten 64, n.
2008. B. ROBERG, »Omne schisma abiuro ...«, Zur Eidesleistung der byzantinischen Delegation auf dem
Lugudunense II von 1274, in: Aus Archiven und Bibliotheken. FS fiir R. Kottje zum 65. Geburtstag (=
Freiburger Beitriige zur mittelalterlichen Geschichte. Studien und Texte 3), hg. v. H. Morpek, Frank-
furt/M. 1992, 372-390.
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chischen Delegierten unter den Konzilsvitern. Sie hatten ihre Pliitze hinter den Kar-
dinilen rechts vom Thron des Papstes. Der Kardinal Hubert de Cocconato®”® sang
das Evangelium, und die Predigt iiber das Psalmwort Strahlend von Licht, o Gewal-
tiger, kamst du herab von den ewigen Bergen (Ps 75, 5) hielt der Kardinalbischof von
Ostia, Petrus von Tarentaise®”. Gregor X. begann seine feierliche Rede mit dem
Wort aus dem Lukasevangelium 22, 15: Ich habe mich sehr danach gesehnt, vor mei-
nem Leiden dieses Paschamahl mit euch zu essen. Der Papst wiederholte nach der
Predigt die Hauptaufgaben des versammelten Konzils und hob seine Freude iiber die
»freiwillige Riickkehr« der Griechen zum Gehorsam gegeniiber der rémischen Kir-
che und der Anerkennung des pipstlichen Primats ausdriicklich hervor'°.

Dieser pipstlichen Geste folgte ein sehr gut vorbereiteter juristischer Akt, in dem
die lateinische Ubersetzung des Glaubensbekenntnisses Michaels VIII., das Schrei-
ben des Thronfolgers und das Schreiben der griechischen Bischofe vorgelesen wur-
den®'". Der kaiserliche Gesandte, Georgios Akropolites, erklirte bei dieser Gelegen-
heit, dass er vom Kaiser die miindliche Vollmacht erhalten habe, das im Brief darge-
legte Glaubensbekenntnis und den rémischen Primat 6ffentlich zu beschworen®'2,

Aus Freude stimmte der Papst das Te Deum laudamus an. Die byzantinischen Ge-
sandten verlieBen den Chor der Kirche und nahmen im Kirchenschiff zwischen den
anderen Konzilsmitgliedern ihren Platz ein. Diese Geste sollte zeigen, dass von nun

208 Zur Person bei A. A. SETIA, Art.: Cocconato, Uberto, in: DBI 26 (1982) 538-541,

2 Der spiitere Papst Innozenz V. (1276). Dieser Papst starb sechs Monate nach seiner Wahl und ist in die
Kirchengeschichte als erster Papst aus dem Dominikanerorden eingegangen. L. VONES, Art.: Innozenz V,
in: LThK 5 (1996; ND 2006) 519.

1% Ordinatio Concilii ed. FRaNCHI 86; ROBERG, Die Union 147; DERs., Das Zweite Konzil 258-259.

!l ROBERG, Die Union 147,

*12 Er legte den Eid auf die Bibel mit folgender Erklirung ab: Ich, Georgios Akropolites, Grofi-Logothet
und Gesandier unseres Herrn, des Kaisers der Griechen Michael Dukas Angelos Komnenos Palaiologos,
habe von diesem die nétige und hinreichende Vollmacht, das Folgende zu unterzeichnen und zu verkiinden.
Ich schwére allem Schisma vollkommen ab und anerkenne im Namen meines oben genannten Herrschers,
dass die unterschriebene Glaubenswahrheit, so wie sie vollstindig verlesen und treulich dargelegt worden
ist, der wahre, heilige, katholische und rechigldubige Glaube ist. Diesen Glauben nehme ich im Herzen an,
diesen Glauben bekenne ich mit dem Mund, diesen Glauben — das verspreche ich — werde ich ganz so, wie
ihn die Heilige Romische Kirche in der Gesinnung der Wahrheit festhilt und in Treue lehrt und verkiindet,
unverletzt bewahren, von diesem Glauben werde ich mich niemals je abwenden oder auf irgendeine Weise
abgehen, mit ihm werde ich niemals in Widerspruch geraten. Den Primat der Heiligen Romischen Kirche,
wie er im vorausgehenden Text enthalten ist, bekenne ich im eigenen sowie in des Kaisers Namen — in sei-
nem und in meinem Namen komme ich freien Willens zu dem Gehorsam gegeniiber dieser Kirche —, diesen
Primat anerkenne ich, ich nehme ihn an und unterwerfe mich ihm freiwillig. Ich bekenne und besttige,
dass ich alle vorher angefiihrten Artikel iiber die Einheit des Glaubens und den Primat der Rémischen Kir-
che bewahren sowie deren Anerkennung, Annahme, Ubernahme, den Gehorsam und das Beharren in ihren
beibehalten werde. Dies alles bekenne und bekréftige ich durch einen leiblichen Eid auf meine eigene und
des Kaisers Seele, so wahr mir und ihm Gott helfe, und dieses Heilige Evangelium. Der Originaltext in Ac-
ta Gregorii X, ed. TAuTu 134, n. 48; Mansi 24, 73-74; die deutsche Ubersetzung nach Wilhelm Blum, der
den Text in der Einleitung zur Ubersetzung der Chronik des Gregorios Akropolites auf Seite 12 verdffent-
licht hat (hier Anm. 194). Vgl. dazu noch D. LoHRMANN, Berhard von Neapel, ein piipstlicher Notar und
Vertrauter Karls von Anjou, in: Adel und Kirche. Gerd Tellenbach zum 65. Geburtstag, dargebracht von
Freunden und Schiilern, hg. v. J. FLECKENSTEIN — K. ScHMID, Freiburg/Br. 1968, 477-498; G. Fr. NUSKE,
Untersuchungen iiber das Personal der pipstlichen Kanzlei 1254 bis 1304, 1. Teil, in: ADipl 20 (1974) 39~
240, hier: 98-100.
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an die byzantinischen Delegierten als ordentliche Konzilsmitglieder gelten und dass
sie Katholiken des griechischen Ritus sind?'?.

So weit zu Handlungsabliufen. Wenden wir uns jetzt dem Inhalt der Vereinbarung
zu. Der Text der Unionsakten ist in zwei Teile gegliedert: Der erste Teil iiber die drei
gottlichen Personen enthilt das von Papst Leo IX. an Petros III. von Antiochien ge-
sendete Glaubensbekenntnis aus den Statuta ecclesiae antiqua des 6. Jahrhunderts,
ausgenommen den Satz iiber den Ausgang des HI. Geistes®'*. Der zweite Teil des
Unionsdekrets entspricht wortlich dem Entwurf, den Papst Klemens I'V. am 4. Mirz
1267 Kaiser Michael VIII. nach Konstantinopel senden lieR?".

Der Schlussteil des Symbols betrifft die Frage des piipstlichen Primats in der Ge-
samtkirche, wie dieser in der westlichen Theologie des 13. Jhs. entwickelt wurde.
Freilich bezieht sich dies auch auf die Beziehung des rémischen Bischofs zum Patri-
archen von Konstantinopel. Von einer Pentarchie ist im Zusammenhang mit der An-
erkennung des pipstlichen Primats gegeniiber den vier ostlichen Patriarchen nicht
die Rede, es wird nur vom Bischof von Rom gesprochen. Die entscheidende Stelle
lautet wortlich: Auch besitzt die heilige rémische Kirche den héchsten und vollen
Vorrang und die Herrschaft iiber die gesamte katholische Kirche. Sie ist sich in
Wahrheit und Demut bewusst, dass sie diesen Vorrang vom Herrn selbst im heiligen
Petrus, dem Fiirsten und Haupt der Apostel, dessen Nachfolger der romische Bischof
ist, mit der Fiille der Gewalt empfangen hat. Wie sie vor allen anderen zur Verteidi-
gung der Glaubenswahrheit verpflichtet ist, so miissen auch alle auftauchenden Fra-
gen iiber den Glauben durch ihr Urteil entschieden werden. Jeder Angeklagte hat
das Recht, in Fragen, die der kirchlichen Gerichtsbharkeit unterstehen, an sie Beru-
fung einzulegen, und in allen Angelegenheiten, die zum kirchlichen Bereich gehiren,
kann man sich an ihr Urteil wenden. Ihr sind alle Kirchen unterstelit, und ihr erwei-
sen deren Vorsteher Gehorsam und Ehrfurcht. Diese Machtfiille aber besitzt sie in
der Weise, dass sie auch die anderen Kirchen an ihren Sorgen teilhaben ldsst. Viele
von ihnen, besonders die Patriarchatskirchen, hat dieselbe romische Kirche mit be-
sonderen Vorrechten ausgestattet, doch bleibt ihr eigener Vorzug auf Allgemeinen
Kirchenversammlungen wie auch in anderen Dingen stets gewahrt*'°.

In diesen Passagen steht nicht die altkirchliche Kirchenstruktur und die Autono-
mie der Patriarchate im Blickpunkt, sondern das westliche ekklesiologische Ver-
stindnis des pépstlichen Primats und der Pentarchie, wie es schon auf dem IV. Later-
ankonzil 1215 definiert worden ist. Die abendlidndische Tradition fand hier ihren
Niederschlag, wonach die Vollmacht der Patriarchen auf pipstlicher Einsetzung be-
ruhe, d. h. dass die Patriarchate des Ostens der romischen Kirche ihre Privilegien
verdanken®'”. Der Papst als Nachfolger des Apostels Petrus hat den obersten und vol-

213 Ordinatio Concilii ed. FRancH! 136-137; RoBerG, Das Zweite Konzil 263,

214 Ench.Symb 343, n. 150; Manst 19, 662; PL 143, 771.

*13 Acta Gregorii X ed. TAUTU 61-69, n. 23; NORDEN 450f; BEcK, Orthodoxe Kirche 197f; ROBERG, Die
Union 138f, 261f.

%1 J. NEUBER — H. Roos, Der Glaube der Kirche in den Urkunden der Lehrverkiindigung, hg. v. K. RAH-
NER und K.-H. WEGER, Regensburg 21971, 554-555; pE VRIES, Patriarchate 249; HoLsTEIN 301; LEIDL
205-206.

217 ManNs1 24, 72.
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len Primat sowie die Gewalt iiber die Kirche. Thm fillt die Aufgabe zu, den Glauben
zu wahren und zu bestimmen: Der Rémischen Kirche komme der héchste und volle
Primat und Prinzipat iiber die gesamte katholische Kirche zu, den der Papst als
Nachfolger Petri mit der Fiille der Gewalt empfangen habe, so dass er iiber alle
Glaubensfragen zu entscheiden habe und in kirchlichen Streitfragen an ihn appel-
liert werden konne; dass der Romischen Kirche alle anderen Kirchen unterworfen
seien und deren Obere daher zum Gehorsam gegen sie verpflichtet seien. Die iibri-
gen Kirchen, besonders die Patriarchate, hétten von ihr gewisse Privilegien erhal-
ten, sie selbst behalte sich jedoch einige Préirogativen vor*'s,

Diese Konzeption pipstlicher plenitudo potestatis stand im denkbar schirfsten
Gegensatz zur griechischen Auffassung vom Verhiltnis der Patriarchate zueinander
und des Bischofs von Rom als Erstem unter Gleichen. Hier wird jede Kollegialitit
des Patriarchen des Westens innerhalb der Pentarchie vermisst*'?, im Gegenteil es
wurde das paulinische Bild vom Haupt und den Gliedern angewendet, in dem der
Papst das Haupt ist und alle andere Kirchen nur Glieder eines einzigen Leibes sind.
Das Haupt dieses mystischen Leibes ist der Papst. Dem Verhiltnis Haupt — Glieder
entspricht die plenitudo potestatis im Papst und anderseits der pars sollicitudinis bei
allen iibrigen kirchlichen Amtern. Den anderen Kirchen kommt die Teilhabe an der
Verantwortung zu. So wie im Haupt nach damaliger Vorstellung das Leben (die Fiil-
le der Sinne, plenitudo sensuum) konzentriert ist und dieses Leben in die Glieder hin-
abstromt, so ist die kirchliche Gewalt als plenitudo potestatis ursprunghaft im Papst
gegeben. Sie geht von ihm aus und stromt auf die unteren Instanzen, die Patriarchen,
Erzbischofe und Bischofe iiber”™.

In der offentlichen Konzilssitzung vom 29. Juni erklirt der Papst, wie die
Griechen gegen die Voraussetzungen fast aller freiwillig zur Obddienz gegeniiber
der romischen Kirche kamen, indem sie den Glauben bekannten und ihren Primat
anerkannten, ohne weltliche Vorteile zu erbitten*”'. Der Papst setzte den Kaiser von
der gliicklich abgeschlossenen Union in Kenntnis: O dass du doch, mein Sohn, hiit-
test Zeuge sein konnen von dem Jubel der Versammlung. Hidttest du doch die Dan-
keslieder, Lobgebote und Freudentrdnen der Prilaten gesehen! Freue dich daher mit
uns, dass Gott deinen Geist erleuchtet hat, das Licht der Wahrheit zu schauen®.
Gleichzeitig schrieb der Papst auch an den Mitkaiser Andronikos und forderte ihn
auf, die vereinbarte Eintracht zwischen den Lateinern und den Griechen zu festi-

en??,
: Am 17. Juli 1274 gaben die versammelten Konzilsviter auf der letzten offiziellen
Konzilssitzung der vorbereiteten Konstitution Cum sacrosancta ihr Placet und Gre-

218 RogEeRrG, Die Union 140.

19 Ausfiihrlich bei CONGAR, Enjeux 44 1; DERs., Structures 373.

220 Hintergrund dieser Ansicht ist Joh 1, 42, in dem Petrus Kefa genannt wurde. Dies heiBit zwar hebriisch
Fels, griechisch jedoch Kephale — Haupt. PL 11, 947,

21 Nach ROBERG, Das Zweite Konzil 258-259, Anm. 175.

222 MansI 24, 78.

223 Mansi 24, 79,
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gor X. konnte das Konzil als beschlossen erkldren??®. Die Synode hatte somit ihre
wichtigste Aufgabe — die Union mit dem Kaiser von Konstantinopel — erfiillt, oder
doch nicht?

V. Bilan:z

Blicken wir auf die Geschichte der Union zuriick, so kann man aus heutiger histo-
rischer Perspektive feststellen, dass das Konzil keine Aussage iiber den pipstlichen
Primat und die Pentarchie im Sinne eines Kanons oder einer Konstitution machte,
aus welcher die Beziehung des pépstlichen Primats zur Pentarchie erklirt worden
wire. Die Pentarchie als Modell fiir die Leitung der Kirche, an welcher sich die by-
zantinisch-orthodoxe Welt gebunden fiihlte, wurde von der kaiserlichen Delegation
vollig aufgegeben. Eine detaillierte Auseinandersetzung iiber die hichste Gewalt in
der Kirche gab es in der Konzilsaula von Lyon nicht, sie wurde nicht diskutiert. Der
feierliche Akt der Einigung und der Versohnung zwischen Alt- und Neu-Rom hob
den Kirchenbann von 1054 auf, der iiber 200 Jahre Bestand hatte. Dies war ein
Erfolg der pipstlichen Diplomatie, vor allem Gregors X., die ein breites Echo und
die Zustimmung fiir sein Vorgehen im Westen erfuhr®®. Sein Ziel war es, durch
die Koalition mit dem byzantinischen Kaiser die Riickeroberung des HI. Landes zu
sichern. Die kirchliche Union mit Michael VIII. war der Ansicht des Papstes nach
ein Garant fiir den gegenseitigen Respekt und den vertrauensvollen Umgang. Das
gesamte Unternehmen in Lyon aber als eine reine Kreuzzugsversammlung zu
deklarieren, wie es in der neueren Forschung dargestellt wird, entspricht nicht der
historischen Situation und reduziert die Bemiihungen Gregors X. nur auf einen
Punkt: den Kreuzzug. Gregor X. dachte vielseitig und arbeitete zielorientiert an
der Kircheneinigung. Seine Ekklesiologie und sein Denken waren von der Vor-
stellung seiner Zeit geprigt, namlich die reductio Graecorum in den Schof der
Kirche. Er war gegeniiber dem Kaiser unnachgiebig und vertrat entschieden die
westliche Vorstellung vom pipstlichen Primat. Durch die Einberufung eines
concilium generale wollte er seinen Bestrebungen ein breites und vielen zugingli-
ches Parkett bieten.

Die kaiserlichen Untertanen in Byzanz, die orthodoxen Bischife, Monche und der
Klerus betrachteten diesen Unionsversuch als einen kaiserlichen Akt, der ohne Be-
teiligung der byzantinischen Kirche vollzogen wurde??. Die Opposition war der
Meinung, dass der Kaiser dem militirisch-politischen Druck des Westens nachgege-
ben hat, um sich erfolgreich vor den Angriffen der gierigen Kreuzfahrer schiitzen zu
konnen. Die blutige Wiederholung der Ereignisse des Jahres 1204, die zur Erobe-

*** ROBERG, Die Union 149,

* Weitere Hinweise bei J.-B. MarTIN, Conciles et bullaire du diocése de Lyon des origines 2 la réunion du
Lyonnais & la France en 1312, Lyon 1905, n. 1808; ROBERG, Die Union 150; GiLL, Byzantium 161-181.

*2¢ BECK, Byzanz und der Westen 137; D. M. NicoL, The Byzantine Reaction to the Second Council of

Lyon 1274, in: SCH(L) 7 (1971) 113-146, jetz in: DERs., Byzantium. Its Ecclesiastical History and Rela-

tions with the Western World, London 1972.
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rung Konstantinopels gefiihrt haben, sollten unter allen Umstinden vermieden wer-
den.

Die unterschiedlichen ekklesiologischen Positionen zwischen den beiden Kir-
chen, das politische Spiel des Westens und die Widersetzung des Ostens haben die
begonnene Anniherung verhindert. Die treibende Kraft der Union, Gregor X., starb
bereits 1276, seine Nachfolger aber hatten kein Gespiir fiir seine Unionspline und ih-
re Durchfiihrung; sie wechselten den politischen Kurs: Johannes XXI. (1276-1277),
Nikolaus III. (1277-1280) und auch Martin IV. (1281-1285) unterstiitzten die gegen
den byzantinischen Kaiser gerichtete Ostpolitik der Westeuropéer und behinderten
damit gleichzeitig die begonnene Anniherung. In Rom glaubte man nicht mehr an ei-
ne friedliche Vereinigung mit den ostlichen Kirchen. Papst Nikolaus III. soll sogar
einmal gesagt haben: Der Friede, den man sich riihmte unerschiitterlich begriindet
zu haben, ist im Grunde nichts anderes als eine Komodie®' .

In Byzanz trat Kaiser Michael VIIL. fiir die vereinbarte Union ein. Fiir ihn war sie
nicht nur ein kirchenpolitischer Akt, sondern er versuchte auch theologische Inhalte
durchzusetzen. Viele Bischéfe, Monche und das einfache Volk standen ihm und sei-
ner Unionspolitik abneigend gegeniiber. Demgegeniiber erkannte man in Rom nicht
die Ernsthaftigkeit der Lage. Die Pipste zogen voreilige Beschliisse, die mit der Re-
alitdt nichts zu tun hatten. Der proangevinisch orientierte Papst Martin IV. (1281—
1285) belegte am 18. November 1281 Kaiser Michael mit dem Bann. Dieser Schritt
wurde damit begriindet, dass Michael nicht gegen die Unionsgegner vorgegangen sei
und das alte Schisma unterstiitzt habe®*. Der Tod des Kaisers war zugleich das Ende
seiner Unionspolitik. Auf seiner Seite stand seit 1275 der Patriarch Johannes Bek-
kos, der durch Wort und Schrift fiir die Union eingetreten war. Grundlegend fiir de-
ren Rechtfertigung und Begriindung ist seine unmittelbar nach seiner Erhebung zum
Patriarchen verfasste groBe Friedensschrift Uber die friedliche Vereinigung der Kir-
chen des alten und neuen Roms™.

Mit dem Tod Michaels VIII. @nderte sich in Byzanz die Situation schlagartig und
der neue Kaiser Andronikos (1282-1328) begann nach seiner Thronbesteigung die
Restaurierung der Orthodoxie durchzufiihren. Politisch konnte er sich eine Ab-
lehnung der in Lyon vereinbarten Einheit leisten, da kurz vorher die Sizilianische
Vesper der Bedrohung durch die Angionensen ein Ende gemacht hatte?°. Die Bla-
chernensynode von Konstantinopel lehnte am 9. April 1283 die Union ab und alle
Bischofe, die sich freiwillig oder unter kaiserlichem Druck der Union angeschlossen
hatten, verloren ihre Amter®*'. Im Januar 1285 tagte eine neue Synode in Konstanti-
nopel und das Ergebnis dieser Tagung war der »Thomos« von 1285, mit dem der

227 Deutsche Fassung nach BRANDMULLER 102,

228 Acta romanorum pontificum ab Innocentio V ad Benedictum XI (1276—1304) e registris vaticanis aliis-
que fontibus collegerunt Ferdinandus M. DELORME et Aloysius L. TAuTu (= Pontificia Commissio ad re-
digendum Codicem Iuris Canonici Orientalis. Fontes, series III, vol. 5, tom. 2), Citta del Vaticano 1954,
101-102, n. 53.

229 Ed. H. LAMMER, Scriptores Graeciae orthodoxae bibliotheca selecta [, Freiburg 1866, 197-652.

0 Vgl. dazu S. RUncimAN, »Die Sizilianische Vesper«. Der Volksaufstand von 1282 und die europiiische
Geschichte im 13. Jahrhundert, Miinchen 1976.

1 Vgl. V. LAURENT, Les regestes I/4, 252-254, n. 1463; LEHMANN 152,
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neue kaiserliche Kurs bestiitigt wurde?*?. Der unionsfreundliche Patriarch Johannes

Bekkos wurde erwartungsgemél als abgesetzt erklirt und die beschlossene Union
von Lyon annulliert*”. Die Griechen blieben ihrer ekklesiologischen Vorstellung
von einer Kollegialitiit der einzelnen Kirchen treu. Die Autoritit dariiber wird ihrer
Meinung nach auf der Ebene der Gesamtkirche von den fiinf Patriarchen ausgeiibt.
Letztlich ist die Primatsfrage der entscheidende Grund des »Nicht-Mehr-Gelingens«
einer Einigung. Der Westen versuchte wiederholt, dem Osten eine monarchische Ek-
klesiologie aufzuoktroyieren, die den Papst als einziges sichtbares Haupt der Kirche
vorsieht. Die logische Konsequenz daraus ist aus westlicher Sicht, dass die Wieder-
vereinigung nur eine Riickkehr zum Gehorsam gegeniiber dem Apostolischen Stuhl
— reductio Graecorum ist. Kaiser Michael, der ein Unionsbefiirworter war, ging auf
die pdpstlichen Wiinsche ein, weil er darin den sichersten Weg sah, seine Herrschaft
und sein Reich vor lateinischer Begehrlichkeit zu schiitzen. Daher sieht die moderne
Historiographie in dem Glaubensbekenntnis vom 6. Juli 1274 nichts anderes als ei-
nen Akt der Unterwerfung nicht der byzantinischen Kirche, sondern des Basileus
[...] gegeniiber der plenitudo potestatis des Bischofs von Rom***. In der Tat liisst sich
die Lyoner Vereinbarung nicht als Akt eines Okumenischen Konzils bezeichnen, wie
ihn die Ostkirche seit langem zur Uberwindung der kirchlichen Spaltung gefordert
hatte, sondern als romisches Diktat?>, als eindrucksvolle Kapitulation der Grie-
chen®®; Es handelte sich nicht um eine Praktizierung der via concilii, sondern um
die auf einem Konzil proklamierte Unterwerfung der einen Seite unter die andere®’.

Der einflussreiche Dominikaner Albert der GroBe (11280), der in diesem Kontext
als unparteiischer Beobachter gesehen werden konnte, stellte in seiner Summa theo-
logiae fest, dass die Griechen in Lyon gezwungen worden sind, gewisse lateinische
Lehren zu akzeptieren®*®. Diese Tatsache blieb natiirlich den ostlichen Historikern
nicht verborgen. Sie beanstanden auch, dass das Nichtgelingen der Union von Lyon
dem Fehlen der Pentarchie zuzuschreiben sei. Der byzantinische Historiker Bar-
laam?* hat 1339 auf die Frage, warum das II. Konzil von Lyon keinen nennenswer-

232 LAURENT, Les regestes /4, 275-276, n. 1485; Tusculum-Lexikon 639; KAPRIEV 575-576: A. PAPADA-
Kis, Art.: Constantinople, Counciles of — Local Council of 1285, in: The Oxford Dictionary of Byzantium
1(1991)515.

33 LAURENT, Les regestes 1/4, 279-285, n. 1490. Uber das Schicksal der Union nach 1274 ausfiihrlich bei
M. VILLER, La question de I’Union des Eglises entre Grecs et Latins depuis le concile de Lyon jusqu’a ce-
lui de Florence (1274-1448), in: RHE 17 (1921) 206-305, 515-532; 18 (1922) 20-60.

23 CoNGAR, Enjeux 444; RoBerG, Das Zweite Konzil 272.

235 ANDRESEN 138,

*3J. M. HussEey, The Orthodox Church in the Byzantine Empire, Oxford 1986, 231,

7 SiEBEN, Vom Apostelkonzil 336.

38 ALBERTUS MAGNUS, Summa Theologiae I1 q. 122, art. 2, in: Opera omnia, tom. 33, Parisiis 1895, 396:
Et propter hoc Graeci, qui dicebant quod fornicatio non esset mortale peccatum, in concilio Lugndunensi
coacti sunt hoc revocare. Vgl. die kritische Edition der Summa Theologiae sive de mirabili scientia Dei,
ed. D. SIEDLER (Opera omnia, tom. 34, pars 1), Monasterii 1978, IX, XVII, Anm. 13.

B9BEck, Kirche und theologische Literatur 717-719; M. JuGie, Baarlam de Seminara, in: DHGE 6 (1931)
817-834; G. PopskALSKY, Theologie und Philosophie in Byzanz. Der Streit um die theologische Metho-
dik in der spiitbyzantinischen Geistesgeschichte (14./15. Jh.), seine systematischen Grundlagen und seine
historische Entwicklung, Miinchen 1977, 126-157; GAHBAUER, Die Pentarchietheorie 258-267; den For-
schungsstand zusammenfassend bei F. TINNEFELD, Art.: Barlaam, in: TRE 5 (1980) 213-215.
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ten Erfolg haben konnte, klar und deutlich die byzantinische Ansicht herausgehoben:
Da jene Griechen, die an diesem Konzil teilgenommen haben, weder von den vier
Patriarchen, welche die orientalische Kirche regieren, noch vom Volk gesandt wur-
den, sondern einzig vom Kaiser, der versucht hatte, mit euch gezwungenermafien
und nicht in Freiheit eine Union abzuschliefen**. Die Lyoner Versammlung ent-
sprach nicht der orthodoxen Vorstellung von einem Okumenischen Konzil. Diese
Versammlung hatte nicht die Legitimation der byzantinischen Kirche, denn ein sol-
ches Konzil ist der Reprisentant der Kirche und nicht der einzelnen Patriarchate. In
Lyon waren nicht alle fiinf Patriarchen anwesend. Dieses groBtenteils negative Urteil
wurde auch von Burkhard Roberg in einem groBeren Zusammenhang deutlich er-
kannt, wenn er schreibt: Die Kirchenunion, dieses groffe Thema fiir einen an-
spruchsvollen Dialog unter den besten Kopfen der auf dem Konzil versammelien
geistig-geistlichen Fiihrungselite des Westens, wurde nicht erértert, wie man hiitte
erwarten diirfen, die Einheit der Kirchen war fiir niemandem jene Herausforderung,
der zu stellen als die grofie Méglichkeit gegolten hiitte, sondern wurde, auf die sre-
ductio Graecorumc« reduziert, lediglich Instrument und Funktion, Mittel und Voraus-
setzung fiir Politik und Kirchenpolitik®*'.

Andererseits ldsst sich auch die Tatsache nicht leugnen, dass die byzantinische
Kirche mit dem Kaiser und dem Patriarchen von Konstantinopel nicht mehr als die
Repriisentanten der orthodoxen Welt galten. Sie vertraten die »politische Orthodo-
xie«, die in Wirklichkeit nur die enge byzantinische Tradition verkorperte und weit
entfernt von der Communio-Struktur der spatantiken Kirche mit den fiinf Patriarcha-
ten war. In der Tat existierte nur noch ein Patriarchat als Ganzes und zwar das romi-
sche Patriarchat. Die drei 6stlichen Patriarchate, Jerusalem, Antochien und Alexan-
drien, waren aus historischer Sicht nur wichtige Stiitzpunkte der Christenheit, in der
zweiten Hilfte des 13. Jahrhunderts aber kaum nennenswert. Ihre Obédienz war sehr
gering und weit entfernt von ihrer fritheren Bedeutung. Freilich lésst sich nicht leug-
nen, dass der Riickgang des Einflusses des Patriarchen von Konstantinopel schon
mit dem politischen Niedergang des Byzantinischen Reiches begonnen hatte. Geo-
graphisch betrachtet hat sich im Norden die russische Kirche formiert und im West-
en, auf der Balkanhalbinsel, sind einzelne orthodoxe Nationalkirchen entstanden.
Aus dem Osten und dem Siiden drangen die muslimischen Angreifer vor, die der
christlichen Bevolkerung eine neue Religion aufzwingen wollten und eine Zwangs-
Islamisierung betrieben.

AbschlieBend lisst sich feststellen, dass die altkirchliche Praxis der Patriarchate
auf dem II. Konzil von Lyon nicht wiederherzustellen war, was auch derzeit kaum
vorstellbar ist. Die orthodoxen Kirchen sind in ihrer historischen Entwicklung auto-
kephale und nationale Kirchen geworden. Sie sind weit von der damals geltenden
Bedeutung eines iiberregionalen und iibernationalen Patriarchats entfernt. Aus die-
sem Grund kann man die Zahl der fiinf Patriarchate nicht als fixe Nummer betrach-
ten, die nicht geidndert werden konnte, sondern sie symbolisiert die politischen Ver-

0 PG 151, 1333-1334; GAHBAUER, Die Pentarchietheorie 262.
21 ROBERG, Das Zweite Konzil 384.
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hiltnisse der spitromischen Zeit und die Situation der damaligen Christenheit. So
wie sich einmal die kirchliche Situation den politischen und wirtschaftlichen Gege-
benheiten angepasst hat, so konnte sie sich auch heute in die globale Welt auf allen
Kontinenten einfiigen. Die vier altkirchlichen Patriarchate, Konstantinopel, Alexan-
drien, Antiochien und Jerusalem haben unbestritten ihre historische Bedeutung, je-
doch verlangt die weltweite Ausbreitung des Christentums eine Antwort auf die ak-
tuellen Fragen der Menschen. Demzufolge bedarf es auch kirchlicher Strukturen, die
diesen Herausforderungen gewachsen sind.



Beitrige und Berichte

Bethlehem oder Nazareth?
Zur Frage nach dem Geburtsort Jesu

Von Anton Ziegenaus, Augsburg

Die Frage nach dem Geburtsort Jesu ist alt. Sie wurde im Grunde schon von den
Christen des ersten Jahrhunderts gestellt, denn ihnen musste erkldrt werden, warum
Jesus der »Nazorider« (vgl. Mt 2, 23; 26, 71; Joh 18, 5.7; 19, 19; Apg 2, 22; 3, 6 u.a.)
bzw. der »Nazarener« (Mk 1, 24; 10, 47; 14, 57; 16, 6) — Lukas schwankt zwischen
beiden Benennungen (vgl. 4, 34; 24, 19; 18, 37) —, der Mann »von Nazareth« (Mk 1,
9; Mt 21, 11; Joh 1, 46) nicht auch in Nazareth geboren sein sollte, obwohl doch Na-
zareth als seine »Heimatstadt« (Mk 6, 1; Lk 4, 24; Mt 13, 34) angegeben wird. Beide
Evangelisten, die eine Kindheitsgeschichte Jesu bieten, erkldren deshalb, warum er
in Bethlehem geboren wurde bzw. in Nazareth aufwuchs. Lukas begriindet die Ge-
burt in Bethlehem mit dem Eintrag, den jeder in seiner Stadt vornehmen lassen
musste. Deshalb zog »Josef von Galilda aus der Stadt Nazareth hinauf nach Judia in
die Stadt Davids, die Bethlehem heifit, weil er aus dem Haus und dem Geschlechte
Davids war, [...] mit Maria, seiner Frau, die schwanger war« (Lk 2, 4f). Mt miisste
jedoch bei einem Leser, der das Lk-Ev nicht kennen wiirde, die Meinung erwecken,
Josef hitte in Bethlehem immer gewohnt, weshalb er nach dem Tod des Herodes
auch dorthin zuriickkehren wollte, aber auf gottliche Weisung hin aus Furcht vor
dem Nachfolger des Herodes nach Galilda in die Stadt Nazareth zog (vgl. Mt 2, 22f).
Der Unterschied zwischen dem Heimatort und dem Geburtsort wurde also jeweils
begriindet.

Die klare Angabe beider Evangelisten hinsichtlich Bethlehems als Geburtsort Je-
su wird jedoch neuerdings von manchen entschieden angezweifelt. Im Folgenden
seien ihre Argumente vorgestellt und dann kritisch beleuchtet.

1. Die klare Verneinung Bethlehems als Geburtsort

Am 17. Dez. 2006 erschien im »Katholischen Sonntagsblatt, Kirchenzeitung fiir
die Didzese Rottenburg-Stuttgart (Nr. 51), S. 32-33 ein Beitrag von Wolfgang Baur.
Fr ist stellvertretender Direktor des Katholischen Bibelwerks. Der Beitrag ist beti-
telt: »Zu Bethlehem geboren?«. Diese Uberschrift erinnert an das bekannte Weih-
nachtslied (vgl. Gotteslob, Nr. 140). Das Fragezeichen besagt keineswegs eine Unsi-
cherheit beziiglich des Geburtsortes Jesu, denn der Autor schreibt wortlich: »Lukas
wusste, dass Jesus aus Nazareth stammte (Lk 4, 16) — und sicher auch dort geboren
wurde.«

Es geht hier nicht nur um die verheerende Wirkung solcher Behauptungen, die be-
liebte Kirchenlieder und Pilgerziele als »historisch« unhaltbar hinstellen, sondern
um die Sicherheit, mit der man fragwiirdige Hypothesen als neuesten Erkenntnis-
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stand ausgibt. Nichttheologen fiihlen sich durch die Summe der angefiihrten Einzel-
daten' und Grafiken geradezu erschlagen, aber nicht aufgeklirt, und Seelsorger im
Verbreitungsgebiet dieser Kirchenzeitung sahen sich vermutlich (um nicht theolo-
gisch riickstdndig oder uninformiert zu erscheinen) sogar gezwungen, in ihren
Weihnachtspredigten diese Auffassung unters Volk zu bringen.

Nebenbei sei vermerkt, dass Mt 17, 24-27 von der Tempelsteuer (Kultabgabe)
handelt und nicht von einer staatlichen Steuer, wie es Baur anzunehmen scheint:
Falsch ist die Behauptung von Baur: »Von einer Regelung, dass Personen nicht an
ihren Wohnorten, sondern an ihren Geburtsorten zur Steuer veranlagt wurden, so wie
es die Weihnachtsgeschichte bei Lukas andeutet, ist aus der rdmischen Geschichte
nichts bekannt.« Auf den historischen Sachverhalt und mogliche Irrtiimer gehen aus-
fiihrlich ein: J. Schmid, Das Evangelium nach Lukas (Regensburg 1960), S. 60ff;
ferner H. Schiirmann, Das Lukasevangelium, Erster Teil (Freiburg 21982), S. 103;
ferner K. Rosen, Zur Diskussion um Jesu Geburtsdatum, in: W. Brandmiiller, Qum-
ran und die Evangelien. Geschichte oder Geschichten (Aachen 1994), S. 41-58. Ro-
sen behandelt die Steuererkldrung der Jiidin Babatha.

Zustimmen kann man dem Autor, dass Ostern in der Friihzeit mehr im Mittelpunkt
gestanden ist als Weihnachten, so auch darin, dass im Altertum nur bei Herrschern
bzw. bei Hochgestellten der Geburtstag interessierte. Die Griechen hoben nicht den
Geburtstag hervor, sondern das Jahr der »Bliite« und meinten damit das 35. Lebens-
Jahr. Aber Baur scheint damit die Fragestellung seines Themas aus den Augen verlo-
ren zu haben, das nicht dem Geburtstag, sondern dem Geburtsort gilt. Dieser wurde
aber auch im Altertum zur Identifizierung einer Personlichkeit fiir wichtig gehalten.

In Nr. 32/53 des Katholischen Sonntagsblattes will derselbe Autor zeigen, dass
»die Symbole und Bilder, die wir noch bis heute mit Weihnachten verbinden, nicht
aus der Zeit nach Jesu Geburt, sondern aus der Zeit lange davor, aus dem Alten Tes-
tament« stammen. Die Wurzeln der Aussagen von Mt [ und 2 sind im Alten Testa-
ment zu suchen. Das Micha-Zitat wolle zeigen, dass aus etwas ganz Kleinem etwas
GrofBes wird. Jesus ist der erwartete Davidsnachkomme. Beim Stern handle es sich
nicht um »eine reale Sternenkonstellation«, sondern um den »aufgehenden Stern«
(Num 24, 17) aus den Bileamsspriichen. Die Erzihlung von Kindermord und der Er-
rettung Jesu sei eine Nachbildung von Ex 1, wobei dem wunderbar erretteten Mose,
dem Hoffnungstriger fiir Israel, der von Gott gesandte Konig Jesus gegeniiberge-
stellt wird. Mose musste vor dem Pharao flichen wie Jesus vor Herodes.

' Z. B. wird als Grund fiir die Unruhen bei der Steuerverfassung die Darstellung des »géttlichen Kaisers
Augustus« auf den fiir die Begleichung der Steuerschuld gebrauchten Miinzen genannt: In der Verkniip-
fung der Geburt Jesu mit der romischen Steuerschitzung lag also »symbolischer Ziindstoff«, ndmlich
»Gott gegen Gott, Jesus gegen Augustus«. Diese Behauptung steht numismatisch auf schwachen Beinen,
denn die Apotheose beginnt in der Anfangszeit der Kaiser erst nach ihrem Tod. So steht auf Miinzen des
Augustus: Augustus Divi F(ilius) = Augustus des géttlichen C. J. Caesar Sohn. Entsprechend tragen erst
unter Tiberius nach dem Tod des Aug. im Jahr 14 Miinzen die Aufschrift: Divus Augustus Pater = der gétt-
liche Vater Augustus. Im Ubrigen gibt es eine Entwicklung in der Kaiserverehrung und von »divus«, die
sich tiber die Zwischenstufen der Verehrung seines Genius und seiner Fortuna bis zur Betonung der Gott-
lichkeit des Kaisers weiterbildete (vgl. »Apotheosis«, in: Der kleine Pauly, Lexikon der Antike in fiinf
Biinden). So plausibel W. Baurs Argumentation auch klingt, sie stiitzt sich fiir diese Zeit nicht auf Tatsa-
chen; »divus« heiBt nicht immer »géttlich« im Wesenssinn.
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Von der Wissenschaftlichen Buchgesellschaft wurde im Jahr 2007 ein Buch von
M. Koschorke herausgebracht mit dem Titel: Jesus war nie in Bethlehem. Der Theo-
loge, Soziologe und Paarberater am Evangelischen Zentralinstitut fiir Familienpla-
nung schreibt in einem fliissigen Stil, gut leserlich und engagiert und erweckt zu-
ndchst den Eindruck eines selbstsicheren Theologen.

Freilich kommen dem Leser bei der Lektiire der 140 Seiten des Buches immer
mehr Zweifel an der tatsichlichen Stoffbeherrschung. So iiberrascht jeden Kenner
des Neuen Testaments der Satz: »Geboren von einer Frau, hief es im Philipperbrief«
(S.41). Obwohl S. 39 das Zitat richtig belegt ist, fiel offensichtlich bei der Korrektur
dieser Irrtum nicht auf. Dann unterliegt der Autor dem Irrtum theologischer Anfin-
ger, wenn er die Unbefleckte Empfingnis, die sich auf Mariens Erbsiindenfreiheit
bei ihrer Empfingnis bezieht, mit der Jungfrauengeburt verwechselt, die die vaterlo-
se Empfingnis Jesu besagt’.

In seinen Ausfiihrungen zum Geburtsort Jesu kommt Koschorke in einer Art Ge-
neralabrechnung auf die verschiedensten aktuellen Themen zu sprechen, wie die Pil-
le?, die Fehlbarkeit der Apostel und kirchlicher Autorititspersonen (vgl. S. 31f), den
gerechten Krieg, den es nicht gibt (S. 131ff). Die Entwicklung in der Kirche hat die
traditionskritische Haltung in ihr Gegenteil gewandelt: »Aus einer Zukunfts- ist eine
Traditionsreligion geworden, aus einem Glauben, der Menschen in Bewegung und
in Freiheit versetzt und zur Verantwortung befreit, wurde eine Religion des Gehor-
sams, der Unterwerfungen und der Angst.« (S. 93).

Zugegeben: Uber alle diese Thesen kann man verschiedener Meinung sein und
diskutieren, aber die Kiirze, in der hier gleichsam im Vorbeigehen die Fragen abge-
fertigt werden, iiberrascht. Gibt es nicht auch einen gerechten Krieg, etwa in der Ver-
teidigung vor einem Uberall? Sieht der Autor nicht auch die Probleme der Einnahme
von Antikonzeptiva, die doch, wie seriése Arzte sagen, nidationshemmend und da-
mit frithabortiv wirken und eine gefihrliche Freiheit ermoglichen konnen? Empfin-
den Christen ihren Glauben immer nur als Unterwerfung und angstmachend oder er-
leben sie ihn nicht auch als Freude und Erfiillung? Der Autor ldsst Problembewusst-
sein nur in einer Richtung erkennen.

Vor allem ist der Christologie des Autors zu widersprechen: Jesus wird Gottes
Sohn (im jiidischen Sinn) durch Einsetzung, durch Gottes Handeln. Beim Ubertritt
dieser jiidischen Vorstellung in die griechische Denkwelt, die mit den Befreiungser-
fahrungen der Juden wenig anfangen konnte, wurde Gottes Sohn als »Gott-gleich,

2 8. 73f: »Die Jungfrauengeburt — ein ausgestreckter Zeigefinger. Er soll darauf hinweisen: Jesus ist wirk-
lich und leibhaftig Gottes Sohn. Kein anderer Hoheitstitel schien ihn und seine Bedeutung angemessener
zu beschreiben. Die Verkiindigungsszene sollte diese Aussage unterstreichen. Dem diente urspriinglich
auch die Vorstellung von der »unbefleckten< Empfingnis Marias und von der jungfriulichen Geburt.«

7 8. 85f: »Die Ehe ist das hischste christliche Gut. Besonders heil und heftig wurde es in der Regel beim
Stichwort Pille. Da regnet es Verlautbarungen und Enzykliken. Da wird [...] eine bestimmte Methode der
Empfingnisverhiitung als die allein seligmachende vorgeschrieben. Auf Jesus kinnen sich die Kirchen-
oberen kaum berufen. Er war kein groffer Fan von Familie [...] Es gibt Wichtigeres ... Provozierend defi-
niert Jesus Familie um: Familie, Bruder, Schwester, Mutter, Vater, das sind die, die Gottes Willen tun (Mk
3.35; Lk 14, 26). An die Stelle der traditionellen tritt die endzeitliche Familie, die Gemeinschaft derjeni-
gen, die Jesu Ruf folgen.«
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als »von gottlicher Natur« verstanden. Koschorke vertritt im Grunde die alte, heute
als tiberholt geltende These A. Harnacks von der Hellenisierung des Christentums.
Man kann dagegen zeigen, dass das Konzil von Nizia mit seiner Lehre den helleni-
sierenden Arius enthellenisiert hat (S. 66—69).

Zwar stimmt es (um nur sehr kurz auf die Frage der singulidren Gottessohnschaft
Jesu einzugehen), dass sich Jesus nicht als Gottessohn bezeichnet hat; er hat aber ge-
handelt wie einer, der Gott ist, indem er Siinden vergibt, was nur Gott zusteht (vgl.
Mk 2, 5ff; Lk 5, 20f; 7, 48f), und eine unbedingte Nachfolge (wichtiger als Besitz,
Verwandtschaft, eigenes Leben) fordert, was eigentlich nur Gott verlangen kann.

Ferner fehlt bei Koschorke die Unterscheidung zwischen »Sohn« (im absoluten
Sinn umfasst diese Bezeichnung alle drei Existenzphasen: Priiexistenz, irdisches Le-
ben und Erhéhungszustand: vgl. Gal 4, 4; Rom 8, 3) und »Sohn Gottes«, womit
meistens die nachosterliche Seinsweise bezeichnet wird. So heiBt es im
Romerbriefpriskript: Evangelium »von seinem Sohn, hervorgegangen aus Davids
Geschlecht dem Fleische nach (= irdisches Leben!), eingesetzt zum Sohne Gottes in
Macht der Heiligkeit noch, zufolge der Auferstthung von den Toten
(Erhéhungschristologie!). Wie Gal 4, 4 und Rom 8, 3 belegen, schlieBt die absolute
Bezeichnung immer auch die Priexistenz ein. Koschorke interpretiert Rom 1, 3f aus-
schlieBlich im Sinn der Erhohung/Adoption. Diese Unterscheidung findet sich auch
im Hebréerbrief (vgl. 1, 2.8: absolut: 3, 14; 5, 8; 7, 3), wenn auch nicht immer in der-
selben Klarheit.

Die Sicht, dass Jesus nicht ewiger Sohn ist, fiihrt zu enormen Konsequenzen hin-
sichtlich der Mariengestalt: Maria ist nicht jungfriduliche Mutter, d. h. Josef wird als
Jesu Vater betrachtet. Wenn nach Athanasius die Jungfrauschaft der Mutter der Be-
weis fiir die Gottheit des Sohnes* ist, verliert mit ihrer Leugnung auch die Jungfriu-
lichkeit ihren Sinn. Jungfrau wurde Maria »beim Ubergang des friihchristlichen
Glaubens in die hellenistische Lebenswelt« (S. 70).

Vertreter dieser Meinung stehen vor der Schwierigkeit, die total andere Atmos-
phire (schliipfrig!) der mythologischen Erzihlungen iiber Verbindungen von Got-
tern mit menschlichen Frauen im Vergleich zu den biblischen Schilderungen (de-
zent!) nicht erkldren zu konnen®, ebenso gibt es keinen einzigen Anhaltspunkt im
Neuen Testament fiir diese Herleitung. In Jesu Mund war »der Vater« immer Gott!®
Im Ubrigen bleibt zu bedenken, dass die uniibliche mitronyme (vgl. Mk 6,3) Benen-
nung durchaus im Sinn der Jungfrauengeburt ausgelegt werden kann’.

Mit der ewigen Gottessohnschaft muss logischerweise auch die Gottesmutter-
schaft wegfallen, die schon Gal 4, 4 der Sache nach belegt ist (vgl. Lk 1, 43). Aller-
dings scheint der Autor die Idiomenkommunikation nicht zu kennen, weshalb er die
Thematik des Konzils von Ephesus auf die Frage nach der substantia, der Wesenheit

* De incarnatione 18.

3 Zum Ganzen vgl.: A. Ziegenaus, Maria in der Heilsgeschichte, Aachen 1998, 233-265.

® Es ist ein bedenkenswerter Unterschied zwischen Mk 3, 35 (»Wer den Willen meines Vaters tut, der ist
mir Bruder und Schwester und Mutter«) und der ungenauen Wiedergabe dieser Stelle bei Koschorke (vgl.
Anm. 3; mit »Vater«!).

"Vgl. A. Ziegenaus, Maria, 85ff; zu der anderen Auslegung des vierten Evangeliums vgl. ebd. 119ff.
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reduziert: »Wenn Maria Jesus, der von géttlicher substantia/Wesenheit ist, geboren
hat, muss sie dann nicht selber von gottlicher substantia sein? Und wenn das so ist,
ist sie dann als Gebdrerin des Sohnes diesem nicht {iberzuordnen. Wird sie damit
aber nicht zur Goéttin — neben Gott?« (S. 77).

Bei diesen Karikierungen® von Aussagen der Bibel und Kirchengeschichte wurde
scheinbar das Thema Bethlehem aus den Augen verloren. So kommt der Autor nach
diesen »Ausfliigen« im zweiten Teil auf die Eingangsfragen zuriick. »Vom Kind in
der Krippe, und was es uns sagen will«: So ist das zweite Kapitel iiberschrieben.

Der Verfasser spricht vom Wunder der neuen Geburt, vom Gegensatz zwischen
der Geburt des Herrn des Universums unter drmlichsten Umstidnden und dem Luxus
der Welt. Das Kind bringe eine neue Rangordnung, jedem Anfang wohne, so H. Hes-
se, ein Zauber inne. Das Kind werde dem Erwachsenen zum Vorbild, ihm gehért das
Reich Gottes. »Wenige Berichte in der Bibel erzéhlen so eindrucksvoll davon, wie
Gott unsere Welt auf den Kopf stellt, wie die Legende von der Geburt im Stall von
Bethlehem. Mit diesem Kind kommt Gottes Liebe in die Welt« (S. 104).

Weitere Themen sind die Gegeniiberstellung von Kaiser und Baby, vom Stall und
der Kirche (Prichtige Peterskirche!), die (Miss-)Achtung der Frau, die Leute am
Rande der Gesellschaft (= die Hirten von Bethlehem), die Auslidnder und ihr Stern,
der Staatschef und sein Krieg gegen die Kinder.

In diesem zweiten Teil werden alle die Ereignisse, die im ersten Teil als unhisto-
risch und als Legenden hingestellt werden (Bethlehem, Kindermord, Stall, Hirten
von Bethlehem, Geburt des Herrn des Universums) als historisch betrachtet. In exis-
tenziellem Sinn ist also wahr — z. B. die Geburt des Herrn des Universums —, was
»quer zur Realitit« liegt. Es handelt sich um Bilder, um Visionen? — worin unter-
scheiden sie sich von Trdumen? Zugegeben, auch Utopien faszinieren, konnen be-
wegen, aber irgendwann stoflen sie sich an der Realitiit und miissen als nicht tragfi-
hig erkannt werden.

Letztlich kann man von Utopien nicht leben, hochstens vor ihnen fliichten. Paulus
(und Johannes XXIII., Franz, Mutter Theresa) hatten eine andere Sicht: In 1 Kor 15
betont er zuerst die geschichtliche Tatsache der Auferstehung Christi (V 3f) und
nennt dann die — noch lebenden — Zeugen. »Ist aber Christus nicht auferweckt wor-
den, dann ist nichtig euer Glaube [...] dann sind die in Christus Entschlafenen verlo-
ren [...] Wenn Tote nicht auferweckt werden, so lasst uns essen und trinken, denn
morgen werden wir sterben« (V 17f, 32). Genauso gilt: Wenn Jesus Christus, nicht
»in der Gestalt Gottes war«, wie es im bejahenden Sinn im Philipperhymnus heif3t

§ Marienverehrung fiihrt dem Autor zufolge zur Frauenfeindlichkeit: »Es ist gewiss kein Zufall, dass sich
Selbstbewusstsein und Emanzipation der Frau in jenen Konfessionen der christlichen Kirche und in jenen
Lindern etwas eher entwickelt haben, die der Jungfriulichkeit Marias, ihrem Bild als willige oder schmer-
zensreiche Mutter, weniger Raum geben« (S. 81; auch S. 76). Wiederum eine Behauptung wider die ge-
schichtliche Wahrheit, denn die Marienverehrung forderte die Achtung vor der Frau, wihrend Luther und
die Protestanten diesbeziiglich groBere Schwierigkeiten hatten (vgl. A. Ziegenaus, Maria, S. 349-368).

? »Persénlichkeiten wie Paulus, Franz von Assisi, Papst Johannes XXIII., oder auch Mahatma Gandhi,
Martin Luther King, Nelson Mandela und Mutter Theresa [...] lebten mit Bildern von Wirklichkeit, die
quer lagen zur Realitit, die sie vorfanden. Thre Sicht half ihnen, die anderer in Bewegung zu setzen.« (S.
99).
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(der ilter ist als der Philipperbrief, also vorpaulinisch), dann ist auch die Entidufe-
rung und die Annahme der Knechtsgestalt letztlich seiner Aussagekraft beraubt.

1. Zu Bethlehem geboren

Wo wurde Jesus geboren? Baur und Koschorke verneinen mit Sicherheit Bethle-
hem. Wie kam es aber zu diesem Geburtsort, wenn Nazareth der wirkliche ist? Die
Argumentation lautet so: Weil Jesus fiir den Messias gehalten wurde, musste er von
David abstammen (vgl. 2 Sam 7, 12ff; Ps 89, 4f; Jes 9, 5f; 11, 1; 1 Chr 17, 11£f). Die
Davidsabkunft verlange jedoch auch die Geburt in Bethlehem. Deshalb hitten die
Schriftgelehrten auf die Frage des Herodes nach dem Geburtsort des Messias auf Mi
5, 1 verwiesen: »Du Bethlehem, im Gebiet von Juda, bist keineswegs die unbedeu-
tendste unter den fiihrenden Stidten von Juda; denn aus dir wird ein Fiirst hervorge-
hen, der Hirt meines Volkes Israel« (vgl. Mt 2, 4ff).

Auch der Stammbaum Jesu (Mt 1, 1-17) soll bezeugen, dass Jesus der Nachkom-
me Davids ist. Koschorke fiihrt dazu aus: »War er das (= Nachkomme Davids) nun
oder war er es nicht? Wir wissen es immer noch nicht. Historisch moglich ist es
durchaus. Sicher ist indessen: Nicht weil Jesus von David abstammt, ist er der Mes-
sias. Sondern weil er der Messias ist, stammt er von David ab. Und weil ihn die Ab-
stammung von David als Messias ausweist, muss er auch in Bethlehem geboren sein,
der Stadt Davids. Darum reisen christliche Pilger nach Bethlehem« (S. 47). Bethle-
hem ist also aus Mi 5, 1 erschlossen; die Angaben von Mt und Lk sind nicht als hi-
storische Auskunft zu verstehen.

Es sei zugegeben, dass eine klare, sozusagen hundertprozentige Widerlegung der
These schwierig ist, Bethlehem (als Geburtsort Jesu) leite sich von der Auffassung
her, dass der Messias ein Davidsnachkomme und nach Mi 5, 1 dort geboren sei. Je-
doch so »sicher«, wie Baur und Koschorke ihre Meinungen ausgeben, sind sie auch
nicht. Vielmehr lassen sich gewichtige Einwiinde dagegen anfiihren.

Das erste Argument sei einem Vergleich der Kindheitsevangelien des Matthius
und des Lukas entnommen: Die Exegese geht von einer Abfassung der beiden Evan-
gelien ungefihr um das Jahr 80 aus. Sie nimmit ferner schon fiir die Texte, die vom 6f-
fentlichen Wirken Jesu handeln, mehr oder weniger starke Uberarbeitungen und Ein-
wirkungen seitens der friihen Kirche an, sogenannte »Gemeindebildungen«. Nicht al-
le Texte und berichteten Ereignisse konnen deshalb als ureigene Worte und Taten Je-
su angesehen werden. Wenn nun diese Schwierigkeiten um den »historischen Jesus«,
d. h. sein offentliches Wirken bestehen, sind sie verstindlicherweise noch grifBer bei
den sogenannten Kindheitsevangelien, die sich auf ca. 30 Jahre friihere Ereignisse be-
ziehen. So wird ihnen nicht selten jeder historische Wert abgesprochen.

Diese Auffassung wird noch durch einen Vergleich der beiden Kindheitsevange-
lien und der beiden Stammbéume verstirkt: Die Unterschiede sind betriichtlich'’. Sie

' Lit.: H. Schiirmann, Das Lukasevangelium, 140-145; J. Schmid, Das Evangelium nach Lukas, 84-91; E.

Nellessen, Gottes und Mariid Sohn. Wesen und Herkunft, Geburt und Kindheitsschicksale Jesu nach Mt 1—
2, Praedica Verbum 86 (1981) 1-15; A. Ziegenaus, Maria, 136-142.
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betreffen den Umfang, den Inhalt, die Grundstimmung (diister bei Matthiius auf-
grund der Verfolgung durch Herodes trotz der Magierperikope) und die Perspektive
(Mt: aus der Sicht Josefs; Lk: aus der Sicht Mariens). Hier stellt sich nun die Frage,
ob das lukanische und matthdische Kindheitsevangelium zu harmonisieren sind, d.
h. ob jedes nur von Ereignissen berichtet, die das andere bewusst auslidsst: M. a. W.:
Darf man ein vorkanonisches Kindheitsevangelium annehmen, das jeder der beiden
Evangelisten gekannt hat und aus dem jeder der beiden Evangelisten den seiner the-
ologischen Konzeption gemifen Teil iibernommen hat? Diese Vermutung geht in die
Irre: Keiner der beiden hat das Evangelium des andern gekannt; sie schopften nicht
aus einer gemeinsamen Quelle, sondern jeder hat auf je eigene Quellen zuriickge-
griffen. »Ein genauer Vergleich der beiden Kindheitsgeschichten zeigt [...] mit aller
Klarheit, dass sie einander fremd gegeniiberstehen«'!. Fiir diese Fremdheit spricht
nicht nur die gegensitzliche Grundstimmung, sondern auch die Auslassung der sei-
ner Konzeption so gelegenen Magiererzihlung bei Lukas und vor allem die Gegen-
tiberstellung der Ereignisse nach der Geburt Jesu: Nach Lk 2, 39 sind die Eltern nach
der Darstellung Jesu im Tempel nach Nazareth zuriickgekehrt, nach Mt 2, 13-23 je-
doch aus dem Herrschaftsbereich des Herodes nach Agypten geflohen, erst nach
dem Tod des Konigs zuriickgekehrt und dann aus Furcht vor seinem Sohn und auf
Anweisung des Engels hin nach Nazareth gezogen'?.

Da die beiden KE nicht von einer gemeinsamen Vorlage abhiingen, miissen ihre
Gemeinsamkeiten auf getrennte und deshalb sehr alte Uberlieferungen zuriickgehen.
Gemeinsam sind beiden Uberlieferungsstriingen: Die Geburt Jesu zur Zeit des Hero-
des (vgl. Mt 2, 1; Lk 1, 5); der Name der Mutter Maria (vgl. Mk 2, 11; Lk 1,27 u. a.);
ihre Verlobung mit Josef; der aus dem Geschlecht Davids stammte (vgl. Mt 1, 18ff;
Lk 1, 27); die Empfingnis des Kindes durch das Wirken des Heiligen Geistes — Josef
ist nicht der leibliche Vater (vgl. Mt 1, 18; Lk 1, 34f); die Empfingnis vor der Heim-
fithrung Mariens, die Geburt nach der Heimfiihrung (vgl. Mt 1, 24; Lk 2, 5); der Na-
me wurde vom Engel bestimmt (vgl. Mt 1, 21; Lk 1, 31); das Kind galt dem Haus Da-
vids zugehorig (vgl. Mt 1, 6.17.20; Lk 1, 32; 3, 31); der Geburtsort war Bethlehem
(vgl. Mt 2, 1; Lk 2,4-7. 11.15); die Wohnung der Heiligen Familie in Nazareth (vgl.
Mt 2, 23; Lk 2, 39). Nach der Aufzihlung dieser Gemeinsamkeiten fiihrt der Exeget
E. Nellessen fort'*: »Das sind nicht sehr zahlreiche, aber bedeutsame Aussagen, die
von Lukas und Matthdus bzw. den hinter ihnen stehenden Uberlieferungsstringen
gemeinsam bezeugt werden. Die Annahme, dass wir es hier mit alten Traditionen zu
tun haben, ist unabweisbar. Wenn auch die Kindheit Jesu nicht zum Interessenhori-
zont der urapostolischen Uberlieferung gehérte, so kann man doch Mt 1-2 und Lk 1—
2 nicht undifferenziert der jiingsten Schicht der ntl. Jesusiiberlieferung zurechnen.«

Dieser Vergleich, wonach die nicht voneinander und nicht von einer gemeinsamen
Quelle abhiingigen beiden KE alte Uberlieferungsstriinge erkennen lisst, wird weder
von Baur noch von Koschorke durchgefiihrt. Wir besitzen also eine friihe, nicht erst

7. Schmid, 89.
12 Ob man zwischen dem »Haus« (Mt 2, 11) und dem — so nicht genannten — »Stall« mit der Krippe (Lk 2,

7) einen nicht harmonisierbaren Unterschied annehmen muss, sei dahingestellt.
38 .4
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vom Evangelisten bei der Abfassung ihrer Evangelien geschaffene Bezeugung so-
wohl der Jungfrauengeburt als auch des Geburtsortes Bethlehem'.

Von diesem Befund her wird folgende Behauptung Koschorkes fraglich: »Die Zeitge-
nossen Jesu und die allerersten Christen wussten jedenfalls noch nichts von einer jung-
fréaulichen Geburt Jesu. Das haben wir schon gesehen: Die iltesten Berichte von Jesu
Wirken und Leben reden ganz selbstverstindlich von Jesus als dem aus Nazareth stam-
menden erstgeborenen Sohn Josefs und Marias« (S. 70). Dagegen ist einmal festzuhal-
ten, dass keine der ltesten Schriften — wie immer man sie datieren mag (nicht die Brie-
fe, nicht Apg, nicht Offb. d. J., nicht Mk) — den Namen Josef nennt. Ferner wird die von
Koschorke S. 22 vorgeschlagene Lesart von Mk 6, 3 von keinem der Mk-Exegeten iiber-
nommen'>. Auch die Davidsabkunft Jesu verlangt nicht die leibliche Vaterschaft des Jo-
sef, sondern nur die gesetzliche, wie Mt und Lk bezeugen'®. SchlieBlich ist nur, wie ge-
zeigt, die Quelle fiir das gemeinsame Zeugnis (Josef nicht Vater!) der unterschiedlichen
Uberlieferungsstringe alt. Deshalb liegt die Vermutung nahe, dass Markus auch schon
von der Jungfrauengeburt gewusst hat, aber diese Frage seinem Gesamtkonzept zufolge
(kein Kindheitsevangelium!) nicht anschneiden wollte, Deshalb, so kann man vermuten,
spricht er nie von Josef oder einem menschlichen Vater Jesu, sondern nur von der Mut-
ter Maria. Lukas und Matthéus spiirten diese Informationsliicke beziiglich der Herkunft
Jesu und fiillten sie durch ihre Kindheitsevangelien aus, wobei gerade Matthius auch
den Hobheitstitel »Davidssohn« im Vergleich zu Markus erkléren konnte'”. Die méitrony-
me'® Identifizierung Jesu (»Sohn Marias«) bereitet der Exegese Schwierigkeiten und
wird auch als Hinweis auf die nichtthematisierte Jungfrauengeburt gedeutet'®.

14 H. Schiirmann, S. 103: »Wir kénnen die schriftgelehrte Auslegung von Mich 3, 1, der Messias miisste in
Bethlehem geboren werden (vgl. Mt 2, 5) aufgrund der erhaltenen spiiteren Zeugnisse nicht als damals ver-
breitetes jiidisches Theologumenon sichern.« Damit ist Nazareth als Geburtsort (gegen Bethlehem) eine
unbeweisbare Behauptung. Schiirmann fihrt fort: »Schon darum sollte die Geburt Jesu in Bethlehem nicht
allzu opodiktisch als Produkt des Schriftbeweises ausgegeben werden, zumal die gewiss alte Erzihlung 2,
22-38 doch wohl eine Geburt Jesu in nicht allzu weiter Entfernung von Jerusalem voraussetzt.«

' Vgl. J. Schmid, Das Evangelium nach Markus, Regensburg 1958, S. 115; R. Pesch (Das Markusevange-
lium I, Freiburg 31989, S. 315) hilt die Lesart »Sohn der Maria« fiir die bestbezeugte; J. Gnilka, Das Evan-
gelium nach Markus, Bd. I, Ziirich-Einsiedeln, S. 231f.

16 Vgl. A. Ziegenaus, Maria, S. 81f.

" Vgl. A. Ziegenaus, Davidsohn — Die Funktion Josefs in der Heilsgeschichte: Die Bedeutung des hl. Jo-
sef in der Heilsgeschichte. Akten des IX. Internationalen Symposions iiber den heiligen Josef, I, Kisslegg
2006, 305-311, hier: 307.

'8 Vgl. A. Ziegenaus, Maria, 84ff.

**J. Gnilka (Das Ev. nach Markus I, 231f) fiihrt zu Mk 6, 3 aus: »Josef wird bei Markus iiberhaupt nicht er-
wihnt: Es ist aber zu beachten, dass >der Sohn Marias«< ein Name fiir Jesus bleibt. Der Name wird entweder
polemisch und als Schimpfwort oder als Hinweis auf die Jungfrauengeburt verwendet. Das erste ist in jii-
disch beeinflusster Literatur der Fall, wo auf diese Weise eine uneheliche Geburt insinuiert wird. Fiir das
zweite kann der Koran als Zeuge herangezogen werden, der die Jungfrauengeburt voraussetzt. Darum
kann vermutet werden, dass im Bericht vordergriindig die Landsleute Jesus beschimpfen, untergriindig
aber eine Glaubensaussage angedeutet ist, die auf die Jungfrauengeburt Bezug nimmt. Fiir diese Deutung
sprechen die grundsiitzliche Frage nach dem Anfang und vielleicht die Tatsache, dass es Markus vermei-
det, den Vater zu erwihnen. Was Markus noch nicht kennt, ist eine Lk 1, 26ff vergleichbare Perikope.« H.
Schiirmann (Das Lukasevangelium, I, 236) bemerkt zu Lk 4, 22: »Den »Sohn Josefs< las Lk in Mk nicht
[-..] Die ganz ungewdhnliche Bestimmung Jesu nach der Mutter Mk 6, 3 kann auf einen Gemeindeglauben
an die Jungfrauengeburt Riicksicht nehmen; jedenfalls kann sie nicht als urspriinglicher angesehen werden
als die Formulierung Lk 4, 22, die vielleicht auch durch Joh 6, 42 als alte Tradition bezeugt wird.«
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Wenn jedoch Koschorke sagt: »Die Zeitgenossen Jesu und die allerersten Christen
wissen jedenfalls noch nichts von einer jungfriulichen Geburt Jesu«, und S. 22 auf
die Rede der Leute (»Ist das nicht der Sohn Josefs?«: Joh 6, 42; Lk 4, 22; Mt 13, 55)
verweist und diese Rede als Beleg gegen die Jungfrauengeburt anfiihrt, muss man
doch fragen, ob man von den Leuten, die das Geheimnis Jesu nicht kannten (= pri-
existente Sohnschaft) die Kenntnis der Jungfrauengeburt erwarten kann. Davon
kann verniinftigerweise nur ein kleiner Kreis wissen, letztlich nur Maria als Urzeuge
— weshalb auch Lk 2, 19.51 das »Bewahren« und »Behalten« Marias hervorhebt —
und ein weiterer Kreis in der Urkirche erst nach Beendigung des Erdendaseins der
Gottesmutter.

Wer das Bekenntnis »geboren von der Jungfrau Maria« annimmt, kann sich dafiir
einerseits auf eine verhiltnismiBig friihe Tradition berufen (sie ist nicht erst zur Zeit
der Entstehung des Lk und Mt entstanden), muss aber andererseits diese Kenntnis
auf einen kleineren Kreis beschrinken (auch das Mariengeheimnis verdient Ehr-
furcht und darf nicht »auf dem Markt« behandelt werden); deshalb miisste es nicht
liberraschen, wenn z. B. Paulus bei seiner Bekehrung nichts davon erfahren hiitte.
Die Zweifler an der Jungfrauengeburt gehen nicht selten von unrealistischen Vorstel-
lungen und Erwartungen aus®.

Der Geburtsort Jesu — Bethlehem oder Nazareth — gehort sicher nicht zu den dog-
matisch relevanten Fragen. Insofern hitte die Thematik auch kiirzer abgehandelt
werden konnen. Jedoch hingen die Einzelheiten immer miteinander zusammen. So
wird von Koschorke auch die ewige Gottessohnschaft, damit auch die Menschwer-
dung und auch die Jungfrauengeburt in Abrede gestellt. Im Grunde geht er von der
Voraussetzung aus, dass die KE historisch unzuverlisslich sind.

Dann bleibt nur eine moralisierende, auf existentielle Anstoe ausgerichtete Inter-
pretation iibrig, die — wie es schon R. Bultmann vorgemacht hat — auf geschichtliche
Heilstatsachen und auf Aussagen iiber den irdischen Jesus als irrelevant fiir die
Heilsverkiindigung verzichtet. Aber gerade hier bleibt zu bedenken, dass schon Pau-
lus die geschichtliche Tatsdchlichkeit bestimmter Heilsereignisse betont und die
Evangelisten auch die Notwendigkeit der Verkiindigung iiber den irdischen Jesus er-
kannt haben und Matthidus und Lukas hier auch die Kenntnisse i{iber die Kindheit
tiber Markus hinaus erweitern wollten. Gerade die Zeit nach Paulus spiirte das Be-
diirfnis, mehr iiber den irdischen Jesus zu erfahren. Dem kamen zuerst Markus nach,

* In derselben Rubrik »Zeitschnitte«, in der der oben genannte Artikel Baurs erschien, kam im Katholi-

schen Sonntagsblatt (Nr. 1, 8. Januar 2007) ein Beitrag von Anneliese Hecht, Referentin beim Katholi-
schen Bibelwerk unter dem Titel: »Wer sind meine Briider?« heraus: Hecht zitiert Gal 4, 4 und schlieBt dar-
aus, dass Paulus »keine Besonderheiten der Heiligen Familie, keine Namen, keine Privilegien, nichts
Wunderbares« kennt. »Thm ist nur wichtig, dass Jesus wahrer Mensch ist. Irgendetwas im Blick auf dessen
Familie zu glauben, gehort fiir ihn nicht zum Christsein.« Ob Paulus zur Abfassungszeit des Galaterbriefes
(ca. 55) »keine Privilegien, nichts Wunderbares« kennt, ist jedoch fraglich, wie es iiberhaupt gewagt ist,
den Umfang des Wissens des Apostels iiber den irdischen Jesus feststellen zu wollen. Ist dem Apostel » nur
wichtig«, dass Jesus wahrer Mensch ist«? Ob diese Stelle hier nicht untergewichtet wird? Denn »die Fiille
der Zeit«, von der Paulus hier spricht, besteht nicht im wahren Menschsein Jesu, sondern in der Priexistenz
dessen, der Mensch geworden ist; damit ist der Sache nach die Gottesmutterschaft ausgesagt, auch wenn
dieser Begriff fehlt.
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spiter auch Matthdus und Lukas, die auch den Wunsch belegen, tiber Markus hinaus
etwas liber die Kindheit Jesu zu erfahren. Es bestand durchaus ein Interesse an der
Geschichte.

Der hiufigen Skepsis gegeniiber der historischen Zuverlissigkeit der KE wurde
hier mit dem Ansatz begegnet, den Gemeinsamkeiten der voneinander unabhingigen
Berichte ein hoheres Alter und damit auch gréBere historische Akzeptanz zuzuerken-
nen?!. Was die separaten, also vom anderen KE her nicht gestiitzten Berichte betrifft,
sei hier gesagt, dass bei klaren Widerspriichen, soweit sie feststehen, nicht beide
wahr sein kénnen (z. B. die Flucht nach Agypten und die Heimkehr nach Nazareth
nach der Darstellung im Tempel), es aber iibereilt wire, alle separaten Angaben als
Theologumena einzustufen. Es gibt noch die Méglichkeit, das Alter einer Perikope
nach dem Sprachkolorit (viele Hebraismen?) zu bestimmen, ebenso eine historische
Verifizierung durch Riickgriff auf auerbiblische Informationen; man denke hier nur
an die Diskussion um die Steuerschitzung oder die Ausfiihrungen von Astronomen
beziiglich des Sternes®”. Es iiberrascht, dass Forschungen iiber den Stern von der
Exegese ignoriert werden. Wirkt hier noch Bultmanns Ablehnung objektivierender
Vorstellungen nach? Die objektiven Aussagen werden auf subjektbezogene Bedeu-
tungen reduziert.

Die Sicherheit iiberrascht, mit der die beiden besprochenen Autoren Bethlehem
als Geburtsort Jesu in Frage stellen, ohne dabei die Gegenargumente zu nennen.
Ebenso iiberrascht auch, dass sich das Katholische Sonntagsblatt einer Ditzese sol-
che Hypothesen zu eigen macht, ebenso, dass sich die Wissenschaftliche Buchge-
sellschaft nicht zu schade ist, eine solche Aufkldrschrift herauszugeben. Es geht hier
nicht —um den wahrscheinlichen Vorwurf mancher Kreise gleich aufzugreifen — um
ein unbewegliches, nostalgisches Festhalten an vertrauten Vorstellungen, sondern
um die mangelnde Umsicht, mit der hier z. T. sehr gravierende Behauptungen als ge-
sicherte exegetische Ergebnisse vorgetragen werden.

2! Man muss jedoch sehen, dass das Misstrauen an den KE stark vom jeweiligen Vorverstindnis in der
Wunderfrage (Jungfrauengeburt!) abhiingt.
#2 Ferrari d’Occhieppo, Professor und Leiter des Instituts fiir Theoretische Astronomie in Wien hilt z. B.
den Magierbericht iiber den Stern nicht nur fiir vertrauenswiirdig, sondern fiir berechenbar. Vgl. A. Zie-
genaus, Maria in der Heilsgeschichte, 141f.



In memoriam Josef Tiso (1887-1947)
Zu Milan S. Duricas Buch’

Von Emil Valasek, Kevelaer

Der renommierte slowakische Historiker Durica, ein Salesianerpater, der 14 Jah-
re an der Piépstlichen Salesianeruniversitit in Turin-Rom, 35 Jahre an der Universitiit
in Padua und 12 Jahre in PreBburg dozierte, hat mit der vorliegenden Tiso-Biogra-
phie einen bedeutsamen Beitrag nicht nur zur Geschichte der Slowakei im 20. Jahr-
hundert, sondern zur ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts iiberhaupt geliefert. Bei der
Rekonstruktion der bewegenden Ereignisse jener Zeit wird der Charakter und das
Profil des Protagonisten Tiso auf dem geographischen, sozialen, kulturellen und po-
litischen Hintergrund minutis beleuchtet und analysiert, wobei der Verfasser eine
Unmenge an Archivmaterialien und Literatur gesichtet und gelesen hat.

Als am 14. Mirz 1939 die Slowakei ihre ersehnte Souverinitit erlangte, wurde
Pfarrer Msgr. Dr. theol. Josef Tiso (ungarische Fassung: Jézsef Tisz6) zum ersten
Prisidenten des Slowakischen Staates einstimmig von der Nationalversammlung in
Prefburg gewiihlt. Er wurde als zweites von sieben Kindern am 13. Oktober 1887 in
GroBbitsch (slow. Velka Byt€a, ung. Nagybiscse) geboren, mit elf Jahren kam er ans
Gymnasium in Sillein (slow. Ziliana, ung. Zsolna), von dort kam der »kleine Draht-
binder« — so nannte man die als Drahtbinder durch die Lande wandernden Slowaken
— an das Priesterseminar in Neutra (Nitra, ung. Nyitra) und nach dem Abitur 1906 an
das beriithmte Pdzmaneum in der Bolzmanngasse im IX. Wiener Bezirk, wo er am
14. Juli 1910 mit nur 22 Jahren nach dem Erhalt der ben&tigten Dispens zum Priester
geweiht wurde fiir das Bistum Neutra. Hochbegabt, »von zierlicher Gestalt, klar
leuchtenden blauen Augen und weiser Ausdruckskraft im Gesicht«? hat er 1911 sei-
ne Doktorarbeit geschrieben und glanzend verteidigt mit dem Titel »Zeugnisse iiber
die jungfriuliche Mutterschaft Mariens anhand der Dokumente vor dem Konzil von
Nyzia«, eine wissenschaftliche Auseinandersetzung mit Prof. O. Zockler aus Gieflen.
An der Alma Mater Rudolfina in Wien hat er hervorragende Professoren gehabt, wie
den Moraltheologen Franz Schindler (gebiirtig aus Leitmeritz/ Litoméfice in Boh-
men), Ignaz Seipel, Theodor Innitzer (geb. aus Weipert-Neugeschrei/Vejprty), Cole-
stin Wolfsgruber, Ernst Commer, ein Widersacher Harnacks, u. a. Er war also kei-
neswegs ein »einfiltiger Dorfpfarrer«, sondern ein Akademiker mit der Uni-Note
»eminenter« (magna cum laude), mit den theologisch-philosophen Stromungen sei-
ner Zeit sowie der Soziallehre der Kirche bestens vertraut, der die deutsche sowie die
ungarische Sprache ebenso gut beherrschte wie seine slowakische Muttersprache.

Sein Bischof von Neutra, Graf Wilhelm Batthyany, hat ihn als jungen Kaplan nach
Os¢adnica geschickt. Die Not des Volkes hat ihn zutiefst beriihrt, so dass er aufgrund

'Milan S. Durica: Josef Tiso, 1887-1947. Zivolopisn)'( profil (Biographisches Profil), Brotislava (PreB-
burg, ungarisch Pozsony): LUC Verlag (SK-81359 Bratislava, Spitilka 7, Slowakische Republik) 2006
('1989,21992), ISBN 80-7114-572-6, 592 S., 315 Slowakische Kronen = 8,28 Euro.

?Ebd., 28.
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dieser lebensnahen Erfahrung von seiner »zweiten Universitit« sprach. Es war auch
das Thema seiner Ansprache bei seinem zweiten Besuch 1941. Er bemiihte sich, dem
Elend des Volkes entgegenzusteuern mit der Griindung eines wirtschaftlichen
Selbsthilfevereins, dann an seiner zweiten Kaplansstelle in Rajec mit der Griindung
einer Filiale der Slowakischen Bank und eines Antialkoholismusvereins, spiter in
Banowitz (slow. Banovce nach Bebravou, ung. Ban) mit der patriotischen Pflege der
slowakischen Volkssprache bereits in der Schule. Als Reservist der k. u. k. Armee
(1910) wurde er nach dem ungliicklichen Ausbruch des Ersten Weltkrieges als Feld-
kurat in Trentschin (slow. Trencin, ung. Trencsén) eingesetzt. Aber dem unermess-
lichen Schmerz und Leid des Krieges war der sensible Sohn eines Landmetzgers
nicht gewachsen. Der sonst kerngesunde und robuste Geistliche wurde krank und fiir
den weiteren Dienst bei den Frontsoldaten fiir untauglich erklirt. Sein Bischof er-
nannte den dreifigjdhrigen Priester zum Spiritual (geistlichen Leiter) der angehen-
den Priesteramtskandidaten in Neutra, zum Dozenten fiir Moraltheologie und zum
Bistumsbibliothekar.

Nun ist aber nach dem Ende des Ersten Weltkrieges und der Neuordnung Europas
durch die Siegermichte Frankreich, Grofbritannien, USA und Italien eine véllig neue
Situation in Mitteleuropa entstanden, die nichts Gutes fiir die Zukunft versprach. Ei-
ner der Nachfolgestaaten der von den Siegermichten von auRen aufgeldsten Oster-
reichisch-Ungarischen Monarchie war die am 28. Oktober 1918 offiziell ausgerufe-
ne Tschechoslowakei (von den Slowaken grundsitzlich mit Bindestrich, also Tsche-
cho-Slowakei geschrieben!), vorher bereits im westlichen Ausland konzipiert, in der
es allerdings mehr deutschsprachige Menschen gab als Slowaken. Was der Vf. nicht
ausdriicklich sagt, ist die Tatsache, dass in der 1938 untergegangenen Tschechoslo-
wakei eine Million Deutsche (Sudetendeutsche, Karpatendeutsche) mehr lebten als
Slowaken (3.318.000 = 23,0% deutschsprachig, 2.208.000 = 15,7% slowakisch)!
Um dies zu vertuschen, wurde von T. G. Masaryk, E. Benesch und anderen »Tsche-
choslowakisten« die Fiktion einer tschechoslowakischen Nation geschaffen — mit
zwel Sprachen (Tschechisch und Slowakisch, etwa wie Deutsch und Niederlzdndisch
oder Dinisch) und zwei ganz unterschiedlich laufenden geschichtlichen Entwicklun-
gen. Gehorten doch die historischen Bshmischen Linder (B6hmen — Mihren — Su-
detenschlesien) seit 600 Jahren zum Habsburger Reich, wihrend die Slowakei als
Oberungarn 1000 Jahre zu den Lindern der St.-Stephans-Krone zihlte. Das Strick-
muster wurde von Masaryk und Konsorten in den USA vorbereitet, wo man den
zahlreichen slowakischen Landsmannschaften mit der Pittsburger Deklaration eine
weitgehende Autonomie versprach, was allerdings nach der Staatsgriindung am 28.
Oktober 1918 keinesfalls eingehalten wurde. Im Gegenteil, die Hybride der Tsche-
choslowakei war nach franzésischem Vorbild ein streng nach Prag orientierter zen-
tralistischer Staat mit Biirokratismus, Protektionismus, Egoismus und religiés-mora-
lischer Zersetzung. Am 28. Oktober 1918 wurde in Prag iiber die Slowakei ohne die
Slowaken entschieden®. Die erste Verfassung der Tschechoslowakei nach 1918 wur-
de von der Provisorischen Nationalversammlung abgestimmt, deren Mitglieder
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allerdings von der Bevolkerung nicht gewihlt, sondern vom ominésen Prager Natio-
nalausschuss und der provisorischen Regierung ernannt wurden, was wohl einmalig
in der Geschichte Europas sein diirfte®. Die Tschechisierung der Slowakei wurde mit
derart rohen und gewaltsamen Methoden vorangetrieben, was sogar die Ungarn in
den Schatten stellte®. Zur Zeit der Wahlen am 18. April 1920 befanden sich in der
Slowakei 200.000 tschechische Soldaten, die wohl sozialistisch gewiihlt haben. Das
fiir alle Beobachter tiberraschende Ergebnis war eine »rote Slowakei« iiber Nacht.
Wer sich mit dem »Prager Polizeiregime« nicht abfinden wollte, wurde kurzerhand
ins Gefidngnis gesteckt. So auch Pfarrer J. Tiso 1924 wegen seiner Wahlreden. Im
Gefingnis iibersetzte er das Buch »Leben und Lehre Jesu« von N. Avancini SJ. 78%
der Slowaken waren katholisch, aber die Slowakei wurde von T. G. Masaryk und E.
Benesch an etwa 20 protestantische Familien iibereignet.

Um dieser fiir Kirche und Volk unheilvollen Entwicklung Einhalt zu gebieten,
stiegen dazu geeignete Priester ins Rampenlicht der Politik, was allerdings keine slo-
wakische Exklusivitit war. Es sei erinnert an Wilhelm Emmanuel von Ketteler
(1811-1877), Franz Hitze (1851-1921), Dr. August Pieper (1866—1942), Prilat Lud-
wig Kaas in Deutschland, Romolo Murri (1870-1944) und Dr. Luigi Sturzo (1871-
1959) in Italien sowie Dr. Martin Schindler und Dr. Ignaz Seipel genannt »Autri-
schelieu« in Osterreich und Msgr. Jan Srdmek bei den Tschechen. Bereits bei der
Wahl 1925 konnte die von Msgr. Andreas Hlinka angefiihrte Volkspartei 34,31% der
slowakischen Wihler hinter sich vereinigen mit dem Ziel einer slowakischen Auto-
nomie. Tiso iibernahm den Vorsitz im parlamentarischen Klub in Prag und trat in die
Regierung Svehla ein (1927-1929). In dieser Legislaturperiode kam es zum Ab-
schluss eines »Modus vivendi« (2. 2. 1928) zwischen Prag und dem Heiligen Stuhl.
Fiir ein Kondordat hat es wohl nicht gereicht! An der Spitze des tschechoslowaki-
schen Staates stand damals im Zenit seiner Macht T. G. Masaryk, ein »Mann mit
zweifelhafter Herkunft, der zeit seines Lebens mindestens drei Mal seinen Namen,
Religion und politische Orientierung wechselte und bereits als Jugendlicher die Los-
von-Rom-Bewegung mit jiidischem Geld unterstiitzte«®, Nach dessen alters- und
krankheitsbedingtem Riicktritt am 14. 12. 1935 wurde am 19. 12. 1935 Edward Be-
nesch zum Staatsprisidenten gewihlt, was nur méglich wurde durch die parlamenta-
rische Unterstiitzung von Tisos Partei — angeblich auf Wunsch des Heiligen Stuhls’.
In Fortsetzung seiner Auflenpolitik war Benesch weiterhin nicht bereit, weder den
Slowaken noch den Sudetendeutschen eine Autonomie zu gewihren, was zum Miin-
chener Abkommen vom 29. 9. 1938, zur Ubergabe der sudetendeutschen Gebiete an
die deutsche Wehrmacht in der Zeit vom 1.—10. 10. 1938 und zum Riicktritt von Be-
nesch als Prisident am 5. 10. 1938 fiihrte. Am 30. 11. 1938 wurde Emil Hacha zum
neuen Prisidenten der restlichen Tschecho-Slowakei gewihlt, bisher oberster Rich-
ter der Ersten Tschechoslowakischen Republik. Dies bedeutete auch eine Kehrtwen-
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de der Prager Aulenpolitik um 180 Grad, wie der Besuch von Franz Chvalkovsky
am 13. 10. 1938 bei Joachim von Ribbentrop und am 14. 10. 1938 bei Hitler zeigte.
Nicht mehr die Achse Paris — Prag — Moskau war ausschlaggebend, sondern die Aus-
richtung nach Berlin. Ob man es wahrhaben will oder nicht, Deutschland ist unter
Hitler zur groten mitteleuropiischen Weltmacht aufgestiegen, um dessen Gunst al-
le bemiiht waren. 97% der Slowaken haben am 18. 12. 1938 fiir eine autonome Slo-
wakei gestimmt. Da der tschechische Oberbefehlshaber des Militirs in der Slowakei,
Leo (Lev) Prchala (1892-1963), schon immer gegen Benesch war und mit Tiso sym-
pathisierte, wurde er abgelost, wihrend in Prag Alois Elia$ (1890-1942) Vorberei-
tungen zum militdrischen Einmarsch in der Slowakei in die Wege leitete. Aber dazu
ist es nicht mehr gekommen. Nach dem Besuch von Hitler in Prag am 15. Mirz 1939
wurde am 16. Mirz das »Protektorat Béhmen und Mihren« errichtet (nach dem fran-
zosischen Modell fiir Tunis). An dem tschechisch-slowakischen Gegensatz zerbrach
auch die staatliche Einheit.

Um der drohenden Besetzung durch Ungarn vorzubeugen, gingen die Slowaken
auf die vom GroBdeutschen Reich angebotene und garantierte staatliche Selbststin-
digkeit ein und wihlten am 1. 9. 1939 Dr. Josef Tiso zum Priisidenten des souverinen
Slowakischen Staates, nach Erzbischof K. Kmetko »das zweite Oberhaupt der Slo-
waken nach Svatopluk dem GroBlen« im GroBmihrischen Reich (etwa 850-900).
Der Freundschaftsvertrag mit Deutschland garantierte dem jungen Staat wirtschaft-
liche und finanzielle Unterstiitzung, aber auch Sicherheit vor fremden Angriffen. Mit
diesem Staat, der zligig anerkannt wurde u. a. von Deutschland, Ungarn, Italien, Po-
len und der Sowjetunion — blof nicht von den USA —, befasst sich das Buch von K.
Schmid: Die Slowakische Republik 1939-1945, Berlin 1982. Zu bemerken wiire,
dass Polen bei dem Zerfall der alten Tschechoslowakei nicht nur das Olsa-Gebiet in
Mihrisch-Schlesien militirisch besetzte, sondern sich 1938 auch noch 221 km? von
der Slowakei mit 9.914 Einwohnern einverleibt hatte. Man spottete, der polnische
Président wollte damit seine und seiner Minister Jagdreviere begradigen®. Dies fiihr-
te dazu, dass sich der Slowakische Staat am 1. 9. 1939 am Polen-Feldzug Deutsch-
lands militdrisch beteiligte, um seine alten Gebiete wieder zuriickzubekommen.
Ubrigens hat Polen wihrend seiner zwanzigjihrigen Geschichte zwischen den bei-
den Weltkriegen vier Staaten iiberfallen: Russland (Weirussland, Ukraine), Litau-
en, die Tschechoslowakei und die Slowakei, ohne dass sich dariiber jemand be-
sonders aufgeregt hitte. Am 22. Juni 1941 begann der deutsche Feldzug gegen die
Sowjetunion, an dem sich die Slowakei mit 55.000 Soldaten ebenfalls beteiligte. Ti-
so hat seine Unterschrift dazu nicht gegeben, sondern wurde vor »fait accompli« ge-
stellt, indem die Armee einfach in die Sowjetunion einmarschiert ist, was an sich ver-
fassungs- und rechtswidrig war®. Tiso versuchte nach der Devise zu handeln: »Wenn
Beteiligung ja, dann moglichst nur symbolisch und so wenig wie moglich« im Sinne
von Mt 10, 16: »Seid klug wie die Schlangen und ohne Falsch wie die Tauben.« Man
kann von zwei Lagern in der slowakischen Politik sprechen, die sich ideologisch und
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politisch deutlich unterschieden haben: Tiso auf der einen Seite und Adalbert (Voj-
téch) Tuka und Alexander Mach auf der anderen Seite, die erheblich radikaler waren,
besonders was die »Judenfrage« anbelangt.

Zur Vorgeschichte der komplexen »Judenfrage« muss man tiefer in der Geschich-
te zurlickbldttern. Die Idee der Auswanderung der Juden aus Europa und die Griin-
dung eines eigenen Judenstaates ist keine neue Erfindung Hitlers gewesen. Bereits
1931 wurde sie von Egon von Wingheue unterbreitet. Als Modell galt Birobidschan,
das Jiidische Autonome Gebiet im Fernen Osten Russlands, mit 185.000 Einwoh-
nern (im Jahre 2008), das seine Entstehung der sowjetischen Nationalititenpolitik
der zwanziger und dreiBiger Jahre des 20. Jahrhunderts verdankt. Demnach sollte je-
de Nationalitit ein eigenes Territorium erhalten. Damit wollte man auch den Antise-
mitismus in den dichter besiedelten westlichen Teilen der Sowjetunion entschiirfen.
An der Planung und dem Ausbau von Birobidschan war zeitweise beteiligt auch der
Schweizer Architekt und ehemalige Leiter des Dassauer Bauhauses, Hannes Meyer,
und es wirkten auch namhafte jiidische Intellektuelle mit, wie die Dichterin Ljuba
Wassermann und ihr Gatte Boris Miller, der Leiter des jiddischen Theaters. 1938 hat
Polen die Umsiedlung von 15.000 jiidischen Familien nach Madagaskar vorgeschla-
gen, nachdem der siidafrikanische Verteidigungsminister Oswald Pirow die Umsied-
lung der Juden nach Madagaskar, eventuell auch Tansania und Guayana vorgeschla-
gen hatte. Auf Initiative von F. D. Roosevelt haben sich im Juli 1938 35 Staaten zur
Evian-Konferenz getroffen, um diese Frage zu erdrtern. Eichmann und Danneke ha-
ben die Auswanderung von vier Millionen europiischer Juden nach Madagaskar
vorgeschlagen'® und noch im Sommer 1941 fuhr Rademacher nach Lissabon zu ei-
nem Treffen mit internationalen Judenorganisationen wegen der Finanzierung des
geplanten Vorhabens. Aber die haben jegliche Mitarbeit abgelehnt. Nun lehnte auch
Pétain als Staatsoberhaupt des franzosischen Imperiums es ab, eine »jiidische Kolo-
nie« im franzosischen Machtbereich zu haben. Unter diesen Umstinden, wo der
Krieg bereits tobte, hat Hitler den »Madagaskar-Plan« am 20. 2. 1942 fallen lassen,
um die Aussiedlung nach dem »Osten« zu forcieren. Die Existenz des »Madagaskar-
Plans« hat u. a. auch Galeazzo Ciano bestitigt.

In der Slowakei lebten 3,52% Juden, die nach der ersten Teilung Polens 1772 ver-
stirkt nach »Oberungarn« kamen, das man auch als das »ungarische Israel« bezeich-
nete''. Dank ihrer Tiichtigkeit errangen sie bald eine Monopolstellung im Wirt-
schafts- und Geschiftsleben des Landes. Um 1900 hatten sie 49% des Handels in ei-
genen Hinden, ein Problem, von dem nach Vavro Srobar (Aus meinem Leben, Prag
1946) auch der damalige Philosophie-Professor Thomas G. Masaryk offen sprach,
und das nicht nur im Zusammenhang mit dem Hilsner-Prozess (librigens hat es in der
Donau-Monarchie damals noch weitere 12 Ritualmord-Prozesse gegeben). Wie
wohlhabend die slowakischen Juden waren, ist auch daraus zu sehen, dass sie nach
der Griindung des Slowakischen Staates 1939 ziigig 700.000 Kronen nach Prag
iiberwiesen haben, wo es einfacher war, Valuten zu kaufen. Es hat iiberall an Arbeits-
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kraften gefehlt. Im Reich arbeiteten 80.000 slowakische Arbeiter'?, innerhalb von
sieben Monaten, zwischen dem 25. 3. und 20. 10. 1942, wurden 57.000 Juden zum
»Arbeitseinsatz« an das Reich tibergeben. Nach dem Vorbild der Niirnberger Geset-
ze wurde am 11. 9. 1940 ein slowakischer »Jiidischer Kodex« herausgegeben, von
dem Tiso in 35.000 Fillen unentgeltlich Ausnahmen erteilte. Sogar der Leiter der
Prisidialkanzlei, Dr. Anton Neumann, und sein Leibarzt, Dr. med. Franz Fischer, wa-
ren Juden. Normalerweise miisste dazu Tisos Prisidialarchivfonds Auskunft geben
konnen. Leider wurde er offensichtlich nach 1945 mehrmals manipuliert und wichti-
ge Dokumente entwendet'*. Es gibt allerdings einen amtlichen Bericht der slowaki-
schen Kommission, die am 9. 7. 1941 ein jiidisches Arbeitslager in Oberschlesien in-
spiziert hatte. Demnach arbeiteten die etwa 90.000 Juden beim Bau der Autobahn
Gleiwitz — Oppeln, hatten eigene Selbstverwaltung, Altestenrat, Ordnungsdienst,
Polizei und Arbeitsaufsicht. Bei wild kursierenden Geriichten, Fliisterpropaganda
und feindlicher Desinformation war es nicht einfach, Wahrheit und Dichtung zu
unterscheiden. So kam ein Protest des Heiligen Stuhls gegen eine angebliche Ver-
schleppung jiidischer Midchen und Frauen aus der Slowakei an die Ostfront zweck

Prostitution mit deutschen Soldaten, was sich als Blamage herausstellte, denn Ge-
schlechtsverkehr zwischen Ariern und Jiidinnen wurde als »Rassenschande« streng
geahndet. An vorsitzliche Judentétungen hat niemand von den verantwortlichen Po-
litikern geglaubt'®. Der fiir E. Benesch im Londoner Exil als Spion arbeitende deut-
sche Aufklarungsoffizier Paul Thiimmel'® meldete am 11. 1. 1942 an seinen Aufirag-
geber: »Ein Plan zur Liquidierung der Juden existiert offensichtlich nicht.« Der seit
dem 13. 1. 1941 in Prefburg amtierende deutsche Botschafter Ludin hat vor seiner
Hinrichtung 1946 gesagt: »Von einer Ausrottung der Juden habe ich nichts ge-
wusst!« (Merkwiirdig genug, dass man nach 1945 auch Botschafter abgeurteilt und
hingerichtet hat!) Davon abgesehen hat man das Wort Hitlers ernst genommen:
»Nach dem Krieg werden alle Juden aus Europa ausgesiedelt«'®, Es ist also eine in-
fame, verlogene und perfide Behauptung, Tiso zu beschuldigen, er hitte slowakische
Juden einem sicheren Tod ausgeliefert'’. Nach dem 20. 10. 1942 lebten die Juden in
der Slowakei in relativer Ruhe und Sicherheit fiir zwei Jahre'® bis zum 29. 8. 1944,
wo es in der Hohen Tatra zu einem aus London und Moskau inszenierten sogenann-
ten »Slowakischen Nationalaufstand« kam, der mit der Ermordung der aus Rumi-
nien dort angekommenen deutschen Botschaftsangehorigen begann und mit weite-
ren Graueltaten an Karpatendeutschen und loyalen Tiso-Getreuen fortgesetzt wurde.
Juden liefen scharenweise zu den Partisanen iiber'. Die groBte Enttiuschung war
der Verrat des Uberldufers General Tschatlosch (slow. Catlog), der seit langem ein

12Vg], ebd., 391.
3Vgl. ebd., 382.
4 Vel. ebd., 395.
15 Vgl. ebd., 401.
15 Vgl. ebd., 399.
17 Vel. ebd., 402
¥ Vgl. ebd., 387.
1" Vgl, ebd., 337.



In memoriam Josef Tiso (1887-1947) 221

Doppelspiel betrieb, und von dem ranghohen Politiker Dr. Peter Zatko, der insge-
heim fiir Benesch arbeitete®. In diesen Rahmen wiirde auch gut das versuchte Atten-
tat auf Tiso in Petscherskaja Lawra bei Kiew am 3. 11. 1941 passen, als er die slo-
wakischen Truppen besuchte, denn dies nach fraglich zustande gekommenen Aussa-
gen nach 1945 H. Himmler zuschreiben zu wollen, ist eine gewagte Vermutung?'.
Dem Wiiten der Partisanenbanden konnte nicht tatenlos zugesehen werden. Der slo-
wakisch-deutsche Freundschaftsvertrag wurde aktualisiert und der »Aufstand«
ziemlich schnell niedergeschlagen, allerdings um den Preis, dass Tiso nicht mehr
Herr im eigenen Haus war. Trotzdem hatte er nur eine Bitte: »BloB keine Repressa-
lien nach dem gescheiterten Aufstand!«*2,

An der Spitze des Slowakischen Staates stand zwar ein katholischer Priester, aber
das Verhiltnis zwischen PreBburg und dem Vatikan war nicht spannungsfrei. Am 13.
6. 1939 kam der bisherige Prager Nuntius Msgr. Saverio Ritter nach PreRfburg, um
dort seinen Prager Auftrag fortzusetzen, als ob der Slowakische Staat ein Nachfolge-
staat der aufgelosten Tschechoslowakei gewesen wiire. Diese staatliche Kontinuitit
hat Minister Dur€anski vehement zuriickgewiesen; man wollte mit der alten Tsche-
choslowakei gar nichts mehr zu tun haben. Darauf hat Msgr. Ritter am 26. 6. 1939
PreBburg verlassen und kam nie wieder, auch kein anderer Nuntius. Die PreBburger
Nuntiatur wurde die ganze Zeit von dem Chargé d’affaires Msgr. Josef Burzio ge-
fiihrt, was im diplomatischen Dienst die niedrigste Stufe darstellt. Da es keinen Nun-
tius gab, war fiir die Slowakei zwischen 1939-1945 der Berliner Nuntius Orsenigo
zustandig. Andererseits war die Slowakei fiir den Vatikan sicher wichtig wegen gar-
antierter Papierlieferungen fiir den »L’Osservatore Romano«?® und anderer Bezie-
hungen. Trotz des asymmetrischen Zustands auf dem Gebiet der Diplomatie zwi-
schen PreBburg und dem Heiligen Stuhl hat Msgr. Burzio 1965 offentlich gesagt:
»Tiso war in einer duflerst schwierigen Situation und hat das Beste getan, was im
Rahmen seiner Moglichkeiten war«?,

Als die sogenannte »Befreiung« aus dem Osten mit Raubziigen, Pliinderungen,
Vergewaltigungen sogar von Kindern und GrofBmiittern und Deportationen in Gu-
lags immer niher kam, begab sich der Staatsprisident am Karfreitag 30. 4. 1945 zu-
nidchst nach Weillkirchen (slow. Holi¢, ung. Holics), wo er einem versuchten Atten-
tat durch den Partisanen Milo§ Zldmal von ebd. noch rechtzeitig ausweichen konnte,
aber bereits am 5. 4. 1945 ging es weiter nach Kremsmiinster (OSB-Kloster), zu-
sammen mit etwa 220 Regierungsmitgliedern samt Familien, davon 30 Kinder; Le-
bensmittel hat man mitgenommen. Mit Tiso fliichteten etwa 30.000 Slowaken und
50.000 Karpatendeutsche. Am 27. 4. 1945 hat er im Radio Donau seine Abschiedsre-
de an das slowakische Volk gehalten, wobei er die weiter bestehende Rechtskontinu-
itdt der selbststandigen Slowakei hervorhob, ebenso in einem Memorandum fiir die
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USA und den Westen?®. Ahnlich wie die Republik Irland schickte auch er ein Gliik-
kwunschtelegramm an Karl D6nitz als das neue Staatsoberhaupt des Deutschen Rei-
ches, was ein Ausdruck der Bindung an Deutschland war, mit dem der Slowakische
Staat einen Freundschaftsvertrag fiir 25 Jahre seinerzeit geschlossen hatte. »Pacta
sunt servanda« war seine Devise. Man hat auch nie ein boses Wort gegen die Deut-
schen aus seinem Mund vernommen. Die bedingungslose Kapitulation der deut-
schen Wehrmacht (nicht der Reichsregierung) am 8. 5. 1945 hat er in Kremsmdtinster
erlebt. Da diese auch auf die Slowakei ausgedehnt wurde, allerdings ohne die Zu-
stimmung der Verfassungsorgane und des Staatsprisidenten, bleibt die Frage der
Rechtsgiiltigkeit offen?®. Nach der Kontaktaufnahme mit Kardinal Faulhaber in
Miinchen begab er sich in das Kapuzinerkloster St. Konrad in Altétting, von wo er
von den Amerikanern iiber Freising in ein amerikanisches Sammellager in Gar-
misch-Partenkirchen verschleppt wurde. Wihrend sogar Hitler und Stalin ein Mini-
mum an Rechtsnormen und zivilisierten Gepflogenheiten im Umgang mit gefange-
nen Prominenten beachtet hatten, war davon bei den Amerikanern nichts zu spiiren.
Unter der Anfiihrung eines Juden namens Deutelbaum-Domen wurde Tiso schwer
misshandelt und gedemiitigt, und das in Anwesenheit eines wegschauenden US-Of-
fiziers. Diese geheim gehaltenen Schlédger- und Folterbanden genossen anscheinend
in der US-Armee vollstindige »Narrenfreiheit« und konnten schalten und walten
nach eigenem Gutdiinken, ohne den legalen staatlichen Stellen Rechenschaft able-
gen zu miissen. Es ist erschiitternd, aus Tisos Mund dariiber zu horen: »Ich habe al-
les erlitten aufler der Kreuzigung!« Gegen die Einwinde GroBbritanniens wurde er
von den Amerikanern an das sogenannte Nationalgericht in PreBburg iiberstellt, des-
sen Vorsitzender Dr. Ignaz Daxner war, der sich spiter das Leben nahm. Kein einzi-
ges Mitglied von der Anklage war katholisch. Als Papst Pius XII. als Erster eine Lan-
ze fiir Tiso brach durch die Vermittlung von Amleto Cicognani in Washington, kam
von Benesch die Antwort: »Der Vatikan hat bei Hinrichtungen von Partisanen auch
nicht interveniert!« Die alten Rechtsgrundsitze »Nullum crimen sine lege« und
»Nulla poena sine lege« schienen vollig unbekannt zu sein. Hinrichtung durch den
Strang lautete das Urteil. In seiner stundenlangen Verteidigungsrede am 17. und
18. 3. 1947 hatte Tiso u. a. betont, niemanden bewusst betrogen oder die Unwahrheit
gesagt zu haben. Der britische Botschafter in Prag, Ph. Nicols, hat sowohl den Ju-
stizminister Prokop Drtina, Auenminister Jan Masaryk als auch direkt den Priisi-
denten Ed. Benesch vor einer Hinrichtung Tisos gewarnt mit dem Hinweis auf die
dadurch gefiihrdete Stabilitit der wieder erstandenen Tschechoslowakei. Aber alles
war umsonst. Auch das Gnadengesuch wurde von Benesch abgelehnt, nachdem es
bereits die Regierung per Abstimmung (der Msgr. Jan Sramek von der kath. Volks-
partei fernblieb) abgelehnt und die Kommunisten mit einem Generalstreik im gan-
zen Lande gedroht hatten®’.
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Als frommer Priester, der zeit seines Lebens das Brevier als »Wunderbuch« be-
zeichnete® und jeden Sonntag aus PreBburg in seine Pfarrgemeinde Banowitz (slow.
Bénovce, ung. Ban) fuhr, um dort mit der Pfarrgemeinde die hl. Messe zu feiern, war
fur ihn die Moglichkeit der Vorbereitung auf die »letzte Stunde« eine der groBten
Gnaden im Leben eines Menschen. Nachdem er in der Gefingniszelle sein letztes
Vermichtnis zu Papier gebracht hatte, legte er bei dem anwesenden Kapuzinerpater
Hilar (1918-1977) die Generalbeichte ab — auf Lateinisch, da die Tiir nicht ganz
zu war — und betete den ganzen Rosenkranz (150 x), die Herz-Jesu-Litanei, die
Namen-Jesu-Litanei, die Lauretanische Litanei, die Litanei zum hl. Joseph — dem
Patron der Sterbenden — und den Kreuzweg mit 14 Stationen. Nachher feierte er die
hl. Messe zum Heiligsten Herzen Jesu auf dem Feldaltar, den ihm die Kapuziner
in Altétting geschenkt hatten. Nach der Danksagung kurz vor 5 Uhr morgens am
18. 4. 1947 trat er den letzten Weg an auf dem langen Gefingnisflur durch ein
Spalier von weinenden und klagenden Gefingnisaufseher/-innen, was wohl ein-
malig sein diirfte! Gelassen, ruhig, stolz, wiirdig und in den Willen Gottes ergeben
ging er in den Tod, betete und antwortete lateinisch auf die Gebete des Priesters,
der ihm noch vorher die »letzte Olung« gespendet hatte. Im letzten Augenblick
tauchte auf dem Gefidngnishof noch ein Beauftragter der Prisidialkanzlei in Prag
auf, um sich vom ordnungsgemiBen Verlauf der Hinrichtung zu iiberzeugen, was
die anwesenden Slowaken als zusitzliche Beleidigung empfanden. Der Scharfrich-
ter, ein Mann aus Engerau (slow. Petrzalka, ung. Pozsonyligerfalu) mit seinen bei-
den Sohnen, der an einem vierwochigen Kursus fiir Henker in Prag teilgenommen
hatte — scheinbar hat man auf diesem Gebiet eine groBe »Marktliicke« entdeckt! —,
war ein Stiimper. Es ist ihm nicht gelungen, das Riickgrat auf Anhieb zu brechen,
so dass der Hingende erstickt ist. Er hat mit dem slowakischen Volk gelebt und
gelitten, mit ihm wollte er siegen oder untergehen®. Sein letzter Wunsch, seine
letzte Ruhestitte in seiner Pfarrgemeinde Banowitz (slow. Bédnovice, ung. Ban) zu
finden, wurde bis heute nicht erfiillt, sondern auf dem Pressburger St.-Martins-
Friedhof wurden unmittelbar danach drei Griber ausgegraben, in eins davon
wurde er beigesetzt. Eine Exhumierung oder Umbettung hat bis heute nicht statt-
gefunden, auch keine Revision des ganzen Prozesses oder die Aufhebung der
Benesch-Dekrete von 1945, die auch in der heutigen Slowakischen Republik
Giiltigkeit haben.

Diese Hinrichtung hat die Herzen, Gedanken und Gewissen der Slowaken zutiefst
erschiittert, die es als moralisch verwerflich und verbrecherisch empfunden haben.
In allen Kirchen wurden am 19. und 20. 4. 1947 fiir Josef Tiso Seelenimter gefeiert
und PreBburger Studenten samt zahlreichen Teilnehmern organisierten eine groBe
Kreuzwegwallfahrt aus Prefburg zum nahe gelegenen Wallfahrtsort Marienthal
(slow. Marianka, ung. Mariavolgy), was dem Wallfahrtswesen in der Slowakei der
Nachkriegszeit einen neuen Aufschwung gab. Aus den Vereinigten Staaten kam da-
zu Kein Protest, nur Schweigen, als die Gerechtigkeit der Licherlichkeit preisgege-

Vgl ebd., 252.
*Vel. ebd., 347.
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ben wurde®. Zu den zahlreichen Veroffentlichungen iiber Tiso gehért auch eine An-
thologie der Gedichte, die das Echo auf diese aufriittelnde Angelegenheit von damals
wiedergeben, darunter auch ein ergreifendes tschechisches Gedicht »Zum Gedenken
an Msgr. Jozef Tiso«. Aber es vermochte die tiefe Wunde und den Riss zwischen den
beiden Vélkern nicht zu heilen. Am 1. 1. 1993 kam es zur endgiiltigen Trennung der
Slowakei von Tschechien und Ausrufung der zweiten selbststindigen Slowakischen
Republik. Der aufrechte Slowake Josef Tiso hat als Staatsmann von groflem Format
und eine der wichtigsten politischen Personlichkeiten der ersten Hilfte des 20. Jahr-
hunderts mit der vorliegenden Publikation eine gebiihrende Wiirdigung erfahren.

0 Vel. ebd., 534f.



»Ut queant laxis*

Der Vesperhymnus am Johannistag:
Eine Perle des Lateins und des Chorals

Von Wendelin Eugen Seitz, Augsburg

1. Einleitung

Johannes der Taufer gilt — mit einer Einschrinkung — im Evangelium als »der
Grofite der vom Weib geborenen« (Lk 7, 28). Bereits im 4. Jahrhundert entstanden in
Rom Texte zu seiner Vigil und zu seinem Fest. In Gallien ist sein Fest im 5. Jahrhun-
dert nachweisbar. Die Mutter- und Hauptkirche des Erdkreises, die pépstliche Late-
ranbasilika, erhielt ihn als ihren Patron. Im Mittelalter wurde sein Geburtstag zum
»Sommerweihnachten« ausgestaltet, mit einer zusitzlichen Messe um Mitternacht
und in den frithen Morgenstunden. Seine aullergew6hnliche Verehrung dokumentiert
sich auch im christlichen Brauchtum: im Johannisfeuer am Vorabend seines Ge-
burtsfestes, in der Namensgebung bei ungezihlten Buben, in der Benennung von
Beeren und Kriutern (Johannisbeeren und Johanniskraut), die an seinem Geburtstag
reifen. Sogar die Glithwiirmchen in den lauen Junindchten werden im Volksmund
Johanniskifer genannt. Die offizielle Kirche ehrt ihn bis heute, indem sie seinen Ge-
burtstag in den Rang eines der hochsten Feste des Kirchenjahres erhebit.

Da nimmt es nicht wunder, wenn ein Dichter, der im friihen Mittelalter den Auf-
trag erhalten hat, zum Abendgottesdienst am Geburtstag des heiligen Johannes ein
Festgedicht zu verfassen, seine ganze Kunst zusammennimmt, um den grofien Heili-
gen gebiihrend zu feiern.

Das Gedicht war fiir den lateinischen Vespergottesdienst am Vorabend des Festes
und am Tage selbst vorgesehen. Es entstand daher in lateinischer Sprache.

2. Beobachtungen zur Sprache und zum Inhalt des Gedichts

In Stilistik und Inhalt zeigt sich der Dichter als ein Meister der lateinischen Spra-
che, vollendet bewandert in antiker Bildung und in der christlichen Heiligen Schrift.

Die romischen Dichter Vergil und Horaz sind ihm geldufig; er ist fihig, sie nach-
zuahmen.

Von Vergil kennt er den Gétterboten, den die Himmlischen vom Olymp mit be-
sonderem Auftrag zu auserwihlten Menschen schicken.! Von Vergil weif} er auch,
dass es sich schickt, zu Beginn einer Dichtung den Beistand des Himmels anzurufen,

' ZB. Aeneis IV 223 ff.: Jupiter schickt Merkur zu Dido: »nuntius esto!«
Aeneis IX 2 f.: Iris wird von Juno zu Turnus geschickt: »Irim de caelo misit Saturnia luno.«
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im demiitigen Bewusstsein, dass irdische Kunst nur mit dem himmlischen Segen ge-
lingen kann. Von Horaz hat er die virtuosen Metren zur Verfiigung, die die lateini-
schen Dichter verwendet haben.

Von beiden iibernimmt er die feierliche poetische Wortwahl, wenn er queant statt
possint sagt, parens statt mater, reatus statt culpa, promere statt nuntiare, peremptus
statt deletus, pandere statt revelare.

Er unterscheidet feinsinnig, wenn er vom Schlafzimmer spricht, zwischen dem
biirgerlichen cubile und dem aus dem Griechischen stammenden thalamus, der sich
fiir einen Konig ziemt. Er folgt den lateinischen Klassikern in der Verwendung von
Abstractum statt Concretum, wofiir sich das Genus neutrale (gern im Plural) anbietet
und sagt: mira, gesta, promissum, abdita. Er weil}, dass ein Dichter die Redeweise
pars pro toto anwenden darf und sagt »die Lippe«, wenn er »den Mund« meint.

In der poetischen Wortstellung, die viele lateinische Gedichte und auch unser Jo-
hannesgedicht aufs Erste so schwer verstandlich macht, fasziniert ihn die Moglich-
keit des Hyperbatons (in der ein zusammengehoriger Doppelbegriff iiber ein dazwi-
schen geschobenes Wort »driiberspringen« muss); zwolf Mal verwendet er es. Mit
dieser Wortstellung erreicht er zugleich eine Reihe von Binnenreimen, die wie Per-
len das Gedicht zieren.

Den Wegfall der Priposition bei Ortsangaben iibernimmt er gleichfalls von der
antiken Dichtung,.

Seine Kenntnis der lateinischen Evangelien lisst er anklingen im Begriff loguela,
den der Gebildete seiner Zeit aus dem Mund der Magd des Pilatus kannte.” Mit der
Erwidhnung des thalamus erinnert er an den Psalm 19, in welchem die Sonne — »tam-
quam sponsus procedens de thalamo suo« (Vers 6) —nach dem Dunkel der Nacht am
Morgen hervortritt.

Aus den mira des heiligen Johannes wihlt er in profunder Kenntnis von Lukas,
Kapitel 1, die beiden Wunder der Kinderzeit des kleinen Johannes aus. In dem einen
Wunder befreit der eben geborene Johannes seinen ungliicklichen Vater von der
Stimmbandldhmung. Gerade dieses Wunder bewegt unseren Dichter besonders, da
er sein Gedicht fiir das gemeinsame Singen im Gottesdienst verfasst hat und iiber-
zeugt ist, dass dies nur dann gliicken wird, wenn die Singer in des Wortes doppelter
Bedeutung »gelost« sind. Das andere Wunder widmet sich, ebenfalls aus dem Lu-
kasevangelium, dem Besuch Marias bei ihrer Verwandten Elisabeth.

Bei einem so perfekten Dichter legt es sich nun nahe, die Frage nach seinem Na-
men zu stellen. Das Lexikon fiir Theologie und Kirche formuliert vorsichtig, das Ge-
dicht werde Paulus Diaconus zugeschrieben. Das moderne Internet legt sich auf Pau-
lus Diaconus als Autor fest. In der Tat konnte diese Zuweisung passen.

Paulus Diaconus (um 720-800) stammt aus adeliger Familie in Friaul, wiichst in
der feinen Kultur des langobardischen Konigshofes in Pavia auf, tritt — vermutlich
nach der Unterwerfung der Langobarden durch Karl den Grofien — in das Benedik-
tinerkloster Monte Cassino ein. Seines inhaftierten Bruders wegen reist er — mit Er-
folg —nach Aachen an den Hof Karls, der ihn seiner universalen Bildung wegen ver-

? »Loquela tua manifestum te facit« (Mt. 26, 73).



»Ut queant laxis« 227

anlasst, sich fiir fiinf Jahre der dortigen »Hofkapelle« anzuschlieBen, einer erlesenen
Vereinigung der bedeutendsten Gelehrten und Kiinstler seines Reiches. Seine Kolle-
gen sind dort u. a. der Angelsachse Alkuin, der Westgote Theodulf und Einhard aus
Fulda, der die Vita Caroli Magni geschrieben hat. Wegen seiner besonders guten
Kenntnisse der lateinischen Sprache veranlasst Karl ihn zur Abfassung eines Kom-
mentars zum beriihmten lateinischen Grammatikwerk des Donatus (des Lehrers des
hl. Hieronymus, 4. Jh.).

Paulus verfasst in dieser Zeit auch eine Reihe von Gelegenheitsgedichten. Sein
Hauptwerk entsteht freilich erst nach der Riickkehr ins Kloster Monte Cassino: die
Geschichte seines besiegten Volkes, die »Historia Langobardorum«.

Da es eines der groBen Anliegens Karls war, die lateinische, aus Rom stammende
Liturgie in seinem Reich einzufiihren, kénnte man sich gut vorstellen, dass Paulus
Diaconus im Auftrag seines Herren dieses lateinische Johannesgedicht verfasst hat.
Ebenso gut ist denkbar, dass seine Mitbriider in Monte Cassino ihn um dieses Ge-
dicht fiir den Vespergottesdienst am Johannistag gebeten haben.

3. Der Aufbau des Gedichts

In der ersten der fiinf Strophen bittet der Dichter den im Himmel verklirten Jo-
hannes, seine Titigkeit, die ihn am Jordan bekannt gemacht hatte, bei diesem Abend-
gottesdienst an seinen Dienern — modern formuliert: an seiner Fan-Gemeinde —
nochmals wahrzunehmen: von Schuld zu reinigen. Er tut dies im Bewusstsein, dass
nur reine Lippen angemessen das Lob eines Heiligen singen kénnen. Insbesondere
Mitglieder des Benediktinerordens sind sich durch die strengen Mahnungen ihres
Ordensvaters (Regula, Kapitel VI: De taciturnitate) bewusst, wie leicht man sich im
Reden versiindigt. Durch seine Tiétigkeit des Losens (solve) soll der heilige Johannes
die Siinger seelisch und stimmlich befihigen, sein Lob gebiihrend zu singen.

Mit der zweiten Strophe beginnt die Retrospektive auf die Wunder (mira) des hei-
ligen Johannes, von denen der Dichter feinfiihlig — passend zu einem Geburtstag —
die zwei aus seiner Kinderzeit auswihlt. Das erste davon galt seinem Vater Zachari-
as, der die groBe Ehre eines himmlischen Besuches erhalten hatte, durch den er eine
dreifache Nachricht erhielt: sein Kind werde ein Grof3er sein; sein Name sei im Him-
mel festgelegt worden (als eine Nachricht an alle Menschen: Gott ist gniidig); sein
Leben werde so und so verlaufen (in Aszese und in der steten Bemiihung, Israel zu
seinem Gott zuriickzufiihren). Der Dichter bezieht sich damit auf Lukas 1, 13-17.

In der dritten Strophe, der Mitte des Gedichts, wird zuniichst daran erinnert, wie
vollig verkehrt der Vater auf die Botschaft des Engels geantwortet hat: er hat seine
Sprache falsch eingesetzt und sie daher aus eigener Schuld zerstort. Die Geburt sei-
nes Kindes hat ihn aus dieser Lage befreit. Sein eigener Sohn hat die Stimmwerk-
zeuge seines Vaters »reformiert«, d.h. sie in die bewihrte frithere Form zuriickge-
bracht. Mit dieser Erlosungstat des Sohnes geht der Dichter iiber die Erziihlung des
Lukasevangeliums hinaus, in der man den Eindruck bekommt, der Vater selber habe
sich bekehrt und damit sich gerettet (Lukas 1, 62-65).
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In der vorletzten Strophe wendet sich nun das Augenmerk des Dichters auf die
Mutter des kleinen Johannes. Auch zu ihr kam ein hochheiliger Besuch, aber sie rea-
gierte weiblich darauf, d.h. richtig. Beim Grul} der jungen schwangeren Maria tanzte
der kleine Johannes im Leib seiner Mutter Elisabeth (Lukas verwendet dafiir das
griechische €oniptnoev, was die Vulgata korrekt mit exsultavit — von saltare —
wiedergibt: 1, 44). Der Mutterleib wird vom Dichter als das »Schlafzimmer« eines
Babys bezeichnet, was man wohl als passend und charmant zugleich empfinden
wird. Wenn das Schlafzimmer »vorgewdlbt« genannt wird, deutet das diskret darauf
hin, dass man Elisabeth ihre Schwangerschaft bereits ansehen konnte, Der noch un-
geborene Johannes, der noch nicht horen und sehen konnte, hatte gefiihlt (senseras),
dass in Maria sein Konig zu ihm kam. Die beiden Miitter tauschten danach ihre bis-
her niemandem bekannten Erfahrungen und Erlebnisse aus — wie man es wohl zu je-
der Zeit bei Schwangeren erlebt.

Den Abschluss des Gedichts bildet die festliche Doxologie auf die heiligste Drei-
faltigkeit, mit der jeder christliche Hymnus schliefit — unserem heutigen »Ehre sei
dem Vater ...« vergleichbar.

4. Text und Ubersetzung des Gedichts

Ut queant laxis resonare fibris
mira gestorum famuli tuorum,
solve polluti labii reatum,
Sancte loannes.

Nuntius celso veniens Olympo
te patri magnum fore nasciturum,
nomen et vitae seriem gerendae
ordine promit.

Ille promissi dubius superni
perdidit promptae modulos loguelae,
sed reformasti genitus peremptae
organa vocis.

Ventris obstruso recubans cubili
senseras regem thalamo manentem,
hinc parens nati meritis uterque
abdita pandit.

Gloria patri genitaeque proli
et tibi compar, utriusque semper
spiritus alme, deus unus omni
tempore saecli.

1 queant (von quire): sie kénnen — fibra, -ae: jede Faser im Korperinneren (dt. Fi-
ber) — 2 gesta, -orum: Taten — 3 pollutus: (von Siinde) befleckt — reatus, -us: Schuld
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— 5 celsus: hoch, erhaben — te...fore: Ac — 8 promere: hervorbringen, vortragen —
dubius (+ Gen.): zweifelnd an — 19 modulus, -i: Rhythmus — loquela, -ae: Sprech-
weise, Sprache — 11 genitus (PPP zu gignere): geboren — peremptus (PPP zu peri-
mere): zerstort — 12 organum (griech.): Werkzeug — 13 obstrusus: nach vorne ge-
stoBen, vorgewdlbt — 14 thalamus (griech.): Schlafgemach — 15 hinc (Adv.): an-
schlieBend, dann — meritis (poet. P1.) = merito: verdientermaBen, wie es sich gehort
— 16 pandere: eréffnen — proles, is (f.): Nachkomme — 18 compar = par: gleich (zu
gloria gehdrig) — spiritus almus: segenspendender Geist — 20 saec(u)lum: jede lan-
ge Zeit; hier: Ewigkeit

Damit deine Diener imstande seien, mit lockeren
Stimmbdndern wieder zum Klingen zu bringen die
Wunder deiner Taten, lése die Schuld der be-
fleckten Lippe, heiliger Johannes!

Ein Bote, kommend vom erhabenen Olymp, trégt deinem
Vater ordnungsgemdfi vor, du wiirdest als ein Grofier
das Licht der Welt erblicken, ferner den Namen und

die Reihung deines Lebens, das du fiihren wiirdest.

Jener (Vater), zweifelnd an der iiberirdischen Ver-
heiffung, zerstirte den Rhythmus seiner (sonst) berei-
ten Sprache, aber du hast durch deine Geburt wieder
hergestellt die Werkzeuge seiner zerstirten Stimme.

Liegend in dem vorgewdlbten Schlafzimmer des Bauches
hattest du gefiihlt den Konig, der (auch seinerseits

noch) im Schlafgemach blieb,; anschliefSend offenbarte
Jede der beiden Kindesmiitter, was da verborgen ge-
wesen war.

Ehre sei dem Vater und dem von ihm gezeugten Sohne,
auch dir immer gleiche Ehre, segenspendender Geist
der beiden, ein einziger Gott zu jeder Zeit

der Ewigkeit.

5. Die Metrik des Gedichts

Kostbar wie Sprache und Inhalt ist auch die Metrik des Gedichts. — Die etwa um
650 v. Chr. auf der Insel Lesbos in der Agiis lebende erste europiische Dichterin, die
beriihmte Sappho, erfand fiir ihre Lieder eine Strophenform, die spiter nach ihr be-
nannt wurde. Sie besteht aus drei aufeinander folgenden langen Zeilen, die von einer
Kurzzeile abgeschlossen werden. Jede der drei langen Zeilen hat abgezihlt genau elf
Silben, weshalb eine solche Zeile der Sapphische Elfsilbler genannt wird. Die Kurz-
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zeile danach nennt man den Adoneus, weil ihr Rhythmus an den Klageruf erinnert,
mit dem die Frauen der Antike der Gottin Aphrodite halfen, ihren toten Freund Ado-
nis zu suchen: »O ton Adonin!«

Diese Sapphische Strophe hat Horaz in der lateinischen Dichtung heimisch ge-
macht mit einer geringen Verinderung in der Zisur® und sie in nicht weniger als 22
seiner Oden verwendet. Auch sein festliches allein stehendes Gedicht, das Carmen
Saeculare, hat er in dieses griechische Metrum gekleidet.

Vermutlich in Anlehnung an dieses feierliche Carmen Saeculare hat der Dichter
des Johanneshymnus auch seinem Festtagsgedicht diese metrische Form verliehen.

Die Graphik der Sapphischen Strophe, auf das Johannesgedicht iibertragen, ldsst
sich wie folgt darstellen:

Ut queant laxis resonare fibris
mira gestorum famuli tuorum,
— T AT g
solve polluti labii reatum

Sancte Ioannes.

6. Die Melodie

Das Stimmwunder, das der kleine Johannes an seinem Vater gewirkt hat, hat den
Téufer — ganz unerwartet bei seiner strengen Lebensfiihrung — viele Jahrhunderte
zum Patron der Musik gemacht, bis ihn darin die heilige Cicilia abloste.

Das wird auch der Grund dafiir gewesen sein, dass das meisterhafte Gedicht auch
eine meisterhafte Choralmelodie erhalten hat. Da das Gedicht fiir den gemeinsamen
Gottesdienst vorgesehen war, wird man annehmen diirfen, dass die Melodie in en-
gem zeitlichem Zusammenhang mit dem Text entstanden ist. Es bleibt offen, ob Pau-
lus Diaconus zugleich der Komponist war.

Die kunstvolle Melodie ist so angeordnet, dass sie im Verlauf einer Strophe die
Tonleiter von C — A durchmisst. Jeweils am Beginn einer neuen Halbzeile steigt die
Melodie eine Stufe hoher.

Erstmals tiberliefert ist die Melodie bei Guido von Arezzo (990-1050), einem Be-
nediktiner aus Umbrien, einem der bedeutendsten Musikwissenschaftler und Musik-
pidagogen des Mittelalters.

Guido bediente sich der geistvollen Melodie des Johannesliedes, um seinen Chor-
knaben die Tonleiter beizubringen. Er unterlegte ihr die Wortanfinge der sechs Halb-
zeilen, so dass sich fiir seine Tonleiter die Silbenabfolge ergab: ut — re —mi — fa — sol
—la. Da in dieser Silbenabfolge alle Vokale enthalten sind, iibte er damit zugleich den

3 Sappho setzt die Zasur meist nach der vierten Silbe, Horaz meist nach der fiinften — sozusagen seine dich-
terische Signatur.
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richtigen Gesang der Vokale. Er machte es sich zur Gewohnheit, mit Hilfe dieser
Tonsilben eine Melodie einzustudieren, ohne zunichst auf deren Text achten zu miis-
sen — eine Methode der Gesangspidagogik, die noch heute unter dem Namen »Sol-
misation« geldufig ist und in seiner Zeit so Aufsehen erregend war, dass Guido eine
Einladung an den pépstlichen Hof Johannes XIX. erhielt.

Die Tonleitersilben Guidos iiberdauerten die Jahrhunderte. Sie wurden lediglich
im 17. Jahrhundert durch Otto Gibelius geringfiigig verindert, indem die erste Silbe
ut durch eine neue Silbe do ersetzt wurde. Auch wurde damals die siebte Stufe der
Tonleiter (H) erginzt, die den Tonsilbennamen si erhielt, eine Silbe, die man aus
Sancte loannes neu gebildet hat.
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tum, sancte Io-annes.

9. Eine Schlussbemerkung

Die neuerliche Befiirwortung der lateinischen Sprache bei der Feier der heiligen
Messe in bestimmten Gruppierungen mag iiberwiegend kirchenpolitische Uberle-
gungen von Papst Benedikt XVI. zum Grund gehabt haben. Es ist jedoch nicht ganz
auszuschliefien, dass in dem Apostolischen Schreiben mit der schénen Bezeichnung
Motu proprio (= aus eigenem Antrieb) auch die personliche Liebe des Heiligen Va-
ters zum Latein, die er bei vielen Gelegenheiten bekundet, und seine Verehrung
gegeniiber der Wiirde dieser alten Kirchensprache und ihrer Vélker verbindenden
Funktion eine zusitzliche Rolle gespielt haben. Dies angenommen, wird sicherlich
hochstes Wohlgefallen der gelegentliche Gesang der lateinischen Vesper in den
geistlichen Kommunititen finden.

Bei einem solchen Anlass kénnte dann auch der Hymnus zu Ehren des heiligen
Johannes, dem dieser Aufsatz gegolten hat, neu zum Klingen — zum resonare — kom-
men*.

“Verwendete Literatur: Lexikon fiir Theologie und Kirche, Bd. 5: Johannes. Freiburg: Herder 1996, 875.
Musik in Geschichte und Gegenwart, Personenteil Bd. 8: Guido v. A. Kassel: Birenreiter 2002, 224.
http.//de.wikipedia.org./wiki/Solmisation. Ein herzlicher Dank gebiihrt dem Kantor der Abtei St. Stephan
in Augsburg, P. Hermann Naumann OSB, fiir seinen musikalischen Rat.
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Philosophie

Robert Spaemann hat in diesem Jahr zwei im
Umfang schmale, aber inhaltlich dichte Binde vor-
gelegt, die der gleichen Thematik gewidmet sind:
In beiden Binden geht es um die Frage nach der
Verniinftigkeit des Glaubens an Gott und die unver-
zichtbare Bedeutung des Glaubens an Gott fiir die
Vernunft. Der Band

Der Letzte Gottesheweis. Mit einer Einfiihrung in
die groffen Gottesbeweise und einem Kommentar
zum Gottesbeweis Robert Spaemanns von Schén-
berger, Pattloch, Miinchen 2007, 127 Seiten, ISBN
978-3-629-02178-6, Euro 12,95.

dokumentiert einen sich in vier Abschnitte glie-
dernden Vortrag Spaemanns aus dem Herbst des
vergangenen Jahres, unter dem Titel: »Die Verniinf-
tigkeit des Glaubens an Gott«. In einem ersten Ab-
schnitt thematisiert Spaemann, ausgehend von Pla-
tons »Hohlengleichnis«, das »alte Geriicht« von
der Existenz Gottes. »Von den Wissenschaften
wurde bisher kein einziges ernsthaftes Argument
gegen das Geriicht von Gott vorgebracht, sondern
nur von der sogenannten wissenschaftlichen Welt-
anschauung, dem Szientismus, also dem, was Witt-
genstein den Aberglauben der Modemne genannt
hat.« (11) Die Alternative lautet daher auch in der
Moderne  nicht: »wissenschaftliche Erklirbarkeit
der Welt oder Gottesglaube, sondern nur so: Ver-
zicht auf Verstehen der Welt, Resignation der Ver-
nunft oder Gottesglauben«. (12)

Im zweiten Abschnitt wird ausgefiihrt, da im
Gottesbegriff notwendig »die Einheit der Pridikate
»miichtig< und >gut, die Identitit des absolut Mich-
tigen und des absolut Guten, die Einheit von Sein
und Sinn« gedacht wird. (13) Diese fiir den Gottes-
begriff als solchen konstitutive Verbindung tritt im
christlichen Gottesglauben in besonderer Deutlich-
keit hervor, so dah man formulieren kann: »Die
Mysterien des Christentums sind die ungeahnte
Einlosung dessen, was im Begriff Gottes von der
Vernunft antizipiert wird.« (19)

Der dritte und vierte Abschnitt sind der Frage
nach Moglichkeit und Reichweite von Gottesbe-
weisen gewidmet. Am Ausgangspunkt der Uberle-
gungen stehen hier die beiden schirfsten Kritiker
der traditionellen Gottesbeweise, Kant und Nietz-
sche. Kant begrenzt zwar die Reichweite der (und
damit das Vertrauen in die) menschliche(n) Ver-
nunft, hilt jedoch grundsiitzlich an der Intelligibi-
litidt der Welt und an einem rationalen Gottesbegriff
fest, auf welche die traditionellen Gottesbeweise
gegriindet waren, und die stets die absurden Konse-
quenzen einer Bestreitung der Existenz Gottes und
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der in ihr begriindeten Intelligibilitit der Welt auf-
gezeigt hatten. »Hier aber setzt Nietzsche ein mit
dem Einwand: Wer sagt denn, daB wir nicht im Ab-
surden Leben?« (27)

Nietzsche hat bekanntlich — worauf das zuletzt
angefiihrte Zitat hinweist — (insbesondere in der
»Frohlichen Wissenschaft«) den Bestand jeglicher
Wahrheit und die zentrale Bedeutung der Vernunft
negiert. Dall er damit zugleich den Menschen radi-
kal in Frage stellt, stért Nietzsche nicht weiter, im
Gegenteil: betrachtet er den Menschen doch ohne-
hin als etwas (auf den Ubermenschen hin) zu Uber-
windendes und somit Abzuschaffendes. Wenn aber
jeder Gottesbeweis im Letzten ein argumentum ad
hominem darstellt (wovon Spaemann im Anschluf
an Leibniz ausgeht), dann muB mit der Abschaf-
fung des Menschen auch das alte Geriicht von der
Existenz Gottes verschwinden — et vice versa.

Eine Verzweiflung am Menschen einschlieende
Verzweiflung an der Vernunft »kann sich nicht
noch einmal in logisch konsistenter Form artikulie-
ren« (28), d. h. sie kann letztlich nicht begriindet
werden. Griinde aber sind es, die Spaemann sucht.
Den Ansatzpunkt dieser Suche bildet der Mensch,
sein Selbstverstindnis und sein vernunftgeleitetes
Verhiiltnis zur Welt. Und es sind zunichst vor allem
zwel eng miteinander verbundene, auf der Argu-
mentationslinie der klassischen Gottesbeweise lie-
gende Argumente, die Spaemann fiir die Glaubwiir-
digkeit des »alten Geriichts« anfiihrt. Zum einen
nédmlich enthiilt die Forderung eine »plotzliche
grundlose Entstehung einer Welt aus nichts denken
zumiissen, [...] eine Zumutung an die Vernunft, die
alle anderen Zumutungen in den Schatten stellt«.
(23) Analoges gilt fiir die Entstehung von Leben,
Innerlichkeit, Bedeutung, Aus-sein-auf und Trieb,
ja insbesondere fiir das Auftreten von Geist und
Vernunft, denn auch der Mensch ist ein Teil der
Welt.

Dasein und Verfassung des Menschen aber bil-
den den wichtigsten Ansatzpunkt fiir die Suche
nach Griinden fiir die Glaubwiirdigkeit des Gottes-
geriichts, denn: »Die Spur Gottes in der Welt, von
der wir heute ausgehen miissen, ist der Mensch,
sind wir selbst. [...] Wenn wir, als Opfer des Szien-
tismus, uns selbst nicht mehr glauben, wer und was
wir sind, wenn wir uns iiberreden lassen, wir seien
nur Maschinen zur Verbreitung unserer Gene, und
wenn wir unsere Vernunft nur fiir ein evolutioniires
Anpassungsprodukt halten, das mit Wahrheit nichts
zu tun hat, und wenn uns die Selbstwiderspriich-
lichkeit dieser Behauptung nicht schreckt, dann
konnen wir nicht erwarten, irgend etwas kénne uns
von der Existenz Gottes iiberzeugen.« (29)

Daf der Mensch ein durch und durch natiirliches
Wesen ist, steht dann und nur dann nicht im Wider-
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spruch zum menschlichen Selbstverstindnis, wenn
die Natur ihrerseits aus der Absicht Gottes hervor-
gegangen, wenn sie also als Schopfung zu bestim-
men ist. Wahrheitsfahigkeit, also das Kriterium, mit
dem die »Personalitit des Menschen steht und
fillt« (30), »1dBt sich verstehen nur als Schopfung.«
(31) Auch die Behauptung, daB der Mensch ein
durch und durch natiirliches Wesen ist, kann nur
aufstellen, wer auf Wahrheitsfihigkeit rekurriert.
Biologen, Evolutionstheoretiker und Neurowissen-
schaftler, die dem Menschen die Wahrheitsfihig-
keit absprechen, entziehen ihren eigenen Behaup-
tungen den Boden.

Der im Titel des Bandes angekiindigte »letzte
Gottesbeweis«, den Spaemann am Ende seines Bei-
trages entwickelt, ist gleichsam ein Gottesbeweis
aus der Grammatik: »Von etwas sagen, es sei jetzt,
ist gleichbedeutend damit, zu sagen, es sei in Zu-
kunft gewesen. In diesem Sinne ist jede Wahrheit
ewig. [...] Das Gegenwiirtige bleibt als Vergangen-
heit des kiinftig Gegenwiirtigen immer wirklich.«
(31) Dieser Zusammenhang wird durch das zweite
Futur, das futurum exactum ausgedriickt. Ohne die
Wirklichkeit als Vergangenheit eines Kiinftigen
wire das Gegenwirtige auch gegenwiirtig nicht
wirklich. Die Wirklichkeit eines Vergangenen ver-
langt aber nach einer erinnernden Instanz, die diese
Wirklichkeit zu gewihrleisten vermag. Daraus
kann man folgern: »Wir miissen ein BewuBtsein
denken, in dem alles, was geschieht, aufgehoben
ist, ein absolutes BewuBtsein.« (32) Schonberger
faBt den Beweis in drei Thesen zusammen: »1. Alle
Tatsachenwahrheiten sind ewige Wahrheiten. II. Je-
de Gegenwart ist die Vergangenheit einer kiinftigen
Zukunft. TII. Der ontologische Status dieser ewigen
Wahrheiten besteht weder in einer Wirkung noch
im Erinnertwerden, sondern im Gewufitwerden. Es
ist somit einem absoluten Bewubtsein, also Gott,
gegenwirtig.« (117)

Den Rest des Bandes bestreitet Rolf Schénber-
ger, der die Ausfiithrungen Spaemanns in einen gro-
Beren geistesgeschichtlichen Rahmen stellt und sie
von da aus erlidutert. Schonberger liefert eine — wie
Spaemann zu Recht anmerkt (7) — im besten Sinne
»gelehrte« Metareflexion iiber die Voraussetzun-
gen und Strukturen der klassischen Golttesbeweise.
Der Abstand, aus dem heraus hier reflektiert wird,
dient indes nicht der Distanzierung, sondern der
Einordnung und dem besseren Verstindnis der in
diesen Gottesbeweisen vorgetragenen Argumente.
Schonberger beginnt mit einer grundsitzlichen Re-
flexion iiber den Status philosophischer Beweise
im allgemeinen und iiber die Maglichkeit von Got-
tesbeweisen im besonderen. Hierauf folgt eine
Analyse und Erlduterung des ontologischen Gottes-
beweises Anselms von Canterbury sowie der quin-
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que viae des Thomas von Aquin, die von einer ein-
gehenden den Band abschliefenden Darlegung und
Kommentierung des Spaemannschen Beweisgangs
gefolgt wird.

Thomas Heinrich Stark, St. Pélten

Im Vorwort zu »Der Letzte Gottesbeweis« ver-
weist Spaemann selbst auf sein ebenfalls in diesem
Jahr erschienenes Buch

Das unsterbliche Geriicht. Die Frage nach Gott
und die Téauschung der Moderne, Klett-Cotta,
Stuttgart 2007, 264 Seiten, ISBN 978-3-608-94452-
5, Euro 17,00.

in dem seine Uberlegungen zum Gottesbegriff noch
weiter ausgefaltet werden.

Vorwort und erstes Kapitel (»Das unsterbliche
Geriicht«) erdffnen das weite Panorama der in dem
Band behandelten Themen. Behandelt werden un-
ter anderem die konstitutive Bedeutung des Got-
tesbegriffs fiir die Vernunft, die fiir den Gottesbe-
griff konstitutive Verbindung von Personalitit, All-
macht und Giite, die Spannung zwischen Kontin-
genz und Absolutheit, die Unmoglichkeit einer
funktionalen Bestimmung oder gar Substituierung
des Gbttlichen, die Moglichkeiten und Grenzen
von Gottesbeweisen, die Unumginglichkeit der
Bezugnahme auf den Gottesbegriff fiir das Ver-
stindnis menschlicher Personalitit sowie der be-
reits genannte Gottesbeweis aus der Grammatik.

Das Kapitel »Gottesbeweise nach Nietzsche« be-
leuchtet den tiefen Einschnitt, den das Denken
Nietzsches in der europiischen Geistesgeschichte
markiert. Im Zentrum steht dabei der von Nietzsche
herausgearbeitete Zusammenhang zwischen Got-
tesbegriff und Wahrheitsbegriff, sowie der Einfluf}
dieses Zusammenhangs auf das Denken im allge-
meinen und die Méglichkeit philosophischer Got-
tesbeweise im besonderen.

Das Kapitel »Deszendenz und Intelligent De-
sign« arbeitet — jenseits der aktuellen Aufgeregthei-
ten — die unabdingbare Notwendigkeit heraus, die
dem Schopfungsbegriff im Hinblick auf ein ratio-
nales Weltverstindnis zukommt.

Das Kapitel »Christentum und Philosophie der
Neuzeit« umreibt in prignanter Form die Wandlun-
gen im Verhiltnis zwischen Christentum und philo-
sophischem Denken von der Antike bis zur Moder-
ne und zieht daraus Konsequenzen fiir das philoso-
phische Denken der Gegenwart. Dabei zeigt sich,
daB »die lange Symbiose von Philosophie und
Christentum nicht ohne Erkenntnisverluste fiir bei-
de ungeschehen gemacht werden« kann. (88)

Die folgenden drei Kapitel weisen einen starken
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inneren Zusammenhang auf. Im Kapitel »Funktio-
nale Religionsbegriindung und Religion« wird der
Nachweis gefiihrt, dall eine Bestimmung des We-
sens der Religion, die sich auf eine lediglich die
Funktion der Religion beriicksichtigende Aulien-
sicht der Religion stiitzt, nicht bloB das Wesen der
Religion verfehlt, sondern schlieBlich auch deren
Funktion in Frage stellt. Das Kapitel »Religiose
Identitit« analysiert demgegeniiber Selbstverstind-
nis und Innensicht der Religion (insbesondere am
Beispiel des Katholizismus) und die sich daraus er-
gebenden Konsequenzen. Eine dieser Konsequen-
zen bildet den Gegenstand des Kapitels »Sollen
universalistische Religionen auf Mission verzich-
ten?«, in dem der Nachweis gefiihrt wird, daf} gera-
de der mit dem Universalismus untrennbar verbun-
dene Wahrheitsanspruch Mission zu einer unab-
dingbaren Aufgabe werden lilt.

Das Kapitel »Religion und >Tatsachenwahrhei-
ten<« nimmt noch einmal das Verhiltnis des Chris-
tentums zu den Wissenschaften auf, wihrend die
beiden folgenden Kapitel »Uber einige Schwierig-
keiten mit der Erbsiindenlehre« und »Die christli-
che Sicht des Leidens« zeigen, in welcher Weise
spezifisch christliche, aus der bloBen Vernunft
nicht ableitbare Glaubensinhalte zu einem verniinf-
tigen Umgang mit sich selbst und der Welt anzulei-
ten vermigen.

Der Band endet mit der Widergabe eines Inter-
views, das Spaemann 1991 der Zeitschrift »Herder-
Korrespondenz« gegeben hat und bei dem der
Interviewer bereits nach wenigen Fragen seine of-
fene Aggressivitit Spaemann gegeniiber kaum
noch im Zaum zu halten vermag. Es ist liberaus
interessant zu sehen, wie hier zwei kaum zu verein-
barende Konzepte von Katholizitit, ja von Chris-
tentum, aufeinanderprallen. Es eriibrigt sich zu sa-
gen, wer die besseren Argumente hatte.

Robert Spaemann hat zwei groBe »kleine« Bii-
cher vorgelegt, die — so darf man wohl sagen — die
Quintessenz seiner langen Beschiftigung mit dem
Phidnomen des Gottesglaubens und der Religion
enthalten. Die Meisterschaft Spaemanns zeigt sich
nicht zuletzt in seiner hier erneut unter Beweis ge-
stellten Fihigkeit, komplexe Zusammenhinge in
einer einfachen, jedermann verstidndlichen, klaren
Sprache zur Darstellung zu bringen, ohne sie dabei
zu simplifizieren.

Spaemann zeigt sich davon iiberzeugt, »dali die
Wiederherstellung einer normalen menschlichen
Weise, iiber den Menschen und die Welt zu reden,
eine der wichtigsten Leistungen [im Sinne von Auf-
gaben] des christlichen Ferments in unserer Kultur
ist. Und zwar nicht aus dem Gedanken: »Wir sind
nun einmal Menschen, deshalb miissen wir eben
anthropomorph sprechen; aber natiirlich ist der
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Mensch selbst ein Anthropomorphismus. Wie die
Welt wirklich ist, das sagen uns die Wissenschaf-
ten.< Nein, wir miissen die menschliche Weise, liber
die Welt zu reden, als primire, authentische und
wahrheitsfihige zuriickgewinnen. Dazu ist heute
Philosophie unerliBilich.« (256) Und Spaemanns
Philosophie ist dem Ziel der Rehabilitierung einer
menschlichen Weise, iiber die Welt und — nota bene
— iiber den Menschen selbst zu reden, verptlichtet.
Auf hochstem Niveau liefert Spaemann ein Bei-
spiel dafiir, welche Art genuin philosophischer Re-
flexionen entstehen konnen, wenn ein iiberzeugter
Katholik professionell Philosophie treibt, ohne da-
bei sein philosophisches Denken von seiner durch
den Glauben gepriigten christlichen Existenz abzu-
koppeln. Die beiden besprochenen Binde sind
hochaktuell und zugleich frei vom EinfluB alles
Modischen. Einmal mehr erweist sich Spaemann
als ein Klassiker der Moderne.
Thomas Heinrich Stark, St. Pélten

Dogmatik

Stickelbroeck, Michael: Urstand, Fall und Erbsiin-
de in der nachaugustinischen Ara bis zum Beginn
der Scholastik: Die lateinische Theologie. Freiburg
— Basel — Wien 2007 (= Handbuch der Dogmenge-
schichte. Bd. 2, Faszikel 3a, 3. Teil), ISBN 978-3-
451-00780-4.

Die vorliegende Arbeit schlieBt eine bereits allzu
lang bestehende Forschungsliicke. Wihrend vor
iiber zwanzig Jahren Leo Scheffczyk die Lehre von
der Erbsiinde von ihren geschichtlichen Anfiangen
in der Heiligen Schrift bis zu Augustinus minutits
untersuchte (HDG 1I/3a, 1 Teil, 1982) und der
ebenfalls lingst verstorbene Heinrich Maria Késter
der genannten Fragestellung im Blick auf die Scho-
lastik nachging (HDG 11/3 b, 1982), unternimmt es
jetzt der Vf., die Behandlung der Frage nach Ur-
stand, Fall und Erbsiinde genau in dieser
»Zwischenzeit« zu erforschen: im Blick auf die Ara
des ausgehenden Altertums, des friihen Mittelalters
(Merowinger, Karolinger) sowie des 12. Jahrhun-
derts »mit seiner monastischen Theologie und der
beginnenden Scholastik« (7). Es ist, mit den diffe-
renzierenden Fachtermini gegenwirtiger, die inner-
europiische Dynamik generell betrachtender Me-
didivistik gesprochen, die Zeit voreuropiischer Par-
tikular- und beginnender europiischer Zentralpha-
se bis hin zu ihrem ersten Auftakt: bis hin zur euro-
piischen Konsolidierung (vgl. F. Seibt, Handb. der
europ. Geschichte Bd. 2, 28-34). Und besonders
bemerkenswert: Hier wird nicht so sehr auf Sekun-
darliteratur zuriickgegriffen, schon gar nicht auf die
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subtilen Dekonstruktionsversuche eines J. Gross
(dessen negative systematische Vorentscheidung,
wie bereits L. Hodl 1980 bemerkte, verhindert, dass
die »auctoritas unter die Form des Denkens, Be-
greifens und Verstehens« gebracht wird, »damit die
Tradition wirklich ihren Anspruch geltend machen
und wahrhaft sich zu Gehor bringen kann«). Viel-
mehr werden die historischen Quellen selbst zur
Sprache und, weil von jeder schematischen Pres-
sung abgesehen wird, dergestalt zur Geltung ge-
bracht, dass Neues entdeckt und zugleich vieles neu
bedacht zu werden vermag.

In drei Schritten wird vorgegangen: Zuniichst
wird die »Zeit nach Augustinus« untersucht (11—
42), die, wiederum dreifach, in die langwierige
»Phase des semipelagianischen Streites« (11-30),
in die kurzatmige Zeit der »Pipste im 5. Jahrhun-
dert«, Leo I. und Gelasius [. (30-33), und in die des
dramatischen Ausgangs des Altertums (33-42) dif-
ferenziert wird. Sodann kommt die ein wenig un-
priizis benannte Zeit der »Vorscholastiker« zu
Wort, und zwar in beeindruckender Vielfalt und fa-
cettenreicher Binnenstrukturierung: Beda Venera-
bilis, Servatus Lupus, Johannes Scotus Eriugena,
Prudentius von Troyes und Sedulius Scottus, um
sodann die Acht- und Aufmerksamkeit auf die The-
ologie im 10. und 11. Jahrhundert zu lenken, na-
mentlich auf Odo von Cluny, Atto von Vercelli,
Fulbert von Chartres, Burghard von Worms, Bruno
von Wiirzburg, Othloh von St. Emmeran, Johannes
von Fécamp, Petrus Damiani, Lanfranc und - ne-
ben dem pseudo-bedanischen Psalmenkommentar
—auf Bruno den Kartduser. Endlich wird — in einem
dritten Schritt — die »Ausgestaltung der theologi-
schen Systematik im 12. Jahrhundert« (69-103)
unter thematischer Perspektive sachgemif artiku-
liert und intensiv reflektiert. Dabei werden zu-
niichst drei bedeutende Theologen der Friihschola-
stik exemplarisch untersucht: Petrus Venerabilis,
Rupert von Deutz und Wilhelm von Champeaux
(69=75). Sodann wird intensiv und kenntnisreich
das dargestellt, was die »Schule von St. Viktor«
zum Thema »Urstand, Fall und Erbsiinde« beizu-
tragen hat, um schlieBlich noch die »monastisch ge-
priigte Theologie der Zisterzienser«, vor allem von
Bernhard von Clairvaux (84-96) und Wilhelm von
St. Thierry (96—-101), zu Wort kommen zu lassen.

Auf den ersten Blick sind mehrere theologische
Entwiirfe zu vermissen, Entwiirfe, deren unter-
schiedliche Harmatologien aber gerade fiir die dar-
gestellte wie auch fiir die weitere Dogmen- und
Theologiegeschichte bedeutsam waren und sich
mit Personen wie Petrus Abaelard, dem groBen
Gegenspieler Bernhards, und mit Anselm von Can-
terbury, dem »Vater der Scholastik«, verbinden.
Doch Abaelards wie auch Anselms Siindentheolo-
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gie stellte bereits H. Koster ausfiihrlich dar (HDG
I1/3b), so dass der V{. auf diese hier in der Tat nicht
eigens einzugehen braucht, sondern sich mit kur-
zen, aber treffenden Hinweisen auf diese Autoren
begniigen kann. Bedauerlich nur, dass zwar mit
Recht das untersucht wird, was Rupert von Deutz,
nicht aber was Honorius Augustodunensis, Ger-
hoch von Reichersberg oder auch Anselm von Ha-
velberg zum Thema beigetragen haben. IThre ge-
schichtstheologische, genuin heilsgeschichtliche
Sicht war wesentlich geprigt von einem dezidierten
Stinden-Versténdnis und bedarf nicht nur wegen ih-
res Einflusses z. B. auf die eschatologischen Uber-
legungen und apokalyptischen Berechnungen
(Pseudo-)Joachims von Fiore, sondern vor allem
wegen ihres Beitrags zur Reform der sakramenta-
len BuBe unsere erneute Aufmerksamkeit (dazu
jetzt L. Hodl in: Kirchenrecht und Theologie. FS
fir H. J. Reinhardt, 2007, 525-542). Stehen wir
heute nicht in einer analogen Situation der Erneue-
rung der BuBdisziplin und des Beichtsakraments?
Diese ist aber, wie uns die Situation der Kirche im
12. Jahrhundert vor Augen fiihrt, durch eine griind-
liche Besinnung auf das, was Siinde ist, nicht zu ha-
ben. Vor allem aus diesem aktuell-systematischen
Grund verdient die vorliegende dogmengeschicht-
liche Arbeit alle Acht- und Aufmerksamkeit und,
nicht zuletzt, unseren Dank!

Manfred Gerwing

Hagiographie

Neue Zeitschrift

Studia et Documenta ist eine jahrlich erscheinende
Zeitschrift des Instituts fiir Geschichte San José
Maria Escrivd, Rom (Piazza Sant’ Apollinare 49).
Die Zeitschrift dient dem Ziel, Beitriige wissen-
schaftlicher Art zum Leben und Werk von Josema-
ria Escriva und zur Geschichte des Opus Dei zu
bringen. Es handelt sich um Erstverdffentlichun-
gen.

José Luis Illanes, der Direktor des Instituts, stellt
in einer Prisentation die Aufgabe des im Jahr 2001
errichteten Instituts vor. Dazu gehéren die kritische
Herausgabe der Schriften des hl. Griinders des
Opus Dei, zumal einige Texte bisher unveréffent-
licht geblieben sind, ferner der Anstof zu Einzel-
studien und zu einer wissenschaftlichen Zeitschrift
mit folgenden Schwerpunkten: Schriften, For-
schungen, Dokumentation und bibliographische
Mitteilungen.

Die konkreten Ziele, die mit diesem Heft verfolgt
werden, soll nun eine kurze Inhaltsangabe der ers-
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ten Nummer aufzeigen: Das apostolische Wirken
des Griinders und die internationale Ausbreitung
des Werkes werden durch seine Reisen ins Ausland
markiert. Hugo de Azevedo behandelt die ersten
Reisen nach Portugal ab dem Jahr 1945; es wurden
zwolf Besuche dieses Landes, wobei zu bedenken
ist, dass es damals noch viele iiberseeische Provin-
zen und Inseln umfasste. In Portugal herrschte da-
mals nach der kirchenfeindlichen Politik der Repu-
blikaner wieder ein gutes Einvernehmen zwischen
Kirche und Staat. Als Autor vom Camino war Jose-
maria schon bekannt. In Tuy besuchte er die Sehe-
rin Liicia, die damals (von 1925-1946) ihre Iden-
titédt unter dem Namen Maria das Dores geheim
hielt, bis sie dann in den Karmel von Coimbra ein-
trat. Josemaria sagte: »Die Tiiren Portugals wurden
uns durch die Jungfrau Maria gedffnet, durch die
Hinde der Sr. Lucia.« Er besuchte dann den Bi-
schof von Leiria und Fatima. Weitere Besuche fan-
den beim Patriarchen von Lissabon und beim Bi-
schof von Coimbra statt. Vom 16.-19. 6. fuhr Jose-
maria wieder nach Portugal, ebenso im September
und spiter zu Gespriichen mit dem Patriarchen. Der
Camino erschien in Portugiesisch. Personlichkeiten
aus der Anfangszeit des Opus Dei in Portugal wer-
den genannt.

Victor Cano berichtet iiber die ersten Schritte des
Opus Dei in Mexiko (1948-1949). Es kénnen nicht
alle Einzelheiten der Ausbreitung des Werkes in
Mexiko angefiihrt werden: In Mexiko-Stadt wurde
ein Zentrum errichtet. Das Werk begann bei Stu-
denten.

John Arthur Gueguen Jr. berichtet iiber den Be-
ginn des Apostolats bei Studenten und Professoren
der Harvard-Universitit und des technologischen
Instituts in Massachusetts. Vom ersten Mitglied des
Opus Dei (Baredo) in den USA ab 1946 wird be-
richtet und von weiteren Pionieren, die von Spanien
kamen und Studien in den Vereinigten Staaten be-
trieben, von Griindungen verschiedener Niederlas-
sungen (in Boston, Wynnview in Vermont u. a.).
Die apostolische Titigkeit wuchs schnell und man
konnte Sommerkurse durchfiihren.

Juan Larrea Holguin, zeitweilig das einzige Mit-
glied des Werks in Ecuador, hatte schon in Rom Be-
kanntschaft mit dem Griinder gemacht und stand
von Ecuador aus im Briefwechsel mit ihm. Der Be-
richt gibt einen guten Einblick in die Weise des
Griinders, sein Werk zu leiten und zu férdern; der
Verfasser teilt einige seiner Briefe mit.

Antonio Mélich Maixés Beitrag: Koichi Yama-
moto (1940-1983) and the beginnings of Opus Dei
in Japan — Yamamoto war eines der ersten Mitglie-
der in Japan — in den fernen Osten, wo ab ca. 1958
zielstrebig Aktivititen entfaltet wurden. Den Zu-
gang zu den Menschen und den nétigen Brotver-

Buchbesprechungen

dienst sollten Sprachkurse fiir die lernbegierigen
Japaner erméglichen. Die beiden vom Griinder aus-
gesandten Kundschafter trafen 1959 Koichi Yama-
moto, damals noch nicht Christ. Es brauchte noch
ca. 4 Jahre bis zu seiner Taufe. Fiir die Verbreitung
des Werkes tat die Ubersetzung des Camino ins Ja-
panische einen sehr guten Dienst, der bisher fast ein
Dutzend Auflagen erreichte.

Nach der Taufe erhielten Yamamoto und Mitta
ein Stipendium und konnten sich in Rom und Pam-
plona auf das Priestertum vorbereiten. In Japan
wurden dann Schulen gebaut.

Der zweite Abschnitt: »Studi e note« umfasst 5
Artikel. Sie handeln von Ereignissen der dreifiger
Jahre des 20. Jahrhunderts. Zuerst das Griindungs-
ereignis vom 14. Febr. 1930. An diesem Tag wurde
dem Griinder bei der hl. Messe eingegeben, das am
2. Okt. 1928 ins Leben gerufene Werk auch auf die
Frauen auszuweiten (zwei Sektionen der einen In-
stitution!). Fiir den Griinder, der nie an eine weibli-
che Sektion dachte, kamen sowohl das Werk als
auch seine Ausweitung von Gott, nicht aus einem
eigenen Entschluss. Josemaria gedachte dieses Ta-
ges immer mit besonderem Dank und Freude, ver-
gleichbar der eines Vaters, der iiberraschend noch
eine Tochter bekommt.

Der nichste Beitrag (von Guillaume Derville)
dieses Abschnitts handelt von der kritischen Ausga-
be des Camino, die Pedro Rodriguez zu verdanken
ist. José Antonio Laarte (La predicacion de san Jo-
semaria. Descripcion de una fuente documental)
bietet eine Beschreibung von Predigtnotizen (lose
Notizen, Zusammenfassungen, Ubertragungen von
Tonbindern) ganz unterscheidlicher Art (Angabe
des Schreibers, Datum?). Wenn sie verdffentlicht
sind, kommt ihnen sicher groBer dokumentarischer
Wert zu. — Jaume Aurell y Onésimo Diaz beschrei-
ben die Geschichte einiger Anfange, die in Heft-
form publiziert ist. José Orlandis spiirt schlieBlich
der Frage nach, in welcher Kirche in Genua Jose-
maria die erste hl. Messe auf italienischem Boden
am 23. 6. 1946 gefeiert hat. Dem Verehrer sind of-
fensichtlich alle Einzelheiten im Leben des Verehr-
ten wichtig.

Der Abschnitt documenti bietet »Worte des Neu-
en Testaments«, oft (vom hl. Josemaria) meditiert
und einen Briefwechsel zwischen ihm und dem Bi-
schof von Avila Santos Moro zwischen Januar 1938
und Mirz 1939, also wihrend des Biirgerkrieges.

Hernach folgt ein Bericht iiber Kongresse und
Symposien in Rom, Buenos Aires, Wien, Pamplo-
na, Sydney und Toronto und iiber kleinere akade-
mische Veranstaltungen anlisslich des 100. Ge-
burtstags des Heiligen Josemaria.

Abgerundet wird diese erste Nummer von »Stu-
dia et Documenta« durch 13 Besprechungen von
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Werken Escrivds, von Biographien und theologi-
schen Beitrigen iiber ihn, von personlichen Zeug-
nissen iiber ihn und das Opus Dei. Den Schluss bil-
den eine Auflistung der Werke Josemarias und ihre
Ubersetzungen.

Auch wenn die Interessen der Leser bzw. Beniit-
zer einer Zeitschrift variieren, kann man die erste
Nummer dieser Zeitschrift einen gelungenen Auf-
takt nennen.

Der Band dokumentiert die iiberraschend schnel-
le internationale Verbreitung des Opus Dei iiber Eu-
ropa hinaus nach dem Zweiten Weltkrieg. Folgende
Charakteristika mochte der Rezensent heraushe-
ben: Wie Paulus auf seinen Missionsreisen am Sab-
bat in die Synagoge ging (vgl. Apg 13, 14.44; 16,
13, 17, If), um das Evangelium zu verkiinden, so
suchte Escrivd akademische Kreise (Professoren,
Studenten) als Ankniipfungspunkt fiir sein apostoli-
sches Werk. Ferner legt er groBen Wert auf guten
Kontakt mit den Ortsbischifen. SchlieBlich ver-
mittelt dieser Band gute Kenntnisse der Miinner der
»ersten Stunde«. Fiir alle, die an den neuen Bewe-
gungen in der Kirche interessiert sind, ein lesens-
wertes Heft.

Anton Ziegenaus, Augsburg

Fundamentaltheologie

Wenzel, Knut (Hg.): Die Religionen und die Ver-
nunft. Die Debatte um die Regensburger Vorlesung
des Papstes, Freiburg im Breisgau: Herder Verlag
2007, 120 S., brosch., ISBN 978-3-451-29709-0,
Eure 9,90

In seinem Vorwort betont der Herausgeber, der
Systematische Theologie an der Johann Wolfgang
Goethe-Universitit Frankfurt lehrt, dass die Re-
gensburger Vorlesung des Papstes zu »einer der
einflussreichsten Reden der letzten Jahre iiber-
haupt« geworden ist. Durch diese Vorlesung sei ein
innerer Zusammenhang zwischen dem Verhiltnis
der Religionen zueinander und der Verankerung
verniinftiger Glaubensrede im Diskurs der Gesell-
schaft iiberdeutlich geworden.

Uwe Justus Wenzel (Neue Ziircher Zeitung)
macht in seinem Beitrag »Glaube und Vernunft,
Stolz und List. Ein Riickblick auf die Regensburger
Rede von Papst Benedikt XVL« (11-15) darauf
aufmerksam, dass die Vertriiglichkeit des Glaubens
mit der Vernunft allen religiésen Bekenntnissen zu-
Zumuten ist.

Aref Ali Nayed, der Berater des Cambridge In-
ter-Faith Programme der Universitit Cambridge,
ist Autor des Aufsatzes »Ein muslimischer Kom-
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mentar zur Regensburger Vorlesung Papst Bene-
dikts XVL« (17-40): Nayed begriifit Joseph Rat-
zingers Anliegen einer »Vertiefung und Auswei-
tung des westlichen Vernunftbegriffs«, um den
Aspekt der Offenbarungsreligion in ihn aufzuneh-
men, und bescheinigt dem Papst, dass er »sehr am
Islam interessiert ist und ihn sehr ernst nimmte«
(18). Zugleich unterstellt der Verfasser dem Papst,
dass er in Fragen des Islam »von Personen beraten
wird, die diesem duBerst unfreundlich gegeniiber
stehen« (19). Der apologetische Duktus dieses Bei-
trages ist unverkennbar.

Nayed behauptet, der »Kein-Zwang«-Vers (vgl.
Sure 2,256: »Kein Zwang in Glaubenssachen!«) sei
»immer bindend gewesen«. Er stelle eine »Sicher-
heitsgarantie fiir Christen und Juden, die unter
Muslimen leben, dar« (24). Weiter behauptet Nay-
ed: »Den in muslimischen Gesellschaften lebenden
Vilkern des Buchs ist stets das Recht auf die unbe-
helligte Praxis des Gottesdienstes zugestanden
worden« (25). Man fragt sich, wie sich der Verfas-
ser angesichts seiner Behauptungen die Tatsache
erklirt, dass in vielen muslimisch gepriigten Liin-
dern christliche Glaubensgemeinschaften keinen
rechtlichen Status genieflen und keine Kirchen bau-
en diirfen.

Der Philosoph Kurt Flasch duBert sich zum The-
ma »Von Kirchenviitern und anderen Fundamenta-
listen. Wie tolerant war das Christentum, wie dia-
logbereit ist der Papst? Der Schliissel liegt in der
Regensburger Vorlesung« (41-46): Der Bochumer
Philosoph entdeckt in dieser Vorlesung ein »dop-
peltes« Argumentationsziel. Erstens will der Papst
sagen, dass religiose Unterschiede »keine Gewalt-
anwendung rechtfertigen«. Religitse Uberzeugun-
gen miissen »frei ergriffen werden«. Zweitens skiz-
ziert Benedikt XVI. sein Konzept von Christentum
als der harmonischen Verbindung von Vernunft und
Glauben, von Griechentum und Christentum. Das
seien die »klar erkennbaren Grundlinien« des Vor-
trags.

Des weiteren habe der Papst den Gottesbegriff
des Islam beschreiben wollen. Dieser sei »entweder
villig unbestimmt oder irrationale Willensenergie«
(42). Die christliche Auffassung denke hingegen
Gott als Vernunft (Logos) und Liebe. Darin sieht
Flasch eine »Verkiirzung« der vielfiltigen denkeri-
schen Bemiihungen im Islam. Es habe auch inner-
christliche Gegner jeder Harmonisierung von Ver-
nunft und Glauben gegeben. Der Bochumer Philo-
soph gesteht zwar zu, dass Thomas von Aquin
»grundsdtzlich fiir Toleranz war«, sofern er die ge-
waltsame Bekehrung Ungetaufter verwarf. Flasch
hiilt es aber fiir intolerant, wie die Kirche (auch die
Protestanten!) mit »unbelehrbaren Hiretikern« um-
gegangen ist. Noch im 19. Jahrhundert habe es die
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Kirche keineswegs erlaubt, »Immigranten die of-
fentliche Ausiibung ihrer anderen Religion zu ge-
statten«.

Der Band enthilt auch einen wichtigen Beitrag
von Jiirgen Habermas (»Ein Bewusstsein von dem,
was fehlt. Uber Glauben und Wissen und den Defi-
tismus der modernen Vernunft«): Mit Bezugnahme
auf die Totenfeier fiir den Agnostiker Max Frisch in
einer Ziricher Kirche verweist Habermas auf die
»eigentiimliche Dialektik« zwischen dem philoso-
phisch aufgeklirten Selbstverstindnis der Moderne
und dem theologischen Selbstverstindnis der gro-
Ben Weltreligionen, die als das sperrigste Element
aus der Vergangenheit in diese Moderne hineinra-
gen. Im Dialog zwischen Religion und Vernunft
miissen — so Habermas — zwei Voraussetzungen er-
fiillt sein: Die religiGse Seite muss die Autoritit der
»natiirlichen« Vernunft, also die fehlbaren Ergeb-
nisse der institutionalisierten Wissenschaften und
die Grundsitze eines universalistischen Egalita-
rismus in Recht und Moral, anerkennen. Umge-
kehrt darf sich die sikulare Vernunft nicht zur Rich-
terin iiber Glaubenswahrheiten aufwerfen, auch
wenn sie im Ergebnis nur das, was sie in ihre eige-
nen, im Prinzip allgemein zugiinglichen Diskurse
iibersetzen kann, als verniinftig akzeptiert. Haber-
mas erinnert an den gemeinsamen Ursprung von
Philosophie und Religion aus der Weltbildrevolu-
tion der Achsenzeit (um die Mitte des ersten vor-
christlichen Jahrtausends).

Die Auseinandersetzung einer selbstkritischen
und lernbereiten Vernunft mit der Gegenwart religi-
oser Uberzeugungen hilt Habermas fiir »unabge-
schlossen«. Habermas’ Motiv seiner Beschiftigung
mit dem Thema Glauben und Wissen »ist der
Wunsch, die moderne Vernunft gegen den Defi-
tismus, der in ihr selbst briitet, zu mobilisieren«.
Die praktische Vernunft, die keinen geschichtsphi-
losophischen Riickhalt hat, verzweifelt heute — so
Habermas — an der motivierenden Kraft ihrer guten
Griinde, »weil die Tendenzen einer entgleisenden
Modernisierung den Geboten ihrer Gerechtigkeits-
moral weniger entgegenkommen als entgegenar-
beiten« (51). Kant habe die Schwiche der Ver-
nunftmoral durch die Ermutigungen seiner Reli-
gionsphilosophie wettmachen wollen. Die prakti-
sche Vernunft verfehlt ihre eigene Bestimmung,
wenn sie nicht mehr die Kraft hat, in profanen Ge-
miitern ein Bewusstsein fiir die weltweit verletzte
Solidaritit wach zu halten.

Statt sich widerwillig an extern auferlegte Zwin-
ge anzupassen, sollte sich — so Habermas — die Re-
ligion inhaltlich auf die normativ begriindete Er-
wartung einlassen, die weltanschauliche Neutralitit
des Staates, gleiche Freiheiten fiir alle Religionsge-
meinschaften und die Unabhingigkeit der institu-
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tionalisierten Wissenschaften aus eigenen Griinden
anzuerkennen. Umgekehrt darf der Staat von sei-
nen religidsen Biirgern »nichts verlangen, was mit
einer authentisch »aus dem Glauben« gefiihrten
Existenz unvereinbar ist«. Von seinen sikularen
Biirgern muss der liberale Staat erwarten, dass sie
in ihrer Rolle als Staatsbiirger »religiose AuBerun-
gen nicht fiir schlechthin irrational halten. Ange-
sichts der Verbreitung eines wissenschaftsgliubi-
gen Naturalismus ist das keine selbstverstindliche
Voraussetzung« (55). Habermas begriilit die in der
Regensburger Vorlesung des Papstes zum Aus-
druck kommende Suche nach der Verniinftigkeit
des Glaubens und erinnert an »drei Enthellenisie-
rungsschiibe«, die zum modernen Selbstverstind-
nis der sikularen Vernunft beigetragen haben.

Wolfgang Huber, der Bischof der Evangelischen
Kirche Berlin-Brandenburg, steuert Uberlegungen
bei zum Thema »Glaube und Vernunft. Ein Plidoy-
er fiir ihre Verbindung in evangelischer Perspekti-
ve« (57=70): Huber weist darauf hin, dass Schleier-
macher es als Katastrophe empfunden hitte, wenn
der Gott der Philosophen und der Gott der Bibel
auseinandertreten konnten. Luther war der Uber-
zeugung, dass die Vernunft mit all ihrem Vermdgen
der Erkenntnis der biblischen Wahrheit zu dienen
habe. Die evangelische Kirche versteht sich als eine
Kirche der Freiheit; die Freiheit des christlichen
Glaubens fordert, dass sich der Mensch seiner Ver-
nunft bedient. Neben der individuellen und der wis-
senschaftlichen Vernunft ist auch die offentliche
Vernunft eine »kritische Biindnispartnerin des
Glaubens« (68).

Walter Kardinal Kasper, der Prisident des Pipst-
lichen Rates zur Forderung der Einheit der Chri-
sten, setzt sich mit evangelischen Kommentatoren
zur Rede des Papstes auseinander (»Glaube und
Vernunft. Zur protestantischen Diskussion um die
Regensburger Vorlesung von Papst Benedikt
XVL«): Im zweiten Teil seiner Regensburger Rede
ist der Papst im Zusammenhang der Enthellenisie-
rungsproblematik kritisch auf einige Aspekte der
protestantischen Verhiiltnisbestimmung von Glau-
be und Vernunft eingegangen. Kardinal Kasper
analysiert die Reaktionen Wolfgang Hubers und
der Theologen Friedrich Wilhelm Graf und Wil-
helm Griib auf die Vorlesung des Papstes. Kasper
hiilt es fiir »bemerkenswert«, dass alle drei Autoren
»den fiir Luther grundlegenden Ausgangspunkt fiir
die Verhiltnisbestimmung von Glaube und Ver-
nunft tbergehen« und auch die Position Karl
Barths »marginalisieren« (72). Anstelle von Luther
und Barth werden bei allen drei Autoren — wenn-
gleich in unterschiedlicher Weise — Schleiermacher
und Harnack »maBgebend«. Mit der Berufung auf
Schleiermacher und Harnack geschieht — so Kardi-
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griff selbst. Benedikt XVI. beschreibt einen Kon-
flikt zwischen zwei Gottesbegriffen, deren einer
Gott als der menschlichen Vernunft zugénglich, de-
ren anderer Gott als prinzipiell, in jeder Hinsicht
und unaufhebbar menschlichem Erkennen entzo-
gen denkt. Indem der Papst »Logos« mit »Ver-
nunft« und mit »Wort« iibersetzt, entspricht er dem
Bedeutungsraum des Prologs zum Johannesevan-
gelium, der das griechische Logos-Denken in einer
besonderen Brechung aufnimmt.

Anschriften der Herausgeber:

Buchbesprechungen

Diese Publikation versammelt wichtige Stel-
lungnahmen bedeutender Theologen und Philo-
sophen zur Regensburger Rede des Papstes. Das
ungewohnliche Echo, das Benedikt XVI. mit
seiner Vorlesung ausgeldst hat, beweist, wie ent-
scheidend und einer Antwort bediirftig die von
ihm aufgeworfenen Fragen in der heutigen Welt-
lage sind.

Josef Kreiml, St. Pélten
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Anschriften der Autoren:
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Das Ordensleben aus aktueller lehramtlicher Sicht

Von Heinrich Cmiel, Regensburg’

Im Rahmen jener Initiativen, die in der postkonziliaren Kirche einen neuen Auf-
schwung des christlichen Lebens bewirken sollen, nimmt auch die Erneuerung des
Ordenslebens eine wichtige Stelle ein. Das Lehramt lenkt seine Aufmerksamkeit auf
das Wesen der Kirche in ihren verschiedenen Aspekten. Es hebt seine spezifische
Sendung am Heilswerk der Erlosung und der Heiligung seiner einzelnen Glieder und
der religiosen Gesellschaften hervor, in denen sie wirkt und lebt. Es kann das Or-
densleben nicht neutral behandeln, weil es ein integraler Teil der Kirche ist, in dem
sich die Verpflichtung zum Streben nach Heiligkeit am deutlichsten manifestiert.?

Die Kirche ist durch verschiedene Charismen und Berufungen zu allen Zeiten und
in allen Lebenslagen auf den Weg der Heiligkeit berufen, in Treue zu Gott und den
Menschen. Der Anruf Gottes ergeht immer an einen konkreten Menschen und erfor-
dert als Antwort einen Gehorsam im Glauben. Das gilt in besonderer Weise fiir das
Ordensleben, weil Jesus Christus die Berufung der Ordensleute zur Teilnahme an
seinem Leben und an seiner Mission der Erlosung und der Heiligung der Welt in der
gegenwirtigen Situation fortsetzt, in der die Kirche seine Tétigkeit als das allgemei-
ne Sakrament der Erlosung entwickelt.?

Die kirchlichen Stdnde

Konziliare und nachkonziliare Dokumente des kirchlichen Lehramtes sehen die
Kirche in der Heilsgeschichte und vor allem im Lichte ihrer trinitarischen Quelle und
zeigen sie als Frucht der Weisheit und der Giite des Vaters, des erlosenden Gehor-
sams des Sohnes und der heiligenden Liebe des Heiligen Geistes.*

Die Kirche ist also eine Aktualisation des erlosenden Werkes Gottes, der das Uni-
versum erschuf und den Menschen in dieses Universum gestellt hat, damit er zur
Einheit mit Gott gelange.’

Dieser Aspekt wurde von Papst Johannes Paul II. in seiner ersten Enzyklika Re-
demptor Hominis hervorgehoben: »Die Kirche darf am Menschen nicht vorbeige-

! Bearbeitung des Beitrags durch Dr. Gabriele Waste.

2Vel. LG 44, in ASS 57 (1965), pp. 50-51.

3Vel. GS 40, in AAS 58 (1966), pp. 1057-1059.

*Vel. LG 1-8,in AAS 57 (1965), pp. 5-12: in diesen Paragraphen von LG werden die Grundlagen der The-
ologie der Kirche entwickelt.

3Vel. GS 45, in AAS 58 (1966), pp. 1065-1066.
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hen; denn sein >Geschickg, das heifit seine Erwihlung, seine Berufung, seine Geburt
und sein Tod, sein ewiges Heil oder Unheil sind auf so enge und unaufhebbare Weise
mit Christus verbunden. Dabei geht es wirklich um jeden Menschen auf diesem Pla-
neten, unserer Erde, die der Schopfer dem ersten Menschen anvertraut hat, als er
zum Mann und zu der Frau sprach: >Unterwerft sie euch und herrscht iiber sie< (Gen
1, 28). Es geht um jeden Menschen in all seiner unwiederholbaren Wirklichkeit im
Sein und im Handeln, im BewuBtsein und im Herzen.«°

Dieser konkrete Mensch ist der erste und fundamentale Weg, den die Kirche in ih-
rer Mission beschreiten muf3. Diesen Weg hat Jesus Christus fiir das Werk der Erlo-
sung bestimmt. Die Kirche unserer Zeit muf} sich daher der Situation des Menschen
sowie der geistigen und moralischen Moglichkeiten seines jeweiligen Lebensstandes
stets neu bewuflt werden.

Die einzelnen Glieder der Kirche, die Gldubigen, sind auf verschiedene Weise am
Aufbau des Leibes Christi tétig: »Glaubige sind jene, die durch die Taufe Christus
eingegliedert, zu Gottes Volk gemacht und dadurch auf ihre Weise des priesterlichen,
prophetischen und koniglichen Amtes Christi teilhaft geworden sind, sie sind gemaf3
ihrer je eigenen Stellung zur Ausiibung der Sendung berufen, die Gott der Kirche zur
Erfiillung in der Welt auszuiiben anvertraut hat.«’

Ungeachtet der Verschiedenheit der einzelnen Berufungen unter den Glidubigen
haben sich besondere Formen herausgebildet, die als fundamentale »Modelle« be-
trachtet werden konnen. Diese unterschiedlichen Lebenstypen zur Verwirklichung
des christlichen Lebens werden »Lebensstinde« genannt. Unter kirchlichem Le-
bensstand versteht man »eine bestindige Weise des Lebens in der Kirche, die durch
besondere und spezifische Anspriiche und Pflichten entsteht«.

Die Kirche kennt grundsitzlich zwei Lebensstinde: den Klerikerstand und den
Laienstand.’ Aus diesen beiden leitet sich der Ordenslebenstand her: »In diesen bei-
den Gruppen gibt es Gldubige, die sich durch das von der Kirche anerkannte und ge-
ordnete Bekenntnis zu den evangelischen Riten durch Geliibde oder andere heilige
Bindungen, je in ihrer besonderen Weise, Gott weihen und der Heilssendung der Kir-
che dienen; wenn auch deren Stand nicht zur hierarchischen Struktur der Kirche ge-
hort, ist er dennoch fiir ihr Leben und ihre Heiligkeit bedeutsam.«!”

Der CIC erwihnt verschiedene Formen gottgeweihten Lebens: das Leben der
gottgeweihten Jungfrauen, jenes der Eremiten, die Institute des apostolischen Le-
bens, die Laieninstitute und die Ordensgemeinschaften.

Die erste Form in der grolen Familie gottgeweihten Lebens ist jenes der gottge-
weihten Jungfrauen.!!

Die Eremiten weisen alle von can. 207 § 2 verlangten Merkmale auf: 6ffentliche
Ablegung der drei evangelischen Rite durch Geliibde oder andere von der Kirche

SRH 14,in AAS 71 (1979), pp. 284-286.

7Can. 204 § 1 CIC.

8 R. Bernini, Consacrati a Dio solo, Pistoia 1987, p. 3.
?Vgl. can. 207 § 1 CIC.

10 Can. 207, § 2 CIC.

T'Vgl. can. 603 § 2 CIC.
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bestitigte Bindungen. Da jedoch nicht alle Eremiten Ordensleute sind, ist im CIC
vor allem von denen die Rede, die sich Gott im geweihten Leben hingeben.!?

Zum Leben der Mitglieder in den Laieninstituten enthélt der CIC nur wenige Hin-
weise. Es fehlt vor allem ein Kanon, der das gottgeweihte Leben in den Laieninstitu-
ten klar umschreibt. Die Definition der Einrichtung »Laieninstitut« beginnt mit dem
Wort »Institut«.?

Am stérksten ist in der Definition der den Laien entsprechenden Weihe gerade ihr
siikularer Charakter betont.'* Can. 711 bestitigt, daB ein Mitglied eines Laieninsti-
tuts durch die Weihe seinen kanonischen Stand nicht dndert, unabhéngig davon, ob
er frither sikular oder auch klerikal war.'

Zu den gottgeweihten Lebensstinden gehort auch der Stand des Ordenslebens,
dem unser besonderes Interesse gilt.

Zu diesem Stand werden bestimmte Glaubige in besonderer Weise von Gott beru-
fen, um im Leben der Kirche an der besonderen Gabe Anteil zu haben und zu deren
Heilssendung gemiB Zielsetzung und Geist des Institutes beizutragen.'

Der Ordensstand verlangt die 6ffentliche Verpflichtung auf die evangelischen Ri-
te, schlieft jedes andere heilige Band aus und fordert das briiderliche Leben in Ge-
meinschaft.!” Fiir alle Ordensleute ist die oberste Lebensregel die Nachfolge Christi
(sequela Christi), in der durch das Evangelium grundgelegten und durch die Ordens-
regel festgelegten Weise.'® Je nach der Natur des besonderen Charismas konnen
durch die Bindung in einem Institut verschiedene moralische Anspriiche entstehen. "

Can. 607 CIC verweist auf den groBBen Reichtum und die Fiille des geweihten Le-
bens in den Ordensinstituten durch die Geliibdebindung.?” Darin driickt sich das Ge-
heimnis der Kirche aus, die Verméhlung mit Gott, durch die sich der Ordensmann
vollig Gott zu eigen gibt. Dadurch verzichtet die Ordensperson auch im Hinblick auf
die eschatologische Dimension des Lebens auf die Reichtiimer dieser Welt.?!

AufBer den erwihnten Formen gottgeweihten Lebens erwihnt der CIC keine wei-
teren Canones. Can. 605 146t jedoch einen offenen Raum fiir die Entstehung neuer
Formen gottgeweihten Lebens.?? Denn die Kirche ist keine Masse ohne Form, wes-
halb auch die allgemeine Berufung zur Heiligkeit keine Berufung in der Masse bil-
det. In der Kirche hat jeder Mensch seine eigene Personlichkeit, seine eigene Freiheit
als Kind Gottes, eine eigene Funktion und Mission sowie eine eigene geistige
Physiognomie. Jede Seele hat ihre eigene Berufung zur Heiligkeit.?®

12Vgl. ibidem.

13Vgl. can. 710 CIC.

4Vgl. can. 712 CIC.

15 Vgl. can. 711 CIC.

16Vgl. can. 574 § 2 CIC.

7Vegl. can. 607 § 2 CIC.

18 Vgl. can. 662 CIC.

¥ Vgl. cann. 577, 578, 673, 675, 677, 680 CIC.

20 Vgl. can. 607 § 1 CIC.

2'Vel. S. Rechi, Consacrazione mediante i consigli evangelici dal Concilio al Codice, Milano 1988, pp.
188-199.

22 Vgl. can. 605 CIC.

2 Vgl. A. Pigna, La vita religiosa, Viterbo 1982, pp. 43—44.
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Das Ordensleben als Gabe Gottes fiir die Kirche

Das Ordensleben hat seine Quelle in Gott allein. Es zeigt den Menschen, daf} die
Giiter des irdischen Lebens nicht unlosbar mit dem Menschsein verbunden sind, son-
dern dal3 es andere Giiter gibt, die uns Gott gewihren wird und teilweise schon ge-
wiihrt hat. Der Besitz dieser Giiter verwirklicht sich durch die Teilnahme am Leben
Gottes.?

Der Mensch nimmt in besonderer Weise am Leben Gottes teil, wenn er nach den
evangelischen Riten der Keuschheit, der Armut und des Gehorsams lebt. Diese Riite
sind Gaben Gottes selbst, die die Kirche von ihrem Herrn bekommen hat.

Am Anfang des sechsten Kapitels der dogmatischen Konstitution iiber die Kirche
LG und im Dekret Perfectae Caritatis zeigt Vaticanum II das Ordensleben als Gottes
Gabe auf: »Die evangelischen Rite der Gott geweihten Keuschheit, der Armut und
des Gehorsams, die ja in den Worten und Beispielen des Herrn begriindet und von
den Aposteln und den Vitern wie auch den Lehrern und Hirten der Kirche empfoh-
len sind, sind eine Gabe Gottes, die die Kirche von ihrem Herrn empfangen hat und
in seiner Gnade immer bewahrt.«*

Das Ordensleben in Befolgung der evangelischen Riite ist eine Gabe Gottes fiir
die Kirche, weil gerade die Kirche diese Gabe fruchtbar macht. Durch das Wirken
des Heiligen Geistes wird sie zu einer Gabe, die bewahrt werden muf} und Friichte
trigt.?® Daher gehort das Ordensleben wesentlich und notwendig zum Leben der Kir-
che.

Papst Johannes Paul II. sagte in der Homilie wihrend der hl. Messe fiir die Or-
densleute am 2. Februar 1987: »Ihr Ordensleute seid einer der groften Reichtiimer
der Kirche, die eurer Anwesenheit bedarf.«*’

Das Ordensleben ist notwendig fiir die Kirche, weil kraft dieser Gabe die Kirche
als Zeichen des Mysteriums Christi durch die gelebten Geliibde sichtbar wird. Diese
Gabe offenbart den eschatologischen Charakter der Kirche und lddt zum Streben
nach hoheren Gaben ein. Daher ist das Ordensleben fiir die Kirche ein Mittel zur
Heiligung und Erlésung.

Die Kirche weiB sich bestindig aufgerufen, dieses Zeugnis nicht nur in Worten,
sondern vor allem durch konkrete Fakten zu bekunden. Sie stellt der Welt ihre Or-
densleute vor, die mit Leib und Seele das Leben des Himmels leben, das unser Hei-
land uns durch sein Herabkommen zeigt.

In keinem anderen Lebensstand hat die Gabe seiner selbst fiir die Kirche einen
so erfiillten und moralisch verpflichtenden Charakter, weil Ordensleben eine Gabe

% Vel. A. 1. Prati, Itinerario formativo per la vita religiosa, Torino 1986, pp. 45-49.

2 LG 43, in AAS 57 (1965), pp. 49-50; vgl. auch PC 1, in AAS 58 (1966), pp. 702-703; LG 42 d, in AAS 57
(1965), p. 49. Vgl can. 557 CIC.

2 Vel. LG 46, in AAS 57 (1965), p. 52.

27 Johannes Paul 11, S. Messa per i religiosi e religiose — »Vocazione nata dalla luce che é Cristo«— 2. 2.
1987, La Traccia 2 (1987), 105.

28 Vgl. Johannes Paul 11, Ai religiosi e alle religiose impegnati nella diocesi di Roma — »Ancora una volta,
seguiamo Cristol«—4. 1. 1980, La Traccia 1 (1980), 21.
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Gottes fiir die Kirche und gleichzeitig eine Antwort des Menschen durch die Kirche
ist.??

Auf diese Weise stellt das Ordensleben ein Hochstmal3 an Liebe dar, und zwar
durch die freie Antwort auf den Ruf Gottes zur Ganzhingabe an ihn in der Kirche.

Die Kirche erhilt nicht nur die Gabe des Ordenslebens, sie hiitet sie wie eine Mut-
ter, die ihre Schitze zum Wohle ihrer Kinder verwaltet.

Im Ordensleben wird die Gabe, die der Kirche geschenkt ist, zur Gabe der Kirche.
Niemand erhilt von der Kirche so viel wie die Ordensleute, woraus sich fiir sie eine
moralische Verpflichtung herleitet, ein treues Abbild der Kirche zu werden.*

Ordensleben und evangelische Rdite

Wegen der gegenstindlichen und juristischen Ausrichtung der christlichen Moral
diskutierte man lange Zeit dariiber, ob die evangelischen Rite zur Erreichung der
Heiligkeit obligatorisch bzw. notwendig seien. Wenn man jedoch davon ausgeht, daf3
das fundamentale Gesetz der Christen die Liebe ist, wird eine Fortsetzung der Dis-
kussion zu diesem Thema duferst schwierig. Die Aufforderung Christi, »Du sollst
mit deinem ganzen Herzen lieben« (Mt 22, 36—40), 1463t keine neutralen Rdume of-
fen, in denen der Christ angesichts des Aufrufs zur Liebe durch die evangelischen
Rite gleichgiiltig bleiben kann.

Der hl. Paulus hat betont, da3 eine Moral, die sich nur auf ein dulleres Gesetz
griindet, nicht christlich ist. Denn der Christ ist kein Mensch, der unter dem Zwang
des duBeren Gesetzes lebt; vielmehr lebt er in der Gnade, deren Gesetz der Gelist ist
(vgl. Gal 3, 1-29). Dieses neue universale Gesetz ist in der Bergpredigt kodifiziert,
dem »Moralkodex« des Neuen Testaments. Die acht Seligpreisungen zeigen uns die
authentische Physiognomie des Jiingers Christi, der sich nicht nur durch die dufleren
Vorschriften leiten l:48t, sondern vor allem durch das Gesetz der Liebe.’!

Wenn das christliche Gesetz die Liebe ist, dann befinden sich die evangelischen
Rite nicht auflerhalb des Gesetzes der Liebe und die Seligpreisungen sind keine Ré-
te, sondern eine Vorstellung des neuen christlichen Lebens. Das bedeutet, daf} sich
die Gebote von den Riten durch ihren obligatorischen Charakter unterscheiden. Die
Liebe ist ein viel stiarkeres Band als nur das duBlere Gesetz; und Rite als Aufforde-
rung zu einer tieferen Liebe verpflichten gerade kraft der Liebe, die ihre Inspiration
ist. Wer nach dem Gesetz der Liebe lebt, iibernimmt die Verpflichtung zur vollen
Antwort auf die Forderungen dieses Gesetzes.*

Aus den bisherigen Uberlegungen ergibt sich spontan die Frage, ob die evan-
gelischen Rite ein an alle gerichteter Vorschlag sind in dem Sinne, daf} alle sie befol-

2 Vgl. Johannes Paul 11, Messaggio alle Claustrali dell’ America Latina— »Chiamate a collaborare alla
missione della Chiesa«—29. 12. 1989, La Traccia 12 (1989), 1386—1388.

30 Vgl. E. Gambari, La vita religiosa dono di Dio alla Chiesa, Vita Religiosa 4 (1966), 299-308; siehe
auch: A. L. Prati, Itinerario formativo per la vita religiosa, op. cit., pp. 45—49.

31'Vel. J. Galot, Les religieux dans I' Eglise 1966, pp. 39-45.

32 Vgl. E. Ranwez, Trois conseils évangeliques, Concilium 9 (1969), 63-71; auch LG 41-42, in AAS 57
(1965), pp. 45-49.
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gen miissen, wenn sie heilig werden wollen, oder ob sie nur fiir das Ordensleben gel-
ten.??

Die Schwierigkeit 146t sich leicht 16sen, wenn man die habituelle Praxis der evan-
gelischen Rite weder mit deren Gelobnis noch mit der Art und Weise, wie sie in ei-
nem bestimmten Stand gelebt werden, verwechselt. Der diesbeziigliche Unterschied
zwischen Ordensleuten und Laien besteht darin, dal die Ordensleute von Anfang an
einen Lebensstil wihlen, der die Befolgung der evangelischen Rite nicht nur habi-
tuell ermoglicht, sondern durch die Geliibde zu einem wirklichen Gebot macht. Die
Laien dagegen wihlen einen Lebensstil, in dem eine radikale und habituelle Praxis
der evangelischen Rite unmoglich ist, weshalb deren Verwirklichung eine den Le-
bensumstidnden angepafite Form verlangt. Sie leitet sich von den moralischen Ver-
pflichtungen des eigenen Lebensstiles her und ist immer mit Schwierigkeiten ver-
bunden, da der Mensch seinen Blick leicht den weltlichen Dingen zuwendet. In die-
ser Situation ist nicht nur die Praxis der evangelischen Rite, sondern bereits die Er-
kenntnis des gottlichen Willens immer schwieriger.** Damit wird offenbar, da8 die
Heiligkeit im Ordensstand leichter erlangt wird als im weltlichen Leben.

Eine radikale Praxis der evangelischen Réte im Sinne einer Ganzhingabe des ei-
genen Lebens ist nicht allen moglich. Sie erfordert bestimmte Grundlagen als Wir-
kung des jeweils spezifischen Charismas, das nur einzelnen gegeben ist.®

Das Ordensleben bildet in der Kirche einen eigenen Lebensstand durch das Ge-
I6bnis der evangelischen Rite. Ordensperson wird man, indem man die evangeli-
schen Rite als Lebensform iibernimmt und der dadurch eingegangenen Verpflich-
tung treu bleibt.?

Die radikale Befolgung der evangelischen Rite ist ganz eng mit der Dynamik des
Charismas der eigenen Berufung verbunden. CIC 1983 definiert drei evangelische
Rite:

1. Der um des Himmelreiches willen befolgte evangelische Rat der Keuschheit,
der ein Zeichen der kiinftigen Welt und eine Quelle reicher Fruchtbarkeit eines unge-
teilten Herzens ist, bringt die Verpflichtung zur vollkommenen Enthaltsamkeit im
Zolibat mit sich.?’

2. Der evangelische Rat der Armut entspricht dem Vorbild in der Nachfolge Chris-
ti, der um unseretwillen arm wurde, obwohl er reich war. Er dul3ert sich aufler einem
in Wirklichkeit und im Geiste armen Leben, das moglichst in Bescheidenheit und
fern von irdischem Reichtum zu fiihren ist, in Abhédngigkeit und Einschrinkung in
Gebrauch und Verfiigung tiber weltliches Vermogen nach MaBigabe des Eigenrechts
der einzelnen Institute.*®

33 Johannes Paul 11, Ai membri degli istituti secolari — »Sulla via dei consigli evangelici«— 28. 8. 1984, La
Traccia 7 (1984), 884-886.

3 Vgl. E. Gambari, Manuale della vita religiosa alla luce del Vaticano 1, Roma 1970, T.1, pp. 108—114;
siche auch: LG 43, in AAS 57 (1965), pp. 49-50.

3 Vel. A. Sicari, La rivelazione dei consigli evangelici, Communio 5-6 (1981), 7-28; auch LG 39, 42, in
AAS 57 (1965), pp. 44, 47-49.

3 Vgl. LG 44 c, in AAS 57 (1965), pp. 50-51.

37 Vel. can. 599 CIC.

¥ Vel. can. 600 CIC.
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3. Der im Geiste des Glaubens und der Liebe {ibernommene evangelische Rat des
Gehorsams in der Nachfolge Christi, der bis zum Tod gehorsam war, verpflichtet zur
Unterwerfung des eigenen Willens gegeniiber den rechtmifBigen Oberen als Stellver-
tretern Gottes, wenn sie im Rahmen der Konstitutionen befehlen.?”

Im Ordensstand miissen alle drei evangelischen Réte zusammen 6ffentlich in der
Kirche gelobt und nicht nur in privater Form praktiziert werden.*’

Das Wort Gel6bnis hat eine komplexe Bedeutung:

—erstens setzt es einen inneren und freien Akt, wodurch sich eine getaufte Person
verpflichtet, die evangelischen Riite dauerhaft und treu zu praktizieren; *!

—zweitens verpflichtet sich der Gelobende dadurch, dal} er seine Geliibde 6ffentlich
ablegt;*

— drittens unterstreicht das offentliche Gelobnis die sichtbare Praxis der evangeli-
schen Riite;

—schlieBlich werden die evangelischen Riite fiir die Ordensperson durch die Geliib-
deablegung zum Gesetz ihrer Existenz.*?

Auf diese Weise wird das Gelobnis der evangelischen Riite zur Grundlage einer
neuen christlichen wie auch menschlichen Existenz, was bei den Ordensleuten auf
ideale Weise sichtbar wird: ein Lebensstand,* eine dauerhafte Lebensform.*

Die Natur des Ordenslebens

Das Ordensleben gehort gleichzeitig zum Mysterium der Kirche und deren Ge-
schichte oder besser zum Mysterium, das sich in der Geschichte zeigt und ausdriickt,
das ihr folgt und sie bereichert.

Das Konzilsdekret Perfectae Caritatis verweist darauf, daf} es schon am Anfang
der Kirche Frauen und Minner gab, die durch die Befolgung der evangelischen Riéite
Christus in groBerer Freiheit nachzufolgen und ihn ausdriicklich nachzuahmen ver-
langten, indem sie — jeder auf seine eigene Weise — ein Leben fiihrten, das Gott ge-
weiht war. Viele von ihnen wihlten unter dem Antrieb des Heiligen Geistes ein Ein-
siedlerleben, andere griindeten religiose Gemeinschaften, die von der Kirche kraft
ihrer Vollmacht gern unterstiitzt und bestitigt wurden.*®

Diese Sehnsucht des Christen, ihrem Meister treuer nachzufolgen, ist durch das
Taufsakrament grundgelegt. Durch die Taufe erschliefft sich dem Menschen eine
neue heilige Dimension, er nimmt eine neue Beziehung zu Gott auf, erhilt eine be-

3 Vgl. can. 601 CIC.

Vel LG 44 a,c,d, in AAS 57 (1965), pp. 50-51; PC 1c, 11, in AAS 58 (1966), pp. 702-703, 707.

Vgl LG 44a, in AAS 57 (1965), p. 50; PC 1c, in AAS 58 (1966), pp. 702-703.

2 Vgl. LG 45c¢, in AAS 57 (1965), p. 52.

BVgl. ET 7,in AAS 63 (1971), pp. 501-502.

#“Vgl. LG 44a, 45c, 46, in AAS 57 (1965), pp. 50, 52; PC 25, in AAS 58 (1966), p. 712.

43 Vgl. can. 573 CIC.

46 Vgl. PC 1b, in AAS 58 (1966), p. 712. Das Ordensleben hat also seine Quelle darin, Christus mit gréRer
Freiheit und treuer Nachfolge zu folgen.
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sondere Weihe. Das geschieht durch den Eintritt in eine neue {ibernatiirliche, ontolo-
gische und dynamische Wirklichkeit, durch die Erlangung der Gnade, durch Einpri-
gung des unausloschlichen Kennzeichens, die Vereinigung mit Christus, die Einglie-
derung in die Gemeinschaft der Kirche, die Gotteskindschaft, die Verheilung des
himmlischen Erbes, durch die eingegossenen Tugenden von Glaube, Hoffnung und
Liebe.*’

Diese Grundlagen christlichen Lebens gelten im besonderen fiir die Weihe der Or-
densleute:

»Die Mitglieder aller Institute sollen sich bewuBt bleiben, daf} sie durch ihr Ge-
16bnis der evangelischen Rite vor allem einem gottlichen Ruf geantwortet haben
und dadurch nicht nur der Siinde gestorben sind (vgl. Rom 6, 1), sondern auch der
Welt entsagt haben, um Gott allein zu leben; denn sie haben ihr ganzes Leben seinem
Dienst iiberantwortet. Das begriindet gleichsam eine besondere Weihe, die zutiefst in
der Taufweihe wurzelt und diese voller zum Ausdruck bringt.*

Auf diese Weise betont das II. Vatikanum die Beziehung zwischen der Taufweihe
und der Weihe durch die evangelischen Riite. Es stellt sich ndmlich weiter die Frage,
ob es sich um zwei getrennte Weihen handelt oder aber um eine einzige, gar nicht
differenzierte Weihe. Einige nachkonziliare Theologen duferten sich dazu auf mehr
oder weniger spezifische Weise

P. R. Régamey OP schreibt, dafl die Ablegung der ewigen Geliibde nach den Aus-
sagen des II. Vatikanums eine spezielle Weihe darstellt, durch die ein Glaubiger auf
besondere und dauerhafte Weise fiir den Dienst Gottes bezeichnet wird. Diese Weihe
bewirkt aber im Unterschied zur Taufe eine neue besondere Beziehung zu Gott. Sie
wird aber ebenso wie die Taufe durch einen Willensentscheid zu einer Quelle ver-
tieften geistlichen Lebens.*

J. Galot SJ stellt fest, dal durch die Geliibdeablegung eine besondere Form der
Gottesweihe existentiell vollzogen wird.”® Die Geliibde bringen die Gnadengeschen-
ke, die Wirkungen, aber auch die Forderungen der Taufweihe auf besondere Weise
zur Vollendung.”!

J. Beyer SJ spricht iiber die doppelte Weihe desjenigen, der sich durch die Geliib-
de auf die evangelischen Rite verpflichtet: Durch die objektive Weihe wird der Be-
treffende selbst zu einer Gabe Gottes, wihrend er durch die subjektive Weihe in
freier Weise auf diese Gabe antwortet.

Die Ordensweihe hat ihre Wurzeln in der urspriinglichen christlichen Berufung
und kann daher nicht als Taufweihe bezeichnet werden, vor allem mit Riicksicht auf
die Mittel, die sie voraussetzt, und wegen der Charismen, die sie vermittelt.”?

47V gl. R. Bernini, op. cit., pp. 17-36.

8 PC 5°,in AAS 58 (1966), p. 704.

4 Vgl. P. R. Régamey, Consacrazione religiosa, in: Dizionario degli Istituti di Perfezione, Rom 1975,
Kol.1607-1613; auch LG 44, in AAS 57 (1965), pp. 50-51.

% Vgl. A. de Bonhome, La consacrazione per mezzo dei consigli é una consacrazione »nuova«?, Quader-
ni di Vita Consacrata, 1 (1979), 23-24.

31'Vgl. J. G.Ranquet, Consécration baptismale et consécration religieuse, Paris 1965, pp. 67-72.

2 Vgl. A. de Bonhome, art.cit., 24-25.
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J. M. R. Tillard OP unterstreicht ein spezifisches Wirken Gottes im Christen,
der das Gelobnis der evangelischen Rite ablegt. Zur Ordensprofession stellt er
fest, dal} sie nichts anderes ist als die Taufweihe, die zu ihrer Vollkommenheit
gelangt. Wer Geliibde ablegt, antwortet in absoluter Form auf die Forderungen
des Taufgeltbnisses, indem er der Welt stirbt und allein fiir Gott lebt. Deshalb ist
das Gelobnis der evangelischen Rite als tief inhaltliches Zeichen des Taufmysteri-
ums zu verstehen. Das, was im Inneren jeder getauften Person und im ganzen Volk
Gottes schon existentiell gegenwirtig ist, wird durch die Geliibde vorweggenom-
men.>

A. Boni OFM und P. Molinari SJ vertreten dazu gegensitzliche Meinungen. Nach
A. Boni bewirkt das Gelobnis der evangelischen Rite keine neue Sakralitit, die sich
von der Taufweihe unterscheiden wiirde. Im Gegensatz dazu behauptet P. Molinari,
daf} die Geliibdeablegung die Ursache einer neuen Sakralitiit ist, die sich von der
Taufweihe unterscheidet und wesentlich tiefer geht.>*

Wir sehen also, daf3 in der theologischen Diskussion das Problem der wechselsei-
tigen Relation von Tauf- und Ordensweihe ungeldst ist.

Die Novitit und Besonderheit der Ordensweihe besteht in einer neuen und beson-
deren Beziehung sowie in der moralischen Verpflichtung Gott, Jesus Christus, der
Kirche und in ihren Konsequenzen auch der Welt gegeniiber. Papst Paul VI. sagte in
der Ansprache zu den Generaloberen der Ordensinstitute vom 23. Mai 1964: »Das
Gelobnis der evangelischen Rite verbindet sich mit der Taufweihe und ergénzt
sie als besondere Weihe, weil sich ein Christ durch sie opfert und Gott vollig hingibt,
indem er ihm sein ganzes Leben zu seinem ausschlieBlichen Dienst iiberantwor-
tet.«

Gott schuf die Welt fiir die Erlosung. In diese Welt sendet Er seinen Sohn. In die-
se Welt sendet Er auch seine Auserwihlten, weil Er sie liebt. Gottes Verlangen nach
der Erlosung der Welt ist ein unauthorliches Verlangen durch die Anwesenheit des
Heiligen Geistes. Darin liegt auch eine obligatorische missionarische Dimension fiir
das Volk Gottes in der Welt.

Die Erfahrung der Welt im Ordensleben stiitzt sich auf die Erfahrung der Welt
durch Gott, Jesus Christus und die Kirche. Diese Erfahrung soll der Welt lebendigen
Glauben, Hoffnung und Liebe vermitteln. Richtig gelebt, in den Dimensionen der
Gemeinschaft und der Einheit, des Dienstes und der moralischen Verpflichtung
stiarkt sie die Kirche und die Menschheit in der Armut, in der Keuschheit und im Ge-
horsam dem Vater gegeniiber.’® Damit die Ordensleute ihre Berufung in Treue und
Authentizitét leben und alle Gefahren sowie Tduschungen iiberwinden konnen, miis-
sen sie in allen Bereichen unterwiesen und ausgebildet werden.”’

3 Vgl. ibidem, 25-27.

3 Vgl. ibidem, 27-29.

3 Paul VI, Ai Superiori generali degli Ordini religiosi —23. 5. 1964, in: Paolo VI, Encicliche e discorsi,
Rom 1964, p. 88.

% Vgl. Johannes Paul II, Messaggio alla diocesi di Saé Tomé e Principe — Siate lievito evangelico nella so-
cieta —28. 3. 1984, La Traccia 3 (1984), 322-324.

S Vgl. PC 18, in AAS 58 (1966), p. 710.



250 Heinrich Cmiel
Notwendigkeit der Ausbildung im Ordensleben

So wie die christliche Bildung eine fundamentale Aufgabe der Kirche ist, so ist
auch die Ausbildung der Ordensleute grundsitzlich notwendig und Aufgabe der In-
stitute des gottgeweihten Lebens.?

Die Ausbildung im Ordensleben ist ein Dienst an der Gabe und der Gnade der Be-
rufung. Sie besteht immer in einer Unterstiitzung der Berufung in ihren verschiede-
nen Dimensionen, der personlichen und der institutionellen, aber auch in den man-
nigfachen Verpflichtungen, welche die Berufung mit sich bringt:

»Die Ausbildung im Ordensinstitut hat zum Ziel, die Ordensleute ins Ordensleben
einzufithren und sie bei der BewuBtwerdung ihrer Identitdt als gottgeweihte
Personen durch das Gelobnis von Armut, Keuschheit und Gehorsam zu unterstiit-
zen.«*

Die einzelnen Etappen dieser Ausbildung zielen aber vor allem darauf ab, den Or-
densleuten zu einer authentischen Gotteserfahrung zu verhelfen, die sie in ihrem Le-
ben immer mehr vervollkommnen sollen.%

Die unaufhorliche Vervollkommnung des eigenen Lebens ist keine leichte Aufga-
be. Sie verlangt Wachsamkeit, zugleich aber Offenheit und vor allem bestindige Er-
neuerung, weil sich die Welt heutzutage so rasch verdndert. Wir erleben heute eine
der diffizilsten und zugleich bedeutsamsten Epochen der Menschheitsgeschichte, in
der nicht Werke, Strukturen und Initiativen von Bedeutung sind, sondern eben der
Mensch. Tiefgreifende Umwandlungen bewirken heute eine problematische Situa-
tion und stellen vor allem die Einheit des Menschen selbst, seine Zukunft und seine
Identitét in Frage. Die schwierige Situation des heutigen Menschen ist so gut wie
beispiellos in der Geschichte. Auf diese Weise ist der Mensch unserer Zeit nochmals
vor eine fundamentale Wahl gestellt, die sein Morgen entscheiden und den Frieden,
die Gerechtigkeit, die Koexistenz der Volker — sowohl im Leben des einzelnen als
auch in den internationalen Beziehungen, im Leben der einzelnen Nationen und der
ganzen Welt — beeinflussen wird, den echten Bediirfnissen der menschlichen Person
angepaBt und in Achtung fundamentaler humaner Gesetze.®!

Das Anliegen bzw. die Notwendigkeit der Ausbildung im Ordensleben und die
Forderung nach zeitgeméfBer Erneuerung entspringt nicht primér der konkreten Situ-
ation der einzelnen Gemeinschaften und Institute. Sie sind vielmehr von der gegen-
wartigen Situation in Kirche und Gesellschaft, in den einzelnen Nationen und auf der
ganzen Welt diktiert.%

Das heutige Ausbildungsprogramm muf} offen sein auf die Zukunft hin und daher
moglichst alle diese Elemente in Betracht ziehen: Es muf} sich engagieren in einer

3 Vgl. Paul VI, Alle venerabili Famiglie Religiose —22. 8. 1964, in: Paul VI, Encicliche e discorsi, Rom
1964, pp. 368-370.

¥ PI'110, in AAS 82 (1990), pp. 531-532.

% DC 17, in Enchiridion Vaticanum 1980, 7/524.

o1'J. Eichinger, La formazione alla vita religiosa in Europa: a venti anni dal Concilio Vaticano II, Notizia-
rio C.I.S.M. 34 (1988), 86-96.

©2Vgl. RH 8, in AAS 71 (1979), pp. 270-272.
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unaufhorlichen Suche nach addquaten Antworten auf die Fragen der heutigen Welt
im Lichte des Evangeliums.

Die geistige wie auch die dynamische Dimension der menschlichen Personlich-
keit erfordert die stindige Weiterbildung der Ordensleute, weil sich immer mehr
die Erkenntnis durchsetzt, daf} die Ordensberufung einer Entwicklung bedarf. Eine
Ausbildung zu Beginn des Ordenslebens ist also nicht hinreichend. Der Ruf Gottes
und die Ordensweihe verlangen vom Gerufenen bestiandiges Wachstum und Vertie-
fung, aber auch die notwendige Kenntnis und Unterscheidung der Zeichen der
jeweiligen Zeit. Daher muf} die Fortbildung der Ordensleute das ganze Leben an-
dauern.

Es sind schon iiber vierzig Jahre nach dem II. Vatikanum und nach der Veroffent-
lichung von Perfectae Caritatis vergangen, das die Ausbildung im Ordensleben als
privilegiertes Mittel zur Aneignung und Integration der Werte der Berufung vor dem
Hintergrund der Zeichen der Zeit beschreibt.®® In den Jahren nach dem Konzil haben
sich zunichst verschiedene Ereignisse, vor allem das Leerwerden der Ausbildungs-
hiuser, der Austritt vieler ewiger Professen und die Abkehr vom Geist des Ordensle-
bens auf diejenigen ausgewirkt, die noch in ihrer Berufung verharrten. Gleichzeitig
wurde man sich der Notwendigkeit einer addquaten Ausbildung im Ordensleben zu-
nehmend bewuBt.% In Anbetracht dieser Schwierigkeiten verdffentlichte die Kon-
gregation fiir die Institute des geweihten Lebens und die Gesellschaften des Aposto-
lischen Lebens am 2. Februar 1990 Richtlinien fiir die Ausbildung in den Ordensin-
stituten. Papst Johannes Paul II. berief 1995 in Rom eine spezielle Bischofssynode
ein, die dem gottgeweihten Leben und seiner Mission in Kirche und Welt gewidmet
war. In der Folge dieser Synode wurde die postsynodale apostolische Adhortation Vi-
ta Consecrata vom 25. Mérz 1996 herausgegeben.

Die notwendige Erneuerung der Ausbildung im Ordensleben betrifft nicht nur ein-
zelne Ordensleute, sondern ist eines der grundlegenden Probleme fiir die Zukunft der
Ordensgemeinschaften, fiir deren Wirksamkeit und Bestehen in der Kirche iiber-
haupt. Dies gilt nicht fiir die Ausbildung zu Beginn des Ordenslebens, sondern fiir
die lebenslange Fortbildung.%

Resiimierend 148t sich feststellen, da die Ausbildung das Heranreifen einer inte-
gralen und definitiven Entscheidung férdern soll. Sie soll die Entwicklung einer har-
monischen, geordneten und integrierten Personlichkeit in der Nachfolge Jesu Christi
ermoglichen. Daher ist es notwendig, umfassende Ausbildungsprogramme zu erstel-
len, in denen die konstitutiven Elemente der Ordenserziehung ausfiihrlich dargelegt
sind. Auch sollen diejenigen, denen die Ausbildung obliegt, dazu verpflichtet wer-
den, durch ihre permanente Anwesenheit den interpersonalen Dialog zu férdern und
am Wachstum der Berufung mitzuwirken.®

3 Vgl. PC 18, in AAS 58 (1966), p. 710.

 Vel. T. de Filippi, Il problema delle crisi e defezioni sacerdotali e religiose, Notiziario C.1.S.M. 9-10
(1977), 210-214.

5 Vgl. T. de Filippi, Come prevenire le crisi e le defezioni?, Notiziario C.1.S.M. 1-2 (1978), 15-17

66 Vgl. PI 2-4, in AAS 82 (1990), pp. 472-474.
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Schlufwort

Das Leben ist eine Gabe, die jeder Mensch in spezifischer Weise durch die ihm ge-
schenkte Berufung verwirklicht. Deshalb auch kann der Mensch durch den ihm von
Gott gegebenen freien Willen sein Leben auf das hochste Gut, auf Gott selbst, rich-
ten oder aber seinen Begierden folgen und dadurch sein Lebensziel verfehlen.

Das Leben eines echten Christen, das in Gott verwurzelt ist, soll ganz auf diese
groBle Gabe ausgerichtet sein, die es ihm ermoglicht, seine Berufung zu leben und
den Verpflichtungen aus dem Taufsakrament nachzukommen.

Jeder Mensch ist durch die Taufe zur Verwirklichung der von Gott bestimmten
Pldne in seinem Leben gerufen. Das erfolgt durch die Berufung zu einem bestimm-
ten Stand. Daher beruft Christus manche Menschen zu seinem Dienst, damit sie
durch ihr Leben, Wort und Beispiel Gottes Plan der Erlosung aufzeigen. Die von
Gott erwihlten Personen verpflichten sich freiwillig zum Leben nach den evangeli-
schen Riiten. Sie sind zu besonderer Liebe und Hingabe an Gott im Akt der Ordens-
weihe aufgerufen, die eine Vertiefung der Taufweihe ist.®’

Wer sich zu einem Leben nach den evangelischen Réten auf vollkommene Weise
entscheidet, antwortet auf die Einladung Jesu: »Ihr sollt also vollkommen sein, wie
es auch euer himmlischer Vater ist« (Mt 5, 48). Die Geliibde der Keuschheit, der Ar-
mut und des Gehorsams bilden in ihrem Wesen das Fundament des Ordenslebens.
Wie die Apostel sich Christus anvertrauten, so geben sich die Ordensleute kraft der
Weihe ganz Gott hin.

Da die Ordensgeliibde als hoherer Wert zur vollen Vereinigung mit Christus fiih-
ren, wird eine Ordensperson ein sichtbares Zeichen der Liebe Gottes. Um daher das
Gebot der Liebe vollkommen zu verwirklichen, vertieft eine gottgeweihte Person
auch ihre Nichstenliebe um Christi willen und wird ein sichtbares Zeichen fiir die
gegenwirtige Welt, daB das Ordensleben eine Gabe Gottes fiir die Kirche ist.

67 Vgl. VC 30, in AAS 88 (1996), pp. 403-404.
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Johannes Paul II. und der Schutz des Lebens’
Manfred Spieker, Osnabriick

Am 25. Juli 1978, knapp drei Monate, bevor Johannes Paul II. sein Pontifikat be-
gann, wurde in Grofbritannien Louise Joy Brown geboren. Sie war der erste, von
den Forschern Patrick Steptoe und Robert Edwards kiinstlich erzeugte Mensch. Da-
mit begann die Ara der Assistierten Reproduktion. Mit ihren Methoden, der
In-Vitro-Fertilisation und der 1992 eingefiihrten Intracytoplasmatischen Spermien-
injektion wurde seitdem mehr als eine Million Menschen geboren. Allein in
Deutschland, wo diese Ara 1982 begann, waren es bis 2005 etwa 110.000.

Die Assistierte Reproduktion ist die Voraussetzung fiir alle modernen Probleme
der Bioethik, die Kryokonservierung von Embryonen, die Pradimplantationsdiagnos-
tik, das Klonen und die embryonale Stammzellforschung, die 1998 mit der Isolie-
rung embryonaler Stammzellen durch James Thompson an der Madison-Wisconsin-
Universitit begann. Den mit der Assistierten Reproduktion verbundenen Herausfor-
derungen stellte sich Johannes Paul II. ebenso wie den klassischen Problemen der
Bioethik, die es gibt, seit Menschen existieren: Abtreibung und Euthanasie. Im Jahr-
zehnt vor Beginn seines Pontifikats war die Abtreibung in zahlreichen Staaten lega-
lisiert worden und im letzten Jahrzehnt seines Pontifikats kam, vor allem in den
Niederlanden und in Belgien, die Legalisierung der Euthanasie hinzu.

Die Wege, auf denen Johannes Paul II. die Probleme des Lebensschutzes aufgriff,
waren sehr vielfiltig. GroBe lehramtliche Dokumente gehoren dazu wie die Instruk-
tion der Glaubenskongregation iiber die Achtung vor dem beginnenden mensch-
lichen Leben und die Wiirde der Fortpflanzung »Donum Vitae« vom 10. Mérz 1987,
die Enzyklika tiber den Wert und die Unantastbarkeit des menschlichen Lebens
»Evangelium Vitae« vom 25. Mérz 1995, aber auch der Katechismus der Katholi-
schen Kirche von 1993, institutionelle Bemiihungen, wie die Griindung der Pipst-
lichen Akademie fiir das Leben 1995 und ihre jéhrlichen Generalversammlungen
und Kongresse oder das aullerordentliche Konsistorium der Kardinile zu Fragen des
Lebensschutzes im April 1991, Ansprachen an Politiker in Rom oder bei seinen Rei-
sen, denen es nie an Mut und Klarheit mangelte, oder Korrespondenzen mit nationa-
len Bischofskonferenzen, nicht zuletzt der deutschen im Streit um die Schwanger-
schaftskonfliktberatung 1995 bis 1999.

Es ist miiig, dariiber zu diskutieren, welche Grundziige das Pontifikat Johannes
Pauls II. am meisten charakterisieren: sein Sieg {iber den Kommunismus, sein Enga-
gement fiir die Wiirde der Person und die Theologie des Leibes, sein Einsatz fiir den
Frieden, seine Bemiihungen um die Okumene, sein weltweites Apostolat oder seine

! Vortrag beim Symposion der Katholischen Universitit Lublin »Im Dienste der Wahrheit, der Freiheit und
des Lebens« zum Pontifikat Johannes Pauls II. am 16. Oktober 2007 in Lublin.
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Verteidigung des menschlichen Lebens? Ein roter Faden der 26 Jahre seines Pontifi-
kats ist und bleibt der Schutz des menschlichen Lebens von der Empfingnis bis zum
natiirlichen Tod. Schon in seiner ersten Rede vor der Vollversammlung der Vereinten
Nationen am 2. Oktober 1979, ein Jahr nach seinem Amtsantritt, beriihrte er dieses
Problem. »An der Sorge fiir das Kind noch vor seiner Geburt, vom ersten Augenblick
seiner Empféangnis an, und dann in den Jahren der Kindheit und der Jugendzeit er-
kennt man zuerst und grundlegend das Verhiltnis des Menschen zum Menschen.«?
Im Lebensschutz sieht Johannes Paul II. deshalb eine, ja die zentrale Legitimititsbe-
dingung einer rechtsstaatlichen Demokratie. Mit seinem Kampf gegen die Kultur
des Todes versuchte er deshalb auch, »eine Selbstzerstorung der Demokratien zu
verhindern«.?

Mit seinem Kampf gegen die Kultur des Todes hat Johannes Paul II. aber auch die
Agenda der katholischen Soziallehre verindert. Dass die akademische Sozialethik
zumindest in Deutschland und gewiss auch in einigen anderen Lindern dies bisher
kaum zur Kenntnis genommen hat, ist ein schmerzliches Faktum. Die akademische
Sozialethik fiahrt einstweilen fort, sich auf ihre klassische Agenda zu konzentrieren —
die Probleme der Weltwirtschaftsordnung und der Globalisierung, der sozialstaat-
lichen Entwicklung und des Arbeitsmarktes, der Demokratie und der Zivilgesell-
schaft, der Entwicklung der Dritten Welt und der Friedenssicherung. Sie fragt —
durchaus zu Recht — nach den Konkretionen der ihr aufgetragenen vorrangigen Op-
tion fiir die Armen, ignoriert allerdings den Appell, den Johannes Paul II. schon 1991
anldsslich der Hundertjahrfeier der ersten Sozialenzyklika Rerum Novarum an die
Kirche richtete. In einem Brief an alle Bischofe der katholischen Kirche, in dem er
sie um ihre Mitarbeit bei der geplanten Enzyklika zum Schutz des menschlichen Le-
bens bat, sprach er davon, dass die Kirche immer jene Menschen in Schutz nehme,
die in ihren fundamentalsten Rechten unterdriickt werden. Vor einem Jahrhundert sei
dies die Arbeiterklasse gewesen. Heute werde »eine andere Kategorie von Personen
in ihren grundlegenden Lebensrechten unterdriickt«, weshalb die Kirche verpflichtet
sei, »mit unvermindertem Mut den Stimmlosen Stimme zu sein«.* In der Enzyklika
Evangelium Vitae wiederholte er 1995 diesen Appell und verdeutlichte zugleich,
wen er mit dieser anderen Kategorie von Personen meint: die Ungeborenen. Wie sich
die Kirche am Ende des 19. Jahrhunderts der Arbeiterklasse angenommen habe, so
habe sie sich am Ende des 20. Jahrhunderts der ungeborenen Kinder anzunehmen.’

Dass die Problematik des Lebensschutzes nicht auf der Agenda der katholischen
Soziallehre stand, war verstdndlich, solange die Rechts- und Verfassungsordnungen
der zivilisierten Staaten die Menschenrechte geschiitzt und Abtreibung und Euthana-
sie verboten haben. Anfang der 70er Jahre des vergangenen Jahrhunderts aber hat
sich dies grundlegend geédndert. Mit der Lockerung bzw. Aufhebung des Abtrei-

2 Johannes Paul 1L, Ansprache vor der Vollversammlung der Vereinten Nationen in New York am 2. 10.
1979, Ziffer 21, in: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, Heft 13, Bonn 1979, S. 83.

3 George Weigel, Zeuge der Hoffnung. Johannes Paul II. Eine Biographie, Paderborn 2002, S. 797.

# Johannes Paul II., Brief an alle Mitbriider im Bischofsamt vom 19. 5. 1991, in: Der Apostolische Stuhl
1991, S. 1159.

3 Johannes Paul II., Evangelium Vitae 5.
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bungs- und Euthanasieverbotes und der Legalisierung der embryonalen Stammzell-
forschung sind die zentralen Legitimititsbedingungen des demokratischen Rechts-
staates in Frage gestellt worden: das Verbot privater Gewaltanwendung und der To-
tung unschuldiger Menschen. Dieses Verbot, seine eigenen Interessen mit Gewalt
durchzusetzen und um dieser Interessen willen einen Unschuldigen zu téten, hat den
Rechtsstaat konstituiert. Wenn im Abtreibungsstrafrecht das Selbstbestimmungs-
recht der Schwangeren iiber das Lebensrecht des Kindes gestellt, mithin privater Ge-
walt zur Konfliktlosung der Weg geebnet wird, wenn im Reproduktionsmedizinrecht
die Forschungsfreiheit, die reproduktiven Rechte des Menschen und die »Ethik des
Heilens« iiber das Lebensrecht des Embryos gestellt werden, dann hebt sich der
Rechtsstaat selbst auf. Die Aufhebung dieses Totungsverbotes auch noch rechts-
staatlich regeln zu wollen, ist ein Widerspruch in sich. Ein Rechtsstaat kann die Zer-
storung seiner Konstitutionsbedingung nicht rechtsstaatlich regeln. Dies ist der
Grund, weshalb die Kontroversen um die Legalisierung der Abtreibung und der em-
bryonalen Stammzellforschung nie an ein Ende kommen werden, auch wenn Ge-
setzgeber, Regierungen und Parteien, Medien und politische Kultur noch so sehr be-
miiht sind, diese Kontroversen zu tabuisieren.®

Kultur des Todes

Johannes Paul II. hat sich dieser Entwicklung mit analytischem Verstand, mit Mut
und Beharrlichkeit gestellt. Er hat sie als »Kultur des Todes« kritisiert. Entscheidun-
gen, die frither einstimmig als Verbrechen betrachtet wurden und vom Naturrecht her
auch als Verbrechen zu betrachten sind, wiirden nun nicht nur toleriert, sondern fiir
rechtméBig erklart und vom staatlichen Gesundheitssystem bezahlt. Darin komme
nicht nur ein schwerer moralischer Verfall, sondern die »Struktur der Siinde« zum
Ausdruck, die zu einer irreparablen Schidigung des Gemeinwohls und einer »Kultur
des Todes« fiihre.” Eine dramatische Auseinandersetzung zwischen Bésem und Gu-
tem, Tod und Leben, der »Kultur des Todes« und der »Kultur des Lebens« ist fiir Jo-
hannes Paul II. die Signatur der Gegenwart.?

»Kultur des Todes« ist ein sperriger Begriff. Er hat nichts zu tun mit der ars mo-
riendi, jener Kunst des Sterbens eines reifen Menschen, der dem Tod ebenso bewusst
wie gelassen entgegengeht, ja ihn, wie Franz von Assisi, als Bruder betrachtet. Er hat
auch nichts zu tun mit Mord und Totschlag, die es unter Menschen gibt, seit Kain sei-
nen Bruder Abel erschlug, auf denen aber immer der Fluch des Verbrechens lag.
»Kultur des Todes« meint vielmehr ein Verhalten einerseits und gesellschaftliche so-
wie rechtliche Strukturen andererseits, die bestrebt sind, das Toten gesellschaftsfi-
hig zu machen, indem es als medizinische Dienstleistung und als Sozialhilfe getarnt
und mit dem Mantel der Legalitdt umkleidet wird. Die »Kultur des Todes« will das

Vgl. Manfred Spieker (Hg.) Biopolitik. Probleme des Lebenschutzes in der Demokratie, Paderborn 2009.
7 Johannes Paul II., Evangelium Vitae 4, 11, 59 und 72.
8 Johannes Paul II., Evangelium Vitae 28 und 50.
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Toten vom Fluch des Verbrechens befreien. Dazu bedarf sie des Gesetzgebers, mit-
hin der politischen Entscheidungstriger in den Parteien und letztlich aller Biirger, die
— zumindest in den Demokratien — diese Entscheidungstriger bestimmen. Die »Kul-
tur des Todes« ist somit nicht nur ein Angriff auf einzelne Menschen, die der Gefahr
der Abtreibung, der Euthanasie oder der embryonalen Stammzellforschung ausge-
setzt sind, sondern ein todliches Gift fiir die rechtsstaatliche Demokratie.

Wenn sich die Kirche dieser Entwicklung in den Weg stellt, wenn sie, so Johannes
Paul II. in Evangelium Vitae, »die unbedingte Achtung vor dem Recht auf Leben je-
des unschuldigen Menschen — von der Empfingnis bis zum natiirlichen Tod — zu ei-
ner der Sdulen erklért, auf die sich jede biirgerliche Gesellschaft stiitzt, will sie le-
diglich einen humanen Staat fordern. Einen Staat, der die Verteidigung der Grund-
rechte der menschlichen Person, besonders der schwichsten, als seine vorrangige
Pflicht anerkennt.«® Ein solcher Staat ist ein Rechtsstaat. Ihn anzustreben, ihn mittels
des Solidaritits- und des Subsidiarititsprinzips als demokratischen und sozialen
Rechtsstaat zu gestalten und zu verteidigen, ist das zentrale Anliegen der katholi-
schen Soziallehre, das Johannes Paul II. ihr immer wieder in Erinnerung gerufen hat.

Die Abtreibung

Der Schutz des Lebens beginnt mit dem Kampf gegen die Abtreibung. Abtreibung
ist die beabsichtigte und direkte Totung eines menschlichen Geschopfes in dem zwi-
schen Empfingnis und Geburt liegenden Anfangsstadium seiner Existenz. An der
Verwerflichkeit einer Abtreibung hat Johannes Paul II., wie die Kirche seit ihren An-
fangen vor 2000 Jahren, nie einen Zweifel gelassen. »Unter allen Verbrechen, die der
Mensch gegen das Leben begehen kann, weist ... die Abtreibung Merkmale auf, die
sie besonders schwerwiegend und verwerflich machen ... Die sittliche Schwere der
vorsétzlichen Abtreibung wird in ihrer ganzen Wahrheit deutlich, wenn man erkennt,
dass es sich um einen Mord handelt, und insbesondere, wenn man die spezifischen
Umstinde bedenkt, die ihn kennzeichnen. Getotet wird hier ein menschliches Ge-
schopf, das gerade erst dem Leben entgegengeht, das heilit, das absolut unschuldigs-
te Wesen, das man sich vorstellen kann«.!? Die direkte und absichtliche Tétung eines
unschuldigen Menschen aber ist niemals erlaubt, auch dann nicht, wenn die Ent-
scheidung fiir die Abtreibung von der Mutter in einer schwierigen Lage und nicht aus
rein egoistischen Motiven getroffen wird, wenn sie »einen dramatischen und
schmerzlichen Charakter« annimmt oder unter dem Druck des Vaters des Kindes,
des weiteren Familien- oder Freundeskreises, der Arzte oder der Gesellschaft er-
folgt.!

Im Kampf gegen die Abtreibung hat Johannes Paul II. aber nicht nur die Schwan-
geren im Auge, so sehr sie die Letztverantwortung fiir die Abtreibung tragen. Er er-

? Johannes Paul II., Evangelium Vitae 101.

10 Johannes Paul II., Evangelium Vitae 58. Die Tradition der Kirche resiimiert Johannes Paul II. in Evan-
gelium Vitae 61 und 62.

11 Johannes Paul II., Evangelium Vitae 58 und 59.
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innert auch den Gesetzgeber und die Einrichtungen des Gesundheitswesens, die
pharmazeutische Industrie sowie die Beratungsdienste und immer wieder seine bi-
schoflichen Mitbriider an ihre Verantwortung, und er fragt nach den Ursachen fiir die
starke Verbreitung der Abtreibungsmentalitit in den 70er Jahren. Er spricht Geset-
zen, die Abtreibung zulassen, jede Rechtsverbindlichkeit ab. Sie enthielten »nicht
nur keine Verpflichtung fiir das Gewissen«, sondern im Gegenteil »die schwere und
klare Verpflichtung, sich ihnen mit Hilfe des Einspruchs aus Gewissensgriinden zu
widersetzen«.!? Kein Umstand, kein Zweck und kein Gesetz werde »jemals eine
Handlung fiir die Welt statthaft machen konnen, die in sich unerlaubt ist, weil sie
dem Gesetz Gottes widerspricht, das jedem Menschen ins Herz geschrieben, mit Hil-
fe der Vernunft selbst erkennbar und von der Kirche verkiindet worden ist«.!* Die
Glaubenskongregation hatte schon 1987 in ihrer Instruktion iiber die Achtung vor
dem beginnenden menschlichen Leben und die Wiirde der Fortpflanzung »Donum
Vitae« auf die Gefihrdung des Rechtsstaates durch solche Gesetze hingewiesen: »In
dem Augenblick, in dem ein positives Gesetz eine Kategorie von Menschen des
Schutzes beraubt, den die zivile Gesetzgebung ihnen gewihren muss, leugnet der
Staat die Gleichheit aller vor dem Gesetz. Wenn die Staatsmacht sich nicht in den
Dienst der Rechte jedes Biirgers stellt und in besonderer Weise dessen, der am
schwiichsten ist, dann werden die Grundmauern des Rechtsstaates untergraben.«'*
Dies war »ein beispielloser pipstlicher Protest gegen Gesetze ..., die nach den Re-
geln des demokratischen Verfahrens zustande gekommen waren«.'> Die Frage nach
der Legitimitét einer Rechtsordnung beantwortet Johannes Paul II. mit der Tradition
der ganzen Kirche und unter ausdriicklichem Verweis auf Johannes XXIII. und Tho-
mas von Aquin aus einer naturrechtlichen Perspektive. Das staatliche Gesetz kann
nur Legitimitit und d. h. den Gesetzesgehorsam der Biirger beanspruchen, wenn es
mit dem Sittengesetz iibereinstimmt.' Unermiidlich verteidigt er diesen naturrecht-
lichen Ansatz gegen einen ethischen Relativismus.!” Nach einer viel und durchaus
kontrovers diskutierten Aussage der Enzyklika Evangelium Vitae schlief3t dieser na-
turrechtliche Ansatz aber nicht aus, dass katholische Parlamentarier, deren Wider-
stand gegen Abtreibung und d. h. deren naturrechtliche Orientierung allgemein be-
kannt ist, in einer Abstimmung, in der die Abwendung oder vollstindige Aufhebung
eines Abtreibungsgesetzes nicht moglich ist, »Gesetzesvorschlidge ... unterstiitzen,
die die Schadensbegrenzung ... zum Ziel haben«. Dies sei keine unerlaubte Mitwir-
kung an einem ungerechten Gesetz.'®

12 Johannes Paul II., Evangelium Vitae 73, 57 und 62.

13 Johannes Paul 11., Evangelium Vitae 62.

!4 Donum Vitae I1I und Katechismus der Katholischen Kirche 2273.

15 George Weigel, Zeuge der Hoffnung, a. a. O., S. 799.

16 Johannes Paul II., Evangelium Vitae 72.

17 Johannes Paul I1., Centesimus Annus 46 und 47; Evangelium Vitae 70.

18 Johannes Paul II., Evangelium Vitae 73. Anderer Ansicht vor allem Arthur F. Utz, Das Unheil der Nr. 73/74
der Enzyklika Evangelium Vitae, in: Theologisches, Juni 1998, S. 307ff. Vgl. dazu auch Tadeusz Styczen u.
a., Hrsg., Unvollkommene oder ungerechte Gesetze? Fiir eine logisch kohirente und ethisch eindeutige
Interpretation von Nr. 73 der Enzyklika »Evangelium Vitae«, Lublin 2005 und Giovanni B. Sala, Die Lehre
von der »Schadensbegrenzung« eines ungerechten Gesetzes nach der Enzyklika »Evangelium Vitae«. Ein
Versuch, die Bedenken gegen die Textstelle zu 16sen, in: Theologisches, 29. Jg. (1999), S. 523ff.



258 Manfred Spieker

Welche Erwartungen Johannes Paul II. an christliche Politiker im Hinblick auf die
Abtreibungsgesetzgebung hat, hat er in zahlreichen Ansprachen an Politiker jener
Linder, die Abtreibung legalisiert haben, deutlich gemacht. Ein Hohepunkt seines
unerschiitterlichen, klugen und mutigen, ja bisweilen kiihnen Eintretens fiir eine am
Naturrecht orientierte Gesetzgebung waren seine Ermahnungen an den Présidenten
der Bundesrepublik Deutschland Richard von Weizsidcker bei dessen Abschieds-
besuch im Vatikan am 3. Mérz 1994: »Die Debatte iiber den Lebensschutz kann
bisweilen auch bei christlichen Politikern die Angst vor dem klaren Wort des Wi-
derspruchs mit sich bringen, wenn der Eindruck entsteht, eine demokratische Mehr-
heit sei fiir die Totung bedrohten und schutzbediirftigen, ungeborenen oder sterbens-
kranken menschlichen Lebens ... Der Verlust vorgegebener Wertmalistibe kann nie-
mals ein Schweigen des Politikers rechtfertigen, der sich Gott gegeniiber fiir die
Menschen und die sittliche Ordnung verantwortlich weif}. Die Klugheit des in der
politischen Verantwortung Stehenden zeigt sich in dem MaB, in dem er einer ver-
meintlich applaudierenden Mehrheit auch dann entgegenzutreten in der Lage ist,
wenn es um die Grundwerte menschlicher Kultur geht. Gerade in Grenzfragen des
Lebens, in denen nicht mehr unbedingt ein gesellschaftlicher Konsens besteht, muss
bisweilen ein unbequemes Wort gesprochen werden.«'” Das unbequeme Wort, das
Johannes Paul II. von einem verfassungstreuen Politiker erwartete, hat er selbst nicht
gescheut.

In seinem Zeugnis fiir das Evangelium des Lebens war er bereit, unbequem zu
sein — nicht nur fiir Politiker, sondern auch fiir Bischofe, insbesondere fiir die Mehr-
heit der deutschen Bischofe, die sich nach der Reform des Abtreibungsstrafrechts
1995 an der nachweispflichtigen Schwangerschaftskonfliktberatung beteiligten.
Vier Jahre lang hat Johannes Paul II. mit den deutschen Bischéfen gerungen, um sie
zu iiberzeugen, dass sie den Beratungsschein, den diese Schwangerschaftskonflikt-
beratung vorsieht, nicht aushéindigen diirfen, weil er der Schwangeren die Tiir zur
Abtreibung 6ffnet und fiir den abtreibenden Arzt eine Totungslizenz darstellt. Weil
sich die Mehrheit der Bischofe nicht iiberzeugen lassen wollte, hat er im Oktober
1999 schlieBlich unter Inanspruchnahme seiner lehramtlichen Autoritéit die Anwei-
sung erteilt, die Ausstellung des Beratungsscheines zu beenden und sich auf die nicht
nachweispflichtige Schwangerschaftskonfliktberatung zu beschrinken.?’ Der Be-
ratungsschein verwickelt die Kirche selbst in den Vollzug eines Gesetzes, das »in
unentwirrbarer Weise Ja und Nein verknotet, den Lebensschutz durch die Be-
ratung iiber den Nachweis der Beratung zugleich zum Mittel der Verfiigung iiber

1 Johannes Paul 11., Ansprache an Bundespriisident Richard von Weizséicker am 3. 3. 1994, in: Der Apo-
stolische Stuhl 1994, S. 484. Auch in seiner Ansprache beim Empfang von Bundesprisident Karl Carstens
in Briihl am 15. 11. 1980 wihrend seiner ersten Deutschlandreise als Papst stellte er fest, die Kirche konne
»nicht schweigen, wenn so hohe Rechtsgiiter wie das menschliche Leben, in welcher Form und in wel-
chem Stadium auch immer, zur Disposition gestellt zu werden drohen, in: Verlautbarungen des Apostoli-
schen Stuhls, hrsg. von der Deutschen Bischofskonferenz, Heft 25A, S. 43.

20Vgl. M. Spieker, Kirche und Abtreibung in Deutschland. Ursachen und Verlauf eines Konflikts, 2. erw.
Auflage Paderborn 2008, S. 132—182. Vgl. auch M. Sieker Katholische Kirche und Schwangerschaftskon-
fliktberatung in Deutschland. Eine Bilanz nach zehn Jahren, in: Forum Katholische Theologie, 19. Jg.
(2003), S. 161-177.
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menschliches Leben macht«. Damit mache sich die Kirche »zum Mittridger des
Gesetzes in seiner Ganzheit. Diese Kooperation, die die Kirche belastet und die
Klarheit und Entschiedenheit ihres Zeugnisses verdunkelt, ist mit ihrem mora-
lischen Auftrag und mit ihrer Botschaft unvereinbar«, so Kardinal Sodano in einem
Brief vom 20. Oktober 1999 im Auftrag Johannes Pauls II. an 13 deutsche Bischo-
fe.?!

Jene Bischofe, die den Beratungsschein verteidigten, hatten bestritten, dass dieser
Schein eine cooperatio formalis ad malum, also eine direkte Mitwirkung an einer un-
erlaubten Tat, darstellt und ihn als moralisch zulédssige indirekte Mitwirkung be-
trachtet. Sie waren von einer verengten individualethischen Sicht der cooperatio for-
malis ausgegangen, nach der entweder die Tat selbst, also die Beratung, oder die In-
tention des Mitwirkenden, also der Beraterin, bose sein mussten. Da man beides in
den katholischen Beratungsstellen mit Fug und Recht verneinen konnte, schien ih-
nen die Mitwirkung an der Schwangerschaftskonfliktberatung eine tolerable Angele-
genheit, ja manchen geradezu eine pastorale Pflicht zu sein. Johannes Paul II. aber
hatte bereits in Evangelium Vitae dargelegt, dass die Mitwirkung an einer bosen Tat
nicht nur von der Tat selbst und der Intention des Mitwirkenden abhingig ist, son-
dern auch vom konkreten rechtlichen Rahmen, der so aussehen kann, dass aus einer
an sich unproblematischen Handlung wie der Beratung einer Schwangeren eine Mit-
wirkung an der Abtreibung, mithin an einer unerlaubten Tat wird. Dies ist bei der
Schwangerschaftskonfliktberatung durch den Beratungsschein nach § 218a Abs. 1
StGB der Fall. Johannes Paul II. hat mit dieser Erorterung der cooperatio formalis ad
malum in Evangelium Vitae die hiufig in der Moraltheologie anzutreffende indivi-
dualethische Verengung der einschligigen Diskussion verdienstvollerweise aufge-
brochen und durch eine sozialethische erginzt. In diese sozialethische Perspektive
gehoren auch seine Kritik an der pharmazeutischen Industrie, die »ungeheure Sum-
men investiert«, um Pridparate zu finden, die die Totung des Fotus im Mutterleib oh-
ne irztliche Hilfe ermdglichen??, und seine Verurteilung der internationalen Netz-
werke der Abtreibungslobby, »die systematisch fiir die Legalisierung und Verbrei-
tung der Abtreibung in der Welt kimpfen« und unter dem Deckmantel des Men-
schenrechts auf Reproduktionsfreiheit nicht wenig zur Ausbreitung der Kultur des
Todes beitragen.?

Furchtlos, ja geradezu kiihn stellt sich Johannes Paul II. dem bis heute oft zu ho-
renden Einwand, die katholische Kirche solle, wenn sie schon so vehement gegen
Abtreibung sei, doch wenigstens »die Pille«, also die hormonale Empfingnisverhii-
tung akzeptieren, die dazu beitrage, ungewollte Schwangerschaften und in der Folge
Abtreibungen zu verhindern. Johannes Paul II. weist diesen Einwand als »triige-
risch« zuriick. Es konne zwar sein, »dass viele auch in der Absicht zu Verhiitungs-
mitteln greifen, um in der Folge die Versuchung der Abtreibung zu vermeiden. Doch
die der » Verhiitungsmentalitét«< ... innewohnenden Pseudowerte verstiarken nur noch

2! Der Brief ist abgedruckt in: M. Spieker, Kirche und Abtreibung in Deutschland, a. a. O., S. 176180, hier
S. 177.

22 Johannes Paul I1., Evangelium Vitae 13.

23 Johannes Paul II., Evangelium Vitae 59 und 73.
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diese Versuchung angesichts der moglichen Empfingnis eines unerwiinschten Le-
bens«. So habe sich die Abtreibungskultur gerade in den Kreisen besonders entwi-
ckelt, »die die Lehre der Kirche iiber die Empfingnisverhiitung ablehnen«.?* In der
Tat ist der zeitliche und der statistische Zusammenhang zwischen der Verbreitung
der hormonalen Empfingnisverhiitung in der zweiten Hilfte der 60er Jahre und dem
explosionsartigen Anstieg der Abtreibungszahlen Ende der 60er und Anfang der 70er
Jahre, der dann in vielen Lindern zur Legalisierung der Abtreibung fiihrte, uniiber-
sehbar. Eine geradezu zynische Bestitigung dieses Zusammenhangs lieferte der Su-
preme Court der USA mit seinem Urteil Planned Parenthood v. Casey 1992, in dem
er sein Festhalten an der Legalisierung der Abtreibung in Roe v. Wade und Doe v.
Bolton 1973 mit dem Argument begriindete, dass sich die Menschen in ihren intimen
Beziehungen inzwischen an die Verfiigbarkeit der Abtreibung im Falle eines Fehl-
schlagens ihrer Empfingnisverhiitung gewohnt hitten.?> Johannes Paul II. hat nicht
ohne Grund die deutschen Bischofe mehrfach ermahnt, die Konigsteiner Erkldrung
zu revidieren, mit der sie den Sturm der Entriistung iiber die Enzyklika Pauls VI.
»Humanae Vitae« 1968 abfangen wollten, indem sie den Gebrauch der Pille dem Ge-
wissen der Eheleute anheim stellten.

Aber Johannes Paul II. ist in seinem Kampf gegen die Abtreibung nie nur der Leh-
rer und der strenge Mahner, sondern immer auch der Hirte und Seelsorger. Ein be-
sonders anriihrendes Dokument dieser Facette seines Zeugnisses fiir das Evangelium
des Lebens ist die Ziffer 99 der Enzyklika Evangelium Vitae, in der er sich an jene
Frauen wendet, die abgetrieben haben: »Einen besonderen Gedanken mochte ich
euch, den Frauen, vorbehalten, die sich fiir eine Abtreibung entschieden haben. Die
Kirche weil}, wie viele Bedingtheiten auf eure Entscheidung Einfluss genommen ha-
ben konnen, und sie bezweifelt nicht, dass es sich in vielen Féllen um eine leidvolle,
vielleicht dramatische Entscheidung gehandelt hat. Die Wunde in eurem Herzen ist
wahrscheinlich noch nicht vernarbt. Was geschehen ist, war und bleibt in der Tat zu-
tiefst unrecht. Lasst euch jedoch nicht von Mutlosigkeit ergreifen und gebt die Hofft-
nung nicht auf. Sucht vielmehr das Geschehene zu verstehen und interpretiert es in
seiner Wahrheit. Falls ihr es noch nicht getan habt, 6ffnet euch voll Demut und Ver-
trauen der Reue: Der Vater allen Erbarmens erwartet auch euch, um euch im Sakra-
ment der Versohnung seine Vergebung und seinen Frieden anzubieten ... Mit Hilfe
des Rates und der Nihe befreundeter und zustidndiger Menschen werdet ihr mit eu-
rem erlittenen Zeugnis unter den beredtesten Verfechterinnen des Rechts aller auf
Leben sein konnen. Durch euren Einsatz fiir das Leben, der eventuell von der Geburt
neuer Geschopfe gekront und mit der Aufnahme und Aufmerksamkeit gegeniiber
dem ausgeiibt wird, der der Nidhe am meisten bedarf, werdet ihr eine neue Betrach-
tungsweise des menschlichen Lebens schaffen.«*

24 Johannes Paul II., Evangelium Vitae 13. Vgl. auch die vom Pro-Life-Sekretariat der US-amerikanischen
Bischofskonferenz herausgegebene Schrift von Walter J. Schu, Contraception and Abortion: The Underly-
ing Link, Washington 2005 und Janet E. Smith, Die enge Verkniipfung zwischen Verhiitung und Abtrei-
bung, in: Medizin und Ideologie, 30. Jg. (2008), Heft 2, S. 4ff.

25 Planned Parenthood of Southeastern PA v. Casey, 550 U. S. 883 (1992).

26 Johannes Paul I1., Evangelium Vitae 99.
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Euthanasie

Der Kampf Johannes Pauls II. gegen die Kultur des Todes gilt der Euthanasie
nicht weniger als der Abtreibung. Beide werden vom II. Vatikanum eine »Schande«
genannt, die die menschliche Kultur zersetzt.”” Die Euthanasie will das Leiden aus
der Welt schaffen, indem sie den Leidenden beseitigt. Sie ist »eine Handlung oder
Unterlassung, die ihrer Natur nach und aus bewusster Absicht den Tod herbeifiihrt,
um auf diese Weise jeden Schmerz zu beenden«. Da es sich um die vorsitzliche T6-
tung einer menschlichen Person handelt, ist sie »eine schwere Verletzung des gott-
lichen Gesetzes«, die sittlich nicht zu akzeptieren ist.?® Johannes Paul II. nennt die
Euthanasie »eines der alarmierendsten Symptome der Kultur des Todes«, die vor al-
lem in den Wohlstandsgesellschaften um sich greife, »die von einem Leistungsden-
ken gekennzeichnet sind, das die wachsende Zahl alter und geschwichter Menschen
als zu belastend und unertriiglich erscheinen lisst«.?’ Die Euthanasie ist wie die Bei-
hilfe zum Selbstmord ein Verbrechen, das nie geduldet werden kann — auch dann
nicht, wenn es dem Fehlurteil entspringt, eine Hilfe fiir den Leidenden zu sein.*

Andererseits verlangt die Kirche keine lebensverlingernden Mallnahmen um je-
den Preis, auch keinen »therapeutischen Ubereifer«. Johannes Paul II. zeigt wie der
Katechismus, dass indirekte und passive Sterbehilfe nicht in jedem Fall sittlich ver-
werflich sind. Thre Legitimitit hidngt von der Intention des Helfers ab. Beendet der
Helfer bei der passiven Sterbehilfe belastende lebensverldngernde Mafinahmen, weil
sie in keinem Verhiltnis zum erhofften Ertrag stehen, oder nimmt er bei der indirek-
ten Sterbehilfe in einer palliativmedizinischen Behandlung lebensverkiirzende
Nebenwirkungen in Kauf, macht er sich nicht schuldig.' In der umstrittenen Frage,
ob die kiinstliche Nahrungszufuhr bei einem Wachkomapatienten zur medizinischen
Therapie gehort, die im Sterbeprozess eingestellt werden darf, oder zur Basispflege
des Patienten, die nie eingestellt werden darf, hat Johannes Paul II. klar Stellung be-
zogen. Sie gehore, erklirte er anldsslich eines Kongresses der Péapstlichen Akademie
fiir das Leben am 20. Mirz 2004 zur Basispflege: Die Verabreichung von Wasser und
Nahrung, auch wenn sie auf kiinstlichen Wegen geschieht, ist »immer ein natiirliches
Mittel der Lebenserhaltung und keine medizinische Handlung. Thre Anwendung ist
deshalb prinzipiell als normal und angemessen und damit als moralisch verpflich-
tend zu betrachten«.*? Die Glaubenskongregation hat dies am 1. August 2007 noch
einmal unterstrichen.*

2711. Vatikanisches Konzil, Gaudium et Spes 37.

28 Johannes Paul II., Evangelium Vitae 65.

2 Johannes Paul II., Evangelium Vitae 64.

30 Katechismus der Katholischen Kirche 2277.

31 Johannes Paul II., Evangelium Vitae 65.

32 Johannes Paul II., Ansprache an die Teilnehmer des Kongresses »Lebenserhaltende Behandlungen und
vegetativer Zustand: Wissenschaftliche Fortschritte und ethische Dilemmata« der Péapstlichen Akademie
fiir das Leben am 20. 3. 2004, in: Osservatore Romano (deutschsprachige Wochenausgabe) vom 9. 4. 2004
33 Kongregation fiir die Glaubenslehre, Antwort auf die Fragen der Bischofskonferenz der USA beziiglich
einiger Fragen zur kiinstlichen Erndhrung und zur Wasserversorgung vom 1. 8. 2007, in: Osservatore Ro-
mano (deutschsprachige Wochenausgabe) vom 28. 9. 2007.
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Die christliche Sicht des Sterbens hat Johannes Paul II. in »Evangelium Vitae« in
eindrucksvollen Worten festgehalten: »Sterben fiir den Herrn heiBt den eigenen Tod
als letzten Gehorsamsakt gegeniiber dem Vater erleben (vgl. Phil 2, 8), indem wir die
Begegnung mit dem Tod in der von ihm gewollten und beschlossenen >Stunde< an-
nehmen (vgl. Joh 13,1) ... Leben fiir den Herrn heifit auch anerkennen, dass das
Leid, auch wenn es an sich ein Ubel und eine Priifung bleibt, immer zu einer Quelle
des Guten werden kann.«** Mit seinem eigenen Leiden und Sterben hat Johannes
Paul II. diese Sicht des Todes in den Kar- und Ostertagen des Jahres 2005 in iiberaus
bewegender Weise besiegelt. Die Millionen Menschen, die zu seiner Beisetzung am
8. April 2005 nach Rom pilgerten, und die Rufe »Santo subito«, die wihrend des Re-
quiems iiber den Petersplatz hallten, dokumentierten in unvergesslicher Weise, dass
ein groBer Zeuge der Hoffnung und ein Hirte des Lebens in das Haus des Vaters zu-
riickgekehrt ist.

Assistierte Reproduktion und embryonale Stammzellforschung

Die modernen Probleme des Lebensschutzes — Kryokonservierung von Embryo-
nen oder Vorkernstadien, Priimplantationsdiagnostik, Klonen und die Forschung
mit embryonalen Stammzellen — sind als Folge der Assistierten Reproduktion erst
wihrend des Pontifikats Johannes Pauls II. entstanden. Johannes Paul II. ist keinem
dieser Probleme ausgewichen. Die Assistierte Reproduktion hat bereits Pius XII. in
einer Ansprache an Teilnehmer eines Weltkongresses zum Studium der Fruchtbar-
keit und der Sterilitdt am 19. Mai 1956 als »unmoralisch und absolut unstatthaft«
verworfen.® Aber das war gleichsam Theorie, die nur eine kleine Gruppe von Medi-
zinern und ihre Patienten betraf. Seit 1978 ist die Assistierte Reproduktion eine Her-
ausforderung der Praxis, und mit der ersten erfolgreichen Isolierung humaner em-
bryonaler Stammzellen 1998 ist die Herausforderung noch grofler geworden, weil
sie nicht mehr nur die Reproduktionsmedizin, sondern als embryonale Stammzell-
forschung die gesamte Medizin betrifft. Mit ihren VerheiBungen neuer Therapien fiir
bisher unheilbare Erkrankungen gefillt sich diese Forschung darin, die »Ethik des
Heilens« gegen eine Ethik des Lebensschutzes auszuspielen.

In der Instruktion »Donum Vitae« iiber die Achtung vor dem beginnenden
menschlichen Leben und die Wiirde der Fortpflanzung vom 10. Mirz 1987 hat die
Glaubenskongregation die Assistierte Reproduktion zum einen aus der Perspektive
der Eheleute oder Paare gepriift, die mittels In-Vitro-Fertilisation Eltern eines Kin-
des werden wollen, und zum anderen aus der Perspektive des Kindes, das auf diese
Weise erzeugt wird. »Donum Vitae« ist ein Schliisseldokument im Pontifikat Johan-
nes Pauls II., das aus seiner Theologie des Leibes die Konsequenzen fiir die Assis-
tierte Reproduktion zieht. Die Glaubenskongregation kommt aus beiden Perspekti-
ven zu einer Ablehnung der Assistierten Reproduktion. Sie verteidigt den ehelichen

3 Johannes Paul II., Evangelium Vitae 67.
3 Pius XIL, Sittliche Probleme um die Beseitigung der Unfruchtbarkeit in der Ehe, Ansprache vom 19. 5.
1956, in: Utz-Groner, Soziale Summe Pius’ XII., 4726.
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Geschlechtsakt in seiner leib-seelischen Einheit als den einzig legitimen Ort, der der
menschlichen Fortpflanzung wiirdig ist. Die Eheleute hitten das Recht und die Pflicht,
»dass der eine nur durch den anderen Vater oder Mutter wird«.*® Die Fortpflanzung
werde ihrer eigenen Vollkommenheit beraubt, wenn sie nicht als Frucht des ehelichen
Liebesaktes, sondern als Produkt eines technischen Eingriffs angestrebt werde. Die
Menschenwiirde und die aus ihr abgeleitete Pflicht, den anderen Menschen nicht aus-
schlieBlich als Instrument zur Erfiillung des Kinderwunsches zu benutzen, gebieten ei-
ne Form der Fortpflanzung, in der sich Mann und Frau als Personen begegnen und im
biblischen Sinn »erkennen«. Sie gebieten, in Zeugung und Schwangerschaft nicht nur
technische Vorgiinge, sondern anthropologische Grundbefindlichkeiten zu sehen.?’
Mit dem ehelichen Geschlechtsakt verteidigt »Donum Vitae« zugleich die Wiirde des
Kindes. Das Kind habe ein Recht, »die Frucht des spezifischen Aktes der ehelichen
Hingabe seiner Eltern zu sein«.*® Die Pflichten der Eltern im Hinblick auf ihr Kind be-
ginnen deshalb nicht erst mit der Geburt oder der Nidation, sondern bereits mit der
Zeugung. Das Kind hat ein Recht, sein Leben als Person aufgrund einer menschen-
wiirdigen Empfingnis zu beginnen, mithin nicht als zertifiziertes Laborprodukt ins
Leben zu treten. Die Assistierte Reproduktion widerspricht deshalb »der Wiirde und
der Gleichheit, die Eltern und Kindern gemeinsam sein muss«.>

Doch auch dann, wenn ein Kind durch kiinstliche Befruchtung ins Leben tritt, hat
es von Anfang an die gleichen Rechte wie jedes andere Kind. »Von Anfang an« — das
gilt nicht nur fiir den Embryo in utero, sondern auch fiir den Embryo in vitro. Daraus
folgt die Pflicht des Staates, den Embryo zu schiitzen — auch vor seiner Implantation
in eine Gebdrmutter. Johannes Paul II. hat wiederholt unterstrichen, dass das
menschliche Leben »in jedem Augenblick seiner Existenz, auch in jenem Anfangs-
stadium, das der Geburt vorausgeht, heilig und unantastbar (ist)«.*’ Deshalb miisse
die sittliche Bewertung der Abtreibung »auch auf die neuen Formen des Eingriffs in
menschliche Embryonen angewandt werden, die unvermeidlich mit der T6tung des
Embryos verbunden sind«.*! Benedikt X VI. hat diese Lehre in mehreren Ansprachen
vor der Pipstlichen Akademie fiir das Leben bekriftigt.*?

36 Kongregation fiir die Glaubenslehre, Instruktion »Donum Vitae« iiber die Achtung vor dem beginnen-
den menschlichen Leben und die Wiirde der Fortpflanzung vom 10. 3. 1987, I1.1 und II. 4. Vgl. auch Kate-
chismus der Katholischen Kirche (1993) 2376 und 2377 und Instruktion iiber einige Fragen der Bioethik
»Diguitas Personae« vom 8. 9. 2008, Ziffer 12.

37Vgl. auch R. Spaemann, Kommentar zu »Donum Vitae«, in: Die Unantastbarkeit des menschlichen Le-
bens. Zu ethischen Fragen der Biomedizin, Freiburg 1987, S. 91f. und Walter Mixa, Zur Frage der morali-
schen Legitimitit der IVF, in: Imago Hominis. Quartalsschrift fiir medizinische Anthropologie und Bio-
ethik, 9. Jg. (2002), S. 2371f.

38 Donum Vitae 11, 8; Katechismus der Katholischen Kirche 2378.

% Donum Vitae II, 5.

40 Johannes Paul II., Evangelium Vitae 61.

41 Johannes Paul II., Evangelium Vitae 63.

42 Benedikt X V1., Ansprache an die Teilnehmer eines Kongresses der Piipstlichen Akademie fiir das Leben
zum Thema »Der menschliche Embryo in der Phase vor der Implantation« am 27. 2. 2006, in: Osservatore
Romano vom 10. 3. 2006 sowie Ansprache an die Teilnehmer eines Kongresses iiber adulte Stammzellen
am 16. 9. 2006, in: Osservatore Romano vom 29. 9. 2006. Zum gleichen Ergebnis kommen aus juristischer
und philosophischer Sicht Robert P. George und Christopher Tollefsen, Embryo A Refense of Human Life,
New Yorkl 2008.
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In der Logik dieser Lehre liegt es, dass alle an die Assistierte Reproduktion an-
kniipfenden Entwicklungen, wie die embryonale Stammzellforschung, die Priim-
plantationsdiagnostik und das Klonen, fiir die Kirche moralisch verwerflich sind, da
sie alle mit der Totung bzw. Selektion von Embryonen verbunden sind. Der Zweck
kann nie die Mittel heiligen. Wenn das Gebot, Kranke zu heilen, mit dem Verbot, Un-
schuldige zu t6ten, kollidiert, hat immer und unter allen Umstinden das Totungsver-
bot den Vorrang. Keine Therapie, und sei sie noch so phantastisch, kann es rechtfer-
tigen, einen unschuldigen Embryo, und sei er noch so chancenlos im Hinblick auf
den Transfer in eine Gebiarmutter, zu toten.

Im Dienste der Wahrheit, der Freiheit und des Lebens

Der Einsatz Johannes Pauls II. fiir den Schutz des Lebens bleibt eindrucksvoll,
auch wenn die praktischen Auswirkungen auf die Gesetzgebung jener Staaten, die
Abtreibung, Euthanasie und embryonale Stammzellforschung legalisiert haben, ge-
ring sind. Die legislativen Auswirkungen sind gering, aber nicht Null. Es gibt Staa-
ten, in denen die Kultur des Todes zuriickgedridngt wurde. Die Zunahme des
Pro-Life-Lagers gegeniiber dem Pro-Choice-Lager, der Riickgang der Abtreibungen
seit 1990 um rund ein Drittel und das vom Supreme Court bestitigte Verbot der Par-
tial-Birth-Abortion in den USA*, die Reform des Reproduktionsmedizinrechts und
das gescheiterte Referendum gegen die Einschrinkungen der In-Vitro-Fertilisation
in dieser Reform in Italien, die Restriktionen im Abtreibungsstrafrecht in Polen und
das konsequente Lebensschutzrecht in Irland, Malta und Nicaragua zeigen, dass die
Kultur des Todes kein unabwendbares Schicksal ist. In allen diesen Landern hat die
katholische Kirche bei der Verteidigung des Lebensrechts eine nachhaltige Rolle ge-
spielt. In allen hat sich der Episkopat — zumindest in seiner groen Mehrheit — das
Zeugnis Johannes Pauls II. fiir die Kultur des Lebens zu Eigen gemacht.** Evange-
lium Vitae ist das Verméchtnis dieses Zeugnisses. Bei einem Symposion der Pépst-
lichen Akademie fiir das Leben und der Pépstlichen Riite fiir die Familie und fiir die
Pastoral im Krankendienst zu ihrem 5. Jahrestag am 14. Februar 2000 nennt Johan-
nes Paul II. diese Enzyklika selbst ein zentrales Dokument »im Gesamtzusammen-
hang des Lehramtes« seines Pontifikats.*> Diese Enzyklika zeigt Johannes Paul II.
als Lehrer und Hirten — im Dienst der Wahrheit, der Freiheit und des Lebens. Sie
zeigt ihn als Felsen, den die Kultur des Todes nicht iiberwiltigt, als Verteidiger des
Rechtsstaates, dem auch die sidkulare Welt den Respekt nicht versagt. Wenn die briti-

43 M. Spieker, Katholische Kirche und Pro-Life-Bewegung in den USA, in: Zeitschrift fiir Lebensrecht, 15.
Jg. (2006), S. 110-117. Einen nicht unwesentlichen Beitrag zu diesem Wandel leistete gewiss auch die
konsequente Pro-Life-Politik von George W. Bush seit 2001.

4 Besonders deutlich wird dies im Hirtenbrief der amerikanischen Bischofe »Living the Gospel of Life: A
Challenge to American Catholics« vom 24. 11. 1998, in: Die Neue Ordnung, 54. Jg. (2000), S. 244ft. und
im Hirtenbrief des friiheren Erzbischofs von St. Louis Raymond L. Burke »On Our Civic Responsibility
for the Common Good« vom 1. 10. 2004.

43 Osservatore Romano (deutschsprachige Wochenausgabe) vom 25. 2. 2000, S. 8.
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sche Zeitung The Independent ihn »die einzige wahrhaft globale Fiihrungsperson-
lichkeit« nannte*, dann gewiss auch wegen seiner Unerschiitterlichkeit und seiner
Eindeutigkeit im Einsatz fiir das Evangelium des Lebens. Dieser Einsatz bleibt eine
Verpflichtung fiir alle Christen.

4 The only Rock of our Age, The Independent vom 12. 1. 1995, zitiert in: G. Weigel, Zeuge der Hoffnung,
a.a. 0., S. 800.



Paul VI. und die Kunst

Die Bedeutung des Montini-Pontifikates fiir die Erneuerung
der Kiinstlerpastoral nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil

Von Ralf van Biihren, Miinster

1. Hoffnung auf einen »neuen Friihling der christlichen Kunst«

Das heutige Engagement fiir den freundschaftlichen Dialog und die produktive
Zusammenarbeit zwischen Kirche und zeitgenossischen Kiinstlern hat in Papst Paul
VI. (1963-1978) einen richtungsweisenden Vorldufer. Diese Bedeutung seiner
Amtszeit erfahrt aber in der heutigen Presseberichterstattung, theologischen Litera-
tur und 6ffentlichen Meinung der Kirche nicht immer die ihm gebiihrende Aufmerk-
samkeit. Ein Grund fiir diese Unterbewertung mag darin zu sehen sein, daf} der viel-
filtige pastorale Einsatz Papst Johannes Pauls II. (1978-2005) im Kunst- und Kul-
turbereich unsere heutige Erinnerung an den Pontifikat Pauls VI. gleichsam {iberla-
gert.! Dabei wird iibersehen, daB Paul V1. bereits wihrend der ersten Sitzungsperio-
den des Konzils begonnen hatte, die Pastoralbeziehung zwischen Kirche und
Kiinstlern grundlegend zu erneuern. An diesen beispielhaften Dialog mit der Kunst-
welt konnte Johannes Paul II. ankniipfen. Er und sein Vorvorgénger stellten das Ge-
meinsame von Kunst und Kirche heraus, um durch Initiativen, Gespréiche und Lehr-
duBerungen zum gegenseitigen Verstandnis beizutragen.

Die Beziehungen zwischen modernen Kiinstlern und der Kirche waren in der er-
sten Hélfte des 20. Jahrhunderts oftmals angespannt und problematisch. Eine pasto-
rale Neubelebung erbrachten das Zweite Vatikanische Konzil (1962-1965) und
Papst Paul V1., der die Kiinste, vor allem die moderne Kunst, liebte und den »Bruch
zwischen Evangelium und Kultur« als »Drama unserer Zeitepoche«? bezeichnete.
Seine pastorale Sorge fiir zeitgendssische Kiinstler bewegte den Papst, sich gleich zu
Beginn seiner Amtszeit mit Kiinstlern zu treffen und diesen ein Freundschaftsbiind-
nis anzubieten. Die Kiinstlerpastoral Pauls VI. stand in Kontinuitit mit dem ab 1930
einsetzenden Interesse Giovanni Battista Montinis fiir Asthetik, Kunst und Kultur,
das ihn auch 1954-1963 als Mailidnder Erzbischof gekennzeichnet hatte.?

! Ahnliches gilt fiir die Pastoralreisen und das Eintreten Pauls VI. fiir soziale Gerechtigkeit; vgl. Stefanie
Faber: Paul VI. in Wahrnehmung und Beurteilung der deutschen Presse (1963—-1978), in: Hermann J. Pott-
meyer (Hrsg.), Paul VI. und Deutschland. Studientage in Bochum, 24.-25. 10. 2003, Brescia 2006, S. 223—
240 (hier S. 240).

2 Papst Paul VI.: Apostolisches Mahnschreiben Evangelii nuntiandi, 8. 12. 1975, Nr. 20.

3 Vgl. Carlo Chenis: Giovanni Battista Montini e 1’arte, in: »Paolo VI — Fede, cultura, universita, hrsg. v.
Mauro Mantovani und Mario Toso, Rom 2003, S. 217-220; Peter Hebblethwaite: Paul VI. The first mo-
dern Pope, London 1993, S. 265-267, 341f.; Luitpold A. Dorn: Paul VI. Der einsame Reformer, Graz /
Wien / Koln 1989, S. 145f.; Antonio Ugenti: Paolo VI. Un Papa di riscoprire, Turin 1985, S. 11, 16f., 125—
131; Jacques Prevotat: Les sources francaises dans la formation intellectuelle de G. B. Montini (1919-
1963), in: Paul VI et la Modernité dans I’Eglise. Actes du colloque organisé par I’Ecole francaise de Rome
in Rom 2.-4. 6. 1983, Rom 1984, S. 122 (Anm. 129); Corrado Pallenberg: Paul VI. Schliisselgestalt eines
neuen Papsttums, Miinchen 1965, S. 133-136.
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»Die Kirche braucht Heilige, doch braucht sie auch Kiinstler, gute und fihige
Kiinstler«, bekannte Paul VI. 1967, »die einen wie die anderen, Heilige wie Kiinstler,
sind Zeugen des lebendigen Geistes Christi.«* Uberzeugt von der Moglichkeit und
Notwendigkeit einer zeitgemédBen Erneuerung der christlichen Kunst, wandte sich
Paul VI. an Kiinstler, Intellektuelle und Kulturschaffende, um mit ihnen ins Ge-
sprich zu kommen. Diesen personlichen Kontakt der Bischofe und Priester mit
Kiinstlern und Architekten hatte das Zweite Vatikanische Konzil ausdriicklich ge-
wiinscht.’ In seiner Ansprache bei der Eroffnung der zweiten Sitzungsperiode des
Konzils unterstrich Paul VI. die Bedeutung der Kiinstler fiir die Kirche: » Auf einige
Personengruppen schaut die Kirche vom weltoffenen Fenster des Konzils mit beson-
derer Anteilnahme. [...] Sie blickt auf die Menschen der Kultur, auf [...] die Kiinstler,
und auch fiir diese hat die Kirche tiefste Hochachtung und gréBtes Verlangen, ihre
Erfahrungen anzunehmen, ihr Denken zu ermutigen, ihre Freiheit zu schiitzen.«®

Was die innerkirchliche Rezeption des Zweiten Vatikanum betrifft, besitzen
papstliche Bezugnahmen ein besonderes Gewicht. Aus der Perspektive Pauls VI. er-
scheint diese Bezugnahme besonders aufschluBreich, weil er sein Regierungspro-
gramm bereits drei Tage vor Amtseinfiihrung und Kronung (30. 6. 1963) umschrieb
und darin die Fortfiihrung und den Abschlufl des Konzils als zentrale Aufgaben be-
nannte. Folgerichtig begann Paul VI. sogleich nach Veroffentlichung der Liturgie-
konstitution (4. 12. 1963) mit deren personlicher Umsetzung. Faktisch war »Paul VI.
der »eigentliche Konzilspapst<, nicht nur, weil er simtliche Beschliisse des Zweiten
Vatikanum in Kraft setzte, sondern auch, weil seine gesamte Amtszeit von der unge-
heuren Aufgabe geprigt war, das Konzil ins Leben der Kirche zu iiberfiihren. Ent-
sprechend grof3 ist die Bedeutung des Montini-Pontifikates fiir alle Fragen der Re-
zeption und Hermeneutik des Zweiten Vatikanischen Konzils«’.

Die Konzilsumsetzung Pauls VI. beschrinkte sich nicht auf die Promulgation der
liturgierechtlichen Dokumente und auf die Koordination ihrer praktischen Auswir-
kungen.® Aufgeschlossen fiir die kulturellen Fragen seiner Zeit, bezog Paul VI. auch
kiinstlerpastorale Initiativen und kunsttheologische LehrdauB3erungen ein. Diese be-
zeugen eine Konzilsrezeption, die von der Hoffnung auf einen neuen »Friihling« der
christlichen Kunst geprigt ist. Die Kunstauftrige und Kiinstleransprachen Pauls VI.
offenbaren das Denken und Handeln eines kunstsinnigen Papstes von hohem Kultur-

4 Papst Paul VI.: Ansprache Salutiamo i partecipanti, 4. 1. 1967 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band V,
1968, S. 8); vgl. Francisco José Leon Tello: El pensamiento estético de Pablo VI. El arte como camino
abierto al descubrimiento de Dios, in: »El Hombre Moderno a la Biisqueda de Dios, segtin el Magisterio de
Pablo VI«. Jornadas de estudio en Pamplona, Universidad de Navarra, Brescia 2002, S. 88; Pier Virgilio
Begni Redona (Hrsg.): Paolo VI. Su l’arte e agli artisti. Discorsi, messaggi e scritti (1963—1978),
Brescia/Rom 2000, S. 143.

5 Zweites Vatikanisches Konzil: Konstitution Sacrosanctum Concilium, 4. 12. 1963, Nr. 127.

¢ Papst Paul VL. : Ansprache Salute a voi, 29. 9. 1963, Nr. 9f. (zitiert nach Konrad W. Kraemer [Hrsg.],
Papst Paul VI. an die Welt. Ansprachen und Botschaften 1963—-1969, Osnabriick 1970, S. 46).

7 Michael Bredeck: Das Zweite Vatikanum als Konzil des Aggiornamento. Zur hermeneutischen Grundle-
gung einer theologischen Konzilsinterpretation, Paderborn 2007, S. 350.

8 Vgl. Ralf van Biihren: Kunst und Kirche im 20. Jahrhundert. Die Rezeption des Zweiten Vatikanischen
Konzils, Paderborn 2008, S. 253-302.
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empfinden, der der katholischen Weltkirche neue Horizonte erdffnen wollte.” Bei der
grofBen Fiille an LehriduBerungen Pauls VI. zur Kunst ist allerdings eine Auswahl der
herausragenden Ansprachen erforderlich. Darum behandelt der folgende Abschnitt
vier Reden des Papstes ausfiihrlich (2.), die librigen Ansprachen werden im Kontext
seiner Kunstauftriage (3.), seiner Eroffnung der Sammlung Moderner Religioser
Kunst (4.) und im Rahmen einer Gesamtwertung der Kunstlehre und Kiinstlerpasto-
ral Pauls VI. (5.) erortert.

2. »Wir brauchen euch« — Paul VI. im Dialog mit den Kiinstlern

Die erwihnten vier Ansprachen hielt Papst Paul V1. in der Sixtinischen Kapelle,
und zwar 1964 nach der Messe mit Kiinstlern und 1973 anléd6lich der Er6ffnung der
neuen Schausammlung fiir moderne religiose Kunst in den Vatikanischen Museen,
sodann 1969 im Vatikanischen Palast aus Anlal} einer neuen Publikation iiber die
Lehrverkiindigung des Konzils iiber Kunst und schlieflich 1976 in der vatikanischen
Petersbasilika anldBlich des 500. Geburtstages Michelangelos. Anlal und Gehalt der
vier Ansprachen Pauls VI. vor Kiinstlern und Kunstbeauftragten entsprachen dem
durch das Zweite Vatikanum aufgeworfenen Ruf nach einer dialogfiahigen Kirche. In
welchem MaBe Paul V1. ein hervorragender »Papst des Dialogs« war'?, verdeutlich-
ten 1964—1977 seine Kiinstlerbegegnungen und Auftrige an moderne Kiinstler so-
wie seine theologische Lehrverkiindigung iiber Kunst.

Das Zweite Vatikanum hatte die Begegnung und das Gesprich zwischen Kirche
und Welt mehrfach angemahnt. Alle katholischen Glaubigen, insbesondere die Bi-
schofe, nahm das Konzil in die Pflicht, den »Dialog mit der Welt und mit Menschen
jedweder Weltanschauung«'!, den »briiderlichen«'?, »aufrichtigen und klugen Dia-
log«'? zu suchen und zu fiihren, »da es der Kirche aufgegeben ist, mit der mensch-
lichen Gesellschaft, in der sie lebt, in ein Gesprich zu kommen«'4. Paul VI. benann-
te die Probleme des Gesprichs zwischen Kirche und moderner Welt bereits 1964 in
seiner programmatischen Antrittsenzyklika.'> Nachdem er als Maildnder Erzbischof
fast acht Jahre lang sein Pastoralprogramm in der Arbeiterseelsorge entfaltet hatte,
bezeichnete Paul VI. den pastoralen Dialog als Hauptanliegen seines apostolischen
Dienstamtes. Der Papst wollte ihn als »Dialog des Dienstes«, als »freundschaft-

? Vgl. Paul Poupard: Le dialogue, Paul VI et les cultures contemporaines, in: »Le dialogue possible. Paul
VIet les cultures contemporaines. Journée d’étude«, Paris 13. 12. 2005, Brescia/Rom 2007, S. 53-64.
10Vgl. »Le dialogue possible. Paul VI et les cultures contemporaines. Journée d’étude«, Paris 13. 12. 2005,
Brescia/Rom 2007.

11 Zweites Vatikanisches Konzil: Pastorale Konstitution Gaudium et spes, 7. 12. 1965, Nr. 43; vgl. Nr. 40,
90, 92.

12 Zweites Vatikanisches Konzil: Dekret Ad gentes, 7. 12. 1965, Nr. 16; vgl. Nr. 41; vgl. Dekret Unitatis
redintegratio, 21. 11. 1964, Nr. 9, 14.

13 Zweites Vatikanisches Konzil: Pastorale Konstitution Gaudium et spes, 7. 12. 1965, Nr. 21.

14 Zweites Vatikanisches Konzil: Dekret Christus Dominus, 28. 10. 1965, Nr. 13.

15 Papst Paul VIL.: Enzyklika Ecclesiam suam, 6. 8. 1964, Nr. 3: »Exsistit igitur hoc loco Ecclesiae quaestio
de colloquio serendo cum huius aetatis hominibus.«
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lichen Dialog« verstanden wissen.!® Im Bereich der Kunst 148t sich exemplarisch
aufzeigen, in welch hohem Maf dieser Dialog — nach aulen und nach innen der Kir-
che — ein Leitmotiv des Pontifikates Pauls VI. war.

Seine erste grole Ansprache an die Kiinstler, Ci premerebbe am 7. 5. 1964, hielt
Papst Paul VI. im Anschluf3 an die Messe mit Kiinstlern (»Messa degli Artisti«), die er
in der Sixtinischen Kapelle mit der »Unione Nazionale Italiana« feierte.!” Mit dieser
Ansprache — einige ihrer Grundaussagen hatte Montini bereits 1963 in einer Anspra-
che in Mailand angedeutet'® — bekundete der Papst seine groRe Wertschitzung, die
von den Kiinstlern auch als solche verstanden wurde. Er reagierte mit seinen Worten
nicht blof auf eine Wende, ndmlich den Impuls des Zweiten Vatikanum, sondern in-
itiierte seinerseits eine pastorale Wende im modernen Dialog zwischen Kunst und
Kirche. Der Papst machte sich die Sprache der Kiinstler zu eigen, so daf} diese seine
Freundschaftserkldrung begeistert aufnahmen. Die 1964 — also noch wéhrend der
Konzilszeit — gehaltene Rede war ein friithes Beispiel fiir papstliche Konzilsrezeption.
Spiter wurde sie hdufig zitiert. Als wegweisende Idee bezeichnete man speziell die
Bitte und Einladung Pauls VI. an die Kiinstler, damit aus dem Nebeneinander bzw.
Gegeneinander von Kunst und Kirche ein freundschaftliches Miteinander werde. '

Bereits eingangs wandte sich Paul VI. an die Kiinstler, die aus ganz Italien zur Ca-
pella Sixtina gekommen waren. Mit gewinnenden Worten hob er die traditionsrei-
chen Beziehungen zwischen Kiinstlern und Pipsten hervor. Mittlerweile sei hierin
eine gewisse Entfremdung entstanden. Der Papst sei dennoch ein Freund der Kiinst-
ler. Er suche die Kiinstler. Das pipstliche Dienstamt brauche die Mitarbeit der
Kiinstler. Daf} Kiinstler zur Vermittlung geistiger Realitdten berufen seien, hatte
Papst Pius XII. 1952 mit der inneren Verwandtschaft zwischen Kunst und Religion
begriindet.”’ Ahnlich verwies Paul VI. auf die Verwandtschaft zwischen seiner prie-
sterlichen Sendung als Prediger und der kiinstlerischen Aufgabe, geistige Werte iiber
die Sinneswahrnehmung zu vermitteln: »Das ist euer Beruf, eure Aufgabe: eure
Kunst ist es eben, die Schitze des Himmels und des Geistes zu erfassen und sie durch
Worte, Farben und Formen verstiandlich zu machen.«?! Erneut brachte Paul VI. seine

16 Ebd.,Nr. 27, 31 und 33f.

17 Papst Paul VI.: Ansprache Ci premerebbe, 7. 5. 1964 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band 11, 1964, S.
312-318); vgl. Begni Redona 2000, S. 23-31. Die folgende zusammenfassende Ubersetzung stammt vom
Verfasser.

18 Kardinal Giovanni Battista Montini: Ansprache an die Teilnehmer am 4. Nationalkongre der Unione
Cattolica Artisti Italiani (UCAI), 2. 2. 1963; vgl. Begni Redona 2000, S. XIX-XX.; Pallenberg 1965, S.
135.

19 Vgl. Biihren 2008, S. 305-307; Chenis 2003, S. 217-219; Begni Redona 2000, S. XVII-XIX; Mario
Ferrazza: Die Sammlung zeitgendssischer religioser Kunst in den Vatikanischen Museen, in: »Moderne
Kunst aus dem Vatikan«. Katalog zu den Ausstellungen in Wiirzburg, Paderborn und Regensburg, Regens-
burg 1998, S. 29f.; Jiirgen Lenssen: Das Bemiihen der Kirche um die zeitgenossische Kunst, in: »Moderne
Kunst aus dem Vatikan« 1998, S. 37—42; Hermann Reidel: Kirche und Kunst, Verkiindigung und Mézena-
tentum, in: »Moderne Kunst aus dem Vatikan«1998, S. 43—46; Ugenti 1985, S. 88-92; Virgilio Fantuzzi:
L’arte e gli artisti nelle sollecitudini pastorali degli ultimi papi. Da Pio XII a Giovanni Paolo II, in: Semi-
narium. Nova Series 21, 1981, S. 430f.

20 Papst Pius XIL.: Ansprache L’essenza della vera arte, 8. 4. 1952; vgl. Biihren 2008, S. 191.

21 Papst Paul VIL.: Ansprache Ci premerebbe, 7. 5. 1964 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band I, 1964, S.
313).
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freundschaftliche Wertschidtzung der Kiinstler zum Ausdruck und wiirdigte ihre
Kreativitiit, die auch fiir das Priestertum erforderlich sei.??

Dieses erste Zusammentreffen zwischen Papst und Kiinstlern kénne ein Anlaf3
sein, so Paul VI., die Freundschaft zwischen Kirche und Kiinstlern zu erneuern,
selbst wenn sie niemals einen wirklichen Bruch erlitten habe. Eine solche Wiederbe-
lebung der Freundschaft sei notwendig, denn die Kirche brauche die Kiinstler. In ih-
rer Suche nach der Welt des Unsagbaren seien sich die Kiinstler gewil3, daf jene gei-
stige Welt in der Religion ihre eigentliche Heimat habe.?

Eine gegenseitige Freundschaft habe zwar stets bestanden, so der Papst. Dennoch
sei die Freundschaft getriibt worden, und zwar durch beiderseitige Schuld. Einerseits
hitten sich die Kiinstler von der Kirche »entfernt, um an anderen Quellen zu trinken«
(»siete andati lontani, a bere ad altre fontane«). Kiinstler wissen von der Wunde, die
manche Kunstformen im Herzen der Kirche verursacht hitten, indem sie das Men-
schenbild verkiirzt dargestellt, die Kunst vom Leben entfernt und ihre kiinstlerische
Berufung — Intuition, Leichtigkeit und Gliick auszudriicken — vernachléssigt hitten.
Manchmal sei nicht zu erkennen, was moderne Kunst eigentlich sagen wolle. Es sei
wie bei der babylonischen Sprachverwirrung. Andererseits habe auch die Kirche die
Freundschaft getriibt, indem sie den Kiinstlern strenge Vorgaben (Natur- und Stil-
nachahmung, kirchenrechtliche Normen, Kiinstlervorbilder) auferlegt habe. Hierfiir
bat der Papst um Verzeihung, auch dafiir, daf} die Kirche zu wenig mit den Kiinstlern
gesprochen und ihnen nicht das eigentliche Wesen der Kirche erklirt habe, zumal die
Mysterien Gottes eigentlich das Herz des Menschen hoher schlagen lassen. Deshalb
konnten die Kiinstler keine Schiiler, Freunde und Gesprichspartner der Kirche wer-
den, die ihnen deshalb unbekannt blieb. Die Kiinstler hitten sich zwar den kirch-
lichen Bedingungen und Vorgaben gefiigt, doch ihre Kreativitit habe hierbei zu we-
nig Freiheit gefunden. Inzwischen sei die Kirche mit der MittelmifBigkeit in der
Kunst unzufrieden, sei aber ihrerseits nicht in der Lage, neue und bewundernswerte
Schénheit fiir die Liturgie zu schaffen.*

Nach diesem Bekenntnis erneuerte Paul VI. sein Freundschaftsangebot: »Wollen
wir Frieden schlieBen? Wir sollten endlich wieder Verbiindete werden.« Die Kirche
habe soeben den » Vertrag« fiir ein Biindnis mit den Kiinstlern unterzeichnet, hob der
Papst hervor. Die ein halbes Jahr zuvor verabschiedete Liturgiekonstitution des Kon-
zils sei ndmlich »innerhalb der katholischen Kirche ein Pakt der Versohnung und Er-
neuerung der religiosen Kunst«. Auf seiten der Kiinstler stehe jetzt die »Gegenzeich-
nung« des Biindnisses aus.?

AbschlieBend erinnerte Paul VI. an den Anlaf} der gegenwiértigen Begegnung, die
Messe mit den Kiinstlern, eine durch Papst Pius XII. eingefiihrte pastorale Initiati-
ve.?0 Mit Blick fiir das Wesentliche sprach der Papst iiber drei unverzichtbare Vor-
aussetzungen zur Schaffung liturgischer Kunst. Um Improvisation oder Beliebigkeit

2 Ebd. (S.312-314).

B Ebd. (S.314).

2 Ebd. (S. 314-316).

B Ebd. (S. 316).

26 Biihren 2008, S. 200; Chenis 2003, S. 225.
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zu vermeiden, sei die Kenntnis der geoffenbarten Glaubenslehre unverzichtbar,
die sich die Kiinstler durch Katechese aneignen konnen. Auflerdem sei die techni-
sche Arbeit des Kiinstlers wichtig, also dessen Sachkenntnis und Verantwortung.
SchlieBlich seien das religiose Gespiir und die Spiritualitit des Kiinstlers erforder-
lich, betonte der Papst. Um die Spannung zwischen Transzendenz und sakramentaler
Prisenz Gottes erfassen und kiinstlerisch darstellen zu konnen, gebe es eine unver-
zichtbare Voraussetzung: der religiose Sinn und das spirituelle Leben des Kiinst-
lers.”’

Diese Worte Pauls VI. bei der Begegnung in der Capella Sixtina 1964 weckten
Begeisterung auf seiten der Kiinstler, speziell seine Bitte um Wiederaufnahme des
unterbrochenen Dialogs und der Freundschaft zwischen Kirche und Kiinstlern. Zur
Erneuerung der religidsen, besonders der christlich inspirierten Kunst hatte Paul VI.
sie ermuntert. Als spontane Antwort schenkten Hunderte von Kiinstlern und Kunst-
sammlern dem Papst Kunstwerke, die den Grundstock fiir die 1973 eroffnete Vatika-
nische Sammlung Moderner Religioser Kunst bilden sollten (vg/. 4.). Auch die pa-
storale SchluBansprache des Konzils an die Kiinstler (A vous tous) nahm 1965 auf
die Sixtina-Ansprache Bezug, indem sie das Freundschaftsangebot des Papstes
wiederholte: »Heute wie gestern braucht euch die Kirche und wendet sie sich an
euch [...]. Diese Welt, in der wir leben, braucht die Schonheit, damit sie nicht in die
Hoffnungslosigkeit verfillt.«3

In seiner zweiten wichtigen Ansprache Accogliamo molto volentieri 1969 dulier-
te sich Paul VI. wiederum zur zeitgemifBen Erneuerung der liturgischen Kunst, als er
in der Sala dei Paramenti wihrend seiner Begegnung mit der »Pontificia Commis-
sione Centrale per I’Arte Sacra in Italia« iiber die Lehrverkiindigung des Zweiten
Vatikanum iiber Kunst sprach und diese in die epocheniibergreifende Tradition der
Okumenischen Konzilien stellte.? Die Pipstliche Zentralkommission fiir Sakral-
kunst in Italien iiberreichte dem Papst die neue Publikation: »Orientamenti dell’ Arte
Sacra dopo il Vaticano I1«*°, herausgegeben von Giovanni Fallani, 1956—1985 Vor-
sitzender der Zentralkommission. Anldflich des Buchtitels duflerte sich Paul VI.
iiber die Fruchtbarkeit des Zweiten Vatikanischen Konzils. Von dem erneuernden
»Konzilsfriihling« (»primavera conciliare«) erhoffte er sich auch positive Auswir-
kungen im Bereich der Sakralkunst. Der Papst erinnerte daran, daf3 sich nicht zum er-
sten Mal ein Konzil zur Sakralkunst gedulert habe. Bereits das Zweite Konzil von Ni-
zdia (787) erklérte in seiner Lehrdefinition, daf die Ikonenverehrung legitim sei, weil
sich die der Ikone erwiesene Ehre auf das in ihr dargestellte Urbild beziehe. Die ni-
zinische Lehrdefinition bestétigte auch, daf die figiirliche Sakralkunst legitim und
in ihrer symbolisch-didaktischen Funktion zu bewahren sei (»conservare all’arte re-

7 Papst Paul VL.: Ansprache Ci premerebbe, 7. 5. 1964 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band II, 1964, S.
316-318).

28 7weites Vatikanisches Konzil: Schlulansprache A vous tous an die Kiinstler, 8. 12. 1965 (in: AAS 58,
1966, S. 12f.; Insegnamenti di Paolo VI, Band III: 1965, S. 755); vgl. Begni Redona 2000, S. 107f.

2 Papst Paul VI.: Ansprache Accogliamo molto volentieri, 17. 12. 1969 (in: Insegnamenti di Paolo VI,
Band VII, 1970, S. 787-790); vgl. Begni Redona 2000, S. 170-173.

30 Vgl. Giovanni Fallani (Hrsg.): Orientamenti dell’ Arte Sacra dopo il Vaticano II, Bergamo 1969.
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ligiosa figurativa la sua tradizionale legittimita, il suo ufficio simbolico e didattico«).
Auch das Trienter Konzil habe die RechtmiBigkeit der Bilderverehrung bestitigt.
Ebenfalls verteidigte das Trienter Bilderdekret den Nutzen der didaktisch-morali-
schen Unterweisungaufgabe der christlichen Bildkunst. In bezug auf diese Vermitt-
lungsfunktion verwies Paul VI. — wie bereits in seiner Sixtina-Ansprache 19643 —
auf die analoge Verwandtschaft zwischen Sakralkunst und priesterlicher Sendung,
die gleichsam als »Jakobsleiter« das Himmlische und Irdische verbindet, indem sie
dem Menschen iiber die Sinneswahrnehmung geistige Werte und die gottliche Welt
vermittelt. In vergleichbarem Einsatz der sinnenhaften Zeichen besitze auch die Li-
turgie eine kiinstlerische Berufung (»la sua vocazione artistica«), die sich in Schon-
heit von Form und Inhalt vollzieht.*?

Das Zweite Vatikanische Konzil habe der Beziehung zwischen Liturgie und Kunst
ein ganzes Kapitel in seiner Liturgiekonstitution gewidmet, so Paul VI. weiter, und
der zeitgenossischen Sakralkunst dadurch neue Impulse fiir blithende Entwicklun-
gen gegeben. In dem Rahmen gewisser Grundsétze sei hier hinreichende Freiheit be-
lassen. Wie bereits Pius XII. bekriftigt habe®, stehe die Freiheit allerdings mehr der
Kunst als dem Kiinstler zu. Aus den Konzilsweisungen iiber Kunst ergeben sich zwei
SchluBlfolgerungen, so Paul VI. Einerseits geben sie Hoffnung auf Erneuerung des
Freundschaftsbiindnisses zwischen der modernen Kunst und dem religiosen Leben,
besonders der Liturgie. Das Kunstwerk gewinnt dadurch seine beiden hochsten Wer-
te zuriick: die Schonheit, vor allem die sinnliche Schonheit, und die Geistigkeit
(»quello indefinibile, ma vivente dello spirito«). Andererseits erinnerte das Zweite
Vatikanum an die Notwendigkeit zur Ausbildung der Kiinstler. Die erwartete »neue
Epiphanie der sakralen Kunst« (»epifania nuova d’arte sacra«) miisse aus der Kiinst-
lerausbildung hervorgehen, die das Konzil gewiinscht habe.** Ein Beitrag hierzu sei
die Publikation »Orientamenti dell’ Arte Sacra dopo il Vaticano Il«, schlof der Papst.

In seiner dritten wichtigen Ansprache Voi videte erneuerte Paul VI. /973 seine
Hoffnung auf das »Aufbliihen eines neuen Friihlings religioser Kunst in der Nach-
konzilszeit« (»fioritura di una primavera nuova dell’Arte religiosa postconcilia-
re«). Diese pipstliche Rede erfolgte im engen Zusammenhang mit der Sammlung
Moderner Religioser Kunst in den Vatikanischen Museen und soll im iibernidchsten
Abschnitt (vgl. 4) behandelt werden.

Eine vierte bedeutende Ansprache Pauls VI. vor Kiinstlern war die Homilie Per la
terza volta im Rahmen der Messe, die er im Februar /976 aus Anlaf3 des 500. Ge-
burtstags Michelangelos in der vatikanischen Petersbasilika feierte. Bereits in zwei
vorigen Ansprachen hatte der Papst die Kunst und menschliche Personlichkeit Mi-

31 Papst Paul VI.: Ansprache Ci premerebbe, 7. 5. 1964 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band 11, 1964, S.
313f).

32 Papst Paul VI.: Ansprache Accogliamo molto volentieri, 17. 12. 1969 (in: Insegnamenti di Paolo VI,
Band VII, 1970, S. 788f.).

33 Papst Pius XI1.: Enzyklika Mediator Dei,20. 11. 1947 (in: AAS 39, 1947, S. 590-591); vgl. Biihren 2008,
S. 186-190.

34 Zweites Vatikanisches Konzil: Konstitution Sacrosanctum Concilium, 4. 12. 1963, Nr. 127.

33 Papst Paul VI.: Ansprache Voi videte, 23. 6. 1973 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band XI, 1974, S. 649).
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chelangelos geehrt.*® In seiner Homilie von 1976 erliuterte der Papst drei Aspekte
der Kunst Michelangelos. Dabei bezog er sich auf die Fresken in der Sixtinischen
Kapelle und auf die Kuppel und die Pieta im Petersdom.?’

Erstens bekriftigte Paul VI. die Berufung des Kiinstlers zur sinnlichen Vermitt-
lung der unsichtbaren Welt, also der geistigen Realitét, worauf sich der Papst bereits
1964 und 1969 bezogen hatte.*® Die religiose GroBe der Kunst Michelangelos er-
kannte der Papst besonders in ihrer Fihigkeit, die »wahre Wiirde des Menschenx, die
»geheimnisvolle und gleichzeitig leidensfihige Schonheit der christlichen Lebens-
auffassung zu enthiillen«*°. Der hohe Rang des Kiinstlers Michelangelo erweise sich
»durch die iiberragende Grofle seiner Sendung und die mannigfaltige Botschaft sei-
ner von verborgener Schonheit kiindenden Berufung, wie sie in den Maf3en und Pro-
portionen seiner Werke, vor allem aber in der Gestalt des nach dem Ebenbild Gottes
geschaffenen Menschen offenbar wird«*’. Trotz ihrer GroBe sei die Kunst kein
Selbstzweck*!, vielmehr verlange ihre »groBe Sendung« vom Kiinstler, sich »be-
wuBt in den edlen Dienst am Menschen« zu stellen.*? Diese Hinweise schienen Paul
VL. »um so dringender und notwendiger, als falsche, von einer Lebensauffassung oh-
ne Hoffnung inspirierte Grundsitze die Kunst ihrer hohen Aufgaben zu berauben
drohen«®.

Zweitens empfehle sich die Kunst Michelangelos als Vorbild fiir heutige Kiinstler,
so der Papst, als »Lehre, die auch fiir unsere Zeit noch ihre Giiltigkeit haben muB«**.
Denn Michelangelo gelang eine schopferische Weiterentwicklung der Kunst unter
Einbeziehung der groBen Tradition.* Die Kunst Michelangelos, eines »unvergleich-
lichen Kiinstlers«, trage iiberdies dazu bei, »sich zu einem intimen und begliicken-
den Gesprich mit Gott zu erheben«*. Dieser »herausragende Vertreter der Kunst«
habe der Menschheit eine Hilfe zum Gebet geschenkt, »indem er uns mit seiner Sicht
der Kunst ermutigt, unseren Blick auf das Gottliche zu richten«*’. In der Fihigkeit
Michelangelos zur Vermittlung geistiger Realititen bestehe die »Aktualitit seiner
Botschaft«.*

36 Papst Paul VL.: Ansprache Onoriamo Michelangelo, 29. 2. 1976 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band
XIV, 1977, S. 140t.); vgl. Begni Redona 2000, S. 265f.; Ansprache Radunati in questa Basilica, 5. 3. 1975
(in: Insegnamenti di Paolo VI, Band XIII, 1976, S. 204f.); vgl. Begni Redona 2000, S. 250-252.

37 Papst Paul V1.: Homilie Per la terza volta, 29. 2. 1976 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band XIV 1977, S.
143-148); vgl. Begni Redona 2000, S. 258-262.

38 Papst Paul VI.: Ansprache Ci premerebbe, 7. 5. 1964 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band II, 1964, S.
313t.); Ansprache Accogliamo molto volentieri, 17. 12. 1969 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band VII,
1970, S. 789).

% Papst Paul V1.: Homilie Per la terza volta, 29. 2. 1976 (in: Wort und Weisung im Jahr 1976, S. 195).

40 Ebd.

41U Ebd. (S. 198).

2 Ebd. (S. 199).

Y Ebd. (S. 198).

“Ebd.

4 Ebd. (S. 195f., 199).

4 Ebd. (S. 194).

4TEbd. (S. 195, 197).

® Ebd. (S. 195).
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Drittens bezog sich Paul VI. auf den »geistigen Anstof} des Zweiten Vatikanischen
Konzils« (»1’impulso del Concilio Vaticano Il«), von dem er sich einen »neuen Friih-
ling christlicher Kunst« (»una nuova primavera dell’arte cristiana«) erhoffe, der sich
»vielversprechend im Schof} der Kirche« ankiindige (»si annunzia ricca di promesse
in seno alla Chiesa«).* Im AnschluB an die MeBfeier und unter tosendem Applaus
durchzog Papst Paul V1. die dicht gefiillte Petersbasilika. Auf seinem Weg zur »Pie-
ta« Michelangelos begriifite der Papst die anwesenden Kiinstler und Vertreter italie-
nischer Kiinstlervereinigungen. In der Kreuzkapelle der »Pieta« legte Paul VI. ein
Blumengebinde nieder.>

3. Moderne Kunst und Architektur im Vatikan nach dem Konzil

Papst Paul VI. beauftragte 1964-1977 zeitgentssische Kiinstler und Architekten
mit neuen Projekten. Zu diesen wihrend und unmittelbar nach dem Konzil ausge-
fiihrten Kunstwerken im Vatikan zdhlen vier pépstliche Grabdenkmaler und vier
Bronzeportale fiir die Petersbasilika, der pépstliche Kreuzstab, die Vatikanische Au-
dienzhalle mit Synodensaal und die pépstliche Privatkapelle im Apostolischen Pa-
last. In ihrer Einfachheit und Eleganz, Funktionalitdt und Schonheit bezeugen diese
nachkonziliaren Bild- und Bauwerke die personliche Denkart Papst Pauls VI., der
sich in Theorie und Praxis fiir den stilistischen Ausgleich zwischen Figiirlichkeit und
Abstraktion einsetzte.

Fiir die Sebastianskapelle des Petersdoms schuf 1964 der italienische Bildhauer
Francesco Messina (1900-1995) im Auftrag Pauls V1. die Bronzestatue Papst Pius
XI1°' Zur Weihe der neuen Bronzestatue hielt der Papst eine Ansprache aus Anlal3
des 25jdhrigen Jahrestages der Amtseinfiihrung und Krénung Pius’ XII. (Mérz
1939).52 Unter Bezug auf damals aufkommende Vorwiirfe (»voci di critica e perfino
ingiusti ed ingrati clamori di biasimo e di accusa«) gegen Pius XI1.5> nahm Paul VI.
diesen in Schutz und wiirdigte die Bedeutung von Person, Leben und Werk seines
Vorvorgingers.>* Im geistvoll-lebendigen Ausdruck der Portriitstatue Messinas, die
wie seine eigene Ansprache das ehrenvolle Andenken des grolen Papstes bewahren
wollte, erkannte Paul VI. ein »segno di pietd, di bellezza de di storia«>®. Der Bronze-
bozzetto (1963) fiir die Statue gelangte spéter in die Sammlung Moderner Religioser
Kunst der Vatikanischen Museen.

Y Ebd. (S. 198).

30Vgl. den Kommentar in: Insegnamenti di Paolo VI, Band X1V, 1976, S. 142f.

51 Vgl. Fantuzzi 1981, S. 423f.

52 Papst Paul VI.: Ansprache Noi dobbiamo, 12. 3. 1964; erneut abgedruckt in: »Pius XII in Memoriam,
koordiniert von Mariano Strojny, mit Vorwort von Kardinal Pietro Palazzini, Rom 1984, S. 59-62.
331963 erschien das umstrittene Theaterstiick »Der Stellvertreter« des deutschen Schriftstellers Rolf
Hochhuth, der Pius XII. fiir den Holocaust personlich verantwortlich machen wollte.

3 Papst Paul VI.: Ansprache Noi dobbiamo, 12. 3. 1964 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band 11, 1964, S.
173, 175).

S Ebd. (S. 173).

% Vgl. »Collezione d’Arte Religiosa Moderna«. Bestandskatalog der Sammlung Moderner Religitser
Kunst in den Vatikanischen Museen, hrsg. v. Mario Ferrazza, Vatikanstadt 2000, S. 34 (Abb.).
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Die Bronzestatue Papst Paul VI., die heute im Eingangssaal der Sammlung Mo-
derner Religioser Kunst der Vatikanischen Museen unterhalb der Stiftungsinschrift
ausgestellt ist, schuf 1965 der Bildhauer Lello Scorzelli (1921-1997).57 Scorzelli war
gewihrt worden, sich als Zuschauer in der Aula des Zweiten Vatikanischen Konzils
aufzuhalten, wo er etliche Zeichnungen anfertigen konnte und laut eigenem Be-
kenntnis von der Schonheit jenes kirchlichen Ereignisses angetan war (»avvinto dal-
la bellezza dell’apparato esteriore cosi come dalla profondita dei significati e dei
simboli«’®). Nach dem Konzil schuf Scorzelli aufgrund jener Studien seine sieben-
teilige, monumentale Bronzerelief-Serie Ricordo del Concilio Ecumenico Vaticano
II (1967).%° Triptychonartig besteht die Reliefserie aus einem groBen zentralen Bild
Pfingsten sowie beiderseits aus drei kleineren Reliefs I/ Concilio con Giovanni XXI11
und /I Concilio con Paolo VI, die den feierlichen Beginn bzw. Abschluf} des Konzils
darstellen und spéter in die Sammlung Moderner Religioser Kunst der Vatikanischen
Museen gelangten.

Nach dem Zweiten Vatikanum veranlafite Paul VI. die Aufstellung zweier weite-
rer Papstbildnisse in der Petersbasilika.? Fiir das 1965 errichtete Grabdenkmal fiir
Pius XI. lieferte Francesco Nagni (1897—-1977) die Entwiirfe. Emilio Greco (1913—
1995) schuf 19651967 das Grabdenkmal fiir Johannes XXIII., dessen Entwiirfe sich
in der Sammlung Moderner Religioser Kunst befinden.®!

Nach dem Konzil wurden neue Portale fiir den Petersdom beauftragt, ein Tor am
linken Querhaus und vier Tore in der Vorhalle. Aus dieser Vorhalle fiihren heute fiinf
groBle Bronzeportale in den monumentalen Innenraum der Basilika. Das mittlere
Tor, das Portal des Filarete, ist das Hauptportal und zugleich ilteste des Petersdoms.
Die iibrigen vier Portale wurden in den 1950er bis 1970er Jahren geschaffen. Besu-
cher betreten seitdem die altehrwiirdige Petersbasilika durch Kirchentore moderner
Kiinstler.

Das Portal des Filarete stammt aus der konstantinischen Petersbasilika. Zur Zeit
des 17. Okumenischen Konzils (Basel: Sessiones 1-25, Ferrara und Florenz) beauf-
tragte Papst Eugen IV. den Florentiner Bildhauer Antonio Averulino, genannt Filare-
te, mit der Ausfiihrung des Portals. Die Arbeiten begannen moglicherweise 1433, das
Portal war jedenfalls 1445 vollendet. 1619 gelangte das Portal des Filarete an seine
heutige Stelle.%?

Gegen Konzilsende und in den siebziger Jahren wurden die drei tibrigen Bronze-
tore fertiggestellt, die Paul VI. jeweils weihte. Nachdem Fiirst Georg von Bayern,
1943 in Rom als Kanoniker von St. Peter verstorben, die Finanzierung von zwei neu-
en Petersdom-Portalen testamentarisch verfiigt hatte, wurde 1947 ein internationaler
Kiinstlerwettbewerb ausgeschrieben. Unter den 47 Entwiirfen wihlte die Jury zwolf

37Vgl. ebd., S. 18 (Abb.); Mario Ferrazza: La Collezione d’Arte Religiosa Moderna, in: ebd., S. 9 (Abb.).
38 Lello Scorzelli: I bronzi del Sinodo, Rom 1969, S. 13.

¥ Vgl. »Collezione d’Arte Religiosa Moderna« 2000, S. 123 (Abb.); Scorzelli 1969 (Abb.).

0 Vgl. Fantuzzi 1981, S. 424f.

%1 Vgl. »Collezione d’Arte Religiosa Moderna« 2000, S. 41 (Abb.).

2 Vgl. Memmo Caporilli: Dal Primo Giubileo del 1300 all’ Anno Santo del 2000. Storia di 28 Ricorrenze
Giubilari. Immagini, Foto, Documenti, Rom 1998, S. 42 (Abb.).
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Bildhauer aus, die 1948 zu einem zweiten Wettbewerb fiir den Gesamtentwurf eines
Portals eingeladen wurden; ihre Entwiirfe gelangten spéter in die Sammlung Moder-
ner Religioser Kunst der Vatikanischen Museen.®* Am 15. 4. 1950 wihlte die Jury
schlieBlich drei Kiinstler fiir die Ausgestaltung dreier Portale aus: Alfredo Biagini,
der aber 1952 starb, Venanzo Crocetti und Giacomo Manzu.

Vorher entstand bereits die Porta Santa (»Heilige Pforte«, »Pforte des Grofien
Verzeihens«)®, das sind die beiden Tiirfliigel im Portal ganz rechts, in Vorbereitung
auf das Heilige Jahr 1950, gestiftet von schweizerischen Katholiken des Bistums Ba-
sel als Dank fiir die Verschonung vom Weltkrieg, geschaffen von Mérz bis Dezember
1949 durch den sienesischen Bildhauer Vico (Lodovico) Consorti (1902—-1979). Am
Weihnachtsabend 1949 weihte Pius XII. die zweifliigelige Pforte. Sie zeigt 16 Bron-
zetafeln mit alt- und neutestamentlichen Szenen der Heilsgeschichte, der Erlosung
des Menschen in Christus. Die letzte Tafel stellt die Zeremonie der Offnung der
Heiligen Pforte durch Pius XII. dar. Gewohnlicherweise ist die »Porta Santa« von in-
nen vermauert und wird nur zu Heiligen Jahren geoffnet, jiingst 2000. Auf diese
Weise konnen sie bullfertige Pilger zur Gewinnung des Jubildumsablasses durch-
schreiten. Gemessen an der feierlichen Symbolik der Zeremonie, mit der die Porta
Santa in jedem Jubildumsjahr gedffnet wird, schuf Vico Consorti eine erstaunlich
schlichte, in katechetischer Absicht durch kurze Inschriften kommentierte Figuren-
komposition.

Die Porta della morte (»Portal des Todes«) ganz links schuf 1961-1964 Giacomo
Manzu (1908-1991).% Benannt ist das Bronzeportal nicht nur durch seine Ikonogra-
phie, eine Meditation iiber das Thema des Todes, sondern auch nach der Tradition,
seine zwei Torfliigel fiir jenes Gefolge zu 6ffnen, das den Katafalk fiir den verstorbe-
nen Papst wihrend der Beisetzungsfeier begleitet und durch dieses Tor schreitet. Den
Auftrag fiir das »Portal des Todes« erhielt Manzu bereits am 25. 1. 1952. Nachdem
mit Don Giuseppe De Luca, einem Freund Manzus, das Bildprogramm festgelegt
war und Papst Johannes XXIII. zugestimmt hatte, begannen 1961 die Arbeiten.
Am 28. 6. 1964 weihte Papst Paul VI. das Portal. Vor dem glatten, flachen Hinter-
grund der Bronzeplatten schuf Manzu einen Zyklus biblischer und allegorischer
Todesmotive: oben grofe Bildfelder mit Kreuzabnahme Christi und Tod Marias,
darunter acht kleinere Bildfelder Tod Abels, Tod des hl. Josef, Tod durch Gewalt, Tod
Papst Johannes” XXIII., Tod des hl. Stephanus, Tod Gregors VII., Tod im Weltraum,
Tod auf Erden. Auf der Riickseite gestaltete Manzu ein langes Basrelief mit der
Darstellung des Zweiten Vatikanischen Konzils. Durch wenige und dramatisch-aus-
drucksstarke Figuren im leeren Raum schuf Manzu eine stilistisch ausgewogene
Komposition.

9 Vgl. »Collezione d’Arte Religiosa Moderna« 2000, S. 27 (Abb.).

% Vgl. Orazio Petrosillo: The city of St. Peter. History, Art and Treasures, Vatikanstadt 2003, S. 67 (Abb.);
Caporilli 1998, S. 13, 139, 143, 146 und 154 (Abb.); Niccolo Del Re: Mondo Vaticano. Passato e Presente,
Vatikanstadt 1995 (deutsche Ausgabe: »Vatikanlexikon« 1998, S. 618f.); Memmo Caporilli: La Porta San-
ta della Basilica di San Pietro, Rom 1984.

%5 Vgl. Petrosillo 2003, S. 68 (Abb.); Del Re 1998, S. 611-614; Fantuzzi 1981, S. 423f.; »El Vaticano y Ro-
ma cristiana«, mit einem Vorwort von Kardinal Gabriel-Marie Garrone, Vatikanstadt 1975, S. 22 (Abb.).
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Die Porta dei sacramenti rechts vom Hauptportal schuf 1965 Venanzo Crocetti
(1913-2003).%° Im AnschluB an den zweiten Portal-Wettbewerb (1948) wurde Cro-
cetti 1950 mit dem Sakramente-Portal beauftragt. 1953 begannen die Arbeiten am
Portal, das Paul VI. 1966 weihte. Seine acht quadratischen Tafeln zeigen die sieben
Sakramente und den Engel der Sakramente, die Riickseite den Kampf Jakobs mit
dem Engel.

Die bronzene Porta del bene e del male (»Portal des Guten und des Bosen«)®” war
im Kiinstlerwettbewerb 1947 nicht vorgesehen. Erst im zweiten Wettbewerbs-
Durchgang 1948 wurde sie als drittes Tor-Projekt hinzugefiigt, jedoch nicht reali-
siert. SchlieBlich beauftragte Paul VI. den Bildhauer Luciano Minguzzi (1911—
2004), der 1970-1977 an der Ausfiihrung des Portals arbeitete, bis es Paul VI. aus
AnlaB seines 80. Geburtstages am 26. 9. 1977 weihte. Ikonographisch zeigt der linke
Portalfliigel Szenen mit Auswirkungen des Bosen, der rechte Fliigel Szenen des Gu-
ten, exemplifiziert durch biblische Figuren, Mértyrer und weitere Heilige der Kir-
chengeschichte. Ein weiteres Bildfeld stellt das Zweite Vatikanum dar.

Am siidlichen Querhaus der Petersbasilika schuf Lello Scorzelli 1968—1971 die Re-
liefs fiir die Porta della Preghiera, die den Innenraum des Petersdoms mit der Piazza
Santa Marta verbindet. Aus Anlaf} seines fiinfzigjdhrigen Priesterjubiliums weihte
Paul VI. das »Portal des Gebetes« am 28. 6. 1972. Bei groBem Besucherandrang ist es
gewohnlich fiir Ehrengiste vorgesehen. Scorzelli gestaltete vier Reliefs zum Thema
des Gebets: Pater noster, Benedictus, Magnificat und Nunc dimittis. Darunter ist die
Reliefdarstellung Auferstandener Christus bemerkenswert. Von innen gelangt man zu
dieser Bronzetiir durch das siidliche Basilika-Querhaus und weiter durch dessen rech-
tes Seitenschiff, wo sich links das priachtige Grabmal Berninis fiir Papst Alexander
VII. (1678) befindet. Unter dem Barockgrabmal fiihrt hinter der Tiir ein Gang zum
bronzenen Siidportal, wo sich das besagte Relief Scorzellis befindet. 1995 zierte es die
vordere Umschlagseite des italienischen Regionalkatechismus fiir Erwachsene.%

Nach dem Konzil lieB Paul VI. die grolle Vatikanische Audienzhalle 1964—-1971
durch Pier Luigi Nervi (1891-1979) errichten.®’ Der bedeutende italienische Archi-
tekt Nervi war durch seine stiitzenlosen, riesigen Dachkonstruktionen bekannt, vor
allem seit seiner Turiner Ausstellungshalle (1948/49). Die vatikanische Halle wird
gewohnlich nach ihrer Funktion (Aula delle Udienze Pontificie), ihrem Architekten
(Sala Nervi) oder ihrem Bauherrn (Aula Paolo VI) benannt. Im groBriumigen Ge-
biaudekomplex des Vatikans fillt sie vielen Besuchern kaum auf, da sie sich geogra-
phisch zwischen dem Palast der Glaubenskongregation und dem Hospiz Santa Mar-
ta, also siidostlich der Petersbasilika und siidlich des Campo Santo Teutonico, befin-
det. Wie die Petersbasilika ist der Innenraum der Audienzhalle nach Westen gerich-

% Vgl. Del Re 1998, S. 617f.; Giovanni Tesei: Le chiese di Roma, Rom 1991, S. 684 (Abb.).

7 Vgl. Petrosillo 2003, S. 68 (Abb.); Del Re 1998, S. 614f.

® Ttalienische Bischofskonferenz: La verita vi fara liberi. Catechismo degli adulti, 1995; vgl. Biihren
2008, S. 445-447.

% Vgl. Petrosillo 2003, S. 426f. (Abb.); Caporilli 1998, S. 156 (Abb.); Paul Poupard: Paul VI et Jean-Paul
II. Leur rencontre avec la culture moderne, in: Seminarium. Nova Series 25, 1985, 1985, S. 57; »El Vatica-
no y Roma cristiana« 1975, S. 140f., 144f. (Abb.).
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tet. Das Gebiude steht zu einem Drittel auf vatikanischem, zu zwei Dritteln auf ita-
lienischem Territorium.

Erstaunlich ist das grofe Fassungsvermogen der Aula Paolo VI. Bei pépstlichen
Generalaudienzen finden unter ihrer riesigen, durch 42 strukturelle Rippen parabo-
lisch gewolbten Decke fast 6.500 Personen mit guter Sicht einen Sitzplatz. Durch
Entfernen eines Teils der Sitzplitze ist das Fassungsvermogen der Halle auf iiber
12.000 Personen, durch Entfernen aller Sitzplitze auf maximal 25.000 Stehplitze er-
weiterbar. An ihrer Ostlichen Eingangsseite ist der Publikumsraum breiter als auf ih-
rer westlichen Tribiinenseite, die dem Papst vorbehalten ist, auf den sich der Blick al-
ler zentriert. Die abstrakten Glasmalereien der beiden Ellipsenfenster an der siid-
lichen und nordlichen Seitenwand schuf der ungarische Kiinstler Giovanni Haynal.

Im Juni 1971 wurde die vatikanische Audienzhalle im Rahmen einer Generalau-
dienz mit iiber 15.000 Personen eroffnet. Aus diesem Anlal hielt Paul VI. eine An-
sprache, in der er auf die vielfachen Griinde zur Errichtung der modernen Audienz-
halle einging.”® MaBgeblich waren hier vor allem zwei Griinde pastoraler und ekkle-
sialer Natur.

Ein erster Grund fiir die neue Audienzhalle waren die modernen Pastoralbedin-
gungen. Pipstliche Generalaudienzen vor gro3en Personengruppen fanden zur Zeit
von Pius XI. (1922-1939) meist in Silen des Apostolischen Palastes statt. In den
flinfziger Jahren kam es zum groflen Anstieg der Zahl an Rombesuchern, so daf} Pius
XII. (1939-1958) die auf dem Petersplatz versammelten Menschen von der Bene-
diktionsloggia iiber dem Atrium der Petersbasilika aus empfing. Die stets zahlreiche-
ren Pilger empfing Johannes XXIII. (1958-1963) im Innern der Petersbasilika, deren
Mittelschiff freilich 1962-1965 das Zweite Vatikanische Konzil belegte. Paul VI.,
der um die positiven und negativen Aspekte des Massentourismus wuBte’!, veran-
laBte den Bau einer groen Audienzhalle, nicht nur um kiinftig die Petersbasilika
vom Zustrom der Audienzteilnehmer freizuhalten, sondern primér um dem verstéirk-
ten Wunsch internationaler Romreisender nach einer Papstbegegnung zu entspre-
chen. Einen ersten Entwurf legte der Architekt Pier Luigi Nervi dem Papst am 18. 5.
1964 vor. Eine Sonderkommission fiir die Errichtung der neuen Aula wurde von Paul
VI. am 20. 7. 1964 beauftragt. Die nach den Entwiirfen gefertigten Modelle besich-
tigte der Papst am 23. 2. 1965. Baubeginn der Audienzhalle war 1966.7

Architekturhistorisch gesehen war die Sala Nervi der bedeutendste Neubau des
Apostolischen Stuhles in Rom seit dessen spitbarocker Bautitigkeit im 18. Jahrhun-
dert. Christlichen Romreisenden prégte sich die Audienzhalle neben dem Petersdom
als Ort der ordentlichen Lehrverkiindung des Papstes ein. In pastoraler Hinsicht hat
sie ihre volle Funktionsfihigkeit eigentlich erst wéihrend des Pontifikats Johannes
Pauls II. unter Beweis gestellt, als viele Millionen Menschen die Begegnung mit
dem Papst in mehr als tausend Generalaudienzen suchten.”® Seit April 2005 setzte

70 Papst Paul VI.: Ansprache Questa ¢ la prima udienza, 30. 6. 1971 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band
IX, 1972, S. 599-603); vgl. Begni Redona 2000, S. 201-203; Caprile 1992, S. 109f., 117f.

"' Vgl. Leén Tello 2002, S. 105f.

2 Vgl. Del Re 1998, S. 51f.

3Vgl. ebd., S. 51f.; »El Vaticano y Roma cristiana« 1975, S. 140.
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Papst Benedikt XVI. diese Tradition der Generalaudienzen fort. Wie bereits sein
Vorginger Paul VI. pflegte Johannes Paul II. zur 6ffentlichen Generalaudienz zuerst
eine Ansprache zu halten, anschlieend begriiite er herzlich die anwesenden Men-
schen. Auf seinen ausdriicklichen Wunsch hin erhielt die Audienzhalle in den achtzi-
ger Jahren den Namen »Paul VL.«

Ein zweiter Grund zur Errichtung der vatikanischen Audienzhalle war der Bedarf
eines neuen Versammlungssaals fiir die Vollversammlungen der Bischofssynode.”
Im Anschluf} an die vom Zweiten Vatikanum betonte »Communio Ecclesiarum« und
bischofliche Kollegialitit’® war die 1965 errichtete Bischofssynode ein kirchenhisto-
risches Novum. Im Lichte dieser Kollegialitt sollte sie als synodales Beratungsgre-
mium die Beziehungen der Einzelbischofe zur Gesamtkirche und zu den Teilkirchen
stiarken. Die zwei ersten Generalversammlungen der Bischofssynode tagten vom
29.9.-29. 10. 1967 und 11.-27. 10. 1969.

Fiir die erwartungsgemil zahlreichen Generalversammlungen und Auflerordent-
lichen Versammlungen der Bischofssynode — mit zusétzlichen Spezialversammlun-
gen begann Johannes Paul II. — wurde ein eigener Konferenzsaal erforderlich, den
Paul VI. bis 1971 als kleine Aula im ersten Gescho8 iiber der Vorhalle der Vatikani-
schen Audienzhalle errichten lie. Dort im Neuen Synodensaal, der Aula Nuova del
Sinodo, fand erstmals vom 30. 9.—6. 11. 1971 eine der bis heute wichtigen, das ge-
samtkirchliche Leben nicht nur pastoral befruchtenden Bischofssynoden statt.”’
Auch mit Kunst befafite sich die Bischofssynode, was sich 1975 und vor allem seit
1999 in synodalen und postsynodalen Textdokumenten niedergeschlagen hat.”®

Paul VI. lieB 1977 die Tribiine der groBen Audienzhalle kiinstlerisch neu gestal-
ten, vor allem durch die vergoldete Bronzeplastik Auferstehung Christi”® des italieni-
schen Bildhauers Pericle Fazzini (1913-1987), dessen bereits 1969/70 entstandener
Entwurf sich in der Sammlung Moderner Religioser Kunst der Vatikanischen Mu-
seen befindet.** Im September 1977 wurde die monumentale Plastik der Offentlich-
keit vorgestellt.3! Aus einem Dickicht baumartiger Veriistelungen, in deren Filigran-

74 Vgl. Poupard 1985, S. 57.

5 Vgl. José Orlandis: La Iglesia Catélica en la segunda mitad del siglo XX, Madrid 1998, S. 70f., 168—170;
Javier Paredes: Los papas de la Edad Contemporanea, in: Diccionario de los Papas y Concilios, hrsg. v. Ja-
vier Paredes, Maximiliano Barrio, Domingo Ramos-Lissén und Luis Sudrez, Barcelona 1998, S. 557; José
Luis Gonzélez Novalin: Juan Bautista Montini. Una vida para el Papado, in: Josep-Ignasi Saranyana
(Hrsg.), Cien ailos de Pontificado Romano. De Le6n XIII a Juan Pablo II, Pamplona 1997, S. 196-198;
Manuel Alcala: Historia del Sinodo de los Obispos, Madrid 1996, S. XIII-XXIII; Carl Gerold Fiirst: Die
Bischofssynode, in: Joseph Listl / Hubert Miiller / Heribert Schmitz (Hrsg.), Handbuch des katholischen
Kirchenrechts, Regensburg 1983, S. 273-277.

76 Zweites Vatikanisches Konzil: Dogmatische Konstitution Lumen Gentium, 21. 11. 1964, Nr. 23.

77 Vgl. Giovanni Caprile (Hrsg.): Paolo VL. Il Sinodo dei Vescovi. Interventi e documentazione, Bres-
cia/Rom 1992; S. 109f., 124—144 und Abb. 4; Fred Mayer / René Laurentin (u. a.): Vatikan. Kleinstaat
Weltkirche, Ziirich 1979; Abb. 28-33; »El Vaticano y Roma cristiana« 1975, S. 21 (Abb.).

78 Vgl. Biihren 2008, S. 327-331, 587-601.

" Vgl. ebd., S. 316f. (Abb. 58); Petrosillo 2003, S. 427 (Abb.).

80 Vgl. »Collezione d’Arte Religiosa Moderna« 2000, S. 39 (Abb.), Fantuzzi 1981, S. 425.

81 Papst Paul VL.: Ansprache Oggi noi parleremo, 28. 9. 1977 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band XV,
1978, S. 871-873); vgl. Begni Redona 2000, S. 282-284.
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formen einige Totenschédel erkennbar sind, steigt Christus siegreich aus dem Toten-
reich empor. Als eine moderne Bilderwand, die den pépstlichen Sitz hinterfangt, hat
Fazzinis Monumentalplastik das duflere Erscheinungsbild der pipstlichen Mitt-
wochsaudienzen nicht nur verschonert. Auch inhaltlich-ikonographisch veranschau-
licht die Bronzeplastik das pastorale Bemiihen Pauls VI. um Erneuerung des christ-
lichen Lebens, um Stirkung der existentiellen Hoffnung im Bilde der Auferstehung
Christi, dies auch ganz im Sinne des Volkerapostels Paulus.?? Den modernen Pasto-
raleinsatz Pauls VI. fiihrten die Pipste Johannes Paul II. ab September 1979 und Be-
nedikt XVI. ab April 2005 mit thematischen Audienzansprachen fort, die Radio Va-
tikan weltweit tibertrigt und die »L’Osservatore Romano«, die Vatikanzeitung, in
sechs verschiedensprachigen Ausgaben abdruckt.

In den Anfangsjahren seines Pontifikats lie Paul VI. etliche Séle, Salons und
Zimmer des Palazzo Apostolico Vaticano (Palazzo Nuovo) umgestalten, insbesonde-
re die pépstlichen Privatgemicher und Audienzrdume im dritten, dem obersten
Stockwerk.®? 1903 war die pépstliche Privatwohnung durch Pius X. dorthin verlegt
worden. Paul V1. vereinfachte vor allem die klassische Ausgestaltung Pius’ X. und
Pius’ XII., der die Privatgemécher 1939/40 erneuern lie3. Paul V1. lieB die historisie-
renden Vorhédnge, Tapeten und Gemalde entfernen und in die Vatikanischen Museen
iibertragen. Im pépstlichen Empfangssaal (»Sala del trono« oder »Sala di rappresen-
tanza«) lie Paul VI. — im Einklang mit seinem Verzicht auf weiteres Tragen der
papstlichen Tiara — den aristokratisch wirkenden Thron mit Baldachin sowie die
klassische Wandbehiingung durch schlichteres Mobiliar ersetzen.3*

Die pdpstliche Privatkapelle im Palazzo Apostolico Vaticano lieS Paul VI. bis
1965 véllig neu ausgestalten.®> Als Teil der pépstlichen Privatwohnung wurde dieser
Raum seit Johannes XXIII. als Kapelle genutzt. Paul VI. lie} sie durch moderne ita-
lienische Kiinstler in schlichter Form neu gestalten. Der rechteckige Saalbau mit Ap-
sis befindet sich im dritten Stock des Apostolischen Palastes. Gewohnlich feierten
dort Paul VI. und seine Nachfolger tiglich, soweit nicht Pastoralreisen oder Mel3-
feiern im Petersdom bzw. auf dem Petersplatz anstehen, die HI. Messe und verrichte-
ten dort ihr personliches Gebet. Mit den lombardischen Kiinstlern, die er mit der
Neuaustattung beauftragte, war Paul VI. aus seiner Zeit als Mailidnder Erzbischof
Giovanni Battista Montini (1954—1963) bekannt und teils befreundet. Die Maler und
Bildhauer gehorten dem Kiinstlerkreis (»cenacolo di artisti«) der Maildnder Villa
Clerici an und waren auch mit Pasquale Macchi, seit 1954 Privatsekretdr Montinis
als Mailédnder Erzbischof und seit 1963 Privatsekretir des Papstes, personlich be-
freundet. Macchi griindete in der Villa Clerici eine Sammlung moderner Kunst, die
heute zum Istituto Paolo VI in Brescia gehorende »Galleria d’Arte Sacra dei Con-
temporanei«. Auch als Papst blieb Montini mit den lombardischen Kiinstlern freund-

82 Zur paulinischen Verkiindigung der Auferstehungshoffnung vgl. Rom 5, 12-8, 39; I Kor 15, 1-58; Eph
1, 17-2,10; Kol 2, 12-15.

8 Vgl. Fantuzzi 1981, S. 426.

8 Vel. Caporilli 1998, S. 149 (Abb.).

8 Vgl. Biihren 2008, S. 317-319 (Abb. 53); Romeo Panciroli: L’ Appartamento pontificio delle udienze,
Rom 1971.
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schaftlich verbunden und erteilte ihnen den Auftrag fiir seine Privatkapelle, was am
Ende des Konzils ein ermutigendes Beispiel pépstlicher Konzilsrezeption war, die
beim Weltepiskopat der unmittelbaren Nachkonzilszeit nicht immer auf Resonanz
stief3.

Die pipstliche Kapelle erhilt auffallend viel Licht. Jean Guitton, franzosischer
Philosoph und mit Paul V1. befreundet, wiirdigte die Kapelle 1967 in seinem Bericht
»Dialog mit Paul VI. iiber die Schonheit. Beschreibung einer pédpstlichen Kapelle«:
»Sie ist ein Tempel, der vor allem dem Licht geweiht ist, genauer: dem intimsten We-
sen des Lichts — lux intima —, einem geistigen Licht, vielfiltig und einheitlich zu-
gleich wie die Weisheit.«® Thr Oberlicht erhilt die Kapelle durch ein groBes farbiges
Glasgemilde, das die Flachdecke der Kapelle bildet. Es zeigt das Bild der Auferste-
hung Christi. Jean Guitton beschrieb die moderne Kapelle als »Portrit« des Geistes
Pauls VI. Der die Glasdecke entwerfende Kiinstler Luigi Filocamo (1960—1988)
wollte die Herrlichkeit Christi in reinen, »sonnenhaften« Farben darstellen, so Guit-
ton, der in der Darstellung des »siegreichen Christus« ein »Symbol der christozentri-
schen Spiritualitit« Pauls VI. erkennen wollte.®’

Auf dem Altar, dessen Unterbau drei Reliefs zum Thema »Pfingsten« zieren, ste-
hen Tabernakel und die Leuchter. Uber dem Altar hingt ein schlichtes, ausdrucks-
starkes Kreuz vor dunklem Grund, dem spiter Papst Johannes Paul II. ein Bild der
Schwarzen Madonna von Tschenstochau hinzufiigte.®® Altar und Kreuz stammen
vom Bildhauer Enrico Manfrini (1917-2004). Links und rechts von der Altarwand
befinden sich hinter torartigem Durchblick zwei Wandreliefs mit den Martyrien der
romischen Heiligen Petrus und Paulus. Im Altarraum schuf Silvio Consadori (1909—
1994) seitliche Glasfenster, die rechts neutestamentliche Szenen aus dem Marienle-
ben und links alttestamentliche Bilder der Schopfungsgeschichte zeigen. Auf Wand-
konsolen der Kapelle stehen vier Evangelistenfiguren, die ebenso wie die Kapellen-
tir Enrico Manfrini schuf. Die Bronzereliefs der Kreuzweg-Stationen gestaltete
1964 Lello Scorzelli, der fiir den Zyklus eine zusitzliche 15. Station mit der Darstel-
lung des Letzten Abendmahls schuf.

In der Mitte des Kapellenraums, dessen Fulboden aus Marmor besteht, lief} Paul
VI. durch Mario Rudelli einen Betstuhl errichten. Dort, wo sich der Papst vor und
nach der Messe im Gebet sammelt, zieren mehrere Bronzereliefs mit Szenen
menschlicher Arbeit den Sockel und die Riickenlehne. Dieses Motiv war zur Entste-
hungszeit der Kapelle auch ein Thema der Konzilsdebatten. In Hochschitzung der
menschlichen Arbeit in ihrer anthropologischen und gesellschaftlichen Funktion hat
das Konzil auch die theologische Bedeutung der tdglichen Arbeit gewiirdigt, durch
die der Mensch »zu einer hoheren, auch apostolischen Heiligkeit«® gelangt, denn
»durch seine Gott dargebrachte Arbeit verbindet der Mensch sich mit dem Erlo-

8 Vgl. Jean Guitton: Dialogue avec Paul VI, Paris 1967 (deutsche Ausgabe: »Dialog mit Paul VI.«, Wien
1967, S. 199-210, Zitat S. 203); erneut abgedruckt in »Moderne Kunst aus dem Vatikan« 1998, S. 17-27;
vgl. Reidel 1998, S. 44.

87 Vgl. Guitton 1967, S. 200f.

88 Vgl. Biihren 2008, Abb. 53; Petrosillo 2003, S. 120 (Abb.).

8 Zweites Vatikanisches Konzil: Dogmatische Konstitution Lumen gentium, 21. 11. 1964, Nr. 41; vgl. 36.
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sungswerk Jesu Christi selbst, der, indem er in Nazareth mit eigenen Hinden arbeite-
te, der Arbeit eine einzigartige Wiirde verliehen hat.«*° Zudem erinnerte das Konzil
daran, daf} die Gott dargebrachte Arbeit bei der Eucharistiefeier »mit der Darbrin-
gung des Herrenleibes dem Vater in Ehrfurcht dargeboten« werden und so »die Welt
selbst Gott« geweiht werden kann.”!

Erwihnt sei hier der moderne Kreuzstab Pauls V1., die silberfarbene Ferula fiir die
papstlichen Pontifikalliturgien, mit deren Gestaltung er Lello Scorzelli um 1965 zur
Zeit der letzten Tagungsperiode des Konzils beauftragte.”> Anders als der Hirtenstab
der Bischofe (pedum, baculus pastoralis), der als Krummstab oben in einer Kriimme
endet, ist die Ferula Pauls VI. ein im geraden Schaft miindender und durch ein Kreuz
mit Corpus bekronter Hirtenstab. In der mittelalterlichen Liturgie wurde die Ferula
dem Papst vorangetragen. Dabei nahm der Papst sie nur zur Hand, wenn er z. B. bei
der Kirchweihe das Alphabet in griechischen und lateinischen Buchstaben auf den
FuBboden schrieb. Dagegen trug Paul VI. in Pontifikalgottesdiensten seine moderne
Ferula selbst”, erstmals bei der liturgischen SchluBfeier des Konzils am 8. 12. 1965.
Diesen Brauch sollten seine Nachfolger Johannes Paul I., Johannes Paul II. und Be-
nedikt XVI. iibernehmen.?* Als Miniaturkreuz an Rosenkrinzen, doch besonders
iiber die Foto- und Filmkameras der Massenmedien prégte sich das moderne Kreuz
Scorzellis als Insignie der nachkonziliaren Papstliturgie in das Gedéchtnis der brei-
ten Offentlichkeit ein.

Erst in jlingster Zeit — erstmals in der Liturgiefeier am Palmsonntag, dem 16. 3.
2008, auf dem Petersplatz — benutzt Papst Benedikt XVI. den Hirtenstab von Papst
Pius IX. (1846—1878), der von allen Nachfolgern Pius’ IX. bis hin zu Paul VI. ver-
wendet worden war. Dieser goldfarbene Hirtenstab ist durch ein Kreuz ohne plasti-
sches Kruzifix bekront, was der jiingeren romischen Tradition entspricht und — im
Vergleich mit der Ferula von Lello Scorzelli — auch sein Gewicht verringert. Er soll
offensichtlich dauerhaft im Einsatz bleiben.”

4. Sammlung Moderner Religioser Kunst in den Vatikanischen Museen

Papst Paul VI. kam aufgrund seines Interesses an der zeitgendssischen Kunst und
seiner pastoralen Sensibilitét fiir die Anliegen der zeitgendssischen Kiinstler in den
siebziger Jahren wiederholt auf kiinstlerische Themen zu sprechen. Wihrend und
nach der Ordentlichen Vollversammlung der Bischofssynode 1975 rief der Papst zur

% Zweites Vatikanisches Konzil: Pastorale Konstitution Gaudium et spes, 7. 12. 1965, Nr. 67.

91 Zweites Vatikanisches Konzil: Dogmatische Konstitution Lumen gentium, 21. 11. 1964, Nr. 34.

2 Vgl. Biihren 2008, S. 319 (Abb. 54).

9 Vgl. Andrea Riccardi: Europa Orientale, in: Maurilio Guasco / Elio Guerriero / Francesco Traniello
(Hrsg.), Storia della Chiesa, Band XXV/2: La Chiesa del Vaticano II (1958-1978). Zweiter Teil, Cinisello
Balsamo (Mailand) 1994, Abb. 22 vor S. 417; Mayer / Laurentin 1979, Abb. 25.

9 Vgl. Biihren 2008, S. 336f. (Abb. 55-57).

%5 Vgl. das Interview mit Guido Marini, dem pipstlichen Zeremonienmeister, in: L’Osservatore Romano
italienisch 26. 6. 2008 (L’Osservatore Romano deutsch 11. 7. 2008).
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Evangelisierung der Kultur®® und zur evangelisierenden Nutzung der Kunst®” auf.
Auch in seinen Begegnungen mit Kiinstlern setzte sich Paul VI. fiir die Aussohnung
zwischen moderner Kunst und der Kirche ein. Eine personliche Initiative des Papstes
hierzu war die Griindung einer eigenstindigen Abteilung fiir Moderne Religidse
Kunst innerhalb der traditionsreichen Vatikanischen Museen.”® Die Eroffnung der
neuen Schausammlung, der Collezione d’ Arte Religiosa Moderna, erfolgte durch
Paul VI selbst am 23. 6. 1973, woran die Inschrift in Saal I der Sammlung er-
innert.”” In der Sixtinischen Kapelle hielt der Papst die Ansprache Voi videte'®™ un-
mittelbar vor Er6ffnungsbesichtigung der neuen Sammlung, an der etwa 200 Kiinst-
ler und Kunstmézene teilnahmen. Unter den Anwesenden waren auch 34 jener 260
Kiinstler, deren Werke die Schausammlung seitdem prisentiert.

Gleich zu Beginn seiner Eroffnungsrede betonte der Papst, daf die Werke der neu-
en Kunstsammlung urspriinglich weder als Museumsobjekte noch fiir die liturgische
Nutzung im Kirchenraum entstanden seien. Im Blick auf die »klassische« Kunstauf-
fassung innerhalb der Sixtinischen Kapelle gab Paul VI. seiner Hoffnung Ausdruck,
daf} auch in heutiger Zeit religiose Kunst entstehen konne. Fiir die Aufnahme in die
neue Sammlung sei entscheidend gewesen, dal die Werke einen — vom Kiinstler frei
gestalteten — Bezug oder ein Thema religioser Art bekundeten. Sakrale Kunst sei hin-
gegen bewuBt nicht aufgenommen worden.!'?!

Doch stelle sich die Frage, so Paul VI., ob heute eine aktuelle, moderne religidse
Kunst existiere, die als Tochter ihrer Zeit und als Zwillingsschwester der profanen
Kunst das Auge und den Geist des heutigen Menschen ansprechen und bezaubern
konne. Die moderne religiose Kunst scheue sich oft davor, sich mit der grof3en Tra-
dition historischer Stilepochen oder mit der allgemeinen modernen Kunst zu verglei-
chen, bemerkte der Papst. Dennoch sei festzustellen, daf} es eine moderne religidse
Kunst gebe, auch wenn sie keine sakrale Kunst sei. Und die Kirche, die zu Recht ein
Schiedsrichteramt in religiosen Dingen beanspruche, fragte Paul VI., was denkt und
was sagt die Kirche dazu? Friiher sei die Kirche Kulturtridgerin gewesen, doch, so

% Papst Paul VI.: Apostolisches Mahnschreiben Evangelii nuntiandi, 8. 12. 1975, Nr. 20.

T Ebd., Nr. 51, 66, 70; Papst Paul VI.: Ansprache Questo nostro Sinodo, 22. 10. 1974 (in: Insegnamenti di
Paolo VI, Band XII, 1975, S. 1001); vgl. Biihren 2008, S. 327-331; Begni Redona 2000, S. XXII-XXIII,
249.

%8 Vgl. Biihren 2008, S. 319-323 (Abb. 18); Andrea Pomella: Die Vatikanischen Museen, Vatikanstadt /
Regensburg 2007, S. 214-229; Francesco Buranelli: Riflessioni nel Dialogo tra i Musei Vaticani e I’ Arte
Contemporanea, in: »Musei Vaticani e I’ Arte Contemporanea«. Acquisizioni dal 1980 al 2003, Katalog zur
Ausstellung in Vatikanstadt (Sala Polifunzionale) am 23. 5.-27. 7. 2003, Rom 2003, S. 11-16; Micol For-
ti: Arte Moderna e Contemporanea nei Musei Vaticani. Storia di una Collezione Museale, in: »Musei Vati-
cani e I’ Arte Contemporanea« 2003, S. 24-34; Francesco Buranelli: Art and Faith in the Vatican Museums.
The artistic Collections of the Popes, spiritual Treasure of Mankind, in: »Images of Salvation«. Masterpie-
ces from Vatican and Italian Collections. Katalog zur Ausstellung in Toronto (Royal Ontario Museum) am
8. 6.—11. 8. 2002, Pomezia 2002, S. 70; Reidel 1998; Del Re 1998, S. 706f.

% Vgl. Ferrazza 2000, S. 9 (Abb.); »Moderne Kunst aus dem Vatikan« 1998, S. 6 (Abb.).

100 Papst Paul V1.: Ansprache Voi videte, 23. 6. 1973 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band XI, 1974, S. 645—
650); vgl. Begni Redona 2000, S. XX—XXII, 230-234. Die folgende zusammenfassende Ubersetzung
stammt vom Verfasser.

101 Ebd. (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band XI, 1974, S. 646).
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fragte der Papst, finden moderne Kiinstler heute in ihr einen Platz? Auf diese Frage
antworte die neuerdffnete Kunstsammlung des Vatikans, indem sie der modernen re-
ligiosen Kunst ihre Tiiren 6ffne. Dal in der Kirche nur klassische Kunstprinzipien
Geltung hitten, sei nicht wahr, betonte Paul VI. Es sei auch nicht wahr, dal die zeit-
genossische Kunst blof irrational, ausschweifend und von willkiirlicher oder kopfla-
stiger Abstraktion bestimmt sei. Moderne Kunst sei zwar subjektiv, doch zugleich
sehr menschlich geprigt. In ihrem Interesse fiir psychologische und geistige Wirk-
lichkeiten besitze die moderne Kunst einen dokumentarischen Wert, den zu kennen
jeder verpflichtet ist, weil er den Seelenzustand der heutigen Menschen verstehen
1aBt. In der heutigen sidkularisierten Welt sei die Fahigkeit, authentisch Menschliches
und zudem religiose, gottliche und christliche Momente ausdriicken zu kénnen, eine
wundervolle Begabung.'??

Am Ende seiner Ansprache hob Paul VI. erneut den dokumentarischen Wert der
modernen Sammlung hervor. Weniger in bezug auf die Kunst sei sie dokumenta-
risch, als vielmehr hinsichtlich des Kiinstlers, der Prophet und Dichter des heutigen
Menschen sowie der heutigen Gesellschaft sei. Hoffnungsvoll duflerte sich der Papst
im Blick auf den kiinstlerischen Ausdruck der religiosen Werte, zumal die Kiinstler
durch die neue vatikanische Sammlung das Bewuf3tsein haben diirften, von der ka-
tholischen Kirche anerkannt und respektiert zu werden, die das »Aufbliihen eines
neuen Friihlings religioser Kunst in der Nachkonzilszeit« (»la fioritura di una prima-
vera nuova dell’ Arte religiosa postconciliare«) erwarte.'%?

Nach dieser pipstlichen Ansprache erhielt jeder der anwesenden Kiinstler eine
Textausgabe der programmatischen Ansprache, die Paul VI. am 7. 5. 1964 in der Six-
tinischen Kapelle gehalten hatte und die als historischer Ausgangspunkt der 1973 er-
offneten Kunstsammlung gelten darf. Gewissermallen war die neue vatikanische
Kunstsammlung die praktische Umsetzung der vielversprechenden Freundschaftser-
kldrung von 1964. Im Anschluf} an die Rede des Papstes begaben sich die Kiinstler
mit ihm zur Eroffnungsbesichtigung der Sammlung.

Die Eroffnungsansprache Pauls VI. war von pastoralen Erwédgungen bestimmt.
Uberhaupt setzte die Einrichtung der Sammlung moderner Skulpturen, Gemélde und
Graphiken im Vatikan pastorale Akzente. Sie ist sogar als kirchenhistorisches
Novum zu werten. Neuartig war die pépstliche Initiative vor allem als Beweis des
pastoralen Interesses der Kirche an zeitgendssischer »autonomer« Kunst. Die Werke
waren keine Auftragsarbeit fiir die liturgische oder katechetische Nutzung, sondern
private Schenkungen von Kiinstlern oder Audienzbesuchern an die Péipste Johannes
XXIII und Paul VL, teils ging die Kollektion auch aus Ankédufen des Heiligen Stuhls
hervor.!* Viele Werke der neuen Sammlung stellten christliche Motive dar, aber die

12 Ebd. (S. 647-649).

1B Ebd. (S. 649).

104 Vgl. »L’ Appartamento Borgia e I’Arte Contemporanea in Vaticano«. Bestandskatalog der Sammlung
Moderner Religioser Kunst in den Vatikanischen Museen, hrsg. v. Mario Ferrazza und Patrizia Pignatti,
Vatikanstadt 1974; »Collezione Vaticana d’Arte Religiosa Moderna«. Bestandskatalog der Sammlung Mo-
derner Religioser Kunst in den Vatikanischen Museen, hrsg. v. Mario Ferrazza und Patrizia Pignatti, Mai-
land 1974.
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Kiinstler akzentuierten hauptsichlich ihre dsthetischen Gestaltungsmittel und orien-
tierten sich kaum an der traditionellen Ikonographie der kirchlichen Sakralkunst.
Genau diesen subjektiven Zugang, mit dem autonom schaffende Kiinstler sich mit
der christlichen Glaubensbotschaft auseinandersetzten und ihr religioses Empfinden
ausdriickten, wollte die vatikanische Schausammlung dokumentieren. Sie prisen-
tierte die Perspektiven und Probleme der Kiinstler, ihr Ringen um ein authentisches
Menschenbild, und bekundete die Seelenlage moderner Kiinstler in ihrer person-
lichen Auseinandersetzung mit der christlichen Heilslehre und Bildtradition.'®
Papst Paul VI. leistete dadurch einen wichtigen Beitrag zum Dialog zwischen mo-
derner Kunst und Kirche.

Mit dem Konzept setzte Paul VI. pastorale Aspekte der Konzilsbeschliisse um,
denn das Zweite Vatikanum hatte die kirchliche Offnung fiir die Lebenswelt und die
Ausdrucksmoglichkeiten der Kiinstler gewiinscht: »Durch angestrengtes Bemiihen
soll erreicht werden, da3 die Kiinstler das Bewuftsein haben konnen, in ihrem
Schaffen von der Kirche anerkannt zu sein, und [...] auch die neuen Formen der
Kunst, die [...] den Menschen unserer Zeit entsprechen, sollen von der Kirche aner-
kannt werden.«' Durch seine Sammlungsgriindung und Wortverkiindigung aner-
kannte Paul VI. als oberster Hirte der Kirche den eigenstindigen Beitrag der Kiinst-
ler fiir ein zeitgenossisches Gottesbild. Als Beispiel fiir papstliche Konzilsrezeption
vollzog die institutionsstiftende Mafinahme Pauls VI. einen Aufbruch, der fiir die
neuartigen Museumsprojekte der katholischen Kirche seit den Neunziger Jahren
wegweisend sein sollte.!’

Die Abteilung fiir Moderne Religidse Kunst, zeitweise auch »Sammlung fiir Zeit-
genossische Religiose Kunst« oder »Sammlung fiir Kunst des 19. Jahrhunderts —
Zeitgenossische Kunst« genannt, ist heute in 55 groBen und kleineren Ausstellungs-
silen der Vatikanischen Museen zu besichtigen. Thre Sile befinden sich in drei gro-
Ben Raumkomplexen, groBteils im ersten ObergeschoR (»Appartamento Borgia«!%%)
des mittelalterlichen Apostolischen Palastes'”, in zwei Etagen der »Salette Borgia«
und schlieBlich in mehreren Raumen unterhalb der Sixtinischen Kapelle.

105 Vgl. Fantuzzi 1981, S. 432.

106 Zweites Vatikanisches Konzil: Pastorale Konstitution Gaudium et spes, 7. 12. 1965, Nr. 62; vgl. Dekret
Apostolicam actuositatem, 18. 11. 1965, Nr. 7. — Anders dagegen mochte Giovanni Fallani: L’evangelizza-
zione e il mondo degli artisti, in: Seminarium. Nova Series 18, 1978, S. 264f., die vatikanische Sammlung
moderner religioser Kunst im Gefolge von Sacrosanctum Concilium, Nr. 123 sehen. Hierzu ist aber einzu-
wenden, daf} die dort geforderte »Freiheit der Ausiibung« sich eindeutig auf liturgische Kunst bezieht.

107 vgl. Biihren 2008, S. 532-541.

108 Die sieben Rdume des » Appartamento Borgia« sind nach Kardinal Rodrigo de Borja y Doms benannt,
der als Papst Alexander VI. (1492-1503) dort seine Privatgemicher errichten und diese 1492—1494 mit
Fresken Pinturicchios ausstatten lief. Zur Einrichtung der Vatikanischen Pinakothek innerhalb des »Ap-
partamento Borgia« liel Pius VII. 1816 die Pinturicchio-Fresken restaurieren, was Leo XIII. 1897 erneut
veranlaf3te und sie dabei 6ffentlich zugénglich machte; vgl. »El Vaticano y Roma cristiana« 1975, S. 100f.
(Abb.), 173-177, 299.

199 Der im 13.~15. Jahrhundert in mehreren Phasen errichtete Gebdudekomplex des mittelalterlichen Apo-
stolischen Palastes befindet sich nordostlich neben der Petersbasilika; vgl. Katharina B. Steinke: Die
mittelalterlichen Vatikanpaliste und ihre Kapellen. Baugeschichtliche Untersuchung anhand der schrift-
lichen Quellen, Vatikanstadt 1984; »El Vaticano y Roma cristiana« 1975, S. 95-100 (Abb.); Deoclecio Re-
dig de Campos: I Palazzi Vaticani, Bologna 1967.
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Die Sammlung Moderner Religioser Kunst umfaf3t etwa 800 Werke von etwa 250
internationalen Kiinstlern.!' Seit 1973 untersteht sie der Leitung von Mario Ferraz-
za. Weitere Werke gelangten 1977 in die Sammlung, und zwar als Schenkungen zeit-
genossischer Kiinstler anlidBlich des 80. Geburtstages Pauls V1. am 26. 9. 1977.!!!
Mit diesen Dedikationsgeschenken wurde 1977 der Ausbau der vatikanischen
Sammlung fiir zeitgenossische religiose Kunst vorldufig abgeschlossen. Nach dem
Pontifikatswechsel gelangten 1980-2003 nur noch wenige Neuerwerbungen in den
Bestand der Sammlung.'!?

5. Hoffnung Pauls VI. auf eine »neue Epiphanie
der Schonheit« — Versuch einer Gesamtwertung

Wihrend seines gesamten Pontifikats bewies sich Papst Paul VI. als Freund der
Kunst und Forderer der Kiinstler. Wenn er in Lehrschreiben oder bei personlichen
Begegnungen iiber Kunst sprach, dann meist im Kontext pastoraler und liturgischer
Anliegen der nachkonziliaren Kirche. Seine Aussagen iiber Kunst stimmten teils mit
denen des Zweiten Vatikanischen Konzils iiberein, teils fiihrten sie diese vertiefend
weiter. Trotz der Komplexitét der langjdhrigen Lehrverkiindigung Pauls VI. iiber
Kunst und Kiinstler lassen sich in ihr Grundziige erkennen, denen leitmotivisch zwei
aufeinander bezogene Prinzipien zugrunde liegen: die Schonheit und die Geistig-
keit.'t?

Sein Eifer als Papst, in Kiinstlern den Sinn fiir Schonheit und Geistigkeit sowie
die Begeisterung dafiir zu wecken, den Menschen transzendente Werte auf sichtbare
Weise zu vermitteln, bekundete sich bei Giovanni Battista Montini bereits lange vor
dem Konzil. Montini verstand die Sakralkunst als Symbol und beredtes Zeichen des
gottlichen Mysteriums. Die Auffassung, daf3 Kunst eine visuelle Sprache des Geistes
(»linguaggio dello spirito«), also ein kreativer Ausdruck des Geistes im materiellen
Werk darstelle, vertrat Montini bereits in den zwanziger Jahren. »Ich erinnere mich,
es ist schon lange her«, gab Paul VI. 1967 in diesem Sinne beim Gespridch mit Jean
Guitton zu, »als ich mit Maurice Zundel an einer Zeitschrift mitarbeitete. Wir dreh-
ten den Ausspruch des heiligen Johannes um und sagten mit der Kiihnheit der Ju-
gend: >Et caro verbum facta est. Und das Fleisch ist Wort geworden<. Wir wurden
nicht von allen Theologen verstanden, und ich mufl zugeben, ihre Kritik war ge-

110Vgl. Petrosillo 2003, S. 336-343 (Abb.); Ferrazza 1998, S. 29; »El Vaticano y Roma cristiana« 1975, S.
170, 299-305 (Abb.).

1'vgl, Reidel 1998, S. 45. Der Katalog der Ausstellung 1998 enthiilt sechs der 1977 entstandenen Dedi-
kationsgemdlde fiir Paul VI. (»Moderne Kunst aus dem Vatikan, S. 48f., 52-55, 66f., 76f, 82-85), wobei
Jean René Bazaine, Jean-Jacques Dournon, Nunzio Gulino, Alfred Manessier und Giacomo Manzu das
Thema »Apostel Paulus« (bzw. »Bekehrung des Saulus«) behandelten, der jiidische Kiinstler Marc Cha-
gall die »Jakobsleiter«.

12'ygl. Forti 2003, S. 34-38; Buranelli 2003; Lenssen 1998, S. 37.

113 Vgl. Leén Tello 2002, S. 78-82; »Paul VI et L’ Art. Journée d’études«, Paris 27. 1. 1988, Brescia/Rom
1989; Ludovico Trimeloni: Indice delle materie contenute nei primi dodici volumi di Insegnamenti di
Paolo VI. 1963-1974, Vatikanstadt 1977, S. 78-82.
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rechtfertigt. Aber man hitte merken konnen, da3 wir lediglich eine Definition der
Kunst, vor allem der christlichen Kunst, geben wollten.«!!#

1967 publizierte Jean Guitton diese kithne Umdrehung von Joh 1,14 als authenti-
sche Worte Montinis. Guitton zéhlte zu jenen Laien, die als Beobachter am Zweiten
Vatikanischen Konzil teilnahmen, in seinem Fall auf personliche Einladung Johan-
nes’ XXIII., zudem war er mit Paul VL. befreundet.!'> Dieser erteilte ihm die Erlaub-
nis zur Publikation seines »Dialogue« als auf tatsidchliche Unterhaltungen zuriickge-
hende »Gespridche mit Paul VI.«. 1924 und 1928/29 hatten sich Montini und Mau-
rice Zundel (1897-1975), schweizerischer Priester und Theologe, in Paris kennenge-
lernt, wo Zundel als Seelsorger in der Benediktinerabtei von Saint-Louis-du-Temple
tatig war und wo sich auch viele Kiinstler trafen. 1972 bat ihn Paul VI., zu Beginn
der Fastenzeit die Exerzitien im Vatikan zu predigen.!'

Wie gesagt, die Lehrverkiindigung Pauls VI. iiber Kunst war komplex. Sie be-
riihrte nicht nur das Kunstwerk im allgemeinen, die christliche und sakrale Kunst
im besonderen, sondern auch den Kiinstler in seiner Berufung und kreativen
Freiheit, zudem Stilfragen und das moderne Verhéltnis zwischen Kunst und Kirche,
zwischen Kultur und Evangelium. Unter vorrangiger Beriicksichtigung der Aus-
sagen des Zweiten Vatikanum iiber Kunst fiihrte Paul VI. einesteils die differenzier-
te Lehrtradition Pius’ XII. iiber Kunst''” fort, andererseits setzte er neuartige Ak-
zente.

Uber das erste Prinzip, die Schénheit (»bellezza«), sprach Paul V1. zumeist in Be-
ziehung zum Menschen und zu Gott, in dem die geschaffene Schonheit ihren Ur-
grund besitze. Kiinstlerische Schonheit verstand der Papst als lebensvoller Ausdruck
der Wahrheit, als dsthetische Darstellung der erkenntnisméfigen und moralischen
Wahrheit. Die geistige Schonheit der Kunst (»beauté spirituelle [...] dans Iart«!!®)
lag Paul VI. am Herzen. Als Vorbilder fiir die geisterfiillte Schonheit, von deren My-
sterium er fasziniert war, verwies der Papst auf Christus, Maria und die Kirche.!"
Vor Kiinstlern brachte Paul VI. wiederholt seine »heimliche Hoffnung« zum Aus-
druck, »daf} eine neue Epiphanie ungeahnter Schonheit einen vielversprechenden
Anfang nehmen moge« (»nostra segreta speranza che una nuova epifania di imprevi-
sta bellezza abbia una sua rivelatrice aurora«).'?°

114 Guitton 1967, S. 206f.

115 Vgl. Roger Aubert: Organizzazione e funzionamento dell’assemblea, in: Guasco, Maurilio / Guerriero,
Elio / Traniello, Francesco (Hrsg.), Storia della Chiesa, Band XXV/1: La Chiesa del Vaticano II (1958-
1978). Erster Teil, Cinisello Balsamo (Mailand) 1994, S. 185-187 (Abb. 15 nach S. 352).

116 'vg], Hebblethwaite 1993, S. 83f.

17vgl. Biihren 2008, S. 145f., 185-202, 212-214.

118 Papst Paul VI.: Ansprache Nous voudrions, 6. 1. 1964 (Kraemer: Papst Paul VI. an die Welt, 1970, S.
63).

19 Papst Paul VI.: Ansprache Vogliamo invitarvi, 19. 8. 1973 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band XI,
1974, S. 7871.); Ansprache 11 nostro discorso, 13. 1. 1971 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band IX, 1972, S.
37); Homilie Nous sommes heureux, 12. 9. 1963; vgl. Chenis 2003, S. 197-201, 213f., 242f.; Le6n Tello
2002, S. 78-82; Begni Redona 2000, S. 3f., 194, 237f.; Carlo Chenis: Fondamenti teorici dell’arte sacra.
Magistero postconciliare, Rom 1991, S. 87.

120 Papst Paul VI.: Ansprache Prima ancora, 8. 10. 1977 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band XV, 1978, S.
920); vgl. Begni Redona 2000, S. 288.
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Als zweites Prinzip sprach Paul VI. von Transzendenzbezug und Geistigkeit der
Kunst.'?! Jede authentische Kunst offenbart laut Paul VI. Geist und Transzendenz, da
sie in der Lage ist, durch sinnlich wahrnehmbare Zeichen die unsichtbare geistige
Wirklichkeit darzustellen (»Art itself is an expression of the spirit and becomes a
language in which there is a communication of those values that supersede the sen-
ses«!?2), In ihrer Symbol- und Transzendenzfihigkeit (»offre il suo magico ministe-
ro espressivo dello spirituale nel sensibile«!?®) bestehe der grundsitzlich religitse
Charakter authentischer Kunst. Doch mehr noch sei die christliche, speziell die sa-
krale Kunst auf Geistiges und Spirituelles ausgerichtet, da sie durch visuelle Zeichen
die unsichtbaren gottlichen Mysterien darstelle (»questa capacita dell’arte cristiana
di saper esprimere I’invisibile [...] € una cosa stupenda«'?*). Christliche Kunst offen-
bart und erhebt, wie das Zweite Vatikanische Konzil betonte.'?> Deshalb sei Kunst
im Gesamt des menschlichen Lebensvollzugs kein Selbstzweck, vielmehr zum
Dienst am Menschen berufen. Solchen Dienst am Menschen konne Kunst in hervor-
ragender Weise in der Liturgie und Glaubensverkiindigung entfalten, indem sie die
transzendente Dimension offenbart.

Die Aussagen Pauls VI. iiber den Kiinstler, die eng mit seiner Kunstlehre zu-
sammenhéngen, bilden ebenfalls einen komplexen Themenkreis, der die Sendung
des Kiinstlers, die Bedingungen fiir die Schaffung der Sakralkunst und die Freiheit
des Kiinstlers betrifft.'?* Mit der Analogie zwischen Kiinstler und Priester, auf die
Paul VI. bereits als Maildnder Erzbischof zu sprechen kam, bezog er sich auf die
Moglichkeit des gegenseitigen Einverstdndnisses infolge der beiderseitigen Ver-
wandtschaftsbeziehung.'”” In der Fihigkeit des Kiinstlers, geistige Wirklichkeiten
durch sichtbare Zeichen und Bilder darzustellen, indem er dem Menschen das Un-
aussprechliche auf attraktive Weise veranschaulicht, bestehe die quasi-priesterliche
Sendung des Kiinstlers, der in dieser Art Verleiblichung des Geistes ein »Zeuge des
Unsichtbaren in der Welt« sei. An derartige Uberlegungen kniipfte Paul VI. sein
Freundschaftsangebot an die Kiinstler. »Die katholische Kirche war stets Freundin
und Forderin der Kiinste und wird es auch immer sein« (»il cattolicesimo ¢ stato e sa-
ra sempre amico e fautore delle arti«!2%),

Was die liturgisch genutzte Sakralkunst betrifft, erinnerte Paul VI. die Kiinstler an
die Notwendigkeit ihrer religiosen Ausbildung.'” Um die Mysterien der Liturgie

121'yg]. Chenis 2003, S. 207f., 214f.; Le6n Tello 2002, S. 87-91, 156; Chenis 1991, S. 127.

122 Papst Paul VI.: Ansprache We extend a special welcome, 28. 4. 1971 (in: Insegnamenti di Paolo VI,
Band IX, 1972, S. 345); vgl. Begni Redona 2000, S. 197.

123 Papst Paul V1.: Ansprache Conoscete questa esclamazione, 19. 10. 1966 (in: Insegnamenti di Paolo VI,
Band IV, 1967, S. 875); vgl. Begni Redona 2000, S. 125.

124 Papst Paul VL.: Homilie lo devo ringraziarvi, 24. 11. 1963; vgl. Begni Redona 2000, S. 19.

125 Zweites Vatikanisches Konzil: Konstitution Sacrosanctum Concilium, 4. 12. 1963, Nr. 122.

126 ygl. Leén Tello 2002, S. 91-95.

127V gl. Chenis 2003, S. 212f.; Leén Tello 2002, S. 92; Guitton 1967, S. 210.

128 Papst Paul VIL.: Ansprache Conoscete questa esclamazione, 19. 10. 1966; vgl. Begni Redona 2000, S.
125.

129 Papst Paul VL.: Ansprache We extend a special welcome, 28. 4. 1971; vgl. Chenis 2003, S. 220-224,
237f. 242-245; Leén Tello 2002, S. 145-148; Begni Redona 2000, S. 197; Chenis 1991, S. 69, 156; Tri-
meloni 1977, S. 80f.
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und des christlichen Glaubens kiinstlerisch umsetzen konnen (»1’arte sacra ¢ un seg-
no sensibile di cose e di bellezze nascoste«'?Y), bediirfe es laut Paul V1. der kateche-
tischen Unterweisung in dogmatischer und spiritueller Hinsicht, zudem des Ver-
stindnisses fiir die konziliar erneuerten Liturgienormen'®!. Liturgie und Sakralkunst
sah Paul VI. als »Schwestern« (»Liturgia ed Arte sono sorelle«'*?), die sich gegen-
seitig helfen und bereichern. Was die liturgische Kunst betrifft, sprach Paul VI. vom
»Biindnis« zwischen Schonheit und Glaube, zwischen Liturgie und Kunst (»connu-
bio fra bellezza e fede«!*, »connubio fra Liturgia ed Arte«'3*). Vom beiderseitigen
Nutzen der partnerschaftlichen Zusammenarbeit war er iiberzeugt. Einerseits schen-
ke die Liturgie der Kunst Sublimitét und geistvollen Gehalt, andererseits verleihe die
Kunst der Liturgie sichtbare Schonheit und symbolische Qualitit. Fiir die von ihm
erhoffte Freundschaft zwischen moderner Kunst und kirchlichem Leben traute Paul
VL. der kirchlichen Liturgie eine wesentliche Mittlerrolle zu.

Kiinstlerische Freiheit und Autonomie im kreativen Schaffen erkannte und aner-
kannte der Papst im Rahmen der personlichen Verantwortung des Kiinstlers.'* Die
einzige Bedingung, die Paul VI. als Grenze der kiinstlerischen Freiheit anfiihrte, war
die Beriicksichtigung der MaBstibe und Normen, die Glaube, Moral bzw. Liturgie
der Kirche betreffen. Wahre Kunst galt Paul VI. als edler Ausdruck der Wahrheit (»la
vera arte & nobile espressione della verita«). Das Konzept »L’art pour I’art«, das von
moralischen Prinzipien absieht und dadurch den Menschen in seinem Gewissen und
seiner Wiirde manipuliert, lehnte Paul VI. entschieden ab und erinnerte an die sittli-
che Verantwortung des Kiinstlers. Fiir Paul VI. sollte sich Kunst auf den Menschen
und den Dienst am Menschen beziehen. Kunst solle deshalb Intuition, Leichtigkeit
und Gliick schenken, wiinschte der Papst.

In Stilfragen befiirwortete Paul VI. den Einklang zwischen edler Schonheit und
Einfachheit, Eleganz und Funktionalitét (»nobile bellezza, semplicita, eleganza, fun-
zionalita«), was sich im Resultat auch in seinen Kunstauftriagen duBerte (vgl. 3.). Sti-
listisch befiirwortete Paul VI. einen Mittelweg zwischen Figiirlichkeit und Abstrak-
tion, ebenfalls erkennbar in der praktischen Umsetzung seiner Kunstauftrige.'* In
der nachkonziliaren Bilderfrage, besonders wihrend der siebziger Jahre, sprach sich
Paul VI. wiederholt fiir die Kontinuitét des Bildgebrauchs und der Bilderverehrung
im Kirchenraum aus. Zudem riet der Papst zur Verbundenheit von Innovation und
Tradition, die als zwei Koprinzipien die kiinstlerische Kreativitiit inspirieren und da-
bei die zeitgemiBe Erneuerung kirchlicher Kunst bei kluger Bewahrung der Uberlie-

130 Papst Paul VI.: Homilie I/ nostro discorso, 24. 2. 1965 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band 111, 1965, S.
869).

131 Papst Paul VL.: Ansprache Salutiamo i partecipanti, 4. 1. 1967; vgl. Begni Redona 2000, S. 142f.

132 Ebd.; vgl. Begni Redona 2000, S. 141.

133 Papst Paul VIL.: Ansprache Un paterno saluto, 26. 1. 1972 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band X, 1973,
S. 82); vgl. Begni Redona 2000, S. 205.

134 Papst Paul VL.: Ansprache Salutiamo i partecipanti, 4. 1. 1967; vgl. Begni Redona 2000, S. 142.

135 Vgl. Leonardo Sapienza (Hrsg.): Paolo VI — Maestro della parola, Ferrara 2003, S. 40; Chenis 2003, S.
215-217, 234f.; Chenis 1991, S. 112—-120; Franz J. Ronig: Der bildende Kiinstler im Dienste der Liturgie.
Zur Neuorientierung nach dem Konzil, in: Das Miinster 32, 1979, S. 242.

136 Vgl. Le6n Tello 2002, S. 142-145; Chenis 1991, S. 153-155.
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ferung garantieren sollten.'3” Als modellhaftes Beispiel fiir die schopferische Weiter-
entwicklung unter Beriicksichtigung der Tradition verwies Paul VI. mehrfach auf
Michelangelo.

Im modernen Verhiltnis zwischen Evangelium und Kultur stellte Paul VI. einen
dramatischen Bruch fest. Als konkrete Antwort auf die Spannungen zwischen mo-
derner Kunst und Kirche suchte er 1964 den personlichen Kontakt mit Kiinstlern,
griindete 1973 eine vatikanische Sammlung moderner Kunst und rief 1975 zur Evan-
gelisierung der Kunst und durch Kunst auf. Unermiidlich ermunterte Paul VI. zur
Uberbriickung der Kluft zwischen moderner Kultur und der Frohbotschaft des Evan-
geliums. Vom Heiligen Jahr 1975 erhoffte er sich eine Erneuerung auch im Kunstbe-
reich.!3

Wir aus vorigem deutlich wurde, setzte Paul VI. als pépstlicher Seelsorger und
Kunstauftraggeber wichtige Akzente in der Nachkonzilszeit. In LehrduBerungen und
praktischen MaBnahmen zeigte er sich aufgeschlossen fiir die Zeichen der modernen
Zeit und war zugleich in der kirchlichen Tradition verankert. Doch seine vielfach ge-
duferte Hoffnung auf einen »neuen Friihling der christlichen Kunst« wurde wihrend
der siebziger Jahre leider enttduscht. Sein fiinfzehn Jahre wéihrender Pontifikat fiel in
die unruhige Zeit starker innerkirchlicher Gegensitze und auflerkirchlicher Umbrii-
che, vor allem in den westlichen Gesellschaften. Die pastorale Sorge und das starke
Kulturempfinden Pauls VI. konnten die innerkirchliche Kontestation nicht verhin-
dern, die seine feste Haltung in Glaubens- und Sittenfragen hervorrief.!* Sein bei-
spielhaftes Eintreten fiir die Evangelisierung der Kunst und durch Kunst fand kaum
Unterstiitzung im Weltepiskopat, der in den siebziger Jahren andere Schwerpunkte
in ortskirchlichen Problemen setzte. Erst sein iiberndchster Nachfolger, Papst Johan-
nes Paul II., griff die kunstpastoralen Ziele Pauls VI. auf und entwickelte die Neu-
evangelisierung der zeitgendssischen Kunst- und Kulturwelt in den neunziger Jahren
zu einem der zentralen Anliegen der Weltkirche.!*® Dieser ProzeB ist bis heute im
Gange.

137 Vgl. Le6n Tello 2002, S. 115-125.

138 Papst Paul VL.: Ansprache Buon Natale a voi, 21. 12. 1975 (in: Insegnamenti di Paolo VI, Band XIII:
1975, Vatikanstadt 1976, S. 1542); vgl. Biihren 2008, S. 327-331; Begni Redona 2000, S. 257.

139 Vgl. Wilhelm Sandfuchs: Paul V1. Papst des Dialogs und des Friedens, Wiirzburg 1978, S. 54, 68.
140yl Biihren 2008, S. 335-601.



Orientierungswissen

Zu einer Entwicklungsperspektive fiir das katholische Hochschulwesen

Von Thomas Heinrich Stark, St. Polten

Die derzeit in Gang befindlichen Umstrukturierungsmafnahmen, denen sich die
europdischen Hochschulen im Zuge des Bologna-Prozesses ausgesetzt sehen, stellen
auch das katholische Hochschulwesen vor neue Herausforderungen. Die genannten
UmstrukturierungsmafBnahmen sowie die sich aus ihnen ergebenden Verdanderungen
betreffen indes nicht allein die organisatorische Struktur von Forschung und Lehre,
sondern ebenso deren Inhalte.

Von den sich bereits abzeichnenden Verdnderungsprozessen werden, so steht zu
erwarten, vor allem die in der Philosophischen Fakultit zusammengefaliten Geistes-
wissenschaften in einer fiir sie ungiinstigen Weise betroffen sein. Im Gefolge des Bo-
logna-Prozesses wird — so steht zu befiirchten — die Bedeutung der Geisteswissen-
schaften im akademischen Leben stetig weiter abnehmen. Von dem abnehmenden
EinfluB} der Geisteswissenschaften und insbesondere der Philosophie auf Forschung
und Lehre droht eine Erosion jenes Orientierungswissens auszugehen, welches das
Fundament jeglicher Urteilskraft bildet.

Mit einem progressiven Schwund der Urteilskraft verlieren wir jedoch allméhlich
die Féahigkeit, die hochrationalisierten Verfahrensweisen, durch die die moderne Ge-
sellschaft auf den unterschiedlichsten Feldern geprégt ist, in rationale, d. h. ange-
messene und verantwortbare Bahnen zu leiten. Gerade das katholische Hochschul-
wesen sollte sich den hieraus entstehenden Problemen stellen; war es doch stets ein
besonderes Anliegen katholischer Bildungseinrichtungen, neben fundiertem Fach-
wissen vor allem auch allgemeines Orientierungswissen zu vermitteln. Katholische
Hochschulen werden die ihnen aus der gegenwirtigen Situation erwachsenden Auf-
gaben allerdings nur dann sachgerecht erfiillen kénnen, wenn sie sich um eine Schér-
fung ihres katholischen Profils bemiihen.

1. Sinn und Zweck einer katholischen Hochschule

Eine katholische Hochschule ohne dezidiert katholische Identitit und klares ka-
tholisches Profil ist nicht nur ein Etikettenschwindel, sondern vor allem auch eine
Verschwendung von Ressourcen, die sich, im Hinblick auf die spezifische Sendung
der Kirche, gegebenenfalls sinnvoller investieren liefen.

Einer derart apodiktischen These wird man, in Zeiten wie den unseren, die ver-
meintlich kluge, einem »moderaten« Geist entspringende Frage entgegenhalten:
Braucht es denn in unserer durch einen fortgeschrittenen Pluralismus gekennzeich-
neten Gesellschaft liberhaupt noch im engeren Sinne katholische Hochschulen, d. h.
Hochschulen, die sich durch eine dezidiert katholische Identitit und ein klares (will
sagen: nicht zu weich gezeichnetes) katholisches Profil auszeichnen? Wiire es fiir die



292 Thomas Heinrich Stark

Kirche statt dessen nicht weitaus angemessener, sich dadurch in die Gesellschaft
»einzubringen« und der Gesellschaft dadurch einen Dienst zu erweisen, dal} sie
Hochschulen bereitstellt, die die bestehende »Vielfalt« der Weltentwiirfe, Lebens-
formen, Moralvorstellungen, »Sinnangebote« und Deutungsmuster aufnehmen und
moderieren?

Diesem in eine sich harmlos gebende Frage gekleideten Fundamentaleinwand ge-
gen den grundsitzlichen Sinn und Zweck katholischer Hochschulen ist bereits vom
rein formalen Standpunkt der Logik aus die Gegenfrage zu prisentieren: Wer soll
hier die pluralistische Vielfalt in was integrieren, und woraufhin soll dieselbe mode-
riert werden?

Abgesehen von der rein logischen Unschirfe des als Frage maskierten Fundamen-
taleinwands miB3versteht dieser Einwand offensichtlich das eigentliche Wesen des
Pluralismus und somit das Wesen und die Funktionsweise der modernen Gesell-
schaft. Pluralismus entsteht in der modernen Gesellschaft dadurch, daf} in ihr von
verschiedenen Einzelpersonen und Gruppen gleichzeitig unterschiedliche, klar
strukturierte Positionen (etwa weltanschaulicher Art) bezogen werden, so daf} diese
unterschiedlichen Positionen und ihre jeweiligen Reprisentanten in Konkurrenz zu-
einander treten. Der Katholizismus und seine Institutionen reprasentieren entweder
eine der in der pluralistischen Gesellschaft der Moderne 6ffentlich vertretenen, kon-
kurrierenden Positionen, oder sie kommen in diesem Pluralismus selber gar nicht vor.

Der Pluralismus lebt also von Standpunkten. Wer keinen Standpunkt bezieht, tragt
folglich nichts zum Pluralismus bei. Wenn also eine katholische Institution wie etwa
eine Hochschule den bestehenden Pluralismus lediglich abbildet, vollzieht sie nichts
weiter als eine Reduplikation der bereits bestehenden Wirklichkeit. Eine derartige
Reduplikation ist nicht nur — wie jede Reduplikation — nutzlos, sondern sie erregt
dariiber hinaus auch niemandes Interesse, denn zu sagen, daf} in unserer Zeit in allen
moglichen Bereichen viele unterschiedliche Positionen bezogen werden, ist keine ei-
genstindige und somit interessante Position, sondern eine Binsenweisheit, die jeder
bereits kennt. Der moderne Pluralismus lebt aber nicht vom Wiederkduen allgemein
bekannter Binsenweisheiten, sondern von der 6ffentlich ausgetragenen Konkurrenz
zwischen unterschiedlichen Geschichtsdeutungen, Gegenwartsanalysen und innova-
tiven Zukunftsentwiirfen.

Eine katholische Hochschule in der Moderne, die sich auf eine blole Reproduk-
tion des in der modernen Gesellschaft bereits bestehenden Pluralismus beschrinken
wollte, vermochte nichts zu befordern als eine Zementierung des jeweiligen Status
quo. Sie wiirde jegliche analytische Kraft und jegliche auf innovative Zukunftsent-
wiirfe hin ausgerichtete Kreativitidt [ihmen und somit jeglichen Fortschritt blockie-
ren. Sie wire im schlechtesten Sinne des Wortes »konservativ«. Eine katholische
Hochschule, die in dieser Weise verfahren wiirde, verriete ihren ureigensten Auftrag
und schwebte dariiber hinaus (oder besser gesagt: eben dadurch) in der Gefahr, den
weiteren Aufstieg dessen zu befordern, was Robert Spaemann als »totalitdren Libe-
ralismus« bezeichnet.

Die ureigenste Aufgabe aller katholischen Institutionen besteht hingegen letztlich
darin, den katholischen Glauben zu erldutern, zu beférdern und zu verbreiten. Eine
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katholische Hochschule kommt dieser Aufgabe dadurch nach, dal} sie den Glauben
der Kirche sowie die aus ihm erwachsene Weltanschauung und Lebensform unter
Verwendung der jeweils modernsten wissenschaftlichen Instrumentarien analysiert,
rational darstellt und argumentativ propagiert.

Eine jegliche Darstellung und Verbreitung des Glaubens kann aber nur in sinnvol-
ler und gelingender Weise erfolgen, wenn sie an den Ursprung des Glaubens riickge-
bunden ist und an diesem Ursprung Mall nimmt. Die Riickbindung an den Ursprung
erfolgt durch die Vermittlungsfunktion der Tradition, die gleichermallen die Weiter-
gabe und Entfaltung des authentischen Ursprungs umfaft. Die Notwendigkeit einer
traditionsvermittelten Riickbindung an den Ursprung ist aber keine religiose Be-
sonderheit, sondern sie betrifft vielmehr die Kultur insgesamt, und sie betrifft vor al-
lem die Zukunftsfdhigkeit jeder Kultur. Daher konnen wir die Zukunft unserer Kul-
tur nur dann sinnvoll gestalten, wenn wir wieder verstirkt an den Urspriingen und
deren traditionaler Entfaltung mainehmen. Denn eine Kultur, die ihre Wurzeln ver-
liert, treibt keine Bliiten und bringt keine Friichte.

Was die Hochschulen und ihre Urspriinge betrifft, so ist sie, ebenso wie die gesam-
te abendlidndische Kultur und Zivilisation, eine »Erfindung« der katholischen Kirche,
wobei den Klostern bei dieser »Erfindung« eine zentrale, wenn nicht die zentrale Rol-
le zukam. Urspriinglich waren alle Universititen im Abendland »katholische Univer-
sitdten«. Und dies ist insofern kein Zufall, als die Griindung der Universitit im
Abendland nicht unabhingig vom christlichen Glauben oder gar trotz des Glaubens
erfolgte, sondern gerade wegen dieses Glaubens. Denn wie der Papst in seiner vielbe-
achteten Regensburger Vorlesung auf eindrucksvolle Weise deutlich gemacht hat, ist
der christliche Glaube untrennbar mit der Vernunft verbunden. Andererseits ver-
kommt die Vernunft zu einer halbierten, rein instrumentellen Vernunft, wenn sie sich
selbst nicht auf ihren eigentlichen Grund hin durchschaut, der in nichts anderem als
im gottlichen Mysterium besteht. Diese Zusammenhinge verdeutlicht zu haben, bil-
det eines der bleibenden Verdienste der traditionellen abendlédndischen Universitét.

Es geniigt aber nicht, und es hat noch nie geniigt, lediglich die Tradition zu ver-
walten. Denn gerade die Fortfiihrung der Tradition macht es erforderlich, sich den
Aufgaben der jeweiligen Gegenwart und nichsten Zukunft zu stellen. Es war immer
das Bekenntnis zur je eigenen Zeitgenossenschaft, das der Tradition auch in der Ver-
gangenheit kriftige Impulse gegeben hat. Wir konnen uns den Luxus der Nostalgie
nicht leisten, sondern wir miissen uns vielmehr den Herausforderungen und Proble-
men unserer Gegenwart stellen. Worin aber bestehen diese Herausforderungen und
Probleme auf dem Feld der akademischen Forschung und Lehre?

2. Neuartige Konkurrenzbedingungen

Die bildungspolitische Entwicklung der vergangenen Jahre und die im Verlauf
dieser Entwicklung vorgenommenen, den Bereich der Hochschulbildung betreffen-
den Weichenstellungen haben die deutschsprachigen Hochschulen in eine Konkur-
renzsituation gebracht, die nicht der Tradition des deutschen Bildungswesens ent-
spricht. Natiirlich hat zwischen den Hochschulen im deutschsprachigen Raum im-
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mer eine gesunde Konkurrenz geherrscht, die auch fraglos zum weltweit anerkann-
ten Erfolg des spezifischen Typus der deutschen Universitit im 19. und 20. Jahrhun-
dert beigetragen hat. Gleichwohl ist die nunmehr eingetretene Situation nicht nur
neu, sondern dem traditionellen Selbstverstindnis der deutschen Universitit fremd.

In der Zeit, in der sowohl die deutsche Universitit als auch die deutsche Wirt-
schaft im Weltvergleich Spitzenpositionen eingenommen haben, waren die Wettbe-
werbsformen auf dem akademischen und dem 6konomischen Gebiet vollkommen
verschieden strukturiert. Es ist dies ein Umstand, der vermutlich nicht unwesentlich
zum beispiellosen Erfolg sowohl des wissenschaftlichen als auch des wirtschaft-
lichen Sektors der deutschen Kultur in jenen Zeiten beigetragen hat (wobei nicht un-
erwihnt bleiben soll, dal der friithere Erfolg der deutschen Industrie zu erheblichen
Teilen auf den Erfolg der deutschen Wissenschaft gegriindet war). Ob indes die
gegenwirtig zu beobachtende Angleichung akademischer Wettbewerbsformen an
die Formen des Wettbewerbs in der Wirtschaft die Wissenschaften befliigeln und
wissenschaftliche Hochstleistungen (von denen nicht zuletzt auch die Wirtschaft zu
profitieren vermag) provozieren werden, wird man abwarten miissen. (Humboldt
wire diesbeziiglich jedenfalls skeptisch gewesen.)

Aber wie dem auch sei: Man mag die neuen Entwicklungen (mit jeweils mehr
oder weniger guten Griinden) bedauern oder begriifien; eines jedenfalls ist klar: Kei-
ne Hochschule vermag sich auf Dauer der bereits vorhandenen und sich in der Zu-
kunft zweifellos weiter verschirfenden Konkurrenzsituation zu entziehen. Das
wiederum hat zur Folge, daf} jede Hochschule ihre je spezifischen Chancen und Ent-
wicklungsmoglichkeiten aufs genaueste analysieren muf}, um auf diese Weise die
unter den neuartigen Konkurrenzbedingungen, unter denen sie nunmehr steht, sich
erdffnenden »Marktliicken« zu identifizieren und zu besetzen.

Jede katholische Hochschule wird gut beraten sein, wenn sie ihre Zukunftsperspek-
tiven und Entwicklungsmoglichkeiten auf Feldern sucht, auf denen sie in der Vergan-
genheit bereits Schwerpunkte gesetzt hat. Die Schwerpunktsetzung im Bereich des ka-
tholischen Hochschulwesens erfolgte traditionellerweise auf dem Feld der klassischen
Philosophischen Fakultit. Den Geisteswissenschaften im allgemeinen und der Philo-
sophie im besonderen hat stets die besondere Aufmerksamkeit des katholischen Hoch-
schulwesens gegolten. Die »Marktliicke« aber, die inzwischen auf dem Feld der Gei-
steswissenschaften klafft, gleicht immer mehr einer Schlucht, denn die Geisteswissen-
schaften stecken in einer schweren, sich immer weiter verschirfenden Krise.!

3. Die Krise der Philosophischen Fakultdit

Der Heidelberger Literaturwissenschaftler und Prisident der Bayerischen Akade-
mie der Schonen Kiinste, Dieter Borchmeyer, verdffentlichte kiirzlich in einer gro-
Ben deutschen Tageszeitung einen Artikel mit dem Titel »Unsere Universitit ist tot«,

! Zur gegenwiirtigen Lage der Geisteswissenschaften vgl.: C. F. Gethmann, D. Langewiesche, J. Mittel-
straf3, D. Simon, G. Stock, Manifest Geisteswissenschaft, hrsg. von der Berlin-Brandenburgischen Akade-
mie der Wissenschaften, Berlin 2005.
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der im Untertitel als »Nachruf« charakterisiert wird.?2 Die Universitit, der dieser
Nachruf gewidmet ist, ist die klassische deutsche Universitit Humboldtscher Tradi-
tion, der Deutschland ehedem seinen Weltruf als — wie man es heute nennen wiirde —
»Wissenschaftsstandort« verdankte. Und Borchmeyer spart nicht mit deutlichen
Worten. Er kritisiert in scharfer Form die inzwischen »géngige Verabsolutierung na-
turwissenschaftlich-technischen Denkens« und die Auffassung, daf} dieser Denkty-
pus allein »Wesen und Aufgabe der modernen Universitit reprisentiert«.

Demgegeniiber werden die Geisteswissenschaften, nicht zuletzt durch die laufen-
den (und aus dem sogenannten Bologna-ProzeR resultierenden) Umstrukturierungs-
mafBnahmen an den Universititen, zunehmend an den Rand gedringt, mit verheeren-
den Folgen fiir die Zukunft der Wissenschaft insgesamt. Borchmeyers diistere Pro-
gnose lautet: »In spitestens zwanzig Jahren wird die Universitit ihre Geist- und
Orientierungslosigkeit vollends offenbaren.«

Die Folgen dieser Entwicklung reichen indes weit iliber den Bereich der Wissen-
schaft hinaus. »Der alte Name der Geisteswissenschaften«, so Borchmeyer, »lautete:
>humaniora<. Wer sie austreibt oder geringschitzt, verachtet das, was in ihrem Na-
men enthalten ist: den Menschen und seine Kultur.« Der Prozef} der Austreibung und
Geringschitzung der Geisteswissenschaften ist indes mittlerweile so weit fortge-
schritten, dal Borchmeyer sie (den Soziologen Gerhard Schulze zitierend) als »Clo-
chards in der Metropole des Wissens« charakterisiert. Dabei haben gerade in der
klassischen deutschen Universitit die Geisteswissenschaften immer den zentralen
Platz eingenommen. »Der Ansporn zu dieser Universitit ging«, wie Borchmeyer
ausfiihrt, »einst von der philosophischen Fakultit aus, zu der bis an die Schwelle des
20. Jahrhunderts auch die Naturwissenschaften gehorten.« Kant habe die philosophi-
sche Fakultit »an die oberste Stelle geriickt, da allein von ihr die rein erkenntnisbe-
stimmte, zweckfreie Forschung ausgehe, die auch den in den anderen Fakultiten
versammelten Fichern ihr MethodenbewuBtsein, die Fahigkeit, sich als Wissen-
schaft selbst zu thematisieren, vermitteln solle. Was in der Universitit heute den Ton
angeben soll, ist vor allem das anwendungsbezogene Wissen, der Technologietrans-
fer, an dem Politik und Wirtschaft so lebhaftes Interesse haben. Der neue Hausherr
der Universitit ist nicht mehr der Homo sapiens, sondern der Homo faber. Diejeni-
gen Wissenschaften, welche das Bild und die Struktur der deutschen Universitit mit
ihren weltweiten Auswirkungen geschaffen haben, sind nunmehr zu Fremdlingen im
eigenen Haus geworden. Die Deutsche Universitit ist tot. Friede ihrer Asche!« So-
weit die pessimistischen Ausfiihrungen Dieter Borchmeyers.

4. Gefihrliche Orientierungslosigkeit
Besonders die fiir katholische Hochschulen verantwortlichen Entscheidungstri-

ger sollten solche Mahnungen nicht ungehort verstreichen lassen. Denn die Vernach-
lassigung des Orientierungswissens weist einen geféhrlichen Zug ins Totalitére auf.

2 Siiddeutsche Zeitung vom 21. 10. 2006.
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Mit rein naturwissenschaftlich-technischem und administrativem Wissen kann man
bekanntlich sowohl Krankenhiuser als auch Konzentrationslager organisieren. Eine
Bildungs-»Elite«, die iiber ein lediglich naturwissenschaftlich-technisches oder ad-
ministratives, nicht aber {iber ein umfassendes Orientierungswissen verfiigt, kann
fiir alles und jedes eingesetzt werden, und sie ist der Versuchung ausgesetzt, sich
auch tatsdchlich fiir alles und jedes einsetzen zu lassen oder herzugeben. Welche Ge-
fahren das mit sich bringt, zeigt ein Blick in die jiingere Geschichte.

Was uns heute als bildungspolitische Innovation verkauft wird, ist allerdings nicht
neu. Vielmehr erinnern die Vorschldge heutiger »Experten« und ihre Betonung des
»anwendungsbezogenen Wissens« in fataler Weise an Oswald Spengler, der den
»Untergang des Abendlandes« lediglich mit Bezug auf die philosophisch-literari-
schen und kiinstlerischen Hervorbringungen unserer Kultur prophezeite. Spengler
zeigt sich demgegeniiber davon iiberzeugt, da} uns die — wie er es nennt — »extensi-
ven Moglichkeiten« weiterhin offenstehen, und daf »eine tiichtige und von Hoff-
nung geschwellte Generation« diese Moglichkeiten auch zu ergreifen vermag. Und
er fihrt in seinem beriichtigten Werk Der Untergang des Abendlandes fort: »Wenn
unter dem Eindruck dieses Buches sich Menschen der neuen Generation der Technik
statt der Lyrik, der Marine statt der Malerei, der Politik statt der Erkenntnistheorie
zuwenden, so tun sie, was ich wiinsche, und man kann ihnen nichts Besseres wiin-
schen.«® Wie wir wissen, hat eine »von Hoffnung geschwellte Generation, die zu
Beginn der 1930er Jahre in Deutschland an die Macht dringte, um die »neue Zeit« zu
gestalten, Spenglers Botschaft verstanden und von ihren »extensiven Moglichkei-
ten« (ohne Riicksicht auf Lyrik, Malerei, Erkenntnistheorie und andere brotlose
Phantastereien) reichlich Gebrauch gemacht.

Wenn ein katholisches Hochschulwesen in unserer Zeit, gerade angesichts der Er-
fahrungen des 20. Jahrhunderts, tiberhaupt einen wissenschaftlichen Sinn haben soll,
dann kann dieser Sinn — zumal unter den gegenwiértigen Bedingungen einer weiter
anhaltenden massiven Bedrohung der Substanz des humanum — doch nur darin be-
stehen, den humaniora erneut den ihnen zukommenden, zentralen Platz in der »Me-
tropole des Wissens« einzurdaumen. Allein die ~iumaniora sind namlich dazu in der
Lage, eine auf ihre rein instrumentelle Funktion hin verkiirzte (und dadurch geféhrli-
che) Vernunft dadurch zu bindigen, daB sie sie von der Versklavung an die reine
Nutzanwendung befreien und in den offenen Raum des Geistes stellen.

5. Die Niitzlichkeit der »brotlosen Kiinste«

Aber selbst wer am reinen Nutzen des akademischen Betriebs interessiert ist, wird
gut beraten sein, wenn er die Geisteswissenschaften nicht vernachléssigt. Denn ohne
die Methodenreflexion der Philosophie und die Inspiration durch die Geisteswissen-
schaften und die von ihnen reflektierten Kulturgiiter wird es — so steht zu befiirchten
— selbst mit den »anwendungsbezogenen« Natur- und Ingenieurwissenschaften auf

3 Oswald Spengler, Der Untergang des Abendlandes, zitiert nach: Ernst Cassirer, Der Mythus des Staates.
Philosophische Grundlagen politischen Verhaltens, Frankfurt/Main 1985, S. 381 f.
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die Dauer nicht zum besten bestellt sein, denn wie ein Blick in die Wissenschaftsge-
schichte zeigt, waren die bedeutenden Naturwissenschaftler, die einstmals die No-
belpreise nach Deutschland geholt, und die groB3en Ingenieure, die der deutschen In-
dustrie zu Weltruhm verholfen haben, in der Regel klassische Vertreter des deut-
schen Bildungsbiirgertums und eben keine kulturellen Analphabeten. Dal} es sich da-
bei keineswegs um einen Zufall handelt, ist eine naheliegende Vermutung.

Fiir die naturwissenschaftlich-technischen Leistungen an deutschen Universititen
der Vergangenheit zeichnen diese Universititen als ganze verantwortlich. Und der
Erfolg der deutschen Industrie und Wirtschaft ist nicht ohne weiteres zu trennen von
einem gesamtkulturellen Klima, das nicht durch Naturwissenschaft und Ingenieur-
wesen allein bestimmt war, sondern mindestens ebenso von Philosophie, Kultur- und
Humanwissenschaften sowie von Literatur, Musik und bildenden Kiinsten. Und es
war eben dieses kulturelle Klima, das sich in der Vergangenheit offenbar auch fiir be-
gabte Kopfe auf den Gebieten der Naturwissenschaften und des Ingenieurwesens als
auBerordentlich inspirierend und befruchtend erwiesen hat. Eine in der Halbbildung
griindende halbierte Vernunft wird auch in ihrer eigenen Hilfte des Spielfeldes der
Vernunft langfristig nichts Bedeutendes zuwege bringen.

Was also not tut, ist eine Besinnung auf das Wesen des Akademischen, die nicht
ohne eine Riickbesinnung auf den Ursprung der abendlidndischen Universitit aus-
kommen wird. Dieser Ursprung liegt in der Vier-Fakultiten-Universitit des Mittelal-
ters, die — wie bereits festgestellt — ihrer Grundanlage und ihrem Wesen nach eine ka-
tholische Universitit war, die das katholische Weltbild mit seiner besonderen Hoch-
schidtzung der Rationalitit widerspiegelt und dieses Weltbild wissenschaftlich re-
flektiert und klért.

In der mittelalterlichen Universititsordnung, die den Ursprung der abendlidndischen
Universitidt markiert, stand die Theologische Fakultit an der Spitze aller Fakultiten;
die Theologie war die Konigin der Wissenschaften. Die Philosophie hatte folglich der
Theologie gegeniiber eine Dienstfunktion zu iibernehmen; sie war ancilla theologiae.
Aber auch wenn Kant — worauf Borchmeyer in dem zitierten Artikel zu Recht hinweist
— diese Hierarchie in der Griindungsurkunde der modernen deutschen Universitit,
ndmlich im »Streit der Fakultiten«, in bezug auf die Universititsorganisation um-
kehrt, indem er nun der Philosophischen Fakultéit den hochsten Rang zuweist, so war
es doch derselbe Kant, der in der Kritik der Urteilskraft (also in der abschliefSenden
seiner drei »Kritiken«) — eine bis auf Platon zuriickreichende philosophische Tradition
fortsetzend — ausfiihrte, daB eine jegliche Philosophie erst dadurch zu ihrem Abschluf3
zu gelangen vermag, daB sie schlieBlich in die Theologie einmiindet.*

6. Kants »Streit der Fakultdten« und die Theologie
Wenn man einmal von der gewil} interessanten Frage nach dem signifikanten

Unterschied zwischen der katholischen und einer — Kant prigenden — protestantisch-
pietistischen Bewertung der natiirlichen Vernunft absieht, dann 146t der Befund der

*Vgl.: KdU, B 335.
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Kantischen Texte im letzten nur folgende Deutung zu: Die von Kant im »Streit der
Fakultiten« vorgenommene Hierarchisierung der Fakultiiten folgt einer methodolo-
gischen bzw. wissenschaftstheoretischen Leitlinie, der zufolge derjenigen Wissen-
schaft bzw. Fakultit der hochste Rang an der Universitit zukommt, die den Wissen-
schaftscharakter und die methodischen Vorgehensweisen der iibrigen Wissenschaf-
ten und Fakultiten am besten zu reflektieren und auszuweisen vermag. Dal} der
Philosophie (aus methodologischen Griinden) in dieser Hinsicht eine Prioritét der
Theologie gegeniiber zukommt, versteht sich von selbst.

Woher aber, so mufl man andererseits fragen, bezieht wiederum die Philosophie
ihre auBergewohnliche Dignitdt und damit die Fahigkeit, ihre Fiihrungsfunktion
gegeniiber den iibrigen Fakultiten wahrzunehmen? Dieser Frage kommt deshalb ei-
ne entscheidende Bedeutung zu, weil die Philosophie im Verstidndnis Kants nicht ei-
ne halbierte Vernunft reprisentiert, die sich auf ihre wissenschaftstheoretische und
methodenkritische Funktion eingrenzen liee. Vielmehr ist die Philosophie Kant zu-
folge eine universale Vernunftwissenschaft, die neben der Erkenntnis- und Metho-
denkritik auch die reflektierte Sittlichkeit und eine umfassende Urteilskraft ein-
schliefft, und die als ganze in der Anwendung ihrer kategorialen Instrumentarien
durch die transzendentalen 1deen der Freiheit und der Existenz Gottes reguliert wird.
Eine so verstandene Philosophie bezieht ihre Dignitét somit letztlich aus ihrem sie
vollendenden und ihre unterschiedlichen Funktionen zu einer Einheit zusammenfiih-
renden Abschluf3, den sie aber Kant (und der bis zu Platon zuriickreichenden, von
Kant lediglich fortgesetzten Tradition) zufolge erst in ihrer Uberhéhung und Vollen-
dung durch die Theologie zu erreichen vermag.

So ist nachzuvollziehen, wie die in den an Kant orientierten Humboldtschen Re-
formen griindende deutsche Universitit der klassischen Moderne konzipiert ist. Was
aber folgt aus derartigen Uberlegungen zur deutschen Universitit der klassischen
Moderne fiir eine katholische Hochschule im deutschen Sprachraum der Gegen-
wart? Wenn wir nun die Ergebnisse der bisherigen Uberlegungen auf die Frage nach
den moglichen Entwicklungsperspektiven einer katholischen Hochschule in der heu-
tigen Zeit beziehen, dann ergibt sich daraus folgendes:

7. Der christliche Glaube als Grundlage der Wissenschaft

Das Proprium einer katholischen Hochschule muf3 naturgemif3 in ihrer Katholi-
zitit bestehen. Genauer gesagt besteht dieses Proprium darin, daf in einer katholi-
schen Hochschule alle Unternehmungen darauf auszurichten sind, Glaube und Ver-
nunft in ein angemessenes Verhiltnis zueinander zu setzen. Denn zum einen sucht —
wie Anselm von Canterbury gezeigt hat — der Glaube die Vernunft’; zum anderen
muf} die Vernunft, wenn sie ihren eigenen Anspriichen gerecht werden will, nach

5 Die Begriindung fiir seinen Grundsatz »fides quaerens intellectum« liefert Anselm am Beginn von Cur
Deus Homo, indem er formuliert: »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 intelligere« (I, 1.)
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tragfihigen Griinden suchen, die sie dazu berechtigen, an sich selbst zu glauben. Dal3
es verniinftig ist, verniinftig zu sein, ist eine Tautologie und versteht sich daher von
selbst. Ist es aber auch angemessen, verniinftig zu sein?

Die Entscheidung, sich in theoretisch-kognitiver wie praktischer Hinsicht der
Fiihrung der Vernunft zu unterstellen, kann nur dann als angemessen beurteilt wer-
den, wenn von der Voraussetzung ausgegangen wird, daf} die Grundstrukturen der
Vernunft des Subjekts mit den Grundstrukturen der objektiven Wirklichkeit kompa-
tibel sind. Diese Voraussetzung aber muf} geglaubt werden, da jeder Versuch, sie
wiederum durch die (reine) Vernunft selbst einzufiihren oder abzusichern, evidenter-
malen einem Zirkelschluf3 verfillt.

Dieser Zusammenhang tritt mit besonderer Deutlichkeit bei Descartes hervor, al-
so bei einer der Griindergestalten des neuzeitlichen Denkens. Das Cartesische »cogi-
to ergo sum« ist namlich ausschlieBlich dazu geeignet, einen radikalen, den Verdacht
der eigenen Inexistenz des erkennenden Subjekts einschlieBenden Skeptizismus
durch dessen logische Widerlegung zuriickzuweisen. Was das Cartesische Cogito in-
des nicht zu erbringen vermag, ist der Nachweis, dal das nunmehr als existierend er-
wiesene Subjekt auch tatsdchlich dazu in der Lage ist, die es umgebende objektive
Wirklichkeit sachgerecht zu erfassen. Zur Sicherstellung dieser konkreten Erkennt-
nisfihigkeit des Subjekts mufl Descartes auf einen lediglich theologisch begriindba-
ren Glaubensgehalt zuriickgreifen, ndmlich auf die Annahme eines giitigen Schop-
fergottes, der — im Gegensatz zu einem demiurgischen »genius malignus« — die
Kompatibilitit der Vernunft des (von ihm erschaffenen) erkennenden Subjekts mit
der zu erkennenden (gleichfalls von ihm erschaffenen) objektiven Wirklichkeit si-
cherstellt.®

Dies hat nun aber nichts Geringeres zur Folge als die Tatsache, daf} die gesamte
Cartesische Erkenntnistheorie (die iiblicherweise als eine der Grundlagen der neu-
zeitlichen Wissenschaften gewertet wird) mit einer weltanschaulichen Uberzeugung
steht und fillt, die allein auf den christlichen (néaher hin: katholischen) Glauben Des-
cartes’ gegriindet ist. Und dieser unauflosliche Konnex zwischen philosophischer
Rationalitét und religiosem Glauben ist keineswegs auf Descartes beschrinkt, denn
er ist keineswegs zufillig. Was Descartes durch seinen radikalen Frageansatz viel-
mehr in paradigmatischer Weise herausarbeitet, ist der im letzten religiése Grund je-
nes unerschiitterlichen Vertrauens in die Vernunft, das die gesamte klassische Tradi-
tion des abendldndischen Denkens und seiner wichtigsten Reprédsentanten kenn-
zeichnet. Der entschiedene Erkenntnisoptimismus des abendlidndischen Denkens
griindet somit in den diesen fundierenden metaphysischen Grundoptionen, die durch
den christlichen Glauben gedeckt sind.”

Es ist deshalb ebenfalls kein Zufall, daf} die Entstehung der Wissenschaften in ei-
nem abendldndischen Kontext erfolgt ist. Denn allein der Kontext der abendlindi-
schen, und das heilit der christlichen Kultur vermochte aufgrund seiner religisen

% Vgl.: Descartes, Meditationen iiber die Erste Philosophie, 4. Meditation, §§ 2 u. 3.
7Vgl. dazu: Thomas Heinrich Stark, Das christliche Vertrauen in die Vernunft. Zur rationalititssichernden
Funktion des Christentums, in: Forum katholische Theologie, Heft 2/2005, S. 81-93.
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Grundoptionen die fiir die Entstehung der Wissenschaften notwendigen Vorausset-
zungen bereitzustellen (nicht aber die aulerordentlich bedeutsamen, hochstehenden
und bewundernswerten Kulturen etwa Chinas, Japans oder Indiens). Daher ist eine
katholische Hochschule aufgrund ihrer wesensméfigen Verwurzelung in einem ra-
tional aufbereiteten christlichen Glauben nicht nur in besonderer Weise dazu aufge-
rufen, sondern auch in besonderer Weise dazu beféhigt, die Standards einer unver-
kiirzten Rationalitit und einer umfassenden Wissenschaftlichkeit aufrechtzuerhal-
ten.

8. Die zentrale Stellung der Theologie

Was nun die Katholizitit, also das Proprium einer katholischen Hochschule, anbe-
langt, so findet sie darin ihren Niederschlag, daf} eine katholische Universitit es sich
zu ihrer wesentlichen Aufgabe macht, der katholischen Weltanschauung einen wis-
senschaftlich fundierten intellektuellen Ausdruck zu verleihen. Und wenn die katho-
lische Weltsicht dem Menschen und seiner Welt tatsichlich angemessen, wenn sie
also — wovon der Katholik iiberzeugt ist — wahr ist, dann werden ihr mit den Mitteln
der Wissenschaften gefundene Wahrheiten auch nichts anhaben kénnen, sondern sie
werden im Gegenteil die katholische Weltsicht bereichern. Und umgekehrt wird man
damit rechnen diirfen, daB die katholische Sicht der Dinge — wenn bzw. weil sie wahr
ist — den Wissenschaften niitzliche Anst6Be und Anregungen fiir ihre Forschungen
geben wird.

Ein weiteres Wesensmerkmal einer katholischen Hochschule bildet die zentrale
Stellung, die die Theologie in ihr einzunehmen hat. Fiir diese zentrale Stellung der
Theologie sprechen zwei Griinde. Zum einen présentiert und reflektiert die Theolo-
gie diejenigen Inhalte der katholischen Weltanschauung, deren Beftrderung eine
wesentliche Aufgabe einer katholischen Hochschule ist. Zum anderen bedient sich
die Theologie zahlreicher wissenschaftlicher Methoden, die sie anderen Wissen-
schaften entlehnt. In den verschiedenen theologischen Disziplinen kommen philoso-
phische, philologisch-hermeneutische, historische, human- und sozialwissenschaft-
liche sowie juristische Methoden zur Anwendung. Daher vermag die wissenschaftli-
che Theologie losgeldst von den iibrigen Wissenschaften nicht zu existieren bzw. die
ihr allein angemessenen rationalen Standards aufrechtzuerhalten.

In der Scholastik definierte man die Philosophie als ancilla theologiae. Dieses
Dienstverhiltnis ist an einer katholischen Universitit auf alle {ibrigen Wissenschaf-
ten auszuweiten. Das bedeutet aber keinesfalls, daf} die iibrigen Wissenschaften zu
Laufburschen oder Erfiillungsgehilfen der Theologie degradiert werden sollen. Ein
solche Schluflfolgerung wiirde auch die mittelalterliche Universitdtsordnung mif3-
verstehen. Die Unabhingigkeit und Weisungsungebundenheit der iibrigen Wissen-
schaften gegeniiber der Theologie ist auch an einer katholischen Universitit unum-
stritten. Das hier angesprochene Dienstverhiltnis der {ibrigen Wissenschaften
gegeniiber der Theologie besteht allein darin, daf3 die Theologie darauf angewiesen
ist, sich nicht nur der Philosophie, sondern auch zahlreicher anderer Wissenschaften
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und ihrer Methoden zu bedienen, da sie allein auf diese Weise befihigt wird, sich auf
der Hohe des wissenschaftlichen Diskurses ihrer Zeit zu halten.

Wir konnen fiir die zentrale Stellung der Theologie an einer katholischen Univer-
sitdt also zunichst einen material-inhaltlichen und einen formal-methodischen
Grund benennen. Die zentrale Stellung der Theologie resultiert zum einen daraus,
daB die Theologie diejenigen Inhalte priasentiert und reflektiert, deren Reflexion und
Verbreitung den wesentlichen Zweck einer katholischen Universitét darstellen. Zum
zweiten steht die Theologie deshalb im Zentrum einer katholischen Universitit, weil
sie darauf angewiesen ist, die {ibrigen Wissenschaften, deren Methoden sie sich be-
dient, (bildlich gesprochen) um sich zu versammeln. Und nur wenn die Universitit
als Versammlung der Wissenschaften der in ihrem Zentrum plazierten Theologie den
gebiihrenden Dienst zu erweisen bereit ist, wird die Theologie sich auf der ihr allein
angemessenen Hohe der Reflexion bewegen konnen.

Und schlieBlich muB3 noch ein dritter, sich aus dem Verhiltnis zwischen Philoso-
phie und Theologie ergebender Grund fiir die zentrale Stellung der Theologie der
Universitit angefiihrt werden. Gemél einer Tradition von Platon bis Kant (und dar-
iber hinaus) gelangt die Philosophie als die Sachwalterin der Vernunft — wie bereits
ausgefiihrt — erst dadurch zu ihrem eigenen, d. h. von ihr selbst intendierten Ab-
schlu3, daf sie schlieBlich in die Theologie einmiindet. Der Grund dafiir besteht dar-
in, da3 das Vertrauen in die Vernunft, das die Basis der philosophischen Wirklich-
keitsdeutung darstellt, von metaphysischen Grundoptionen abhiéngt, die sich, was
wir am Beispiel Descartes’ exemplifiziert haben, (zumindest im Abendland) letztlich
aus dem christlichen Glauben herleiten, einem Glauben, der sich — wie der Papst in
seiner Regensburger Vorlesung iiberzeugend dargelegt hat — aus zwei Quellen speist,
ndmlich aus der biblischen Botschaft und dem fiir die konkrete Gestalt der Ver-
schriftlichung dieser Botschaft konstitutiven Traditionszusammenhang der Kirche,
sowie aus einem verniinftigen, d. h. philosophischen Denken griechischer Prove-
nienz, das zum einen dazu angetan ist, die Grundstrukturen der tradierten biblischen
Botschaft in eine rationale Form zu bringen, und das zum anderen diese seine ratio-
nale Form, die es der christlichen Botschaft bereitstellt, nur deshalb zu erringen ver-
mag, weil es nicht unwesentliche Inhalte der christlichen Weltsicht bereits antizi-
piert. Dies betrifft vor allem gewisse Aspekte der Gottesfrage und der mit ihr zu-
sammenhéngenden, fiir das Vertrauen in die Vernunft zentralen Frage nach dem Ur-
sprung und Ziel der Welt und des Menschen sowie die daraus wiederum resultieren-
de Frage nach dem Verhiltnis zwischen Gott, Welt und Mensch.

Das fiir die philosophische Weltsicht unabdingbare Vertrauen in die Vernunft setzt
eine Art von philosophischem Glauben voraus, der, um bestehen zu konnen, eine
weltanschauliche Hypothek aufzunehmen gezwungen ist, die allein ein religidser
Glaube einldsen kann. Deshalb sieht sich auch Kant genétigt, das ontologisch und
theologisch unambitionierte Unternehmen seiner theoretischen Philosophie in der
Kritik der reinen Vernunft in einer »transzendentalen Dialektik« gipfeln zu lassen,
die die das Gesamtsystem regulierenden Ideen Welt, Seele und Gott zum Gegen-
stand hat. Und gerade ein philosophisches System wie dasjenige Kants, das der
Philosophie beziiglich einer detaillierten Ausformung des Gottesbegriffs, im Gegen-
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satz etwa zur Scholastik, nur wenig Kompetenzen einrdumt, miifite, da es den Got-
tesbegriff zu einem der SchluBsteine des Gebidudes der Rationalitét erhebt, der Theo-
logie als derjenigen Wissenschaft, deren zentraler »Forschungsgegenstand« Gott ist,
eine beherrschende Stellung in der »Metropole des Wissens«, also der Universitit
zusprechen. Denn gerade wenn man dem Gottesbegriff eine hinsichtlich der Auf-
rechterhaltung der Vernunft so zentrale Bedeutung zuspricht, wie Kant das tut, dann
wird eine rationale Befassung mit dem Gottesbegriff zu einem Desiderat der Wis-
senschaft im ganzen.

So gesehen trigt — wenn man so will — selbst noch im Anschluff an Kants »Streit
der Fakultiten« die in diesem Streit scheinbar von der Philosophie geschlagene
Theologie Kants eigener (zumal in den Bahnen der Kritik der Urteilskraft zu Ende
gedachter) Systematik zufolge am Ende doch den Sieg davon (auch wenn man an
dieser Stelle zugegebenermaflen Kant ein wenig gegen Kant lesen mul3, um den
Kantischen Gedanken in unserem Kontext produktiv zu machen). Man muf} also,
mit anderen Worten, nicht notwendig auf dem Boden der Scholastik stehen, um
der Theologie begriindetermalien eine zentrale Stellung in der Universitét einzu-
rdumen.

9. Die zentrale Stellung der Philosophie

Die Notwendigkeit einer zentralen Stellung der Theologie bedingt nun aber auch
die Notwendigkeit einer gleichfalls zentralen Stellung der Philosophie an einer (zu-
mal katholischen) Hochschule. Diese Notwendigkeit begriindet sich zum einen aus
dem Wesen der Theologie als derjenigen Wissenschaft, die einen Glauben reflektiert,
der sich — wie der Papst in seiner Regensburger Vorlesung herausgestellt hat — aus
zwei Quellen speist, ndmlich zum einen aus der (in der Erzéhltradition der Kirche
griindenden) biblischen Botschaft und zum anderen aus einem verniinftigen, d. h.
philosophischen Denken griechischer Provenienz.

Die unabdingbare Notwendigkeit einer zentralen Stellung der Philosophie an der
Universitit 146t sich aber auch — nicht zuletzt in Bezugnahme auf Kant — unabhingig
von einer Bindung der Philosophie an die Theologie begriinden. Die zentrale Stel-
lung der Philosophie an der Universitit resultiert ndmlich bereits aus ihrer einzigar-
tigen Selbstreflexivitit als Vernunftwissenschaft. Die Philosophie ist die einzige
Wissenschaft, die sich (neben der sich philosophischer Instrumentarien bedienenden
Theologie) vermittels ihrer eigenen Methoden und Instrumentarien in der Weise auf
sich selbst zu beziehen vermag, daf} sie sich vollstindig selbst einholt. Als Vernunft-
wissenschaft reflektiert daher die Philosophie die Rationalitit als solche. Folglich ist
auch die Philosophie (in Gestalt der Wissenschaftstheorie) allein dazu in der Lage,
die Rationalitét aller iibrigen Wissenschaften zu reflektieren und sicherzustellen.
Aus diesem Grund bildet — dem Programm Kants folgend — die Philosophie klassi-
scherweise das Zentrum der Universitdt Humboldtscher Prigung.

Die Philosophie gibt dariiber hinaus einer Fakultit, ndmlich der Philosophischen
Fakultit, ihren Namen. Die Philosophische Fakultit versammelt eine Gruppe von
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Wissenschaften, die man klassischerweise mit der Bezeichnung humaniora zu bele-
gen pflegte, diejenigen Wissenschaften also, die die Hervorbringungen des mensch-
lichen Geistes und der menschlichen Kultur zum Gegenstand haben. Und es ist eben
diese, tiber die (methodischen) Grenzen der Fachphilosophie im engeren Sinne hin-
ausreichende Philosophische Fakultit im ganzen, die — wie Borchmeyer zutreffen-
derweise feststellt — den » Ansporn« zur klassischen deutschen Universitéit gegeben
hat. Es gebiihrt daher aus den oben bereits angefiihrten Griinden der Philosophischen
(will sagen: geisteswissenschaftlichen) Fakultit als ganzer eine zentrale Stellung im
Gefiige der Universitit.

Was die katholische Universitit betrifft, so ist die Notwendigkeit einer zentralen
Stellung der Philosophischen Fakultit an einer katholischen Universitit nicht zuletzt
durch die zentrale Stellung der Theologie an diesem Universitétstyp bedingt. Denn
die Theologie ist — wie oben bereits erwédhnt — in besonderer Weise darauf angewie-
sen, die librigen Wissenschaften und unter diesen insbesondere die Geisteswissen-
schaften, um sich zu versammeln, um das ihrer Bedeutung allein angemessene Re-
flexionsniveau halten und ihre in methodischer Hinsicht vielfltigen (etwa philologi-
schen und historischen, nicht zu sprechen von ihren im engeren Sinne philosophi-
schen) Aufgaben zureichend erfiillen zu konnen. Und eben diese Notwendigkeit ei-
ner zentralen Stellung der Geisteswissenschaften insgesamt hat nun wiederum die
Notwendigkeit einer zentralen Stellung der fiihrenden und namengebenden Wissen-
schaft der Philosophischen Fakultit, nimlich Philosophie, an einer katholischen
Universitit zur Folge. Daher bilden die Theologische Fakultit und die unter der Fiih-
rung der Fachphilosophie stehende Philosophische Fakultit gemeinsam das natiirli-
che Zentrum einer jeden katholischen Universitét.

10. Die Perspektive

Es kann also, was eine sinnvolle Fortentwicklung des katholischen Hochschulwe-
sens betrifft, nicht darum gehen, der Theologischen Fakultit in einer falsch verstan-
denen Nachahmung der mittelalterlichen Universititsorganisation einen exklusiven
Fiihrungsanspruch zusprechen zu wollen.

Aber auch Kants Hierarchisierung der Fakultiten mit ihrer Festschreibung eines
exklusiven Fiihrungsanspruchs der Philosophischen Fakultit kann nicht einfachhin
als Modell der Universititsorganisation in der Gegenwart dienen, denn auch das
Kantische Modell ist seiner Entstehungszeit verhaftet. Kant begriindet den Fiih-
rungsanspruch der Philosophischen Fakultit im »Streit der Fakultidten« vor allem
durch die Methodenkompetenz der Philosophie. Die Konzentration auf Methoden-
fragen ist indes ein Signum der hohen und spéten Neuzeit, also des 17. und 18. Jahr-
hunderts.

Es sind seither allerdings gut zweihundert Jahre vergangen. Und inzwischen ha-
ben sich die Erkenntnisinteressen erheblich modifiziert. In der Moderne, und insbe-
sondere in der fortgeschrittenen Moderne unserer Tage, ist ldngst — gegeniiber der
klassisch-neuzeitlichen Konzentration auf Methodenfragen — die Frage nach Inhal-
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ten erneut in den Vordergrund getreten. So haben wir, entgegen den Beteuerungen
mancher »postmoderner« Theoretiker, inzwischen feststellen konnen, daf} die soge-
nannten »GroBlen Erzdhlungen« in der Moderne keineswegs ausgedient haben.
Milliarden von Christen, Juden, Moslems, Buddhisten und Hindus machen eine der
GroBen Erzidhlungen der Menschheit zur Grundlage ihres Lebens und ihres privaten
wie offentlichen Handelns. Und es scheint so, als ob diese Art der Grundlegung er-
neut an Bedeutung gewinnt. Ausgedient haben hochstens die Ideologien, die aber
nicht zu den GroBen Erzihlungen zu rechnen sind, sondern hochstens als — wenn
man sie so nennen will — »kleine Erzdhlungen« gewertet werden konnen. (Aber nicht
einmal deren endgiiltiges Absinken in die Bedeutungslosigkeit ist gewill — im
Gegenteil.)

Allerdings hat in der Tat die das Abendland prigende, um nicht zu sagen konstitu-
ierende GroBe Erzidhlung, nidmlich die des Christentums, in der westlichen Welt
deutlich an Strahlkraft verloren. Um so notwendiger ist es, diese Erzihlung aller Er-
zdhlungen wieder neu zum Leuchten zu bringen. Papst Benedikt X VI. hat mit seiner
jiingsten Publikation iiber Jesus von Nazareth den — wenn man so sagen darf — welt-
weiten »StartschuB« fiir eine diesbeziiglich verstiarkte Anstrengung gegeben. Jede
katholische Hochschule sollte es sich daher zur vordringlichen Aufgabe machen,
diesen Impuls aufzunehmen und weiterzutragen.

Diejenige Fakultdt, der es ihrem Wesen und ihrer Aufgabenstellung nach zu-
kommt, die grofe christliche Erzdhlung, das sich aus ihr ergebende geistige und
geistliche Leben sowie die Tradition dieses Lebens in ihrer Forschung zu analysieren
und in ihrer Lehre zu vermitteln, ist die Theologische Fakultit. Die Vermittlung
christlicher Inhalte ist gegenwirtig allerdings massiv durch den Umstand erschwert,
daB das Christentum heute lingst nicht mehr die selbstverstindliche Grundlage des
Lebens einer Mehrheit der Menschen in der westlichen Welt darstellt. Daher fehlt es
weiten Teilen selbst der akademisch gebildeten Bevolkerung dieser Weltregion an
den notwendigen intellektuellen Voraussetzungen und Kenntnissen, iiber die zu ver-
fligen fiir ein angemessenes Verstindnis der Ergebnisse der theologischen Wissen-
schaften unabdingbar ist.

Unter diesen Bedingungen ist allein die Philosophie dazu in der Lage, die Funk-
tion einer Mittlerin zwischen dem christlichen Glauben und seiner wissenschaft-
lichen Reflexion einerseits und dem Leben und Denken des durchschnittlichen (auch
akademisch gebildeten) Menschen der Gegenwart andererseits zu iibernehmen. Aus
den bereits dargelegten Griinden wird bei der Erfiillung dieser Vermittlungsfunktion
neben der Fachphilosophie auch den iibrigen Wissenschaften der Philosophischen
Fakultit eine wichtige Aufgabe zufallen. Es muf} darauf hingearbeitet werden, daf3
sich an katholischen Hochschulen alle humaniora, je nach ihren Aufgabenstellun-
gen, Zielsetzungen und Moglichkeiten, die Vermittlung der Inhalte der christlichen
Weltanschauung angelegen sein lassen. Ansatzpunkte hierfiir finden sich in allen
Fachdisziplinen der Philosophischen Fakultit zur Geniige.

Wenn es, wie immer wieder von verschiedenen Seiten festgestellt wird, der mo-
dernen Gesellschaft an Orientierungswissen mangelt, dann wird — soweit es die
Hochschulen betrifft — dieser Mangel nur durch verstirkte Bemiihungen auf dem Ge-
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biet der unter dem Titel humaniora zusammengefaiten Geistes- und Kulturwissen-
schaften, und das heif3t nicht zuletzt durch eine Aufwertung der Philosophischen Fa-
kultédt zu beheben sein. Die hier angesprochenen notwendigen Bemiihungen betref-
fen sowohl die Lehre als auch die Forschung.

Welcher Typ von Hochschule aber konnte — zumal aus katholischer Perspektive —
besser geeignet sein, das in unserer Zeit fehlende, aber notwendige Orientierungs-
wissen zu erarbeiten und bereitzustellen, als just eine katholische Hochschule, die
ohnehin aus den Quellen schopft (oder sagen wir besser: schopfen sollte), aus denen
die europidische Kultur seit ihren Anfingen stets ihre wesentlichen Orientierungen
gewonnen hat? Diese rhetorische Frage deutet auf eine mogliche Entwicklungs-
perspektive des katholischen Hochschulwesens, ja vielleicht auf die einzig realisti-
sche Entwicklungsperspektive, die katholischen Hochschulen unter den gegebenen
bildungspolitischen Bedingungen im deutschen Sprachraum gegenwirtig offensteht.

Wenn es den katholischen Hochschulen ndmlich gelidnge, sich als (wie man es
neudeutsch nennen wiirde) »Kompetenz-Center« fiir allein geisteswissenschaftlich,
und das heif3t vor allem philosophisch und theologisch generierbares Orientierungs-
wissen zu profilieren, dann wiirden sie eine gegenwartig bereits weit klaffende und
sich in ndherer Zukunft vermutlich immer weiter 6ffnende »Marktliicke« im akade-
mischen Angebot des deutschen Sprachraums besetzen konnen. Das wiederum
wiirde es den katholischen Hochschulen ermoglichen, ihre Position in der deutsch-
sprachigen Hochschullandschaft zu stirken, und d. h. unter anderem, ihre Attrakti-
vitdt sowohl fiir Studierende als auch fiir Drittmittelgeber und Sponsoren zu
erhohen.

Eine Profilierung der katholischen Hochschulen als »Kompetenz-Center« fiir
Orientierungswissen wiirde diesen Hochschulen dariiber hinaus eine Entwicklungs-
perspektive erdffnen, mit der sie an Traditionen ankniipfen konnten, wie sie fiir ka-
tholische Universititen in der Vergangenheit kennzeichnend waren: Noch in der
Zwischenkriegszeit und selbst noch in den 1950er Jahren war es in katholischen Fa-
milien durchaus nicht uniiblich, die Kinder, bevor man sie etwas »Niitzliches« stu-
dieren lieB (wie etwa Jus, Okonomie, Medizin oder Ingenieurwissenschaften), fiir
ein oder zwei Jahre etwa nach Lowen oder Fribourg zu schicken, damit sie dort, vor
dem Antritt ihres »niitzlichen« Studiums, ihren katholischen Glauben intellektuell
aufriisten. Auch in unseren Tagen konnte ein auf derartige Interessen zugeschnitte-
nes Angebot eines Studium generale mit dem Schwerpunkt auf dem Gebiet der
christlichen Weltanschauung durchaus auf Nachfrage stof3en.

Gegen die Errichtung eines derartigen Studium generale wird man einwenden,
dal} die Studierenden heute immer stédrker darauf achten, ihr Studium moglichst zii-
gig abzuschlieBen, und daf3 sie ein derartiges Zusatzstudium daher als eine mif3liebi-
ge Verzogerung ihres Studienabschlusses betrachten werden. Hier gilt es allerdings
zu bedenken, dafl der Bologna-Prozef3 eine deutliche Verkiirzung der Studienzeit in
zahlreichen »niitzlichen« Studienrichtungen mit sich bringen wird, was einen gewis-
sen Spielraum fiir Zusatzstudiengénge eroffnet.

Zudem sind sich viele junge Katholiken durchaus dariiber im klaren, daf} die zu-
nehmende Entchristlichung unserer Gesellschaft ein bewuf3tes Leben aus dem Glau-
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ben sowohl auf dem beruflichen als auch auf dem privaten Sektor immer schwieriger
machen wird. Die Notwendigkeit, sich angesichts dieser Situation mit dem erforder-
lichen, nicht zuletzt auch intellektuellen Riistzeug zu versorgen, nimmt aber im glei-
chen Malle zu, in dem die ein solches Riistzeug vermittelnden Angebote (und nicht
selten auch deren Qualitit) abnehmen. Es ist daher durchaus damit zu rechnen, daf3
die Zahl katholischer Studierender und ihrer Familien, die die Bereitschaft aufbrin-
gen, in die geistige Absicherung ihres Glaubens — auch unter gewissen Opfern — et-
was zu investieren, gar nicht so gering ist.



Beitriige und Berichte

Eine dogmatisch-moraltheologische Studie zur
Enzyklika »Humanae vitae«

Von Giovanni Sala, Miinchen

1. Zum 40. Jahrestag der Veroffentlichung der Enzyklika »Humanae vitae« (HV)
stand im September-Heft der »Herder Korrespondenz« eine auftillig kurze Stellung-
nahme, in der bemerkt wurde, daf} dieses Jubildum »hierzulande eher still verlaufen
ist«. In der Tat hat es in den Presseorganen, die auf verschiedene Weise dem katholi-
schen Milieu zuzurechnen sind und die damals und immer wieder in den folgenden
Jahren den beispiellosen Widerstand gegen das Wort des Papstes (mit-)ausgelost
bzw. kriftig begleitet haben, fast nur eher verlegene oder beschworende kurze Er-
wihnungen gegeben. Um so mehr ist deshalb das hier vorzustellende Buch beach-
tenswert, das eine dogmatisch-moraltheologische Untersuchung der Enzyklika von
einem eindeutig katholischen Standpunkt und zudem mit besonderer Aufmerksam-
keit auf die Rezeption (bzw. Nicht-Rezeption) der Enzyklika im deutschsprachigen
Kulturraum enthilt. Es handelt sich um eine Dissertation, die unter der Leitung von
Professor Joachim Piegsa verfafit und von der katholisch-theologischen Fakultit der
Universitidt Augsburg angenommen worden ist. Der Titel weist auf die Richtung und
die Perspektive des Buches hin'.

HYV war die rechtzeitige Antwort des Papstes Paul VI. auf eine gravierende Frage,
die die Entdeckung hormoneller Préiparate aufgeworfen hatte, insofern diese ermog-
lichen, den Sexualakt vom generativen Akt zu trennen und so eine Handlung gegen
die Natur der menschlichen Sexualitét leicht (!) zu vollziehen. Dieselbe Entdeckung
markierte den Anfang einer weltweiten Revolution im Bereich der natiirlichen Mo-
ral. Die Enzyklika » Veritatis splendor« (VS) war fiinfundzwanzig Jahre danach die
Antwort des Papstes Johannes Pauls II. auf die »globale und systematische Infrage-
stellung der sittlichen Lehriiberlieferung« in vielen katholischen Lehranstalten, die
sich inzwischen parallel zum verénderten sittlichen Verhalten auch innerhalb der ka-
tholischen Gemeinschaft verbreitet hatte (VS 4).

Der V{. geht also auf ein Problem der natiirlichen Ethik ein — die »verantwortete
Elternschaft« —, das das direkte Thema von HV ist, im Lichte der Theologie, insofern
»aufgrund des Bandes zwischen Schopfungs- und Erlosungsordnung [...] sich die
Zustandigkeit des (kirchlichen) Lehramtes auch auf den Bereich des Naturgesetzes
erstreckt«?. Hierin liegt der theologische Schwerpunkt der vorliegenden Studie und
ihr wertvoller Beitrag zur Kldrung einer Lehre, die noch lange nicht, selbst bei den
Theologen und dem Klerus, angemessen gewiirdigt und rezipiert worden ist. Auf der

'Schulz, Christian: Die Enzyklika »Humanae vitae« im Lichte von »Veritatis splendor«. Verantwortete El-
ternschaft als Anwendungsfall der Grundlagen der katholischen Morallehre. St. Ottilien: EOS Verlag
2008, 289 S., ISBN 978-3-8306-7327-9.

2 »Instruktion iiber die kirchliche Berufung des Theologen, Donum veritatis«, 1990, 16; HV 14.
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Basis von VS sowie anderen neueren Dokumenten des Lehramtes ist es dem Vf. ge-
lungen, die lehrméBige Bedeutung und die Autoritit von HV zu prizisieren und zu-
gleich zu zeigen, daB sie auf der Linie der Lehrtradition der Kirche steht.

Erst danach geht das Buch auf das ethische Sachproblem ein, namlich die Wider-
legung der Kontrazeption als einem »intrinsece inhonestum« (HV 14). Aber auch
dieses Thema wird unter einem positiven Gesichtspunkt angegangen, nimlich als die
Bestimmung jener »verantworteten Elternschaft«, von der schon das II. Vatikanische
Konzil gesprochen hatte (»Gaudium et spes«, 49-51).

2. Der erste der drei Teile, in die das Buch gegliedert ist, handelt von zwei Doku-
menten des Lehramtes. Zuerst wird die Enzyklika VS kurz vorgestellt. Anhand der
von der Enzyklika bestitigten und weiter geklidrten Prinzipien einer katholischen
Moral (in deren Mitte die »lex naturalis« steht) will der Vf. an die Enzyklika HV her-
angehen.

Es folgt die »Konigsteiner Erklidrung« (KE), d. h. das Schreiben der Deutschen
Bischofskonferenz unmittelbar nach dem Erscheinen von HV. Der damalige kirchli-
che Kontext und vor allem die vorherrschende Erwartungshaltung werden detailliert
dargestellt. Letztere ging in Richtung einer Ablehnung von HV, die, nach Einschiit-
zung Karl Rahners, von nicht wenigen Bischofen geteilt wurde .

3. Der zweite, langste Teil steht unter dem Titel: »HV in der Diskussion — Lehr-
kompetenz und Argument«, und zwar so, dall der ganze erste Punkt (40—173) einer
dogmatischen Untersuchung iiber das kirchliche Lehramt (Lehrautoritit und -kom-
petenz sowie die Formen seiner Ausiibung), freilich mit besonderer Aufmerksamkeit
auf den Bereich der Moral, gewidmet ist. Es geht dem Vf. um die Uberwindung der
gingigen, unzulidnglichen Vorstellung, die das Lehramt in ein aulerordentliches und
in ordentliches einteilt, wobei das erstere (Kathedral- und Konzilsentscheidungen)
als unfehlbar gilt, wihrend das andere als nicht-unfehlbar definiert wird. Eine solche
negative (!) Definition wird oft kurzerhand fiir gleichbedeutend mit einer »de facto
falschen« oder bestenfalls »respektablen Meinung« gehalten, von der jeder Katho-
lik, der anders denkt, guten Gewissens abweichen darf. Es kann nicht bezweifelt
werden, daf} infolge des Schreibens der Deutschen Bischofskonferenz, das die Be-
denken und Einwiinde gegen die Enzyklika kommentarlos referiert hatte, zusammen
mit einer auffillig wiederholten Hervorhebung (wenn auch mit einigen »salvatori-
schen Klauseln«), die Enzyklika sei ein Akt des ordentlichen Lehramtes, die Ver-
bindlichkeit des papstlichen Wortes von vielen im soeben erwihnten unzuldnglichen
Sinn verstanden wurde.

Es ist hier nicht moglich, die sorgfiltige Analyse der kirchlichen Dokumente ad-
dquat wiederzugeben, anhand deren der Vf. versucht hat, die katholische Lehre vom
kirchlichen »munus docendi« unverkiirzt darzulegen und konsequenterweise Inhalt
und Autoritit der Enzyklika zu erfassen. Ich beschrinke mich darauf, die verschie-
denen Momente der Untersuchung zu erwihnen. Seit der Definition der pépstlichen
Unfehlbarkeit auf dem I. Vatikanischen Konzil wird mit dem Terminus »mores« das
ganze Gebiet der Sittenlehre (natiirliches Sittengesetz) als zum Objekt des Lehram-

3 Karl Rahner, »Zur Enzyklika >Humanae vitae<«, in: Stimmen der Zeit, 9 (1968) 205.
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tes zugehorig bezeichnet, und zwar so, dafl zum unfehlbaren Lehrauftrag der Hirten
auch ein indirektes (sekundires) Objekt gehort, nimlich das, was weder explizit
noch implizit zum Offenbarungsinhalt gehort, aber zu dessen Auslegung und Be-
wahrung notwendig ist (DS 3074).

Das II. Vatikanum hat diese Lehre {ibernommen und weiter prézisiert. Wichtig
hierzu ist die dogmatische Konstitution »Lumen gentium« (Nr. 25), derzufolge die
Lehre samtlicher Bischofe als unfehlbar gilt, wenn sie, in der Welt rdumlich getrennt,
aber in Ubereinstimmung mit dem Nachfolger Petri, eine bestimmte Lehre als end-
giiltig verpflichtend vortragen. Eine solche Lehre hatte bereits das vorhergehende
Konzil dort vorgelegt, wo es vom »ordinarium et universale magisterium« sprach
(DS 3011). Diese Unfehlbarkeit wurde vom II. Vatikanum dadurch auf das sekun-
dire Objekt bezogen, dal es von einer Lehre sprach, die endgiiltig »tenenda« anstatt,
wie im vorausgehenden Konzil, »fide divina credenda« ist. Unfehlbar ist also auch
das ordentliche Lehramt in seiner tagtdglichen Ausiibung, wenn es die genannten
Bedingungen erfiillt. Mit Joseph Ratzinger konnen wir das bisherige Resultat wie
folgt formulieren: Das ordentliche Lehramt »ist die normale Form der kirchlichen
Unfehlbarkeit«*. DaB dies von entscheidender Relevanz fiir eine angemessene Wiir-
digung von HV ist, liegt auf der Hand.

Das nachkonziliare Lehramt hat die hier besprochenen Lehraussagen beider Kon-
zilien hinsichtlich der Tréger, Objekte und Aussageweisen vertieft und in einer orga-
nischen Entwicklung weitergefiihrt, ohne wesentlich Neues hinzuzufiigen. So die
Erkldarung der Glaubenskongregation »Mysterium Ecclesiae« (1973) und die In-
struktion »Donum veritatis« (1990). Bemerkenswert in der letzteren ist, da3 nicht
geoffenbarte, aber mit der Offenbarung »zuinnerst« verbundene Wahrheiten eine
feste Zustimmung erfordern, also als definitiv vorgelegte angenommen werden miis-
sen (Nr. 23). Besonders wichtig ist die »Professio fidei« von 1989 (zusammen mit
dem auf sie bezogenen »Motu proprio« »Ad tuendam fidem« von 1998), deren
Schlufliformel die drei an sich schon bekannten Kategorien von Lehraussagen thema-
tisiert und damit die Alternative: unfehlbares = auerordentliches und fehlbares = or-
dentliches Lehramt abgelehnt hat. Denn die Lehrstiicke der zweiten Kategorie, nim-
lich die Aussagen des »magisterium ordinarium et universale«, die nicht geoffenbart,
jedoch mit der Offenbarung eng verbunden sind, sind als irreformabel und damit als
unfehlbar anzunehmen. Der das »Motu proprio« begleitende »lehrmifBige Kommen-
tar« zur SchluSformel der »Professio fidei« nennt in der FuBinote 13 als Beispiel ei-
ner solchen unfehlbar vorgelegten Lehre HV 4 (!) und VS 36-37 und bestitigt damit,
daf} Bestandteile des natiirlichen Sittengesetzes unfehlbar vorgelegt werden kénnen.

Im Anschluf an das Gesagte iiber das Lehramt erortert der Vf. weiter die Frage, ob
der Inhalt von HV als unfehlbar anzusehen ist (98 ff.). Dafiir untersucht er detailliert
sowohl den Bezug der Lehre von der Empfiangnisregelung auf die Offenbarung (als
Bedingung ihrer Zugehorigkeit zum sekundéren Objekt der Unfehlbarkeit) als auch
ihre Kontinuitidt. Das Fazit lautet: »Alles spricht dafiir und nichts zwingend dage-
gen« (122), daBl diese Lehre die Bedingungen erfiillt, die notig fiir einen Lehrspruch

* Joseph Ratzinger, Das neue Gottesvolk. Entwiirfe zur Ekklesiologie, Diisseldorf 1969, 165.
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des ordentlichen und allgemeinen Lehramts sind. Andererseits aber genief3t diese
Einschitzung der Enzyklika, wegen des bisherigen Ausbleibens einer diesbeziig-
lichen Erkldrung des Lehramtes (wie im Falle von Euthanasie und Abtreibung durch
die Enzyklika »Evangelium vitae« oder der nur Ménnern vorbehaltenen Priesterwei-
he durch das Apostolische Schreiben »Ordinatio Sacerdotalis«) — was allerdings fiir
den unfehlbaren Charakter dieser Form des Lehramtes nicht konstitutiv ist — keine
absolute Sicherheit. Infolgedessen hat die gegenteilige Position als »zumindest hin-
nehmbar« zu gelten.

Mit dieser (im soeben erklirten Sinn) Patt-Situation aber ist die Frage nach der
Verbindlichkeit von HV keineswegs erledigt. Denn es gibt ein authentisches Lehr-
amt, zu dem HV sicher gehort, falls man die Enzyklika fiir nicht-unfehlbar hilt. Un-
ter »authentischem Lehramt« kann generell die durch den Beistand des Heiligen
Geistes verbiirgte Lehrzustindigkeit der Hirten der Kirche fiir den Bereich »fides et
mores« gemeint sein. Nidherhin bezieht der Vf. diese Redewendung, wie iiblich, auf
ihre Lehrtitigkeit ohne Beanspruchung der Unfehlbarkeit. Das so verstandene Lehr-
amt und die ihm gegeniiber geforderte Haltung der Glaubigen wird in dieser Studie
ausfiihrlich behandelt (123-164). Diesen Teil wiirde ich als den fiir ein addquates
Verstiandnis des Lehrdienstes der Kirche am besten gelungenen und fiir ein entspre-
chend gelebtes christliches Leben in der Kirche am existentiell niitzlichsten betrach-
ten. Hier kann ich nur einige der untersuchten Aspekte nennen: Begriff und Wirk-
lichkeit des authentischen Lehramtes, Beistand des Heiligen Geistes, »obsequium
religiosum voluntatis et intellectus« (= theologal gegriindeten Gehorsam), besonde-
re Aufgabe der Theologen und Grenzen einer legitimen Auseinandersetzung (was
nicht dasselbe wie der sogenannte »Dissens« ist).

Auf der Grundlage der hier vorgenommenen vertieften und einfiihlsamen Analyse
leuchtet die gravierende Unzuldnglichkeit dessen auf, was die KE zur Antwort der
Glaubigen auf das Wort des Papstes gelehrt hat. Nicht ohne Grund hat der Kolner
Kardinal Meisner in einem Interview am 12. Januar 2001 gesagt, daf} durch diese Er-
klarung »der Gebrauch von empfingnisverhiitenden Mitteln fiir die deutschen Ka-
tholiken gewissermallen legitimiert wurde«. Im dhnlichen Sinne beklagte Papst Jo-
hannes Paul II. auf dem Moralkongref3 von 1988, daf} ein Gliubiger »sich zum Rich-
ter iiber das Lehramt macht, wenn er im Zweifelsfall lieber der eigenen Meinung
oder der von Theologen folgt«. Von einem religids begriindeten Gehorsam zu spre-
chen will sagen, dal} ein Katholik nur im Horizont des Glaubens dem Lehramt seiner
Hirten begegnen kann (was allerdings die Bemiihung, das im Glauben Angenomme-
ne zu verstehen, keineswegs ausschliet, vielmehr ermoglicht). Dies bedeutet nun,
daB ein Katholik eine authentisch vorgelegte Lehre im Bereich des natiirlichen Sit-
tengesetzes auch dann annehmen soll und vor der Vernunft verantworten kann, wenn
er sie (noch) nicht in ihrer inneren Begriindung zu erfassen vermag. Es handelt sich
ja um einen Glaubensakt. Sieht man vom Glaubenshorizont ab, so gehort der An-
spruch der Hirten der Kirche auf eine eigene Sachkompetenz im Bereich des Sitt-
lichen (um uns hier auf die »mores« zu beschrinken) ins Reich der Mythen.

4. Nachdem der Vf. seine dogmatisch-ekklesiologische Behandlung des Lehram-
tes beendet hat, geht er in zwei Abschnitten auf das moraltheologische Problem von
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HV ein (174-219). Im ersten, eher kurzen, entwickelt er eine Handlungstheorie, die
erklidren soll, warum bestimmte »actus humani« in sich schlecht sind und deshalb
unter keinen Umstinden erlaubt sein konnen. Dafiir bezieht er sich weitgehend auf
die Enzyklika VS, die zu diesem Thema Klérendes beigebracht hat, vor allem hin-
sichtlich des intentionalen Objekts, das der Handlung ihre erste, grundlegende mora-
lische Qualifikation verleiht, die, falls sie schlecht ist, durch kein gezieltes Objekt zu
einer guten werden kann.

Der zweite Abschnitt konzentriert sich auf den ehelichen Akt, insbesondere auf
seine zwei konstitutiven und untrennbaren Sinngehalte (den unitiven und den pro-
kreativen). Denn gerade in ihrer absichtlich herbeigefiihrten Trennung besteht die
Kontrazeption als ein Akt, der in sich »inhonestus« ist (HV 14). Der Argumentation,
mit der die Enzyklika HV auf die Untrennbarkeit der zwei Sinngehalte bei jedem
ehelichen Akt schlieft, liegt eine Gesamtschau des Menschen als leiblich-seelischer
Wesenseinheit zugrunde. Die Argumentation selbst fiir das spezifische Problem der
verantworteten Elternschaft kreist um das Eigentlimliche der Ehe als Lebensgemein-
schaft, die auf die Weitergabe des Lebens hingeordnet ist. Nun aber mag ein seines
prokreativen Sinngehaltes absichtlich beraubter Sexualakt subjektiv Ausdruck der
ehelichen (!) Liebe sein, in der Tat aber ist er kein wahrer Ausdruck ehelicher Liebe.
Denn ein bloBes Wollen konstituiert noch nicht die Wirklichkeit eines Aktes, der ei-
ne materiell-sinnliche Dimension hat.

In einer solchen Argumentation liegt kein Biologismus-Trugschluf3 im Sinne einer
einfachen Transposition eines biologischen Gesetzes in ein moralisches Gesetz vor.
Sie tragt vielmehr der Natur des ehelichen Aktes Rechnung, den es ohne das Biolo-
gische nicht geben und der konsequenterweise nicht durch einen Akt ausgedriickt
werden kann, dem intentional (willentlich) der prokreative Sinn fehlt (die faktische
prokreative Funktion hingt nicht notwendig von unserer Intentionalitét ab). In der
periodischen Enthaltsamkeit dagegen ist die Vermeidung einer Empfingnis die Lei-
stung eines tugendhaften Verzichtes, also eines aus prokreativer Verantwortung vor-
genommenen Sexualverhaltens, das (freilich in einem anderen Sinn als der Sexual-
verkehr) einen echt ehelichen Akt darstellt und so das bonum der ehelichen Liebe
verwirklicht. Die Realitiét einer solchen ehelichen Liebe ist hier das zu erreichende
Ziel, und konsequenterweise das Kriterium der moralischen Norm, nicht die Re-
spektierung eines biologischen Gesetzes. In der so verstandenen und praktizierten
periodischen Enthaltsamkeit wird die Sexualitét (die auf der ontologischen Ebene
bereits zur menschlichen Person gehort) in die Subjektivitéit der handelnden Person
und damit in ihre Verantwortung integriert. Was keineswegs von der Kontrazeption
gesagt werden kann, in der die Sexualitét wie ein Objekt behandelt wird.

5. Der letzte Teil handelt von »Dem Gldubigen vor dem Anspruch der kirchlichen
Lehre«. Darin schlieft sich der Vf. an seine vorhergehende Klidrung der verschiede-
nen Arten von Lehrdienst an. Dort ging es um eine dogmatische Untersuchung, hier
geht es um die Anwendung des Glaubenswissens auf die eigene Existenz, also direkt
um gldubige Ehepaare vor dem Anspruch der »rechten Ordnung der Wiedergabe des
menschlichen Lebens«, an den das Wort des Nachfolgers Petri sie erinnert hat. Unter
der Uberschrift »Gewissen und Wahrheit« fiihrt der V. aus, daB der Verweis auf das
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Gewissen nur dann zu Recht besteht (das Subjekt ist ja die letzte Instanz, die die Ver-
antwortung seines eigenen Handelns trigt), wenn er zugleich beriicksichtigt, dafl das
Gewissen selbst auf die Wahrheit verweist, d.h. auf den objektiven MaBstab fiir Gut
und Bose, und dies ist »das Wesen der menschlichen Person und ihrer Akte« (GS 51).

Indem nun die KE (13) genau diesen Text zitiert, nachdem sie bereits (11) den
dhnlichen Text aus »Dignitatis humanae« (14), angefiihrt hatte, hat sie es, durch ge-
konnte Weglassung und damit Akzentverschiebungen, fertiggebracht, den Sinn die-
ser lehramtlichen Dokumente umzukehren, und so die Glaubigen aufzufordern, »den
konkreten Weg einer verantwortlichen Elternschaft« zu »suchen (!) und finden, als
ob HV den sittlich zuldssigen Weg nicht bereits gelehrt hitte. Damit hat das Wort der
Bischofe selbst, zusammen mit ihrem Hinweis auf den »Ausnahmefall« in ihrem
Schreiben des Jahres zuvor (12)° erreicht, daB ein Katholik guten Gewissens seiner
eigenen Meinung im Gegensatz zur Lehre der Kirche in der Uberzeugung folgen
kann, dal er »der recht verstandenen Autoritdt und Gewissenspflicht nicht wider-
spricht« (12). Diese Position hat Bischof Lehmann 25 Jahre spiter vor der Vollver-
sammlung der Deutschen Bischofskonferenz in einer (nicht allzusehr) verklausulier-
ten Weise vertreten (237 ff.). Sie besagt offenkundig, daf} die Kontrazeption keine
»an sich schlechte Handlung« ist. Denn Handlungen solcher Art konnen unter keinen
Umstinden fiir sittlich zuldssig gehalten werden.

Der richtig verstandene Verweis auf das eigene Gewissen schlief3t seinerseits ein,
daf} man sich bemiiht, das Gewissen zu bilden. Dafiir steht dem Gldubigen eine zwei-
fache Hilfeleistung der Kirche zur Verfiigung. Zunichst die Hilfe zur Erkenntnis ei-
ner menschenwiirdigen verantworteten Elternschaft, die an sich zur natiirlichen Mo-
ral gehort. Nun liegt der Enzyklika HV ein rationales Argument zugrunde, auf das
der Papst hinweist, wenn er von der » VernunftgeméBheit dieser Lehre« spricht (12;
vgl. auch 28). Hinzu kommt, dafl Johannes Paul II. und mit ihm nicht wenige katho-
lische Denker die Grundlinien des pépstlichen Arguments weiter prizisiert und ge-
klart haben. Es darf aber hier bemerkt werden, daf} all das von den meisten Kritikern
des Lehramtes souverin ignoriert worden ist®. Sie haben vielmehr entweder immer
wieder den Vorwurf des Biologismus wiederholt oder aber das ganze Problem auf ei-
ne Methodenfrage reduziert und dabei in gut teleologischer Manier die Moralitit ei-
ner Handlung als einzig vom ihrem Resultat abhingig behauptet, so daf sie die peri-
odische Enthaltsamkeit und die Kontrazeption fiir dquivalent halten konnten.

Aber aufler der Vernunft kennt die katholische Moral den authentischen Dienst der
Hirten, denen aufgegeben ist, angesichts des gegenwirtigen Zustandes unserer ge-
fallenen Natur, die Prinzipien der natiirlichen Moral darzulegen sowie, vor allem,
schwierige Fragen zu kldren. Hier gilt es deshalb an das zu erinnern, was der Vf. liber

3 Schreiben der deutschen Bischdfe an alle, die von der Kirche mit der Glaubensverkiindigung beauftragt
sind (22. September 1967).

% Die oben angefiihrte Stellungnahme der »Herder Korrespondenz« zur HV spricht von einem »véllig un-
zureichend begriindeten Verbot kiinstlicher Verhiitung«, das zudem als isoliert im Kontext von HV steht,
weil es deren Aussagen iiber den Sinn der ehelichen Liebe, die besondere Wiirde der sexuellen Gemein-
schaft der Eheleute usw. »geradezu entgegensteht«. Eine auch nur angedeutete sachliche Begriindung die-
ser Verurteilung sucht der Leser vergeblich.
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das »ordentliche und allgemeine« und iiber das »authentische« Lehramt gesagt hat.
Diesem Lehrdienst entspricht von seiten der Gldaubigen der theologal gegriindete
Glaube, der fiir ein echt christliches Leben in voller Gemeinschaft mit der Kirche un-
entbehrlich ist. Hierzu gehort auch, was Paul VI. iiber den Dienst der Priester
schreibt, indem er sie daran erinnert, dafl »nichts von der Heilslehre Christi zu unter-
schlagen eine hervorragende Ausdrucksform der Liebe ist«. Diesen Dienst soll der
Priester »geduldig und barmherzig« versehen, so daf} die Eheleute in ihm »ein Echo
der Stimme und der Liebe unseres Erlosers finden« (29).

Was der Vf. seinerseits dazu (242-244) und im abschlieBenden Abschnitt {iber
»Sittlichkeit und die Dynamik der Nachfolge Christi«, insbesondere iiber Gebet und
Empfang der Sakramente schreibt, sind alles andere als fromme Spriiche. Denn ge-
rade in der Frage nach einer menschenwiirdigen Weitergabe des Lebens, die, wie ge-
sagt, an sich zur natiirlichen Moral gehort, zeigt sich in einem gesellschaftlichen
Ausmal, das nicht zu iibersehen ist, dafl »die stolze Zufriedenheit des Menschen da-
mit, nur ein Mensch zu sein«, d. h. ohne die Hilfe, die in der einzig existierenden
tibernatiirlichen Ordnung seiner Vernunft und seinem Willen durch die Vermittlung
der Kirche angeboten wird, dazu fiihrt, dal} ein bloBer, echter Mensch zu sein das ist,
was der Mensch nicht sein kann. Wenn er nur ein Mensch sein will, muf} er weniger
sein’.

Die Studie schlieit mit einer kurzen Vorstellung der »Hinweise zur pastoralen Be-
sinnung nach der Enzyklika HV «, die der Berliner Kardinal Bengsch, der nicht bereit
war, die KE seiner Mitbriider in der Bundesrepublik mitzutragen, verfaite und von
der Berliner Ordinarienkonferenz verabschiedet wurde. Sie stellten »einen gelunge-
nen Ansatz pastoraler Hilfeleistung in volliger Ubereinstimmung mit der Lehre des
Lehramtes dar« (259).

Das Buch verdient die Anstrengung, die es vom Leser fordert.

7 Vgl. Bernhard Lonergan, Insight. A Study of Human Understanding, London 1957, 729, Toronto °1992,
750.
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Ein Jahr nach dem Tod von Kardinal Konig
brachte eine britisch-Osterreichische Journalistin,
Korrespondentin der katholischen Wochenzeitung
»The Tablet« in Wien, eine Art posthume Autobio-
graphie des osterreichischen Kardinals heraus. Der
Titel des Buches: »Open to God, Open to the
World« (Burns & Oates, London 2005). Ein Jahr
spéter erschien das Buch unter dem Titel »Offen fiir
Gott — offen fiir die Welt« auch auf Deutsch (Her-
der, Freiburg 2006).

Es handelt sich dabei nicht um eine echte Auto-
biographie. Christa Pongratz-Lippit, Herausgebe-
rin und Autorin des Buches, hatte es als »Interview-
Buch« angelegt. Als aber die Interview-Sitzungen
durch den Tod des Kardinals am 13. Mirz 2004
nach wenigen Monaten ein abruptes Ende fanden,
schrieb sie das Buch selbststindig zu Ende, aller-
dings nicht in Form von Fragen und Antworten,
sondern als fortlaufenden Text, verfasst in erster
Person. Wobei die langjéhrige Sekretirin des Kar-
dinals, Frau Annemarie Fenzl, der Herausgeberin in
einem Geleitwort attestiert, sie habe »nicht viel
ausgelassen oder veridndert«. Christa Pongratz-Lip-
pit ihrerseits bedauert, dass der Kardinal das Ma-
nuskript nicht mehr hatte anschauen konnen, und
hofft, »unsere Interviews so herausgegeben zu ha-
ben, wie er es sich gewiinscht hitte«.

Ein erstes Kapitel ist dem II. Vatikanischen Kon-
zil, die ndchsten sechs sind dem Dialog gewidmet:
dem innerkirchlichen Dialog, dem Dialog mit den
christlichen Kirchen, mit den Juden, mit den Mus-
lims, mit anderen Religionen und mit den Nicht-
glaubenden. Das vorletzte Kapitel handelt vom Ge-
bet (Dialog mit Gott) und das letzte beinhaltet eine
Rede, die der Kardinal 1999 in London gehalten hat
und die seinerzeit auch in »The Tablet« veroffent-
licht wurde.

Das Buch ist insofern niitzlich, als es erlaubt,
zahlreiche Ereignisse und Personlichkeiten der jiin-
geren Kirchengeschichte — etwa das Zweite Vatika-
nische Konzil (»der Gipfelpunkt meines Lebens«)
oder Papst Paul VI. (»Mirtyrer des II. Vatika-
nums«) — aus autorisierter Quelle niher kennenzu-
lernen. Es enthiillt die Meinung Konigs iiber viele
diskutierte Fragen und bringt vor allem ein Charak-
teristikum des verstorbenen Kardinals gldnzend zur

Geltung: seine fast angeborene Liebe zum Dialog,
seinen Sinn fiir Eintracht und Pluralismus und sei-
nen Hang zu einem manchmal schwer nachvoll-
ziehbaren Eklektizismus.

Das Kapitel iiber den innerkirchlichen Dialog
greift jene Fragen auf, die damals in- und auflerhalb
der Konzilsaula Thema Nummer eins waren: die
Kollegialitdt der Bischofe, die Bischofsernennun-
gen, die Transparenz, das priesterliche Zolibat usw.
Der Kardinal war bekannt fiir seine kritische Hal-
tung gegeniiber der Enzyklika »Humanae vitae«,
bevor sie veroffentlicht wurde. Im Buch liest man,
die Enzyklika habe eine »tragische Kluft zwischen
der offiziellen Lehre der Kirche und einem Grofteil
der Glaubigen« entstehen lassen, sie habe »die Kir-
che in eine Glaubwiirdigkeitskrise« gestiirzt und
»eine offene Wunde hinterlassen«. Konig rechtfer-
tigt — wie im Buch von Frau Pongratz-Lippit zu le-
sen ist — eine kontroversielle Erkldrung der damali-
gen Osterreichischen Bischofskonferenz (die in der
Frage der empfingnisverhiitenden Mittel den Pri-
mat des individuellen Gewissens iiber die Lehre der
Kirche anerkannte), ldsst aber die Prizisierungen
und Ergénzungen, die die Bischofskonferenz zwan-
zig Jahre spiter zu dieser Erkldarung machte, beisei-
te. Einige Absitze am Ende dieses Kapitels sind
dem Opus Dei gewidmet — ich will sie spiter noch
genauer analysieren. Mit gewohnter Zuriickhaltung
duBert der Kardinal seine Wertschitzung gegeniiber
dieser Personalprilatur und seinem Griinder, den er
personlich kannte und dessen Botschaft iiber die
Rolle der Laien in der Kirche und die allgemeine
Berufung der Gldubigen zur Heiligkeit durch das
Konzil bestitigt wurde.

Unter dem Titel »Okumenischer Dialog« blickt
der Kardinal auf seine Beziehungen zu den Ortskir-
chen hinter dem Eisernen Vorhang zuriick. Er er-
withnt interessante Einzelheiten von seinen Kon-
takten in Kroatien, mit dem polnischen Kardinal
Wyszynski, dem ungarischen Kardinal Mindszenty,
dem ruménischen Patriarchen Justinian, den tsche-
chischen Bischofen, der russisch-orthodoxen Kir-
che, mit dem 6kumenischen Patriarchen Athenago-
ras und den altorientalischen Kirchen.

Seine Uberlegungen zum Dialog mit den Juden
niitzt Konig unter anderem dazu, seinen Amtsvor-
ginger Kardinal Theodor Innitzer in Hinblick auf
sein Verhalten zur Zeit des Anschlusses zu rehabili-
tieren und den bewegten Hintergrund der Entste-
hung der Konzilserkldrung iiber die Beziehungen
zu den nichtchristlichen Religionen (»Nostra aeta-
te«) auszuleuchten. Seine Vortrdge an der muslimi-
schen Universitit Al Azhar (Kairo 1965) und in Te-
heran (1968) sowie verschiedene Erwigungen tiber
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den Fundamentalismus sind Gegenstand des Kapi-
tels iiber den christlich-muslimischen Dialog. Ein
kurzes Kapitel iiber den »interreligsen Dialog«
analysiert die Bedingungen fiir den Dialog mit den
Nicht-Christen: Er soll sich auf die vier Kardinaltu-
genden (Klugheit, Gerechtigkeit, Stirke und Mi-
Bigkeit) sowie auf vier weitere Tugenden (Tole-
ranz, Achtung, Solidaritdt und Friedensliebe) stiit-
zen. Die Geschichte des »Sekretariats fiir die Nicht-
glaubenden« (vom Konzil im April 1965 geschaf-
fen, mit Kardinal Konig als erstem Prisidenten bis
1990) ist Gegenstand des niachsten Kapitels, wo un-
ter anderem auch Begegnungen mit dem kommunis-
tischen Atheismus und der Freimaurerei behandelt
werden.

»Der wichtigste aller Dialoge, der Dialog mit
Gott« ist eine autobiographische Erzdhlung iiber
das Leben des Studenten Franz Konig an der romi-
schen Universitidt Gregoriana, wo er das wissen-
schaftliche Interesse am Studium der vergleichen-
den Religionsgeschichte entdeckte. Laut Konig
war es der Jesuiten-Regens des dortigen Priesterse-
minars »Collegium Germanicum« gewesen, der
ihm abriet, Jesuit zu werden, mit folgender Begriin-
dung: Der heilige Ignatius habe das Collegium ge-
rade deshalb gegriindet, weil er Weltpriester fiir den
Dienst der Weltkirche ausbilden wollte. »Daher bin
ich ein gewohnlicher Weltpriester geworden, und
ich habe es nie bereut«, so Konig. Sehr aufschluss-
reich sind seine Gedanken iiber das betrachtende
Gebet: »Alles, was in den an den modernen Chri-
sten gerichteten Konzilsdekreten enthalten ist (die
Rede iiber das Volk Gottes, die Rolle der Laien, den
Dialog), hingt vor allem vom personlichen Gebet
ab, denn durch das personliche Gebet bleiben wir in
der Nihe und Geborgenheit Gottes.« Das Buch
schlieft ab mit dem erwéhnten Vortrag in London,
dessen zentrale Botschaft darin bestand, dass das
Christentum fiir das neue Millennium eine bedeu-
tende Herausforderung bleiben wird.

Wie eingangs erwihnt, ist das Buch ein lobens-
werter Versuch, das reiche Gedankengut des oOster-
reichischen Kardinals darzulegen, vor allem fiir ein
breites Publikum in Grofbritannien, wo Konig we-
niger bekannt war. Das erklédrt umgekehrt, weshalb
die deutsche Auflage des Buches wenig Echo ge-
funden hat, vor allem angesichts der inflationédren
Vermehrung von Biichern, die in den letzten Jahren
zu diesem Thema erschienen sind.

Nichts deutet darauf hin, dass Pongratz-Lippit
die Gesprache unrichtig wiedergegeben hiitte.
Allerdings legt sie dem Kardinal in erster Person ei-
nige Behauptungen in den Mund, die sich mit dem,
was ich vom ihm personlich oder auch in aller Of-
fentlichkeit gehort habe, nicht ganz vereinbaren
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lassen. Dazu mochte ich erkléren, dass ich den Kar-
dinal im Jahr 1959 kennenlernte, um mit ihm da-
nach bis zu unserem letzten Gesprich kurz vor sei-
nem Tod jahrelang Kontakt zu halten, unter ande-
rem weil er mich aus Informationsbedarf, wegen ei-
ner Ubersetzung oder auf der Suche nach einem Rat
oft kontaktierte. Dabei konnte ich feststellen, dass
der Kardinal ein aufBerordentlich einfiihlsamer
Mensch war und die Gabe hatte, sich fast instinktiv
auf das Niveau des Gespriachspartners einzustellen
— was ihm oft zum Verhidngnis wurde, wie er mir
einmal gestand. Ich mochte nun in Bezug auf das
Opus Dei, dem ich seit vielen Jahren angehore und
von dem ich meine, die Einschétzung des Kardinals
gut zu kennen, auf fiinf Stellen des Buches niher
eingehen und darstellen, inwiefern sie den mir be-
kannten Tatsachen nicht gerecht werden.

Pongratz-Lippit schreibt gut gemeint, aber filsch-
licherweise, dass Konig derjenige war, der das
Opus Dei nach Wien geholt hitte. Das ldsst sich mit
Hilfe eines Kalenders richtig stellen: Als der heilige
Josefmaria Escrivd Ende 1955 beschloss, die ersten
Mitglieder des Werkes nach Wien zu schicken — er
war in jenem Jahr bereits zweimal bei Erzbischof
Koadjutor Franz Jachym in Wien auf Besuch gewe-
sen —, war Franz Konig noch Weihbischof in Sankt
Polten und hatte keine Ahnung, dass der Heilige
Vater ihn einmal nach Wien berufen wiirde. Die
wechselseitige Sympathie zwischen Konig und
Opus Dei nahm im Mai 1957 ihren Anfang, als die
in Wien neu angekommenen Mitglieder bei Erzbi-
schof Konig ihren Antrittsbesuch machten.

Ko6nig erinnert sich, oft auch zusammen mit an-
deren Bischofen bei Escrivd im Zentralsitz des
Opus Dei, in der Viale Bruno Buozzi in Rom, zu
Gast gewesen zu sein. Man sprach natiirlich vom
Konzil, aber es iiberrascht, dass Konig der Autorin
hatte sagen konnen, dass »man bei diesen Treffen
kaum iiber das Opus Dei sprach«. Prilat Johannes
B. Torelld, ein Urgestein der Prélatur und seit 1964
in Wien lebend, nahm einige Male an solchen romi-
schen Treffen teil und ist in der Lage, sehr lebendig
mindestens eines davon zu beschreiben: »Ich erin-
nere mich, als ob es heute wire«, so Torellé vor
kurzem gegeniiber dem Verfasser der vorliegenden
Buchbesprechung, »wie der heilige Josefmaria
dem Kardinal Konig den Geist des Werkes erklirte,
wie er in einem Moment, wihrend er noch redete
und als ob er mehr Raum brauchte, aufstand und
seine Darlegungen dann im Gehen fortsetzte. Der
Kardinal horte ihm weiterhin sitzend zu. Escrivd
sprach sehr konzentriert und ging langsam im Sa-
lon auf und ab, seine Worte mit der fiir ihn charak-
teristischen Korpersprache unterstreichend. Auf-
recht sitzend folgte Konig aufmerksam der peripa-
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thetischen Erklarung. Nach und nach ging die an-
fangliche Verbliiffung des Kardinals in eine sicht-
bare, offene Zustimmung iiber, wie es bei ihm gar
nicht so leicht vorkam.« Auch der gegenwirtige
Prilat des Opus Dei, Bischof Javier Echevarria, er-
innert sich an Gespriche zum Thema bei gemeinsa-
men Mahlzeiten: Nachdem der Griinder einige
apostolische Initiativen beschrieben hatte, die von
Mitgliedern des Werkes auf eigene Verantwortung
iibernommen wurden, bat Kénig den heiligen Jo-
sefmaria, ihm das eine oder andere noch niher zu
erldutern.

Es ist vorstellbar, dass Konig im Gesprich mit
Frau Pongratz-Lippit die Befiirchtungen mancher
erwihnte, die Prilatur konnte »eine Kirche inner-
halb der Kirche« werden. Es gibt aber publizierte
Stellungnahmen des Kardinals, in denen er mit
grofter theologischer und kanonischer Prizision
die Griinde auseinander nimmt, auf die sich eben
solche Angste stiitzten. Ich denke konkret an eine
Stellungnahme, die er in Rom am 24. Oktober 1981
abgab. In einem Punkt dieses Schreibens beklagt er
sich ausdriicklich und nicht ohne eine gewisse Bit-
terkeit iiber »anonyme und der Wahrheit nicht ent-
sprechende Pamphlete«, die man ihm in dieser Sa-
che geschickt hatte. Und wir haben zudem das
Zeugnis des gegenwirtigen Prilaten, der im An-
schluss an die Requiemmesse fiir Kardinal Konig
am 20. Mirz 2004 im Wiener Stephansdom Folgen-
des erklérte: »In den sechziger Jahren war ich Zeu-
ge der Begegnungen des Kardinals mit dem heili-
gen Josefmaria. Den Kardinal beeindruckte die
Griindungsidee, in der er einige Lehren des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils, insbesondere die Teil-
habe der Laien an der Mission der Kirche, schon im
Voraus verwirklicht sah (...). Der Kardinal war ei-
ner der Kirchenminner, die die endgiiltige Rechts-
form des Opus Dei als Personalprilatur sehr schnell
verstanden haben und unterstiitzten, eine Einrich-
tung, die das Zweite Vatikanische Konzil vorge-
schlagen hatte (...), er hat das weltliche Charisma
des Opus Dei von Grund auf erfasst und war in der
Lage, es mit dem ganzen Gewicht seiner Person-
lichkeit vielen zu erkldren.«

Das besprochene Buch enthilt eine Passage, die
nahe legt, Kardinal Konig habe gemeint, dass » sich
vielleicht manche Priester des Opus Dei zu sehr in
den Vordergrund gedringt hitten«. Diese Aussage
ist schwer verstédndlich, vor allem weil gerade Kar-
dinal K6nig immer wieder seine Bewunderung fiir
das Priesterbild zum Ausdruck brachte, das der hei-
lige Josefmaria zu verbreiten versuchte. Anfang
1976 hatte er dazu sogar einen Artikel fiir »L.’Osser-
vatore Romano« verfasst, der aber leider nicht ver-
offentlicht wurde, wie er selbst einmal bedauerte.

Buchbesprechungen

Kurz davor hatte der Kardinal in einem anderen Ar-
tikel geschrieben, dass Escriva nichts »ferner gele-
gen haben« mag »als der Klerikalismus, den ihm
die Kritiker des Opus Dei nachsagten«. Wenig spi-
ter, im August 1978, wiirde Konig sechzig Priester
des Opus Dei im Wallfahrtsort Torreciudad (Spa-
nien) weihen. Der Termin fiel in die Zeit nach dem
Tod von Paul VI., eine Zeit der Sedisvakanz, eine
Situation, in welcher der Kardinal seine Abwesen-
heit bei mehreren Kongregationen rechtfertigen
musste. Er hitte also einen plausiblen Grund ge-
habt, die Priesterweihe abzusagen, wenn er gewollt
hitte. Er tat es nicht. Und im Zuge der Weihezere-
monien sagte er unter anderem: »Liebe Weihekan-
didaten! Ihr wisst genau, was das Priestertum ist,
das ihr empfangen sollt, und worin seine Sendung
besteht. Thr wisst es nicht nur auf Grund eurer theo-
logischen Studien. Ihr wisst es, weil Gott euch die
Gnade geschenkt hat, das Leben eines vorbild-
lichen Priesters gekannt und seine Lehre vernom-
men zu haben — das Leben und die Lehre eures
Griinders, den auch ich personlich gut gekannt habe
und dessen Freundschaft mir zuteil geworden ist.«
Moglicherweise wurden in einigen Passagen des
Buches Fragen und Antworten zusammenge-
schmolzen. Nur so kann ich mir erkliren, weshalb
der unbedarfte Leser den Eindruck gewinnen muss,
der Kardinal habe die aktive Teilnahme eines Teils
der Gldubigen der Prilatur am offentlichen Leben
kritisiert. Ich selbst habe ihn fast genau das Gegen-
teil sagen horen. Und in diesem Sinn hatte Konig
auch bereits im Jahr 1975 in der Weihnachtsnum-
mer der »Wiener Kirchenzeitung« geschrieben,
dass »es klar ist, dass diese Wertschitzung der irdi-
schen Dinge Konsequenzen in der Berufsausiibung
der Opus-Dei-Mitglieder haben muss, dass diese
Menschen dem o6ffentlichen Leben nicht gleichgiil-
tig gegeniiberstehen konnen, dass sie sich aktiv da-
fiir interessieren miissen, was in der Welt vorgeht«.
Vielleicht erklart die erwihnte Verschmelzung
auch indirekte Hinweise des Buches auf eine »Dis-
kretion, die die Kirche dazu fiihren konnte, sich vor
einer Welt, die sie als bose und gottesfeindlich
empfindet, wieder in sich selbst zuriickzuziehen«.
Es ist unmoglich zu denken, der Kardinal hétte dem
Opus Dei eine solche Haltung zuschreiben kénnen.
Im Juli 1975 hatte er in einem anderen Zusammen-
hang im »Corriere della Sera« (Mailand) geschrie-
ben: »Wahrscheinlich ist es die zutiefst laikale Spi-
ritualitit, die das Opus Dei fiir viele Menschen so
anziehend gemacht hat. Escriva (...) hat dabei vie-
les vorweggenommen, was erst mit dem Zweiten
Vatikanischen Konzil Allgemeingut der Kirche ge-
worden ist, (...) er hat sich gegen einen falschen
Spiritualismus gewandt, der letztlich auf eine



Buchbesprechungen

Leugnung der zentralen christlichen Glaubensiiber-
zeugung von der Fleischwerdung Gottes hinaus-
lduft.« Es ist daher auch schwer zu verstehen, dass
Ko6nig spontan und im Zusammenhang mit dem
Opus Dei Bezeichnungen wie »militant und funda-
mentalistisch« hitte verwenden konnen, wie sie
ihm im besprochenen Buch zugeschrieben werden.
In seinen Artikeln hat Konig den heiligen Josefma-
ria einmal in einem diametral entgegengesetzten
Sinn zitiert: »Einem Christen wird es niemals ein-
fallen zu glauben, seine Ansichten stellten die ein-
zigen katholischen Losungen fiir die entsprechen-
den Probleme dar. So etwas darf nicht sein!«

Man muss vor Augen haben, dass das Buch letzt-
lich ein rasch verfasstes Essay iiber Fragen ist, de-
ren Behandlung ein gewisses selektives Interesse
seitens der Gesprichspartnerin des Kardinals of-
fenbart. Dieses ist allein daran zu erkennen, dass
man im Buch zwei fundamentale Aspekte des Le-
bens von Kardinal Konig vergebens sucht. Man fin-
det zum Beispiel nichts iiber seine wichtige Ent-
scheidung, das Land vom Korsett einer konfessio-
nellen Politik zu befreien und das Eis in den Bezie-
hungen der Kirche zur demokratischen Linken zu
brechen, eine Tat, worauf der Kardinal immer sehr
stolz war. Man findet auch keine Erwédhnung seiner
Kontakte zu Kardinal Wojtyta oder der Rolle, die
Ko6nig bei der Wahl Johannes Pauls II. im Konklave
von 1978 gespielt hat. Das geschah sicher nicht aus
Platzmangel, denn umgekehrt widmet die Autorin
den Anstrengungen, die Konig im Konklave von
1963 anscheinend unternommen hat, um Kardinal
Montini zu liberzeugen, seine eventuelle Wahl zum
Papst anzunehmen, eine sehr ausfiihrliche Passage.

Ricardo Estarriol, Wien

Mariologie

Lohfink, Gerhard | Weimer, Ludwig: MARIA — nicht
ohne Israel. Eine neue Sicht der Lehre von der Un-
befleckten Empfingnis, Freiburg/Br. — Basel —
Wien 2008 (Herder), 432 S., ISBN 978-3-451-
29789-2, Euro 28,00 — 48,50 sFr.

Die beiden Dogmatiker Gerhard Lohfink und
Ludwig Weimer, fiithrende Theologen der »Katholi-
schen Integrierten Gemeinde«, unternehmen mit
dieser wissenschaftlichen Studie den Versuch einer
vertieften Begriindung und Ausweitung des Sinn-
gehalts des Dogmas von der »Unbefleckten Emp-
fangnis« Marias.

Kurz gesagt ist es ihre These, dass Gottes Heils-
gnade durch Jesus Christus Maria vom ersten Au-
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genblick ihrer Empfiangnis an nicht nur auf direkte
Weise erreicht hat, sondern dass dafiir ebenso die
geschichtlichen Voraussetzungen ihrer Zugehorig-
keit zum alttestamentlichen Volk Gottes mafige-
bend waren. Insofern ist Maria zugleich und in ei-
nem Urbild der Kirche und Urbild auch des erlosten
Israel, das durch Jesus Christus zur Kirche gewor-
den ist.

In drei Teilen wird der theologische Horizont fiir
dieses auf Schrift, Tradition und Liturgie der Kir-
che aufbauende Verstdndnis eroffnet:

Im ersten Teil (13—-104) wird die Erbsiinde als ein
»von Menschen verschuldeter Unheilszusammen-
hang« beschrieben. Dabei wird auf biblischem und
lehramtlichem Fundament der Sinngehalt des mit
dem theologischen Begriff der »Erbsiinde« Ge-
meinten erschlossen und dessen mogliche Offen-
heit und Grenzen ausgelotet. Die Autoren wollen
nicht bei bloBen Glaubensformeln stehen bleiben,
sondern suchen — in kritischer Rezeption der Hu-
manwissenschaften und philosophischer Einsich-
ten — eine Vermittlung zur Schulderfahrung der
Menschheit insgesamt, auch auf dem Hintergrund
einer moglichen Bejahung der Evolution des Men-
schen aus dem Tierreich. Erbsiinde als Verstrickung
in eine »Unheilssituation« (mit Piet Schoonenberg
und Karl Rahner, 61 ff.) sei letztlich »ein Mangel,
den der Mensch sich selbst zufiigt, weil er sich Gott
nicht offnet«, ein »Nicht-Ergreifen angebotener
Gnade«, eben mit den Worten der theologischen
Tradition »das Fehlen der Heiligkeit und Gerech-
tigkeit, in welcher der Mensch vor Gott leben soll-
te« (81/82).

Der zweite Teil (105-217) stellt »Gottes Gegen-
aktion« als »Kampf gegen die Erbsiinde in Israel«
dar. In der Menschheit gibt es ndmlich nicht nur
Schuldgeschichte, sondern zugleich und von An-
fang an — durch Gott gewirkt und ermoglicht — auch
Heilsgeschichte. Dies zeigt sich explizit an den im
Buch Genesis vorgestellten Patriarchen und ihren
Glaubensgeschichten (Abel, Noach, Abraham), an
der »Herausfiihrung in die Freiheit« durch die Be-
rufung des Mose, an der Tora als Ausdruck der
»Freude am Willen Gottes«, an den Propheten, wel-
che die »Unmittelbarkeit des Wortes Gottes« her-
ausstellen, an der Weisheit in Israel als Vermittlung
des Gotteswortes mit der »Vernunft der Schop-
fung« und schlieBlich im heilsgeschichtlich bedeut-
samen Bekenntnis zum »Rest« Israels als Verwirk-
lichung der Bundestreue Gottes auch dann, wenn
das von Gott erwihlte Volk versagt hat und wegen
seiner Siinde unter dem Gericht Gottes steht. In Jo-
hannes dem Téufer, in den Vorfahren des Erlosers
und insbesondere in der Jungfrau Maria gipfelt sich
dieser »Rest« und wird in Christus zur definitiven
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Erfiillung und Einlosung der gottlichen Verheilung
an sein Volk.

Der dritte Teil schlieBlich (218-395) entfaltet ex-
plizit die theologische Bedeutung der Jungfrau und
Gottesmutter Maria in ihrer »Immaculata Concep-
tio« als »Inbild des erlosten Israel«. Nach einer
Vorstellung und Analyse biblischer Figurationen
fiir Israel (Menschensohn, Knecht Gottes, Tochter
Zion, Jungfrau Israel etc.) wird der biblisch-patri-
stische und theologische Bezug hergestellt zu Ma-
ria als »Tochter Zion« und »Jungfrau Israel«; dies
geschieht mit begrifflichem und sachlichem Bezug
zur Vitertheologie eines Ineinander von Maria und
Kirche. Alle Glaubensaussagen iiber die Kirche
sind zugleich Aussagen iiber Maria, das Urbild der
Kirche. Das Dogma von der Unbefleckten Emp-
fangnis wird dann als »Dogma auch iiber Israel«
vorgestellt, insofern im »heiligen Rest« die »sich
durchhaltende Treue Gottes zu seinem Volk« (329)
offenbar wird und somit durch Gott in seinem aus-
erwihlten Volk stets eine Gegenaktion der Befrei-
ung aus den Unheilszusammenhidngen dieser Welt
erfolgt ist. Ausdriicklich bekennen sich die Autoren
zur »Glaubenseinsicht, dass Jesus nicht moglich
geworden wire ohne seine Vorfahren, und dass es
in Israel ohne die Weitergabe des Glaubens von Ge-
neration zu Generation nicht das >Ja< Marias gege-
ben hitte« (333). Um moglichen Missverstdandnis-
sen zu begegnen, erfolgt eine theologische Kldrung
des Bekenntnisses zu Jesus Christus als dem einzi-
gen Erloser der Welt. Dies schlie3t jedoch gerade
eine mogliche Mitwirkung vonseiten der Menschen
nicht aus, wie sie eben im »Rest Israels« und insbe-
sondere in Maria verwirklicht worden sei. Auf die-
ser Grundlage wird dann das Verstindnis fiir die
»Taufe als Errettung aus dem Machtbereich der
Erbsiinde« eroffnet: Die Gnade Christi hat sich in
der Kirche verleiblicht, sodass sie dort in inkarnato-
rischer Leibhaftigkeit bleibend anwesend ist. Zu-
letzt wird schopfungstheologisch und zugleich
eschatologisch Maria als »das unverdorbene Kon-
zept der Schopfung« vorgestellt. Die Existenz der
unbefleckt empfangenen Jungfrau und Gottesmut-
ter Maria ist, unbeschadet aller geschichtlichen
Vorbereitung und Voraussetzung, ein »reines Wun-
der«, ein »reines Geschenk« (385). Die Welt tritt in
ihr so zutage, »wie sie von Gott gedacht ist — rein
und makellos, strahlend wie in morgendlichem
Schopfungsglanz« (385).

Der Rezensent hat dieses engagierte, um Vermitt-
lung von biblisch-kirchlicher Glaubenseinsicht und
allgemein-menschlicher Erfahrung bemiihte Buch
mit Interesse gelesen und sieht die darin entfaltete
Hauptthese einer in der Bundestreue Gottes be-
griindeten tiefen Kontinuitdt, ja recht verstanden
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sogar Identitdt zwischen dem erlosten Israel und
der Kirche gerade in der Real-Figuration durch die
Jungfrau und Gottesmutter Maria iiberzeugend dar-
gestellt. Kritische Anfragen in Details werden nicht
ausbleiben; so manches bedarf weiterer Prizisie-
rung und Klédrung, insbesondere was die Rezeption
evolutionstheoretischer Konzepte betrifft. Auch
scheint es mit der traditionellen theologischen Be-
jahung einer unmittelbaren Gottesschau Jesu schon
auf Erden kaum vermittelbar, dass Jesus Christus
ein »Glaubender« wahr, wie dies im Hinblick auf
sein wahres Menschsein behauptet wird, wobei
aber das Bekenntnis zu seiner Gottheit sofort folgt
(357). Unbeschadet gewisser, im Ganzen eher mar-
ginaler Einschrinkungen, ist die Studie jedenfalls
lesens- und bedenkenswert.

Josef Spindelbéck, St. Polten

Sr. Lucia, Como vejo a Mensagem »atrevés dos tem-
pos e dos acontecimunos«, Verlag Karmel v. Coim-
bra (ISBN 972-8524-58-7) 2006/Versand: Secrata-
riado das Pasorinhos, 63 S., Euro 2,5.

Sr. Licia, die depositdria da Mensagem (wie sie
im Vorwort P. Jeremias Carlos Vechina nannte), hat
in ihren Memdrias nicht alle Einzelheiten schrift-
lich festgehalten. Im Auftrag des Provinzials mach-
te sie nun diese Ergdnzungen, nach dem Zweifel
beziiglich einer Verfiigung des Heiligen Stuhls
(nichts iiber die Botschaft zu sagen) beseitigt wur-
den. Insgesamt bietet das Biichlein im Vergleich zu
den Memorias (= Schwester Lucia spricht iiber Fa-
tima) inhaltlich nichts Neues. Neu ist aber die zu-
sammenhingende Darstellung der Ereignisse von
den Engelserscheinungen bis zu den Mariener-
scheinungen bis zum August 1917 (aber eigentlich
nichts tiber den 13. Oktober!) und ihre authentische
Interpretation durch die Seherin. Sie hebt die Er-
wihlung durch Gott hervor, der die Kinder, also das
Schwache und Kleine, auszeichnet, oder den Siih-
ne- und Opfergedanken, der schon in den Engelser-
scheinungen begegnet. Die Ereignisse wurden aus
der spiteren Sicht der reifen Lucia ausgelegt. Man-
ches klingt kurios, etwa die trinitarische Deutung
der Zahl 13 (Erscheinungsdatum!) aus 1 (= die Ein-
heit Gottes) und 3 (= drei Personen). Lucia sieht die
Weihe der Welt an das Unbefleckte Herz Mariens
erst (nach mehreren ungeniigenden, aus politischer
Riicksichtsnahme bewusst im Unklaren gelassenen
Weihehandlungen) durch Johannes Paul II. am 25.
Mirz 1984 korrekt durchgefiihrt (S. 54) und legt ihr
entscheidende Bedeutung zur Verhinderung eines
Atomkrieges und zur Sicherung des Friedens bei.
Den Zusammenhang von Liebe und Opfer stellt
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Lucia sehr stark heraus; ebenso wird auch mehr-
mals von der Lichtsphire gesprochen, in die die
Kinder hineingetaucht wurden und durch diese eine
grofle Starkung empfangen haben. »Wenn wir die
gesamte Botschaft durchgehen, angefangen von
den Engelserscheinungen, finden wir einen Aufruf
zum Gebet und Opfer, das Gott dargebracht wird
aus Liebe und fiir die Bekehrung der Siinder.« (Das
Biichlein ist bereits in deutscher Sprache erschie-
nen und kann iiber »Bote von Fatima«, Postfach
1110264, 93014 Regensburg, Tel.: 0941/57565 be-
zogen werden.) Anton Ziegenaus, Augsburg

Dogmatik

Nebel, Johannes: Opfer und Person. Theologie der
Eucharistie als Zugang zur Identitdt des Priesters,
Dornbirn 2006, 198 S., ISBN 3-9502071-2-5, Euro
15,00

Dem Autor ist es in diesem Buch um die Identitit
des Priesters zu tun (9), die er in ihrer Beziehung
zum Opfer der Messe beleuchten will. Dabei nimmt
er sich vor, auch aufzuzeigen, wie die Messe als
Opfer Christi zugleich Opfer der Kirche ist, die in
ihrem Vollzug die Quelle und den Hohepunkt ihres
ganzen Lebens findet.

Die Studie hat folgenden Aufbau: Einleitung (mit
der Erkldarung des theologischen Anliegens) (8—
23), 1. Theologischer Rahmen (24-68), 2. Das
Messopfer als Opfer Christi und Opfer des Priesters
(69-97), 3. Folgen fiir das geistliche Leben (101—
179). Den Abschluss bildet eine »liturgietheologi-
sche Grundsatzreflexion« (181-192). Angehingt
ist ein gegliedertes Literaturverzeichnis.

Vf. hebt hervor, dass das Opfer der hl. Messe als
relatives Opfer sich bleibend auf das einzige histo-
rische Opfer bezieht, das Christus ein fiir allemal
zur Siihne fiir die Stinden am Kreuz dargebracht
hat. Dieser stindige Bezugspunkt, das Kreuzesge-
schehen ist aber nicht ein Ereignis, das in der Di-
mension des blofl Historischen verbliebe, vielmehr
wird es durch die Auferstehung in das stehende
Jetzt der Ewigkeit hineingehoben: »Es ist keine
bloBe >Fortsetzung« des Historischen in der Ewig-
keit, sondern ein >Ewig-Werden« des Historischen
selbst.« (35) Aus diesem Grund kann das in die
Ewigkeit gehobene Opfer Christi allen in der Zeit
der Kirche auf den Altédren des eucharistischen Op-
fers vollzogenen Handlungen in jedem Punkt auf
der Zeitachse gleichzeitig werden, so dass es tat-
sdchlich ein und dasselbe Opfer ist, das einst blutig
auf Golgotha dargebracht wurde und das nun in un-
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blutiger Weise bei jeder hl. Messe in seinem Voll-
zug gegenwirtig ist. Die Einsetzung der Eucharis-
tie erfolgte mit dem Ziel, dass die Gldaubigen aller
Zeiten Anschluss an die Lebenshingabe Jesu finden
konnten: »Im Letzten Abendmahl hat Jesus sein
Opfer der Welt eingestiftet, damit die Menschheit
durch die Zeiten hin daran heilbringend und mit-
verantwortlich Anteil nehmen kann.« (43)

Beim Opfer der Kirche geht es nicht nur um den
durch den Priester bewirkten Konsekrationsakt,
sondern vor allem auch um die Lebenshingabe der
Gldubigen, die — symbolisiert durch die Gaben von
Brot und Wein —mit dem Opfer Christi auf dem Al-
tar vereint werden. (47) Da die Glaubigen durch die
Taufe in Christus eingegliedert, ja »ein Leib mit
Christus« sind, ist die Gemeinschaft der Glaubigen
»hineingehoben« in das eine Opfer Christi, das sie
nun »eigenstindig« darbringen kann, ohne zu-
gleich dem Kreuzesopfer etwas hinzuzufiigen«.
(53)

Eine personal orientierte Messopfertheologie er-
scheint heute als wichtiges Desiderat, verlegten
doch die nachtridentinischen Messopfertheorien
die Sichtbarkeit des Opfers in die Doppelkonsekra-
tion und die Trennung der Gestalten von Brot und
Wein, was als zu &duflerlich angesehen werden
muss, wihrend die Mysterientheologie eines Odo
Casel von einer blof konsekratorischen Vergegen-
wartigung (15) des Heilswerkes Christi ausging,
wobei der eigentliche sichtbare Darbringungsakt
der Kirche nicht mehr hinreichend begriindet wer-
den kann. Die theologischen Entwiirfe, die der
Mysterientheologie gefolgt sind, begniigen sich mit
einem rein katabatischen Verstidndnis der Liturgie,
in dem »die Mitbeteiligung des Menschen tiber ein
bloBes >Empfangen«< nicht hinausgeht« (ebd.). »Sie
vernachlissigen die Sichtbarkeit des Opfers, weil
es auf die Ebene eines Kultmysteriums verlagert
wird, welches zwar im Ritus der Kirche in sinnen-
falligen Zeichen ausgedriickt, in seinem Kern aber
unsichtbar bleibt.« (14)

Als Nichstes wire hervorzuheben, dass es dem
Vf. auch darum geht zu zeigen, wie die spirituelle
Ausrichtung des Priesters mit in den Vollzug des
eucharistischen Opfers einfliet. In der »sakramen-
talen Realisierung der Christusformigkeit liegt
dann auch das Fundament fiir die geistlich-morali-
sche Anforderung, dass die eigene Lebenshingabe
sich der Hingabe Christi personlich angleicht«.
(61) Der Priester ist in besonderer Weise hineinge-
nommen in das Opfer Christi (78-84). Fiir das
geistliche Leben des Priesters leitet sich dadurch ei-
ne Reihe von Folgerungen ab:

Die »sakramental-geheimnishafte Realisierung
der Opferhingabe Christi im Priester erfordert auch
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eine moralisch-geistliche Realisierung, zu der der
Priester die Gnade bekommt ...« (101). In der fiir
den Priester notwendigen Verbindung von Opferakt
und Kommunion erfihrt er als »besondere Gnade
des Messopfers« eine Stirkung der »Anteilhabe an
der Hirtenliebe Christi« zur Erfiillung seines prie-
sterlichen Dienstes« (ebd.). Aus dem Messopfer er-
hilt sein priesterlicher Dienst »Kraft« und »sittli-
che Vollkommenheit« (101).

Es kommt jedoch darauf an, dass die Messe nicht
nur rituell vollzogen wird, sondern in Verbindung
mit dem personlichen Opferakt, den es durch den
bestdndigen »Blick auf das Leben Jesu« geistig zu
erfiillen gilt. »Wo der Priester das mehr und mehr
realisiert, wird der Vollzug seines priesterlichen
Opfers die zentrale Quelle [...] fiir seine spezifi-
sche Christusfreundschaft und Christusvereini-
gung« (105).

Alles, wonach der Priester in seinem Leben

Anschriften der Herausgeber:
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geistlich-moralisch zu streben hat, ist auf dem Altar
des eucharistischen Opfers bereits auf sakramenta-
le Weise real. Darum findet seine priesterliche
Treue in der Feier der Eucharistie ihre wirksamste
Stiitze. Zugleich findet er in ihrem lebendigen Voll-
zug einen zuverldssigen Schutz gegen die Gefahr
der Resignation vor dem priesterlichen Lebenside-
al, die sich in den Erscheinungsformen der Verbiir-
gerlichung und der iibertriebenen duBerlichen As-
thetisierung darstellen kann (108ff.). Wenn die
Opferdimension dem priesterlichen Leben ihr Pri-
gemal aufdriickt, wird auch die Gefahr des Klerika-
lismus, der die priesterliche Existenz bisweilen be-
schleicht, gebannt (114f.).

Dem Autor gebiihrt Dank dafiir, dass er dem the-
ologischen Bemiihen um die Identitét des Priesters,
die sich immer neu vom Messopfer her erringen
lassen muss, wichtige Anstofle gegeben hat.

Michael Stickelbroeck, St. Polten

Prof. Dr. Manfred Hauke, Via Roncaccio 7, CH-6900 Lugano
Diozesanbischof em. Prof. Dr. Kurt Krenn, Domplatz 1, A-3101 St. Polten
Prof. Dr. Michael Stickelbroeck, Perschlingtalstrae 50, A-3144 Wald
Prof. Dr. Dr. Anton Ziegenaus, Heidelberger Strafie 18, D-86399 Bobingen

Anschriften der Autoren:

Dr. Dr. Ralf van Biihren, Am Kreuztor 8, 48147 Miinster

Dr. Heinrich Cmiel OSPPE, Weissenburgstralle 16, 93055 Regensburg

Prof. Dr. Giovanni Sala S.J., Kaulbachstra3e 31a, 80539 Miinchen

Prof. Dr. Manfred Spieker, Institut fiir Katholische Theologie, »Villa Zangenberg«,

SchloBstrale 4, 49074 Osnabriick

Prof. Dr. Thomas Heinrich Stark, Wiener Strafle 38, A-3100 St. Polten



	Inhaltsverzeichnis
	Titelblatt
	Inhaltsverzeichnis
	Heft 1
	Die Marienwallfahrtsstätten: Zentren der Welt- und Heilsgeschichte die marianischen Gebetsorte in der Sicht Johannes Pauls II.
	Aspekte der Theologie in der Krise zur Situation der Bamberger Theologischen Fakultät am Vorabend der Säkularisation
	Die katholische Lehre vom Descensus ad inferos und Hans Urs von Balthasar
	Die Firmung - ein entscheidender Schritt auf dem Weg ins mündige Christsein das Sakrament der Beauftragung zur Mitarbeit an der Sendung der Kirche
	Gottebenbildlichkeit Anmerkungen zu einem schwierigen Begriff
	Prosinger, Franz: Das Blut des Bundes - vergossen für viele? Zur Übersetzung und Interpretation des hyper pollon in Mk 14,24
	Grone, Stephan: Kontra Frauenordination Warum Jesus die Gemeindeleitung durch Frauen verbietet
	Benedikt XVI. / Joseph Kardinal Ratzinger: Weihnachtspredigten
	Augustin, George / Knoll, Alfons / Kunzler, Michael / Richter, Klemens (Hgg.): Priester und Liturgie, Manfred Propst zum 65., Geburtstag
	Schmitz, Heribert: Die Liturgie-Instruktion Redemptionis Sacramentum von 2004
	Katholisches Säkularinstitut Cruzadas de Santa Maria (Hg.): Kriterien der Wahrheit christlicher Glaubenserfahrung
	Ratzinger, Joseph / Benedikt XVI.: Der Geist der Liturgie
	Strasser, Peter: Theorie der Erlösung Eine Einführung in die Religionsphilosophie

	Titelblatt
	Inhaltsverzeichnis
	Heft 2
	Álvaro d'Ors' Versuch einer dogmatischen politischen Theologie Ansatz und Dokumentation seiner "Revisión" des Problems
	Politische Theologie eine erneute Beleuchtung des Themas
	Die Freimaurerei und die "Kultur des Todes"
	Katholisch-theologische Fakultäten im nationalsozialistischen Staat Programm und erste Resultate eines umfangreichen Forschungsprojekts
	Ruh, Ulrich (Hg.): Das Jesusbuch des Papstes - Die Debatte
	Hauke, Manfred / Stickelbroeck, Michael: Donum Veritatis Theologie im Dienst der Kirche
	Müller, Ludger / Hierold, Alfred / Krämer, Peter (llgg.): »Strafrecht« in einer Kirche der Liehe
	Schurr-Lorusso, Anna-Maria: Das Bild der Frau im dichterischen Werk von Dante
	Pérez-Soba, Juan José/Dios Larrá, Juan de/ Ballesteros, Jaime (Hrsg.): Una ley de libertad para la vida del mundo
	Gleixner, Hans: »Wenn Gott nicht existiert . . .« Zur Beziehung zwischen Religion und Ethik
	Staune, Jean: Notre existence a-t-elle un sens?
	Lopez, Eduardo Toraiïo: La teologta de la gracia en Amhrosio de Milan

	Titelblatt
	Inhaltsverzeichnis
	Heft 3
	Der päpstliche Primat und die Pentarchie die west-östliche Debatte im Vorfeld und auf dem Zweiten Konzil von Lyon
	Bethlehem oder Nazareth? zur Frage nach dem Geburtsort Jesu
	In memoriam Josef Tiso (1887-1947) zu Milan S. Ďuricas Buch
	"Ut queant laxis" der Versperhymnus am Johannistag: eine Perle des Lateins und des Chorals
	Spaemann, Robert: Der Letzte Gottesbeweis
	Spaemann, Robert: Das unsterbliche Gerücht
	Stickelbroeck, Michael: Urstand, Fall und Erbsünde in der nachausgustinsichen Ära bis zum Beginn der Scholastik Die lateinische Theologie
	Studia et Documenta (Neue Zeitschrift)
	Wenzel, Knut (Hg.): Die Religionen und die Vernunft Die Debatte um die Regensburger Vorlesung des Papstes

	Titelblatt
	Inhaltsverzeichnis
	Heft 4
	Das Ordensleben aus aktueller lehramtlicher Sicht
	Verteidiger des Rechtsstaates Johannes Paul II. und der Schutz des Lebens
	Paul VI. und die Kunst die Bedeutung des Montini-Pontifikates für die Erneuerung der Künstlerpastoral nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil
	Orientierungswissen zu einer Entwicklungsperspektive für das katholische Hochschulwesen
	Eine dogmatisch-moraltheologische Studie zur Enzyklika "Humanae vitae"
	König, Kardinal Franz: Offen für Gott - offen für die Welt Kirche im Dialog
	Lohfink, Gerhard / Weimer, Ludwig: Maria - nicht ohne Israel
	Sr. Lucia, Como vejo a Mensagem atrevés dos tempos e dos acontecimunos
	Nebel, Johannes: Opfer und Person Theologie der Eucharistie als Zugang zur Identität des Priesters


