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Klaus Gamber als » Vater« einer »neuen liturgischen
Bewegung«

Von Manfred Hauke, Lugano

1. Der Hinweis Kardinal Ratzingers auf die Bedeutung Klaus Gambers

»Wir brauchen heute eine neue liturgische Bewegung.« Mit diesem Satz begann
Joseph Kardinal Ratzinger im Jahre 1989 einen kurzen, aber aufschlussreichen Bei-
trag zum Gedenken an Monsignore Klaus Gamber, den langjihrigen Leiter des Li-
turgischen Instituts in Regensburg!. Der Wunsch nach einer neuen liturgischen Be-
wegung stammt von einem (damals) jungen Priester, und der Kardinal machte sich
dieses Anliegen zu eigen. »Diesem Priester ging es nicht darum, noch kiihnere Frei-
heiten zu erobern — welche Freiheit hat man sich eigentlich noch nicht genommen?
Er spiirte, dass wir wieder ein Anfangen von innen her brauchen, wie es die liturgi-
sche Bewegung im Besten ihres Wesens gewollt hatte, als es ihr nicht um das Ma-
chen von Texten, um das Erfinden von Aktionen und von Formen ging, sondern um
die Wiederentdeckung der lebendigen Mitte, um das Eindringen in das innere Gewe-
be der Liturgie zu neuem, von innen her geformtem Vollzug«?.

Die Forderung nach einer »neuen liturgischen Bewegung« ist verbunden mit einer
tiefen Enttduschung iiber die nachkonziliaren Verdnderungen in der Liturgie. Kardi-
nal Ratzinger schreibt: »Die liturgische Reform hat sich in ihrer konkreten Ausfiih-
rung von diesem Ursprung [den frithen Anliegen der liturgischen Bewegung] immer
mehr entfernt. Das Ergebnis ist nicht Wiederbelebung, sondern Verwiistung. Auf der
einen Seite steht eine zur Show degenerierte Liturgie [...] Auf der anderen Seite [...]
die extreme Konservierung ritueller Form [...] Gewiss, es gibt die Mitte der vielen
guten Priester und ihrer Gemeinden, die die neugeformte Liturgie ehrfiirchtig und
festlich feiern, aber der Widerspruch von beiden Seiten stellt sie in Frage«®. Deshalb
ist eine »neue liturgische Bewegung« dringend notwendig. »Ein solcher neuer Auf-
bruch braucht »Viter, die Vorbild sind und den Weg nicht nur mit Worten zeigen.
Wer heute nach solchen > Vitern«< sucht, wird unweigerlich auf die Gestalt von Msgr.

! Ratzinger, Joseph Kardinal, »Zum Gedenken«: Nyssen, Wilhelm (Hrsg.), Simandron. Der Wachklopfer.
Gedenkschrift fiir Klaus Gamber (1919-1989), Koln 1989, 13—15 (13). Die Forderung wird auch spiter
wiederaufgenommen. Ratzinger, Joseph, Aus meinem Leben. Erinnerungen (1927-1977), Stuttgart 1998,
174: Wir »brauchen [...] eine neue Liturgische Bewegung, die das eigentliche Erbe des II. Vatikanischen
Konzils zum Leben erweckt«. Er selbst mochte dazu beitragen: Ratzinger, Joseph, Der Geist der Liturgie,
Freiburg i.Br. 22000, 8.

2 Ratzinger, Zum Gedenken 13.

3 1bd.
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Klaus Gamber stoB3en [...]« In der gegenwiértigen »Stunde der Not« »konnte er [...]
»Vater< eines neuen Aufbruchs werden«*.

Die gegenwirtige Herausforderung zeigt sich angesichts eines Verstdndnisses von
Liturgie, welche »das organische Wachsen und Reifen des durch die Jahrhunderte
hin Lebendigen« ersetzt durch das »Machen« »nach dem Muster technischer Pro-
duktion«. Die Liturgie wird dadurch »das platte Produkt des Augenblicks. Dieser
Verfilschung hat sich Gamber mit der Wachheit eines wirklich Sehenden und mit der
Unerschrockenheit eines rechten Zeugen entgegengestellt und uns demgegeniiber
unermiidlich die lebendige Fiille wirklicher Liturgie aus einer unerhort reichen
Kenntnis der Quellen heraus gelehrt. [...] Sein Werk konnte uns zu einem neuen
Aufbruch helfen«®. Nach einer von Wilhelm Nyssen iiberlieferten Aussage meinte
der Kardinal sogar, Klaus Gamber sei »der einzige Gelehrte, der einem Heer von
Pseudoliturgikern gegeniiber wirklich aus der gottesdienstlichen Mitte der Kirche
denkt<®.

Die markante Hervorhebung Gambers durch Kardinal Ratzinger, der jetzt als
Papst Benedikt X VI. fiir die Erneuerung der Liturgie verantwortlich ist, macht neu-
gierig. Wer war Klaus Gamber? Was hat er beigetragen fiir das Verstindnis und die
Praxis der Liturgie? Welchen Einfluss hat er auf die liturgischen Vorstellungen des
Heiligen Vaters? Welche Zukunftsperspektiven ergeben sich aus den Beitridgen des
Regensburger Liturgikers?

2. Der Lebensweg Klaus Gambers’

2.1. Der Weg zum Liturgischen Institut von Regensburg

Klaus Gamber wurde am 23. April 1919 in Ludwigshafen geboren, in der schwe-
ren Zeit nach dem Ersten Weltkrieg. Er war das dritte von vier Kindern des Eisen-
bahnbeamten Franz Gamber und seiner Ehefrau Maria. 1936 zog die Familie nach
Regensburg, wo Klaus Gamber ein Jahr spéter das Abitur machte. Bevor er in das
Priesterseminar eintreten konnte, musste er sieben Monate Arbeitsdienst ableisten.
»Etwa zwei Drittel dieser Zeit verbrachte er >wegen mangelnder nationalsozialisti-
scher Gesinnung<im Straflager«®. Nach vier Semestern Theologiestudium musste er
wihrend des gesamten Zweiten Weltkrieges (1939-1945) Kriegsdienst leisten, dar-
unter mehrere Male an der Front. Fiir seinen personlichen und wissenschaftlichen
Werdegang sind dabei ldngere Aufenthalte in Stidten wichtig, in denen er seinem
Hobby nachgehen konnte, das spiter zum Beruf wurde: das Studium von alten Hand-

4 Ratzinger, aaO. 14.

3 Ratzinger, aaO. 15.

6 Nyssen, Wilhelm, »Zur Erinnerung an Klaus Gamber«: Ders., Simandron 23-30 (26).

7 Vgl. besonders Nyssen, Zur Erinnerung; Schaffer, Christa, »Spuren seines Lebens«: Dies. (Hrsg.), Klaus
Gamber. Bibliographie seiner Veroffentlichungen, Trier 2002, XVII-XXI; Schulz, Hans-Joachim, »Zum
Werk von Klaus Gamber«: Schaffer, Bibliographie XI-XVI; Gorg, Peter H., »Gamber, Klaus«: BBKL 27
(2007) 489-515 (489-491).

8 Schaffer, Spuren X VII.
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schriften tiber die Liturgie. Prigend wurde auflerdem sein einjidhriger Aufenthalt in
Griechenland, wodurch sich seine schon vor dem Krieg vorhandene Liebe zur Kir-
che des Ostens entscheidend vertiefte?. Schon im Friihsommer 1939 wollte er in das
Miinchener St.-Andreas-Kolleg fiir die Katholiken des byzantisch-slawischen Ritus
eintreten, um (wie er es formulierte) »im zukiinftigen Russland als Priester und Mis-
sionar wirken zu konnen«'?.

Nach dem Krieg konnte er im Regensburger Priesterseminar seine Studien fort-
setzen und wurde 1948 zum Priester geweiht. Anschlieend war er bis 1957 in der
Seelsorge titig. Eine Bitte um Studienurlaub wurde abgelehnt. Nur nebenbei konnte
er zeitweise die Fiacher Choralgeschichte und Archiologie an der Philosophisch-
Theologischen Hochschule in Regensburg belegen. Sein seelsorglicher Eifer und
seine intensive Bautitigkeit in einer der von ihm betreuten Gemeinden (Wolfsegg,
1952-57) brachten ihm dort spéter die Ernennung zum »Ehrenbiirger« ein. 1956
konnte Gamber an der Miinchener Universitit ein Promotionsstudium beginnen,
musste es aber sehr bald wegen einer schweren Erkrankung aufgeben. Wegen dieser
Krankheit wurde er 1957 von der Seelsorgsarbeit beurlaubt, setzte aber trotz der dro-
henden Lebensgefahr seine Privatstudien fort. Im gleichen Jahr siedelte er in das
Kloster Priifening bei Regensburg iiber. Der Beuroner Benediktiner P. DDr. Alban
Dold OSB, ein bekannter Spezialist fiir die Erforschung liturgischer Handschriften
und Erfinder der Palimpsestphotographie, griindete in dem sékularisierten Benedik-
tinerkloster gemeinsam mit Pater Emmeran von Thurn und Taxis sowie Klaus Gam-
ber ein Institut fiir Ordensgeschichte und Liturgiewissenschaft!!. Das Institut sollte
die Liturgie wissenschaftlich erforschen, fiir die geschichtliche ErschlieBung einen
zentralen Mittelpunkt schaffen und die gewonnenen Erkenntnisse auch fiir die prak-
tische Seelsorge nutzbar machen'?. Ahnliche Aufgaben wurden damals in Maria
Laach und in Trier wahrgenommen. Der Hauptakzent des Institutes in Schloss Priife-
ning (und spéter in Regensburg) lag auf der geschichtlichen Erforschung der Litur-
gie. »Als Aufgabe hatte man sich die Erfassung und Erforschung der lateinischen li-
turgischen Handschriften (Sakramentare, Lektionare, Stundenbiicher) bis etwa zum
Jahr 1100 gestellt«'*. Die Mitglieder des Institutes leisteten eine gewaltige Arbeit fiir
die Kenntnis der Handschriften. »Gamber erwarb sich im Verlauf seiner Tatigkeit
den Ruf, einer der besten Kenner des abendléndischen, liturgischen Schrifttums zu
sein. [...] Auf zahlreichen Bibliotheksreisen nahm er die aufgefundenen Manuskrip-
te auf Mikrofilm auf und trug auf diese Weise eine der umfangreichsten Handschrif-
tensammlungen zusammen«'4. Die bekannteste Frucht seiner Herausgabetitigkeit
ist das 1963 erstmals veroffentlichte Werk »Codices liturgici latini antiquiores«, das

° Vgl. Gamber, Klaus, Orientierung an der Orthodoxie (Studia patristica et liturgica, Beiheft 3), Regens-
burg 1981, 7.

10 Gamber, Klaus (?), zitiert ohne Quellenangabe in Mai, Paul, »Das Institutum Liturgicum Ratisbonense«:
Nyssen, Simandron 303-315 (310); vgl. Schulz, Zum Werk von Klaus Gamber XII.

"'Vgl. Mai, aaO.

12Vgl. Mai, aa0. 306.

13 Schaffer, Spuren XIX.

14 Ibd.
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bis 1988 in vier Auflagen erschien'>. »Eine erste Anerkennung seiner wissenschaft-
lichen Arbeit erhielt Gamber 1958 mit der Ernennung zum >Ehrenmitglied der Pédpst-
lichen Liturgischen Akademie««'®,

Als Pater Dold im Jahre 1960 starb, wurde Gamber Leiter des Instituts. Diese Auf-
gabe nahm er bis zu seinem Tode 1989 wahr. Dabei sind drei wissenschaftliche Rei-
hen bedeutsam: In den »Textus patristici et liturgici« (15 Binde, 1964—1985) wurden
schwer zugingliche patristische und liturgische Texte verdffentlicht; vor allem fiir
wissenschaftliche Monographien waren die »Studia patristica et liturgica« bestimmt:
die 1967-1988 erschienenen 18 Bénde wurden fast simtlich von Gamber persénlich

verfasst'’; in der Thematik breiter gestreut sind die 26 »Beihefte zu den Studia

patristica et liturgica«, die 1980-1989 veroffentlicht wurden und in denen auch stér-
ker andere Autoren zum Zuge kamen'®, Wihrend die »Beihefte« vor allem liturgie-
geschichtliche Fragen behandeln und dabei auch aktuelle Anliegen aufnehmen, hat-
te eine weitere Reihe, »Liturgie heute« benannt, das Ziel, »aktuelle Fragen« zu be-
handeln, »wenn auch auf historischem Hintergrund«'?. Innerhalb von fiinf Jahren er-
schienen sechs Biinde (1979-84)%. In der inhaltlichen Gestaltung unterscheiden sich
beide Reihen freilich nur wenig. In den »Beiheften« und der Reihe »Liturgie heute«
finden wir in sechzehn meist kiirzeren Monographien das hauptsidchliche Vermécht-
nis Gambers fiir die aktuelle Diskussion. Nicht selten werden dabei bereits zuvor
veroffentlichte Aufsitze aufs Neue abgedruckt oder aktualisiert.

15 Gamber, Klaus (Hrsg.), Codices liturgici latini antiquiores (Spicilegii Friburgensis subsidia 1), Fribourg
1963;1988.

16 Schaffer, Spuren XIX.

17 Vgl. die Liste der zum groBen Teil noch lieferbaren Biéinde auf der Internetseite des Institutum Liturgi-
cum Ratisbonense: www.bistum-regensburg.de/borPage001461.asp.

18 Vgl. Mai, aa0. 312; abgekiirzt in der Folge als »SPLB«. Die von Gamber selbst verfassten Beihefte
seien wegen ihrer Bedeutung fiir unser Thema eigens aufgelistet: Gemeinsames Erbe. Liturgische Neube-
sinnung aus dem Geist der frithen Kirche (Studia patristica et liturgica, Beiheft 1), Regensburg 1980;
21981; Das Opfer der Kirche nach dem Neuen Testament und den friihesten Zeugnissen (SPLB 5), Re-
gensburg 1982; Opfer und Mahl. Gedanken zur Feier der Eucharistie im Geist der Kirchenviter (SPLB 8),
Regensburg 1982; Alter und neuer Messritus. Der theologische Hintergrund der Liturgiereform (SPLB
10), Regensburg 1983; Kult und Mysterium. Das Liturgieverstindnis der friihen, ungeteilten Christenheit
(SPLB 11), Regensburg 1983; Der altgallikanische Messritus als Abbild himmlischer Liturgie (SPLB 14),
Regensburg 1984; Zeige uns, Herr, deine Barmherzigkeit. Vom byzantinischen Prothesis-Bild zum spit-
mittelalterlichen Erbdrmde-Christus (SPLB 16), Regensburg 1986; Zum Herrn hin! Fragen um Kirchen-
bau und Gebet nach Osten (SPLB 18), Regensburg 1987 (Nachdr. Diisseldorf 2003); Maria-Ecclesia. Die
Gottesmutter im theologischen Verstindnis und in den Bildern der friihen Kirche (SPLB 19), Regensburg
1987; Fragen in die Zeit. Kirche und Liturgie nach dem Vatikanum II (SPLB 24), Regensburg 1989; Heili-
ge Zeiten — heiliger Raum (SPLB 26), Regensburg 1989.

19 Vgl. Gamber, Klaus, Liturgie — Dienst vor Gott (Liturgie heute 6), Regensburg 1984, 7.

20 Vgl. Gamber, Klaus, Erneuerung durch Neuerungen? Zur Gegenwartslage der romischen Kirche vor al-
lem auf liturgischem Gebiet (Liturgie heute 1), Regensburg 1979; *1982; ders., Die Reform der rémischen
Liturgie. Vorgeschichte und Problematik (Liturgie heute 2), Regensburg 1979; 21981 (= RR); ders., Die al-
te Messe — immer noch? Uberlegungen zu Volksaltar, Konzelebration und Massengottesdienst im Freien
(Liturgie heute 3), Regensburg 1982; ders., Licht aus dem Osten. Die Bedeutung der Orthodoxie heute (Li-
turgie heute 4), Regensburg 21982 (zuerst 1980); ders., Bewahre das Erbe. Der Wandel in Glaube und The-
ologie nach dem Vatikanum II (Liturgie heute 5), Regensburg 1983; ders., Liturgie — Dienst vor Gott (Li-
turgie heute 6), Regensburg 1984. Jedes dieser Hefte umfasst circa 60 Seiten.
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2.2. Die AuBenseiterposition innerhalb der deutschen Liturgiewissenschaft

Pléne, das Liturgische Institut in die Philosophisch-Theologische Hochschule Re-
gensburg einzugliedern (1961), gelangten nicht zum Ziel?!. 1972 siedelte das Institut
aus dem Schloss Priifening in die neue Bischofliche Zentralbibliothek in Regensburg
iiber, wo es auch heute noch untergebracht ist. Nach dem Tode von Pater Dold (1960)
und von Pater Dr. Petrus Siffrin OSB (1963) lag die Arbeit der Einrichtung praktisch
allein »auf den Schultern von Klaus Gamber, und trotzdem war das Institut interna-
tional bekannt und konnte auch bei liturgiewissenschaftlichen Fragen kritisch mit-
sprechen«??, Beim Umzug 1972 gehorte die ehemalige Philosophisch-Theologische
Hochschule Regensburg bereits seit fiinf Jahren (1967) als Katholisch-Theologische
Fakultiit zur neu gegriindeten Universitiit. Angeboten hitte sich eine Zusammenar-
beit mit dem liturgiewissenschaftlichen Lehrstuhl der Fakultit (speziell mit Prof. Dr.
Bruno Kleinheyer [1923-2003]), aber diese Hoffnungen erfiillten sich »in keiner
Weise. Die Arbeitsgemeinschaft katholischer Liturgikdozenten war damals eine
Acies bene ordinata, konzentriert auf Projekte der konkreten Liturgiereform in
Deutschland, fiir welche Vorhaben wissenschaftliche Bedenken und eine grof3e Lie-
be zu Ausdrucksformen der liturgischen Uberlieferung nur wie Sand im Getriebe des
Reformwerks erschienen«??,

Die mangelnde Zusammenarbeit mit dem Regensburger Lehrstuhl fiir Liturgiewis-
senschaft diirfte allerdings auch Griinde haben, die im wissenschaftlichen Werdegang
Gambers begriindet liegen. Klaus Gamber konnte sich nicht den »Stallgeruch« erwer-
ben, der mit einer universitaren Laufbahn in Deutschland verbunden ist. Ein kritischer
Rezensent warf ihm vor, kein einziges Hochschulseminar durchlaufen zu haben®*.
Obwohl seine Bibliographie bis 1966 bereits 200 Veroffentlichungen aufwies, wurde
ihm erst 1967 (im Alter von 48 Jahren) die Moglichkeit einer Promotion ermdglicht.
Sein Doktorvater war der Benediktiner Polykarp Radd, Liturgiewissenschaftler an der
Piépstlichen Universitit Budapest, wo Gamber mit summa cum laude zom Doktor der
Theologie promoviert wurde?. In seiner Promotionsschrift vertrat Gamber die These,
die heute allgemein dem hl. Ambrosius zugeschriebene Schrift De sacramentis stam-
me nicht von dem Mailidnder Kirchenvater, sondern von Nicetas von Remesiana aus
der romischen Provinz Dacien (im heutigen Serbien gelegen, Bela Palanka). Diese ex-
zentrische These hilt einer wissenschaftlichen Uberpriifung nicht stand*® und wurde

2 Vgl. Mai, aaO. 308.

22 Mai, aa0. 314.

23 Schulz, Zum Werk von Klaus Gamber XV.

24 Klauser, Theodor, Rezension zu: Gamber, Klaus, Domus ecclesiae. Die ltesten Kirchenbauten Aquilejas
sowie im Alpen- und Donaugebiet bis zum Beginn des 5. Jh. liturgiewissenschaftlich untersucht (Studia patri-
stica et liturgica 2), Regensburg 1968: Jahrbuch fiir Antike und Christentum 11-12 (1968-69) 215-224 (215).
% Vel. Schaffer, Spuren XX.

2 Vgl. etwa die Wertungen bei Schmitz, Josef, »Einleitung«: Ambrosius, Uber die Sakramente. Uber die
Mysterien (Fontes christiani 3), Freiburg i.Br. u.a. 1990, 7-9; Drobner, H. R., Lehrbuch der Patrologie,
Freiburg i.Br. 1994, 264; Markschies, Christoph, » Ambrosius von Mailand«: Dopp, Siegmar — Geerlings,
Wilhelm (Hrsg.), Lexikon der alten christlichen Literatur, Freiburg i.Br. u.a. 32002, 19-28 (25: »Giinzlich
absurd ist die These, sacr. sei von Nicetas von Remesiana verfasst«); Felbecker, Sabine, »Nicetas von Re-
mesiana«: Dopp — Geerlings, aaO. 518f.



6 Manfred Hauke

von der Kritik, vor allem in Deutschland, griindlich verrissen. Ein Spezialist der am-
brosianischen Liturgie beispielsweise, Josef Schmitz, warf in einer ausfiihrlichen Be-
sprechung Gamber vor, »oberflichlich« zu arbeiten?’. Die wissenschaftliche Methode
sei vollig unzureichend. Gamber biete »Behauptungen iiber Behauptungen, doch an
Beweisen mangelt es«?®. Er lasse »fast alle triftigen Griinde, die in der Diskussion der
letzten Jahrzehnte fiir die Autorschaft des Ambrosius von De sacramentis geltend ge-
macht worden sind, unberiicksichtigt«*.

Eine dhnliche Wertung dufert Theodor Klauser zu dem 1968 erschienenen Werk
Gambers iiber die sogenannten Hauskirchen. Der Verfasser biete der liturgiewissen-
schaftlichen Forschung zwar durch die Herausgabe der »Codices latini antiquiores«
»ein vorziigliches Arbeitsinstrument«, habe aber »Patristiker und Liturgiehistoriker
seit Jahren durch zahllose Veroffentlichungen mehr beunruhigt als gefordert. Seine
Publikationen schienen meist weit davon entfernt, ihre Thesen mit dem vorgelegten
Beweismaterial zwingend zu beweisen. [...] Weit verbreitet war [...] das Gefiihl, dass
hier ein ungewohnlich einfallsreiches Talent mit flinker Feder am Werke war, dessen
Freude an Hypothesen nicht durch einen wachen kritischen Sinn geziigelt wurde«*.

Die ausldndische Promotion in Ungarn und der Verriss der Doktorarbeit trugen
das ihre dazu bei, dass Gamber unter den deutschsprachigen Liturgiewissenschaft-
lern zum »AuBenseiter« wurde. Kardinal Ratzinger meint, dieses Auflenbleiben sei
vielleicht eine Fiigung der gottlichen Vorsehung, »weil es Gamber von selbst zu ei-
nem eigenen Weg zwang und ihn des konformistischen Drucks enthob«®!.

2.3. Das Regensburger »Lokalkolorit«

Fiir den geistigen Werdegang Klaus Gambers ist auch das Regensburger »Lokal-
kolorit« zu beriicksichtigen, das stark durch Bischof Dr. Rudolf Graber (1903-1992)
geprigt war®. Graber leitete das Bistum zwanzig Jahre lang, 1962—1982. Innerhalb
der deutschen Bischofskonferenz galt er als profiliertester Vertreter einer »konserva-

27 Schmitz, Josef, »Zum Autor der Schrift >De sacramentis««: Zeitschrift fiir katholische Theologie 91
(1969) 59-69 (61).

28 Schmitz, Zum Autor 69. Die Berechtigung der Kritik zeigt sich in der schwachen Replik Gambers in der
gleichen Zeitschrift: Gamber, Klaus, »Nochmals zur Frage der Autorschaft von De Sacramentis«: Zeit-
schrift fiir katholische Theologie 91 (1969) 587-589. Vgl. auch die letzten Stellungnahmen des Autors:
Gamber, Klaus, »Niceta von Remesiana als Katechet und Hymnendichter«: Ders., Sacramentorum. Weite-
re Studien zur Geschichte des Messbuches und der frithen Liturgie (Studia patristica et liturgica 13), Re-
gensburg 1984, 121-136; ders., »Niceta von Remesiana als Katechet und Hymnendichter: ein Rechen-
schafts- und Forschungsbericht«: Pillinger, Renate (Hrsg.), Spatantike und frithbyzantinische Kultur Bul-
gariens zwischen Orient und Okzident, Wien 1986, 71-83.

2% Schmitz, Josef, »Nachwort«: Zeitschrift fiir katholische Theologie 91 (1969) 589. Vgl. auch die Rezen-
sionen von Daniélou, Jean: Recherches de Science Religieuse 56 (1968) 154f; Kihler, Ernst: Erasmus 23
(1971) 467-470.

30 Klauser, Rezension 215.

31 Ratzinger, Zum Gedenken 14.

32 Vgl. Hausberger, Karl, Geschichte des Bistums Regensburg II, Regensburg 1989, 248-256; ders., »Gra-
ber«: Lexikon fiir Theologie und Kirche 4 (1995) 970f; Ritter, Emmeran, Berufen und auserwéhlt. Zum
Gedenken an Bischof Rudolf Graber, Regensburg 1992; Miiller, G. L., Wort des Bischofs. Dienen in Lie-
be. Zum 100. Geburtstag von Bischof Dr. Rudolf Graber, Regensburg 2003.
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tiven« Richtung, die bestimmte Entwicklungen der Nachkonzilszeit mit Sorge be-
trachtete. Kennzeichnend dafiir ist die in mehrere Sprachen iibersetzte Kleinschrift
mit dem Titel » Athanasius und die Kirche unserer Zeit«, die den Einfluss der Frei-
maurerei innerhalb der Kirche anklagt®. Graber vergleicht die nachkonziliare Krise
der Kirche mit dem Einbruch des Arianismus zur Zeit des Athanasius. Dabei zitiert
er ein Rundschreiben des Heiligen mit einer Stelle, die sich spéter als Leitwort in der
letzten groBen Publikation Gambers wiederfindet**. In seiner Predigt zum hundert-
sten Geburtstag von Bischof Graber (2003) lobte sein gegenwértiger Nachfolger,
Gerhard Ludwig Miiller, die Hellsichtigkeit seines Vorgingers, durch den das
Regensburger Bistum die nachkonziliare Krise besser iiberstanden hat als viele an-
dere Bistiimer™®.

In Verbindung mit der Deutschen Bischofskonferenz und dem orthodoxen Patriar-
chen von Konstantinopel, Athenagoras, griindete Graber in Regensburg 1967 das
Ostkirchliche Institut, das orthodoxen Theologiestudenten und Priestern die Gele-
genheit gab, in Deutschland zu studieren und die 6kumenische Verbundenheit zu f6r-
dern®. Die Anliegen dieses Institutes und die kritische Begleitung der nachkonzilia-
ren Entwicklung durch Bischof Graber finden sich ganz &hnlich auch in den Werken
Gambers. Zum 20-jdhrigen Jubildum des Liturgischen Institutes 1977 hielt Graber
eine Festansprache mit dem bezeichnenden Titel »Liturgie braucht die Bindung an
die Tradition«®’.

Unter den Professoren der Katholisch-Theologischen Fakultit stand Gamber den
beiden Dogmatikern Johann Auer und Joseph Ratzinger nahe. Erinnert sei an die Tat-
sache, dass Joseph Ratzinger von 1969-77 als Dogmatikprofessor in Regensburg
wirkte®®. Als 1988 das umfangreiche Werk Annibale Bugninis iiber die Liturgiere-
form erschien, beriet sich Gamber beziiglich der Rezension in seinem Institut mit Jo-
hann Auer und mit Johannes Bokmann, dem damaligen Herausgeber der Zeitschrift
»Theologisches«*.

2 .4. Die optimistischen Hoffnungen auf die Liturgie von »iibermorgen« (1966)

Die im Jahre 2002 erschienene vollstindige Bibliographie von Klaus Gamber um-
fasst nahezu 850 Titel, darunter 637 Monographien und Aufsiitze*’. Manche der
monographischen Abhandlungen sind in den bereits genannten Reihen des Liturgi-
schen Institutes Regensburg erschienen. Eine genaue inhaltliche Analyse der Werke
Gambers wire wiinschenswert und kann in dem vorliegenden kurzen Uberblick

33 Graber, Rudolf, Athanasius und die Kirche unserer Zeit, Abensberg 1974 ('21990); Neuausgabe: Ge-
heimbiinde und Maulwiirfe: Athanasius und die Kirche unserer Zeit, MM Verlag: Aachen 2005.

3 Graber, Athanasius 21; vgl. Gamber, Fragen in die Zeit (1989) 5 (sowie unten 2.5.3).

3 Vgl. Miiller, aa0. 3-6.

% Vel. die geschichtlichen Hinweise in: www.oki-regensburg.de.

37Vgl. Graber, Rudolf, Stiirke deine Briider. Predigten — Ansprachen — Vortriige, Regensburg 1978, 247—
249.

¥ Vgl. Ratzinger, Joseph, Aus meinem Leben. Erinnerungen (1927-1977), Stuttgart 1998, 153-176.

3 Vgl. Bokmann, Johannes: Theologisches 19 (1989) 365f.

40 Schaffer, Bibliographie.
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nicht geleistet werden. Hervorgehoben seien freilich einige kennzeichnende Werke,
in denen der Regensburger Theologe zur Liturgie Stellung nimmt.

1966 erschien von Gamber im Herder-Verlag das viel beachtete Werk »Liturgie
iibermorgen«, worin der Verfasser seine bisher gewonnenen Erkenntnisse iiber die
geschichtliche Entwicklung zusammenfasste und daraus die Vision einer Liturgie
der Zukunft entwarf*'. Der Verfasser ist damals, trotz einiger Sorgen, noch von ei-
nem groBen Optimismus geprégt: » Vielleicht haben die Recht, die glauben, dass erst
jetzt, nach fast zweitausend Jahren Kirchengeschichte, die eigentliche Bliitezeit der
Kirche beginnt«*?. Durch die Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanums haben
sich »ganz neue Perspektiven« aufgetan**: Es geht darum, die Liturgie im Blick auf
ihre Urspriinge zu erneuern und sie den gegenwiirtigen Verhiltnissen anzupassen*.
Es geht Gamber um die Liturgie von »ilibermorgen«, weil das Erreichen des ange-
strebten Ideals noch viel Zeit brauchen diirfte®.

Der erste Teil des Werkes iiber die »Liturgie ibermorgen« betrifft »Die Feier des
Herrenmahls«*. Die Abhandlung griindet auf einem dreibéndigen, bislang noch un-
verdffentlichten Manuskript von 580 Seiten zum gleichen Thema*’. Darin geht es
um die Entwicklung der Eucharistiefeier bis zur Zeit Konstantins. Der Titel »Herren-
mahl« beinhaltet die Verbindung der Eucharistie mit der Agape und stellt den Mahl-
gedanken in den Vordergrund, wihrend Gamber in seinen spéteren Veroffentlichun-
gen den Gedanken des Opfers betont. Der Verfasser behauptet damals (vermutlich
im Anschluss an Romano Guardini), die »Grundgestalt der Eucharistiefeier« sei das
Mahl, wihrend der »Opfergedanke« erst spiter »zum dominierenden Faktor in der
Messe« geworden sei. Der Ritus des Herrenmahls habe nichts mit der Tempelliturgie
zu tun, sondern gehe auf die halbrituellen Mahlzeiten der Juden zuriick*. Der ehe-
malige Abendmabhlstisch sei erst spdter zum Altar, zum Opfertisch, geworden. Das
Zuriicktreten des Mahlcharakters der Feier sei »eine wenig gliickliche Folge dieser
Entwicklung«*.

Der zweite Teil des Werkes behandelt den »Gottesdienst der Viterzeit«, den Gam-
ber als »Die klassische Liturgie« beschreibt®. Die folgende Entwicklung, im dritten
Teil, erscheint dann unter der Bezeichnung »Spétformen der Liturgie«: Die Abhand-
lung beschriinkt sich hier auf die Karolingerzeit und die byzantinische Liturgie.

4 Gamber, Klaus, Liturgie iibermorgen. Gedanken iiber die Geschichte und Zukunft des Gottesdienstes,
Freiburg i.Br. 1966.

42 Gamber, Liturgie iibermorgen 20.

43 Gamber, Liturgie iibermorgen 11.

# Gamber, Liturgie iibermorgen 10: »Es geht heute um das richtige Setzen der Akzente, nimlich entweder
wieder dorthin, wo sie am Anfang gestanden haben, oder dorthin, wo sie aufgrund der neuen Verhiltnisse
hingehoren«.

45 Vgl. Gamber, Liturgie iibermorgen 18.

46 Gamber, Liturgie {ibermorgen 21-91.

47 Gamber, Klaus, Die Feier des Herrenmabhls in der Urkirche, maschinenschriftliches Manuskript, 1952,
erwéhnt in Gamber, Liturgie iibermorgen 261, Anm. 9.

48 Gamber, Liturgie {ibermorgen 21.

4 Gamber, Liturgie {ibermorgen 202.

30 Gamber, Liturgie {ibermorgen 92-146.

! Gamber, Liturgie {ibermorgen 147-173.
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Der Verfasser tibergeht bewusst die Entwicklung im Mittelalter und in der Neuzeit,
um sich dann unmittelbar seinen Utopien fiir die Zukunft hinzugeben®?.

Diese Behandlung der Kirchen- und Liturgiegeschichte wirft kritische Fragen auf.
Finden sich hier nicht Spuren von dem, was Papst Pius XII. eine »ungesunde Alter-
tumssucht« nannte, die nur die Antike als wertvoll betrachtet? Wirkt der Heilige
Geist nicht in der gesamten Kirchengeschichte?°* Problematisch ist auch die sehr op-
timistische Einschitzung der ostlichen Liturgien, fiir die es »keine »liturgische Fra-
ge«« gebe>*. Die 6stlichen Liturgien seien verstindlich, sehr volkstiimlich™ und be-
diirften keinerlei Reform: »Die kommende Liturgie wird [...] neben der Sachlichkeit
des Westens etwas von dem tremendum mysterium des Ostens an sich haben miis-
sen. [...] Niemand wird jedoch daran denken, Beschneidungen und Anderungen an
den alten orientalischen Riten vorzunehmen«®, Das »einzige Problem« fiir die Li-
turgie der Ostkirche sei »nur« deren Linge’’. Die angestrebten Anderungen, die
Gamber dann im Einzelnen diskutiert, werden konkret nur auf den romischen Ritus
bezogen.

Der vierte und abschlieende Teil des Werkes entwirft eine »6kumenische Litur-
gie« fiir »libermorgen«®. Dabei geht es um eine »Rahmenliturgie« fiir die gesamte
Christenheit®, die sich an der sogenannten »klassischen« Form des Gottesdienstes
im 4. und 5. Jh. orientieren soll®’. Bei der Beschreibung der zukiinftigen »dkumeni-
schen Liturgie« bringt Gamber einige Vorschlige, die angesichts seiner spiteren Po-
sitionen verwundern: Er schlégt beispielsweise vor, das Evangelium nicht von einem
erhohten Ambo aus vorzutragen, sondern dabei »ganz nahe« an die Glidubigen her-
anzugehen oder sich sogar mitten unter sie zu stellen®'; die Opferungsgebete sind ab-
zuschaffen, weil ihr Anliegen durch das eucharistische Hochgebet erfiillt wird®?; fiir
die gesamte Liturgie, auch fiir den Kanon, ist auf jeden Fall die Volkssprache zu ver-
wenden®; die Elevation der konsekrierten Gaben wihrend des Hochgebetes ist ab-
zuschaffen; der Gregorianische Choral mag in Zukunft vielleicht von Japanern und
Chinesen geschitzt werden, hat aber keinen Platz in der »6kumenischen Liturgie«
von »iibermorgen«®; wie der Kommunionempfang stattfindet (ob im Knien oder

32 Vgl. Gamber, Liturgie iibermorgen 173.

3 Vgl. Pius XII., Enzyklika Mediator Dei (1947): » Auch die neueren liturgischen Riten sind ehrfiirchtiger
Beobachtung wiirdig, weil sie unter Eingebung des Heiligen Geistes entstanden sind, der immerdar der
Kirche beisteht bis zur Vollendung der Zeiten (vgl. Mt 28, 20)«. Verwerflich ist »jene iibertriebene und un-
gesunde Altertumssucht«, die sich schon in den Irrtiimern der Pseudo-Synode von Pistoia fand: AAS 39
(1947) 545f; deutsch in Rohrbasser, Anton (Hrsg.), Heilslehre der Kirche, Fribourg 1953, Nr. 261. 263.

3 Gamber, Liturgie {ibermorgen 172.

3 Vgl.ibd.

%6 Gamber, Liturgie iibermorgen 204.

57 Gamber, Liturgie iibermorgen 172.

3 Gamber, Liturgie ibermorgen 174-258.

% Vgl. Gamber, Liturgie {ibermorgen 175.

% Vgl. Gamber, Liturgie iibermorgen 178.

6! Gamber, Liturgie iibermorgen 195.

62 Vgl. Gamber, Liturgie ibermorgen 211.

3 Vgl. Gamber, Liturgie iibermorgen 176. 220.

6 Vgl. Gamber, Liturgie {ibermorgen 219f.

65 Vgl. Gamber, Liturgie iibermorgen 188.
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Stehen, mit der Hand oder mit dem Mund, durch Empfangen oder »Selbstbedie-
nung«), »konnte in den einzelnen Léindern, dem Volksempfinden entsprechend,
durchaus verschieden sein«®; fiir besondere Situationen (in der Diaspora oder in der
Mission) sind »Hausmessen« angemessen, in denen die Gldubigen mit dem Priester
um einen Tisch herum sitzen®” und wo die Verkiindigung des Wortes Gottes durch
»ein zwangloses Gespréch« ersetzt wird®®. Fiir diese »Hausmessen« gelten andere
MabBstibe als fiir Feiern im groBen Kreis®. Nach der Liturgiekonstitution des Zwei-
ten Vatikanums sei »der kirchliche Gottesdienst [...] nicht etwas Starres [...] Der Ri-
tus des Gottesdienstes hat sich dem religiosen Empfinden und Erleben einer Zeit
oder Rasse anzugleichen, dessen lebendiger Ausdruck er sein soll«’°.

Im Jahre 1966 ist offenbar auch Gamber in vielen Punkten von dem »Zeitgeist«
befallen, dem gegeniiber er sich spiter sehr viel kritischer zeigt. Allerdings zeigt sich
schon in dieser der »Liturgie von iibermorgen« gewidmeten Publikation eine grofie
Vorsicht beziiglich der Umsetzung von Reformen. Im Blick auf die »Instruktion zur
ordnungsgeméifen Durchfiihrung der Konstitution iiber die Liturgie« vom 26. Sep-
tember 1964 und die darauf folgenden Richtlinien der deutschen Bischdfe bemerkt
Gamber, die hiermit verbundenen groen Neuerungen seien »noch nicht alle ganz
gliicklich«”'. Es gebe eine stindige Reihe von Anderungen, in denen sich nur noch
wenige Experten zurechtfinden’. Viele Priester »glauben heute, [...] sie konnten
nun in vielen liturgischen Dingen tun und lassen, was sie wollten«”. Mit der liturgi-
schen Willkiir ist der Verlust der Feierlichkeit verbunden: die katholischen Gottes-
dienste sind dabei oft noch niichterner als die Liturgien der Protestanten geworden.
Vergessen wird, dass »etwas vom Glanz des Himmels iiber der Feier liegen« muss’.
Die Priester und Glédubigen sind auf die Liturgiereform nicht geniigend vorbereitet.
Das gilt selbst fiir die Liturgiker: »Gerade in den letzten Jahren sind ganz neue Er-
kenntnisse auf liturgiewissenschaftlichem Gebiet aufgebrochen, die noch nicht bei
der Reform verarbeitet worden sind [...] Die Erforschung der Geschichte des christ-
lichen Gottesdienstes steckt noch in den Anfingen«’.

Angesichts dieser Probleme betont Gamber, die Reformen sollten nur sehr lang-
sam vonstatten gehen und nicht von oben her aufgezwungen werden. » Vorzuschla-
gen ist, dass die Geistlichen jeweils nur so viel von der neuen Liturgie in ihren Ge-
meinden verwirklichen, als es von den Glidubigen gewiinscht wird und es die pasto-
rale Klugheit befiehlt. Man soll nicht etwas zerstoren, bevor man etwas Besseres an
dessen Stelle setzen kann«’®. »Liturgiereform darf nicht iibereilt geschehen. Es ldsst

% Gamber, Liturgie {ibermorgen 226.

%7 Vgl. Gamber, Liturgie iibermorgen 234,
% Gamber, Liturgie {ibermorgen 235.

% Vgl. Gamber, Liturgie iibermorgen 230.
70 Gamber, Liturgie iibermorgen 235.

7! Gamber, Liturgie {ibermorgen 11.

72 Vgl. Gamber, Liturgie ibermorgen 14.
73 Gamber, Liturgie ibermorgen 15.

7+ Ibd.

75 Gamber, Liturgie ibermorgen 16.

76 Gamber, Liturgie iibermorgen 13.
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sich nicht alles auf einmal verwirklichen. Liturgie ist Kult. Kult ist aber nicht wie ein
altes Haus, das man von heute auf morgen einfach abreiflen und durch ein neues, mo-
dernes ersetzen kann. Kult ist seinem Wesen nach etwas Bestéindiges, weil allméh-
lich Gewordenes«”’.

2.5. Die Kritik an der Liturgiereform
2.5.1. Die Aufsdtze in »Ritus modernus« (1972)

Wihrend 1966 Gamber noch in dem Mehrheitsstrom des Zeitgeistes mit-
schwimmt und ein umfangreiches Werk in dem einflussreichsten katholischen Ver-
lag Deutschlands verdffentlichen kann (Herder), @ndert sich die Situation in den
kommenden Jahren von Grund auf. Gamber selbst erwéhnt 23 Jahre spiter, kurz vor
seinem Tode, er habe in »Liturgie {ibermorgen« »voll Optimismus [gearbeitet] be-
ziiglich einer Erneuerung des romisch-katholischen Gottesdienstes in naher Zukunft
[...] Die Entwicklung ist schlieBlich sehr rasch [...] und ganz anders, als ich es mir
dachte, verlaufen«’®. Gamber beschreibt den Niedergang des Glaubens nach dem
Zweiten Vatikanum sogar als die grofite Katastrophe in der gesamten Kirchenge-
schichte:

»In der langen Geschichte der Kirche war der von den Aposteln iiberkommene
Glaube immer wieder von den Sturmfluten des Irrglaubens bedroht. [...] Es ist dabei
wohl zu einigen Dammbriichen gekommen, die groen Schaden angerichtet haben,
nie jedoch zu einem so verheerenden Dammbruch, wie wir ihn jetzt in der romisch-
katholischen Kirche [...] seit dem 2. Vatikanischen Konzil erlebt haben«”°.

Dieser Wandel der Stimmung zeigt sich mit aller Deutlichkeit bereits im Jahre
1972, als Gamber unter dem Titel »Ritus modernus« eine Sammlung von Aufsitzen
zur Liturgiereform verdffentlicht®. »Ritus modernus« meint dabei die »neuen Got-
tesdienstformen« aufgrund der Liturgiereform im Unterschied zum »Ritus roma-
nus«, wie er im »Missale Romanum« Pius’ V. niedergelegt ist®'. Der Verfasser be-
zeichnet also die Messbiicher Pauls VI. und Pius’ V. als verschiedene Riten. Diese
Deutung wird spiter noch niiher begriindet®.

Der Liturgiker ist schockiert von liturgischen Spektakeln, bei denen sich die
Messfeier in eine Party verwandelt. Die »stindigen Experimente« fiihren dann »zur
volligen Anarchie«. Die Aufsitze »haben zum Ziel, aus der Sicht des Liturgiehistori-

77 Gamber, Liturgie {ibermorgen 20.

8 Gamber, Klaus, Fragen in die Zeit. Kirche und Liturgie nach dem Vatikanum II (Studia liturgica et patris-
tica, Beiheft 24), Regensburg 1989, 7.

79 Gamber, Alter und neuer Messritus (1983) 9. Der hier aufs Neue abgedruckte und geringfiigig erweiter-
te programmatische Aufsatz »Der groe Dammbruch in der Kirche« (aaO. 9-13) erschien zuerst in Una
Voce Korrespondenz 12 (1/1982) 82—84.

80 Gamber, Klaus, Ritus modernus. Gesammelte Aufsitze zur Liturgiereform (Studia patristica et liturgica
4), Regensburg 1972 (= RM).

81 Gamber, RM 11.

82 Vgl. besonders Gamber, Klaus, Die Reform der rémischen Liturgie. Vorgeschichte und Problematik (Li-
turgie heute 2), Regensburg 1979 (*1982),20-27.
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kers auf die Gefahren der Liturgiereform aufmerksam zu machen und einen Mittel-
weg zwischen einem starren Verbleiben bei den alten tridentinischen Formen und ei-
ner ziigellosen Neuerungssucht zu suchen«. Gleichzeitig erinnert Gamber an seine
Vorstellungen von der Skumenischen Liturgie der Zukunft3.

Der erste Aufsatz behandelt »Die Problematik der Liturgiereform«®. Die meisten
Seelsorger seien sich einig, dass »eine Erneuerung des seit dem Konzil von Trient im
Rubrizismus erstarrten romischen Ritus schon ldngst iiberfillig war«. Sie begriifiten
auch die Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanums, aber das Urteil tiber die nach-
konziliare Liturgiereform, »vor allem {iber die neuen Liturgiebiicher«, sei geteilt.
Die einen beklagen, dass die neuen Biicher zu wenig Riicksicht auf die Uberliefe-
rung nehmen, wihrend fiir andere die Erneuerung noch nicht weit genug gegangen
ist®. Der Auftrag zur Liturgiereform ging an eine noch junge Wissenschaft, »die auf
vielen Teilgebieten noch keine endgiiltigen Ergebnisse vorlegen konnte« und »damit
zweifellos iiberfordert« war®®. Viele Seelsorger wollen als »modern« gelten und
legen liturgische Formen beiseite, die von den Gldubigen geschitzt werden. Sie
beachten nicht, dass »fiir viele« eine »Anderung der iiberlieferten Briuche [...]
eine Anderung des Glaubens« bedeutet. Wer die gewohnten religiosen Formen zer-
stort, »zerstort [...] nicht selten auch die (letzte) Bindung des Menschen an Gott«®’.
Gamber weist hier also auf den Zusammenhang zwischen der Liturgiereform und
der Krise des Glaubens, die am Ende der 60er und am Beginn der 70er Jahre in
vielen westlichen Lindern zu einem Zusammenbruch des kirchlichen Lebens
gefiihrt hat.

Positiv sei unter den Reformen »die stirkere Betonung und die bessere Auswahl
der Schriftlesung sowie die Fiirbitten«. Auch die neuen Eucharistiegebete seien ein
gewisser Fortschritt. »Ebenso hat die Verwendung der Volkssprache durchaus positi-
ve Aspekte. Falsch wiire sicher ihr ausschlieBlicher Gebrauch«®. »Nicht das schnel-
le Durchsetzen bestimmter liturgischer Reformen kann das Anliegen der liturgischen
Erneuerung sein, sondern der verstirkte geistige Mitvollzug des sakralen Gesche-
hens durch die Glidubigen. Nur wenn dieser gelingt, haben Anderungen im Ritus
iiberhaupt einen Sinn. Andernfalls wiirde nur ein alter Ritus, der sich trotz mancher
Miingel die Jahrhunderte hindurch bewihrt hat, durch einen anderen neuen, der sich
in der Zukunft erst noch bewihren muss, ersetzt«. Gamber betont, dass der »Ritus
romanus« im Messbuch Pius’ V. »weit liber tausend Jahre« alt ist und »zum mindes-
ten vorldufig weiter praktiziert werden« sollte®.

Im néchsten Beitrag befasst er sich mit dem » Wesen« der Messfeier: »Die Messe
ein Opfer — seit wann?«* Gamber erinnert an die Zeugnisse des Neuen Testamentes

83 Gamber, RM 5.

8 Gamber, RM 7-11.

85 Gamber, RM 7.

86 Gamber, RM 8.

87 Gamber, RM 9.

88 Gamber, RM 11. Man beachte den Unterschied zu »Liturgie iibermorgen«, wo Gamber noch eine aus-
schlieBliche Verwendung der Volkssprache als Zukunftsideal propagiert.

8 Gamber, RM 11.

% Gamber, RM 12-20.
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und der Kirchenviter, wonach die Messfeier »von Anfang an Mahl und Opfer zu-
gleich« war. »Das Mahl tritt hauptséchlich bei der Austeilung der Kommunion in Er-
scheinung, das Opfer beim groBen Dankgebet durch den Priester«. Dass auch die
»Darbringung der Gaben von Brot und Wein« und weitere Teile der Messfeier im
Laufe der Geschichte »dem Opfergedanken unterstellt« worden sind, »war ganz si-
cher keine Fehlentwicklung«°!. Die Wiederentdeckung des Mahlcharakters der Mes-
se darf also nicht zu dessen Uberbewertung fiihren®”.

Ein weiterer Aufsatz behandelt die Zelebration »versus popolum«®® — ein fiir
Gamber zentrales Thema, auf das wir noch eigens zuriickkommen. Das Gleiche gilt
fiir die Beitriige liber »Das Problem der Volkssprache«’*, die »Kritik am neuen Ordo
missae«®®, das korrekte Verstindnis der »actuosa participatio«*®, die Handkommu-
nion”’, das Experimentieren im Gottesdienst®”® und die »Kontinuitit in der liturgi-
schen Entwicklung«®’. Der Vollstindigkeit halber erwihnt seien auch die Aufsitze
iiber die »Anderung des Heiligenkalenders«'® und die »6kumenische Liturgie von
iibermorgen«!%!.

2.5.2. »Die Reform der romischen Liturgie« (1979)

Im Laufe der 70er Jahre verstirkt sich die Kritik Gambers an der Liturgiereform.
Dabei entsteht das Werk iiber »Die Reform der romischen Liturgie«, das spiter ins
Italienische (1980), Franzosische (1992) und Englische (1993) iibersetzt wird'??. Be-
zeichnend ist die Tatsache, dass samtliche Aufsitze dieses Werkes (mit Ausnahme

1 Gamber, RM 19. Auch beziiglich des Offertoriums deutet sich eine Positionséinderung im Vergleich zu
»Liturgie libermorgen« an.

2 Vgl. Gamber, RM 20.

93 Gamber, RM 21-29.

9 Gamber, RM 30-35.

95 Gamber, RM 36—40.

% Gamber, RM 44—49.

97 Gamber, RM 50-56.

% Gamber, RM 57-62.

9 Gamber, RM 63-68.

100 Gamber, RM 41-43.

101 Gamber, RM 69-72.

192 Gamber, Klaus, Die Reform der romischen Liturgie. Vorgeschichte und Problematik, Regensburg 1979
(>1981) (= RR). Ubersetzungen: La riforma della liturgia romana: cenni storici e problematica (Una voce,
Notiziario nn. 53—54, Supplemento), Roma 1980; La réforme liturgique en question, Ed. Sainte-Madeleine:
Le Barroux 1992, 11-79 (fiir die franzosische Ausgabe wurden aus der deutschen Gedenkschrift — vgl.
oben Anm. 1 sowie unten Anm. 130-133 — die Beitrdge von Nyssen, Kardinal Ratzinger und Kardinal
Stickler hinzugefiigt — S. 1-10 — sowie drei kurze Kapitel aus Gamber, Klaus, Erneuerung durch Neuerun-
gen?, Regensburg 21981 — S. 81-96); The Reform of the Roman Liturgy. Its Problems and Background,
Una Voce Press (u.a.): San Juan Capistrano, CA (u.a.) 1993, 9-96. Die englische Ausgabe bringt den Text
der franzosischen Veroffentlichung, ergénzt durch die Ubersetzung von Gamber, Klaus, Zum Herrn hin!
Fragen um das Gebet nach Osten, Regensburg 1987 — S. 117-193; aus der Gedenkschrift fiir Gamber wer-
den die Beitrdge von Kardinal Ratzinger (teilweise, Riickseite), Mons. Nyssen (teilweise) — S. XI-XIII —
und Bischof Braun — S. XV-XVI — iibernommen; neu ist ein Vorwort zur englischen Ausgabe durch Abt
Gerard Calvet OSB, Le Barroux — S. VII-X; das dort anséssige Kloster der hl. Maria Magdalena hatte die
franzosische Ausgabe verdffentlicht sowie eine Ubersetzung von »Zum Herrn hin!«
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des letzten Kapitels) zuvor in der deutschen Una-Voce-Korrespondenz erschienen
sind (1974-78) und in dem Buch eine Uberarbeitung erfahren'®3.

Angesichts der friiheren Ausfiihrungen Gambers iiber die alleinige Geltung der
Volkssprache in der Liturgie ist diese Kehrtwendung bemerkenswert. Dass der Litur-
giker seit 1970 an einer Zeitschrift mitwirken wiirde, die in ihrem Titel die bleibende
Bedeutung der lateinischen Kultsprache hervorhebt'*, war im Jahre 1966 noch kei-
neswegs vorherzusehen. Fast 20 Jahre lang, seit der Griindung der Una-Voce-Korre-
spondenz bis zu seinem Tode, gehdrt Gamber zu den profiliertesten Mitarbeitern die-
ser Zeitschrift!%.

Auf einzelne Punkte der wichtigen Abhandlungen in »Ritus romanus« kommen
wir spiter zuriick. Festgehalten sei nur das Ergebnis, das Gamber als »Liturgie-Mi-
sere« beschreibt:

»Die von zahlreichen Priestern und Laien mit viel Idealismus und mit groflen
Hoffnungen begriifite Liturgie->Reform« erweist sich [...] von Jahr zu Jahr mehr als
eine Liturgie->Misere< von erschreckendem Ausmal. Anstatt einer erwarteten Er-
neuerung der Kirche und des kirchlichen Lebens erleben wir eine Demontage der
tiberlieferten Werte des Glaubens und der Frommigkeit, anstatt einer fruchtbaren Er-
neuerung der Liturgie eine Zerstorung der in vielen Jahrhunderten organisch ge-
wachsenen Formen des Gottesdienstes«. Damit ist verbunden eine weitere »Ent-
fremdung gegeniiber den alten Kirchen des Ostens« sowie »eine erschreckende An-
niherung an Vorstellungen des Protestantismus, die im Zeichen eines falsch verstan-
denen Okumenismus segelt«'%. »Bereits die kurze Zeit seit Einfiihrung des neuen
Ordo missae im Jahre 1969 hat deutlich gemacht, dass unsere Kirchen immer leerer,
unsere Priester und Ordensleute immer weniger werden und zwar in erschreckendem
Male. Dies hat sicher eine Reihe von Ursachen. Die Liturgiereform hat zum minde-
sten die negative Entwicklung nicht authalten konnen; wahrscheinlich aber hat sie
nicht wenig dazu beigetragen«'?’.

Schuld an diesem »Niedergang des religiosen Lebens« sind die »Verantwort-
lichen in der Kirche«. Sie »haben nicht auf die warnenden Stimmen gehort, die im-
mer wieder gebeten haben, das bisherige Missale Romanum nicht abzuschaffen und
die neue Liturgie nur im begrenzten Mal} und lediglich »ad experimentum« zuzulas-
sen. Heute ist die Situation leider so, dass von zahlreichen Bischdfen fast zu jedem
liturgischen Experiment geschwiegen wird, man jedoch das Festhalten eines Pries-
ters aus sachlichen oder Gewissensgriinden an der alten Liturgie verschiedentlich
streng ahndet«!'%, Papst Paul VI. habe einen neuen Ritus geschaffen, der (zumindest

103 Vgl. den Hinweis der Redaktion, vor dem Abdruck des letzten Kapitels, in Una-Voce-Korrespondenz 9

(5/1979) 319.

104 Die Beitriige Gambers in der Una-Voce-Korrespondenz beginnen bereits im ersten Band 1970/71: vgl.
Schaffer, Bibliographie 31.

105 Schaffer, Bibliographie 31-73 verzeichnet zahlreiche Verdffentlichungen in der UVK von 1970 bis
1988.

106 Gamber, RR 8.

107 Gamber, RR 30.

108 Gamber, RR 7.
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beziiglich des duBeren Ablaufs) noch radikaler ausgefallen sei als die Liturgiereform
Martin Luthers'?. Dieses Vorgehen sei von der Liturgiekonstitution des Zweiten Va-
tikanums nicht gedeckt. Die Absichten des Konzils seien bereits verwirklicht wor-
den in der Messordnung des Jahres 1965!'°, wiihrend der Novus Ordo Missae von
1969 zu weit gehe. Dort finde sich vieles Unerprobte. »Und dieses Unerprobte wur-
de sofort zementiert, ohne dass es sich zuvor bewihrt hatte«!'!'!. Papst Paul VI. habe
den auf die Pipste des Altertums, Damasus und Gregor den Grofen, zuriickreichen-
den Ordo Missae zerstort!!?. »Wir [...] stehen nun vor den Triimmern [...] des alten
Ritus romanus [...] Er war nicht vollkommen [...] Durch einige Verbesserungen hiit-
te man ihn den heutigen Gegebenheiten jedoch leicht anpassen konnen«!13.

Gamber illustriert die Folgen der Liturgiereform Papst Pauls VI. mit Goethes Ge-
dicht vom »Zauberlehrling«: »Selbst die Viter der Liturgiereform sehen immer
mehr ein, dass sie die Geister, die sie riefen, nicht mehr los werden«'!*. »Die Viiter
der Liturgiereform waren nicht darauf gefasst, dass der Stein, den sie ins Rollen ge-
bracht haben, alle bisherigen Formen des Kultes und selbst die von ihnen geschaffe-
ne neue Liturgie zermalmen wiirde«''>. Gamber stellt am Ende die bange Frage, »ob
es nach dieser Demontage liberhaupt zu einem Wiederaufbau der alten Ordnung
kommt. Doch sollte man die Hoffnung nicht aufgeben ...«!'°

2.5.3. »Fragen in die Zeit« (1989)

In den folgenden Jahren verfasste Gamber noch eine Fiille weiterer Aufsétze und
kiirzerer Monographien, die sich kritisch mit der Liturgiereform beschéftigen. An-
lasslich seines 70. Geburtstages im Jahre 1989, also kurz vor seinem Tode, verdf-
fentlichte der Regensburger Theologe eine umfangreiche Sammlung von Zeitschrif-
tenartikeln, die er iiberarbeitete und die sein geistiges Verméchtnis darstellen'!”: Die-
se Aufsitze, so betont er, konnen »nur in ihrer Gesamtheit das Anliegen wiedergeben
[...], das ich mit vielen hinsichtlich einer wirklichen und dauerhaften Erneuerung
des Gottesdienstes teile«!8.

Kennzeichnend fiir die Sorge des Verfassers um den in der tiberlieferten Liturgie
vermittelten Glauben ist das vom hl. Athanasius stammende Motto, mit dem das
Werk beginnt:

»Die Kirche hat nicht erst jetzt Ordnung und Satzung erhalten, sie wurde ihr von
den Vitern gut und sicher {ibergeben. Der Glaube nahm auch nicht erst jetzt seinen

1% Vgl. Gamber, RR 28f.

10vg]. Gamber, RR 23f. 30f.

' Gamber, RR 41.

112 Vgl. Gamber, RR 9.

113 Gamber, RR 19.

114 Gamber, RR 8.

115 Gamber, RR 15.

116 Gamber, RR 56.

7 Diese Wertung teilt u.a. Nyssen, Zur Erinnerung 26: »Sein letztes Werk >Fragen in die Zeit<, das zu al-
len liturgischen Fragen unserer Zeit kritisch Stellung nimmt, erscheint wie ein der ganzen Kirche aufgege-
benes Vermichtnis«.

118 Gamber, FZ 7.
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Anfang, sondern er ist vom Herrn durch die Jiinger auf uns gekommen. Moge doch
nicht das, was von Anfang an bis auf unsere Zeit in den Kirchen bewahrt wurde, in
unseren Tagen preisgegeben werden. Moge nicht, was uns anvertraut wurde, von uns
veruntreut werden«!!,

Die Aufsitze in dem repriisentativen Werk werden unter vier Uberschriften geord-
net: »I. Zur Krise und Erneuerung der Kirche und zum Gottesdienstverstindnis«;
»II. Zur Erneuerung des Gottesdienstes«; »III. Zu einzelnen liturgischen Proble-
men«; »IV. Zum Priester- und Bischofsamt«. Auf einige Beitrige gehen wir in der
Folge ein. Mit seinem Werk mochte Gamber die »rechte Anbetung und Verherrli-
chung des Schopfers in den Riten, Gebeten und Gesidngen der Liturgie« in den
Mittelpunkt stellen. »Es soll eine Neubesinnung sein aus dem Geist der frithen Kir-
che, zugleich aber auch eine Neubesinnung auf das gemeinsame Erbe der dstlichen
und westlichen Christenheit«. Das Verstindnis der Kirche erschlieft sich nur dann,
wenn die Liturgie in rechter Weise gefeiert wird'?°.

2.6. Ein Leben fiir die Kirche und ihre Liturgie

Das theologische Lebenswerk Gambers umfasst eine grofe Vielfalt von Themen.
Neben der Herausgabe von liturgischen Handschriften steht eine Fiille von Beitrigen
zu den verschiedensten Themen der Liturgie, wobei die Geschichte stets als Kraft-
quelle fiir die Gestaltung der Gegenwart gesehen wird. Gamber d@uf3ert sich nicht nur
zu liturgischen Themen im strikten Sinne, sondern geht gelegentlich auch auf einen
weiteren Umkreis der theologischen Diskussion ein. Sein letztes grof3es Werk »Fra-
gen in die Zeit« schlieft beispielsweise mit einem Beitrag iiber das Priestertum der
Frau, worin er die iiberlieferte Haltung der Kirche verteidigt'?!. Immer wieder blickt
er auf das Beispiel der Ostlichen Kirchen, in denen er den Geist als lebendig erkennt,
der das erste Jahrtausend der von ihm so genannten »ungeteilten Christenheit« be-
stimmt. »Nichts kennzeichnet [...] die theologische Ausrichtung von Klaus Gamber
so sehr, wie die Liebe zu den Kirchen des Ostens und zu ihren authentischen liturgi-
schen Uberlieferungen«'??. »Die Sorge, die ihn am meisten bewegte, war die Sorge
vor dem Vergessen liturgischer Ursprache und liturgischer Zeichen im Abendland.
Er fiirchtete vor allem, dass der junge Klerus in unserer schnelllebigen Zeit in Kiirze
keine Erinnerung mehr haben werde an die liturgischen Fundamente und dann nur
noch nach praktischen Notwendigkeiten diese Feier gestalten werde, die dann aller-
dings keinen Zugang mehr zur Erfahrung der Andersheit Gottes ermoglicht «'23.

Angesichts der Zerstorung der iiberlieferten Liturgie im Abendland gerieten viele
Christen, die sich der Situation bewusst wurden, in die Bitterkeit der Depression.
Klaus Gamber freilich zeigte nach dem Zeugnis seiner engsten Mitarbeiter und

119 Athanasius, zitiert (ohne Stellenangabe) in Gamber, FZ 5; das Zitat stammt aus Athanasius, Epistola ad
episcopos encyclica 1 (PG 25,221-240, hier 225 A).

120 Gamber, FZ 10.

121'ygl. Gamber, FZ 177-184.

122 Schulz, Zum Werk XI1I.

123 Nyssen, Zur Erinnerung 30.
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Freunde »nie eine Spur der Verbitterung; er bewahrte vielmehr sein von innen her
strahlendes Wesen«'?*, Er lebte in der Hoffnung auf die vollkommene himmlische
Liturgie: »In ungewohnlicher Anspruchslosigkeit allen Bediirfnissen des Lebens
gegendiiber, in strenger Einteilung des Tages und seiner Arbeitszeiten, vor allem aber
in einem nahezu heiteren und gelosten Wesen, erschien er [...] wie einer, der immer
unterwegs ist und von einer ganz anderen Warte seine Worte sprach«!?. Durch seine
tief verwurzelte Spiritualitit und seine innere Gelostheit konnte er vielen Menschen
als Priester zur Seite stehen. »Gamber war kein scheuer Stubengelehrter, sondern ein
den Menschen zugewandter, bescheidener Priester, dessen iiberzeugende Herzlich-
keit auch von seinen Gegnern geriihmt wurde. Sein Schreibtisch war tiglich von
zahlreichen Besuchern umlagert. Vor allem junge Theologen und Priester suchten
seinen seelsorglichen Rat«!%. »Er war ein Beichtvater der Priester, die oft von weit-
her zu ihm kamen«'?’,

Klaus Gamber starb wenige Wochen nach seinem 70. Geburtstag, plotzlich und
unerwartet, am Abend des Hochfestes vom Heiligsten Herzen Jesu!?®. Seine Freunde
und Schiiler hatten ihm eine Festschrift vorbereitet, die sich dann unversehens in ei-
ne Gedenkschrift verwandelte. Dieses Werk erhielt den Titel »Simandron. Der
Wachklopfer«. »Damit ist in den Ostlichen Kirchen jenes Langholz bezeichnet, das
ein Monch kunstvoll anschldgt, um die Klosterbewohner zur Liturgie oder zum
Stundengebet anzurufen«'?. Fiir eine Gedenkschrift hdchst ungewdhnlich ist die il-
lustre Reihe von Wiirdentrdgern, die sich zum Lebenswerk Gambers dufern: die
Kardinile Joseph Ratzinger'*’, Joachim Meisner'*!, Alfons Stickler'*? sowie der da-
malige Bischof von Eichstiitt, Karl Braun'*. Eine ausfiihrlichere Einfiihrung in das
Leben Klaus Gambers bietet der damalige Kolner Studentenpfarrer Wilhelm Nys-
sen'3,

Eine solche Gegenwart kirchlicher Prominenz beim Gedenken des Verstorbenen
bietet ein gewisses Gegengewicht zu seinen Lebzeiten, als er vergleichsweise wenig
im Rampenlicht stand. Trotzdem finden sich namhafte Anerkennungen schon friiher.
1958 wurde er Ehrenmitglied der Pépstlichen Liturgischen Akademie, und 1965
folgte die Ernennung zum Monsignore und Pipstlichen Geheimkidmmerer', »in
Anerkennung seiner Arbeit an der Pépstlichen Akademie fiir Liturgie« und der Ver-
offentlichungen in der hiermit verbundenen Zeitschrift »Ephemerides Liturgi-

124 Schaffer, Spuren XV.

125 Nyssen, Zur Erinnerung 28f.

126 Schaffer, Spuren XXI.

127 Nyssen, Zur Erinnerung 26.

128 Vgl. Nyssen, Zur Erinnerung 25; Schaffer, Spuren XXI; Kaschewsky, Rudolf, »Monsignore Gamber
verstorben«: Una-Voce-Korrespondenz 19 (4/1989) 256.

129 Nyssen, Simandron 9.

130 Ratzinger, Zum Gedenken.

131 Meisner, Joachim Kardinal, »Zum Gedenken«: Nyssen, Simandron 16.
132 Stickler, Alfons Kardinal, »Zum Gedenken«: Nyssen, Simandron 17-19.
133 Braun, Karl, »Zum Gedenken«: Nyssen, Simandron 20-21.

134 Nyssen, Zur Erinnerung.

135 Vgl. Schaffer, Bibliographie XXIV.
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cae«'*®, 1967, im Jahr seiner theologischen Promotion, verlieh ihm die Freie Ukrai-
nische Universitit in Miinchen das Ehrendoktorat in Philosophie!*’. 1987 berief ihn
die Henry-Bradshaw-Society in London, eine international bekannte Gesellschaft
zur Forderung der liturgischen Forschung, zu ihrem Vizeprésidenten. Am 3. Februar
erhielt er das Bundesverdienstkreuz am Bande'®.

Die Rezeption seines Lebenswerkes hat freilich erst jetzt eine Chance erhalten,
die liber den fritheren Wirkungskreis weit hinausreicht. Kardinal Ratzinger, der jetzt
als Papst Benedikt XVI. als Nachfolger des hl. Petrus wirkt, hat Klaus Gamber die
»Wachheit eines wirklich Sehenden« zugeschrieben und die »Unerschrockenheit ei-
nes rechten Zeugen, der »die Fiille wirklicher Liturgie aus einer unerhort reichen
Kenntnis der Quellen heraus gelehrt« hat'*°. Schon 1989 meinte ein aufmerksamer
Beobachter der kirchlichen Lage:

»Sein umfangreiches wissenschaftliches Werk wird der Kirche unabsehbare
Dienste erweisen bei der noch anstehenden wahren Erneuerung ihrer Liturgie«!.

3. Ekklesiologische Uberlegungen

In dem Vorwort zu seinem geistigen Vermichtnis, dem Werk iiber die »Fragen in
die Zeit«, hebt Klaus Gamber die Verbindung der Liturgie mit dem Geheimnis der
Kirche hervor'#!. Das Zweite Vatikanische Konzil ist gewissermaBen das »Konzil
der Kirche iiber die Kirche«, zu deren Wesen zweifellos die Liturgie gehort: Sie ist
»der Hohepunkt, dem das Tun der Kirche zustrebt, und zugleich die Quelle, aus der
all ihre Kraft stromt«!4>. Gamber betont das Verméchtnis des Zweiten Vatikanums,
an dem auch sein eigener Beitrag zu messen ist.

Fiir die rechte Feier der Liturgie ist das richtige Bild von der Kirche vorauszuset-
zen. Bei diesem Punkt stellen sich freilich zum theologischen Lebenswerk Gambers
einige kritische Fragen. In seinen Uberlegungen zur »6kumenischen Liturgie der Zu-
kunft« meint der Regensburger Theologe, die »Kirche« sei »in der ganzen Okumene
zu finden — im Augenblick zwar noch in zahlreiche Konfessionen gespalten, aber
sich immer mehr ihrer Gemeinsamkeiten und ihrer Einheit in Christus sowie ihrer
gemeinsamen Aufgaben bewusst«!'*?. Die Formulierung, die Kirche als solche sei
gespalten, entspricht nicht der lehramtlichen Darlegung, wie sie sich beispielsweise
in der Dogmatischen Konstitution Lumen gentium findet: die einzige Kirche Christi,
»in dieser Welt als Gesellschaft verfasst und geordnet, ist verwirklicht in der katholi-
schen Kirche, die vom Nachfolger Petri und von den Bischofen in Einheit mit ihm

136 Schulz, Zum Werk XIV.

137 Vgl. Schaffer, Bibliographie XXIV.

138 Vgl. Schaffer, Spuren XXI.

139 Ratzinger, Zum Gedenken 15.

140 Froitzheim, Heinz, »In memoriam Msgr. DDr. Klaus Gamber«: Der Fels 20 (7-8/1989) 229f.
141'yg]. Gamber, FZ 10.

142 7weites Vatikanum, Sacrosanctum Concilium 10.

143 Gamber, Liturgie iibermorgen 175.
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geleitet wird«. Die »Elemente der Heiligung und der Wahrheit« auflerhalb ihres Ge-
fliges dridngen »als der Kirche Christi eigene Gaben auf die katholische Einheit
hin«'**. Aufgabe des Okumenismus ist es darum nicht, die »Einheit der Kirche«
wiederherzustellen (die unverlierbar vorgegeben ist), sondern die Einheit der Chris-
ten!®,

Das falsche Verstidndnis von der Einheit der Kirche findet sich leider nicht nur in
dem Werk iiber die »Liturgie iibermorgen«, sondern zieht sich wie ein roter Faden
durch zahlreiche Publikationen. In den 1989 erschienenen »Fragen in die Zeit« wird
beispielsweise behauptet: »Wenn auch durch Bannbullen im sichtbaren Bereich ge-
trennt, waren sie [orthodoxe und katholische Christen] doch im Glauben und in den
Sakramenten letztlich immer miteinander verbunden«'#. Die »6stlichen Patriarcha-
te« (gemeint sind die schismatischen Ostkirchen) seien »als gleichberechtigte Part-
ner [...] zu erkennen«'*’. Wenn »letztlich« der Glaube auch bei den getrennten
Christen des Ostens der gleiche ist, dann bleibt es letzten Endes gleich, ob eine Teil-
kirche mit dem Nachfolger des hl. Petrus verbunden ist oder nicht: Gamber gesteht
darum einer »Gruppe von Bischofen« (seltsamerweise aber keinem einzelnen Bi-
schof) das Recht zu, »sich aus Gewissensgriinden aus der Gemeinschaft mit dem
Papst bzw. dem zustéindigen Patriarchen [zu] 16sen«!#®; in einer glaubensschwachen
(katholischen) Teilkirche steht es »dem Einzelnen frei, falls er es aus Gewissens-
griinden fiir notwendig hilt, sich einer anderen (Teil-)Kirche, z. B. der orthodoxen,
anzuschlieBen«'*. Diese Auffassungen widersprechen der klaren kirchlichen Lehre,
wonach »jene Menschen nicht gerettet werden« kdnnen, »die um die katholische
Kirche und ihre von Gott durch Christus gestiftete Heilsnotwendigkeit wissen, in sie
aber nicht eintreten oder in ihr nicht ausharren wollten«'>°,

Ein irriges Verstdndnis des pépstlichen Primates findet sich nicht zuletzt in dem
international weit verbreiteten Werk Gambers tiber die »Reform der romischen Li-
turgie«. Nach dem Ersten Vatikanum wird die Leitungsvollmacht des Papstes dog-
matisch definiert: Der Nachfolger Petri besitzt »die volle und hochste Jurisdiktions-
vollmacht iiber die ganze Kirche, nicht nur in Angelegenheiten, die den Glauben und
die Sitten, sondern auch in solchen, die die Disziplin und Leitung der auf dem gan-
zen Erdkreis verbreiteten Kirche betreffen« (DH 3064). Die Vollmacht beziiglich der
»Disziplin« bezieht sich nach Gamber »keinesfalls« auf den Messritus, »zumal meh-
rere Pédpste immer wieder betont haben, er gehe auf apostolische Tradition zu-
riick«'3'. Er behauptet sogar: »Es ist sicher nicht Aufgabe des Apostolischen Stuhles,
Neuerungen in der Kirche einzufiihren«!2.

14 Lumen gentium 8.

145 Vgl. Zweites Vatikanum, Unitatis redintegratio 1.
146 Gamber, FZ 30.

147 Gamber, FZ 31.

148 Gamber, FZ 174.

149 Gamber, FZ 175.

150 Lumen gentium 14.

51 Gamber, RR 24.

152 Gamber, RR 26.
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Eine Kritik an den konkreten Gehalten der Liturgiereform Pauls VI. ist innerhalb
einer katholischen Ekklesiologie durchaus legitim. Zu betonen ist auch die Pflicht
des Papstes, auf die liturgische Uberlieferung Riicksicht zu nehmen: »Selbst die
hochste Autoritit in der Kirche kann die Liturgie nicht nach Belieben dndern, son-
dern nur im Glaubensgehorsam und in Ehrfurcht vor dem Mysterium der Litur-
gie«!33. Eine sachgerechte Kritik darf aber nicht die pépstliche Vollmacht leugnen, in
der Liturgie (im Rahmen des katholischen Glaubens) Anderungen vorzunehmen'>*,
Eine Leugnung der pépstlichen Leitungsvollmacht beziiglich der Liturgie ist theolo-
gisch nicht haltbar und auch nicht vereinbar mit dem, was Gamber selbst iiber das
Verhalten der Pépste in der frithen Kirche sagt: »Das Finzige, worauf die Pépste seit
dem 5. Jahrhundert immer wieder gedringt haben, war die Einfiihrung dieses romi-
schen Mess-Kanons, und zwar mit dem Hinweis, dass er auf den Apostel Petrus zu-
riickgehe. In der Gestaltung der iibrigen Teile des Messordo sowie in der Wahl der
Messformulare respektierten sie den Gebrauch der betreffenden Ortskirche«!'>.
Nach Gamber selbst hitten die Pidpste im Westen zunichst nur auf der Einfiihrung
des romischen Hochgebetes bestanden, und selbst dies galt natiirlich nicht fiir den
christlichen Osten. Wenn selbst die genaue Ausformulierung des Eucharistischen
Hochgebetes (in Ost und West) flexibel ist — was bleibt dann noch von der Behaup-
tung, der Apostolische Stuhl kénne keine Anderung des Ritus vornehmen? Und als
die Pipste im Westen in nichtromischen Ortskirchen des Westens die Ubernahme ih-
res Messkanons veranlassten, haben sie damit keine »Neuerungen« eingefiihrt?

4. Die Bedeutung der Liturgie

Wiihrend die Ekklesiologie Gambers von einigen problematischen Tendenzen ge-
triibt wird, erweist sich der Regensburger Theologe als gliicklicher in der Sinnbe-
stimmung der Liturgie. Dieser Punkt wird beispielsweise hervorgehoben von der
Wiirdigung Kardinal Ratzingers: Klaus Gamber ist ein hervorragender Kenner der
Liturgiegeschichte und hat »gerade in diesem Werdenden und Gewordenen den un-
antastbaren Abglanz der ewigen Liturgie gesehen, die nicht Objekt unseres Machens
ist, die aber wunderbarerweise weiter reifen und sich entfalten kann, wenn wir von
innen in ihr Mysterium einstimmen«'*®. Bischof Braun betont, Gamber habe »den
Weg zu einem vertieften Liturgiebegriff« gezeigt und das westliche Liturgiever-
standnis bereichert »vor allem [...] hinsichtlich des Theophaniecharakters der Litur-
gie, in der die Herrlichkeit Gottes ansichtig und erspiirbar werden soll«'%’.

153 KKK, Nr. 1125.

154 Sie wird betont, auch beziiglich des Ritus, von Papst Pius XII., Mediator Dei (1947): AAS 39 (1947)
544; Rohrbasser, aa0O., Nr. 258: »Nur dem Papst (steht) das Recht zu, eine gottesdienstliche Praxis anzuer-
kennen oder festzulegen, neue Riten einzufiihren und gutzuheiB3en sowie auch jene zu dndern, die er fiir &n-
derungsbediirftig hilt«, mit Hinweis auf CIC/1917, can. 1257.

155 Gamber, RR 18.

156 Ratzinger, Zum Gedenken 15.

157 Braun, Zum Gedenken 20f.
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Die von Ratzinger und Braun herausgestellten Merkmale sind in der Tat fiir Gam-
ber charakteristisch. In einer monographischen Darstellung des Liturgieverstindnis-
ses im ersten Jahrtausend hebt der Regensburger Theologe drei Kennzeichen der Li-
turgie hervor: die »Liturgie als kultischer Dienst vor Gott und verkiindetes Myste-
riumc, die »Liturgie als Mystagogie« und als »Theophanie«!*8. Die Kennzeichnung
der Liturgie als (6ffentlicher) Kult (cultus publicus) entspricht der traditionellen Be-
schreibung in den Texten des Lehramtes, beispielsweise in der Enzyklika Mediator
Dei Papst Pius’ XI1.: »Die heilige Liturgie bildet [...] den 6ffentlichen Kult, den un-
ser Erloser, das Haupt der Kirche, dem himmlischen Vater erweist und den die Ge-
meinschaft der Christgldubigen ihrem Griinder und durch ihn dem Ewigen Vater dar-
bringt [...]«'>°. Hierbei wird die Aufgabe der geweihten Priester hervorgehoben, die
Christus als Haupt der Kirche gegeniiber dem himmlischen Vater und vor den tibri-
gen Gliubigen vertreten'®’. Die Beschreibung des Sinngehaltes von »Liturgie« auf dem
Zweiten Vatikanum stellt das Priestertum Christi ins Zentrum, wobei das priesterli-
che Wirken sowohl den offentlichen Kult als auch die Heiligung umfasst, also
gleichermaflen die »katabatische« (»herabsteigende«) als auch die »anabatische«
(»aufsteigende«) Dimension'®!.

In den Jahren nach dem Zweiten Vatikanum wurde dagegen eine stirker soziolo-
gische Beschreibung iiblich, welche die Liturgie als »gottesdienstliche Versamm-
lung des Volkes Gottes« bestimmt'®?. Die unterschiedliche Aufgabe von Priestern
und Laien wird bei dieser Kennzeichnung meist nicht recht deutlich, und die kulti-
sche Prigung tritt eher in den Hintergrund. Dagegen betont Gamber, dass der »Sinn
des Gottesdienstes« »primér« darin besteht, »Gott die schuldige Anbetung und
Danksagung darzubringen«'%*. Der irdische Gottesdienst ist dabei ein Gleichnis der
Liturgie des Himmels. Nach dem Hebréerbrief ist Christus selbst der himmlische
Hohepriester, der fiir uns eintritt'®*, und nach der Offenbarung des Johannes verbin-
den sich die Engel und Heiligen mit dem ewigen Lobpreis, der Gott von Christus
dargebracht wird'%. »Lobpreis Gottes ist zugleich Verkiindigung seiner wunderba-
ren Taten«'%, Liturgie ist auBerdem, wie Gregor von Nazianz beziiglich des eucharis-
tischen Opfers betont, eine »heilige und uns himmelwirts fiihrende Mystagogie«!'®”.
Der Gottesdienst fiihrt den Menschen in das Geheimnis Gottes hinein und in seine

158 Gamber, Klaus, Kult und Mysterium. Das Liturgieverstindnis der friihen, ungeteilten Christenheit (Stu-
dia patristica et liturgica, Beiheift 11), Regensburg 1983, 13-45.

159 DH 3841. Ubersetzung nach Rohrbasser, Anton (Hrsg.), Heilslehre der Kirche, Fribourg 1953, Nr. 228.
160vgl. DH 3849-52.

161 Zweites Vatikanum, Sacrosanctum Concilium 7: »Mit Recht gilt [...] die Liturgie als Vollzug des Pries-
teramtes Jesu Christi; durch sinnenfillige Zeichen wird in ihr die Heiligung des Menschen bezeichnet und
in je eigener Weise bewirkt und vom mystischen Leib Jesu Christi, d.h. dem Haupt und den Gliedern, der
gesamte offentliche Kult vollzogen«. Vgl. auch KKK, Nr. 1069-1070.

162 Vgl. Gamber, FZ 36.

163 Gamber, Kult und Mysterium 17.

164 Vgl. Gamber, Kult und Mysterium 16.

165 Vg]. Gamber, Kult und Mysterium 17f.

166 Gamber, Kult und Mysterium 19.

167 Gregor von Nazianz, Oratio 17,12 (PG 35,979 B), zitiert in Gamber, Kult und Mysterium 22.
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Herrlichkeit. Das Geheimnis wird dabei gleichermaBen gefeiert wie auch ver-
schleiert. Das Heilige bedarf deshalb des Schutzes und der Verhiillung'®®. Liturgie ist
schlieBlich »Theophanie«, Erscheinung Gottes als gegenwirtiges Mysterium'®.

Von dem vorrangig auf Gott bezogenen Wesen der Liturgie leitet Gamber die
»Notwendigkeit gleichbleibender Gebete und Formen« ab'”. Als Gottesdienst ist
die Liturgie zunéchst auf Gott bezogen. Der Dienst an den Menschen in Wortverkiin-
digung und Mabhlfeier ist demgegeniiber zweitrangig'’!. Der Kult ist »immer bis zu
einem gewissen Grad [...] zeitlos«, weil »sich in ihm kein alltidgliches Geschehen
vollzieht, sondern eine Handlung, die iiber der Zeit steht, da sie auf Gott bezogen
ist«!72. Wenn hingegen der Mensch im Vordergrund steht, dann wird die Liturgie
nach je wechselnden Bediirfnissen »gestaltet«. Auf diese Weise, so meint Gamber,
trigt man »die Welt in den Gottesdienst hinein, anstatt sie durch die Feier der Myste-
rien in Christus zu erneuern und zu heiligen«!”*, Mit der Teilnahme an den Mysterien
steht »das Handeln Gottes an uns« im »Mittelpunkt«, »die gnadenhafte Verbindung
mit Gott und damit die Vorwegnahme kiinftiger Herrlichkeit«!".

5. Die liturgiegeschichtliche Beurteilung der Liturgiereform

Es wurde schon darauf hingewiesen, dass Gamber die konkret umgesetzte Litur-
gie-Reform als Liturgie-Misere betrachtet. Diese Misere hat ihm zufolge zum Teil
sehr weit zuriickliegende Ursachen!”. Eine erste Ursache liege bereits im Franken-
reich des 8. Jahrhunderts, als dort die pépstliche Liturgie Papst Gregors 1. eingefiihrt
wurde: Diese stadtromische Priagung habe nicht mehr zu den neuen Verhiltnissen ge-
passt'’®. Eine zweite, wichtige Wurzel sei die »Entfremdung der rémisch-abendliin-
dischen Kirche von den Kirchen des Ostens«'””. Dadurch sei das altchristliche Litur-
gieverstindnis verkiimmert, das den Gottesdienst als feierliches »Mysterienspiel«
sieht. Die Feier des Gottesdienstes sei stattdessen auf das beschrinkt worden, was
zum giiltigen Vollzug unbedingt notwendig oder vorgeschrieben ist. Eine dritte Ur-
sache liegt nach Gamber »in der Zeit der Gotik mit ihrer subjektiven Frommigkeit.
Nicht mehr die gemeinsame Teilnahme am kultischen Geschehen, das Himmel und

168 Vgl. Gamber, Kult und Mysterium 25-30.

169 Vgl. Gamber, Kult und Mysterium 36-40.

170 Gamber, Klaus, »Liturgie als Heimat«: Pfeil, Hans (Hrsg.), Unwandelbares im Wandel der Zeit II,
Aschaffenburg 1977, 338-358 (345).

171 Vgl. Gamber, Liturgie als Heimat 356f.

172 Gamber, Liturgie als Heimat 357.

173 Gamber, FZ 37.

174 Gamber, FZ 46.

175 Vgl. Gamber, RR 8-16; FZ 72-80.

176 Vgl. Gamber, RR 9; FZ 73. Zur niheren Begriindung verweist der Autor auf Gamber, Klaus, Wege zum
Urgregorianum. Erorterung der Grundfragen und Rekonstruktionsversuch des Sakramentars Gregors d.
Gr. vom Jahr 592 (Texte und Arbeiten 46), Beuron 1956.

177 Gamber, RR 9; FZ 73.
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Erde verbindet und uns die gottliche Gnade vermittelt, stand damals im Mittelpunkt,
sondern das personliche Erleben Gottes und seiner Gnade im Gebet«'’8, »Die Feier
der Liturgie wurde immer mehr zur alleinigen Aufgabe des Klerus. Die anwesenden
Glédubigen blieben stumme Zuschauer, die betend und betrachtend den Zeremonien
folgten. Fiir das Volk wurden eigene, au3erliturgische »Andachten« eingefiihrt, die in
der Landessprache gehalten waren und der >religio moderna<, dem neuen Frommig-
keitsideal, entsprachen«!”.

Im Spitmittelalter gibt es bereits »eine Art erste >liturgische Bewegung««, die
Volksmessbiicher und landessprachliche Kirchenlieder einfiihrt. Martin Luther greift
diese Bestrebungen auf. Hier liege, bei allem Positiven, eine weitere (vierte) Wurzel
der heutigen Liturgie-Misere. »Das in seinem dogmatischen und kiinstlerischen Wert
oft fragwiirdige Kirchenlied [...] tiberwucherte immer mehr die »klassischen« latei-
nischen Messgesdnge und hat diese schliellich, wie wir es heute erleben, so gut wie
ganz verdringt«'®. Eine (fiinfte) Ursache der Krise sei die Liturgiereform Papst
Pius’ V. In ihrer Zeit sei diese Reform »notwendig« gewesen. Sie stelle aber »eine
Zementierung der liturgischen Formen dar, so wie sie sich bis dahin entwickelt ha-
ben, ohne dass dabei die Moglichkeit einer organischen Weiterentwicklung offen ge-
blieben wire. Uber kurz oder lang musste es daher zu einer radikalen Umbildung
kommen«!3!,

Einen weiteren Schritt fiir den Weg in die heutige Krise bildet die Frommigkeit
der Barockzeit, in der »die Gotteshduser mit Heiligenfiguren und Schmuck {iiberla-
den« wurden. »Die gewisse Abneigung heute gegen alles Kultische wird verstind-
lich, wenn man sie als Antithese zum Barock sieht«'82. Die »Hauptursache der heuti-
gen Liturgie-Misere« liegt jedoch in der Zeit der Aufkldrung'®®. In dieser Zeit sah
man »im Gottesdienst in erster Linie eine moralbildende Kraft«'®*. Deshalb wurde
die lateinische Liturgiesprache abgelehnt und zum Teil mit brutaler Gewalt der latei-
nische Kirchengesang unterdriickt. Schon damals gab es fragwiirdige liturgische Ex-
perimente. Viele dieser Ideen »sind erst heute, wo wir eine neue Periode der Aufkli-
rung erleben, richtig zum Tragen gekommen«!®3.

6. Exemplarische Themen des liturgischen Werkes von Gamber

Klaus Gamber hat auf hunderten von Seiten eine Fiille von Beobachtungen und
Vorschldgen gedufert, die ein sehr weites Spektrum der Liturgie umfassen. Einige
wichtige Themen seien in der Folge stichpunktartig vorgestellt.

178 Gamber, RR 10; FZ 74.

179 Tbd.

180 Gamber, RR 11; FZ 75.

181 Gamber, RR 12; FZ 75f.

182 Gamber, RR 12; FZ 76.

183 Gamber, FZ 77; vgl.RR 14.
18 Gamber, RR 14; FZ 77.

185 Gamber, RR 14; vgl. FZ 77.
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6.1. Die Zelebrationsrichtung

Als sichtbarstes Zeichen der nachkonziliaren Liturgiereform gilt im allgemeinen
Bewusstsein die Einfiihrung des Volksaltares, an dem der Priester zum Volke hin ge-
wendet zelebriert (versus populum). Diese Zelebrationsweise wird zwar vom Konzil
nicht gefordert und ist nicht im strengen Sinne vorgeschrieben, hat sich aber welt-
weit iiberall durchgesetzt. Mittlerweile gibt es freilich deutliche Zeichen des Um-
denkens auch innerhalb der etablierten Liturgiewissenschaft!®¢. Den »Eingeweih-
ten« ist inzwischen klar, was beispielsweise ein Josef Andreas Jungmann und ein
Louis Bouyer schon vor Jahrzehnten formulierten: »Der Gedanke, die romische Ba-
silika sei die ideale Form der christlichen Kirche, weil sie eine Zelebration erlaube,
bei der sich Priester und Gldubige von Angesicht gegeniiberstehen, ist ein komplet-
ter Unsinn. Das ist wohl das Letzte, woran die Alten gedacht hiitten«'®’. »Die oft
wiederholte Behauptung, dass der christliche Altar regelmifig die Wendung zum
Volk voraussetzt, erweist sich als Legende«'®8,

Fiir die christliche Liturgie ist schon in frithesten Zeiten der Brauch maflgebend,
sich beim Gebet nach Osten zu wenden. Diese Gewohnheit wird in der Viterzeit auf
die Apostel zuriickgefiihrt'®. Die gemeinsame Ausrichtung des Zelebranten mit dem
Volk auf das Christusbild in der Apsis, auf das Kreuz oder auf den Altar ist ein deut-
liches Zeichen fiir die vorrangige Ausrichtung auf Gott. Dies gilt unter den gegen-
wirtigen Verhéltnissen auch dann, wenn der Altar nicht geostet ist.

Klaus Gamber hat iiber Jahrzehnte hinweg immer wieder zur Frage des Volksal-
tars, zur Zelebrationsrichtung und zur Gestaltung des Kirchengebidudes Stellung ge-
nommen. Kennzeichnend dafiir ist ein Aufsatz in »Ritus modernus« (1972)'%, des-
sen Gehalt im Jahre 1987, mit weiteren Einzelheiten bereichert, in eine monographi-
sche Publikation einging: »Zum Herrn hin! Fragen um das Gebet nach Osten«!”!. Sie
wurde bislang ins Franzosische, Englische, Niederlidndische und Spanische iiber-
setzt'2, Im November 1992 schrieb Kardinal Ratzinger fiir die franzosische Ausga-
be ein Vorwort, in dem es heif3t:

186 Vgl. Lang, U. M., Conversi ad Dominum. Zu Geschichte und Theologie der christlichen Gebetsrich-
tung, Einsiedeln *2003; Boselli, Goffredo (Hrsg.), Spazio liturgico e orientamento, Magnano 2007; Kunz-
ler, Michael, Liturge sein. Entwurf einer Ars celebrandi, Paderborn 2007, 325-333.

187 Bouyer, Louis, Mensch und Ritus, Mainz 1964 (or. frz. Le rite et ’homme, Paris 1962), 213, zitiert bei
Gamber, Zum Herrn hin 49.

188 Jungmann, J. A., »Der neue Altar«: Der Seelsorger 37 (1967) 374-381 (375), zitiert bei Gamber, Zum
Herrn hin 36.

189 Vgl. u.a. Origenes, Hom. in Numeri 5,1 (GCS 30, 26, 14-24); Basilius, De Spiritu Sancto 27, 66 (SC 17
bis, 484); Johannes von Damaskus, De fide orthodoxa 4, 12 (PG 94, 1136); Lang, aaO. 33-58.

19 Vgl. Gamber, RM 21-29. Siehe auch Gamber, Klaus, »Conversi ad Dominum: die Hinwendung von
Priester und Volk nach Osten bei der Messfeier im 4. und 5. Jahrhundert«: Romische Quartalschrift 67
(1972) 49-64; ders., Liturgie und Kirchenbau. Studien zur Geschichte der Messfeier und des Gotteshauses
in der Friihzeit (Studia patristica et liturgica 6), Regensburg 1976; ders., »Der Volksaltar — Ausdruck eines
neuen Messverstandnisses«: Una-Voce-Korrespondenz 12 (1982) 1-19; ders., RR (1981) 46-52 u.a.

19 Gamber, Klaus, Zum Herrn hin! Fragen um Kirchenbau und Gebet nach Osten (SPLB 18), Regensburg
1987 (Nachdr. Diisseldorf 2003).

192 Gamber, Klaus, Tournés vers le Seigneur! Ed. Sainte-Madeleine: Le Barroux 1993; ders., The Reform
of the Roman Liturgy 117-193; ders., Conversi ad Dominum! Una Voce Nederland: Aarle-Rixtel 1994;
ders., Vueltos hacia el Senor! Ed. Renovacion: Madrid 1996.
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»Nachdem die Mdnche von Barroux uns eine franzosische Ausgabe von >Die Re-
form der Romischen Liturgie< geschenkt haben, verdffentlichen sie jetzt auf Franzo-
sisch ein zweites Werk des groflen deutschen Liturgikers Klaus Gamber, Zum Herrn
hin!, tiber die Ausrichtung der Kirche und des Altares. Die geschichtlichen Argu-
mente, die vom Verfasser vorgebracht werden, griinden auf einem von ihm selbst
vorgenommenen griindlichen Studium der Quellen; sie stimmen mit den Ergebnis-
sen groBer Gelehrter tiberein, wie F.-J. Dolger, J. Braun, J.-A. Jungmann, Erik Peter-
son, Cyrille Vogel, P. Bouyer — um nur einige hervorragende Namen zu nennen.

Bedeutsam ist am Buch aber vor allem der durch diese gelehrten Nachforschungen
an den Tag gebrachte theologische Gehalt. Das gemeinsame Gebet von Priestern und
Gldubigen war in seiner symbolischen Form im Allgemeinen auf den Osten hin aus-
gerichtet, d. h. auf die aufgehende Sonne hin. Diese Ausrichtung war gedacht als ein
Schauen, das auf den Herrn gewendet ist, die wahre Sonne; Priester und Glaubige ge-
hen dem Herrn entgegen. Diese Ausrichtung des Gebetes zeigt den theozentrischen
Charakter der Liturgie, die der Mahnung folgt: >Wenden wir uns zum Herrn hin!«

Dieser Ruf richtet sich an uns alle und zeigt, auch iiber den liturgischen Bereich
hinaus, wie sehr es notwendig ist, dass die ganze Kirche lebt und handelt, um der
Sendung des Herrn zu entsprechen«!®?.

Fiir Klaus Gamber ist die Anderung der Zelebrationsrichtung noch problemati-
scher als die Einfiihrung des neuen Messbuches. In seinem geistigen Vermichtnis,
»Fragen in die Zeit«, betont er: »Die Anderung der Stellung des Priesters am Altar
stellt zweifellos den grofiten Bruch gegeniiber der bisherigen Liturgie dar, der weit
grofer ist als der durch das neue Messbuch verursachte. Die Ausrichtung zum Volk
hin ist dabei keineswegs, wie immer wieder behauptet wurde, in der frithen Kirche
praktiziert worden; sie verfilscht auf jeden Fall aber Inhalt und Charakter der Feier
von Grund auf«!'**,

Als Begriindung fiir diese Wertung benennt Gamber »ein neues Verstindnis der
Messe: die »eucharistische Mahlgemeinschaft<. Dabei wird die bisher im Vorder-
grund stehende kultische Verehrung und Anbetung Gottes sowie der Opfercharakter
der Feier als einer mystischen Darstellung und Gegenwirtigsetzung des Todes und
der Auferstehung des Herrn zuriickgedriingt«!'®>. Der Priester sollte sich selbstver-
standlich bei der Verkiindigung des Wortes Gottes und zur Kommunionspendung,
dem eucharistischen Mahl im engeren Sinne, dem Volke zuwenden'”®. Wenn es um
das Gebet und die Darbringung des Opfers geht, sollte er freilich »zum Herrn ge-
wendet« stehen, wie es in der frithen Kirche der Fall war. Der Ruf des Priesters vor
dem Beginn des Hochgebetes, »Sursum corda«, und die Antwort des Volkes, »Habe-
mus ad Dominum«, meinen damals »ein Hingewendetsein zum Osten, zum Herrn
hin«!”7. Aufschlussreich ist dafiir etwa ein Gedanke des hl. Augustinus: »Wenn wir

193 Ratzinger, Joseph Cardinal, »Préface«: Gamber, Klaus, Tournés vers le Seigneur, Le Barroux 1993, zi-

tiert nach: www.barroux.org/docum/documpres.html (Ubersetzung von Hauke).
194 Gamber, FZ 45. Vgl. ders., Zum Herrn hin 7.

195 Gamber, Zum Herrn hin 7.

196 Gamber, Zum Herrn hin 55f. 58.

197 Gamber, Zum Herrn hin 39.
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zum Gebet aufstehen, wenden wir uns nach Osten, von wo sich der Himmel erhebt.
Nicht als ob Gott (nur) dort wire und er die anderen Weltgegenden verlassen hiitte
[...], sondern damit der Geist ermahnt werde, sich zu einer hGheren Natur hinzuwen-
den, nimlich zu Gott«'%.

Gamber zeigt, dass entgegen volkstiimlichen Vorstellungen, die von der Malerei
seit dem 13. Jh. suggeriert worden sind, schon das Letzte Abendmahl keineswegs ein
Sitzen im Kreis um einen Tisch herum beinhaltete. Nach den antiken Tischsitten sa-
Ben oder lagen die Mahlteilnehmer am riickwértigen Halbrund eines Tisches. Der
Ehrenplatz (Jesu) war nicht in der Mitte, sondern an der rechten Seite!*”. Die Phanta-
sievorstellungen einiger Liturgiker des 20. Jahrhunderts iiber eine Zelebration »ver-
sus populum« in der alten Kirche griinden sich auf die Praxis in der Peterskirche und
einigen anderen Kirchen, wo die Apsis zum Westen hin gerichtet ist. Aber dort rich-
tete sich das Gebet nach Osten hin, der aufgehenden Sonne entgegen. Seit dem
Mittelalter war der Priester am Altar in diesen Kirchen jedoch »zum Volk« gewen-
det, wie erstmals eine Rubrik im Messbuch Pius’ V. aus dem Jahre 1570 vermerkt2%,
Die Einrichtung des Altares war im Petersdom freilich so gehalten, dass der Papst
»wegen der enormen Grofle der Altarleuchter und des Altarkreuzes kaum zu sehen
war« und deshalb »von einer Zelebration »>versus populum«< im eigentlichen Sinne
gar nicht die Rede sein« kann®’!. »Da nach traditioneller Anschauung das Bild des
verherrlichten Gottessohnes in der Apsis und das Kreuz auf oder {iber dem Altar we-
sentliche Elemente der Ausstattung des Presbyteriums darstellen, wurde nie in Zwei-
fel gezogen, dass der Blick des zelebrierenden Priesters bei der Darbringung des hei-
ligen Opfers nach Osten hin, auf das Kreuz und das Bild des verklirten Christus, zu
richten war und nicht auf die mitfeiernden Gldubigen«**?. Die Ausrichtung nach
Osten zeigt die Erwartung des nach Osten hin aufgefahrenen und von dort wieder-
kommenden Herrn, aber auch die Hinwendung zum verlorenen Paradies, das man im
Osten suchte (vgl. Gen 2,8). Wenn die Glaubigen spéter im Mittelschiff ihren Platz
einnehmen, dann kommt »etwas Dynamisches« in diese Anordnung hinein: Die Ge-
meinde, angefiihrt vom Priester und seiner Assistenz, geht Christus entgegen und ih-
rem ewigen Ziel?®.

Der Gedanke eines stindigen Gegeniibers von Priester und Gemeinde geht
auf Martin Luther zuriick, der sich dafiir auf das Letzte Abendmahl beruft. Luther
selbst hat freilich »nie eine Einfiihrung der Zelebration zur Gemeinde hin gefor-
dert, wie sie in der Folgezeit in den evangelischen Gemeinden nur bei den Re-
formierten iiblich geworden ist«***. In allen Religionen, die ein Opfer kennen, stehen
die Liturgen vor dem Altar; sie haben sich »von jeher beim Opfern demjenigen

198 Augustinus, De sermone Domini in monte II, 5, 10 (PL 34, 1277), iibersetzt in Gamber, Zum Herrn hin
38.

199 Vgl. Gamber, Zum Herrn hin 25.

20 Vgl. Gamber, Zum Herrn hin 59.

201 Gamber, Zum Herrn hin 37.

202 Gamber, Zum Herrn hin 19.

203 Gamber, Zum Herrn hin 46f.

204 Gamber, Zum Herrn hin 25.
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zugewandt, dem das Opfer galt, und nicht den Anwesenden«*”. »Durch die
Stellung des Priesters hinter dem Altar« hingegen erscheint der Priester als
»Schauspieler — mit der ganzen Abhiéngigkeit vom Publikum« und als » Verkiufer,
der mit seinem Angebot an die Offentlichkeit tritt«*°®. Auch #sthetische Gesichts-
punkte sprechen fiir eine grofere Zuriickhaltung, als sie am Volksaltar moglich
scheint?’,

»Erst die Beseitigung der Mabhltische und die Riickkehr zur Zelebration am
>Hochaltar< wird wieder eine Wende im Mess- und Eucharistieverstidndnis bringen,
nidmlich die Messe als Akt der Anbetung und Verehrung Gottes, des Dankes fiir sei-
ne Wohltaten, die Erlosung und Berufung in sein himmlisches Reich, und als mysti-
sche Darstellung des Kreuzesopfers des Herrn«?*®. »Der Beziehungspunkt muss
stets Gott sein, nicht der Mensch. Daher auch von Anfang an die Hinwendung aller
beim Gebet zu ihm und nicht ein Gegeniiber von Priester und Gemeinde. Wir miissen
daraus die Konsequenz ziehen und die Zelebration >versus populumc« deutlich als ei-
nen Irrtum erkennen. Sie ist letztlich eine Hinwendung zum Menschen anstatt zum
Herrn hin«?®,

6.2. Eucharistische Massengottesdienste im Freien?

In der Frage der Zelebrationsrichtung zeigt sich die Bedeutung des »heiligen Rau-
mes«, die Gamber von verschiedenen Seiten aus beleuchtet>'?. Eigens erwiéhnt sei
dabei ein Thema, das zweifellos angesichts der géngigen Praxis provozieren wird:
»EBucharistische Massengottesdienste im Freien?«?!! Seit dem eucharistischen Welt-
kongress von 1960 ist es zunehmend iiblich geworden, dass grof3e kirchliche Veran-
staltungen durch eine Festmesse unter freiem Himmel begangen werden. Dazu wer-
den oft beispielsweise FuB3ballstadien benutzt. Gerade bei den Papstmessen nehmen
oft hunderttausende Menschen an Liturgien au3erhalb des Gotteshauses teil. »Sol-
che Feiern [...] wollen ein sinnfilliges Zeichen der Gemeinschaft der Gldaubigen
sein, ein Treuebekenntnis zu Christus sowie zum sichtbaren Oberhaupt der Kirche,
dem Papst. Doch gibt es nicht wenige Katholiken, die bei solchen Veranstaltungen
Unbehagen empfinden, vor allem auch iiber die Art und Weise der Massenkommu-
nion«*'?, Gamber macht sich zum Sprachrohr dieses Unbehagens: »Christus predig-
te wohl vor groflen Volksscharen [...]; die heilige Eucharistie hat er jedoch nicht in

205 Gamber, Zum Herrn hin 57.

206 Gamber, Zum Herrn hin 54.

27 Vgl. Gamber, Zum Herrn hin 55.

208 Gamber, Zum Herrn hin 58.

209 Gamber, Zum Herrn hin 61.

210 Vgl. etwa die Anthologie von Gamber, Klaus, Zuriick zum gemeinsamen Erbe. Ausgewihlte Texte aus
dem Lebenswerk von Klaus Gamber, hrsg. v. Martin Reinecke, St. Ottilien 1999, 57-71; Gamber, Klaus,
Heilige Zeiten — heiliger Raum (SPLB 26), Regensburg 1989, 59-90.

211 Gamber, FZ 144-150. Eine erste Fassung des Beitrages erschien einige Jahre zuvor: Gamber, Klaus,
»Mysterium fidei oder eucharistische Massengottesdienste im Freien«: Una-Voce-Korrespondenz 11
(4/1981) 203-208.

212 Gamber, FZ 144.
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Gegenwart dieser Massen, sondern im kleinen Kreis seiner Apostel eingesetzt, und
zwar in einem >coenaculum««?'3. Auch das jiidische Paschalamm durfte nur in Riu-
men und nicht im Freien gegessen werden (vgl. Ex 12, 46)*14,

In der Arkandisziplin der frithen Kirche durften nur Getaufte an der Eucharistie
teilnehmen. Eigene Tiirhiiter (Ostiarier) »hatten die Eingénge zu bewachen, damit
sich kein Unbefugter Zutritt zur Opferfeier der Christen verschaffen konnte«. Dies
galt zunéchst fiir die Hauskirchen, aber auch in den Basiliken der Romerzeit seit der
Konstantinischen Wende war anfangs nur der Lehrgottesdienst allgemein zugéing-
lich. Der Altarraum, das »Allerheiligste«, war, »dhnlich wie im Tempel zu Jerusa-
lem, durch Schranken und Vorhinge vom Kirchenschiff getrennt«. Bei Massengot-
tesdiensten im Freien hingegen werden die »Mysterien >entschleiert<« und »dann
sind es keine >Geheimnisse< mehr. Sie sind >profaniert<, was im Lateinischen wort-
lich heiBt: >vor dem heiligen Bezirk liegend<.«?!

Gamber wendet sich hierbei sogar kritisch gegen die Aussetzung des aller-
heiligsten Sakramentes, die eine problematische Frucht des Hochmittelalters sei,
und gegen die Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanums, wonach die Riten der
heiligen Messe »durchschaubar« (perspicui) werden sollen?'®. Das sei falsch: »Das
unsichtbare Mysterium und Durchschaubarkeit schlieBen einander aus«*!'’. Zwei-
fel seien angebracht angesichts der Giiltigkeit der Konsekration, wenn die zu kon-
sekrierenden Hostien weit entfernt vom Altar »irgendwo an den Stufen der Altar-
insel in Korben oder Kisten abgestellt werden«. »Nicht zu iibersehen sind auch
die Missstinde, vor allem auch die Gefahr von Sakrilegien, bei der Austeilung der
heiligen Kommunion an eine vieltausendkopfige Menge«*!'®. Ganz unverstind-
lich sei es, wenn »Gottesdienste auch dann im Freien abgehalten werden, wenn
gerdumige Basiliken, wie die Peterskirche in Rom oder der Dom in Koln, zur
Verfiigung stehen. [...] Wir sollten uns bewusst sein, dass dies alles gegen eine
2000-jdhrige Tradition der Kirche verstot und zudem dem Wesen der heiligen
Messe, die stets als ein Opfer und ein Mysteriengeschehen angesehen wurde, wider-
spricht.

Wenn wir zu einer tiefen Ehrfurcht gegeniiber diesem >Geheimnis des Glaubens<
zuriickkehren wollen, wird es notwendig sein, dass wir uns wieder in die das Myste-
rium schiitzenden Winde unserer Gotteshiuser begeben«?!.

6.3. Die Sakralitét der liturgischen Sprache

Wihrend sich Gamber in seiner Zukunftsutopie »Liturgie iibermorgen« (1966)
auf lange Sicht hin fiir eine alleinige Verwendung der Volkssprache einsetzt, gerade

213 Thd.

214 Vgl. Gamber, Zum Herrn hin 21.
215 Gamber, FZ 145.

216 Vgl. Sacrosanctum Concilium 34.
217 Gamber, FZ 146.

218 Gamber, FZ 149.

219 Gamber, FZ 149f.
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auch beim Hochgebet*?, tritt er schon wenige Jahre spiter fiir eine Rettung der latei-
nischen Sakralsprache ein??!. Er begriift den Willen des Zweiten Vatikanums, den
Gebrauch der Muttersprache in der Liturgie auszudehnen, aber unter Beibehaltung
des Lateinischen im romischen Ritus???, Die einseitige Tendenz, das Lateinische zu-
riickzudringen, ist ein Zeichen fiir Provinzialismus, das im Zeitalter des Massentou-
rismus seltsam anmutet. Die lateinische Sprache fordert die Volker verbindende Ein-
heit??*. Anstelle der Abschaffung des Lateinischen wire es besser, »nur bestimmte
Partien des Gottesdienstes, wie die biblischen Lesungen, das Glaubensbekenntnis,
die Fiirbitten, teilweise auch die Gesédnge, in der Volkssprache vorzutragen, wie es in
der Liturgiekonstitution (n. 54) vorgesehen ist, das Ubrige aber in Latein zu belas-
sen. Im Gegensatz zu den 0Ostlichen Riten ist die romische Liturgie wegen ihrer
Niichternheit und der Prignanz der lateinischen Sprache als Ganzes ndmlich nicht zu
tibersetzen. Und was ist sie ohne den gregorianischen lateinischen Choral!«*** Es
wire eine geistige Verarmung, wenn die »groflen Schopfungen der abendlidndischen
sakralen Musikkultur [...] nur noch im Konzertsaal zu horen« sein wiirden, »fiir den
sie gar nicht geschaffen sind«*®.

Gamber erinnert an die wenig bekannte Tatsache, dass schon im 9. Jh. Cyrill und
Methodius Teile der lateinischen Liturgie ins Slawische iibersetzten. »Slawische, so-
genannte >glagolitische< Messbiicher mit romischem Ritus gab es in einigen Orten
an der Dalmatischen Kiiste bis in die Gegenwart«. Hétte man dem jesuitischen Chi-
namissionar Matteo Ricci vor vier Jahrhunderten den Gebrauch der Landessprache
in der Messfeier erlaubt, dann hitte sich das Christentum im fernen Osten viel besser
entwickeln konnen??. Viel Gutes hiitte auch entstehen koénnen, wenn der Volksspra-
che schon in fritheren Jahrhunderten im Westen ein weiterer Raum gegeben worden
wire. Falsch ist aber das gegenteilige Extrem, wenn man die vollstandige Abschaf-
fung des Lateins fordert. »Man iibersieht heute, dass alle Weltreligionen eine iiber
dem Alltagsidiom stehende Sakralsprache haben: die Juden das Hebriische, der Is-
lam das klassische Arabisch [...], die Buddhisten Pali, die Hindus Sanskrit«??’.

6.4 Das romische Messbuch von 1965 und 1969

Im Zentrum der Liturgiereform steht zweifellos die Feier der heiligen Messe.
Gamber betont hierbei den fundamentalen Unterschied zwischen dem romischen
Messbuch von 1965 und dem von 1969. Die Forderungen der Liturgiekonstitution
des Zweiten Vatikanums wurden bereits beriicksichtigt in der Messordnung von

220 Vgl. Gamber, Liturgie ibermorgen 220: »Dass das Eucharistiegebet seiner Natur entsprechend in der
Volkssprache vorgetragen werden muss, braucht hier nicht mehr, wo von der kommenden 6kumenischen
Liturgie die Rede ist, eigens betont werden«.

221 Vgl. Gamber, RM (1972) 30-35.

222 Vgl. Sacrosanctum Concilium 36. 54.

223 Vgl. Gamber, RM (1972) 30-34.

224 Gamber, FZ 38.

225 Gamber, FZ 154. Zur Bedeutung des gregorianischen Chorals vgl. auch Gamber, FZ 38f.

226 Gamber, FZ 152.

227 Gamber, FZ 153.
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1965, die Gamber als »durchaus gegliickt« bezeichnet?*®. AuBer »einigen unwesent-
lichen Anderungen und Kiirzungen« (wie der Streichung des Psalms 42 im Stufen-
gebet und des Schlussevangeliums) wurde dabei »der alte Ritus [...] nicht angetas-
tet«???. Kardinal-Staatssekretiir A. G. Cicognani schrieb damals in seinem Vorwort
fiir eine neue Ausgabe des Schott-Messbuches am 26. Mai 1966: »Eigenart und
Kernpunkt dieser Neubearbeitung ist der vollzogene Anschluss an die Liturgie-Kon-
stitution des Konzils«**°. Die maBvolle Reform entspricht voll und ganz dem Willen
des Konzils, das »keine Neuerungen« einfithren wollte, »es sei denn, ein wirklicher
und sicher zu erhoffender Nutzen der Kirche verlange es«?*!. AuBerdem sollten nur
bestimmte Teile der Messliturgie in der Muttersprache gefeiert werden?*2. Gamber
meint: »Um die durchaus notwendigen liturgischen Reformen durchzufiihren, hitte
es jedenfalls geniigt, wenn der genannte Messordo beibehalten, im Missale selbst die
Prifationen und Orationen aus dem reichen Bestand der alten Sakramentare ver-
mehrt, die Heilige Schrift stirker in den Gottesdienst (durch eine neue Lektionsord-
nung) einbezogen und die Volkssprache in beschrinktem Maf3e zugelassen worden
wiire, unter Beibehaltung des Latein als offizieller Kultsprache«**.

Schon vier Jahre spiter erschien der »Novus Ordo Missae«, der sehr viel weiter
ging. Gamber vermutet, dass hinter den gewaltigen Unterschieden zwei verschiede-
ne Personen stehen, ndmlich der spétere Kardinal P. Ferdinando Antonelli OFM, Se-
kretér bei der Redaktion und Verabschiedung der Liturgiekonstitution, und P. Anni-
bale Bugnini CM, seit 1964 Sekretér des Rates zur Durchfiihrung der Liturgiekonsti-
tution und von 1969-1975 Sekretir der Gottesdienstkongregation?**. Gamber be-
spricht das Werk Bugninis iiber die Liturgiereform mit einer umfangreichen kriti-
schen Rezension?. Wihrend das Konzil alle alten Riten erhalten wollte, darunter
»zweifellos« auch den uralten romischen Ritus?*®, schrieb Bugnini im Jahre 1976,
das Missale Pius’ V. sei »endgiiltig [...] abgeschafft worden«. Schon auf der Bi-
schofssynode 1966, als Bugnini die »missa normativa« vorstellte (den stark verin-
derten Messordo), gab es dagegen heftige Widerstidnde: Weniger als die Hélfte der
Bischofe war mit den Plinen einverstanden®?’.

228 Gamber, FZ 70.

229 Gamber, RR 30.

230 Zitiert in Gamber, FZ 70.

231 Sacrosanctum Concilium 23.

232 Vgl. Sacrosanctum Concilium 36, 2.

233 Gamber, FZ 70.

234 Vgl. Gamber, FZ 66f. 70. Zu Antonelli vgl. Giampietro, Nicola, Il Cardinale Ferdinando Antonelli e gli
sviluppi della riforma liturgica dal 1948 al 1970 (Studia Anselmiana 121, Analecta liturgica 21), Pontificio
Ateneo Sant’Anselmo: Roma 1998. Nach der Studie Giampietros gab es kriftige Spannungen zwischen
Antonelli und Bugnini, aber Antonelli hielt die Messreform von 1969 in der Substanz fiir gut: »la sostanza
¢ buona« (aaO. 258). Antonelli betonte freilich stdrker als Bugnini die Kontinuitidt zur Vergangenheit:
Auch wenn ein Gregor der Grofie oder Pius V. auferstehen sollten, miissten sie sagen konnen, dass die
Messfeier im Wesentlichen die gleiche geblieben ist (aaO. 253).

235 Gamber, Klaus, »Bugninis Liturgiereform«: Theologisches 18 (1988) 387-391; nachgedruckt in Gam-
ber, FZ (1989) 65-71.

236 Vgl. Sacrosanctum Concilium 4.

237 Vgl. Gamber, FZ 67f.
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Gamber geht den unter Papst Paul VI. erneuerten Messordo im Einzelnen durch
und kommentiert die verschiedenen Anderungen®®. Er begriifit die Moglichkeit ei-
ner weiteren (alttestamentlichen) Lesung, den Vortrag der Perikopen in der Landes-
sprache und die Einfiihrung von Fiirbitten®*. Fiir problematisch hilt er jedoch die
Einfithrung am Beginn der Messfeier, die »der Willkiir des zelebrierenden Priesters
Tiir und Tor« 6ffne und mancherorts zu unertriiglichem »Geschwiitz« fiihre?*’. Die
Formulierung der Fiirbitten sollte, wie in anderen Riten, festgelegt sein, weil deren
freie Gestaltung heute »die schlimmsten Entgleisungen« mit sich bringt. »Neu und
im Widerspruch zur Tradition ist die Sitte, die Fiirbitten nicht am Altar, sondern an
den Sedilien zu sprechen«**!. Die neuen Gebete zur Darbringung der Opfergaben
sind »wenig befriedigend«. Die neuen Hochgebete sind »zum mindesten vom Stil
her innerhalb des romischen Ritus ein Fremdkdrper« und geben Anlass zu einigen
inhaltlichen Bedenken?*?. » Vom Konzil nicht vorgesehen und fiir die Seelsorge ohne
Nutzen war die von Paul VI. angeordnete Anderung des Wortlauts der [...] Einset-
zungsworte [...]«**3. Ahnliches gilt fiir eine Reihe von weiteren Anderungen®**. »Si-
cher diirfte [...] sein, dass der neue Ordo missae nicht die Zustimmung der Mehrheit
der Konzilsviter gefunden hitte«**>. Gamber meint sogar: »So wird durch den neu-
en Ordo missae [...] eine echte und bestindige Reform des Gottesdienstes im Sinn
des Vaticanum II verhindert«**.

Verschlimmert wird die Situation noch durch die deutschsprachige Ausgabe des
Messbuches Pauls VI. Die zahlreichen »Kann«-Vorschriften, vor allem in den Ein-
leitungsriten, »6ffnen der Willkiir des zelebrierenden Priesters Tiir und Tor«**.
»Problematisch, ja Argernis erregend, ist die [...] Ubersetzung von >pro multis< mit
»fiir alle«, die sich in keinem einzigen alten liturgischen Text feststellen Lisst«?*,

Eher »mit einer gewissen Hektik wurde, ohne auf die tatsdchlichen Bediirfnisse
der Seelsorge einzugehen, am griinen Tisch ein neuer Messritus konstruiert, dabei
aber vergessen ihm eine Seele einzuhauchen. Diese Seele ist der Mysteriencharakter
der liturgischen Feier [...]«**°. »In nur wenigen Jahren wurde [...] von Bugnini und
seinen Leuten [...] ein neuer Ritus >zusammengebastelt« [...], in den einzelnen Gre-

238 Vgl. Gamber, RR 31-36. Beziiglich dogmatischer Bedenken zum »Novus Ordo Missae« verweist Gam-
ber, RR 28f, auf die Schrift der beiden Kardinile Ottaviani, Alfredo — Bacci, Antonio, Kurze kritische
Untersuchung des neuen »Ordo Missae« (Schriftenreihe der Una Voce — Deutschland, Heft 4), Berlin
1969; nachgedruckt in: Liturgie und Glaube, Regensburg 1971, 67-92; ebenso auf May, Georg, »Die alte
und die neue Messe. Die Rechtslage hinsichtlich des Ordo Missae«: Una-Voce-Korrespondenz 5 (1975)
309-340; 6 (1976) 1-39, hier 25ff.

23 Vgl. Gamber, RR 32f.

240 Gamber, RR 31.

24l Gamber, RR 33.

242 Gamber, RR 34.

243 Gamber, RR 35.

24 Vgl. Gamber, RR 36f.

245 Gamber, RR 38.

246 Gamber, RR 41.

247 Gamber, RR 31.

248 Gamber, RR 35. Vgl. unten 6.6.

249 Gamber, FZ 69.
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mien durchgepeitscht [...] und schlieBlich mit der Rigorositit der alten Rubriken
und unter Missbrauch des erlernten Gehorsams gerade der élteren Priester [...]
schlieBlich verbindlich vorgeschrieben«. »Die Mehrzahl der jungen Priester macht
heute hingegen, was sie will«, schreibt Gamber 1989. »Von einer einheitlichen Li-
turgie, wie sie Bugnini zweifelsohne angestrebt hat, kann daher wahrlich keine Rede
sein, wie auch die rituelle Einheit bereits durch die Abschaffung des Lateins als ei-
gentliche Kirchensprache verloren gegangen ist«.

Besser wire es gewesen, alle Neuerungen lediglich »ad experimentum« zuzulas-
sen. »Dadurch hitte die heute so viel beschworene >Basis<, nimlich die Menge der
Seelsorger und der verantwortlichen Laien, selbst entscheiden konnen, welche An-
derungen bzw. Neuerungen letztendlich angenommen werden, und nicht [...] ein
Kollegium von >Experten< mit Bugnini an der Spitze«**. Stattdessen wurde das
»Unerprobte sofort zementiert, ohne dass es sich zuvor bewihrt hatte«*!. Das Ziel
von Bugnini war es, »den alten Ritus [...] sicher und fiir immer abzubauen. Dass dies
letztlich doch nicht gegliickt ist, zeigt die neueste Entwicklung hinsichtlich einer be-
schrinkten Wiederzulassung des »tridentinischen< Ritus durch Johannes Paul II.«
(1988)>2,

6.5. Bemerkungen zur neuen Leseordnung

Gamber begriifit die inhaltliche Bereicherung der Leseordnung in der Messfeier,
hiilt aber deren konkrete Umgestaltung fiir problematisch?>. Bei der Auswahl der
Lesungen seien »ganz deutlich in erster Linie exegetische Gesichtspunkte mafge-
bend« gewesen, wihrend man »zu wenig die liturgischen Gesetze beriicksichtigt«
habe®*. »Dieses Elaborat einiger Neuerer hat die Stelle einer iiber tausendjihrigen
Ordnung in der romischen Kirche eingenommen und sie dadurch abgeschafft«*.
Die Liturgiereformer haben es versdumt, auf die alten, z. T. noch aus dem 4. und 5.
Jh. stammenden Perikopenordnungen der verschiedenen Riten zuriickzugreifen. »Es
wire sicher kliiger gewesen [...], die alte Ordnung des Missale Romanum zu belas-
sen und im Zuge einer Reform weitere Lesungen »ad libitum< (zur Auswahl) zu ge-
statten«>3,

6.6. Die Fehliibersetzungen des »pro multis« in den Einsetzungsworten
der Eucharistie

Klaus Gamber hat nicht nur den neuen lateinischen Messordo von 1969 kritisch
beleuchtet, sondern auch viele falsche Ubersetzungen im deutschen Messbuch von

250 Gamber, FZ 71.

251 Gamber, RR 41.

252 Gamber, FZ 71.

233 Vgl. Gamber, RR 42-45. Siehe bereits ders., »Die neue Lektionsordnung: kritische Bemerkungen«:
Theologisches Nr. 53 (1974) 1342—1345; Una-Voce-Korrespondenz 4 (1974) 130-136.

254 Gamber, RR 43.

25 Gamber, RR 42.

256 Gamber, RR 45.
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1976 beklagt. In mehreren Stellungnahmen duflert er sich insbesondere zur Fehl-
tibersetzung der Worte »pro multis« im Einsetzungsbericht der Eucharistiefeier
durch »fiir alle«*”. Diese Fehliibersetzung widerspricht dem Zeugnis simtlicher al-
ten Ubersetzungen und den verschiedenen Liturgien. Es ist klar, dass Gott das Heil
aller Menschen will, aber eine andere Frage ist es, ob sich alle Menschen tatséchlich
die Erlosungsgnade Christi personlich aneignen. Gamber kommt bei seiner Untersu-
chung zum Ergebnis: »Es geht [...] beim Brot- und Kelchwort in erster Linie um den
Empfang der eucharistischen Gaben — und zwar hier und jetzt — und um die daraus
resultierenden Gnaden fiir die Empfianger und nicht primdr um die Erlosung am
Kreuz«>8,

Gamber versucht diese (berechtigte) Deutung durch eine (exegetisch umstrittene)
Auslegung des griechischen Wortes ekchundmenon (»vergossen«) in den neutesta-
mentlichen Einsetzungsberichten zu stiitzen: Dieses Wort sei nicht futurisch wieder-
zugeben (auf lateinisch effundetur), sondern priasentisch (lateinisch effunditur). Das
»VergieBen« des Blutes Christi bezieht sich dann nicht auf das Kreuzesopfer, son-
dern auf dessen sakramentale Vergegenwirtigung im Opfermahl. Als patristisches
Zeugnis fiir diese Lesart fiihrt Gamber unter anderem die Predigten De sacramentis
an, welche die Forschung gemeinhin Ambrosius zuweist (und der Regensburger
Theologe hingegen Nicetas von Remesiana zuordnet)*.

6.7. Die Form der Kommunionspendung

Wihrend Gamber in »Liturgie {ibermorgen« gegeniiber verschiedenen Formen
der Kommunionspendung offen ist?*, setzt er sich schon vier Jahre spiter gegen die
Einfiihrung der Handkommunion ein®®!. Die »Hauptursache fiir die teilweise skan-
dalose Kommunionpraxis der Gegenwart« ist ein falsches Verstindnis der Eucharis-
tie, dass »die Messe [...] nur mehr als ein Gemeinschaftsmahl der Gldubigen und in
der Eucharistie lediglich >heiliges Brot« sieht, das wir unter uns teilen und dabei an
den Tod Jesu denken«®®2,

In der alten Kirche gab es zwar bereits eine Form der Handkommunion, aber sie
wurde anders praktiziert als in der Gegenwart. Man verwendete geséduertes Brot und
legte zum Kommunizieren die linke Hand unter die rechte. Das »eucharistische
Brot« wurde »nicht mit den Fingern selbst zum Mund gefiihrt, sondern [...] mit den
Lippen aus der hohlen Hand aufgenommen. Dabei konnten zugleich kleine Brotteil-
chen erfasst und so eine Verunehrung der Eucharistie verhindert werden«. Friihe

27 Vgl.u.a. Gamber, Kult und Mysterium (1983) 63-67; Bewahre das Erbe (1983) 58-61. Zitiert sei exem-
plarisch die letzte ausfiihrlichere Stellungnahme: Gamber, Zum Herrn hin (1987) 66-73.

258 Gamber, Zum Herrn hin 73.

2% Vgl. Ambrosius, De sacramentis IV, 28; Gamber, Zum Herrn hin 71f. Diese Auffassung findet sich be-
reits bei Origenes: vgl. Hauke, Manfred, » Fiir viele vergossen< — Studie zur sinngetreuen Wiedergabe des
pro multis in den Wandlungsworten«: Forum Katholische Theologie 23 (2007) 1-47 (14f).

200 Vgl. Gamber, Liturgie iibermorgen 225f.

261 Vgl Gamber, RM (1972) 50-56 (zuerst erschienen 1970). Eine neuere Stellungnahme u.a. in Gamber,
FZ 135-137.

262 Gamber, Klaus, Liturgie — Dienst vor Gott (Liturgie heute 6), Regensburg 1984, 58.
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Darstellungen der » Apostelkommunion« zeigen zudem, wie sich die Kommunikan-
ten »in demiitig gebeugter, anbetender Haltung genihert« haben. Nach Augustinus
empfing niemand das eucharistische Brot, der es nicht zuvor anbetend verehrt hat-
te?%*. Die gleiche Ehrfurcht findet sich heute in den Kirchen des Ostens, wo die Gliu-
bigen die Kommunion unter beiderlei Gestalt in den Mund empfangen. Diese »Form
des Kommunizierens konnte auch bei uns einmal Eingang finden, nachdem der
Wunsch, auch vom eucharistischen Kelch trinken zu konnen, immer stiarker wird«.
»Das Knien beim Kommunizieren kann sicher viel zum wiirdigen Empfang beitra-
gen, wie es auch Andersgldubige vom Empfang abschreckt«. Wichtiger freilich als
Stehen oder Knien sei »die rechte Vorbereitung«?%*.

Der »wahre Grund« fiir den Wechsel der Kommunionspendung im Friihmittelal-
ter war nach Gamber nicht der Ubergang vom gesiuerten zum ungeséuerten Brot
(den es in der Ostkirche nicht gegeben hat), sondern die schlechte Erfahrung mit der
Handkommunion: » Vor allem seit dem 5. Jahrhundert, als die Gemeinden schnell an-
wuchsen, und noch mehr spiter, als dann praktisch alle Einwohner, gute und bése,
der Kirche angehort haben«®®®. Die Gefahr der Ehrfurchtslosigkeit ist freilich heute
noch viel grofer. »Zu alldem kommt noch eine Glaubenskrise, wie sie in diesem
AusmaB die Kirche bisher nicht erlebt hat [...]. Eine so schwerwiegende Anderung,
wie sie die Wiedereinfiihrung der Handkommunion darstellt, ist aber nur in einer
glaubensstarken Zeit ohne Gefahr fiir die Frommigkeit der Gliubigen moglich«?%°.
Die Einfiihrung der Handkommunion ist darum eine »unzeitgeméfe Neuerung«, die
zur Verunsicherung im Glauben fiihrt*%.

7. Die Rezeption des liturgietheologischen Werkes von Gamber
bei Joseph Ratzinger

Die eingangs zitierten Worte von Kardinal Ratzinger empfehlen Monsignore
Gamber als »Vater« einer neuen liturgischen Bewegung. Diese Geneigtheit spiegelt
sich auch in den Schriften Ratzingers wider, die sich mit besonderer Vorliebe dem
Thema der Liturgie widmen. Die Ausgabe der gesammelten Schriften von Joseph
Ratzinger, die vom Bischoflichen Stuhl in Regensburg gefordert wird, hat schon als
ersten Band die liturgischen Werke herausgebracht?®®. Die Bedeutung Gambers wird
durch diese Akzentsetzung deutlich spiirbar.

263 Gamber, FZ 135. Vgl. Augustinus, Enarrationes in Ps. 98,9 (PL 37, 1264).

264 Gamber, FZ 136.

265 Gamber, RM 52.

266 Gamber, RM 51.

267 Gamber, RM 53.

268 Ratzinger, Joseph., Theologie der Liturgie. Die sakramentale Begriindung der christlichen Existenz
(Gesammelte Schriften 11) Herder: Freiburg i.Br. 2008. Eine Ubersicht iiber das Liturgieverstéindnis Papst
Benedikts XVI. bzw. Joseph Ratzingers bieten Conrad, Sven, »Kirche besteht als Liturgie. Das liturgische
Anliegen von Papst Benedikt XVI.«: Rundbrief Pro Missa Tridentina Nr. 32 (Dezember 2006) 1-35;
Schneider, Michael, Zur Beurteilung der Liturgiereform und der Tridentinischen Messe im theologischen
Werk Joseph Ratzingers (Edition Cardo 152), K6ln 2007.
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Die Rezeption der Werke Gambers in den Schriften Ratzingers im Einzelnen zu
untersuchen, geht iiber das Ziel des vorliegenden Beitrages hinaus. Offenkundig ist
jedenfalls der grundsitzliche Gleichklang fiir den Bereich der Liturgie. Von den
exemplarisch genannten Themen aus dem liturgietheologischen Werk Gambers sei
besonders die Bedeutung der Zelebrationsrichtung genannt, die in »Das Fest des
Glaubens« und »Der Geist der Liturgie« zum Ausdruck kommt**°. Der Regensbur-
ger Liturgiker wird in »Fest des Glaubens« (1981) ausdriicklich genannt: »Ferner
sollten bei aller Kritik, die man anmelden mag, in diesem Zusammenhang nicht un-
beachtet bleiben die einschligigen Untersuchungen von Klaus Gamber«®™.
Schon erwihnt wurde das Vorwort des Kardinals fiir die franzdsische Ausgabe des
Buches iiber das Gebet nach Osten (1992)*"!. In seinem Vorwort fiir das einschligige
Werk von Uwe Michael Lang, »Conversi ad Dominum« (2003), nennt Ratzinger drei
Zeugen fiir die Bedeutung der Gleichrichtung von Priester und Volk beim liturgi-
schen Gebet: Josef Andreas Jungmann, Louis Bouyer und Klaus Gamber. Dabei geht
es um die »Offnung der Liturgie nach vorn und nach oben«?”2,

Eine weitere AuBerung des Kardinals betrifft die Reform des Messritus. In einem
Schreiben an Heinz-Lothar Barth aus dem Jahre 2003 bekriftigt er sein Bemiihen
»fiir die erweiterte Zulassung des alten romischen Ritus [...]. Ich glaube aber, dass
auf Dauer die romische Kirche doch wieder einen einzigen romischen Ritus haben
muss; die Existenz von zwei offiziellen Riten ist in der Praxis fiir die Bischofe und
Priester nur schwer zu »verwalten<. Der Romische Ritus der Zukunft sollte ein einzi-
ger Ritus sein, auf Latein oder in der Landessprache gefeiert, aber vollstindig in der
Tradition des iiberlieferten Ritus stehend; er konnte einige neue Elemente aufneh-
men, die sich bewihrt haben, wie neue Feste, einige neue Préfationen in der Messe,
eine erweiterte Leseordnung — mehr Auswahl als friiher, aber nicht zu viel — [,] eine
>Oratio fideliums, d.h. eine festgelegte Fiirbitt-Litanei nach dem Oremus vor der Op-
ferung, wo sie friiher ihren Platz hatte«?*”.

Die hier genannten Punkte finden sich ebenso in den oben geschilderten Vorschli-
gen Gambers, wie die Reform des Messritus hitte aussehen miissen. Ratzinger teilt
auch die kritische Wertung gegeniiber der neuen Messordnung von 1969: das Verbot
des alten Messbuchs habe »einen Bruch in die Liturgiegeschichte getragen, dessen
Folgen nur tragisch sein konnen«. Das neue Missale habe zwar durchaus positive
Aspekte, aber es sei falsch gewesen, es »als Neubau gegen die gewachsene Ge-
schichte« zu stellen. Dadurch sei »Liturgie nicht mehr als lebendiges Wachsen, son-
dern als Produkt von gelehrter Arbeit und juristischer Kompetenz« erschienen, das
dem menschlichen Belieben unterworfen sei?’*. Im Unterschied zu Gamber spricht

209 Ratzinger, Joseph, Das Fest des Glaubens, Einsiedeln 21981, 121-126; Ratzinger, Geist der Liturgie 65—
73.

270 Ratzinger, Fest des Glaubens 126, Anm. 4.

21 Vgl. oben, 6. 1.

272 Ratzinger, Joseph Cardinal, »Geleitwort«: Lang, Conversi ad Dominum 7-11 (10). Hinweise in Ders.,
Theologie der Liturgie 6f.

273 Ratzinger, Joseph Cardinal, Brief an Dr. Heinz-Lothar Barth, 23. Juni 2003, zitiert in Barth, H.-L., Ist
die traditionelle lateinische Messe antisemitisch? Altotting 2007, 17f.

274 Ratzinger, Aus meinem Leben 173.
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Ratzinger nicht von zwei verschiedenen Riten (»Ritus romanus« und »Ritus moder-
nus«), sondern betont, »dass das sogenannte Missale Pauls VI. nichts anderes als ei-
ne erneuerte Fassung desselben Missale ist, an dem schon Pius X., Urban VIII., Pius
V. und deren Vorginger bis zuriick in die Zeit der werdenden Kirche gewirkt ha-
ben«?”.

Kardinal Ratzinger sieht die Aufgabe des Papstes fiir die Liturgie dhnlich wie
Gamber, wobei er freilich die oben genannten unhaltbaren Thesen beziiglich des Ju-
risdiktionsprimates vermeidet. In seinem Vorwort zum Werk von P. Alcuin Reid
OSB iiber die organische Entwicklung der Liturgie betont der damalige Prifekt der
Glaubenskongregation:

»Der Papst ist nicht ein absoluter Monarch, dessen Wille Gesetz ist, sondern er ist
der Hiiter der authentischen Tradition und damit der erste Garant des Gehorsams. Er
kann nicht machen, was er will [...]. Sein Gesetz ist nicht die Beliebigkeit, sondern
der Glaubensgehorsam. Daher hat er der Liturgie gegeniiber die Funktion des Giirt-
ners, nicht des Technikers, der neue Maschinen baut und alte zum Geriimpel wirft.
Der »>Rituss, die im Glauben und Leben der Kirche gereifte Gestalt des Betens und
Feierns, ist kondensierte Gestalt der lebendigen Uberlieferung [...]. So ist der Ritus
eine Vor-Gabe an die Kirche, lebendige Gestalt von Paradosis«*’6.

8. Zukunftsperspektiven

Die theologische Verwandtschaft Papst Benedikts X VI. mit der Liturgietheologie
von Klaus Gamber fiihrt uns schlieBlich zur Frage nach den Zukunftsperspektiven
der Liturgie. Wird sich die von dem Regensburger Theologen so genannte »Liturgie-
Misere« fortsetzen? Oder kommt es zu einer von Kardinal Ratzinger so apostro-
phierten »Reform der Reform«?*”” Wird der Heilige Vater bei den Vorschligen Gam-
bers ansetzen?

Interessant ist es angesichts dieser Fragen, die Zukunftsperspektiven des romi-
schen Ritus nach der Meinung von Klaus Gamber zu beleuchten. Sein Werk iiber die
»Reform des romischen Ritus« schliefit mit einem Kapitel, das den vorldufigen
»Versuch einer Losung« anbietet?’s. »Der bisherige Ritus romanus und der Ritus
modernus sollten beide als legitim gelten. Sie sind jedoch als zwei selbstindige Ri-
ten deutlich voneinander zu trennen und zwar derart, dass der bisherige romische Ri-
tus und das bisher gebrauchte Missale Romanum mitsamt den iiblichen Liturgiebii-
chern (Rituale und Pontifikale) in ihrer vorkonziliaren Gestalt wiederhergestellt

275 Ratzinger, Fest des Glaubens 78.

276 Ratzinger, Joseph Cardinal, »Die organische Entwicklung der Liturgie«: Forum Katholische Theologie
21 (2005) 36-39 (37). Englische Fassung: Reid, Alcuin, The Organic Development of the Liturgy. The
Principles of Liturgical Reform and Their Relation to the Twentieth-Century Liturgical Movement Prior to
the Second Vatican Council, San Francisco 22005, 9—13 (10f).

27 Vgl. u.a. Ratzinger, Josef, Gott und die Welt. Glauben und Leben in unserer Zeit. Ein Gesprich mit Pe-
ter Seewald, Miinchen 2000, 356-358.

278 Gamber, RR 53-56.
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bzw. zugelassen werden. Die rituellen Anderungen der nachkonziliaren Zeit sollten
nur fiir den Ritus modernus Giiltigkeit haben«®™.

Dieser Wunsch Gambers ist zumindest in seinem praktischen Anliegen durch das
Motuproprio Summorum Pontificum im Wesentlichen in Erfiillung gegangen, vor al-
lem im Blick auf das Messbuch?®. Im Unterschied zu Gamber unterscheidet das Mo-
tuproprio freilich nicht zwei Riten, sondern eine »ordentliche« und eine »aulleror-
dentliche« Form des romischen Ritus. Damit unterstreicht der liturgische Gesetzge-
ber die verbliebene Kontinuitdt zwischen beiden Ausdrucksformen der romischen
Liturgie.

Ein weiterer Unterschied zu Gamber im Motuproprio besteht in der Bevorzugung
der neueren Liturgie als »ordentliche« Form. Der Regensburger Theologe mdchte
hingegen das Messbuch Pauls VI. nicht als romischen Ritus »im strengen Sinn« be-
handeln, sondern als einen eigenen Ritus »ad experimentum«. »Ob dieser neue sich
einmal allgemein und fiir einen ldngeren Zeitraum durchsetzen wird, kann erst die
Zukunft zeigen. Es ist zu vermuten, dass die neuen Liturgiebiicher nicht sehr lange in
Gebrauch bleiben werden, weil die progressiven Elemente in der Kirche in der
Zwischenzeit bestimmt wieder neue Vorstellungen hinsichtlich der >Gestaltung« der
Messfeier entwickeln werden bzw. schon entwickelt haben«?8!.

Schwierigkeiten fiir die »Zweigleisigkeit der Riten« bereiten die Anderungen im
Kirchenjahr, wegen der anderen Zihlweise der Sonntage, und im Heiligenkalender.
»Doch diirften diese Schwierigkeiten nicht uniiberwindlich sein. Die Zelebration
>versus populumc sollte, da liturgiegeschichtlich und theologisch wie soziologisch
nicht vertretbar, allméhlich wieder beseitigt werden«?*?, Dies gilt offensichtlich auch
fiir den »Ritus modernus«.

Im »Ritus romanus« (in der Terminologie Gambers) konnte man weitere Eigen-
préfationen sowie eine zusitzliche Perikopenordnung zulassen, allerdings vorlaufig
nur »ad libitum«?*}. »Um das Kirchenjahr stirker in den Vordergrund treten zu las-
sen, konnten alle >kleineren< Heiligenfeste nur noch als >Memoria< begangen wer-
den. Dass die Lesungen auch im Ritus romanus im Allgemeinen in der Landesspra-
che vorzutragen sind, darf heute als selbstverstindlich gelten«.

Der althergebrachte Ritus sollte im Ubrigen unverindert gelassen werden, »je-
doch lebendig und nicht als Museumsstiick!« Dann »bleibt im Hinblick auf die
Gesamtkirche [...] ein fiir die Zukunft wichtiges Element erhalten: die Einheit im
Kult«.

279 Gamber, RR 53.

280 Der Einfluss Gambers konnte schon fiir die von Papst Johannes Paul II. erdffneten Moglichkeiten zur
Zelebration des alten Messritus eine Rolle gespielt haben: »Sachlich scheint dieses Pladoyer zugunsten des
alten >Ordo missae« [in >Die Reform der romischen Liturgie<, deren franzosische Ausgabe 1992 mit den
Belobigungen der Kurienkardinéle Ratzinger und Stickler aus der Gedenkschrift fiir Gamber erschien] den
Weg gewiesen zu haben fiir den Ausgleich mit der Petrus-Bruderschaft und iiberhaupt fiir die Wiederzu-
lassung des tridentinischen Ritus«. So Angenendt, Arnold, Liturgie und Historik. Gab es eine organische
Liturgie-Entwicklung? (QD 189), Freiburg i.Br. etc. 2001, 186.

281 Gamber, RR 53.

282 Ibd.

283 Gamber, RR 53f.
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Wenn beide Gottesdienstformen angeboten werden, ldsst sich aulerdem ein gro-
Beres Schisma vermeiden, »wenn die berechtigten Forderungen unzéhliger Katholi-
ken — es ist fast die Hélfte derer, die noch praktizieren [1981] — nach einer traditio-
nellen Feier der Liturgie erfiillt wiirden, ohne dass die Wiinsche der anderen [...] au-
Ber Acht gelassen sind«*%*.

Den Einwand, die Zweigleisigkeit der Riten wiirde die kirchliche Einheit in den
Pfarreien storen, beantwortet Gamber mit dem Hinwelis, »dass es in der Gesamtkir-
che, vor allem im Osten, schon immer mehrere, von Rom anerkannte Riten gegeben
hat. Es kann daher nicht so schwerwiegend sein, wenn nun auch in der rémischen
Kirche zwei Gottesdienstformen nebeneinander bestehen, wenigstens fiir eine ge-
wisse Zeit. Doch wenn es gegenwirtig nur zwei wiren! Im Augenblick sind es be-
kanntlich unzihlige Riten, da nicht wenige Priester den Gottesdienst so >gestaltens,
wie es ihnen gerade in den Sinn kommt. Von einer Einheit im Ritus kann daher wahr-
lich nicht die Rede sein«®.

Gamber schlieft seinen Losungsvorschlag mit dem traurigen Hinweis: »Wir ste-
hen heute vor den Triimmern einer fast 2000-jihrigen Uberlieferung«. Ist nach einer
solchen »Demontage«, so fragt er, liberhaupt ein Wiederaufbau moglich? »Doch
man sollte die Hoffnung nicht aufgeben«?3¢.

Das Fiinklein Hoffnung hat durch das Pontifikat Papst Benedikts neue Kraft er-
halten. Moge das umfangreiche Werk Klaus Gambers dazu beitragen, dass sich im-
mer stirker eine »neue liturgische Bewegung« entwickle. Der Regensburger Theolo-
ge hat zweifellos seine Grenzen. Sie zeigen sich in manchen Nuancen der liturgie-
wissenschaftlichen Forschung und in einer Ekklesiologie, die allzu stark am ersten
Jahrtausend Mafl nimmt und die Bedeutung der neueren Entwicklung unterschétzt.
Die Zukunft der Liturgie kann nicht einfach darin bestehen, den im ersten Jahrtau-
send stehen gebliebenen Zustand der orthodoxen Kirchen zu kopieren. Der Heilige
Geist hat auch die westliche Kirche nicht verlassen. Der Blick auf die friihe Kirche
und die 6stliche Uberlieferung konnen freilich dazu beitragen, auf kluge Weise die
»ordentliche« Form des romischen Ritus zu bereichern und so dessen »organische«
Weiterentwicklung zu férdern. Fiir eine solche »Reform der Reform« ist die bleiben-
de Gegenwart und Pflege der klassischen romischen Liturgie eine unverzichtbare
Hilfe. Klaus Gamber hat dafiir, jenseits von Traditionalismus und Progressismus,
wichtige Mafstibe gesetzt. Ein kritisches Gesprich mit seinen Vorschlidgen lohnt
sich. Dadurch konnte er sich tatsichlich als » Vater« einer »neuen liturgischen Bewe-
gung« erweisen.

284 Gamber, RR 54.
285 Gamber, RR 55f.
286 Gamber, RR 56.



Die Deutung des Fatima-Geheimnisses nach
Joaquin Maria Alonso (1913-1981)

Von Michael Stickelbroeck, St. Polten

Die genaue Dokumentation des Fatima-Ereignisses und dessen umfassende, auf
die Quellen Bezug nehmende Deutung darf wohl als das Lebenswerk des spanischen
Theologen J. M. Alonso angesehen werden.! Alonso wurde am 28. Dezember 1913
in Peflaranda de Bracamonte, nahe bei Salamanca, geboren. 1930 trat er in den Or-
den der Claretiner von Plasencia ein, studierte Philosophie in Plasencia und dann
Theologie in Zafra (Badajoz) und machte sein Staatsexamen in Sevilla. Er gab eini-
ge Jahre Vorlesungen in Dogmatik im Kolleg von Zafra, bevor er von 1946—1948 an
der Gregoriana das Lizenziat und Doktorat erwarb. Danach setzte er seine Studien an
der Sorbonne fort, um dann wieder nach Zafra zu gehen, wo er seine Professur wie-
der aufnahm, bis er 1957 nach Madrid wechselte. Verfolgte er bis zu dieser Zeit das
Projekt, eine Dogmatik zu schreiben, so orientierte er sich fortan in Richtung einer
Theologie des Herzens Mariens. 1958 griindete er die Gesellschaft der Heiligsten
Herzen, deren Publikationen er organisierte. Aus Alonsos Feder stammen wertvolle
Arbeiten iiber Christologie, Sakramentenlehre, Ekklesiologie und Mariologie. Wih-
rend der Konzilszeit arbeitet er mit P. Balic zusammen und présentierte den Entwurf
eines Kapitels iiber die Jungfrau Maria. Ab 1968 iibernahm er die Herausgabe der
»Ephemerides Mariologicae«, deren Direktion er bis 1977 innehatte. Ein grofler
Teil der in dieser Zeit darin veroffentlichten Beitrige konzentriert sich auf Fragen
der Okumene, der mit Fatima verbundenen Themen und mit der Mittlerschaft Ma-
riens.?

Alonso, der wie kein anderer die Ereignisse von Fatima und ihre Wirkungsge-
schichte kannte, ldsst in seinem spiten Werk, Doctrina y Espiritualidad del mensaje
de Fatima, das erst 1990 erschienen ist, die reife Frucht seines jahrzehntelangen For-
schens hervortreten. Es geht ihm um das, was wir heute unter »Fatima« verstehen,
also genauer um die Erscheinungen der drei Seherkinder, die jeweils auf den Mo-
natsdreizehnten von Mai bis Oktober 1919 fallen, und um die spiteren Mitteilungen
an Luzia von 1921-1929, besonders jene in Pontevedra® und Tuy*. Alonso ist be-
miiht, die theologische Deutung der in Fatima gegebenen Offenbarungen aus dem
systematischen Zusammenhang mit dem wesentlichen Gehalt fritherer Mariener-
scheinungen zu gewinnen: Hier sind ihm vor allem die Reu de Bac und Lourdes
wichtig, wobei er auch die Aussagen iiber die Herz-Jesu-Verehrung, wie sie aus Pa-
ray-le-Monial (1675) bekannt geworden sind, zum Vergleich mit heranzieht.

! Die Forschung ist freilich in den letzten zwanzig Jahren weitergegangen und hat auch viele neue Aspek-
te zu Tage gefordert. Alonso setzte den Startschuss zu der umfangreichen portugiesischen Dokumentation.
2 Vgl., Domiciano Fernandez, R. P. Joaquin M. Alonso, CMF, in: Eph Mar 32 (1982) 274-300. Dieser Bei-
trag enthélt auch eine vollstandige Bibliographie der Werke Alonsos.

3 Erscheinung der Muttergottes mit dem Jesuskind: 10. Dezember 1915.

*In der Nacht vom 13.~14. Juni 1929.
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Methodisch betrachtet, schldgt Alonso einen Weg ein, der von den tatsdchlichen
Geschehnissen iiber die darin hervortretenden Themen zum inneren theologischen
Gehalt der Offenbarungen und schlieBlich zu deren Zentrum, der Selbsterschliefung
des Unbefleckten Herzens Mariens, vorstoft.

Die Geschehnisse von Fatima konnen hier als bekannt vorausgesetzt werden. Und
so konnen wir dem von Alonso beschrittenen Weg der theologischen Deutung fol-
gen, auf dem verschiedene Themenkomplexe niherhin beleuchtet werden sollen:

1. Die Frage nach der Art der Erscheinungen, aus der Perspektive einer Psychologie
der Mystik betrachtet.

2. Die verschiedenen Phasen der Bekanntwerdung dieser Botschaften und ihre inne-
re Einheit (la economia de la divulgacién).

3. Die Personlichkeit von Francisco und Jacinta, die jeweils ein unterschiedliches

Aufnahmegefal fiir die ibernatiirlichen Mitteilungen darstellen.

4. Die Russlandweihe als unerfiillte Forderung Fatimas.
5. Die eschatologische Dimension der Botschaften.

1. Die Art der Erscheinungen, aus der Perspektive einer
Psychologie der Mystik

Um ein Einteilungsschema fiir Visionen und personliche iibernatiirliche Mittei-
lungen iiberhaupt zu gewinnen, kann man der spanischen Mystik folgen.’ Zu unter-
scheiden wiren:

a) korperliche Materialisationen der real und »leibhaft« in Erscheinung tretenden
Personen;

b) Visionen als reale iibernatiirliche Einprigungen, die das sinnliche Vorstellungs-
vermogen affizieren in der Weise, dass die erscheinende Person ohne die Dazwi-
schenkunft einer species abstracta als Medium fiir das sinnliche Vorstellungsbild
real préasent wird;

¢) Auditionen, in denen satzhaft artikulierte Mitteilungen empfangen werden;

d) nicht-bildhafte, sogenannte intellektuelle Visionen, in denen keine konkreten ima-
ginativen Vorstellungsbilder erzeugt werden, sondern eine innere Klarheit von in-
tellektuell geschauten Glaubensmysterien sich einstellt. Es handelt sich um die
sogenannten rein intellektuellen Visionen.

Mit verschiedenen Erlduterungen aus dem Schrifttum der hl. Therese von Jesus
werden die inneren Widerfahrnisse der drei Seherkinder in diesem Rahmen gedeutet.
Fiir das richtige psychologische Verstiindnis der marianischen Erscheinungen ist un-
bedingt die klare Aussage der spanischen Kirchenlehrerin zu beachten, nach der sie,
die in diesen Dingen wohl Erfahrene, niemals korperliche Visionen gehabt habe, die
eine Einprigung auf die dulleren Sinne (Sehvermogen, Horvermdgen, Tastsinn) im-

3 Vgl. Alois Mager, Mystik als seelische Wirklichkeit. Eine Psychologie der Mystik, Graz/Salzburg 1945,
244-266.
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plizieren. Paradigma fiir ihre oftmals erfahrenen bildhaften Visionen, bei denen ge-
schaute Personen hervortreten, kann die im 28. Buch ihrer »vida« beschriebene Vi-
sion der Humanitas Christi sein, von der sie sagt:

»Diese Vision habe ich nie mit den Augen des Leibes geschaut, auch wenn es eine
imaginative ist, ebenso wenig wie eine andere, sondern nur mit den Augen der See-
le.«®

Es handelt sich nicht um Einbildung, induziert durch die innere Phantasie, son-
dern um eine reale Mitteilung, sofern sie die effektive Einwirkung der erscheinenden
Person, die sich in der Kontingenz dieser menschlichen Geschichte mitteilen will,
als Ursache hat. Die Heilige spricht von einer lebendigen Gegenwart der geschauten
Person.’

Davon zu unterscheiden sind die intellektuellen Visionen (der 3. Art), von denen
gilt: »In ihnen gibt es keine imaginativen Eindriicke oder Bilder, sondern nur eine
klare Gewissheit der Priisenz«.® »Es legt der Herr das, von dem er mochte, dass es die
Seele versteht, in das tiefste Innere der Seele hinein und fiihrt es ihr hier nicht in Bild
oder durch Worte (lo representa sin imagen ni forma de palabras) vor Augen«.’

Der teresianische Realismus dieser authentischen iibernatiirlichen Mitteilungen
ergibt sich aus der Abgrenzung, die sie nach Auskunft der Heiligen von den von der
Vorstellungskraft induzierten Bildern der inneren Phantasie unterscheidet.!® Sie
zeichnen sich dadurch aus, dass das schauende Subjekt nicht in der Lage ist, »etwas
wegzunehmen oder hinzuzufiigen« oder bei einem bestimmten Detail stehen zu blei-
ben.!!

In der Anwendung dieser psychologischen Unterscheidungen auf die Fatima-Ge-
schehnisse als mystische Phiinomene ist Alonso um eine erkenntnistheoretische Hal-
tung, die er »un realismo verdadero sobrenatural«'? nennt, bemiiht: Sowohl die vor-
bereitenden Engelserscheinungen als auch die Erscheinungen Mariens stellen keine
korperlichen Materialisationen dar, die als solche nach der Auferstehung und Him-
melfahrt auch gar nicht mehr moglich sind, sondern sie sind die Selbstvergegenwir-
tigung der erscheinenden Personen im inneren Sinnesvermdgen der Kinder, wo sie
die phantasmata ersetzen, aus denen fiir gewohnlich das sinnliche Erkenntnisbild er-
zeugt wird."

6 Therese von Avila, Das Buch meines Lebens. Vollstiindige Neuiibertragung, hrsg., iibers. u. eingeleitet
von Ulrich Dobhan und Elisabeth Peeters (Gesammelte Werke, Bd. 1), Freiburg/Basel/Wien 2001, 28, 4,
402.

7Vgl.ebd., 28, 8,405: »Denn wenn es schon ein Bild ist, so ist es ein lebendiges Bild, kein toter Mensch,
sondern der lebendige Christus, und er gibt zu verstehen, dass er Mensch und Gott ist, nicht wie er im Grab
lag, sondern wie er nach seiner Auferstehung aus ihm herausging. Vgl. dies., Morades del castillo interior
(Seelenburg) VI, 9, 4.

8 Vgl. Morades VI, 10, 2.

% Vida, 27,7.

0Vgl. Vida 29, 1.

'Vgl. ebd.

12Vgl.J. M. Alonso, Doctrina y Espiritualidad del mensaje de Fatima, Madrid 1990, 93.

13Vgl.ebd.,89: »... el modo ordinario de explicar estos hechos tiene que ser a través no de las visiones cor-
porales, sino de las imaginarias.«
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Die durch tibernatiirlichen Einfluss erzeugten imaginativen Erkenntnisbilder sind
als etwas Lebendiges aufzufassen, in dem Sinne, dass sie die reale Gegenwart der
Personen, die sie darstellen, auch herbeifiihren. Auf diese Weise gelangen die Seher
zu einer unmittelbaren, sich im hic et nunc ihrer Geschichte ereignenden Kommuni-
kation mit der personalen Wirklichkeit Mariens.'*

Ein Rekurs auf korperliche Manifestationen erscheint nicht notwendig, um den
libernatiirlichen Realismus der Erscheinungen zu sichern.!® Im Hinblick auf die mys-
tische Kommunion der Kinder von Fatima fiihrt dies zu folgenden Konklusionen:

Die Seher bekamen den Eindruck, die eucharistischen Gestalten so wahrzuneh-
men, wie dies fiir gewohnlich bei der Eucharistiefeier geschieht. Diese Wahrneh-
mung stellt sich durch die eingegossenen Bilder ein, die im wahrnehmenden Subjekt
die Wirkung eines Realsymbols entfalten — die reale und lebendige Vergegenwirti-
gung dessen, was sie bezeichnen. Es fand keine physische Konsumption der eucharis-
tischen species statt. Die gottliche Intention war denn auch eine andere: Es war eine
Kommunion, in der die sithnende Wiederherstellung der verletzten Ehre Gottes den
Kindern auf mystische Weise mitgeteilt und von ihnen verinnerlicht wurde.!¢

Es waren indes nicht blo Visionen bildhafter Art (imaginarias), die die Kinder
empfingen, sondern oftmals auch intellektuelle Visionen, die sich, wenn sie »rein«
sind, durch die Abwesenheit gegenstindlicher Bilder auszeichnen, aber auch in ge-
mischter Form, begleitet von diffuseren und flieBenden Imaginationen auftreten.’
Luzia bezeugt dies spiter, wenn sie sagt: »Diese Worte des Engels gruben sich wie
ein Licht in unseren Geist ein, das uns verstehen lie3, wer Gott war, wie sehr er uns
liebte und geliebt sein wollte, auch den Wert Opfers, und wie sehr es ihm wohlgefil-
lig war und wie es, wenn er es annihme, die Siinder bekehrte.«'® Francisco sagt ein-
mal dariiber: »Ich merkte, das Gott in mir war, aber ich wusste nicht, wie es ge-
schah.«!' Oft ist auch vom Widerschein eines gottlichen Lichtes die Rede, das von
den ausgebreiteten Hinden Mariens ausgeht — eine Mitteilung, tiber die Luzia sagt:
»Mir scheint, dass dieser Widerschein das erstrangige Ziel hatte, uns ein Verstehen
und eine besondere Liebe zum Unbefleckten Herzen Mariens einzugieBen.«*

2. Die verschiedenen Phasen der Bekanntwerdung der Botschaft

Fiir Alonso zeigt sich in den verschiedenen Stufen, auf denen das Fatima-Ge-
heimnis sich fiir Kirche und Welt manifestiert, der weise Ratschluss einer gottlichen
Offenbarungsdkonomie.?! Am Anfang ist alles noch im Schweigen verborgen. Die

4Vgl.ebd., 92-93.

5 Vgl. ebd., 90.

16Vgl.ebd., 100: »... infundir en los nifios el espiritu de reparacién eucaristica (...) una comunion como co-
municacién mystica de reparacion.«

7Vgl.ebd., 101.

8Vgl.ebd., 102.

19 Vgl. ebd., 107: »Haciendo Francisco revelacién a que eran los misterios del Corazén Inmaculdado los
que les llevaban a esa luz tan grande que era Dios mismo.«

20 Ebd., 108.

21'Vgl.ebd., 32.
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Kinder werden verhort, geben aber nichts vom Geheimnis der Botschaften preis. Die
erste Phase: la economia del secreto: Da die Seher zunichst alle drei weder lesen
noch schreiben konnten, stammt die erste schriftliche Redaktion aus der Feder Luzi-
as, die diesen kurzen Bericht jedoch erst fiinf Jahre spéter verfasste. Die gesamte Be-
kanntmachung trug sich in der langen Spanne zwischen 1917 bis 1929 zu. Fiir den
Autor legt es sich nicht nahe, zwischen Fatima I und Fatima II zu unterscheiden, da
beides zusammengehort, auch wenn sich in Pontevedra neue Themen einstellen.
Entscheidend ist die inhaltliche Kontinuitit zwischen den Mitteilungen.??

In einem ausdriicklichen Mandat der Jungfrau darf man wohl den Hauptgrund fiir
das lange Schweigen der Kinder sehen. (37) In einer langen offiziellen Vernehmung
Luzias (1924) zeigt sich, dass die Worte Mariens iiber ein Geheimnis, das Luzia zu
bewahren habe, sich nicht auf die Dinge bezogen, die sie friiher bereits den Richtern
Formigdo, Marques und Pereira Lopez mitgeteilt hatte.

Aus den Jahren 1930-34 stammen zahlreiche Dokumente iiber die sogenannten
»Neuen Themen«, von 1935 stammen die »ersten Erinnerungen« Luzias, die auch
auf das dem Herzen Mariens geweihte Innenleben Jacintas eingehen. Es geschieht
erst im Jahre 1939, dass der Bischof von Leiria unter dem Eindruck des drohenden
Krieges offiziell die Siihnehaltung als geboten nahe legt. Ab 1942 werden dann alle
die neueren Themen verbreitet, und 1943 trdgt sich die Abfassung des dritten Ge-
heimnisses zu.

3. Die theologische Einheit der verschiedenen Botschaften

Worin sieht Alonso die eigentliche theologische Einheit der sich iiber einen so lan-
gen Zeitraum hin erstreckenden Geschehnisse? Nach seiner Ansicht lassen sich zwei
Aspekte der dem Evangelium entsprechenden Botschaft ausmachen: Der eine be-
trifft die Bekehrung der Seelen und ihr ewiges Heil, der andere die Etablierung der
Andacht zum Unbefleckten Herzen Mariens. Dabei scheint die finis operis, die in der
Bekehrung der Seelen liegt, dem finis operantis, der Verherrlichung des Unbe-
fleckten Herzens, die von Gott zuerst intendiert ist, subordiniert zu sein. Bei der
zweiten Erscheinung heifit es: »Gott will in der Welt die Verehrung meines Unbe-
fleckten Herzens aufrichten. Die Seelen, die sie iiben, sind von Gott geliebt wie Blu-
men, die von mir hingestellt wurden, um seinen Thron zu zieren.« (55) Der Autor
zieht auch die Wort Jacintas an Luzia in Erwdgung: »Du wirst noch hier bleiben, um
ihnen zu sagen, dass Gott in der Welt die Andacht zum Unbefleckten Herzen auf-
richten will.« (56)

Gott scheint irgendwie alles daran gebunden zu haben: Krieg und Frieden, die
Zerstorung ganzer Nationen, die Verfolgungen der Kirche, die Leiden des Papstes
und das Martyrium der Guten. Und zuletzt wird der eschatologische Sieg dem Unbe-

22 Vgl. zur Problematik einer moglichen Diskontinuitit zwischen den friiheren und spiteren Mitteilungen
die genaue Analyse von A. Ziegenaus, Das sogenannte Problem von Fatima I und II auf dem Hintergrund
der neueren historischen Dokumentation, in: ders., Verantworteter Glaube. Theologische Beitrige, Bd. 2,
Buttenwiesen 2001, 205-226.
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fleckten Herzen gehoren. Aus diesem Grund geht es nach gottlichem Ratschluss in
Fatima zuerst und vor allem um die Verehrung des Unbefleckten Herzen. Im Ver-
gleich mit den anderen in Fatima présentierten Themen kommt ihr ein formaler
Charakter (ratio formalis) zu, so dass sie die anderen Aussagen in ihrer eigentlichen
Bedeutung allererst ins Licht hebt.?* Ohne dieses formale Moment hitte Fatima nie
den kirchlichen und weltlichen Widerhall gefunden, den die Verbreitung der Bot-
schaften ausgelost hat. Auch die hier anvisierte innere Einheit der iiber die Jahre sich
erstreckenden Botschaften findet ihren Grund in diesem formalen Moment: Es stellt
nicht einfach eine Form der Marienverehrung dar, sondern hebt ab auf die Person
selbst, die sich unter dem Aspekt des Herzens, der ja das ihr am meisten Eigentiimli-
che darstellt, zu erkennen gibt.

Im natiirlichen Symbol des Herzens leuchtet die ganze Liebe Mariens zu den
Menschen auf, die es zu Jesus zuriickzufiihren gilt. In dem gottlichen Licht, das die
»Jungfrau vom Rosenkranz« von sich ausgehen ldsst, empfangen die Seher eine vom
Herzen herkommende Botschaft der gottlichen Liebe, die sich in diesem Herzen zu
uns hin iibersetzt und als menschliche Affektivitit zur Gegenliebe einlddt. Damit
einher geht die Einladung zu interzessorischem Gebet (prex), das als fiirbittendes
Einstehen fiir andere seinen Weg notwendig iiber das Herz Mariens nimmt.>*

Dem aus dem Herzen Mariens entstromenden Licht verdanken die eschatologi-
schen Gehalte der Fatima-Botschaft und hier wiederum die Mysterien des Bosen: die
Holle, Russland mit seinem ihm eigenen mysterium iniquitatis, das Auftreten von
verschiedenen angekiindigten Strafen, ihre Authellung, denn am Ende steht der die
Kirche in eine neue Zeit fiihrende eschatologische Triumph dieses Herzens. (58)

Es ist mehr als eine lose Verbindung, wie sie ja auch zu anderen Marienerschei-
nungen besteht; es gibt eine dreifache Klammer, die Pontevedra-Tuy mit den ersten
Botschaften aus dem Jahr 1917 zu einer unaufloslichen Einheit verbindet: Die Faden
zwischen den zeitlich versetzten Momenten ist nach Alonso von historischer, theolo-
gischer und symbolisch-reprisentativer Art. Er nennt die spiteren Botschaften an Sr.
Luzia das »integrale und wesentliche Komplement« (complemento integral y esenci-
al) der ersten Mitteilungen.

Nach den beglaubigten Dokumenten geht aus den Geschehnissen selbst als erstes
ein historischer Zusammenhang hervor: Was im Juli 1917 in der Cova da Iria ange-
kiindigt worden war, hat sich 1925 in Pontevedra und 1929 in Tuy erfiillt, denn Ma-
ria hatte vorhergesagt: »Ich werde kommen und die Weihe Russlands verlangen.«

Die Bitte um die Siihnekommunion und die Weihe Russlands machen die beiden
Bestandteile des Geheimnisses aus.

Wiirde man eine Dichotomie zwischen Fatima I und Fatima II einfiihren, so kime
dies einer Auflosung der integralen Ganzheit gleich. Nur einen Teil fiir echt und au-

2 Vgl. Alonso, 56: »Ese tema es de >cardcter formal<; hace que todos los demds vengan a ser especifica-
mente fatimitas.«

24 Vgl.ebd., 58: »... se trata de una oracién de intercesién que pasa necesariamente por el Corazén de Ma-
ria, si quiere ser >fatimita<. No se trata tampoco de una reparacion en general, sino que concretamente se
trata siempre de esa especial reparacion pedida por las ofensas cometidas contra el Corazén Inmaculado y
Doloroso de Marifa.«
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thentisch zu nehmen hiefle, den Wert des Ganzen zu negieren. Man wiirde fiir den
ersten Teil die Tatsache eines Versprechens annehmen, das leer geblieben wire. Auf
diese Weise wiirde das gesamte Zeugnis Luzias zerlegt werden. Darum gilt: »Die In-
tegritit der Botschaft erfordert die Authentizitét der Ereignisse von Pontevedra und
Tuy, die ein notwendiges historisches Komplement sind.«** Ohne sie wiirde nur eine
VerheiBBung iibrig bleiben, die sich nie erfiillt hitte. Und so gibt es auch eine innere
theologische Einheit: Fatima und Pontevedra-Tuy verhalten sich zueinander wie
Ostern und Pfingsten, wie das Versprechen einer erneuten Zuwendung und dessen
Einlosung 2

Wenn alle Themen, die in Fatima aufleuchten, zusammengeschaut werden, dann
weist das integrale Ganze auf einen theologischen Kernpunkt: das miitterliche und
mitleidende Herz der Unbefleckten Jungfrau. Dies hat auch eine lehramtliche Besta-
tigung in der Aussage Pius’ XII. iiber die »Unbefleckte K&nigin, deren miitterliches
und mitleidendes Herz das Wunder von Fatima gewesen ist«, gefunden.”’

Aus dieser Perspektive stellt sich Fatima auch als eine Fortfithrung der Impulse
von Paray-le-Monial dar, indem es die beiden Herzen Jesu und Mariae, die Gott in
seinem Erlosungswerk zu einer untrennbaren Wirkeinheit zusammengeschlossen
hat, auch als symbolische Bezugspunkte der Verehrung vereint hat.2®

3. Die Personlichkeit von Francisco und Jacinta

Francisco, dem nur ein kurzes Leben beschieden war — er starb zwei Jahre nach
den ersten Ereignissen —, wird von Alonso aufgrund seiner schweigsamen Natur und
der Eigenart seiner personlichen Aufnahme des in Fatima Mitgeteilten als »kontem-
plativer Extatiker« (extatico contemplativo) bezeichnet. Im Unterschied zu den bei-
den anderen, Luzia und Jacinta, horte Francisco bei den Erscheinungen nichts. Nicht
durch satzhaft vernehmbare Auditionen und nicht durch konkrete gegenstindliche
Imaginationen, sondern durch das iiberhelle Offenbarungslicht, das sich seiner Seele
tief einprégte, erfuhr er die gottlichen Mitteilungen, die bei ihm zu einer klaren
Schau des unaussprechlichen bleibenden Inhaltes fiihrte: »Er ist der »pastoricito vi-
dente«.«*

Dass er nichts vernahm, war bei ihm kein Defekt, der eine qualitativ verminderte
Erfahrung bedingte, ging dies doch einher mit einer »héheren mystischen Wahrneh-
mung«.>” Man kénnte in seinem Fall auch von »intellektuellen Visionen« sprechen.’!

2 Vgl.ebd., 324.

26 Alonso weist darauf hin, dass die meisten Autoren ein solches theologisches Verhiltnis anerkennen. Vgl.
ebd., 325.

?7Vgl.ebd.,327.

B Vgl.ebd.,326.

2 Ebd., 114.

%Vgl.ebd., 119: »... una alta percepcion de los fenémenos, mucho mds alta que la de los otros videntes.«
31'Vgl. ebd., 120.
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Es waren visiones puras, die er empfing, wihrend Jacinta und Luzia sinnlichere
Wahrnehmungen, die dem Korperlichen néher sind, hatten.>?

Auf diese Weise teilte sich ihm ein innergéttliches affektives Beriihrtsein auf-
grund der Siinden der Menschen, eine tristeza de Dios mit, sowie die Erfahrung, Gott
durch seine Gebete und Siihneleiden »trosten« zu konnen. Noch die Leiden in seiner
dufersten Krankheit werden zum Trost Gottes aufgewendet: »Ich leide, um unseren
Herrn zu trosten.«*?

Man braucht nicht die ganze Metaphysik der Unverdnderlichkeit Gottes in
einen univoken Pantheismus zu konvertieren, um zuzugeben, dass es in Gott
ein wahres Leiden wegen der Siinden der Menschen gibt, das freilich mit seiner
absoluten Seligkeit kompatibel bleibt. Die Mystik bedient sich des Ofteren einer
anthropomorphen Redeweise, um das hervorzuheben, was an sich unaussagbar
bleibt.>*

Einen wieder anderen modus recipientis haben wir bei Jacinta, Franciscos Schwes-
ter. Alonso charakterisiert sie als »Siihnopfer des Herzens Mariens« (la victima de la
reparacion cordimariana). Jacinta war wohl am meisten getroffen durch die Worte:
»Wollt ihr euch Gott anbieten, um all die Leiden anzunehmen, die er euch schicken
wird, als Akte der Siihne (Wiedergutmachung) fiir die Siinden, durch die er beleidigt
wird, und um fiir die Bekehrung der Siinder einzutreten?«>> Oftmals sagte sie: »O sii-
Bes Herz Mariens, sei meine Rettung!« »Mir macht es solche Freude, Jesus zu sagen,
dass ich ihn liebe.« »Wenn ich ihm dies viele Male sage, scheint es, dass ich eine
Glut im Herzen trage, die mich aber nicht verbrennt.«*® Auch die Héllenvision muss
in diesem Zusammenhang gesehen werden: Sie diente in erster Linie dazu, auf die
rettende Funktion des Herzens Mariens, fiir alle, die verloren zu gehen drohen, hin-
zuweisen.

Jacinta wurde ein besonderes Licht iiber die Verehrung des Herzens Mariens ge-
schenkt: Am 13. Juni sagt ihr die Jungfrau, »dass sie mich nie verlassen werde und
dass ihr Unbeflecktes Herz meine Zuflucht sein werde und der Weg, der mich zu
Gott fiihrt.«*’

In der siihnenden, dem Herzen Mariens geweihten Haltung Jacintas findet die the-
ologische Lehre von der Zuwendbarkeit der Verdienste, derzufolge derjenige, der in
der Gnade steht, seine Leiden in Quellen der Gnaden, d. h. in starke Heilungsmittel
fiir ihn selbst und andere, eine lebensnahe Anwendung.

2Vgl.ebd.: »... éste percibe el fenémeno mistico de las aparicones del mejor modo posible (...) en forma
de visiones oculares interiores (...) mientras que Jacinta y Lucia lo perciben (...) como percepcion sensori-
al mas corporal y imaginativa.«

3 Ebd., 127.

3 Vgl. ebd., 128: »Existe, pues, un sufrimiento verdadero en Dios a causa de los pecatos de los hombres,
que es compatible con su felicidad absoluta. Lo primero lo descubre experimental la mistica y nos la
traduce en médolos humanos de un antropomorfismo normal (...). Pero cualquier explicacion que atente a
la inmutabilidad divina, debe ser recharzada por una metafisica y una teologia justas del ser divina.«

3 Ebd., 138.

3 Ebd., 140.

3T Ebd., 142.
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4. Die Russlandweihe als unerfiillte Forderung Fatimas

Es wire falsch, das Russlandthema auszuklammern, wenn man iiber Fatima
spricht. Fiir Alonso kommt es darauf an, das Augenmerk auf die Aussagen und ihre
Konsequenzen zu legen, um von seinem Kontext und seinen Umsténden her das
Thema in seiner wahren Bedeutung zu erfassen.

Das Wort »Russland«, dessen Bedeutung fiir Luzia zunédchst im Verborgenen lag,
fiihrt keine geographischen Konnotationen mit sich. Es bezeichnet die Gemeinschaft
der Volker in der ehemaligen UdSSR, sofern sie durch eine despotische und materi-
alistische Macht dominiert wurden.*® Im weiteren Sinn bezeichnet es die geistige
Realitét des real gewordenen Marxismus-Leninismus, der mit logischer Konsequenz
die Geistigkeit des Menschen negiert hat.

Alonso nennt den eigentlichen Bedeutungsgehalt des Wortes »religids-ilibernatiir-
lich« und weist auf eine Engfiihrung auf die rein historische Bedeutung zuriick.*
»Fatima intendiert nur, auf prophetische Weise die antireligiosen Tatsachen aufzu-
decken und einige Heilmittel dagegen anzuweisen, die rein geistlicher und religioser
Natur sind.«* Insbesondere zielt Fatima auf die sowjetische Gesetzgebung, die den
wissenschaftlich-materialistischen Atheismus auf allen Gebieten des gesellschaft-
lichen Lebens favorisiert.*! Alonso weist darauf hin, dass die Ein-Parteien-Regie-
rung von damals nichts unversucht lie}, um die russisch-orthodoxe Kirche zu kor-
rumpieren und in eine sowjetische Nationalkirche, die dem Staat ergeben sein wiir-
de, zu verwandeln.

In diesem Kontext bietet sich in Fatima als Gegenmittel eine »Weihe« an, die eine
»Bekehrung« nach sich ziehen wiirde. Gefordert wird, so die klare Auskunft Luzias,
nach der Erscheinung von Tuy am 13. Juni 1929 ein feierlicher Weiheakt, der sich
ausdriicklich auf Russland bezieht und den der Papst im Verein mit allen Bischofen
der Weltkirche vollziehen soll.*> Damit geht das Versprechen einher, dass die Verfol-
gungen in Russland ein Ende ndhmen. Eine allein vom Papst durchgefiihrte Weihe
wiirde, obwohl auch damit besondere Gnaden verbunden wiren, nicht das einldsen,
was von der Konigin des Rosenkranzes erbeten worden ist.*?

Da man die Schwierigkeiten sah, den Papst zu einer Weihe bewegen zu konnen,
die sich allein auf Russland bezieht, suchten der Bischof von Leiria und andere
Geistliche, zu erreichen, dass Luzia in ihrem Brief von 1940 den Papst um die Weihe
der ganzen Welt, bei der Russland eigens erwihnt werden solle, bite. Sie entsprach

¥ Vgl.ebd.,239.

¥'Vel. ebd., 240.

Y0 Ebd., 241.

41 Hatte es vonseiten der im Sowjetreich zugelassenen Kirchen nicht an Protesten gefehlt, die sich auf die
Erklarung von Helsinki iiber die Religionsfreiheit als einem fundamentalen Menschenrecht beriefen, so
legte die Katholische Kirche als einzige eine versohnliche Zuriickhaltung, die den Kompromiss suchte, an
den Tag. Vgl. ebd., 250: »... la tnica Iglesia que en los tltimos afios ha mostrado una actitud reconciliado-
ra de compromiso ha sido, precisamente, la Iglesia Catdlica desde las alturas de la Secretaria de Estado y
en contra de los Jerarcas Cat6loicos.«

2 Vgl. ebd., 259.

43 Vgl.ebd.,264: »... no bataria, pues, un acto cualquiera de cardcter privado.«
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dem aber nicht, und erst in ihrem beriihmten Brief vom 2. Dezember 1940 an Papst
Pius XII. erwihnt sie diese Moglichkeit, nachdem sie dariiber eine neue auditive
Kommunikation vonseiten des Himmels erhalten hat. Pius XII., der im Friihjahr
1938 eine Petition des Bischofs von Leiria zur Weihe Russlands erhalten hatte, der
im Mai desselben Jahres eine Petition des portugiesischen Episkopats zur Weihe an
das Unbefleckte Herz gefolgt war, vollzog im Oktober 1942 diese Weihe der ganzen
Welt unter der besonderen Erwidhnung Russlands — ein Akt, den er am 8. Dezember
1942 wiederholte *

Nach der Einschitzung Alonsos war damit aber nicht genug getan, genauso wenig
mit der Enzyklika »Ad Universos Russiae populos« von 1952, deren Weihe Russ-
lands geschriebenes Wort war und nicht ein in expliziter und formeller Einheit mit
dem Weltepiskopat vollzogener Akt.*> Auch den spiteren Weiheakten haftete im
Hinblick auf die Forderungen Fatimas ein Defekt an. So muss die explizite Weihe
Russlands in der durch Luzia iibermittelten Form als eine bis heute ausstehende peti-
tio Mariens angesehen werden.*

Nach der Deutung Alonsos begegnen wir in diesem Aufschub dem Geheimnis der
gottlichen Zulassung. Fiir Luzia kam es in dieser Zeit darauf an, Fiirbitten und
Selbstaufopferungen einzubringen, damit »diese Periode zwischen der gottlichen
Forderung und dem tatsédchlich zu vollziehenden Weiheakt eine Zeit groler Reini-
gungen in der Kirche wiirde«.*’

Welche konkreten Wirkungen sollte der Vollzug der Weihe aber nach sich ziehen
konnen? Wenn von der Bekehrung Russlands gesprochen wird, so sind damit keine
politischen oder soziopolitischen Verinderungen anvisiert. Es geht dabei vielmehr in
erster Linie um eine religiose Realitdt und damit natiirlich auch um eine innere Ab-
wendung vom atheistischen Kommunismus.*® Der Autor hegt hochgespannte Erwar-
tungen im Hinblick auf eine Einigung der russischen Orthodoxie mit der Kirche
Roms, die sich — auch nach der Einschétzung Kardinal Ottavianis — als Konsequenz
der geschehenden Bekehrung einstellen sollte. Ottaviani scheint nach seiner Rede im
Februar 1967 mit dem Inhalt des dritten Geheimnisses grofle 6kumenische Fort-
schritte verkniipft zu haben.*

Doch wire die Bekehrung Russlands sich nicht allein aufgrund der Weihehand-
lung auf mechanische Weise vollziehen, obwohl ihr durch die interzessorische Mitt-

# Alonsos Kommentar: »Pero no podemos seguir pensando que ya todo fue hecho con la consagracién del
mundo, de octubre de 1942, cuando en realidad la gran peticién del Cielo, la de la consagracion de Rusia,
estd por realizar.« Vgl. ebd., 266.

5 Vgl.ebd., 267.

4 Vgl.ebd., 267f.

4TVgl.ebd., 269.

8 Vgl. ebd.,269-270; hier 270: »No puede significar (...) un cambio socio-politico, por ejemplo, pasar del
colectivismo a una concepcion liberal .«

4 Vgl. ebd., 271: »Cardenal Ottaviani (...) decia que la tercera parte del secreto contenfa una gran espe-
ranza para la unién de las Iglesias. Por otra parte, la triste experiencia de la Iglesia Ortodoxa Rusa, tanto ba-
jo el régimen zarista como, sobre todo, bajo la dictadura comunista, puede ser un punto de arranque para
buscar su verdadera independencia, en cuanto Iglesia, solamente en la unién con la Sede Apostdlica de Pe-
dro.
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lerschaft Mariens eine objektiv-sakramentale Wirkweise zu eigen wire.” Das tat-
sdchliche Eintreten der Vorhersage héingt von der Bekehrung jedes Einzelnen und
der Mitwirkung aller Gldubigen ab, bei denen die Botschaft von Fatima Resonanz
finden muss. Das Erscheinungsbild der Kirche in jenen Tagen bietet fiir Alonso je-
doch kaum Anlass zu der enthusiastischen Erwartung, dass Fatima bei vielen auf
groBes Gehor stoBen werde > Er erwiéhnt in diesem Zusammenhang den Mangel an
geistlichen Berufen, die fehlende priesterliche Identitit, auf deren Konto viele Ab-
fille vom Priestertum gehen. Insgesamt bescheinigt er der Kirche seiner Zeit einen
paralysierten Zustand.>?

5. Die eschatologische Dimension der Botschaften

Die Botschaft von Fatima ist wesentlich eschatologisch ausgerichtet; sie lddt gldu-
bige Christen ein, die irdisch-geschichtlichen Realitdten in ihrer Dynamik auf ein
tibernatiirliches Endziel zu begreifen, das man in diesem Leben nicht wird finden
konnen.

Alonso setzt sich zum Ziel, die eschatologischen Themen Fatimas von falscher
Kuriositit, beklemmenden Erwartungen und Enttduschungen und auch von korrum-
pierten Texten zu reinigen.>® Der Leser erkennt das Bemiihen, die im Hinblick auf
das dritte Geheimnis aufgetretenen Spekulationen von apokalyptischen Momenten
zu befreien, um dieses selbst dann in einen strengen Zusammenhang mit den ersten
beiden Geheimnissen, der Offenbarung iiber die Holle und jenen iiber das Unbe-
fleckte Herz zu verweisen.

In einem lidngeren Kapitel iiber die Genesis und den Widerhall des dritten Ge-
heimnisses liest Alonso die ihm zugénglichen Informationen zusammen, um sich ein
Bild iiber dessen Aussagerichtung zu machen: Insbesondere wird erwihnt, dass Lu-
zia in ithrem vierten Memoriale, nachdem sie die beiden ersten zentralen Inhalte der
Botschaft dargelegt hat, gewissermafen als Uberleitung zum dritten Geheimnis, des-
sen Inhalt dem Papst vorbehalten bleibt, den Satz niedergeschrieben hat: »In Portu-
gal wird man immer die Dogmen des Glaubens bewahren.«** Dies scheint darauf
hinzudeuten, dass ein gefdhrdeter Status des Glaubens, in dem andere Nationen
Schiffbruch erlitten, gewissermaflen das Inauguralthema bildet. Der Aussagerich-
tung wire in diesem Fall ein innerkirchlicher Charakter zu bescheinigen. Es wiirden
keine neuen Katastrophen fiir die Menschheit, kein apokalyptisches Szenario pro-
phezeit, weil ja der Triumph des Unbefleckten Herzens, der eine absolute GroBe sei,
eine Ara des Friedens auf der Erde einleiten werde >

%' Vel. ebd.,270: »Y Fatima y su Mensaje se presentaban sobre todo, como una medicacién intercesora de
Maria, con un contenido objetivo-sacramental innegable.«

5! Diese Einschétzung wird geteilt von Jan van den Aardweg, Fatima 1917. De grootste »paranormale« ge-
beurtenis uit de moderne geschiedenis, Brugge 1988. Vgl. ebd., 98ff.

2 Vgl.ebd., 272.

3 Vgl.ebd., 273.

54 Ebd.,284.

3 Vgl. ebd., 284-285.
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Weiters wird auf eine personliche Unterredung Luzias mit Kardinal Ottaviani hin-
gewiesen, in der sie auf die Frage, warum das Geheimnis erst 1960 bekannt gemacht
werden solle, zur Antwort gibt: »Weil es dann klarer sein wird.«°® Ferner werden drei
Notizen Ottavianis, der das Geheimnis gelesen hat, vom 11. Februar 1967 wiederge-
geben: Darin dokumentiert der Kardinal, dass Johannes XXIII. den Text, nachdem er
ihn gelesen und dariiber festgestellt hatte, dass sein Inhalt nichts mit seiner Zeit zu
tun habe, in seinem persdnlichen Archiv verwahrt habe >’

Nicht ganz unbedeutend scheint auch der Hinweis des Kardinals auf die Knapp-
heit des Textes, der auf einem Bogen niedergeschrieben worden sei.>®

Aus den von ihm daran angeschlossenen Uberlegungen gewinnt Alonso die sub-
jektive Evidenz, dass das dritte Geheimnis, gerade wenn man in Rechnung stellt,
dass es mit den beiden anderen zusammen gelesen werden muss, seiner eigent-
lichen pradikativen StoBrichtung nach die verschiedenen Verfallserscheinungen und
den Reformbedarf innerhalb der Kirche anvisiere . Dabei unterlisst er es nicht, auch
die Spaltung innerhalb der kirchlichen Hierarchie anzusprechen 5!

Die wesentliche Botschaft von Fatima erschopft sich aber nicht im Aufzeigen von
Krisenphdnomenen. Sie will zum vermehrten Gebet und zum siihnenden Selbstein-
satz anhalten, die darauf hinwirken, dass der Friede in der Kirche und der Welt durch
die Mittlerschaft Mariens und die Kraft ihrer Fiirsprache wiederhergestellt werden.
Die Aussagerichtung von Fatima ist eine im strengen Sinn eschatologische. Sie in-
tendiert das iiberzeitliche Heil der Seelen und den Sieg des Unbefleckten Herzens
Mariens.®?

¢ Ebd., 279.

7Vgl.ebd.,279.

3 Vgl. ebd., 283. Der Text des dritten Geheimnisses, wie er 2006 bekannt gemacht wurde, enthélt 274
Worter und 1.428 Zeichen.

¥ Vgl. ebd., 283: »Pero, ademds, la parte inédita del secreto tiene una conexién légica con las otra dos par-
tes conocidas. Para entenderlo es necesario suponher que guarda una unidad perfecta con ellas. Porque es-
te criterio seguro obliga a discernir bien lo que se revela y lo que se oculta, pero también a conjeturar con
toda verosimilitud lo que se oculta por su relacién con lo que se reverla.«

% Vgl.ebd., 287: »Nos parece, pues, cierto, que la tercera parte del secreto inédita se refiere no ya a nuevos
cataclismos politico-bélicos, sino a acontecimientos de indole religiosa intraeclesial.« Vgl. ebd., 281:
»Era, pues, mejor esperar a tiempos de mayor calma y comprension mds profunda de la totalidad del Men-
saje. Entonces, la tercera parte del secreto serd recibida como lo que es: un dltimo aviso sobre nuevas cala-
midades que amenazan, sobre todo, al interior de la Iglesia.«

' Vgl. ebd., 286: »Y hasta es muy posible que, dada las dificultades que tiene la Santa Sede para su divul-
gacion haya profecias espeluznantes sobre la divisién de los mismos Jerarcas en la Iglesia, ademds de las
luchas intestinas de los mismos catdlicos. Parece que hay tambien referencias claras a las deficiencias de
sacerdotes y de religiosos.«

©2Vgl.ebd.,281: »... es verdaderamente un mensaje escatolégico absolutamente serio.«



Beitrdge und Berichte

Wunder — Begriff und Wirklichkeit

von Dariusz J. Olewiniski, Miinchen

1. Einleitung

In diesem Rahmen kann weder eine ausfiihrliche Theorie des Wunders noch eine
eingehende Beschreibung der einzelnen Phdnomene geboten werden. Das Ziel kann
nur sein, eine begriffliche Klidrung mit Beziigen auf die kirchlich gefasste Erfahrung
mit Wundern darzustellen.*

Das Thema erscheint durchaus aktuell, auch in profanen, auBerkirchlichen Krei-
sen. Die Trennungslinie zwischen denjenigen, die die Tatsdchlichkeit der Wunder
bejahen, und denjenigen, die sie leugnen, verlduft durch verschiedene Berufe, Bil-
dungsgrade und Erfahrungsbereiche. Man kann nicht behaupten, dass es fiir moder-
ne, gebildete Menschen keine Wunder gibe, dass solche Phianomene endgiiltig blof3
einer iiberholten unkritischen Mentalitét zuzurechnen seien.

Im Herbst 2006 zeigte das Berliner Medizinhistorische Museum der Charité eine
Ausstellung, die sich mit »Wunderheilungen in der Antike« befasste.! Laut einer
Umfrage der FAZ glauben 56% der Deutschen wieder an Wunder.? Der Fernsehsen-
der Phoenix strahlte eine Sendung zum Thema »Gibt es Wunder? — Von spirituellen
Erfahrungen und nicht erkléirbaren Phénomenen« aus.® Der »Bild«-Journalist AN-
DREAS ENGLISCH gab kiirzlich das Buch unter dem Titel heraus: »Gottes Spuren. Die
Wunder der katholischen Kirche«* Darin beschreibt der Autor seine Begegnungen,
Gespriche, Nachforschungen, Reflexionen beziiglich der aktuellen Wunder, d. h.
solcher, die heutzutage diskutiert werden und deren Augenzeugen teilweise noch le-
ben. Diese grofiteils unvoreingenommene Beschreibung ldsst jedoch erkennen, dass
der Autor kein Theologe ist und somit nicht klar unterscheiden kann, was ein Wun-
der ist bzw. ob ein von ihm beschriebenes Beispiel als ein Wunder im theologischen
Sinne gelten kann. Er duflert seine personlichen Meinungen, die ein Urteil iiber die
Echtheit suggerieren, das in manchen Fillen im Widerspruch zum Urteil bzw. zur
Haltung der Kirche steht. Es ist angebracht, vor diesem Buch zu warnen, obwohl da-
fiir Werbung gemacht wird.

Das Thema beschiftigt auch Fachleute aus den nichttheologischen Wissenschaf-
ten. Man kann folgende Beispiele nennen: Der Arzt und Leiter des Arztebiiros, das

* Dem Beitrag liegt ein Vortrag zugrunde, der im Januar 2007 auf Einladung eines »Initiativkreises Ka-
tholischer Priester und Laien« gehalten wurde.

!'Vgl. I. LANGNER, Wunder gibt es immer wieder, in: Die Tagespost vom 21. 12.2006.

2Vgl. S. REHDER, Wunder gibt es immer wieder. Die wundersame Vermehrung des Glaubens in Deutsch-
land, in: DT vom 23. 09.2006; Mehrheit der Deutschen glaubt an Wunder, in: DT vom 21.09.2006.

3 http://www.phoenix.de/im_palais/2006/12/17/0/112457.1 htm

4 Erschienen beim C. Bertelsmann Verlag, Miinchen 2006.
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die Kranken in Lourdes untersucht und gegebenenfalls unerklérliche Heilungen fest-
stellt, Dr. PATRICK THEILLIER, verfasste ein kompaktes Buch aus der Sicht eines Me-
diziners, das indirekt auch einen theologischen Anspruch hat, und dies im Sinne ei-
ner moderneren Theorie der Wunder.’ Das zweite Beispiel ist das Buch des Juristen
Dr. HARALD GROCHTMANN, der die Tatsachen und vor allem den kirchlichen Um-
gang mit den Wundern aus der juristischen Sicht betrachtet. Die Quintessenz lautet:
Die kirchliche Priifung der Wunder steht den juristischen Verfahren hinsichtlich der
Sorgfalt in nichts nach, im Gegenteil, sie entspricht allen Kriterien der Uberpriifung
von Tatbestinden und Zeugnissen .

Die theologische Literatur zu dem Thema ist sehr umfangreich, die Diskussion
iiber das Thema dauert seit der Antike an. In neuerer Zeit sind nur wenige Ausfiih-
rungen argumentativ aufgebaut. Die meisten Autoren — vor allem Vertreter der mo-
dernen Exegese (im Gefolge des liberalen Protestantismus) — setzen einfach voraus,
dass es keine Wunder giibe, und beschiiftigen sich lediglich damit, diese Uberzeu-
gung bzw. das Vorurteil als selbstverstindlich darzustellen und anzuwenden. Diese
Haltung ist in den beriihmt gewordenen Worten von R. BuLTMANN gleichsam para-
digmatisch ausgedriickt:

»Man kann nicht elektrisches Licht und Radioapparate benutzen, in Krankheits-
fdllen moderne medizinische und klinische Mittel in Anspruch nehmen und gleich-
zeitig an die Geister- und Wunderwelt des Neuen Testamentes glauben. Und wer
meint, es fiir seine Person tun zu konnen, muss sich klar machen, dass er, wenn er das
fiir die Haltung christlichen Glaubens erkldrt, damit die christliche Verkiindigung in
der Gegenwart unverstindlich und unmoglich macht .«

Die meisten neueren katholischen Theologen (wie K. RanHNER, H. Fries, B.
WEISSMAHR, W. KASPER) gehen auf Distanz zu der traditionellen katholischen Leh-
re, beziehen aber selber keine klare Position hinsichtlich der Tatsidchlichkeit und der
theologischen Relevanz der Wunder (auch der Wunder Jesu). Sehr distanziert ist
diesbeziiglich eines der neuesten Handbiicher zur Fundamentaltheologie, Einfiih-
rung in die Theologie der Offenbarung von M. BONGARDT, das ein Kapitel iiber
Wunder enthilt. Zu den wenigen, die in den letzten Jahrzehnten zum Thema aus dem
katholischen Standpunkt geschrieben haben, gehoren — in der deutschsprachigen Li-
teratur — G. SIEGMUND, L. MONDEN,® H. STAUDINGER, A. LApPLE. Dazu z#hlt auch
das Handbuch von A. LANG, wo der Verfasser eingehend und zugleich kompakt die
Problematik argumentativ behandelt.

Von den nicht deutschsprachigen Theologen dufBerte sich zu dem Thema in den
letzten Jahrzehnten wohl am ausfiihrlichsten der friihere Professor fiir Fundamental-
theologie an der romischen Gregoriana, der Jesuit R. LATOURELLE.® Sein Buch ver-
dient vor allem aus zwei Griinden besondere Aufmerksamkeit. Der Autor widmet

3> Vgl. Dr. med. P. THEILLIER, Lourdes. Wenn man von Wundern spricht, Augsburg 2003.

% Vgl. H. GROCHTMANN, Unerklirliche Ereignisse, iiberpriifte Wunder und juristische Tatsachenfeststel-
lung, Meckenheim 2001.

7 R. BULTMANN, Kerygma und Mythos 1, Hamburg 1951, 18.

8 L. MONDEN, Theologie des Wunders, Freiburg 1961.

 R. LATOURELLE, Miracles de Jésus et thedlogie du miracle, Montréal — Paris 1986.
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den Wundern den dritten Teil seiner neuartigen fundamentaltheologischen Trilogie
und stellt diese erneut ins Zentrum der Theologie. Im Hinblick auf die Berichte der
Evangelien behandelt er nicht nur die Wunder Jesu, sondern die Wunder iiberhaupt
und ihre Kritik, die sowohl seitens der Philosophie vorgebracht wurde als auch in der
Exegese weit verbreitet ist. Leider wird dieser Theologe in der deutschsprachigen
Theologie kaum beachtet.

Dabei beruhen auch heute alle Selig- und Heiligsprechungsverfahren auf Regeln,
die bereits in einem Buch aus dem 18. Jahrhundert enthalten sind. Es handelt sich um
das vierbdndige Werk vom Papst BENEDIKT XIV. (2. Auflage 1741-1747), der vor
der Erhebung auf den Stuhl Petri, als Kardinal PROSPERO LAMBERTINI, an der ROmi-
schen Kurie viele Jahre mit den Beatifikations- und Kanonisationsverfahren be-
schiftigt war. Darin widmet er naturgemiB viel Platz dem Begriff und der Uberprii-
fung der Wunder.

Fiir die vorliegende Darlegung wird die Abhandlung von Pater REGINALD GARRI-
GOU-LAGRANGE OP (1877-1964) als die hauptsichliche Stiitze gewihlt.'® Es han-
delt sich um den weiterhin detailliertesten und zugleich iibersichtlichsten Traktat zu
dem Thema, der die klassische katholische Lehre vorstellt und begriindet.

Zur Person dieses Theologen sei kurz angemerkt: In Westfrankreich geboren, stu-
dierte er zuerst Medizin und entdeckte dann die geistliche Berufung. Er trat in den
Dominikanerorden ein, studierte an der beriihmten theologischen Hochschule in
Saulchoir und wurde Professor fiir Fundamentaltheologie und Dogmatik am Angeli-
cum in Rom, griindete dort den weltweit ersten Lehrstuhl fiir spirituelle Theologie
(durch seine zahlreichen und griindlichen Schriften gilt er als der bekannteste Tho-
mist des 20. Jh.s).!! In dieser Funktion wurde er in den ersten Jahren nach dem 2.
Weltkrieg eines jungen Priesters aus Krakau namens KArROL WoiTYEA (dem spite-
ren Papst JOHANNES PAUL I1.), aber auch einer Reihe deutscher Theologen, wie Jo-
HANNES BRINKTRINE und RUDOLF GRABER (letzterer war Professor fiir Fundamen-
taltheologie in Eichstitt, bevor er Bischof von Regensburg wurde). Das Werk von
GARRIGOU-LAGRANGE, auf das nun Bezug genommen wird, war jahrzehntelang das
Handbuch schlechthin im Theologiestudium. Freilich sind darin die neuesten theolo-
gischen, philosophischen und naturwissenschaftlichen Diskussionen und Thesen
nicht beriicksichtigt. Es scheint aber durchaus angebracht, dieses Buch neu ins Ge-
spréch zu bringen.

Das Spezifische, was die katholische Kirche als Wunder bezeichnet, geht zwar
iiber die vielen Beispiele hinaus, wo Menschen sich wundern. Wenn an der Frage an-
gesetzt wird, was ein Wunder im eigentlichen Sinne ist, muss wohl im Auge behalten
werden, dass die Begriffsbestimmung aus der Wahrnehmung, der Erfahrung, und
zwar der jahrtausendlangen Erfahrung der Kirche abgeleitet wird. Zugleich liegen
AuBerungen des kirchlichen Lehramtes beziiglich der Wunder vor. Vom 1. VATIKA-
NISCHEN KonziL stammt niimlich die lehramtlich bis jetzt hochstrangige Stellung-
nahme zu dem Thema. Der zuvor erwihnte P. GARRIGOU-LAGRANGE bietet eine Dar-

10Vgl. R. GARRIGOU-LAGRANGE, De revelatione, Paris 1926, 321-374.
' http://www.bautz.de/bbkl/g/garrigou_lagrange_r.shtml
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legung und Interpretation der Konzilslehre, die als standardmiBig gilt und allgemein

anerkannt wird. Thm folgend wird nun in vier Schritten vorgegangen:

I.  Was ist Wunder im theologischen Sinne?

II. Sind Wunder méglich bzw. warum kann es sie geben?

III. Wie kann man sie von anderen Gegebenheiten — d. h. von theologisch nicht qua-
lifizierten Wundern — unterscheiden?

IV. Welche Bedeutung haben Wunder in der Theologie, fiir die Gldubigen und fiir al-
le Menschen?

2. Zur Definition (1.)

Der hl. THOMAS v. Aquin, dessen Lehre vom 1. Vatikanischen Konzil weitgehend
iibernommen wird, gab die als klassisch geltende Begriffsbestimmung:

»Als Wunder (miraculum) wird bezeichnet, was wunderbar ist, weil seine Ursache
einfach und fiir alle verborgen ist. Und diese ist Gott. Deshalb wird das, was von
Gott iiber die uns bekannten Ursachen hinaus gewirkt ist (quae a Deo fiunt praeter
causas nobis notas), als Wunder bezeichnet.« (S.Th.1q. 105 a.7)

An einer anderen Stelle heif3t es:

»Als Wunder im eigentlichen Sinne soll heifSen, was von Gott gewirkt ist iiber die
in den Dingen allgemein beobachtete Ordnung hinaus (quae divinitus fiunt praeter
ordinem communiter observatam)«. (De potentia q. VI a. 2; Contra Gent. 1. 111 c.
101)

Das I. VatikaNUM spricht von Wundern in Abwehr der Meinungen, die ihre Exi-
stenz und Beweiskraft leugnen:

»Damit der Gehorsam unseres Glaubens mit der Vernunft iibereinstimme, wollte
Gott, mit den inneren Hilfen des HI. Geistes duflere Argumente (externa argumenta)
Seiner Offenbarung verbinden, das heifit gottliche Taten, sowie vor allem Wunder
und Weissagungen, die die sichersten Zeichen der gottlichen Offenbarung und der
Fassungskraft aller angepasst sind, da sie die Allmacht Gottes und Sein unendliches
Wissen deutlich zeigen (luculenter commonstrent).« (DS 3009; vgl. 3034)

Demnach kann man ein Wunder definieren als »gdottliche Tat (factum divinum)«,
die »die gottliche Allmacht deutlich zeigt«. Es iibersteigt die Kréfte der gesamten ge-
schaffenen und erschaffbaren Natur, auch die Fihigkeiten der Engel. Es unterschei-
det sich somit sowohl von auBergewdhnlichen (extraordinaria) Ereignissen der Na-
tur und von didmonischen Tricks (Zaubereien) als auch von den gewohnlichen, zur
Schopfungsordnung gehorenden Taten Gottes, wie die tigliche Erschaffung der See-
len. Dariiber hinaus unterscheidet das Konzil Wunder von den Weissagungen (Pro-
phetien). Die Letzteren sind etwas Geistiges, wihrend Wunder physikalische, d. h.
naturwissenschaftlich iiberpriifbare Phidnomene sind. Sie haben aber vieles gemein-
sam und gehoren gewissermallien zusammen, da Prophetien sich auch physikalisch
duBern und oft von den Wundern im eigentlichen Sinne begleitet werden.

Der Kerngedanke befindet sich im Ausdruck praeter ordinem communiter serva-
tum. Damit handelt es sich um eine Differenzierung gegeniiber aulerordentlichen
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natiirlichen Geschehnissen und den Fiigungen der gottlichen Vorsehung, die zu den
Wundern nicht zihlen.

Die Definition schlieft falsche Auffassungen aus, nimlich vor allem folgende:

1. Nach dem einen Irrtum sei Wunder ein au3erordentliches natiirliches Faktum,
das wissenschaftlich noch nicht erklédrbar ist. So meinen viele Vertreter des sog. libe-
ralen Protestantismus. Sein philosophischer Hintergrund ist der Determinismus.

2. Die andere Meinung besagt, Wunder seien keine Aufhebung (derogatio) der
Naturgesetze, sondern Authebung unserer Erkenntnis dieser Gesetze. Der philoso-
phische Hintergrund ist hierzu der Agnostizismus. Dessen Vertreter sind vor allem
die Modernisten.

In beiden Auffassungen haben Wunder keinen ontologischen Wert, sondern blof3
einen symbolischen als Anreize fiir Religiositit; sie lieBen sich nicht nachweisen und
hitten keinen Beweiswert, sondern man miisse einfach daran glauben. Anders aus-
gedriickt: Wunder gébe es nur fiir diejenigen, die den Glauben haben; ein Nichtglédu-
biger konne alles natiirlich, durch natiirliche Ursachen erkldren. Beide Auffassungen
lassen sich auf den Naturalismus zuriickfiihren — die Weltanschauung, die alles in na-
tiirlichen Ursachen begriindet sieht und somit jedes direkte Eingreifen Gottes in die
Schopfung von vorneherein ausschlie3t. So leugnete SPINOzA indirekt die Allmacht
und die Freiheit Gottes, indem er meinte, dass Gott nur in der festgelegten Ordnung
der Natur handele; fiir ihn ist Gott die Natur und die Natur ist Gott (» Deus sive natu-
ra«, Pantheismus). Ahnlich leugneten die Deisten die Moglichkeit der Wunder, weil
fiir sie Gott bloB3 der Erschaffer der Welt und nicht der Erhalter war. Ein dhnlicher
Gedanke befindet sich bereits bei den Averroisten. Laut AVERROES (12. Jh.) gebe es
zwar den einen Gott, er sei aber nicht der Schopfer, denn die Welt sei ewig; alles lau-
fe in der ewig festgelegten Ordnung ab und ein direktes Wirken Gottes sei nicht
moglich. Vom fast pantheistisch angehauchten Determinismus ausgehend, meinte
LEiBNIZ, dass die Verwandlung des Wassers in Wein zu Kana (vgl. Joh 2,1-12) »die
ordentlichen Gesetze der Tdtigkeit der Engel nicht zu iibersteigen scheint«; alles in
der Welt sei durch die Verkettung aller Krper zu erkliren.'? Man meint also, dass die
Welt von ausnahmslos regierenden Gesetzen bestimmt und somit erkléirbar sei; wenn
irgendeine Liicke in der natiirlichen Erkldrung erscheint, werde sie irgendwann —
dank des Fortschritts der Naturwissenschaft — mit Sicherheit geschlossen.

Laut den liberalen Protestanten des 19. Jh.s, die Kantianer SCHLEIERMACHER,
RiTSCHL, SABATIER sowie in ihrem Gefolge die Modernisten (BLONDEL, LABERTHO-
NIERE), wirkten Jesus und die Apostel keine Wunder (da es diese von vorneherein
nicht geben konne), sondern deuteten alle Geschehnisse als Erweise der gottlichen
Vorsehung (in dieser Tradition der Deutung der HI. Schrift steht auch BULTMANN mit
seiner Methode der »Entmythologisierung«). KANT meinte, die Naturgesetze befin-
den sich nicht in der Ordnung der Welt, d. h. in der objektiven Wirklichkeit, sondern
seien bloB unsere Art, die Welt wahrzunehmen, d. h. jeweils subjektive Sichtweise.
Die eigentliche Ordnung, die Gesetze, die die Welt regieren, ldgen auBerhalb unserer
Erkenntnis. Demnach sei alles Wunder, denn es gebe letztlich keine Ordnung, keine

12 LEBNITZ, Essais de Theodicée, 111 § 249; cit. GARRIGOU-LAGRANGE, De rev., 323.
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objektiven, bleibenden Gesetzlichkeiten, und zugleich gebe es gar keine Wunder,
denn es fehlen Kriterien, um sie vom natiirlichen Lauf der Dinge objektiv —d. h. wis-
senschaftlich iiberpriifbar — zu unterscheiden.

Nach einer weiteren Spielart der Leugnung von Wundern, wie fiir manche Moder-
nisten (z. B. LE Roy), bilden alle Ereignisse einzelne Elemente (bzw. Momente) der
universalen Evolution und hingen unbedingt zusammen. Das gilte gleichermaB3en
fiir Phdnomene, die als Wunder bezeichnet werden; sie seien Teile eines Netzes von
natiirlichen Ursachen — Geschehnissen, die einander bedingen —, selbst wenn ihre
Ursache mit den Kategorien der Naturwissenschaft nicht fassbar sein sollte. So zum
Beispiel: Wenn eine naturwissenschaftlich unerklédrliche Genesung eintritt, dann
miisse es mindestens eine mentale Wirkung wie Glauben sein, der hierzu die Ursache
ist; die Tatigkeit des menschlichen Geistes (intensiver Glaube) bewirke die Gene-
sung des Korpers. So wird das Wunder auf eine geschopfliche Ursache zuriickge-
fiihrt. Diese Auffassung lédsst sich in den Praktiken der Schamanen (bei den primiti-
ven Volkern sowie bei den esoterischen Heilern) wie auch mancher sog. charismati-
scher Kreise beobachten.

Kehren wir nun zur katholischen Auffassung zuriick. Nach der Lehre des hl. THO-
MAS gehoren zu einem Wunder folgende Wesensmerkmale:

Wie gesagt, ist Wunder ein Ereignis, das auflerhalb der natiirlichen Ordnung
liegt, genauer auflerhalb der Krifte der gesamten Natur, d. h. der geschaffenen
Wirklichkeit, so dass es nur von Gott direkt bewirkt werden kann. Das gilt auch
dann, wenn gesagt wird, dass Engel, Heilige oder gewohnliche Menschen Wunder
vollbringen. In diesen Fillen — insofern es echte Wunder sind, also keine Schein-
wunder — dienen Geschopfe als Werkzeuge des gottlichen Gottes, aber nicht als
Urheber oder Ursachen dieses Wirkens. Nun die Bestandteile der Definition im
Einzelnen:

1. Es handelt sich um eine Tatsache (factum), ein physikalisch (empirisch) fest-
stellbares Geschehen, also nicht eine innere — lediglich geistige — Erleuchtung, Er-
kenntnis oder Belehrung.

2. Diese Tatsache ist von Gott als der Hauptursache (causa principalis) bewirkt;
dies schlieit Einbeziehung von Werkzeugen bzw. menschlichen Mittlern nicht aus,
insofern diese nicht aus eigener Kraft, sondern in der Kraft Gottes — als der Hauptur-
sache — tétig sind.

3. Es geht um ein Wirken Gottes in der Welt, also in der von Raum und Zeit be-
stimmten Realitét (im Unterschied zur Ewigkeit).

4. Dieses Wirken geschieht auB3erhalb der natiirlichen Ordnung (preeter ordinem
naturee), obwohl nicht auflerhalb der gottlichen Vorsehung, denn alles, was Gott
wirkt, ist bestimmt von Seiner Weisheit, die sowohl das Ordentliche wie auch das
AuBerordentliche einschlief3t.

5. Mit der natiirlichen Ordnung ist die Ordnung des Wirkens der gesamten ge-
schaffenen Natur (ordo agendi totius naturce createe) gemeint; es geht also um eine
Tatsache, die von keinem Geschopf gewirkt sein kann.

Somit unterscheidet sich ein Wunder
1. von auBerordentlichen natiirlichen Tatsachen,
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2. von dimonischen Scheinwundern (Zaubereien, Tricks'®),
3. vom ordentlichen Wirken Gottes (wie Urheberschaft, Daseinserhaltung, Erschaf-
fung der Seelen, Rechtfertigung).

Ein Wunder richtet sich niemals gegen die Naturordnung (contra naturam), es tut
der Naturordnung keine Gewalt an, zerstort sie nicht (wie in »Harry Potter«, wo der
Besen zu einem Fortbewegungsmittel wird). Vielmehr bestitigt ein Wunder die na-
tiirliche Ordnung, denn es zeigt, dass nur Gott — also kein Geschopf — aullerhalb ih-
rer Gesetze handeln kann. Naturgesetze sind immer dann wirksam, wenn das Gefiige
von natiirlichen Ursachen seinen Lauf nimmt.

Die thomistische Unterscheidung der Arten der Wunder verdeutlicht noch mehr
die Definition. Der hl. THomAS (S.Th. 1, q. 105, a. 8) unterscheidet Wunder je nach
dem Grad der Ubersteigerung der natiirlichen Krifte:

1. Zur hochsten Stufe gehoren Wunder, die iiber die Wesenheit der Dinge selbst
hinausgehen (quantum ad substantiam facti), z. B. wenn der menschliche Korper
verherrlicht wird.

2. Die zweite Art ist dann gegeben, wenn ein Geschehen die Krifte dessen iiber-
steigt, an dem es geschieht, aber seinen natiirlichen Fiahigkeiten entspricht (quantum
in subiecto in quo fit), wie z. B. Erweckung eines Toten oder wenn ein Blinder se-
hend wird.

3. Die unterste Stufe betrifft die Art und Weise des Zustandekommens (quantum
ad modum et ordinem faciendi), wenn z. B. ein Kranker, der durch eine Behand-
lung genesen konnte, nun plotzlich — und somit auBerhalb des natiirlichen Gene-
sungsprozesses — gesund wird; Ahnliches gilt etwa fiir sofortige Beruhigung eines
Sturms.

In seiner Schrift De potentia (q. 6, a. 2, ad 3) bringt der hl. THOMAS eine andere
Unterscheidung. Er spricht von miracula supra, contra und praeter naturam. Hierzu
ist anzumerken, dass die zweite Art in dieser Einteilung (contra naturam) missver-
stiandlich erscheint, denn — wie bereits gesagt — ein Wunder bewirkt nichts Widerna-
tiirliches (wie z. B. ein Monster). Die Bezeichnung contra naturam meint den Unter-
schied zum natiirlichen Lauf der Dinge, wie z. B. die Bewahrung der drei Jiinglinge
im Feuerofen vor dem Verbrennen (Dan 3): dem natiirlichen Lauf {iberlassen, hiitten
sie verbrennen miissen, denn ihre Korper behielten ja die natiirliche Eigenschaft, zu
brennen; davor bewahrte sie jedoch der gottliche Eingriff.

3. Moglichkeit der Wunder (11.)

Laut dem bereits bekannten Zitat hat das 1. VATIKANISCHE KONzIL als unfehlbare
Glaubenslehre definiert, dass Wunder moglich sind. Dies lédsst sich aber auch philo-
sophisch, d. h. rein vernunftmifig, behandeln.

13 Laut BENEDIKT X1V. (De servorum Dei beatificatione ...,t.1V,1.1V,p.1,c.1,n. 7-8) iibersteigt das Wan-
deln auf dem Wasser, das von Simon Magus berichtet wird, nicht die Krifte der gesamten Natur, sondern
kann von Ddmonen bewirkt werden.
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Theoretische Leugnung der Moglichkeit der Wunder beruht hauptséchlich auf
zweierlei Vorurteilen:

1. Sog. Deterministen meinen, dass alles, was geschieht, einer feststehenden, un-
abinderlichen, ausnahmslosen, zwangsldufigen Bestimmung unterworfen sei. In
diesem Konzept gibt es entweder keinen Platz fiir den personlichen Gott (wie im Fal-
le von verschiedenen Versionen des Monismus, vom materialistischen Atheismus bis
hin zum Pantheismus) oder werden Gott die Allmacht, die Freiheit und die Herr-
schaft iiber die Welt teilweise oder ginzlich, mehr oder weniger direkt abgesprochen
(SpiNozaA,'* LEiBN1Z, 'S Deisten'®).

2. Die Agnostiker und sog. Kontingentisten (heutzutage vor allem in der ideologi-
schen Interpretation der Relativititstheorie vertreten) leugnen vor allem die Erkenn-
barkeit der Naturgesetze. In dieser Ansicht sind alle Naturgesetze nichts Festgelegtes
bzw. Festlegbares, sondern blof} vorlidufige Hypothesen, die nur so lange und nur in-
sofern Bedeutung haben, bis sie falsifiziert werden (man spricht hierzu oft etwa von
»Paradigmen«, wie bei KUHN'7).

Nun hat bereits der hl. THoMAS Grundlegendes zu dem Thema gesagt, und zwar in
Widerlegung der Ansichten der mittelalterlichen Pantheisten und Averroisten.'® Sei-
ne Ausfiihrungen lassen sich folgendermafien zusammenfassen: Gott ist die hochste,
erste Ursache von allem, der Urheber, der in Freiheit alles erschaffen hat; von IThm
stammen und hingen alle Naturgesetze ab — er steht aber {iber ihnen, sie sind ihm
unterworfen, nicht er ihnen; die natiirliche Ordnung der geschaffenen Dinge ist kei-
ne absolute, denn sie hiangt von Gott ab (Gott alleine ist tiber alles erhaben, absolut);
die Naturgesetze — also die kausalen Zusammenhinge — driicken die Tétigkeit der
geschaffenen Dinge aus und bezeichnen so die relative Bestdndigkeit der natiirlichen
Abliufe (die sich physikalisch beschreiben lassen);"” diese relative GesetzmiBigkeit
der Natur kann ein Wunder nicht ausschlieBen, denn dieses stammt direkt von Gott,
nicht von den natiirlichen Ursachen (die Naturwissenschaft kann nur feststellen, dass
etwas vorliegt, was mit den natiirlichen Ursachen nicht erklédrbar ist); weil Gott der
freie und allméchtige Urheber (causa libera omnipotens) der Naturgesetze ist, ver-
fligt er iiber ihre Anwendung (applicatio), ohne an sie gebunden zu sein; so kann er
auflerhalb der Naturgesetze wirken; wenn Gott so handelt, dann geschieht das nicht
gegen die Natur (contra), sondern gemif der allen Geschopfen eigenen Fihigkeit,
sich ihm zu unterwerfen (secundum potentiam oboedentialem).

14 Er leugnete zwar die Allmacht Gottes nicht direkt, sondern die Freiheit. Fiir ihn ist Gott die erste Ursa-
che von allem, die aber nicht frei, sondern aus der Notwendigkeit der eigenen Natur heraus handelt.

15 Er fiihrte Wunder auf verborgene natiirliche Krifte zuriick.

16 Thnen zufolge hat Gott bloB allgemeine Willensentscheide (voluntates generales), keine Einzelentschei-
de (v. particulares).

7Vgl. vor allem TH. S. KUHN, Die Struktur wissenschaftlicher Revolutionen, 1962.

18 Vor allem in der Summa C. Gentiles 1. 11, c. 22-30; 1. 111, c. 98-99; auBerdem in De potentia q. 6 und S.
Th.1,q.105,a.6.

19 Hier liegt ein Unterschied sowohl zu den mathematischen Gesetzen wie auch zu metaphysischen Prinzi-
pien vor, denn diese beiden sind absolut giiltig, ausnahmslos wirksam (necessitas absoluta); zwar werden
physikalische Gesetze in mathematischem Sétzen formalisiert bzw. sie fithren zu metaphysischen Axio-
men, sie lassen sich jedoch nicht alleine (unter Ausschluss der causa finales und der causa efficiens) auf
diese reduzieren (wie es bei DESCARTES der Fall ist).
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Gegen diesen Gedankengang wird vor allem der Vorwurf vorgebracht, es wiirde
sich hier um einen Willkiir-Gott handeln. Dem ist nicht so. Denn vor allem folgt in
Gott der Wille immer der Erkenntnis (voluntas sequitur intellectum — S.Th.1, q. 19,
a. 1) und somit ist Willkiir ausgeschlossen. Ein Wunder geschieht zwar au3erhalb der
natiirlichen Ursachen, es hat aber auch — auer der ersten Ursache Gott — entspre-
chende Griinde. P. GARRIGOU-LAGRANGE sagt: »Erweis der Heilswahrheit ist der
hinreichende Zweck, damit Gott auflerhalb der Naturordnung handle (Manifestatio
autem veritatis salutaris est finis sufficiens ut Deus agat praeter ordinem naturza)«.?
So sagt der hl. THOMAS, dass ein Wunder geschehen kann, damit »die Heiligkeit ei-
ner Person erwiesen wird, die Gott den Menschen zum Vorbild vorlegen will (ad de-
monstrationem sanctitatis alicuius, quam Deus hominibus vult proponere in exem-
plum virtutis)« (S.7h. II-11, q. 178, a. 2).

Damit ist eine weitere Erwédgung angesprochen, betreffend der Zielsetzung (cau-
sa finalis). Der theologische Scharfsinn als auch das Leben werfen weitere Fragen
auf: Hiangen Wunder von der Heiligkeit der Menschen ab? Fiir wen, an wem und
durch wen konnen Wunder geschehen? Der Doctor communis sagt: »Zur Bekrdifti-
gung der Wahrhaftigkeit der Verkiindigung konnen Wunder durch irgendjemanden
geschehen, der den wahren Glauben verkiindet und den Namen Christi anruft; dies
geschieht zuweilen auch durch bose Menschen (Ad veritatem autem pradicationis
confirmandam miracula possunt fieri per quemcumgque, qui veram fidem pradicat, et
nomen Christi invocat; quod etiam interdum per malos fit)« (S.7h.1I-11,q. 178, a. 2).
Was ist aber dann, wenn eine falsche Lehre verkiindet wird? » Wunder sind immer
wahrhaftige Zeugnisse dessen, wozu sie hinfiihren. Deshalb konnen von den Bisen,
die falsche Lehre verkiinden, niemals echte Wunder zur Bekrdiftigung ihrer Lehre ge-
schehen; dennoch konnten sie dann und wann geschehen zur Empfehlung des Na-
mens Christi, den sie anrufen, und in der Kraft der Sakramente, die sie spenden (Mi-
racula vero semper sunt vera testimonia eius ad quod inducuntur. Unde a malis, qui
falsam doctrinam enuntiant, nunquam fiunt vera miracula ad confirmationem sua
doctring; quamvis quandoque fieri possint ad commendationem nominis Christi,
quod invocant et in virtute Sacramentorum, qua exhibent)« (ibid. ad 3). Mit anderen
Worten: Ausschlaggebend ist der Zweck des Wunders, d. h. seine Hinordnung auf
das Seelenheil.

Damit sind wir an der Frage angelangt, wie man Wunder von Nicht-Wundern bzw.
von Scheinwundern unterscheiden kann.

4. Unterscheidung von Wundern und Nicht-Wundern (I11.)

Nachdem dargelegt wurde, was ein Wunder im Sinne der katholischen Lehre ist
und dass dieses moglich ist, stellen wir uns dem folgenden Vorwurf: Auch wenn
Wunder theoretisch moglich sein sollten, konne man nicht wissen, ob sie tatséchlich
geschehen, denn sie seien von den unerkldrlichen natiirlichen Ereignissen nicht zu

2 De revelatione, 336.



60 Dariusz J. Olewiriski

unterscheiden. So war die These eines der Protagonisten des Modernismus, E. RE-
NAN, der in der Einleitung seines Buches »Vie de Jésus« schrieb: » Wir sagen nicht,
dass ein Wunder unmaoglich sei, sondern dass keins bis jetzt nachgewiesen wurde .«
Diese Meinung vertraten zuvor KaNT und andere Agnostiker, es war die gingige
Auffassung der Modernisten. So meinte etwa E. LE Roy, dass alleine der Glaube ein
Wunder erkennen konne, denn es unterscheide sich nicht von einem natiirlichen Er-
eignis. Als Begriindung wird vorgebracht, dass nicht alle Kriifte und Gesetze der Na-
tur bekannt seien; was heutzutage mit den bekannten Naturgesetzen nicht erklérbar
ist, konne spiter einmal mit denjenigen erklirt werden, die noch nicht bekannt sind.
Somit wird das Problem in fortschreitende Erkenntnisfidhigkeit der Menschen, in die
Zukunft verlegt.

Dagegen lehrt das 1. VATIKANISCHE KONzIL, dass » Wunder deutlichste und der
Fassungskraft aller angepasste Zeichen der gottlichen Offenbarung sind (divinz re-
velationis signa sunt certissima et omnium intelligenti® accommodata)« (DS
3009).%! Folgerichtig wird als Irrlehre die Behauptung verurteilt, dass » Wunder nie-
mals auf sichere Weise erkannt werden konnten (miracula certo cognosci nunquam
posse)« (DS 3034). Es steht also fest, dass Wunder von der Vernunft alleine — d. h.
auch von Nichtgldubigen — erkannt und somit von den natiirlichen Ereignissen unter-
schieden werden kénnen.

Man unterscheidet in der Theologie mehrere Arten bzw. Stufen von Gewissheit
(certitudo). Vor allem geht es hierzu um Sicherheit nicht im psychologischen Sinne
(als Uberwindung von Furcht oder Zweifel), sondern im Sinne der Zuverlissigkeit
der rationalen, verniinftig begriindeten Erkenntnis.

1. Der hochste Grad ist die metaphysische Gewissheit (certitudo metaphysica),
denn sie griindet in der Erkenntnis der unveridnderlichen Prinzipien des Seins. Sie
kann entweder spontan (dem einfachen gesunden Menschenverstand entsprechend)
oder kritisch, d. h. methodisch reflektiert (wissenschaftlich) sein.

2. Der weitere Grad ist die physische Gewissheit (c. physica). Sie besteht in der
auf Erfahrung (Empirie) beruhenden Erkenntnis der Naturgesetze, die somit hypo-
thetisch gelten (leges naturce hypothetice necessarice), also durchaus auch Ausnah-
men zulassen. Sie kann ebenfalls sowohl spontan wie auch methodisch, d. h. wissen-
schaftlich sein.

3. Der unterste Grad ist die moralische Gewissheit (c. moralis). Diese beruht auf
einem angemessenen menschlichen Zeugnis (mediante testimonio humano idoneo).
Dieses Letztere kann zwar irren im Sinne der metaphysischen und der physikali-
schen Zuverldssigkeit, ist aber unter bestimmten Bedingungen glaubwiirdig (nicht
blof} wahrscheinlich), abhéingig davon, von dem es stammt (es muss eine glaubwiir-
dige Person sein, die iiber entsprechendes Wissen verfiigen kann). Die Unterarten
hierzu werden in spekulativ (speculativa) und klug (prudentialis) unterschieden, wo-

2! Ahnlich spricht LEo XIII. in der Enzyklika £terni Patris (1879) von »certa veritatis argumenta«. Im
Antimodernisteneid hei3t es: » Externa relevationis argumenta, hoc est facta divina, in primisque miracu-
la et prophetias admitto et agnosco tanquam signa certissima divinitus orte christiance Religionis, eadem-
que teneo cetatum omnium atque hominum, etiam huius temporis, intelligentice esse maxime accomodata«
(cit. in: GARRIGOU-LAGRANGE, De Revelatione, 340).
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bei die erstere noch mal unterteilt wird in spontan (spontanea) und kritisch (critica,
genannt auch historica).

Alle Ebenen der Erkenntnis dienen der Unterscheidung zwischen Wundern und
Pseudowundern, d. h. solchen Ereignissen, die auf Imagination oder Tricks zuriick-
gehen (dazu zéhlen auch dimonische Phidnomene). So sind folgende Gesichtspunkte
zu beachten:

1. die Natur des Geschehens, d. h. ob es Krifte der geschaffenen Wesen offensicht-
lich tibersteigt;
2. die moralischen Kennzeichen, konkret beziiglich

a) der Person, durch die das Wunder geschieht (persona thaumaturgi),

b) die Art und Weise (modus) seines Zustandekommens,

¢) seine Folgen (effectus)

d) die Doktrin (doctrina), die damit verbunden ist.

Das Gebet, d. h. Bitte an Gott um das Wunder, gilt nicht als eine der moralischen
Ursachen und somit nicht als eines der entscheidenden Kriterien, obwohl der religi-
0se Kontext zu den iiblichen Umstinden gehort.

Das erstere Kriterium — die Natur des Geschehens — bezieht sich auf den Einwand
der Agnostiker, die meinen (wie oben erwihnt), dass ein vermeintliches Wunder
durch bislang unbekannte natiirliche Krifte bewirkt sein miisse. Denn es stimmt
zwar, dass wir aktuell nicht alle Naturgesetze kennen (dass es noch vieles von der
Naturwissenschaft erst zu entdecken gibt), aber es lédsst sich durchaus sagen, was die
Natur von sich aus nicht zu vollbringen vermag. So kann z.B. aus Wasserstoff und
Sauerstoff niemals Gold entstehen, sondern Wasser, aus einem Weizenkorn kann
niemals ein Apfelbaum wachsen, die menschliche Stimme kann niemals das Wetter
beeinflussen. Dariiber hinaus wissen wir, was Gott alleine wirken kann (wie Erwe-
ckung eines Toten). Diese Gewissheit schopfen wir sowohl aus dem gesunden Men-
schenverstand (sensus communis) wie aus der philosophischen Reflexion.

Die metaphysische Gewissheit kommt 1. dem Schopfungswerk zu als creatio e ni-
hilo und 2. als Bestimmung der Seinsweise der Geschopfe, auflerdem 3. der direkten
Verianderung der materialen Substanzen sowie 4. der direkten Verdanderung der geis-
tigen Substanzen (in der geistigen Seele, im Intellekt und im Willen).

Wunder (miracula) im weitesten Sinne — als iibernatiirliche, direkt von Gott ge-
wirkte Verdnderungen der materiellen Substanzen — konnen des ersten, zweiten und
dritten Ranges (ordinis) sein, je nach Art der Verdnderung:

1. primi ordinis ist vor allem die Transsubstantiation, d. h. die Wandlung der Sub-
stanz des Brotes und die Substanz der Leibes Christi; dieses Wunder ist unsichtbar
und kann nur im Glauben an die Worte Christi erkannt werden; somit kann die We-
sensverwandlung nicht als ein duBleres Zeichen der Offenbarung dienen, obwohl es
metaphysisch sicher ist, dass dieses Geschehen nur von Gott vollbracht werden
kann. Zu diesem Rang gehoren aber auch sichtbare Wunder, wie z. B. die Eigen-
schaft des auferstandenen Leibes Christi, durch eine verschlossene Tiir zu gehen,
und auch die Verkldarung des Leibes (glorificatio corporis, transfiguratio gloriosa),
durch die Verherrlichung der Seele (gloria animee). Dazu ist das sog. Sonnenwunder
von Fatima zu zihlen, das von mehreren tausend Menschen gesehen wurde.



62 Dariusz J. Olewiriski

2. secundce ordinis: Dazu zihlen vor allem Auferstehung und Totenaufweckung,
d. h. Wiedervereinigung der Seele mit dem Korper; diese kann nur von Gott alleine
gewirkt werden, denn nur Gott hat einen direkten Einfluss auf das Wesen der Seele
und des Korpers. Aulerdem gehort hierzu die Heilung der Blindgeborenen.

3. tertice ordinis: Es handelt sich um ein direktes — ohne Hinzutun von Mitteln —
Hervorbringen einer Materie aus der anderen, wie die Verwandlung des Wassers in
Wein oder Vermehrung des Brotes.

Mehrere Wunder aller drei Ordnungen haben auch die physische Gewissheit, in-
sofern sie vor Zeugen geschehen. Mit anderen Worten: Augenzeugen kdnnen vom
ibernatiirlichen Charakter dieser Geschehnisse nicht nur aufgrund der philosophi-
schen Uberlegung wissen, sondern auch auf der Grundlage ihrer Erfahrung, der
Wahrnehmung dieser Ereignisse.

Die Ubernatiirlichkeit der Wunder der dritten Ordnung wird normalerweise mit
moralischer Gewissheit erkannt, d. h. aufgrund von Umstidnden (circumstantice). Da-
zu zdhlt z. B. plotzliche Genesung einer schwer kranken Person: Sie muss zwar nicht
unbedingt auf einen direkten Eingriff Gottes zuriickgehen, aber etwa der Glaube der
betroffenen Person oder das Gebet oder die guten Friichte dieses Ereignisses lassen
darauf schlieBen, dass nun Gott am Werk war (evtl. mit Einbeziehung der guten
Geister).

Papst Benedikt XIV. sagt: »Falsche Wunder werden von den echten unterschieden
durch Folgen, Nutzen, Art und Weise, durch Ziel, Person und Anlass (miracula falsa
discerni a veris, efficacia, utilitate, modo, fine, persona et occasione)«.?> Mit ande-
ren Worten: Um zu erkennen, ob ein aufergewohnliches Geschehen ein echtes Wun-
der ist, muss man seine Umstidnde beachten, ndmlich 1. das Warum (das Ziel), 2. das
Geschehene selbst, 3. das Woher, 4. die Art und Weise, 5. mit welchen Mitteln, 6. wo
und 7. wann.?

1. Das Ziel (cur seu propter quid) eines Wunders ist immer die Verherrlichung
Gottes, denn es muss der Ordnung seines Urhebers entsprechen. So z. B. wenn ein
Geschehen die von Gott geoffenbarte Lehre oder die HeiligmiBigkeit eines Dieners
Gottes bestitigt. Die Zielsetzung ist sowohl in der Absicht des Wundertéters als auch
in den Folgen (Konsequenzen, Friichten) des Geschehenen zu beachten. So kann ein
Wunder, das im Namen Gottes als Bekriftigung einer geoffenbarten Wahrheit ge-
schieht, nicht falsch sein. Ebenso wenn ein Wunder tatsdchlich zur Verehrung Got-
tes, zur Abkehr vom Teufel, zur Besserung der Sitten, zur Eintracht unter den Men-
schen fiihrt, kann es nicht vom bdsen Geist stammen. Wenn aber jemand Neugierde
wecken oder die Aufmerksamkeit auf sich lenken mochte, wenn das Geschehene ein
Argernis oder Sensation hervorruft, wenn es Stolz und Ungehorsam fordert, die Ord-
nung und den Frieden stort, dann sind all das Kennzeichen des satanischen Wirkens
und nicht eines gottlichen Werkes.

2. Der Inhalt des Wunders (was es ist, quid) stimmt immer mit der Wahrhaftigkeit
und dem Anstand iiberein. Wenn aber ein Geschehen Unwahres oder Unsittliches

22 De servorum Dei ...,1.1V,c.7n. 14-22.
23 GARRIGOU-LAGRANGE, De Revelatione, 353.
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enthélt, oder blof lidcherlich ist, kann es nicht von Gott sein, sondern nur vom bosen
Geist. Solche Kunststiicke werden z. B. von Buddha berichtet, dass er etwa seinen
Korper in Feuer verwandelte oder dass er aus dem einen seiner Augen Wasser und
aus dem anderen Feuer hervortreten lie. Ahnlich erzihlen Muslime iiber Moham-
med, dass er den Mond in zwei Hilften geteilt habe, dann durch seinen Armel habe
durchgehen lassen und schlieBlich beide Teile zusammengefiigt habe. Indische Faki-
re stellen es als ein Wunder dar, wenn sie auf glithenden Kohlen sitzen.

3. Hinsichtlich des Urhebers (a guo) geht es darum, wie es sich mit den Sitten und
der Lehre der Person verhiilt, durch die das Wunder geschieht. Wenn diese Person die
wahre Lehre vertritt und ihr Lebenswandel dem entspricht, dann spricht das fiir die
Echtheit des Wunders. Wenn aber der angebliche Wundertiter eine lasterhafte, stol-
ze, leichtsinnige, unbestindige Person ist sowie unverniinftige, gottlose, unsittliche
Uberzeugungen vertritt, dann kann das durch sie Geschehene nicht von Gott stam-
men.

4. Die Art und Weise des Zustandekommens (quomodo) verrit ebenfalls den Ur-
heber. Zu beachten ist hierzu, ob die Vorgangsweise von Frommigkeit, Ehrfurcht,
Demut geprigt oder im Gegenteil unehrenhaft, gewaltsam, grausam oder unange-
bracht ist.

5. Die Mittel bzw. Hilfen (quibus auxiliis) sind all das, dessen sich die Person be-
dient, ob sie unter Anrufung des géttlichen Namens (des wahren Gottes) oder mit
Gotteslédsterung, mit Schmédhungen oder Licherlichmachung handelt.

6. Der Ort des Geschehens (ubi) ist ebenfalls von Bedeutung. Wenn es unter eit-
len, unwiirdigen Menschen geschieht, wie es bei spiritistischen und hypnotischen
Praktiken der Fall ist, dann ist es kein echtes Wunder.

7. Der Zeitpunkt (quando) eines Wunders fiigt sich in den Heilsplan Gottes. So
wirkte Christus kein Wunder vor Herodes, denn dieser wollte blof} seine Neugierde
befriedigt haben. Angebliche Wunder der Fakire oder der Spiritisten kénnen eigent-
lich jederzeit geschehen, ohne dass sie notwendig oder angebracht sind.

Wenn all diese Bedingungen zugunsten der Ubernatiirlichkeit des Geschehenen
gleichzeitig erfiillt sind, kann man mit moralischer Gewissheit von einem Wunder
sprechen, das gegebenenfalls durch Vermittlung der Engel von Gott vollbracht wur-
de.

AuBer den Kennzeichen der Echtheit, d. h. des gottlichen Ursprungs (der Uberna-
tiirlichkeit), ist die Frage zu erwigen, wie die Augenzeugen erkennen konnen, ob ein
echtes Wunder tatséchlich geschieht oder ob es nur nachgespielt, nachgeahmt wird
(z.B. die Auferstehung oder die Brotvermehrung). Es geht also um die Frage der Tat-
sdchlichkeit im Einzelfall: Auferstehung und Brotvermehrung sind echte Wunder,
aber ist das nun Gesehene tatsdchlich das, wonach es aussieht?

Echte Wunder sind zwar tibernatiirlich, aber sichtbar, sinnlich feststellbar, und
man kann und soll sie mit naturwissenschaftlichen Mitteln untersuchen, und dies
besonders griindlich und sorgfiltig. In dieser Hinsicht sind sie mit physischer Ge-
wissheit erkennbar. Diese wird noch bekriftigt durch Beriicksichtigung der
Begleitumstinde, d. h. durch moralische Gewissheit. Es gibt Wunder des dritten
Ranges, die man weder mit metaphysischer noch mit der physischen Gewissheit
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sicher erkennen kann, wie z. B. plotzliche Heilung vom Fieber. Hierzu gilt nur die
moralische Gewissheit, die durch metaphysische und physische Erkenntnis verstirkt
werden kann.

Wunder aus der Geschichte, d. h. durch historische Dokumente bezeugte Wunder,
haben an sich moralische Gewissheit. Man spricht hierzu von historischer Gewiss-
heit. Diesen Charakter haben z. B. die Berichte der HI. Schrift. Ihr Zeugnis beruht
aber auf physischer und metaphysischer Gewissheit der Augenzeugen, so dass man
keinen Irrtum fiirchten muss.

Nibheres ist noch zu den falschen Wundern zu sagen, d. h. den Phidnomenen aus
der Magie, dem Spiritismus und dem Hypnotismus.

Unter Magie versteht man die Macht, etwas auf eine ungewdohnliche, sonderbare
Weise zu vollbringen. Hierzu wird unterschieden zwischen 1. natiirlicher Magie,
d. h. einem Wirken durch verborgene Krifte der Natur, und 2. der dimonischen, sog.
schwarzen Magie, die durch Wirken des bosen Geistes zustande kommt. So lesen wir
z. B. in der HI. Schrift, dass der Antichrist Scheinwunder vollbringen wird (Mt 24,
24;2 Thess 2,9).

In der Gegenwart gibt es Phinomene, die als Magnetismus, Spiritismus und Hyp-
notismus auftreten. Der Erstere (Magnetismus) geht auf F. A. MESMER zuriick?* und
besteht in Anwendung psychischer und auch physischer Mittel zur Beeinflussung
der Menschen oder Tiere.

Die Unterarten sind:

1. der gewohnliche Magnetismus (vulgaris), der sich der Gesten, Blicke und Beriih-
rungen bedient;

2. der Hypnotismus, der sich zwar der einfachen, aber mehr speziellen Mittel be-
dient, wie verschiedene Reize am Korper oder auch verbale Suggestion, um den
Zustand der Hypnose hervorzurufen;

3. der Spiritismus, der darin besteht, dass ein Kontakt mit den Geistern oder den See-
len der Verstorbenen herstellt wird.

Die Phianomene, die durch diese Methoden hervorgerufen werden sind dreierlei:

1. mechanische Phinomene — Bewegungen des Korpers oder der Gegenstéinde, wie
auch Elevation, Translation und Suspension;

2. physiologische und sensitive Phdnomene, wie Konvulsionen, Zittern, magneti-
scher Schlaf (Hypnose), Unempfindlichkeit (Minderung der sinnlichen Wahrneh-
mung), Ubertragung der Sinne (translatio sensuum), Suggestion, Halluzination;

24 MESMER, FRANZ ANTON, Arzt, * Iznang (heute zu Moos, Landkreis Konstanz) 23. 5. 1734, T Meersburg
5.3.1815; studierte im Anschluss an theologische und philosophische Studien Medizin in Wien. Nach sei-
ner Promotion (1766) praktizierte er bereits mit »magnetischen Curen«, zunédchst in Wien, ab 1778 in Pa-
ris. Seine Erfolge machten ihn zwar beriihmt, vernichtende Gutachten wissenschaftlicher Kommissionen
brachten ihn jedoch in den Verdacht der Scharlatanerie und des Betruges. Nach der Franzosischen Revolu-
tion lebte Mesmer zuriickgezogen, zuletzt am Bodensee. In Anlehnung an physikalische Vorstellungen sei-
ner Zeit fiihrte er den von ihm so genannten »Magnetismus animalis« (ungenau auch »tierischer Magne-
tismus«) ein (Mesmerismus). Da seine Erfolge hauptsidchlich auf Suggestion beruhten, gilt er als ein Vor-
laufer der Hypnotherapie (Hypnose, Geschichte), zugleich auch der Gruppentherapie, da er oft mehrere
Patienten gleichzeitig behandelte (Bibliographisches Institut & F. A. Brockhaus AG, Mannheim, 2004).
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3.intellektuelle Phinomene wie Erkenntnis der inneren Vorginge (Seelenschau),

Vorhersagen, Durchschauen des Korpers, Zungenreden (Reden in unbekannten

Sprachen) und Ahnliches.

Sie alle treten entweder nach Anrufung der Geister oder auch ohne eine vorherige
Anrufung auf. Im ersteren Fall handelt es sich um Spiritismus im eigentlichen Sinne.
Allerdings kann es vorkommen, dass ein Geist nur von einer Person angerufen wird
(sog. Medium) und dann die Wirkung auf andere anwesende Personen iibergeht. Auf
diese Weise konnen auch Erscheinungen, Gesidnge, schriftliche Mitteilungen, sogar
»wissenschaftliche« Abhandlungen und Anweisungen von medizinischen Behand-
lungen auftreten, die von den Geistern mitgeteilt werden.

Viele Ereignisse aus dem Bereich des Spiritismus sind Mérchen oder Betrug, aber
nicht alle lassen sich als solche erklédren, weil sie ausreichend bezeugt sind, so z. B.
Konvulsionen oder Zittern als Reaktion auf gottgeweihte Gegenstinde oder Perso-
nen. Es muss sich dabei also um Wirken der bosen Geister handeln, deren Existenz
auf diese Weise zum Vorschein kommt. Die Teufel kénnen nach der Lehre des hl.
THoMAs folgendermallien Wunder simulieren:

1. indem sie sich der natiirlichen Kréfte bedienen, die uns nicht bekannt sind, und
2.1indem sie unsere Vorstellungskraft oder auch die Sinne beeinflussen, so dass uns
etwas anders erscheint als es ist.?

5. Beweiskraft der Wunder (1V.)

Zum Schluss kommen wir auf die Bedeutung der Wunder in der Theologie sowie
fiir den Glauben und fiir die Ungldubigen zu sprechen. Es ist der letzte Problemkreis,
der zum Inhalt der dogmatischen Definition des 1. VATIKANISCHEN KONzILS gehort.
Es heift:

»Wunder sind sehr sichere und der Fassungskraft aller angepasste Zeichen der
gottlichen Offenbarung (divinz revelationis signa sunt certissima et omnium intel-
ligentize accomodata)«; »wer sagt, [...] dass Wunder niemals sicher erkannt werden
konnen und dass durch sie der gottliche Ursprung der christlichen Religion nicht
richtig bewiesen werde (certo cognosci nunquam posse, nec iis divinam religionis
christian& originem rite probari), der sei ausgeschlossen« (DS 3034). Dem entspre-
chen Worte der HI. Schrift: Joh 10, 25-38; Joh 15, 24; Mk 9, 38.

Nach der Lehre des hl. THomMAs gibt es verschiedene Arten und Stufen von Be-
weisfithrung. Im Falle der Wunder handelt es sich um einen indirekten Beweis aus
einem sicheren Zeichen (demonstratio indirecta ex signo certissimo). In dieser Art
wird auf den Sachverhalt geschlossen, weil das Gegenteil absurd oder unméglich
wire. Mit anderen Worten: durch Ausschluss aller Antithesen wird die These bewie-
sen. Das heif3t konkret: Ein Wunder — als ein Werk Gottes — kann keinen Irrtum und
keine Falschheit bekréftigen, und zwar weder der Absicht noch der Zulassung nach,
denn sonst miisste Gott ein Beglaubiger der Falschheit sein. Gott selbst aber erwihlt

BVgl.S.Th.1,q.114,a.4,ad 2; q. 110,a.3,a.4 ad 2; q. 111, 34; De potentia q. 6, a.3.
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in seiner Vorsehung den Kontext und die Begleitumstinde von Wundern. Die gottli-
che Vorsehung ist allerdings nicht mit menschlichen Uberlegungen und MaBstiben
zu identifizieren.

Allerdings gibt es eine notwendige Bedingung der Beweiskraft von Wundern,
namlich ausdriickliche (deutliche) oder mindestens einschlussweise (undeutliche)
Bekanntgabe einer Vernetzung zwischen dem Wunder und der zu bestéitigenden Of-
fenbarung (declaratio explicita aut implicita connexionis huiusce miraculi cum hac
revelatione confirmanda). Andernfalls konnte das Wunder zwar echt sein (ohne dass
seine Funktion gleich erkennbar wire), wire aber keine Bestétigung der geoffenbar-
ten Wahrheit. Wunder sind ein Glaubwiirdigkeitsmotiv, das allen Menschen aller
Zeiten angemessen ist, weil sie sinnlich wahrnehmbare Zeichen sind, deren Bedeu-
tung aufgrund der Prinzipien der natiirlichen Vernunft — Wahrhaftigkeit und All-
macht Gottes — erkannt wird. Einwiinde spezieller, wissenschaftlicher Art werden
mit metaphysischen und historischen Argumenten erfolgreich widerlegt. Leugnung
der Beweiskraft der Wunder wurzelt schlussendlich im Agnostizismus und dieser er-
weist sich angesichts der logischen Argumente als widerspriichlich.

6. Epilog

Am Schluss unserer Darlegung sei auf eine Episode aus der friiheren theologi-
schen Titigkeit des gegenwirtigen Pontifex BENEDIKT X VI. hingewiesen. In seinem
Buch Tochter Zion (Erstauflage 1977), in dem er die mariologischen Dogmen eror-
tert, sagt er:

»Nun aber weifs man, dass die Jungfrauengeburt als Faktum, als reale Tatsache
der Geschichte, aufs Schdrfste bestritten und heute auch von vielen katholischen
Theologen weithin aufgegeben wird: Nur auf den geistigen Sinn komme es an, so
sagt man, das Biologische konne fiir die Theologie nicht wichtig sein und sei ledig-
lich als symbolisches Ausdrucksmittel zu werten. Aber dieser Ausweg, so plausibel
er scheint fiihrt in Wirklichkeit in eine Sackgasse: er erweist sich bei ndherem Zuse-
hen als Tduschung. Die grofiziigige Trennung von »>Biologie< und Theologie ldsst
ndamlich genau den Menschen aus; sie ist an dieser Stelle ein Widerspruch in sich
selber, denn der springende Punkt des Ganzen liegt doch gerade in der Aussage,
dass im Humanen auch das Biologische human und erst recht im Theo-humanen
nichts blof >biologischc« ist. [...] Der Versuch, nach Abstofiung des Biologischen ein
geistiges Destillat zu behalten, ist Verneinung jenes Geistigen, um das es im Glauben
an den Fleisch gewordenen Gott geht.« (S.51f)

Auf der vorausgehenden Seite nimmt Professor JOSEPH RATZINGER Stellung zu
seinen fritheren, aus den sechziger Jahren stammenden Worten, die auch heute oft
leider missbraucht werden:

»Ich mochte damit die Grenze meiner oft zitierten Auflerung in: Einfiihrung in das
Christentum (Miinchen 1968) 225 deutlich herausstellen, wonach Jesu Gottessohn-
schaft das Herkommen aus einer normalen Ehe an sich nicht ausschlieffen wiirde.
Ich wollte damit nur ganz deutlich den Unterschied der biologischen und der ontolo-
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gischen Ebene des Denkens herausstellen und klarmachen, daf3 die ontologischen
Aussagen von Nikda und Chalkedon als solche nicht mit den Aussagen iiber die jung-
Srauliche Empfingnis identisch sind. Dass zwischen beidem — der Personeinheit Je-
su mit dem ewigen Sohn des ewigen Vaters und der irdischen Vaterlosigkeit des Men-
schen Jesu — bei aller Unterschiedenheit der Ebenen eine tiefe, ja unlosbare Ent-
sprechung besteht, sollte damit nicht bestritten werden, wurde aber — wie ich einrdu-
me — von mir auch nicht deutlich genug gesagt; insofern besteht die Kritik von Bal-
thasar, a.a.O. 43 zu Recht. Jedem, der nicht nur die erwdhnte Passage auf S. 225
meines Werks, sondern den ganzen Abschnitt S. 222-230 liest, muss aber auch ohne-
dies offenkundig sein, daf; die Anwendung meiner Ausfiihrungen bei R. Pesch, Das
Markusevangelium I (Freiburg 1976) 323 dem Sinn meiner Uberlegungen kontriir
entgegensteht .«

Somit haben wir nicht nur die Gewissheit iiber die immerwéhrende Jungfraulich-
keit der Muttergottes, sondern auch dariiber, dass BENEDIKT X VI. diese Wahrheit be-
kennt und Wunder als iibernatiirliches Wirken Gottes in der Welt nicht ausschlief3t.
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Moraltheologie

José Miguel Granados Temes: La Etica Esponsal
de Juan Pablo 1. Estudio de los fundamentos de la
moral de la sexualidad en las catequesis sobre la
teologia del cuerpo (Studia Theologica Matriten-
sia), Madrid 2006, ISBN 84-96318-15-X.

Das vorliegende Werk von José Miguel Grana-
dos Temes widmet sich auf 602 Seiten der Ehemo-
ral Johannes Pauls II. oder, wie man besser sagen
konnte und es dem spanischen Titel genauer ent-
spricht, der brédutlichen Ethik, wie sie Johannes
Paul II. vor allem in seinen Katechesen iiber die
»Theologie des Leibes« von 1979-1984 entwickelt
und dargelegt hat. Mit dieser Publikation wird die
iiberarbeitete und erweiterte Fassung einer vom da-
maligen Professor und jetzigen Erzbischof von Bo-
logna, Kardinal Carlo Caffarra betreuten Disserta-
tion vorgelegt, welche der Autor am 15. November
1997 am »Pontificio Istituto per studi su matrimo-
nio e famiglia« der Pépstlichen Lateranuniversitit
erfolgreich verteidigt hat.

Nach einer Einfiihrung (23-48) und der Kldrung
theologischer Voraussetzungen im ersten Teil (49—
94) geht es im zweiten Teil um die Darlegung der
Fundamente der Ethik der Sexualitdt im Lehramt
Johannes Pauls II. (95-448). Dabei wird der Riick-
bezug zum Anfang der Schopfung aufgezeigt,
wenn die menschliche Person in der gottlichen Of-
fenbarung (95-178) thematisiert wird. »Erfahrun-
gen des Ursprungs« werden dargelegt, um das »pri-
mire Selbstverstindnis der menschlichen Person«
zu erschliefen (179-382). Die Integration der
menschlichen Person in den zwei Weisen der Ver-
wirklichung ihrer briutlichen Berufung wird aufge-
zeigt (383-448). Im dritten Teil prisentiert der Ver-
fasser die Sexualmoral Johannes Pauls II. als briut-
liches Ethos in seinem biblisch-personalistischen
Charakter (449-476), wobei zuerst die »Theologie
des Leibes« Johannes Pauls II. systematisiert wird
(449-460) und dann nach den Beitridgen der »briut-
lichen Ethik« Johannes Pauls II. fiir die Grundle-
gung der Sexualethik insgesamt gefragt wird (461—
476). Nach einer umfangreichen Bibliographie
folgt ein spezieller Anhang, in welchem ein »Index
grundlegender Begriffe« dargeboten wird (553—
602).

Als grundlegenden hermeneutischen Schliissel
der Katechesen Johannes Pauls II. tiber die Heilig-
keit des menschlichen Leibes und die Berufung zu
Ehe und Familie stellt der Verfasser zwei Aussagen
des 2. Vatikanischen Konzils in »Gaudium et spes«
heraus:

So heifit es in GS 22, 1, dass sich die eigentliche
Identitdt des Menschen nur im Geheimnis Jesu
Christi erschlieBe, und in GS 22, 3, dass der
Mensch, welcher von Gott als einziges Geschopf
auf Erden um seiner selbst willen geliebt werde,
seine Berufung nur dadurch verwirklichen konne,
wenn er sich selbst zu einer Gabe der Liebe mache
fiir andere. Nur auf diesem Hintergrund der theolo-
gischen Anthropologie sei es nachzuvollziehen,
wie Johannes Paul II. in seiner ganzen auf dieses
Thema bezogenen Lehrverkiindigung immer wieder
herausstellt, dass der Mensch als Mann und Frau
von Gott aus Liebe geschaffen und zur Liebe beru-
fen ist (vgl. »Familiaris consortio«, Nr. 11). Der er-
fahrungsbezogene philosophisch-theologische An-
satz Karol Wojtylas (Johannes Pauls II.) nehme
den ganzen Menschen ernst, und zwar nicht in sei-
ner Abstraktheit, sondern als konkreten Menschen.
So partizipiert auch der Leib an der Gottebenbild-
lichkeit des Menschen und wird zur Voraussetzung
und zum Medium interpersonaler Begegnung und
Hingabe. Wenn auch die Tiefe der personalen Liebe
und Hingabe zwischen Mann und Frau, wie sie sich
in ihrer Vollendung im Sakrament der Ehe zeigt,
nur im Licht des Glaubens an die géttliche Offen-
barung erschlossen werden kann, so handelt es sich
doch grundlegend um Wahrheiten, welche in der
Dimension ihrer urspriinglichen Erfahrung nicht im
eigentlichen Sinn iibernatiirlich sind und daher der
natiirlichen menschlichen Erfahrung gewiértig sind
und im Licht einer tiber das blof} instrumentell-uti-
litaristische Verstdndnis hinausgehenden umfas-
senden Vernunft erhellt werden konnen.

Der Sinn der menschlichen Sexualitit als »Braut-
lichkeit« offenbart sich in zweifach verbundener
Weise: als Ausdruck und Verwirklichung der Ein-
heit der Gatten in Liebe und ihrer Offenheit fiir das
menschliche Leben im Ja zu Kindern. Christus der
Erloser heilt die Wunden, welche die menschliche
Siinde am Anfang und in der Menschheitsgeschich-
te auch im Bereich der sexuell ausgedriickten Liebe
zwischen Mann und Frau verursacht hat, und lasst
das Geheimnis des gottlichen Anfangs neu auf-
leuchten. Die christliche Berufung schlieft eine
standesgeméBe Verwirklichung der Keuschheit mit
ein, sodass die Dynamik des sexuellen Bereichs im
Geheimnis Christi und der Kirche in eschatologi-
scher Perspektive ihre Vollendung erfihrt. Dies gilt
sowohl fiir die Ehe als auch fiir die Berufung zum
jungfriaulichen Leben.

Die als organische Einheit zu begreifenden
pipstlichen Katechesen iiber die »Theologie des
Leibes«, welche iiber den Zeitraum von fiinf Jahren
gehalten wurden, sind eine bedeutende lehramtli-
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che Darlegung und Entwicklung der grundlegen-
den Werte und Normen einer katholischen theolo-
gischen Ethik im Hinblick auf Ehe, Familie und Se-
xualitdt. Johannes Paul II. bedient sich hier eines
argumentativen und positiven Stils, womit er auf
theologischer Ebene fortsetzt, was er zur Thematik
von Ehe und Familie bereits in seinem grundlegen-
den Werk »Liebe und Verantwortung« (deutsche
Neuausgabe, hg. von Josef Spindelbock, Kleinhain
2007) mit Hilfe einer personalistischen Ethik aus-
gefiihrt hatte. Wenn der Verfasser der hier bespro-
chenen spanischen Studie diese wesentlichen Bei-
trige des Lehramts von Johannes Paul II. systema-
tisiert hat und im lehramtlichen und theologischen
Zusammenhang aufzeigt, kommt ihm damit ein
groBes Verdienst zu. Ahnliche Beitriige in anderen
Sprachen gibt es bereits; hier sei nur auf die Neu-
ausgabe der Papstkatechesen in englischer Sprache
und die systematische Einfiihrung von Michael
Waldstein unter dem Titel »Man and Woman He
Created Them. A Theology of the Body« (Boston
2006) verwiesen (dieser hat iibrigens nachgewie-
sen, dass jene Papstkatechesen urspriinglich auf
Polnisch verfasst wurden und in ihren Grundziigen
als Manuskript bereits vorlagen, bevor Karol
Wojtyla das Papstamt antrat), oder in deutscher
Sprache auf Dominik Schwaderlapp: »Erfiillung
durch Hingabe. Die Ehe in ihrer personalistischen,
sakramentalen und ethischen Dimension nach Leh-
re und Verkiindigung Karol Wojtytas / Johannes
Pauls I1.« (St. Ottilien 2002).

Josef Spindelbock, St. Polten

Katechetik

Dorner, Reinhard (Hg.): »Wie sollen sie an den
glauben, von dem sie nicht gehort haben?« (Roém
10, 14b) — Der Kampf um den Religionsunterricht,
Verlag des Initiativkreises Miinster, Ergdnzungs-
band zum Berichtband der Osterakademie Keve-
laer2002,194 S., ISBN 3-9809748-2-0, Euro 10,00.

Der Sammelband »Der Kampf um den Reli-
gionsunterricht« beurkundet auf eindrucksvolle
Weise die von innerkirchlichen Kreisen getragene
systematische Zerstorung des Glaubens. Wie diese
Dokumentation klar belegt, erfolgt diese Zersto-
rung mit Deckung oder zumindest mit Billigung
hochster kirchlicher Stellen.

Dieser Kampf nimmt seinen Ausgang in den Be-
miithungen des 1997 verstorbenen Pfarrers Georg
Woratsch, der sich bereits seit Anfang der 70er
Jahre bei den zustindigen kirchlichen Stellen fiir
eine korrekte katechetische Unterweisung einsetzte
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und auf die schweren Méngel der neuen Religions-
biicher aufmerksam machte. Aus den in diesem
Band veroffentlichten Unterlagen, seiner einschla-
gigen Korrespondenz und entsprechenden Presse-
artikeln wird die Ablehnung ersichtlich, die er auf
verschiedenen Ebenen erfuhr: Auf seine sachlich
berechtigten Argumente ging man iiberhaupt nicht
ein, die Reaktionen seiner Ansprechpartner, darun-
ter der Bischoflichen Hauptstelle fiir Schule und
Erziehung in Koln, verraten lediglich personliche
Gekrinktheit.

Dieses Schicksal sollten spiter der inzwischen
verstorbene StD Franz Merz und das Ehepaar Rein-
hard und Gertrud Dorner mit ihm teilen, das den
Kampf um den Religionsunterricht bis zum héch-
sten kirchlichen Gerichtshof, der Apostolischen
Signatur, verlor. Frau Dérner hatte im Namen des
von ihr gefiihrten Arbeitskreises fiir Theologie und
Katechese (ATK) alle deutschen Ordinariate auf
das destruktive Potential der neuen, vom zustiandi-
gen Gremium der Bischofskonferenz approbierten
Religionsbiicher des Ex-Priesters Hubertus Halbfas
aufmerksam gemacht (1990-1993). Abgesehen
von allen anderen Mingeln dieser Biicher vertritt
deren Autor némlich nicht einmal das Gottesbild
der christlichen Offenbarung, sondern esoterisches
Gedankengut in Richtung der von der Freimaurerei
geforderten » Welteinheitsreligion«.

Nach der ablehnenden Haltung der deutschen
Ordinariate wandte sich Frau Dorner in nichster In-
stanz an die Kongregation fiir die Glaubenslehre,
die Bischofskongregation und die Kongregation fiir
das katholische Bildungswesen (Mérz 1993). Diese
Stellen setzten sich jedoch offensichtlich mit dem
Inhalt der beanstandeten Religionsbiicher gar nicht
auseinander; vielmehr wurden die Klagesteller von
der Kleruskongregation erneut auf die zustdndigen
Gremien innerhalb der deutschen Bischofskonfe-
renz verwiesen (September 1994). Nach weiteren
Einwinden der Antragstellerin entschied die Kle-
ruskongregation im September 1995, daf3 die Ent-
scheidungen der Deutschen Bischofskonferenz be-
ziiglich der Religionsbiicher »keiner weiteren In-
fragestellung bediirfen«. Gegen diesen Bescheid
legte Frau Dorner bei der Apostolischen Signatur
Berufung ein (Oktober 1995), die aber nicht mehr
de merito (d. h. den Inhalt), sondern nur noch iiber
das Verfahren zu befinden hatte. Das Urteil der
Apostolischen Signatur vom 20. Juni 1997 stellt
zwar einen Verfahrensfehler fest, und zwar den der
fehlenden Einholung einer nétigen Zustimmung
der Glaubenskongregation durch die Kleruskon-
gregation. Dennoch wird die Klage von Frau Dorner
abgewiesen mit dem Hinweis, dafl Religionsbiicher
keine Katechismen seien und daher ausschlie3lich
die zustindige Bischofskonferenz tiber den Inhalt
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zu entscheiden habe. Wie aus dem Wortlaut des Ur-
teils hervorgeht, wurden aber andere Fragen aufler
acht gelassen. Dies mag auch einer der Griinde da-
fiir sein, warum die Apostolische Signatur nicht ge-
stattete, das Urteil oder auch nur Teile davon ohne
ihre ausdriickliche Erlaubnis zu verdffentlichen:
SchlieBlich bezeugt es grofe Méngel in der géingi-
gen kirchlichen Rechtsprechung, die nicht zuletzt
in der Schwiéchung bis Annullierung der Rechte
von Gldubigen gegeniiber ihren Bischofen beste-
hen.

Wie jedoch der Anhang dieses Buches beweist,
war die Kritik des ATK an den Religionsbiichern
von Hubertus Halbfas hochst berechtigt. Das Gut-
achten des Dogmatikers Prof. Manfred Hauke
»Welteinheitsreligion: Umdeutungen der christ-
lichen Botschaft in Religionsbiichern« bewertet die
Biicher von Halbfas als ungeeignet fiir den katholi-
schen Religionsunterricht, infolge ihrer systemati-
schen Umdeutung des christlichen Glaubens und
der Reduzierung der Kirche auf rein innerweltliche
Aspekte. Der Pddagoge Prof. Reinhold Ortner kriti-
siert in seiner »Beurteilung der Religionsbiicher
von Hubertus Halbfas« daran vor allem die Psycho-
logisierung der Botschaft des Evangeliums und die
Verkiirzung der biblischen Fakten auf eine rein
symbolische Ebene. Im Beitrag des verstorbenen
Prof. Paul Hacker (1 1979) »Der Skandal mit den
Religionsbiichern« wird die Selbst-Zerstérung der
Kirche durch ideologische » Agenten« an den wich-
tigen Stellen und durch innerkirchliche Netzwerke
dargestellt. Der Beitrag von Kardinal Leo Scheff-
czyk (1) betont den Vorrang der zentralen Glaubens-
inhalte und damit der Dogmatik gegeniiber der heu-
te von den Religionspadagogen in den Vordergrund
geriickten Didaktik. Zu einer dhnlichen Konklusion
gelangt Prof. Alfred Lépple mit seiner Frage »Reli-
gionsunterricht — quo vadis?«: Gegeniiber den mo-
dernen Stromungen der Katechese sind die Konti-
nuitdt und die Systematik in der Glaubensverkiindi-
gung von hochster Aktualitit.

Die Umdeutung der Bibel Richtung Neuheiden-
tum durch diese Religionsbiicher kommt im Bei-
trag von Otto Maier SJM »>Die Bibel< und Huber-
tus Halbfas« deutlich zum Vorschein. Prof. Klaus
Berger bewertet in seinem »Beipackzettel zu einer
weihnachtlichen Monumentalfibel« die Biicher
von Halbfas als »Heilmittel gegen Christen, die
noch an Jesus als den Sohn Gottes glauben«, kurz
als »Treibsand«.

Eine weitere Rezension stammt vom Herausge-
ber und gilt dem Buch von Franz Merz: »Auf der
Suche nach dem verlorenen Glauben«. Die »Ant-
worten von Religion und Ideologien« (Untertitel)
bieten die Basis zu einer Auseinandersetzung mit
Ideologien auf der Grundlage des Glaubens.

Buchbesprechungen

Die beiden nichsten Beitrige zeigen, wer letzt-
lich hinter dem Kampf gegen den Religionsunter-
richt steht: Manfred Adler verweist auf den
»Kampf der Freimaurerei gegen den Religions-
unterricht« und das Ziel der Loge, durch konfes-
sionslose Schulen den Glauben zu zerstoren, eben-
so »Die humanistische Schule im Geiste der blauen
Freimaurerei«, ein Kapitel aus dem bereits 1875 er-
schienenen Buch von G. M. Pachtler SJ. Komple-
mentir dazu dokumentiert auch ein Auszug aus der
Enzyklika »Humanum Genus« Leos XIII. die Ge-
fahren der Freimaurerei besonders auf dem Gebiet
der Jugenderziehung. Denn zwischen Katholischer
Kirche und Freimaurerei besteht ein uniiberwind-
licher Gegensatz: Dies ldf3t sich aus einem Ver-
gleich freimaurerischen Gedankenguts mit den Vi-
sionen der sel. Anna Katharina Emmerick erken-
nen, die abschliefend einander gegeniibergestellt
werden.

Den Abschluf dieses Buches bildet das »Credo
des Gottesvolkes« von Papst Paul VI., an dem sich
jede Glaubensunterweisung orientieren muf.

Gabriele Waste, Klagenfurt

Patrologie

Roberto Lopez Montero: Totius Hominis Salus. La
antropologia del »Adversus Marcionem« de Tertu-
liano, Madrid 2007, Publicaciones de la Facultad
de Teologia de San Damaso (= Dissertationes the-
ologicae 2) 540 Textseiten und Register, ISBN
978-84-96318-40-3.

Roberto Lépez Montero hat kein leichtes Thema
fiir seine Dissertation ausgewihlt: Die Anthropolo-
gie Tertullians nach »Adversus Marcionem«. Da-
mit hat er 2006 an der theologischen Fakultit San
Dammaso in Madrid promoviert.

In den fiinf Biichern dieses Hauptwerkes setzt
sich Tertullian (ca. 155 — nach 220 n. Chr.) mit ei-
nem der groften Probleme des frithen Christentums
auseinander, dem Marcionismus. Die Schrift ist ei-
nes seiner systematischsten, aber auch seiner
schwierigsten Werke. Beziiglich der Datierung
schlieBt sich Lopez Montero dem zeitlichen Rah-
men an, den Barnes und Braun — wenn auch mit
kleinen Unterschieden — stecken: zwischen 207 und
212 n. Chr. Mit der Datierung hiingt auch die Frage
nach dem montanistischen Einfluss auf das Werk
zusammen. Nach Meinung des Autors ist dieser nur
an wenigen einzelnen Stellen erkennbar. Als Gan-
zes handele es ich um ein katholisches Werk. Lopez
Montero legt die Ausgabe des Corpus Christiano-
rum Series Latina zu Grunde. In den letzten Jahren
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sind mehrere Studien zur Anthropologie des Kir-
chenvaters erschienen. Der Autor nennt als die
wichtigsten J. Leal, La Antropologia de Tertuliano,
und J. Alexandre, Une chair pour la gloire, beide
2001 erschienen.

Lépez Montero hat dieses Werk fiir seine Studien
ausgewahlt, weil es besonders viel tiber das Thema
aussage. Alle wichtigen Elemente seien enthalten
und er versucht, daraus eine — wenn auch unvoll-
stindige — Synthese zu schaffen. Als Fixpunkte
(»ejes transversales«) bezeichnet er die »diversi-
tas« und die »inferioritas« des menschlichen We-
sens, letztere wiederum eingeteilt in »mediocritas«,
»humilitas« und »corruptibilitas«. Deutlich wird an
mehreren Stellen im Laufe der Studie, dass Tertulli-
an den Menschen als gutes Geschopf darstellt, das
zur Vergottlichung berufen sei. Die Unvollkom-
menheit des Menschen ermégliche gerade das Heil.
In fiinf Kapiteln rollt der Autor diese Berufung des
Menschen vor dem Auge des Lesers auf. Im Kapitel
I geht es um einzelne Elemente fiir eine Definition
des Menschen in diesem Werk von Tertullian. Am
Ende des Kapitels stellt Lopez Montero fest, dass
die Begriffe, die der Kirchenvater benutzt, griind-
lich zu durchleuchten seien, um den Hintergrund
jeweils richtig zu erfassen und ihnen kein spiteres
Verstdndnis tiberzustiilpen. Im Laufe seiner Unter-
suchung setzt er sich mit Sekundairliteratur ausein-
ander, die dies seiner Meinung nach gemacht habe.
Im Kapitel II iiber Tertullians Exegese von Gen 1
und 2 erklirt der Autor daher einzelne Formulie-
rungen aus dem Text und nimmt Stellen aus ande-
ren Werken zu Hilfe. Tertullian betone gegeniiber
Marcion die Einheit der Schopfung. Der Mensch
sei Bild (imago) Gottes im Fleisch und im Geist. Er
sei berufen zur immer groBeren Ahnlichkeit (simi-
litudo), die iiber das bloBe »Imago-Sein« hinausge-
he und in der Siinde verloren gegangen sei. — Den
Begriff »imago« untersucht der Autor weiter im
Kapitel I1I. Nach einem Vergleich mit anthropolo-
gischen Aussagen von Justinian und Irendus
kommt Lépez Montero zu dem Schluss, dass auch
Tertullian »anima«, »caro« und »spiritus« unter-
scheide und das Letzteres nicht zur Substanz des
Menschen gehore. Der Leib sei dabei Bild des Lei-
bes Christi, die Seele Bild des Wesens Gottes. Er
betone aber die Dreiheit nicht so stark wie die ande-
ren, da es ihm vor allem um die Gleichwertigkeit
von Seele und Leib gehe. Bedingt durch die Aus-
einandersetzung mit Marcion unterstreiche Tertul-
lian stérker als Irenédus die menschliche Korperlich-
keit. Auch der Leib sei zum Heil berufen. Der »spi-
ritus« durchdringe Leib und Seele. — In Kapitel IV
geht der Autor genauer auf den Begriff »similitu-
do« ein. Sie bezeichne das iibernatiirliche Ziel des
Menschen, das ihm durch seine Schopfung gege-
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ben sei. Trotz der Ursiinde betont Tertullian auch
hier die Giite des Menschen. Es werden interessan-
te Einzelheiten besprochen, z. B. iiber die Folgen
der Ursiinde fiir die ganze Schopfung (S. 379). —
Folgerichtig behandelt Lépez Montero in Kapitel V
die Eschatologie, den Endzustand, fiir den der
Mensch geschaffen sei. Es gibe bis jetzt wenig Li-
teratur zu diesem Thema. Da der Autor die syste-
matischen Werke zur Eschatologie fiir verschollen
hilt, erscheint ihm umso wichtiger, Beitridge in an-
deren Werken dazu zu sammeln. » Adversus Mar-
cionem« enthalte ausreichend einzelne Erkennt-
nisse, um ein Bild von Tertullians vormontanisti-
scher Eschatologie zusammensetzen zu konnen.

In der Zusammenfassung seiner Studie hélt Lo-
pez Montero noch einmal fest, dass Tertullian in
seinen Anschauungen in Kontinuitit zur lateini-
schen nordafrikanischen Schule stehe, aber auch
Gemeinsamkeiten mit Alexandrien und den Ost-
lichen Theologen aufweise (S. 485). Er verbédnde
die biblische Anthropologie mit der damaligen ka-
tholischen Tradition und gehe von der aristoteli-
schen Definition (»animal rationale, intellectus et
scientiae capax«) und stoischen Vorstellungen aus,
die er allerdings ergénze (S. 486). (Vielleicht liegt
in dieser gewissen Zwischenstellung auch die
Schwierigkeit, Tertullian recht zu verstehen. Seine
lateinisch geschriebenen Begriffe mogen teilweise
der griechischen Begrifflichkeit entlehnt sein bzw.
das Ringen um eine neue christliche Fiillung wider-
spiegeln.)

Der Leser kann in dieser umfassenden Studie in
viele Einzelfragen eintauchen. Z. B. behandelt der
Autor relativ ausfiihrlich die Frage, ob der »Schof3
Abrahams« aus Lk 16, 19-31 fiir Tertullian nun das
Fegefeuer meine oder nicht, und er warnt vor einer
vorschnellen Gleichsetzung (S. 407 und 479).
Weiterhin wird z. B. die Frage behandelt, ob die
Auferstehung nur fiir die Seligen zutrife oder fiir
alle Menschen (S.475-478). Vielleicht hilt sich der
Autor manchmal zu sehr bei Einzelfragen auf, doch
ist es eben anspruchsvoll, ein umfangreiches Werk
vom Beginn des 3. Jahrhunderts in seiner Aussage
— wenn auch nur unter einer Themenstellung —
moglichst zutreffend zu erfassen. Bezeichnender-
weise sollte die Dissertation zuerst in der Fakultit
der klassischen Philologie geschrieben werden und
wurde dann in die theologische Fakultit verlegt.
Die stellenweise akribische philologische Arbeit
zeichnet das Werk aus. — Angehédngt hat Lopez
Montero einen ausfiihrlichen Exkurs zur Anthropo-
logie in Tertullians Schrift »Ad Martyras« (S. 503—
540). Es dringt ihn, die Erkenntnisse zu » Adversus
Marcionem« durch andere Schriften zu ergiinzen —
ein deutlicher Hinweis darauf, dass dieser Band die
Grenzen einer Dissertation fast schon sprengt.
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Lopez Montero hat genau und sauber gearbeitet.
Einfache Schautafeln verdeutlichen oft die Aussa-
gen, und die »Conclusiones« am Ende jedes Kapi-
tels erleichtern die nicht immer einfache Lektiire.
Der Band wurde sorgfiltig redigiert. Eine Fiille von
Belegstellen und Literaturverweisen untermauern
die Aussagen und zeigen, dass sich der Autor mit
der vorhandenen Literatur zum Thema eingehend
beschiftigt hat. Die Bibliographie ist umfangreich,
die Register zu Autoren, Werken Tertullians und
Stellen aus der HI. Schrift gut erstellt. Der Band
stellt einen wirklichen Beitrag zur patristischen
Forschung dar. Zu wiinschen wire, dass viele Stu-
dierende seinem Beispiel folgen.

Ursula Bleyenberg, Koln

Kirchenrecht

Ohly, Christoph: Der Dienst am Wort Gottes / Eine
rechtssystematische Studie zur Gestalt von Predigt
und Katechese im Kanonischen Recht (= Miinche-
ner theologische Studien / I11. Kanonistische Abtei-
lung, 63), St. Ottilien: EOS Verlag 2008, 794 S.,
ISBN 978-3-8306-7297-5, Euro 74,00.

Als Gegenreaktion auf die reformatorische und
aufkldrerische Devaluation alles Sakramentalen
war es in der katholischen Theologie der Neuzeit zu
einer sukzessiven Vernachlidssigung der heilsmitt-
lerischen Dimension des Wortes Gottes gekom-
men. Nachdem es bereits im 19. Jahrhundert erste
Ansitze zur Uberwindung dieser Engfiihrung gege-
ben hatte, kam es um die Mitte des 20. Jahrhunderts
zu einer weitreichenden Neubesinnung: Zahlreiche
theologische Veroffentlichungen jener Zeit doku-
mentieren das Bemiihen, »die Einsicht in die Not-
wendigkeit einer Theologie des Wortes Gottes und
damit in seine Bedeutung fiir das Wesen und die
Sendung der Kirche« (12) zu verbreiten und zu ver-
tiefen. »Was im Rahmen dieser Studien an vielfa-
chen Anregungen hervorkam, konnte schlieBlich —
gereinigt und komprimiert — durch die Aussagen
des II. Vatikanischen Konzils manifestiert und als
bleibende Aufgabe einer theologischen Durchdrin-
gung des Wortes Gottes im Gesamt der Glaubens-
wirklichkeit formuliert werden« (14).

»Wort und Sakrament bezeichnen« der konzilia-
ren Ekklesiologie zufolge »die beiden fundamenta-
len Bauelemente, auf denen das Leben und die Sen-
dung der Kirche griinden« (3). Diese ekklesiologi-
schen Grunddaten »haben konsequenterweise ei-
nen entscheidenden Einfluss auf das Kirchen-
rechtsverstidndnis und die Codexreform ausgeiibt«
(27). Insofern kommt dem dritten Buch des Codex
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Turis Canonici von 1983 iiber den Verkiindigungs-
dienst der Kirche — neben dem zweiten Buch tiber
das Volk Gottes und dem vierten Buch iiber den
kirchlichen Heiligungsdienst — »eine zentrale Stel-
lung« (ebd.) innerhalb der kirchlichen Rechtsord-
nung zu. Innerhalb des kirchlichen Verkiindigungs-
dienstes wiederum »spielen die Predigt und die Ka-
techese eine entscheidende Rolle« (ebd.). Die dies-
beziiglich einschlidgigen Normen sind in den cann.
756780 des geltenden Gesetzbuchs der lateini-
schen Kirche unter der Uberschrift »Dienst am
Wort Gottes« zusammengefasst.

»Mit Predigt und Katechese verbunden ist eine
Vielzahl kanonistisch relevanter Fragen«, die der
Verfasser der gegenstidndlichen, im Wintersemester
2006/07 von der Katholisch-Theologischen Fakul-
tit der Ludwig-Maximilians-Universitit Miinchen
als Habilitationsschrift angenommenen Studie »sy-
stematisch erortert«, wobei er »vor allem rechtsthe-
ologisch, rechtshistorisch und rechtssprachlich not-
wendige Untersuchungen« anstellt, um »auf deren
Grundlage Losungsvorschlige fiir bestehende Des-
iderate in der Kanonistik und im Lebensalltag der
Kirche« (4) zu unterbreiten. Im Zuge dessen kom-
men Grundsatzfragen wie jene nach dem rechten
Verstindnis des kirchlichen Amtes oder nach dem
Wesen von Predigt bzw. Homilie ebenso zur Spra-
che wie die nach wie vor kontrovers diskutierte
Problematik der Laienpredigt. Ungeachtet des brei-
ten Raums, die derartige »heifle Eisen« nicht nur in
der offentlichen Wahrnehmung, sondern auch im
wissenschaftlichen Diskurs in der Vergangenheit
eingenommen haben und nach wie vor einnehmen,
verfolgt der Verfasser wohltuenderweise das erklér-
te Ziel, den »Dienst am Wort Gottes in kanonistisch
moglichst umfassender Weise zu behandeln« (4).

Die Studie ist in drei Hauptteile gegliedert. Im
ersten Teil geht es um die »Rechtstheologische[n]
Grundlagen zum Dienst am Wort Gottes« (9-147),
insbesondere um die konstitutive Bedeutung des
Wortes Gottes fiir das Wesen und die Sendung der
Kirche. Erwihnenswert sind in diesem Zusammen-
hang vor allem die luziden Ausfithrungen des Ver-
fassers iiber die je spezifischen, in Verkiindigung
und Theologie aber mitunter nicht sorgfiltig genug
differenzierten Weisen der Gegenwart Christi in
Wort und Sakrament sowie iiber das rechte Ver-
standnis der nicht selten (bis in die Gestaltung von
Kirchenraum und Liturgie hinein) iberstrapazier-
ten Terminologie von den sogenannten beiden Ti-
schen, dem Tisch des Wortes und dem Tisch des
Brotes. Was Letzteren bzw. das Wort Gottes als sol-
ches anbelangt, verweist der Verfasser zu Recht
darauf, dass dessen »Signifikanz fiir die Liturgie
und damit fiir das Wesen der Kirche [...] in ihm
selbst« (20) liegt. Grundsitzlich muss sich der
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Dienst am Wort Gottes — ob er sich nun in der Litur-
gie, im Religionsunterricht oder in den sozialen
Kommunikationsmitteln entfaltet — »inhaltlich
messen lassen an der SchriftgeméBheit der Verkiin-
digung, ihrer inneren Einheit mit der lebendigen
Tradition der Kirche und mit dem kirchlichen Lehr-
amt sowie an der personlichen Disposition des Ver-
kiindigers« (775).

Gegenstand des zweiten Hauptteils ist, ausge-
hend von Ankiindigung und Vorbereitung des
Zweiten Vatikanischen Konzils, die iiberaus diffizi-
le und nicht ohne Kontroversen verlaufene »Gene-
se der kodikarischen Normen zur Predigt und zur
Katechese« (149-320), wobei die Darstellung nicht
beim Codex Iuris Canonici von 1983 Halt macht,
sondern auch den 1990 promulgierten Codex der
katholischen Ostkirchen einbezieht. Beide Gesetz-
biicher weisen hinsichtlich des Predigt- und Kate-
cheserechts sowohl »ein hohes MaB an Uberein-
stimmung« (313) als auch bemerkenswerte »Ak-
zentsetzungen und Eigenheiten« (314) auf, die
nicht zuletzt den in der Zwischenzeit gesammelten
rechtspraktischen Erfahrungen und rechtswissen-
schaftlichen Erkenntnissen Rechnung tragen. Im
Anhang zum zweiten Hauptteil findet sich — gleich-
sam als »systematisierter Extrakt« und »Lesehilfe«
(6) — eine sorgfiltig ausgearbeitete und entspre-
chend hilfreiche »Synopse zur Genese der cc. 756—
780 CIC unter Hinzufiigung der cc. 607-626
CCEO« (321-380).

»Rechtssystematische Erorterungen zu Predigt
und Katechese gemifl CIC und CCEO« (381-771)
bilden den dritten und — vom Umfang ebenso wie
vom Inhalt her — gewichtigsten Teil der Studie.
Wiihrend der Verfasser den einschlédgigen kodikari-
schen Normen im Wesentlichen »innere Stringenz
und klare Schlichtheit« (776) bescheinigt, beklagt
er die mitunter diffuse und divergierende Termino-
logie »in liturgierechtlichen Bestimmungen, lehr-
amtlichen Dokumenten sowie wissenschaftlichen
Abhandlungen« (777). Angesichts dessen schldgt
er vor, als Predigt kiinftig generell jede liturgische
Verkiindigung zu bezeichnen und den Begriff der
Homilie fiir die Predigt innerhalb der Messfeier zu
reservieren: »Jede Homilie ist« demnach »eine Pre-
digt, aber nicht jede Predigt ist eine Homilie«
(505). Den Begriff der Verkiindigung hingegen will
er — entsprechend der kodikarischen Terminologie
— als Oberbegriff fiir »die grundlegende und umfas-
sende Aufgabe des Dienstes am Wort Gottes« (504)
verstanden und verwendet wissen. Auf diese Weise
wire auch leichter zu vermitteln, warum die Homi-
lie — als die »hochste Form« (505) der Predigt und
um der »Einheit des Kultaktes« (ebd.) willen —
»ausnahmslos den Priestern bzw. Diakonen vorbe-
halten« ist und grundsitzlich »nicht von einem Lai-
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en gehalten werden« (777f.) kann bzw. darf; selbst
die fiir Kindermessen mitunter behauptete Ausnah-
meregelung »ist aufgrund der rechtlichen Entwik-
klungen seit dem Codex Iuris Canonici kanoni-
stisch zu verneinen« (778).

Erfahrungsgemif besagt der Umfang einer wis-
senschaftlichen Publikation fiir sich genommen
wenig liber deren Qualitit. Umso bemerkenswerter
ist es, dass es dem Verfasser der gegenstindlichen
Studie gelungen ist, eine ebenso komplexe wie
heikle Materie auf beinahe achthundert Seiten nicht
nur akribisch zu untersuchen, sondern auch ver-
standlich darzustellen. Thre Lektiire ist darum kei-
neswegs nur dem Kanonisten zu empfehlen, son-
dern jedem, der auf irgendeine Weise mit dem
Dienst am Wort Gottes befasst bzw. daran interes-
siert ist. Denn die Kirche lebt — wie Papst Benedikt
XVI. in einer am 17. Dezember 2005 gehaltenen
Ansprache darlegte — »nicht von sich selbst, son-
dern vom Evangelium und schopft aus dem Evan-
gelium immer neue Orientierung fiir ihren Weg. Es
ist ein Hinweis, den jeder Christ aufnehmen und
auf sich selbst anwenden soll: Nur wer zuerst und
vor allem auf das Wort Gottes hort, wird es dann
auch verkiinden konnen.«

Wolfgang F. Rothe, Miinchen

Rothe, Wolfgang. F: Pastoral ohne Pastor? Ein kir-
chenrechtliches Plddoyer wider die Destruktion
von Pfarrseelsorge, Pfarrer und Pfarrei (= Distrin-
guo 9), Siegburg 2008, ISBN 3-87710-288-3.

Der Vf. beginnt mit einem Wort des Papstes an-
lasslich des Ad-Limina-Besuches 2006: »Kirchli-
che Institutionen, Pastoralpléne [...] sind bis zu ei-
nem gewissen Grad schlichtweg notwendig, aber
gelegentlich [...] verstellen sie den Blick auf das
wirklich Wesentliche.« Dabei drohe »das Bild des
Pfarrers, [...] der als Mann Gottes und Mann der
Kirche eine Pfarrgemeinde leitet, zu verschwim-
men.«

In der Pfarrei begegnet der Gldubige der Kirche,
sie ist der Raum fiir wirklich christliche Lebensfiih-
rung. Nicht der Priestermangel ist es in erster Linie,
der hier in der Regel zur Anderung der pastoralen
Strukturen fiihrt, sondern eine Ideologie. »Wesen
und Funktion der Pfarrei« (19-70) ist deshalb das
Thema des ersten groBen Abschnitts. Die Pfarrei ist
eine bestimmte Gemeinschaft, ist Teil einer Dioze-
se, und bildet einen ordentlichen institutionellen
Rahmen fiir den Vollzug der Hirtensorge und ist ei-
nem Pfarrer unter der Autoritét eines Bischofs an-
vertraut. Sie dient der pastoralen Kooperation auf
pfarrlicher und iiberpfarrlicher Ebene. Im Einzel-
nen werden diese Momente dargelegt: Das perso-
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nale Kriterium der durch Glaube und Taufe begriin-
deten Zugehorigkeit zur katholischen Kirche wird
erginzt durch das territoriale, die Abgrenzung von
anderen Pfarreien. In der Pfarrei verwirkliche sich
das biblische Bild vom Hirten, der seine Herde
kennt. Obwohl die Pfarrei nicht géttlichen Rechts
und grundsitzlich verédnderlich ist, hat sie eine ge-
wisse Dauer als »Zelle der Diozese«. Die Hirten-
und Heilssorge ist die eigentliche pfarrliche Akti-
vitidt. »Sowohl als Institut des Rechts wie als Instru-
ment der Pastoral steht und fillt die Pfarrei mit dem
Amt bzw. dem Dienst des pfarreigenen priester-
lichen Hirten, dem Pfarrer« (35). Die Pfarrgemein-
de ist Lebenszelle der Teilkirche, aber nicht Teilkir-
che im eigentlichen Sinn, wie der Vf. gegen die
Vorstellung einer »Kirche von unten« betont, denn
die Pfarrei ist gebunden an den Didzesanbischof als
dem sichtbaren Prinzip der Einheit. In Analogie da-
zu kann man aber den Pfarrer als Prinzip der Ein-
heit und Fundament fiir die Einheit der Pfarrei be-
zeichnen (40). Er hat »eine ordentliche und eigen-
berechtigte Vollmacht« und ist keineswegs der blo-
Be Angestellte oder Handlanger des Bischofs, er ist
Mitarbeiter. Wie der Vf. zeigt, besteht eine Zu-
sammengehorigkeit und Identifikation von Pfarrer
und Pfarrei. Ein Pfarrer sollte in der Regel nur fiir
eine Pfarrei die pfarrliche Sorge haben. Mehrere
Pfarreien unter einem Pfarrer sind Notlosungen,
diirfen aber nicht zum Normalfall werden (42).

Ausfiihrlich behandelt der Vf. dann »die Stabi-
litéit des Pfarrers«; er ist nicht mehr wie im friiheren
Codex prinzipiell unabsetzbar, aber er besitzt eine
»Bestidndigkeit im Amt und ist deshalb auf unbe-
grenzte Zeit zu ernennen« (can. 522). Dieser Be-
stimmung widerspricht die Tendenz, nach einer be-
stimmten Amtszeit einen freiwilligen Verzicht zu
erwarten oder bestimmte Gebiete nur interimistisch
mit Pfarradministratoren zu besetzen, denen dann
der Rechtsschutz des Pfarrers fehlt. Auch ein alters-
bedingter, generell verpflichtender Amtsverzicht
ohne Beriicksichtigung des Einzelfalles wider-
spricht der Intention des Gesetzgebers.

Kritisch beleuchtet Rothe dann den Begriff der
kooperativen Pastoral, die heute oft als »Zauberfor-
mel« ausgegeben wird, im Grunde aber nur die
Selbstverstindlichkeit der Zusammenarbeit von
Pfarrer, anderen Priestern, Diakonen und Laien be-
sagt, wobei allerdings die allgemeine Bezeichnung
»Seelsorger« und die Vorstellung der »Teamarbeit«
das Ordnungsgefiige und die besondere Verantwor-
tung des Pfarrers auler Acht lassen. Dieses Ord-
nungsgefiige wird dann in Bezug auf Kapléne, an-
dere Priester, Diakone und haupt-, neben- oder eh-
renamtlich mithelfende Laien niher gekldrt. Auch
die Kompetenz der Pfarrgemeinderite wird im
Rahmen des allgemeinen Kirchenrechts beleuchtet;
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sie sollen nicht die Verantwortung und Leitung des
Pfarrers untergraben. Ebenso wird die pastorale
Kooperation auf tiberpfarrlicher Ebene angespro-
chen.

Nach dieser Skizzierung der Aufgabe und Be-
deutung der Pfarrei und des Pfarrers im gegenwir-
tig giiltigen Recht wird dann in einem weiteren Ab-
schnitt die »Gefidhrdung und Zukunft der Pfarrei«
behandelt. Folgende Griinde fiihren zu einem Pro-
zess der Neuordnung: Riickgang der Gottesdienst-
besucher und der Priester, aber weithin gleiche
Zahl der Gottesdienste. Man sucht die Zahl der
Pfarreien zu reduzieren und die personellen und fi-
nanziellen Resourcen besser zu nutzen. Zu diesem
Zweck bietet sich die Fusion von Pfarreien an. Wie
deren Zahl durch die Aufteilung von grofen Land-
pfarreien und die Errichtung von neuen Stadtrand-
pfarreien im 19./20. Jh. zugenommen hat, soll sie
durch die Fusion verringert werden. Fiir die Glidubi-
gen kann die Neuordnung zum Verlust liebgewor-
dener Gewohnheiten, zur Degradierung ihrer Pfarr-
kirche zur Filialkirche bzw. ihrem Abriss fiihren.
Der Bischof hat rechtlich hier einen Ermessungs-
spielraum, der aber keineswegs mit Willkiir oder
wirtschaftlichem Kalkiil noch mit kiihler Planung
verwechselt werden darf. Der Grund fiir eine legiti-
me Anderung ist nach Auskunft des Vf. einzig das
Heil der Seelen, d. h. wo sie zu einer Entfremdung
zwischen Pfarrer und Pfarrei fiihrt, entbehrt die An-
derung jeder theologischen und rechtlichen Legiti-
mation. Konkret: eine Molochpfarrei, wo der Pfar-
rer blofer Seelsorgsmanager wire und der personli-
che Kontakt und die Kenntnis von Hirt und Herde
(vgl.Joh 10, 4f) unmoglich wiirden, sieht Rothe als
sehr bedenklich an.

Rechtlich hilt er die Vereinigung von Pfarreien
unter einem Pfarrer (nach dem Grundsatz, dass ein
Pfarrer nur fiir eine Pfarrei sorgen soll) fiir besser
als die Betreuung von mehreren Pfarreien durch ei-
nen Pfarrer, auch unter verwaltungstechnischem
Aspekt und im Hinblick auf die Sitzungsbelastung.
Der Trend in manchen deutschen Diozesen verlduft
dem Vf. zufolge gegenldufig.

Die gemeinsame Betreuung mehrerer Pfarreien
durch mehrere Priester (Team gleichberechtigter
Priester) soll daher nicht den Normalfall bilden
(84ff.): die Moglichkeit der Identifizierung mit
dem eigenen Hirten wird erschwert. Dieses noch
der Erprobung bediirfende Modell eignet sich eher
fiir den Fall einer spirituellen Lebensgemeinschaft
der Priester.

Ein weiteres Thema bzw. Missstand ist »die pas-
torale Betreuung einer oder mehrerer Pfarreien
durch Priester und Nichtpriester gemeinsam«
(90ff.). Statt vom »Pfarrer und seinen Mitarbei-
tern« wird nur mehr von »hauptberuflichem pasto-
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ralen Personal« gesprochen. Die Leitungskompe-
tenz des Pfarrers bzw. des geweihten Priesters wird
dem kollektivistischen Diktat unterworfen, unter il-
legitimer Berufung auf can. 517 § 1.

Die pastorale Betreuung einer Pfarrei durch ei-
nen Nichtpriester ist das fragwiirdigste Modell zur
Behebung der seelsorgerlichen  Strukturkrise
(94ff). Es ist als kurzfristige Ausnahmeregelung
vorgesehen, die bei lingerer Dauer zur bewusst-
seinsméfigen und vielleicht sogar beabsichtigten
Einebnung der hierarchischen Struktur der Kirche
fiihren kann.

Rothe sieht das Verhiltnis Pfarrer — Pfarrei unter
dem Bild des Hirten und der Herde, das eine per-
sonliche Kenntnis und Beziehung voraussetzt. In-
sofern kann der Pfarrer kein GroBmanager oder
Verwaltungstechniker sein, er muss Priester sein,
und die »Feier des eucharistischen Opfers Mitte
und Hohepunkt des ganzen Lebens der christlichen
Gemeinde« (Christus Dominus 30). Obwohl das
Amt des Pfarrers nicht auf gottlicher, sondern
kirchlicher Setzung beruht, gelingt es dem Verfas-
ser ausgezeichnet, die kirchlichen Bestimmungen
auf ihrem theologischen Hintergrund aufzuzeigen
und der Gefahr einer willkiirlichen pastoralen Pla-
nung zu wehren. Richtig diirfte die Vermutung sein,
dass diese Planungen nicht nur vom Priestermangel
bestimmt sind. Dieser scheint manchmal willkom-
men zu sein, da bei einer Etatkiirzung fiir Pastoral-
referenten die Gefahr einer mehr priesterzentrierten
Kirche beschworen wurde. Ebenso haben es von
auswirts kommende Theologiestudenten schwer,
in anderen Di6zesen genommen zu werden. Miis-
sten nicht die Regenten die Chance der Bewihrung
und einer eigenen Uberpriifung geben, statt sich nur
auf das Urteil des Kollegen zu verlassen? — Rothes
Untersuchung ist jedem Pfarrer zu empfehlen, der
sich iiber sein Amt informieren will.Anton  Ziege-
naus, Augsburg

Spiritualitdt

Joseph Ratzinger / Benedikt XVI.: Das Vaterunser.
Meditationen iiber das Gebet des Herrn aus »Jesus
von Nazareth«. Mit Bildern von Marc Chagall,
Freiburg: Verlag Herder 2008, 128 S., geb., ISBN
978-3-451-29829-5, Euro 16,95.

Mit diesem Buch prisentiert der Verlag in einer
Sonderausgabe den Text des fiinften Kapitels des
Jesus-Buches des Papstes (Joseph Ratzinger / Be-
nedikt XVI., Jesus von Nazareth. Erster Teil: Von
der Taufe im Jordan bis zur Verklarung, Freiburg
2007, 161-203). AuBerdem enthélt der Band das
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»Vaterunser« in 24 verschiedenen Sprachen und
acht Bilder von Marc Chagall (»Die Erschaffung
des Menschen«, »Der brennende Dornbusch,
»Ostern«, »Mose empfingt die Gesetzestafeln«,
»Mose schldgt Wasser aus dem Felsen«, »Die Ver-
treibung aus dem Paradies«, »Hiob im Gebet« und
»Befreiung«).

Die Bergpredigt zeigt uns — so Joseph Ratzinger
— ein umfassendes Bild vom rechten Menschsein.
Das Leben des Menschen wird nur recht, wenn er in
der Beziehung zu Gott lebt. Insofern gehort zur
Bergpredigt auch eine Lehre vom Gebet. Das ei-
gentliche Gebet, das stille innere Mitsein mit Gott,
bedarf stindig der Nahrung. Diese Nahrung ist das
konkrete Gebet mit Worten oder Gedanken. Christ-
liche Mystik ist zuerst Einswerden mit dem leben-
digen Gott, der immer zugleich in uns und iiber uns
ist.

Nach dem dritten Evangelisten erscheinen we-
sentliche Ereignisse des Weges Jesu, in denen sich
allmihlich sein Geheimnis enthiillt, als Gebetser-
eignisse. Lk stellt das Vaterunser in den Zu-
sammenhang von Jesu eigenem Beten. Das Va-
terunser will uns in die Gesinnung Jesu einiiben
und so unser Sein formen. In der Mt-Form der sie-
ben Bitten ist deutlich entfaltet, was bei Lk zum
Teil nur angedeutet wird.

Im Vaterunser wird der Primat Gottes aufgerich-
tet, aus dem von selbst die Sorge um das rechte
Menschsein folgt. Mit Verweis auf die Vaterunser-
Auslegung Reinhold Schneiders unterstreicht der
Papst den »groBen Trost« des Wortes » Vater«. Die-
ser grof3e Trost ist — so der Papst — den Menschen
von heute nicht ohne Weiteres spiirbar. Im Beten
geht es im Letzten nicht um dies oder das, sondern
darum, dass Gott sich uns schenken will. Das ist
»die Gabe aller Gaben«. Das Gebet ist ein Weg, um
allméhlich unsere Wiinsche zu reinigen und lang-
sam zu erkennen, was uns wirklich Not tut: Gott
und sein Geist.

Die zweite Dimension der Vaterschaft Gottes be-
steht darin, dass Christus in einzigartiger Weise
»Bild Gottes« ist. Die Kirchenviter sagen, dass
Gott, als er den Menschen »nach seinem Bild«
schuf, im Voraus auf Christus hingeblickt und den
Menschen nach dem Bild des »neuen Adam«, des
maBstiblichen Menschen geschaffen hat. Jesus ist
im eigentlichen Sinn »der Sohn«. Er will uns alle in
sein Menschsein und so in seine Sohnschaft, in die
volle Gottzugehorigkeit hineinnehmen (vgl. 33).
So wird auch der Wahn der falschen Emanzipation
iiberwunden, der am Anfang der Siindengeschichte
der Menschheit stand. Adam wollte Gottes nicht
mehr bediirfen. Im Vaterunser-Gebet wird sichtbar,
dass Kindsein nicht Abhéngigkeit, sondern »jenes
Stehen in der Beziehung der Liebe ist, das die
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menschliche Existenz trdgt, ihr Sinn und Grofe
gibt« (34 f).

Die Bitte »Dein Wille geschehe« macht deutlich,
dass es einen Willen Gottes mit uns und fiir uns
gibt, der Malistab unseres Wollens und Seins wer-
den muss. Wo Gottes Wille geschieht, ist Himmel.
Wie erkennen wir den Willen Gottes? Die Heiligen
Schriften gehen davon aus, dass der Mensch in sei-
nem Innersten — im Gewissen — um Gottes Willen
weill. Da das Mitwissen des Menschen mit dem
Schopfer in der Geschichte verschiittet ist, hat Gott
— sozusagen als geschichtlichen »Nachhilfeunter-
richt« — das Zehnerwort vom Berg Sinai gegeben.
Das Wort vom Sinai ist nichts dem Menschen von
auBen Aufgebiirdetes, sondern »Auslegung der
Wahrheit unseres Seins« (63). Mit Hinweis auf Joh
4, 34 (»Meine Speise ist es, den Willen dessen zu
tun, der mich gesandt hat«) zeigt der Papst, dass das
Einssein mit dem Willen des Vaters der »Lebens-
grund« Jesu ist. Insofern ist Jesus selbst im tiefsten
und eigentlichsten Sinn »der Himmel«.

Im Blick auf die fiinfte Vaterunser-Bitte (» Vergib
uns unsere Schuld ...«) betont Joseph Ratzinger,
dass die Uberwindung von Schuld »eine zentrale
Frage jeder menschlichen Existenz« (85) ist. Was
immer wir einander zu vergeben haben, ist gering
gegeniiber der Giite Gottes, der uns vergibt. Verge-
bung ist mehr als Ignorieren, als bloBes Vergessen-
wollen. Schuld muss aufgearbeitet, geheilt und so
iiberwunden werden; Vergebung kostet etwas. An-
gesichts der Grenzen unserer Kraft, zu heilen und
das Bose zu iiberwinden, stofen wir auf das Ge-
heimnis des Kreuzes Christi.

Der Gedanke, dass Gott sich die Vergebung der
Schuld, die Heilung des Menschen von innen her,
den Tod seines Sohnes hat kosten lassen, ist uns
heute sehr fremd geworden. Dem Verstehen des
groflen Geheimnisses der Siihne steht unser indivi-
dualistisches Menschenbild im Weg. »Wir konnen
Stellvertretung nicht mehr begreifen, weil fiir uns
jeder Mensch in sich allein eingehaust ist; die tiefe
Verflochtenheit aller unserer Existenzen und ihrer
aller Umgriffensein von der Existenz des Einen,
des menschgewordenen Sohnes, vermodgen wir
nicht mehr zu sehen« (92). Wenn wir von der Kreu-
zigung Christi sprechen, miissen wir diese Fragen
aufgreifen. Die Vergebungsbitte ist mehr als ein
moralischer Appell. Sie ist zutiefst — wie auch die
anderen Bitten — »ein christologisches Gebet«.

Bei der Bitte »Fiihre uns nicht in Versuchung«
verweist der Papst auf das Phinomen notwendiger
»Priifungen«: Wie der Saft der Traube vergiren
muss, um edler Wein zu werden, »so braucht der
Mensch Reinigungen, Verwandlungen, die ihm ge-
fahrlich sind, in denen er abstiirzen kann, aber die
doch unerlissliche Wege sind, um zu sich selbst
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und zu Gott zu kommen« (101f.). Liebe ist immer
ein Prozess der Reinigungen, der Verzichte,
schmerzvoller Umwandlungen unserer selbst und
so Weg der Reifung. In der sechsten Vaterunser-
Bitte erinnern wir Gott an das »begrenzte Mafl« un-
serer Kraft.

Mit diesem Meditationsbuch fiihrt Benedikt
XVI. die Leser mit groler sprachlicher Kraft und
theologischer Klarsicht zu einem tieferen Verstiand-
nis des Herrengebetes hin. Der Papst entfaltet — wie
es schon R. Guardini in seinem »zu wenig beachte-
ten« (Benedikt XVI.) Werk »Gebet und Wahrheit.
Meditationen iiber das Vaterunser« getan hat — eine
grofle Theologie der menschlichen Existenz. Wie
die Beziehung zum Vater im Himmel den Person-
kern Jesu bildete, so kann auch der Mensch nur als
vor Gott Stehender, das heif3t als Beter, existieren.

Josef Kreiml, St. Polten

Theologische Anthropologie

Ddorner, Reinhard (Hg.): »Es gilt ... nicht mehr
Mann und Frau« (Gal 3, 28). Der gottliche Plan
der Geschlechter. Berichtband der Osterakademie
Kevelaer 2007, Verlag Kardinal-von-Galen-Kreis
e. V., 201S., ISBN 978- 3-9809748-7-5, Euro 11,00.

»Es gilt ... nicht mehr Mann und Frau« (Gal 3, 28)
im gottlichen Plan der Geschlechter, in pervertier-
ter Form aber in der Gender-Ideologie. Die biblisch
fundierte Komplementaritidt von Mann und Frau
einerseits und die gefihrlichen Auswirkungen der
Gender-Ideologie durch Nivellierung der Ge-
schlechterunterschiede andererseits wurden von
den Referenten der Osterakademie 2007 des Kardi-
nal-von-Galen-Kreises unter verschiedenen und
einander ergidnzenden Gesichtspunkten erldutert.

Die geistigen Grundlagen der Gender-Ideologie
sind im Liberalismus zu suchen, in seinem asozia-
len und zugleich destruktiven Potential, das sich als
Feind jeder natiirlichen Ordnung und der gesell-
schaftlichen Institutionen erweist. Dies ist das Re-
slimee eines Vortrags von Rechtsanwalt Dr. Dr.
Thor von Waldstein im Jahre 2005, dessen zentrale
Aussagen dem Berichtband statt eines Vorwortes
vorangestellt sind.

Die totalitir-revolutiondren Ziige der Gender-
Ideologie behandelt Monika Hoffmann in ihrem
Beitrag »Gender Mainstreaming: Kampf gegen die
Geschlechterordnung« (14-38). Im Unterschied
zur biblischen Sicht, die im Schopfungsbericht und
in der innergeschichtlichen Dimension die Kom-
plementaritit der Geschlechter und im Erlosungs-
geschehen die Gleichwertigkeit aller betont, er-
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strebt die Gender-Ideologie — ausgehend von der
Substitution des biologischen Geschlechts durch
die sozial konstruierte Geschlechterrolle — eine sta-
tistische Paritdt von Ménnern und Frauen in allen
Lebensbereichen. Die Folgen sind Geschlechts-
und Geschichtslosigkeit sowie die Preisgabe des
Individuums an 6konomische Zwinge.

Die bleibende Bedeutung der biblischen Ge-
schlechteranthropologie im Gegensatz zum Gleich-
heitsfeminismus ist Gegenstand des Beitrags von
Prof. Manfred Hauke: »Das feministische Men-
schenbild und der heilige Paulus« (39-55). Schrift
und Tradition — auch scheinbar kontroverse Periko-
pen der Paulusbriefe — sehen die Rolle des Mannes
als »Haupt« im Sinne eines Dienstes, dem die Frau
als »Herz« komplementédr gegeniibersteht, ohne
daB} deren Gleichwertigkeit gemindert wiirde. Der
Feminismus hingegen fiihrt durch gezielte Um-
interpretation der biblischen Grundlagen zur Zer-
storung der kirchlichen Lehre.

Die Gefahren des Feminismus im innerkirch-
lichen Bereich werden von Gertrud Dérner in ih-
rem Referat »Der innerkirchliche Einflufl des Fe-
minismus. Praktische Auswirkungen und Folgen an
Beispielen« (56-81) anschaulich erldutert. Ein fe-
ministisch manipulierter Sprachgebrauch bewirkt
unter bewufBter Zuriickstellung des Mannes als des
Trigers der VerheiSung eine »Umpolung des christ-
lichen Gottesbildes« hin zu einer »Grolen Mutter
Gottin« mit ihrem mitunter esoterischen Potential.
Diese Umdeutung liefert den geistigen Nidhrboden
fiir die Bestrebungen, die Frauen zur Verkiindigung
und allen kirchlichen Amtern zuzulassen, aber auch
fiir eine falsch verstandene Okumene im Sinne des
Synkretismus, dem Ziel der Forderung nach
»Gleichschaltung«.

Das Gegenstiick dieser Nivellierung ist die auch
durch das kanonische Recht garantierte Gleichwer-
tigkeit von Mann und Frau, wie Dr. Wolfgang Rothe
in seinem Vortrag »Gleiches Recht fiir alle? Die
Stellung von Mann und Frau im Kirchenrecht«
(82-100) darlegt. Gemaf can. 208 des neuen CIC
besteht unter allen Gldubigen eine durch das Tauf-
sakrament begriindete Gleichheit in Wiirde und T4-
tigkeit, wenn diese auch in ihrer jeweils spezifi-
schen Stellung und in verschiedenen Aufgaben zum
Aufbau des Leibes Christi beitragen. Ausnahmen,
welche diese Regel bestitigen und zugleich pasto-
ral fruchtbar machen, sind das durch gottliche Of-
fenbarung und dogmatische Ordnung den Ménnern
vorbehaltene Weihesakrament (can. 1024 CIC) und
der Altardienst (can. 230 § 2 CIC), wihrend den
Frauen durch die Jungfrauenweihe (can. 604) CIC)
die Moglichkeit zu einem analogen Dienst an der
Kirche geboten wird.
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Differenz und Komplementaritat der Geschlech-
ter im Riickgriff auf die Schopfungstheologie wer-
den von Prof. Michael Stickelbroeck in seinem Bei-
trag »Zuordnung von Mann und Frau aus dogmati-
scher Sicht« (101-112) thematisiert. In Abgren-
zung vom gynozentrischen Feminismus und von
der Gender-Ideologie 146t sich die Unterschieden-
heit der Geschlechter schon rein lebensweltlich nur
als Ausdruck einer symbolisch-repréisentativen
Ordnung auf der Grundlage biologischer Konstan-
ten deuten. Aus schopfungstheologischer Perspek-
tive sind Mann und Frau in ihrer je spezifischen
Einheit von Leib-Geist-Person jeder fiir sich voll-
kommenes Bild Gottes, kénnen aber die Ahnlich-
keit mit Gott erst in der wechselseitigen Ergénzung,
im Schenken und Empfangen nach trinitarischem
Vorbild verwirklichen.

Die Bedeutung der biblisch fundierten Ordnung
in Ehe und Familie betont Prof. Reinhold Ortner: In
seinem Referat »Gott hat Mann und Frau eine ge-
meinsam ergidnzende Aufgabe gestellt: Entfaltung
und Weiterschenken der Liebe in Ehe, Familie und
Erziehung« (113-133) verteidigt er die christliche
Sicht von ehelicher Liebe und Kindererziehung ge-
gen wirtschaftliches Niitzlichkeitsdenken, iiberzo-
gene staatliche Interventionen und sexistisch-ideo-
logische Pervertierungsversuche.

Gegeniiber den zerstorerischen Kréften des Fe-
minismus macht sich allerdings ein »leiser Hauch
der Neubesinnung« bemerkbar: Zu dieser Feststel-
lung gelangt Inge M. Thiirkauf mit ihren Uberle-
gungen zu »Wesen und Wiirde von Mann und
Frau« (134-146). Sie zitiert dazu die fiir viele Krei-
se provokativen Thesen der Talkshow-Moderatorin
Eva Hermann, die den Feminismus fiir die Ent-
fremdung der Frau sowohl gegeniiber ihrer Mutter-
rolle als auch gegeniiber dem Mann verantwortlich
macht.

Den geistlichen Wurzeln bzw. der »Spiritualitat
der christlichen Familie« ist der Vortrag von Prof.
Johannes Stohr gewidmet (147-183), ausgehend
von den naturrechtlichen Aspekten. Denn die Un-
aufloslichkeit der Ehe ist bereits in der Schopfungs-
ordnung begriindet. In der Erlosungsordnung be-
deutet das Ehesakrament Teilnahme am Geheimnis
der unaufloslichen Einheit und fruchtbaren Liebe
zwischen Christus und der Kirche, das in besonde-
rer Beziehung zur Eucharistie als »brautlichem«
Sakrament steht. Die Verbindung Christi mit der
Kirche ist in der Ehe von Maria und Josef grundge-
legt, woraus sich auch der Vorbildcharakter der hei-
ligen Familie fiir das christliche Ehe- und Familien-
leben ableitet.

Einen privilegierten Aspekt des Frauseins zeigt
Dr. Christiana Reemts OSB in ihrem Beitrag »Die
Kirche als Frau« (184-193) auf: Wihrend die



78

kirchlichen Amtstriger ausschlieflich Minner
sind, ist die Gottesbeziehung der Kirche durchge-
hend vom Bild der Frau bestimmt: Sie ist die Braut
des Hohenliedes, sie ist Mutter im Hinblick auf
Maria und Trédgerin der Verkiindigung nach dem
Vorbild Maria Magdalenas — eine Rolle, die sich
auf alle Glieder der Kirche unabhingig von ihrem
Geschlecht erstreckt. Analog zur Polaritit von
Mann und Frau ist auch die Spannung zwischen
Amt und Charisma in der Kirche zu sehen: als not-
wendige wechselseitige Ergidnzung.

»Gender Mainstreaming versus christliches
Schopfungs- und Menschenbild und katholisches
Kirchenbild«: Dies ist der Titel des SchluBwortes
von Doris Kagerbauer (194—197), worin die Aktu-
alitdt der Tagung und deren Thematik aus aktueller
politischer Sicht nochmals gewiirdigt werden.

Gabriele Waste, Klagenfurt

Philosophie

Sala Giovanni B.: Kants »Kritik der praktischen
Vernunft«. Ein Kommentar, Darmstadt, WBG,
2004, 379 S., geb., ISBN 3-534-15741-9, Euro
49,90.

Mit seinem jiingsten groferen Werk hat Giovan-
ni B. Sala SJ den — von der Wissenschaftlichen
Buchgesellschaft in Auftrag gegebenen — ersten
durchgehenden Kommentar von Kants »Kritik der
praktischen Vernunft« in deutscher Sprache vorge-
legt. Der von Lewis White Beck 1960 publizierte
»Commentary on Kant’s Critique of Practical Rea-
son«, der 1974 in deutscher (von Karl-Heinz Ilting
besorgter) Ubersetzung unter dem Titel »Kants Kri-
tik der praktischen Vernunft. Ein Kommentar« er-
schienen ist, folgt nicht — wie Salas Kommentar —
dem Argumentationsgang der zweiten Kritik Kants,
sondern ordnet die darin vorgetragenen Argumente
nach thematischen Gruppen. Dieses Vorgehen hat
zweifellos den Vorteil, da} der Leser nicht »die ver-
schlungenen Pfade Kants mitgehen und die vielen
Wiederholungen nachvollziehen muf3« (11 f.), son-
dern daf} ihm eine systematisch geordnete Einfiih-
rung dargeboten werden kann. Freilich ist hierfiir
der Preis zu entrichten, dafl ein derartiger Kom-
mentar den Leser des Originaltextes, der sich nicht
allein auf Sekundérliteratur verldf3t, sondern sich
der unumgénglichen Miihe unterzieht, die Quellen
einzusehen, bei seinem Studium nicht selten allein
1aBt. Eben diesen Leser hat Sala im Auge, und er
nimmt ihn gleichsam bei der Hand, um ihn sach-
kundig durch den bisweilen unnétig verzwickten
Text der zweiten Kritik Kants zu fiihren.
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Der eigentliche Kommentarteil ist gerahmt von
jeweils einem einfiihrenden und einem weiterfiih-
renden Text. Der auf die allgemeine Einleitung fol-
gende einfiihrende erste Teil der Studie, mit dem
Titel »Der Werdegang der Ethik Kants« (19-56),
bietet einen komprimierten Uberblick iiber den die
philosophiehistorische Einordnung und die Entste-
hungsgeschichte der Kantischen Ethik betreffenden
Stand der Forschung. Der weiterfiihrende Text
»Zur Wirkungsgeschichte der Ethik Kants« (352—
362) ist — angesichts des Gewichts eben dieser Wir-
kungsgeschichte — mit gerade einmal zehn Seiten
doch eher mager ausgefallen. Andererseits fiillt die
diesem Thema gewidmete Literatur inzwischen oh-
nehin ganze Bibliotheken. Eben dieser Umstand
hitte dann aber — zumal Salas Werk sich ausdrii-
cklich an Studenten wendet (11) — zumindest eine
kommentierte Liste der wichtigsten diesem Thema
gewidmeten Standardtitel als wiinschenswert und
hilfreich erscheinen lassen.

Der Aufbau des Kommentarteils (57-351) folgt —
wie bereits erwdhnt —dem Aufbau des kommentier-
ten Werkes. Der Kommentar ist sehr textnah; Sala
kommentiert Absatz fiir Absatz, was seinen Kom-
mentar insbesondere im Hinblick auf das Studium
des Quellentextes besonders wertvoll macht. Der
Kommentar ist erkennbar von dem Bestreben gelei-
tet, Kant zu verstehen, d. h. ihn zu Wort kommen zu
lassen und ihm gerecht zu werden. Diese Zielset-
zung gebietet eine Absage an zwei in der Kantlite-
ratur gingige Vorgehensweisen, nimlich zum einen
die »harmonisierende Lektiire, die iiber sdmtliche
Unebenheiten hinweggleitet«, und zum anderen ei-
ne »konstruierende« Lektiire, die unterschiedliche
Texte als Material nimmt, um die eine Position
Kants zu einem Thema zu prisentieren«. (12) Sala
hingegen vermeidet es in wohltuender Weise, den
Text Kants zu harmonisieren und »ein interpretato-
risches Gemisch herzustellen, das keinen Bezug
auf ein bestimmtes Werk erkennen ldBt« (ebd. M.
Albrecht zitierend).

Der Respekt vor dem zu interpretierenden Text
gebietet es ndmlich, darin auftretende Unebenhei-
ten und Briiche oder gar Inkonsistenzen nicht im
Sinne eines epigonalen Kantianismus zu glitten
oder wegzuinterpretieren, bzw. sich auf dem Wege
der Textmontage seinen eigenen Kant zusammen-
zuschrauben. Verschlungene Argumentationen und
steile oder dunkle Passagen diirfen nicht umgangen
oder iibersprungen, sondern sie miissen eingeord-
net und gedeutet werden. Diesem Anspruch kommt
Salas Interpretation nach.

Eine angemessene Hermeneutik wird dariiber
hinaus die drei Kritiken Kants nicht als Kernstiick
eines geschlossenen Systems zu deuten versuchen,
sondern sie vielmehr als das begreifen, was sie
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sind, ndmlich als eine Art work in progress, als ein
Material also, das nicht zuletzt auch Einblick in die
Denkentwicklung Kants gewéhrt. Wihrend Sala
den Argumentationsgang der zweiten Kritik minu-
tios rekonstruiert und jede einzelne Passage aus ih-
rem jeweiligen Kontext heraus versteht, weitet er
jedoch zugleich den Blick, indem er immer wieder
einzelne Passagen in den grofleren Zusammenhang
der Denkentwicklung Kants stellt und der Frage
nachgeht, »ob sich ein Text als Entwicklung, Er-
gidnzung oder auch als bewufte Korrektur eines
Friiheren verstehen 14Bt«, und er sieht sich heraus-
gefordert, »zugleich die Griinde zu ermitteln, die
Kant zu solchen Abwandlungen bewegt haben
konnten. Dabei ist nicht ausgeschlossen, daf3 der
Kommentator keine bessere Erkldrung findet, als
einfach eine Inkonsequenz oder einen glatten
Widerspruch feststellen zu miissen« (12).

Sowenig man Kants drei Kritiken einfachhin als
geschlossenes System begreifen kann, sowenig
wird man eine von ihnen angemessen deuten kon-
nen, ohne sie in einen Bezug zu den beiden jeweils
anderen, ja zum Gesamtwerk Kants zu setzen. Und
so sieht sich auch der Kommentator der »Kritik der
praktischen Vernunft« mit der Schwierigkeit kon-
frontiert, eine Reihe von erkldrungsbediirftigen
Grundbegriffen dieses Werkes nicht allein aus dem
Kontext desselben, ja nicht einmal unter Hinzuzie-
hung einer oder einer begrenzten Anzahl weiterer
einzelner Passagen aus dem Werk Kants zurei-
chend bestimmen zu kénnen. Vielmehr lassen sich
bestimmte Grundbegriffe Kants ausschlieflich aus
dem Zusammenhang der Gesamtheit seines syste-
matischen Denkens heraus verstindlich machen.

Den fiir eine angemessene Interpretation der
»Kritik der praktischen Vernunft« notwendigen
Briickenschlag zum Gesamtwerk (einschlieBlich
des handschriftlichen Nachlasses und der Vorle-
sungsnachschriften) Kants vollzieht Sala durch 23
in den fortlaufenden Kommentar eingeschobene
(gegeniiber demselben durch die Verwendung an-
derer Drucktypen hervorgehobene) Exkurse, die
insgesamt etwa ein Viertel des Textes der gesamten
Studie ausmachen. Diese Exkurse dienen neben der
Einordnung der »Kritik der praktischen Vernunft«
in das Gesamtwerk Kants vor allem auch der kriti-
schen Auseinandersetzung des Kommentators mit
den im kommentierten Werk vorgetragenen Kon-
zepten, Argumenten und Theorieansitzen. Dariiber
hinaus bietet Sala in seinen Exkursen einen sehr
interessanten Uberblick iiber zahlreiche, weit iiber
den Bereich der Ethik hinausgehende Aspekte der
(gegenwirtigen) Kantrezeption und -interpretation.

Was die inhaltliche Ausrichtung des Kommen-
tars anlangt, so gilt Salas besonderes Interesse dem
Zusammenhang zwischen der »Kritik der reinen«
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und der »praktischen Vernunft« oder — préziser for-
muliert — den erkenntnistheoretischen und ontolo-
gischen Konsequenzen, die sich auf der Konzep-
tion der »Kritik der reinen Vernunft« fiir die Kon-
zeption der kantischen Ethik ergeben. Das macht es
notwendig, da in Salas Kommentar nicht un-
mittelbar die Ethik bereffende Fragen einen weit-
aus breiteren und prominenteren Raum einnehmen,
als dies in Arbeiten zur Ethik landldufig der Fall ist.
»Grundthese des Kommentars ist«, wie Sala aus-
fiihrt, »daf} der Kern der KpV vom Transzendenta-
lismus unabhingig ist. Dennoch ist der Einfluf} der
ersten Kritik auf die zweite betriachtlich, und zwar
nicht hinsichtlich ihrer Struktur [...], sondern viel-
mehr hinsichtlich der Perspektive und des Beweis-
gangs ganzer Partien sowie einzelner Lehrstiicke«
(13).

Aufbau und Struktur der »Kritik der praktischen
Vernunft« entsprechen ja bekanntlich nicht dem
Aufbau und der Struktur der »Grundlegung der
Metaphysik der Sitten«, sondern orientierten sich
an der »Kritik der reinen Vernunft«. Diese struktu-
relle Parallele zwischen der ersten und der zweiten
Kritik ist jedoch erwartungsgemil nicht rein for-
maler Natur. Vielmehr ist sie durch eine inhaltlich
begriindete Notwendigkeit motiviert. Denn der
»Dialektik-Teil der KpV [liefert] das eigentlich
Neue gegeniiber der GMS, namlich die Sicherung
der ontologischen Pramissen, auf die die Moralitit
als Bestandteil des Menschen griindet: die Existenz
Gottes und die Fortdauer des Menschen als Person
tiber die Zeit seiner irdischen Existenz hinaus. Es
ist die sogenannte praktisch begriindete Metaphy-
sik, die Kant als >Ergéinzung< dessen galt, was er
der spekulativen Vernunft in der ersten Kritik abge-
sprochen hatte« (234 f.).

Augenscheinlich ist Kant bemiiht, in seiner zwei-
ten Kritik etwas nachzuliefern, was die »Kritik der
reinen Vernunft« dem von Kant gewéhlten Ansatz
zufolge nicht zu leisten vermochte, namlich die Si-
cherung jener ontologischen Pramissen der Sitt-
lichkeit, auf die Sala anspielt. Kant wollte und
konnte sich offenbar mit dieser klaffenden Liicke
nicht abfinden, lag das eingangs der »Kritik der rei-
nen Vernunft« formulierte ausdriickliche Ziel des
gesamten Unternehmens seiner kritischen Philoso-
phie doch in nicht weniger als darin, die Metaphy-
sik auf eine neue wissenschaftliche Grundlage zu
stellen, was die ontologischen Primissen der Sitt-
lichkeit, deren rationale Absicherung Kant sich in
besonderer Weise angelegen sein lie3, naturgeméaf
mit einschlieBt. Trifft dieser Befund zu, so wird
man mit Fug und Recht sagen diirfen, daf} Kant in
einer zweiten Kritik notwendige fundamentalphilo-
sophische Voraussetzungen seiner ersten Kritik si-
cherstellt.
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An dieser Stelle kommt nun die Frage nach dem
Verhiltnis Kants zur metaphysischen Ethiktradi-
tion insbesondere Aristotelischer Provenienz ins
Spiel. Und hier vermag Sala starke, an einem Ari-
stotelischen Ansatz orientierte Argumente in Feld
zu fiihren, etwa in seiner Zuriickweisung des kanti-
schen Formalismus (wobei es iiberrascht, dal
Scheler in diesem Zusammenhang nicht einmal ei-
ner Erwihnung gewiirdigt wird). (101-111) So er-
weist sich der kategorische Imperativ letztlich als
eine leere Formel, die keinerlei substantielle mora-
lische Normen sicherzustellen vermag.

Als zweites groBes Einfalltor der Kritik erffnet
sich neben dem Formalismus der kantische Auto-
nomismus. Hier vermag Sala originellerweise deut-
lich zu machen, daf} — entgegen nicht selten gegen-
iiber Kant vorgebrachter Einwénde — der kantische
Pflichtbegriff nicht etwa zu stark, sondern im
Gegenteil zu schwach ist. »Denn unter der Hypo-
these, daf} es nur Pflichten gibt, die der Mensch sich
selbst auferlegt, ist eine angebliche Pflicht, die er
zurlicknimmt, tiberhaupt keine Pflicht mehr und
damit ein Verstof gegen sie nicht moglich.« (113)
Ist der Mensch also in dem Sinne autonom, daf} er
keine ihn verpflichtende Instanz tiber sich hat, ver-
mag er jegliche (Selbst-)Verpflichtung zuriickzu-
weisen, ohne dabei gegen eine Pflicht zu verstoflen.

Anschriften der Herausgeber:

Buchbesprechungen

(Vgl.: Thomas, Summa. Theol. LII, q. 93, a. 5.)
Und auch hier kann wiederum die enge Verzahnung
zwischen Kants theoretischer und praktischer
Philosophie deutlich gemacht werden, denn der
kantische Autonomismus ruht letztlich auf dem er-
kenntnistheoretischen Fundament der durch Kant
vorgenommenen »immanent-idealistischen« Um-
deutung des Wahrheitsbegriffs. (71-73)

Kritisch anzumerken bleibt, daB Sala die um-
fangreiche und bisweilen gehaltvolle Auseinander-
setzung der analytischen Philosophie mit Kant
ebenso unberiicksichtigt 14t wie die neueren kant-
kritischen Ansitze eines Neoaristotelismus, der —
ebenso wie die Kantrezeption der analytischen
Philosophie — seinen Niederschlag hauptsichlich in
der angelséchsischen Literatur gefunden hat.

Dieses Manko vermag indes nicht den Gesamtein-
druck zu triiben, daB es sich bei Salas Kommentar
um weit mehr handelt als um eine bloBe Einfiihrung
oder ein Hilfsmittel fiir Anfénger (als welche Sala
selbst seinen Kommentar bescheidenerweise aus-
gibt). Sala bietet vielmehr eine systematische Aus-
einandersetzung mit dem Grundansatz der Ethik
Kants und den sich daraus fiir die systematische
Philosophie ergebenden Konsequenzen, die den
diesbeziiglichen Diskurs der Fachgelehrten zu berei-
chern vermag. Thomas Heinrich Stark, St. Polten
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Papst Pius XII. als Lehrer der Kirche in bedringter Zeit

Ein theologisches Lebensbild
Von Joachim Kardinal Meisner, Kln

In diesem Jahr gedenken wir des fiinfzigsten Todestages von Papst Pius XII. Sein
Pontifikat wihrte neunzehn Jahre, vom 3. Mirz 1939 bis zum 9. Oktober 1958, an
dem er — weltweit hoch angesehen — in Castel Gandolfo verstarb. Die zahlreichen
Nachrufe von Christen und Nicht-Christen waren voll Anerkennung und groflem Re-
spekt vor einer auBergewohnlichen Lebensleistung. Angelo Giuseppe Roncalli, da-
mals Patriarch von Venedig, kurze Zeit spiiter Papst Johannes XXIIL., liel in seiner
Trauerrede keinen Zweifel daran, der Name Pius’ XII. werde »unter die grof3ten und
beliebtesten in der Geschichte der neueren Zeit eingehen« und zitierte dann aus
dem Markus-Evangelium: »Er hat alles gut gemacht. Die Tauben macht er héren und
die Stummen reden« (Trauerrede 1958 in: D. Tardini, Pius XII. Freiburg i. Br. 1961,
Off.).

1. Die bleibende kirchliche Bedeutung Pius’ XII.

Im Folgenden mochte ich Thnen diesen groflen Papst zunichst in theologischen
Schwerpunkten als vorbildlichen Lehrer des Glaubens vor Augen stellen, um dann
auch die Kritik an seinem kirchenpolitischen Handeln in den Blick zu nehmen. Un-
ter den kirchlichen Zeugnissen fiir die Bedeutung Pius’ XII. sei zuniichst auf die er-
ste Weihnachtsansprache Papst Johannes” XXIII. verwiesen, zweieinhalb Monate
nach dem Tod seines Vorgiingers. Der Heilige Vater bezeichnet Eugenio Pacelli als
»hervorragenden Lehrer« (»doctor optimus«), »Licht der heiligen Kirche« (»Eccle-
siae sanctae lumen«) und »Liebhaber des Gesetzes Gottes« (»divinae legis amator«)
(Radiobotschaft vom 24. 12. 1958: AAS 51 [1959] 5-12 [8]). Der Erzbischof von
Mailand, Giovanni Battista Montini, der spiitere Papst Paul V1., schrieb im Januar
1959 an Schwester Pascalina Lehnert: »Der iiberreiche Schatz der Reden (von Papst
Pius XIIL.) hilft mir stindig und erfiillt mich mit Bewunderung, wenn ich an die Ar-
beit und an die Weisheit denke, die ihn geschaffen hat; er bereichert das lehrhafte und
sprachliche Vermogen der Kirche« (Brief vom 9. 1. 1959).

! Vortrag vor der »Osterreichisch-deutschen Kulturgesellschaft« am 15. Oktober 2008 in Wien. Der hier
wiedergegebene Vortrag wurde bereits als Manuskript gedruckt in der Reihe »skript« der Pressestelle des
Erzbistums Kéln (PEK).
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Vierzig Jahre nach dem Amtsantritt Pius’ XII. hebt Papst Johannes Paul II. be-
sonders die Wegbereitung fiir das Zweite Vatikanische Konzil hervor: Bei diesem
Jahrestag »konnen wir nicht vergessen, was Pius XII. zur theologischen Vorberei-
tung des Zweiten Vatikanischen Konzils beigetragen hat, vor allem fiir die Lehre
iiber die Kirche, die ersten liturgischen Reformen, den neuen Impuls fiir das Studium
der Bibel und die grofle Aufmerksamkeit fiir die Probleme der Gegenwart« (Anspra-
che zum Angelus, Sonntag, 18. Mirz 1979). Die Dokumente des Zweiten Vatika-
nums weisen 213 Mal ausdriicklich auf die lehramtlichen Veréffentlichungen Pius’
XII. hin. Daraus ergibt sich: Nach der Heiligen Schrift wird auf dem letzten Konzil —
wie eben schon kurz angedeutet — keine Personlichkeit so haufig zitiert wie Papst
Pius XII.

Zum Verstindnis des Zweiten Vatikanums sollten darum auch dessen Quellen er-
neut studiert werden, nicht zuletzt die reichhaltigen und auch heute noch nicht aus-
geschopften Lehrdokumente des »doctor optimus«. Zu dieser Rezeption des Konzils
ermuntert uns der gegenwiirtige Nachfolger Petri, Papst Benedikt: Die konziliaren
Texte sind nicht mit einer »Hermeneutik der Diskontinuitiit« zu deuten, wonach das
Zweite Vatikanum einen radikalen Bruch mit der Uberlieferung vollzogen hat, son-
dern mit einer »Hermeneutik der Reform«, »der Emeuerung des einen Subjekts Kir-
che, die der Herr uns geschenkt hat, unter Wahrung der Kontinuitiit« (Ansprache an
die Mitglieder der romischen Kurie, 22. 12. 2005). Fiir diese Kontinuitiit stehen nicht
zuletzt die wichtigen Lehraussagen Pius’ XI. und Pius’ XII., die den Konzilsviitern
vertraut waren und in den FuBinoten zitiert werden, die aber heute vielfach unbekannt
sind. Zur Hermeneutik der Kontinuitit gehort darum die Aufgabe, das vom Konzil in
den FuBnoten Genannte sich auch unmittelbar wieder anzueignen: Eine erneute Re-
zeption des reichhaltigen Werkes von Papst Pacelli ist an der Zeit. Zweifellos fiihrt
das Zweite Vatikanum das theologische Erbe Pius’ XII. in manchen Punkten weiter,
entfernt sich aber keineswegs von der Substanz des Lehramtes und des seelsorg-
lichen Wirkens von Eugenio Pacelli. Er ist ein »testis traditionis«.

2. Das christologische Zentrum

Im Zentrum der theologischen Lehrverkiindigung Pius’ XII. steht zweifellos die
Gestalt Jesu Christi. Schon seine erste Enzyklika, die ein Programm des Pontifikates
entwirft, setzt ein mit einem dankbaren Riickblick auf die feierliche Weihe des Men-
schengeschlechtes an das Heiligste Herz Jesu im Jahre 1899 durch Papst Leo XIII.
Im gleichen Jahr wurde Eugenio Pacelli zum Priester geweiht. Seine theologische
Ausbildung und geistliche Formung erhielt er also wihrend des Pontifikates von Leo
XIII. (1878-1903). Wichtig fiir diese Zeit ist vor allem die Erneuerung der philoso-
phischen und theologischen Studien in Folge der Enzyklika Aeterni Patris (1878),
mit einem vertieften Zugang zum Werke des hl. Thomas von Aquin, aber auch die
seelsorgliche Aufmerksamkeit fiir die zahlreichen neuen sozialen Fragen im Gefolge
der Industrialisierung. Von Leo XIII. stammt bekanntlich die erste grofle Sozialenzy-
klika, Rerum novarum (1891). Angesichts des weit gespannten Interesses des Lehr-
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amtes Leos XIII. mag es auf den ersten Blick erstaunen, dass der Papst die Weihe
der Welt an das Heiligste Herz Jesu als den Hohepunkt seines Pontifikates betrach-
tete: Verwunderlich ist dieser geistliche Akzent freilich nicht, wenn wir bedenken,
dass auch die sozialen und politischen Ubel dieser Welt letztlich nur durch die
gottmenschliche Hingabe Jesu Christi geheilt werden koénnen, dessen Konig-
reich der Liebe und des Friedens am Ende iiber alle Miichte des Bésen triumphieren
wird.

Die Herz-Jesu-Frommigkeit zeigt sich im Pontifikat Pius’ XII. besonders deutlich
in der Enzyklika Hauriefis aquas (1956), der theologisch und pastoral griindlichsten
Stellungnahme des kirchlichen Lehramtes zum Thema. Es ist eine Ermunterung, in
Freude »Wasser zu schopfen« aus den Quellen des Heiles (vgl. Jes 12, 3). Das hei-
ligste Herz Jesu wird gekennzeichnet als »Sinnbild« und »Zusammenfassung des
ganzen Geheimnisses der Erlosung« (Enz. Haurietis aquas: AAS 48 [1956] 336). Es
ist ein machtvolles Heilmittel in einer Zeit, in der »die Gottlosigkeit iiberhand-
nimmt« und »die Liebe bei vielen erkaltet« (Mt 24, 12).

In die Regierungszeit Pius’ XII. fiel auch das 1.500-jihrige Jubilidum des Konzils
von Chalzedon (451-1951). Auf diesem Konzil gelangt die lehramtliche Ausformu-
lierung des Christusglaubens zu ihrem Hohepunkt: In Jesus Christus, der Person des
ewigen Sohnes Gottes, sind durch die Inkarnation die géttliche und die menschliche
Natur miteinander verbunden, und zwar unvermischt und ungetrennt. Sie sind nicht
vermischt, denn Gottheit und Menschheit behalten ihre spezifische Eigenart. Sie
sind aber auch nicht getrennt, denn in der menschlichen Natur ist der Sohn Gottes
personlich zugegen.

Die Enzyklika Sempiternus Rex (1951) wiirdigt das Konzil von Chalzedon auch
im Blick auf zeitgenossische Gefihrdungen: Einige Theologen trennen die Gottheit
Christi aufgrund der »Kenosis« (Entduflerung) von seiner Menschheit, wihrend an-
dere die menschliche Natur Jesu so verselbstiindigen, dass sie als eigenstindiges
Subjekt erscheint und von der Person des ewigen Wortes abgekoppelt wird. Diese
Mahnung ist auch heute hochst aktuell angesichts von Stimmen, die von einer
»menschlichen Person« Jesu sprechen und dem Menschen Jesus eine eigene Sub-
jekthaftigkeit zuschreiben, die von seinem goéttlichen Ich getrennt wird. Dagegen be-
tont schon Pius XII. mit dem Hinweis auf Chalzedon, dass die menschliche Natur
Christi in der Person des Wortes subsistiert, d.h. von der gottlichen Person des Soh-
nes seinsmiBig getragen wird (Vgl. Sempiternus Rex: AAS 43 [1951] 6371.).

3. Die Beziehung von Glaube und Vernunft

Das Geheimnis Christi ist zugéinglich durch den Glauben, der wiederum die
menschliche Vernunft logisch voraussetzt. Das Verhiltnis zwischen Glauben und
Vernunft wird herausgestrichen durch die Enzyklika Humani generis (1950). Sie
triigt den Untertitel: »(Rundschreiben) iiber einige falsche Ansichten, welche die
Grundlagen der katholischen Lehre zu untergraben drohen«. Humani generis ist das
Lehrdokument Pius’ XII., das im »Katechismus der Katholischen Kirche« am mei-
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sten zitiert wird. Es gilt als die wichtigste aller Enzykliken des »doctor optimus«.
Auf die gegenwiirtige Aktualitiit deutet auch die Enzyklika Johannes Pauls II. Fides
et ratio (1998), worin das Rundschreiben des »pastor angelicus« vier Mal genannt
wird (Vgl. Johannes Paul II., Enz. Fides et ratio, Nr. 49, 54 [zweimal], 55.
Siehe auch Enz. Veritatis splendor [1993], Nr. 36; Enz. Evangelium vitae [1995],
Nr. 43).

Im Zentrum der pipstlichen Kritik steht ein »dogmatischer Relativismus«, der be-
giinstigt wird durch »die Geringschiitzung der allgemein gebriduchlichen Lehre und
ihrer sprachlichen Ausdrucksweise« (Humani generis: AAS 42 [1950] 566). Manche
Theologen vergessen, dass das »Lehramt in Sachen des Glaubens und der Sitten ...
die néichste und allgemeine Glaubensnorm (proxima et universalis veritatis norma)
sein muss« (Humani generis: AAS 42 [1950] 567); anstatt die fortschreitende Kli-
rung der Lehre zu wiirdigen, wenden sie die falsche Methode an, »Klares aus Dun-
klem erklidren zu wollen« (Humani generis: AAS 42 [1950] 569). Die fragwiirdige
Verabschiedung von der iiberlieferten Sprache und von den in Jahrhunderte langer
Miihe erarbeiteten philosophischen Begriffen ist motiviert durch die Hoffnung, sich
mit einer Riickkehr zur Ausdrucksweise der Schrift und der Viter den getrennten
Christen nihern zu kénnen. Die Ansiitze der philosophia perennis werden durch An-
leihen aus der modernen Philosophie ersetzt, so etwa aus dem Idealismus oder dem
Existentialismus. Dieser falsche »Irenismus« fiithrt zum Zusammenbruch der Stiit-
zen fiir die Glaubensreinheit: »Brechen sie zusammen, so ist freilich alles geeint,
aber einzig und allein zum Ruin« (Humani generis: AAS 42 [1950] 565).

Die menschliche Vernunft ist in der Lage, »das Dasein des einen personlichen
Gottes mit Sicherheit zu beweisen und die Grundlagen des christlichen Glaubens
durch géttliche Zeichen unwiderleglich nachzuweisen; ebenso das Gesetz richtig zu
umschreiben, das Gott in die Herzen der Menschen hineingelegt hat [...] Die Vernunft
wird jedoch diese Aufgabe nur dann genau und sicher erfiillen konnen, wenn sie [...]
von jener gesunden Philosophie durchdrungen ist, die wir gleich einem lingst beste-
henden Erbteil von friiheren christlichen Jahrhunderten iiberkommen haben, und die
sogar ein umso hoheres Ansehen genieft, als ja das kirchliche Lehramt selber deren
Grundsiitze und Hauptthesen [...] am MaBstab der géttlichen Offenbarung selbst ge-
messen hat. Diese Philosophie [...] verteidigt einmal den echten und zuverléssigen
Wert der menschlichen Erkenntnis, sodann die unerschépflichen Grundgesetze der
Metaphysik — nimlich die Prinzipien des zureichenden Grundes, der Kausalitiit und
der Finalitit — und schlieBlich die Fihigkeit, eine sichere und unveriinderliche Wahr-
heit zu ermitteln« (Humani generis: AAS 42 [1950] 571f.). Betont wird deshalb die
Vorrangstellung der Lehre des hl. Thomas von Aquin fiir die Ausbildung der zukiinf-
tigen Priester in den philosophischen Disziplinen (Humani generis: AAS 42 [1950]
573).

Das kirchliche Lehramt verteidigt nicht nur den Glauben, sondern auch die der
Glaubenszustimmung logisch vorausgesetzten Grundsiitze der menschlichen Ver-
nunft, weil es um die Folgen der Erbsiinde weiB. »Denn die Wahrheiten, die sich auf
Gott beziehen und das Verhiiltnis zwischen Gott und den Menschen betreffen, iiber-
steigen durchaus die Ordnung der sinnlichen Welt; und sobald sie auf die Lebensfiih-



Papst Pius XII. als Lehrer der Kirche in bedrdngter Zeit 85

rung Einfluss gewinnen und sie bestimmen, fordern sie Selbsthingabe und Selbstver-
leugnung. Der menschliche Verstand erwirbt aber solche Wahrheiten nur mit Miihe,
einerseits infolge des Andranges der Sinne und der Einbildungskraft, andererseits in-
folge der bosen Neigungen, die aus der Erbsiinde stammen. Daher kommt es, dass
die Menschen in dergleichen Dingen sich gern einreden, das sei falsch oder doch
zweifelhaft, was sie selber nicht wahrhaben wollen« (Humani generis: AAS 42
[1950] 561f.).

Papst Pius XII. wendet sich gegen Irrtiimer beziiglich der Gotteslehre: »Man be-
zweifelt die Fihigkeit der menschlichen Vernunft, ohne Hilfe der Offenbarung und
der Gnade Gottes anhand von Beweisgriinden aus der Schopfung die Existenz eines
personlichen Gottes zu beweisen«; man leugnet den Anfang der Welt und das géttli-
che Vorauswissen der freien Handlungen der Menschen (vgl. Humani generis: AAS
42 [1950] 570).

Wichtig ist auch die klare Unterscheidung zwischen Natur und Gnade: Manche
Theologen »unterhéhlen den Begriff der unverdienten iibernatiirlichen Gnadenord-
nung, indem sie der Meinung sind, Gott kénne keine vernunftbegabten Wesen schaf-
fen, ohne sie zur seligmachenden Anschauung zu bestimmen und zu berufen« (ebd.).

Unter den iibrigen Irrtiimern sei insbesondere auf die Leugnung der Lehre von der
Transsubstantiation verwiesen mit der Begriindung, der hierbei vorausgesetzte
philosophische Begriff von der Substanz sei iiberholt. Dieser Irrtum beschrénkt die
eucharistische Gegenwart Christi »auf eine Art von Symbolismus« (Humani gene-
ris: AAS 42 [1950] 570f.).

Als folgenreichster Irrtum im Bereich des natiirlichen Denkens wird von Pius XII.
der Evolutionismus gebrandmarkt (wie wir diese Denkrichtung heute nennen): »Das
sogenannte Evolutionssystem, das sogar im eigenen Bereich der Naturwissenschaf-
ten noch nicht einwandfrei bewiesen ist«, wird »unklug und kritiklos« angenommen
und »auf den Ursprung aller Dinge« angewandt; damit gelangt man zum Monismus
(so etwa bei den Propagandisten des Kommunismus) und zum Pantheismus (Huma-
ni generis: AAS 42 [1950] 562). Nichts einzuwenden ist gegen eine sachliche Eror-
terung der Evolutionslehre, »insofern sie nimlich den Ursprung des menschlichen
Leibes aus einem bereits bestehenden und lebenden Stoffe erforscht; wihrend uns
der katholische Glaube verpflichtet, an der unmittelbaren Erschaffung der Seelen
durch Gott festzuhalten«. Der »Ursprung des menschlichen Leibes aus einem bereits
bestehenden und lebenden Stoffe« ist freilich noch nicht bewiesen, und »die Quellen
der géttlichen Offenbarung« erfordern »auf diesem Gebiet die groBte Zuriickhaltung
und Vorsicht« (Humani generis: AAS 42 [1950] 575).

Papst Johannes Paul II. hat 1996 in einer Botschaft an die Mitglieder der Pipst-
lichen Akademie der Wissenschaften einer evolutiven Sicht des menschlichen Leibes
eine hohere Wahrscheinlichkeit eingerdumt: »Heute, beinahe ein halbes Jahrhundert
nach dem Erscheinen der Enzyklika [scil. Humani generis], geben neue Erkennt-
nisse dazu Anlass, in der Evolutionstheorie mehr als eine Hypothese zu sehen. Es ist
in der Tat bemerkenswert, dass diese Theorie nach einer Reihe von Entdeckungen in
unterschiedlichen Wissensgebieten immer mehr von der Forschung akzeptiert wur-
de. Ein solches unbeabsichtigtes und nicht gesteuertes Ubereinstimmen von For-
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schungsergebnissen stellt schon an sich ein bedeutsames Argument zugunsten dieser
Theorien dar« (n. 4). Die von Pius XII. geforderte Vorsicht vergisst Johannes Paul IL.
dariiber freilich nicht. Auch er erklirt diejenigen Evolutionstheorien fiir nicht mit
der Wahrheit iiber den Menschen vereinbar, »die — angeleitet von der dahinter
stehenden Weltanschauung — den Geist fiir eine Ausformung der Kriifte der belebten
Materie oder fiir ein blofles Epiphdnomen dieser Materie halten. Diese Theorien sind
im Ubrigen nicht imstande, die personale Wiirde des Menschen zu begriinden«
(n. 5).

Wiihrend Pius XII. die Evolutionslehre beziiglich des Leibes mit Vorsicht behan-
delt, betont er beziiglich des Ursprungs der Menschheit die Verbindung mit der Leh-
re von der Erbsiinde: Der Polygenismus, der eine Vielzahl von Stammvitern anneh-
me, sei keine diskutable Hypothese; »es ist nimlich in keiner Weise ersichtlich, wie
eine derartige Auffassung sich vereinbaren lidsst mit dem, was die Quellen der geof-
fenbarten Wahrheit und die Akten des kirchlichen Lehramtes iiber die Erbsiinde sa-
gen, die auf eine wirkliche, von einem einzigen Adam begangene Siinde zuriickzu-
fithren ist, und die durch Zeugung auf alle Menschen iibertragen wird und jedem ein-
zelnen personlich anhaftet« (Humani generis: AAS 42 [1950] 576). Noch heute lehrt
der Katechismus der Katholischen Kirche, dass »das Menschengeschlecht [...] auf-
grund des gemeinsamen Ursprungs eine Einheit« bildet. Bezeichnenderweise wird

dieser Satz mit einer Passage der Enzyklika Pius’ XII. Summi Pontificatus kommen-
tiert (KKK 360).

4. Das Mysterium der Kirche

In der Zeit nach dem Ersten Weltkrieg finden wir in der Theologie eine beachtli-
che Erneverung der Ekklesiologie. Kennzeichnend ist hierfiir etwa der beriihmte
Satz von Romano Guardini: »Die Kirche erwacht in den Seelen« (Vom Sinn der Kir-
che, Mainz 1923). Es wiichst das Bewusstsein fiir die gemeinschaftliche Natur der
Kirche, die in allen ihren Gliedern das Leben Christi in sich trigt. Die Kirche ist
nicht nur eine rechtlich fassbare Institution und besteht nicht nur aus der Hierarchie.
Die erneute Aufmerksamkeit fiir die Kirche als »Leib Christi« konnte freilich zu ei-
ner Vernachlissigung des institutionellen Aspektes fiihren. Die Enzyklika Mystici
corporis (1943) tiber die Kirche als geheimnisvollen Leib Christi bietet von Seiten
des Lehramtes eine griindliche Stellungnahme, in der das sichtbare und das unsicht-
bare Element der Kirche, das gottliche Geheimnis und die hierarchische Institution
gleichermaBen zu ihrem Recht kommen. Inmitten des Zweiten Weltkrieges ist die
Gemeinschaft der Kirche ein Zeichen der Hoffnung, das von Christus her die Feind-
schaft iiberwindet.

Die Analogie des »Leibes« fiir die Kirche ist von ihrem neutestamentlichen Ur-
sprung eng mit den Sakramenten der Taufe und der Eucharistie verbunden. Es ist
nicht die einzige Bezeichnung fiir die Kirche, wohl aber die gehaltvollste, wie Pius
XIIL. nachdriicklich hervorhebt (vgl. Mystici corporis: AAS 35 [1943] 199). Das
Zweite Vatikanum hat weitere Analogien betont, wie die vom Volke Gottes, ohne
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freilich die vorziigliche Bedeutung der Rede vom geheimnisvollen »Leib Christi« in
Frage zu stellen. Der christologische und der pneumatologische Ansatzpunkt fiir die
Ekklesiologie kommen gleichermaBen zum Zuge: Christus ist das »Haupt« und der
Heilige Geist die »Seele« der Kirche (vgl. Mystici corporis: AAS 35 [1943] 220).
Das Adjektiv »mystisch« »erinnert daran, dass die Kirche [...] nicht bloB aus gesell-
schaftlichen und rechtlichen Bestandteilen und Beziehungen besteht«. Sie ragt iiber
die natiirliche Ordnung hinaus kraft des Heiligen Geistes, »der als Quelle aller Gna-
den, Gaben und Charismen fortwihrend und zuinnerst die Kirche erfiillt und in ihr
wirkt« (Mystici corporis: AAS 35 [1943] 222f.). Das missionarische und ékumeni-
sche Anliegen der Enzyklika zeigt sich in der Einladung an alle Menschen, »sich
aus einer Lage zu befreien, in der sie des eigenen ewigen Heiles nicht sicher
sein kénnen. Denn mégen sie auch aus einem unbewussten Sehnen und Wiinschen
heraus schon in einer gewissen Beziehung stehen zum mystischen Leib des Erlosers,
so entbehren sie doch so vieler wirksamer gottlicher Gaben und Hilfen, derer man
sich nur in der katholischen Kirche erfreuen kann« (Mystici corporis: AAS 35 [1943]
243).

Mit den Anliegen der Enzyklika iiber die Kirche ist das Rundschreiben iiber die
Liturgie innig verbunden (Mediator Dei, 1947). Auch hier geht es um die Einbezie-
hung aller Glieder der Kirche in die Verehrung Gottes zugunsten des Heiles der Men-
schen aufgrund der Mittlerschaft Jesu Christi. Papst Pius XII. greift die Anliegen der
Liturgischen Bewegung auf, reinigt sie von Irrwegen und bereitet den Weg fiir die Li-
turgiekonstitution des Zweiten Vatikanums, Sacrosanctum Concilium. Im Zentrum
stehen hierbei die Ausfiihrung zur Eucharistie, wobei die Darbringung des Opfers
(mit Lob, Dank, Siihne und Bitte) ein deutliches Profil erhilt. Zu unterscheiden sind
das hierarchische Priestertum, deren Vertreter in der Person Christi, des Hauptes der
Kirche, die eucharistische Wandlung vollziehen, und das gemeinsame Priestertum
aller Getauften, worin sich die Gliubigen mit dem heiligen Opfer verbinden. Neben
der Liturgie, der offentlichen Gottesverehrung im Namen der Kirche, wiirdigt Pius
XII. auch die iibrigen Formen des Kultes: die geistliche Betrachtung und die Gewis-
senserforschung, den Besuch des Altarsakramentes, die Volksandachten und die
marianische Frommigkeit, insbesondere in der Gestalt des Rosenkranzes. Der Papst
duBert sich ebenso zu den Prinzipien fiir die christliche Kunst und die kirchliche
Musik.

Die wichtigste dogmatische Entscheidung Pius’ XII. im Bereich der Liturgie fin-
det sich in der Apostolischen Konstitution Sacramentum Ordinis (1947): sie klért die
Frage nach dem sakramentalen Zeichen des Weihesakramentes. »Materie« und
»Form« sind hier die Handauflegung durch den Bischof sowie die Worte, welche die
Anwendung des sakramentalen Zeichens niiher bestimmen (vgl. AAS 40 [1948] 5-7;
DH 3857-3861). Damit wurde die Streitfrage beziiglich der Sakramentalitit der Bi-
schofsweihe im positiven Sinn geklirt. Das hat dann das Zweite Vatikanum in seiner
Kirchenkonstitution »Lumen gentium« Nr. 21 erneut bestiitigt. Eine wichtige Maf3-
nahme der liturgischen Reform war 1951 die Wiedereinfiihrung der Osternacht, die
zuvor am Karsamstagvormittag in meist giihnend leeren Kirchen stattgefunden hatte
und nun wieder als Hauptfeier des Kirchenjahres zur Geltung kam.
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Zu den grofiten Herausforderungen der Kirche gehort vor allem seit der Aufkli-
rungszeit die Deutung der Heiligen Schrift. Die stirkere Herausarbeitung der histori-
schen und literarischen Feinheiten kann das Verstiindnis des inspirierten Textes for-
dern. Ein rationalistisches Vorverstindnis freilich kann die Grundlagen des Glau-
bens zerstoren. Wiihrend in der Zeit Pius’ X. die pépstliche Bibelkommission wichti-
ge Punkte der biblischen Botschaft zu verteidigen suchte, geht es im Pontifikat Pius’
XII. stirker um eine positive Einbindung der Fortschritte in der exegetischen Wis-
senschaft. Die Enzyklika Divino afflante Spiritu (1943) bildet hier einen Meilen-
stein, der die Dogmatische Konstitution des Zweiten Vatikanums {iber die gottliche
Offenbarung maBgeblich vorbereitet (Enz. Divino afflante Spiritu [30. 9. 1943]:
AAS 35[1943] 297-325). Eigens erwiihnt sei die Bedeutung der verschiedenen lite-
rarischen Gattungen fiir die Erkldrung des Wortsinns der Heiligen Schrift (Divino af-
flante Spiritu: AAS 35 [1943] 314-316).

Die Sorge fiir die Einheit der Christen tritt unter anderen in der Enzyklika {iber die
Kirche (Mystici corporis) hervor, zeigt sich aber auch vor allem in mehreren Rund-
schreiben, die sich an die katholischen Ostkirchen wenden (Enz. Orientalis Ecclesi-
ae [9. 4. 1944]: AAS 36 [1944] 129-144, u. a.). Vier Enzykliken sind der Ausbrei-
tung der Kirche in der Mission gewidmet: Pius XII. befasst sich etwa mit der Situa-
tion in China (1958) und erméglicht einen leichteren Austausch der Priester fiir die
Missionslinder durch die Enzyklika Fidei donum (1957), welche die missionarische
Verpflichtung aller Ortskirchen und aller Bischofe betont.

5. Das marianische Lehramt

Schon zur Zeit Pius’ XI. gab es Vorbereitungen fiir eine Weiterfithrung des 1871
wegen des deutsch-franzosischen Krieges abgebrochenen Vatikanischen Konzils.
Als Programmpunkte fiir die Konzilsarbeit wurden von der Vorbereitungskommis-
sion zwei dogmatische Definitionen erwogen: die der universalen Mittlerschaft Ma-
riens und die der leiblichen Aufnahme der Gottesmutter in den Himmel. Nach der
Definition der erbsiindenfreien Empféngnis durch Papst Pius IX. (1854) wiinschten
viele Theologen eine vollstiindigere Abklidrung der marianischen Grundwahrheiten
durch das kirchliche Lehramt. Besonders weit gediehen waren die Vorbereitungen
fiir eine Definition der universalen Gnadenmittlerschaft, nachdem Papst Benedikt
XV. im Jahre 1921 auf Bitten der belgischen Bischéfe das Fest Mariens als »Mittle-
rin aller Gnaden« eingefiihrt hatte. Dessen Feier wurde allen Bistiimern und Ordens-
gemeinschaften ermdglicht, die darum nachsuchten. Eugenio Pacelli, als Nuntius in
Miinchen, war einer der ersten kirchlichen Wiirdentriger, die im Jahre 1925 eine von
Kardinal Mercier veranlasste Bittschrift unterschrieben zugunsten der Heiligspre-
chung Ludwig Maria Grignions von Montfort und der dogmatischen Definition der
universalen Gnadenmittlerschaft Mariens. Beide Anliegen waren eng miteinander
verbunden. Papst Pius XII. sprach zwar 1947 den seligen Grignion heilig, unternahm
aber nicht die dogmatische Definition der Gnadenmittlerschaft. Der Hauptgrund da-
fiir waren Einwiénde gegen die aktive Mitwirkung Mariens bei der Erlésung als
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Grundlage fiir ihre allgemeine Gnadenmittlerschaft in Jesus Christus. Diese Schwie-
rigkeiten sind zwar mittlerweile durch das Zweite Vatikanum iiberwunden, das Ma-
ria eine aktive Mitwirkung an der Erlosung zugesteht. Sie fiihrten freilich dazu, dass
sich die marianische Aktivitit Pius’ XII. von Anfang an auf die Definition der leib-
lichen Aufnahme Mariens in den Himmel konzentrierte und die Uberlegungen zu
dem anderen Mariendogma zuriickstellte.

Im Jahre 1942 veroffentlichte das Heilige Offizium zwei umfangreiche Biinde mit
zahlreichen Gesuchen zur dogmatischen Definition der leiblichen Aufnahme Ma-
riens in den Himmel, die den Heiligen Stuhl von 1869 bis 1940 erreicht hatten und
die durch iiber fiinf Millionen Unterschriften von Gliubigen unterstiitzt wurden. Vor
allem in den Vierziger Jahren entstanden akribisch dokumentierte theologische Stu-
dien, welche die Moglichkeit einer Definition bekriftigten. Am 1. Mai 1946 richtete
Pius XII. an alle Bischéfe ein Rundschreiben, um ihre Meinung beziiglich des Ma-
riendogmas zu erkunden (Vgl. Enz. Deiparae Virginis [1. 5. 1946]: AAS 42 [1950]
782-783). Das Ergebnis der Befragung war positiv. Von 1191 befragten Bischofen
stimmten 1169 zu. Am 1. November 1950 erfolgte darauthin die Verkiindigung des
Glaubenssatzes, »dass die unbefleckte Gottesgebiirerin und immerwihrende Jung-
frau Maria nach Vollendung des irdischen Lebenslaufes mit Leib und Seele in die
himmlische Herrlichkeit aufgenommen wurde« (Apostolische Konstitution Munifi-
centissimus Deus [1. 11. 1950]: AAS 42 [1950] 767770 [770]).

Die dogmatische Definition bildet den Hohepunkt der gesamten lehramtlichen
Titigkeit Pius’ XII. Fiir die Marienlehre bedeutsam ist daneben die Einfiihrung des
Festes Maria Kénigin im Jahre 1954 zum hundertsten Jahrestag der Dogmatisierung
der Unbefleckten Empfingnis (Enz. Ad caeli reginam [11. 10. 1954]: AAS 46 [1954]
625-640). Es vervollstindigt die Einfiihrung des Christkonigsfestes durch Pius XI.
(1925). Wie Christus »Konig« der ganzen Schopfung ist aufgrund seiner Gottes-
sohnschaft und des von ihm vollbrachten Erlésungswerkes, so ist Maria »Konigin«
durch ihre Gottesmutterschaft und die Mitwirkung am Erlosungswerk Christi. Die
Einfithrung des Festes Maria Konigin war der Héhepunkt des Marianischen Jahres
1953-54. Ein weiteres Jubeljahr (1957-58) erinnerte an den hundertsten Jahrestag
der Marienerscheinungen von Lourdes und wurde von einer eigenen Enzyklika vor-
bereitet (Vgl. Enz. Le pélerinage de Lourdes [2.7. 1957]: AAS 49 [1957] 605-619).

Eugenio Pacelli wurde am 13. Mai 1917 von Papst Benedikt XV. zum Bischof ge-
weiht. Dieser Termin fillt mit der ersten Erscheinung der Gottesmutter in Fatima
zusammen. Um der Botschaft von Fatima entgegenzukommen, vollzog Pius XII.
im Jahre 1942 die Weihe der Menschheit an das Unbefleckte Herz Mariens und
fiihrte 1944 das Fest vom Herzen Mariens ein. 1952 vollzog er mit einem Apostoli-
schen Schreiben die Weihe Russlands an das Herz Mariens, die von der Seherin
Lucia dos Santos im Namen der Gottesmutter gefordert worden war, allerdings
ohne die von der prophetischen Botschaft vorgesehene Beteiligung des Weltepisko-
pates.

Schon bei Pius XII. klingt die spiter beim Zweiten Vatikanum breiter entfaltete
Beziehung zwischen Maria und der Kirche an. Beachtenswert ist besonders die Be-
schreibung des Anteils Mariens am Erlosungswerk in der Enzyklika Mystici corpo-
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ris. Innig verbunden mit ihrem Sohn, hat Maria ihn »auf Golgota [...] dem ewigen
Vater dargebracht als neue Eva fiir alle Kinder Adams, die von dessen traurigem Fall
entstellt waren. So ward sie, schon zuvor Mutter unseres Hauptes dem Leibe nach,
nun auch ... im Geiste Mutter aller seiner Glieder« (Enz. Mystici corporis: AAS 35
[1943] 247f.).

6. Die Gestaltung des christlichen Lebens

Die reichhaltige Lehre des »doctor optimus« erstreckt sich auf alle Bereiche des
christlichen Lebens, von Ehe und Familie bis hin zu Fragen der medizinischen Ethik
und dem Frieden in der Welt. Die nahezu 1400 Ansprachen Pius’ XII. in verschiede-
nen Sprachen bieten dafiir einen reichhaltigen Stoff. »Es gibt kaum eine religiose
Grundsatzfrage, die Pius XII. nicht in seinen Reden und Schreiben behandelt hitte«
(Leiber, Robert, »Pius XII.«: LThK? 8 [1963] 542-544 [543]). Nur einige wenige
Beispiele seien hier angedeutet.

Papst Pius XI. hatte im Jahre 1932 zum ersten Mal die Siile des Vatikans fiir die
Neuvermiihlten gedffnet. Sein Nachfolger fiihrte diese Gewohnheit fort und empfing
bei den groBen Mittwochsaudienzen oft mehrere hundert Paare, denen er eigene An-
sprachen widmete. Darin wird das gesamte Leben von Ehe und Familie feinfiihlig,
tiefgriindig und mit praktischem Sinn beleuchtet. Es sind »Perlen religitser Rede-
kunst« (Zimmermann, Friedrich, »Einfiihrung«: Ders. [Hrsg.], Ansprachen Pius’
XII. an Neuvermihlte, Regensburg 1953, 5-11 [11]), die einen tiefen Eindruck
hinterlassen haben. Aus diesen Ansprachen kénnte man ein ganzes Kompendium zur
Theologie und Spiritualitit der Familie zusammenstellen. In einer eigenen Enzykli-
ka findet der Papst aber auch wegweisende Worte fiir die Bedeutung der gottgeweih-
ten Jungfriulichkeit; wichtig ist die von ihm geschaffene rechtliche Grundlage fiir
die Schaffung der Sikularinstitute (vgl. Apost. Konstitution Provida mater Ecclesia
[2. 2. 1947]: AAS 39 [1947] 114-124). Eine umfangreiche und sehr konkrete Apo-
stolische Ermahnung férdert die Heiligkeit des Priesterlebens (Apost. Ermahnung
Menti nostrae [23.9.1950]: AAS 42 [1950] 657-702).

Eine besondere Aufmerksamkeit widmet Pius XII. der Berufung der Frau. Er
weist auf die neue Situation hin, die eine stirkere Beteiligung der Frau am o6ffent-
lichen Leben erfordert als in fritheren Zeiten. Gleichzeitig unterstreicht er aber die
besonderen Eigenschaften der Geschlechter, die hierbei zu beachten sind. Dazu ge-
hort eine spezifische, wenn auch nicht exklusive Verantwortung des Mannes in Fiih-
rungsrollen und die miitterliche Begabung der Frau, die in alle Lebensbereiche ein-
zubringen ist. Der damalige Bischof von Graz schreibt in seinem Geleitwort zu einer
Sammlung von pipstlichen Stellungnahmen zur Situation der Frau: »Es ist geradezu
staunenswert, wie schlicht, einfach und doch so umfassend der Heilige Vater auf alle
Gebiete der fraulichen Interessen einzugehen weifl. Die Darstellung wird zu einem
modernen Frauenspiegel, sowohl in Anbetracht der vielfédltigen Probleme und
Schwierigkeiten, denen sich heute die Frauen und Midchen gegeniibersehen, als
auch hinsichtlich eines Frauenbildes, wie es aus dem christlichen Raume der heuti-
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gen Welt aufbauend geboten werden soll« (Schoiswohl, Josef, »Geleitwort«: Seibel-
Royer, Kiithe [Hrsg.], Pius XII., Ruf an die Frau. Aus den Rundschreiben, Anspra-
chen, Briefen und Konstitutionen des Heiligen Vaters, Graz 21956, 9—10 [9]).

Eine ganze Reihe von Stellungnahmen betrifft den Bereich, der heute als »Bioe-
thik« bezeichnet wird und dem eine stets zunehmende Bedeutung zukommt. In einer
seiner Ansprachen an katholische Arzte begriindet Pius XII. beispielsweise, dass die
kiinstliche Befruchtung auBerhalb, aber auch innerhalb der Ehe grundsitzlich abzu-
lehnen ist. Der gute Zweck, den Kindersegen zu fordern, heiligt nicht die Mittel, wel-
che die Verbindung zwischen Zeugung und ehelicher Gemeinschaft auflosen. Ge-
nutzt werden konnen freilich die neuen medizinischen Moglichkeiten, die eheliche
Verbindung selbst zu erleichtern (Vgl. Ansprache an den 4. internationalen Kongress
katholischer Arzte, 29. 9. 1949: AAS 41 [1949] 559f.).

Die ersten Jahre des Pontifikates von Pius XII. fielen mit dem Zweiten Weltkrieg
zusammen. Wihrend die Kriegsmaschinerie ihr grauenvolles Zerstérungswerk an-
richtete, prisentierte der Papst vor allem in seinen Weihnachtsansprachen der Jahre
1942 und 1943 die moralischen Bedingungen fiir einen gerechten Frieden nach dem
Ende des Krieges. Pius XII. weist dabei auf die verbindende Deutung des Naturrech-
tes, das auch von Nichtchristen gewiirdigt werden kann. Anerkennende Worte findet
der Papst fiir eine demokratische Gesellschaft, die freilich das von Gott stammende
Naturrecht anerkennt und sich gegeniiber den Anspriichen Christi, des wahren Frie-
densfiirsten, nicht verschlief3t.

Das sittliche Naturgesetz wird nachdriicklich bereits in der Antrittsenzyklika er-
withnt mit Worten, die wir auch heute allen Politikern, gleich welcher Couleur, ins
Stammbuch schreiben sollten: »Die vornehmliche und tiefere Quelle der Ubel, von
denen das heutige Staatswesen geplagt wird«, besteht darin, »dass die allgemeine
Norm in Bezug auf die Rechtschaffenheit der Sitten geleugnet und verworfen wirde,
nimlich das Naturgesetz (lex naturalis). »Dieses Naturgesetz beruht als auf seinem
Fundament auf Gott, dem allméchtigen Schépfer und Vater aller«. »Das Vélkerrecht
vom gottlichen Recht zu l6sen, so dass es einzig auf der Willkiir der Staatslenker als
seinem Fundament beruht, bedeutet nichts anderes, als jenes selbst vom Thron seiner
Ehre und seiner Stirke herabzustoBen und es dem allzu groBen und aufgeregten Ei-
fer privaten und &6ffentlichen Interesses zu iibertragen, der nach nichts anderem
strebt, als die eigenen Rechte zur Geltung zu bringen und die fremden in Abrede zu
stellen« (Summi pontificatus [1939]: AAS 31 [1939] 430. 438; dt. DH 3780f. 3786).

Der gesellschaftspolitische Einsatz Pius’ XII. fiir Friede und Gerechtigkeit ist in
einer tiefen Spiritualitit verwurzelt. Das reiche geistliche Leben des Papstes zeigt
sich mit besonderer Frische in seinen Ansprachen anlisslich der von ihm vorgenom-
menen 33 Heiligsprechungen. Unter den Rundschreiben, die einzelnen Heiligen ge-
widmet sind, seien besonders die Ausfiihrungen iiber den heiligen Benedikt (vgl.
Enz. Fulgens radiatur [21. 3. 1947]: AAS 39 [1947] 137-155 [zum 1400. Todestag
des hl. Benedikt]) und den heiligen Bonifatius (Enz. Ecclesiae fastos [5. 6. 1954]:
AAS 46 [1954] 337-356 [zum 1200. Todestag des hl. Bonifatius]) hervorgehoben.
Die Bonifatius-Enzyklika vom 5. Juni 1954 schlieBt mit einem Blick auf die Statue
des Heiligen in Fulda, dessen Sockel eine biblische Ermunterung trigt: »Das Wort
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des Herrn bleibt in Ewigkeit« (1 Petr 1, 25). Die Kirche hat seit dem segensvollen
Wirken des heiligen Bonifatius manche Stiirme erlebt und wird auch in der Gegen-
wart aufs stirkste bedriingt. Sie ist aber, auch dank des Wirkens des groBen Missio-
nars, fest begriindet auf den Felsen Petri« (a.a.0. 353-356).

7. Die verbreitete Kritik an Pius XII.

Obwohl mir die Darstellung Pius’ XII. als eines {iberragenden theologischen Leh-
rers besonders am Herzen liegt, ist es mir auch wichtig, zu den populéren, ja populi-
stischen Vorwiirfen gegen Pius XII. Stellung bezogen zu haben. Wenn wir heute auf
die fiinf Jahrzehnte zuriickschauen, die seit dem Tod dieses Papstes vergangen sind,
stellen wir fest, dass die zuniichst unumstritten positiven Einschitzungen in heftigem
Meinungsstreit ziemlich an den Rand gedriickt worden sind. Bei keinem anderen
Papst gehen die Urteile der Nachwelt so weit auseinander und bei keinem anderen
Papst ist die Diskrepanz zwischen einem populiren Schwarz-Wei-Geschichtsbild
und den differenzierten Ergebnissen der Zeitgeschichtsforschung so grof wie in sei-
nem Fall. Rolf Hochhuth diffamiert den Papst, der seliggesprochen werden soll, in-
zwischen als »satanischen Feigling« und als den »veriichtlichsten aller Pipste«. Auf
der Theaterbiihne und Filmleinwand erscheint Papst Pius XII. als der Bosewicht, der
aus verwerflichen politischen und Skonomischen Motiven sowie aus personlicher
Schwiiche den Volkermord an den Juden nicht 6ffentlich verurteilt hat, obwohl er ihn
als Oberhaupt der einflussreichsten moralischen Institution der Welt sogar hiitte ver-
hindern konnen. Die Entstehungs- und Wirkungsgeschichte von Hochhuths 1963
erstaufgefiihrtem Stiick »Der Stellvertreter« ist so bemerkenswert, dass neuerdings
sogar Geheimdienste an der Inszenierung des Welterfolgs beteiligt gewesen sein
wollen. Hochhuths Polemik ist inzwischen in die Jahre gekommen und hat auch
durch die sich steigernde Aggressivitiit des Schriftstellers keine neue Uberzeugungs-
kraft gewonnen. In den letzten Jahren konnte Hochhuth seine Thesen nur dadurch
retten, dass er sich dem Dialog mit den neuen wissenschaftlichen Ergebnissen ver-
weigerte. Besonders bedauerlich, ja beschimend, ist die Feststellung, dass die Kritik
an Pius XII. von Deutschland ausging. Denn nach der totalen Niederlage am Ende
des Krieges war es dieser Papst, der weithin als einziger den Deutschen noch einen
Rest an Wiirde zusprach. Das zeigte sich bei der Kardinalserhebung im Februar
1946, bei der drei deutsche Bischdfe ins hl. Kollegium berufen wurden und der Papst
in der offentlichen Ansprache betonte, dass Menschen nicht das Recht hitten, eine
Kollektivschuld zu behaupten.

Ich will mich — in der gebotenen Kiirze — in dem folgenden Teil meiner Uberle-
gungen mit zwei Hauptvorwiirfen der Pius-Debatte auseinandersetzen. Der erste
Hauptvorwurf lautet: Der autoritiire, antibolschewistische Eugenio Pacelli, seit sei-
ner Zeit als Nuntius in Miinchen und Berlin 1917-1929 ein Freund der Deutschen,
sympathisierte mit dem autoritiren, antibolschewistischen Dritten Reich und wurde
so zu »Hitlers Papst«. Der zweite Hauptvorwurf richtet sich an den »Papst, der ge-
schwiegen hat«: Pius XII. hat, so der Vorwurt, aus personlicher Feigheit und aus sei-
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ner antisemitischen Grundeinstellung heraus zum Voélkermord an den europiischen
Juden geschwiegen und deshalb moralische Schuld am Holocaust auf sich geladen.

Zundchst: Hitlers Papst

Pacelli wird vorgehalten, die deutschen Katholiken durch das Reichskonkordat in
eine besondere, widerstandshemmende Loyalititsverpflichtung gegeniiber Hitler ge-
bracht zu haben. Der Kardinalstaatssekretiir habe durch den Vertrag die Oppositions-
moglichkeiten des deutschen Klerus geschwiicht, den seelischen Widerstand der
deutschen Katholiken gebrochen und die Zentrumspartei, die im Vatikan eher weni-
ger geschiitzte Vertretung des politischen Katholizismus, ohne Gegenleistung ge-
opfert. Auf der anderen Seite habe das Reichskonkordat Hitler und den Nationalsozi-
alismus international aufgewertet und den zentralistischen vatikanischen Einfluss
auf die deutsche Kirche verstiirkt.

In der Tat wollte der Vatikan die Gelegenheit, der katholischen Kirche einen ein-
klagbaren Spielraum zu sichern und sich im Konfliktfall auf eine volkerrechtliche
Vereinbarung berufen zu kénnen, nicht vorbeigehen lassen. Immerhin enthielt das
Konkordat allgemeine Garantien fiir die ungehinderte Seelsorge, beendete zumin-
dest voriibergehend die Verfolgung der Geistlichen, versprach die Erhaltung des Ver-
bandskatholizismus, regelte Fragen der finanziellen Unterstiitzung der Kirche, ga-
rantierte den Erhalt der theologischen Fakultiten, der Bekenntnisschulen und des
Religionsunterrichts. Es war ja auch tatsiichlich ein grofler Vorteil, dass die katholi-
sche Kirche auch nach 1933 nicht in die Illegalitiit abgedriingt war wie Sozialdemo-
kraten und Kommunisten, sondern national und international organisiert blieb und
sich offen ihrer dichten Infrastruktur bedienen konnte.

Es ist richtig, dass Hitler aus dem Vertragsabschluf3 propagandistische Erwartun-
gen ableitete: »Durch den Abschluss des Konkordats zwischen dem Heiligen Stuhl
und der Deutschen Reichsregierung scheint mir geniigend Gewihr dafiir gegeben,
dass sich die Reichsangehérigen des romisch-katholischen Bekenntnisses von jetzt
ab riickhaltlos in den Dienst des neuen nationalsozialistischen Staates stellen wer-
den« (8. 7. 1933, in: L. VoLK, Der bayerische Episkopat und der Nationalsozia-
lismus, 1930-1934, Mainz 21966, S. 121f.). Dass das Konkordat in seiner Wirkung
den Loyalititsdruck auf die deutschen Bischofe tatsdchlich erh6ht und spiiter den
deutschen Katholiken den Widerstand erschwert haben soll, ist jedoch bisher nicht
glaubhaft nachgewiesen worden. Die zeitgendssische Presse sah jedenfalls die Kir-
che als moralische Siegerin, das Angebot der Nationalsozialisten hatte nicht nur die
Bedingungen erfiillt, an denen in der Weimarer Republik noch alle Verhandlungen
gescheitert waren, sondern war sogar dariiber hinausgegangen. Die NS-Monatshefte
rechneten noch beim Tod Pius’ XI. das Reichskonkordat zu den gréfiten Erfolgen
seines Pontifikats.

Pacelli sah das Dritte Reich zu keinem Zeitpunkt als Bollwerk des christlichen
Abendlandes gegen die Ausbreitung des Bolschewismus durch die Sowjetunion und
riet auch Pius XI. dringend davon ab, solche Pline in Erwégung zu ziehen. Aus der
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eindeutigen Ablehnung des Bolschewismus in Theorie und Praxis ergab sich keine
Unterstiitzung des Nationalsozialismus. »Beide sind materialistisch, antireligios, to-
talitéir, tyrannisch, grausam und militaristisch« erklérte das vatikanische Staatssekre-
tariat am 30. Mai 1943 dem britischen Geschiftstriiger.

Fiir die Auseinandersetzung mit den totalitiren Ideologien des 20. Jahrhunderts
hatte die Glaubenskongregation unter aktiver Beteiligung des Kardinalstaatssekre-
tirs Pacelli bereits 1935/1936 Gutachten ausarbeiten lassen, die den Nationalismus,
Rassismus, Kommunismus und Totalitarismus gleichermafen als Hiresien verurteil-
ten. Am 18. November 1936, 14 Tage nach dem Gespriich zwischen Kardinal Faul-
haber und Adolf Hitler, verzichtete das Hl. Offizium aber auf den Plan einer gemein-
samen Verurteilung dieser Irrlehren. Stattdessen kam es im Mirz 1937 zunéchst zur
Verotfentlichung der Enzyklika »Mit brennender Sorge«, die sicher nicht erschienen
wiire, wenn Papst Pius XI. die kurzzeitige Hoffnung von 1933 auf eine antibolsche-
wistische Kooperation mit dem Nationalsozialismus immer noch gehegt hiitte. We-
nige Tage spiter erschien die Enzyklika »Divini Redemptoris« mit einer scharfen
Kritik am atheistischen Kommunismus. 1938 folgte dann der sog. »Rassensyllabus«
und der Auftrag Papst Pius’ XI. zu einer Rassenenzyklika, die dann aber vor seinem
Tod nicht mehr erscheinen konnte und deshalb als »Unterschlagene Enzyklika« erst
vor 10 Jahren »wiederentdeckt« wurde.

Die Beziehung Pacelli — Hitler war eine Beziehung gegenseitiger Abneigung oh-
ne personlichen Kontakt. Fiir Pacelli gab es weder weltanschaulich noch personlich
irgendeine Verbindung zu Adolf Hitler. Allein Pacellis Miinchener Erfahrungen mit
kommunistischen und nationalsozialistischen Bewegungen hitten dafiir ausreichen
konnen, keinerlei Sympathien fiir die eine oder andere Ideologie mehr zu empfinden.
Von der Beurteilung der katholikenfeindlichen Vorkommnisse wihrend des Hitler-
Putsches 1923 iiber die zahlreichen internen Protestschreiben wegen der permanen-
ten Konkordatsverletzungen ab 1933 bis zur Enzyklika »Mit brennender Sorge«
1937, die von Kardinal Faulhaber entworfen und von Pacelli politisch zugespitzt
worden war, ist die Einschitzung Hitlers und seiner Partei unmissverstéindlich klar.
Pacellis 1929 beim Abschied aus Deutschland festgehaltener Eindruck von Hitler hat
sich spiiter nicht mehr veriindert, wurde aber vielfach bestiitigt: »Ich miisste mich
sehr tduschen, wenn dies hier ein gutes Ende nehmen sollte. Dieser Mensch ist vollig
von sich selbst besessen, alles, was nicht ihm dient, verwirft er, was er sagt und
schreibt, trigt den Stempel seiner Selbstsucht, dieser Mensch geht {iber Leichen und
tritt nieder, was ihm im Weg ist. Ich kann nur nicht begreifen, dass selbst so viele von
den Besten in Deutschland dies nicht sehen. Wer von all diesen hat iiberhaupt das
haarstriubende Buch »Mein Kampf« gelesen?« (Verabschiedung bei Bischéfen
1929, iibernommen aus P. Lehnert Ich durfte ihm dienen, Wiirzburg 21982, S. 42).

Diplomatisch zuriickhaltender schrieb Pacelli am 28. April 1937 an den damali-
gen Wiener Nuntius Amleto Cicognani: »Um die Wahrheit zu sagen: Die starken
Feindschaftsgefiihle gegeniiber der Kirche seitens des gegenwiirtigen Kanzlers des
Deutschen Reichs sind hier seit langem bekannt« (zitiert nach P. Godman, Der Vati-
kan und Hitler, Miinchen 2004, 218). Zwei ungeschiitzte, erst kiirzlich bekannt ge-
wordene AuBerungen aus Gesprichen mit Diplomaten von 1937 und 1938 passen
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bestiitigend in dieses Bild. Hitler sei, so Pacelli, ein »nicht vertrauenswiirdiger Ha-
lunke« und eine »grundsiitzlich bose Person«, mit der jeder politische Kompromiss
definitiv ausgeschlossen sei. »Pius XIL.7«, wird Hitler 1944 zitiert, »dies ist der ein-
zige Mensch, der mir immer widersprochen und niemals gehorcht hat.«

Das »Schweigen« des Papstes
und die Ermordung der europdischen Juden

Die These vom »Papst, der geschwiegen hat« ist fiir viele offenbar so unmittelbar
einleuchtend, dass sie inzwischen héufig als eine selbstverstindliche Tatsache pri-
sentiert wird, die nicht mehr iiberpriift werden muss. Die Frage ist dann nur noch,
welche Konsequenzen dieses schuldhafte Verhalten haben muss.

Wenn wir uns an dieser Stelle einmal einen Moment {iber die Vorgaben der politi-
schen Korrektheit hinwegsetzen und trotzdem nachfragen, wie es eigentlich gewe-
sen ist, stolen wir auf eine Fiille schriftlicher Zeugnisse, die die Nachlisse von Pép-
sten, die nicht geschwiegen haben, weit iibersteigt: 41 Enzykliken, 4 Apostolische
Konstitutionen, 3 Motu proprii, 14 Apostolische Schreiben und 1400 Ansprachen
mit Stellungnahmen zu fast allen Zeitfragen bei Audienzen, in Printmedien und Ra-
dioansprachen. Allein die Textsammlung »Soziale Summe« umfasst fiir das Pontifi-
kat Pius XII. mehr als 4000 Druckseiten. Ausgerechnet Pius XII., der in den Texten
des Zweiten Vatikanischen Konzils meistzitierte Theologe, soll also geschwiegen
haben?

»Um die These vom schuldhaften Schweigen des Papstes zurlickzuweisen, ist
langst keine Forschung mehr notwendig« (T. Brechenmacher, Pius XII. und der
Zweite Weltkrieg, in K.-J. Himmel [Hg.], Zeitgenossische Katholizismusforschung,
Paderborn u. a. 2004, 83-99 [96]). Die vielfiltigen, bereits vorliegenden Ergebnisse
der zeitgeschichtlichen Katholizismusforschung beziehen sich sowohl auf tatséichli-
che Stellungnahmen als auch auf die vielfiltigen Formen humanitirer Unterstiitzung
und diplomatischer Hilfe, fiir deren Erfolg es unabdingbar war, dass sie gerade nicht
vor aller Augen passierten.

In der Enzyklika Mit brennender Sorge (1937) (n. 12) heiit es: »Wer die Rasse
oder das Volk oder den Staat oder die Staatsform, die Triger der Staatsgewalt oder
andere Grundwerte menschlicher Gemeinschaftsgestaltung ... zur héchsten Norm al-
ler, auch der religiosen Werte macht und sie mit Gétzenkult vergottert, der verkehrt
und filscht die gottgeschaffene und gottbefohlene Ordnung der Dinge.« In diesem
Satz der Enzyklika, so urteilte Papst Pius XII. 1945, »gipfelt der aufs Letzte gehende
Widerstreit zwischen dem nationalsozialistischen Staat und der katholischen Kirche.
Wo es soweit gekommen war, konnte die Kirche, ohne ihrer Sendung untreu zu wer-
den, nicht liinger darauf verzichten, vor der ganzen Welt Stellung zu nehmen.« (An-
sprache Pius’ XII. Con sempre an das Kardinalskollegium {iber den Nationalsozia-
lismus 2. Juni 1945, n. 15).

In seiner Weihnachtsansprache 1942 prangerte Pius XII. 6ffentlich die Verfolgung
der Hunderttausende an, »die personlich schuldlos, manchmal nur um ihrer Volkszu-
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gehorigkeit oder Abstammung willen, dem Tod geweiht oder einer fortschreitenden
Verelendung preisgegeben sind.« »Und wie kénnte man die Radiobotschaft im De-
zember des Jahres 1942 vergessen? Mit vor Ergriffenheit brechender Stimme be-
klagte er (Pius XII.) die Situation Hunderttausender von Menschen, die ohne eigene
Schuld, manchmal nur wegen ihrer Nationalitit oder Abstammung, zu einem schnel-
len oder langsamen Tod verurteilt sind« (AAS, XXXV, 1943, S. 23), mit einem kla-
ren Bezug auf die Deportation und Vernichtung der Juden. Er handelte oft im Ver-
borgenen und in der Stille, gerade weil er im Licht der konkreten Situationen jenes
komplexen historischen Augenblicks spiirte, dass man nur auf diese Weise das
Schlimmste verhindern und die groBtmogliche Zahl von Juden retten konnte. Fiir
diesen seinen Einsatz wurden ihm nach Kriegsende — und auch bei seinem Tod —
zahlreiche und einhellige Dankesbezeugungen von den héchsten Autoritiiten der jii-
dischen Welt zuteil, wie zum Beispiel von der AuBenministerin Israels, Golda Meir,
die Folgendes schrieb: »Als wihrend der zehn Jahre des nationalsozialistischen Ter-
rors das furchtbarste Martyrium unser Volk traf, hat sich die Stimme des Papstes zu-
gunsten der Opfer erhoben.< Der Brief endet mit den bewegten Worten: >Wir bewei-
nen den Verlust eines grofen Dieners des Friedens.«« (Predigt Papst Benedikt XVI.,
9. 10. 2008). Pius XII. wurde damals kritisiert, weil er weder die Juden noch die Na-
tionalsozialisten beim Namen genannt hatte. Der Papst war davon ausgegangen, dass
auch so jedem Zuhorer klar sein musste, wer gemeint war. Aber selbst vatikanintern
war man an diesem Punkt nicht ganz einer Meinung. Der prompte Protest des deut-
schen Botschafters beim Heiligen Stuhl zeigte dann, dass die Botschaft auch in die-
ser Form des uneigentlichen Sprechens ankommen konnte. Die Nationalsozialisten
reagierten empoért, der Papst habe damit seine Neutralitiit aufgegeben, zu der ihn die
Lateran-Vertréige verpflichteten. Die Rede sei »eine einzige Attacke gegen alles, fiir
das wir einstehen. Der Papst sagt, dass Gott alle Volker und Rassen gleichwertig an-
sieht. Hier spricht er deutlich zugunsten der Juden [...] Er beschuldigt das deutsche
Volk, Ungerechtigkeiten gegeniiber den Juden zu begehen, und macht sich zum
Sprecher der jiidischen Kriegsverbrecher« (SD 1942, aus: Akten des Sicherheits-
dienstes des Reichssicherheitshauptamtes).

Gegen das von vielen Seiten erwartete offene Wort sprach, dass davon »kein prak-
tischer Erfolg zu erwarten ist und dass durch einen solchen Schritt die noch mégliche
Arbeit auch gefihrdet werden kénnte« (heift es in einem Bericht fiir die Fuldaer Bi-
schofskonferenz aus dem Sommer 1942). Dazu kam als durchgehende Konstante im
Leben des rationalen Juristen und Diplomaten Pacelli die Versuchung, in der Abwii-
gung moralischer Erfordernisse gegen mogliche Erfolgsaussichten eher zogerlich-
zaudernd alles bedenken zu wollen. Pius hielt an seinen honorigen Spielregeln auch
dann noch unbeirrt fest, als diese von der Geschichte lingst auBer Kraft gesetzt wor-
den waren.

Ein abschreckendes Beispiel bildete zudem die Reaktion der Nationalsozialisten
auf den 6ffentlichen Protest der niederlindischen Bischofe gegen die Verfolgung der
Juden. Am 26. Juli 1942 wurde in allen niederléndischen Kirchen ein Hirtenbrief von
Erzbischof Johannes de Jong von Utrecht verlesen, in dem scharf gegen die Deporta-
tion der niederldndischen Juden protestiert wurde. Gleichzeitig wurde ein Protestte-
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legramm der Kirchen an die deutsche Besatzungsmacht verdffentlicht. Die Deut-
schen reagierten darauf wie angekiindigt mit der Deportation auch der katholisch ge-
tauften Juden, die bis dahin von den VerfolgungsmafBnahmen verschont geblieben
waren, darunter die Philosophin Sr. Teresia Benedicta a Cruce, Edith Stein. Das Bei-
spiel der Niederlande veranlasste Pius XII. zu noch groBerer Zuriickhaltung, weil es
einerseits zeigte, dass die Angst vor den Reaktionen der Nationalsozialisten auf 6f-
fentliche Proteste durchaus begriindet war, und andererseits deutlich wurde, dass
dieses offene Wort keine Verbesserung der Lage bewirken konnte.

Damals ging es nicht in erster Linie darum, was der Papst sagte oder woriiber er
schwieg, sondern darum, was er getan hat. Statt auf einen 6ffentlichen Protest kon-
zentrierte Pius XII. seine Anstrengungen auf die humanitéire Unterstiitzung der Ver-
folgten. In den mit Deutschland verbiindeten, aber nicht direkt von Deutschland be-
herrschten Lindern waren die Einflussméglichkeiten des Vatikans je nach Einstel-
lung der Regierungen gréBer als in Deutschland selbst. In verschiedenen Liandern
protestierten die katholischen Bischofe und pipstlichen Nuntien gemeinsam gegen
antisemitische Gesetze und die Verfolgung der Juden.

Der Vatikan nutzte seine Kontakte zu freien Staaten dazu, getauften Juden die Ein-
reise in diese Staaten zu ermdoglichen, und beschaffte z. B. 3000 Einreisegenehmi-
gungen fiir Brasilien. Ferner unterstiitzte er die Emigration von Juden, indem er die
Uberfahrt in die USA finanziell ermdglichte. Die caritative Hilfe wurde aber auch fiir
die wirtschaftliche Unterstiitzung von Familien eingesetzt, denen ab Herbst 1941 die
Emigration nicht mehr méglich war. Der Vatikan kiimmerte sich um die Freilassung
internierter Juden und speziell um die Rettung der Juden von Rom. Pius XII. konnte
zwar nicht verhindern, dass die am 16. Oktober 1943 aufgegriffenen etwa 1000 Ju-
den ermordet wurden. Die sofortige, von Pius XII. iiber den sonst nur als Fluchthel-
fer fiir NS-Groflen erwihnten Bischof Hudal eingeleitete Reaktion fiihrte aber dazu,
dass nach dem 17. Oktober keine Massendeportationen aus Rom mehr stattfanden.
Bereits vor dieser Razzia konnte die Hilfte der etwa 8.000 in Rom lebenden Juden in
kirchlichen Einrichtungen untertauchen, in Klostern, Konventen, Kinderheimen,
Waisenhédusern, auch im Vatikan selbst (1964 wurde durch den Bericht der New Yor-
ker jiidischen Zeitung »Wiedergutmachung« bekannt, ein reicher italienischer Jude
habe den Heiligen Stuhl als Haupterben eingesetzt, um sich fiir die Zuflucht zu be-
danken, die ihm in den Kriegsjahren im Vatikan gewiihrt worden war). Die Darstel-
lung dieser Vorgiinge bei Hochhuth, der Papst habe selbst dann noch geschwiegen,
als die Juden »unter seinen eigenen Fenstern« abtransportiert wurden, ist emotional
aufgeladene Geschichtsklitterung.

Lassen Sie mich zum Ende noch eine Uberlegung von P. Alfred Delp anfiigen. Er
schrieb in der Silvesternacht 1944/1945 in seiner Todeszelle in Plétzensee in sein Ta-
gebuch: »Gewiss wird man spiéter einmal feststellen, dass der Papst seine Pflicht und
mehr als das getan hat. Dass er Frieden anbot, Friedensmoglichkeiten suchte, geisti-
ge Voraussetzungen fiir die Ermoglichung des Friedens proklamierte, fiir Gefangene
sorgte, Almosen spendete, nach Vermissten suchte usw. Das alles weil man mehr
oder weniger heute schon, es wird sich nur um eine Mehrung der Quantitit handeln,
die wir spiiter aus den Archiven erfahren« (P. Alfred Delp, Aufzeichnungen aus der
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Todeszelle in Plotzensee, Silvesternacht 1944/1945). Die Tagebuchnotizen P. Alfred
Delps erinnern freilich uns alle noch einmal daran, dass das Thema Pius XII. und der
Nationalsozialismus nicht das Thema einer anonymen Institution und nicht das The-
ma eines umstrittenen Papstes allein sein kann, sondern unversehens zur Anfrage an
uns alle wird.

Christus hat seiner Kirche zugesagt: »Siehe, ich bin bei euch alle Tage bis zur
Vollendung der Welt« (Mt 28, 20). Aus dieser VerheiBung Christi erfuhr Papst Pius
XII. selbst Kraft fiir sein segensvolles Wirken in einer bewegten Zeit. Sie ermuntert
auch uns, die Liebe Christi und seine Friedensherrschaft auszubreiten in den Turbu-
lenzen der Gegenwart. Das Lehramt des »doctor optimus« schenkt uns dabei reiche
geistige Nahrung, die auch in der Zukunft ihre Friichte zeigen wird.



Der Monepiskopat! im Briefkorpus
des Ignatius von Antiochien

Von Peter Bruns, Bamberg*

I

Karl Baus? hat im ersten Band des respektablen und noch immer uniiberholten
Handbuches der Kirchengeschichte auf den bezeichnenden Umstand verwiesen,
daB im Vergleich mit der Entwicklung der Theologie der nachapostolischen Zeit
der Fortschritt im Ausbau der kirchlichen Verfassung in dieser Periode ungleich
umfangreicher und bedeutsamer gewesen sei. Wiihrend die Theologie der so-
genannten »Apostolischen Viiter«? nach Inhalt und iuBerer sprachlicher Form ihren
pastoral-kerygmatischen Charakter behalten habe, habe die kirchliche Struktur
der einzelnen Ortsgemeinden eine rasante Entwicklung genommen. Zwar seien die
Fidden, welche die Verfassung der nachapostolischen Kirche mit der Organi-
sation der apostolischen, vor allem paulinischen Griindung verbiinden, deutlich
erkennbar. Jedoch lasse sich allenthalben eine Weiterentwicklung der friitheren
Ansiitze feststellen, die zu reicheren organisatorischen Formen sowohl innerhalb der
Ortsgemeinde als auch im Bereich der Gesamtkirche gefiihrt und dem nachapostoli-
schen Zeitalter in der Kirchengeschichte dadurch ein besonderes Gewicht verliehen
hiitten.

Unter dem hier zu verhandelnden Aspekt der Generationenthematik kdnnte man
den Ubergang von der apostolischen zur nachapostolischen Zeit als Generationen-
wechsel bezeichnen. Fiir Paulus (1 Kor 4,15) etwa ist die ihm vom Herrn {ibertrage-
ne apostolische Sendung geistliche Vaterschaft; die seiner Fiirsorge anvertrauten Ge-

* Erweiterte Fassung eines Vortrags, der im November 2006 in Bamberg auf einer von Philologen und Alt-
historikern organisierten Tagung zum Thema »Legitimation der Einzelherrschaft im Kontext der Genera-
tionenthematik« gehalten wurde.

! Wir folgen hier der Terminologie von Schéllgen 1986, der mit gutem Grund von Monepiskopat, nicht
aber von »monarchischem Episkopat« spricht, sowie den Ausfiihrungen von Dassmann 1994, 49-73, zu
unserem Thema mit der einschlidgigen Literatur. Der Begriff »Monarchie« erscheint den Heutigen be-
sonders im Rahmen konfessioneller Polemik eher negativ konnotiert, vgl. Schollgen 1986, 147. Freilich
gilt es zu bedenken, daB gegenwiirtig der Streit um die Catholica nicht mehr entlang der traditionellen
Konfessionsgrenzen verliduft, sondern durch sie hindurchgeht, m. a. W., evangelische Positionen wie die
von Campenhausen und Blum klingen heutzutage katholisierender als die Beitriige jener, die an einer ka-
tholisch-theologischen Fakultit in Deutschland lehren, vgl. dazu etwa die Ausfiihrungen von M. Ebner in
der als Handbuch und Nachschlagewerk véllig ungeeigneten Okumenischen Kirchengeschichte, bes. 15—
57. Indiesem Beitrag werden modische basisdemokratische Kirchentagstriume und Visionen von »prinzi-
piell parititischen Bedingungen« im kirchlichen Leben (S. 43) unkritisch-naiv auf das Urchristentum
iibertragen. Schwierige Apostelworte wie 1Kor 14,34-36 werden kurzerhand als nachpaulinische Interpo-
lation abgetan.

2HKG1,172-180.

3 Stuiber °1978, 1-7.43-58, bes. 47-50.
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meindeglieder sind seine Sohne und Téchter. Die in der Taufe neugeborenen Seelen
werden mit der Milch der Gotteserkenntnis (1 Kor 3,2; 9,7) gro3gezogen. Das dem
jidischen Gesetz entstammende Lehrer-Schiiler-Verhiltnis wird hier vom christ-
lichen Standpunkt aus durch die Vater-Sohn-Relation iiberboten. Der Apostel ist
nicht mehr priigelnder Pidagoge, der dem Schiiler ein fremdbestimmtes Gesetz ok-
troyiert, sondern fiirsorglicher geistlicher Vater, der gelegentlich auch einmal streng
sein konnte und muBte, wie das Beispiel der korinthischen Gemeinde zeigt. Solange
die natiirliche und charismatische Autoritiit des Apostels zugegen war, konnten die
auseinanderstrebenden Kriifte zusammengehalten werden. Nach dem Weggang des
Apostels brach die miihsam erkdmpfte Einheit auseinander. Der Fall Korinth
(1Clem!) ist ein anschauliches Beispiel des noch jungen Christentums, wie aus
dem Generationenwechsel sehr leicht ein Generationenkonflikt werden konnte,
dann niimlich, wenn die vemtegol, d. h. die »Jiingeren« oder auch die (hiiretischen)
»Neuerer«, die mpeofvtegol, d. h. die »Altesten« oder auch die »Priester« von
ihren Sitzen verdringen. Die Antwort der rémischen Gemeinde auf die korinthi-
schen Vorgiinge konnen uns hier nicht in extenso beschiiftigen, sie machen aber deut-
lich, daB der Ubergang von der apostolischen zur nachapostolischen Zeit man-
cherorts nicht konfliktfrei vonstatten ging und nicht selten die Ortskirche iiberfor-
derte.

Erik Peterson hat in seiner Studie {iber den Monotheismus als politisches Problem
die vielbeachtete Meinung vertreten, der christliche Glaube an den dreifaltigen Gott
habe den Monotheismus als politischen Faktor zur Rechtfertigung monarchischer
Herrschaftsformen unbrauchbar gemacht. Jene bei den Apologeten anklingende und
dann vom Hofbischof Bischof Euseb von Ciisarea massiv propagierte Ideologie,
welche Augustus zum Vorbild des Kaisers Konstantin machte, muflte gerade am tri-
nitarischen Dogma zerbrechen, da das Bekenntnis der trinitarischen Wesensgleich-
heit der gottlichen Personen die Widerspiegelung der kaiserlichen Monarchie in
einem géttlichen Urbild verhinderte. Es ist hier nicht der Ort, in eine ausfiihrliche
Diskussion mit Petersons Thesen einzutreten — dies ist an anderer Stelle bereits
von kompetenterer Seite* geschehen —, fiir uns geht es hier um die Frage, inwieweit
ein gewisses Urbild-Abbild-Denken ursiichlich auch am Anfang der Amterent-
wicklung in der Alten Kirche steht. Doch soviel sei in bezug auf Petersons These hier
gesagt: Die Dreiheit der gottlichen Personen hebt ja die Wesenseinheit und das
eine dominium in keiner Weise auf, so da3 man im Hinblick auf eine inseparabilis
operatio ad extra sehr wohl von einer gottlichen »Monarchie« sprechen kann. In
diesem Sinne scheint der Kirchenschriftsteller Tertullian, adv. Praxean 3, den in die
Theologie bereits eingefiihrten Begriff monarchia zu gebrauchen, wenngleich er
die patripassianistische Vorstellung, welche die realen Personunterschiede in Gott
leugnet, entschieden ablehnen muf}. Grundsiitzlich bleibt die Monarchie unangeta-
stet, auch wenn verschiedene Personen — Vater, Sohn (und Geist) — die Herrschaft
ausiiben.

4 Vgl. Dassmann 1994, 49f.
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Innerhalb des Neuen Testamentes® findet sich die monepiskopale Tradition am
deutlichsten in Jerusalem in Gestalt des Herrenbruders Jakobus verwirklicht. Er
scheint mit der Zeit mehr und mehr die Gemeindeleitung in die Hand genommen zu
haben. Obwohl mit Jesus weitldufig verwandt und im galildischen Umkreis beheima-
tet, gehorte er urspriinglich nicht zu den Zwélfen und zihlte in den Tagen Jesu {iber-
haupt nicht zu dessen Jiingern. Wie die meisten Familienangehorigen, die den Herrn
nur im Fleische kannten, war er dem Evangelium fremd geblieben und hatte sich erst
nach der Erscheinung des Auferstandenen bekehrt. Spitestens mit der Zerstérung Je-
rusalems im Jahre 70 diirfte der Einfluf} dieser Gruppe geschwunden und schlieBlich
ginzlich verschwunden sein. Im Singular erscheint der Episkopos in den Pastoral-
briefen (1Tim 3,2; Tit 1,7), d. h. in der deuteropaulinischen Literatur, beim Ubergang
von der apostolischen zur nachapostolischen Zeit. 1Petr 2,25 nennt den Bischof
»Seelenhirt«, zu dem die Gemeinde ihre Zuflucht nimmt. Apg 20,28 und Phlm 1,1
nennt Bischéfe (und Diakone) im Plural. Strittig ist, ob der »Engel der Gemeinde«®
in der Johannesapokalypse einen Monepiskopat bezeichnet. Der Bischof wiire dem-
nach ein »Engel« im Fleisch, von Gott zur Leitung der Ortskirche bestellt und damit
auch dem gottlichen Gericht unterworfen. Es ist allerdings nicht auszumachen, ob
dieser »Gemeindeleiter« nicht nur den einzelnen Gliubigen, sondern einem Presby-
terkollegium vorgesetzt war. Sollte dies tatsichlich der Fall gewesen sein, dann wiire
der Monepiskopat zu Beginn des zweiten Jahrhunderts im kleinasiatisch-syrischen
Raum eine weitverbreitete Erscheinung gewesen und nicht der (verzweifelte) Ver-
such eines pripotenten antiochenischen Amtstriigers, sein personliches Glaubensver-
stindnis mit Hilfe gleichgesinnter Episkopen in den von ihm beeinfluten Gemein-
den des syrischen Raumes gegen eine abweichende Mehrheit diktatorisch durchzu-
setzen, was ihm gelegentlich von verschiedener Seite” unterstellt wird. Wihrend in
1 Clem die Episkopen noch im Plural erscheinen, bleibt es unklar, welche Rolle der
Schreiber des Klemensbriefes spielt. Nach auBlen spricht die romische Gemeinde je-
denfalls mit einer Stimme, auch wenn sie in ihrem Inneren durchaus kollegiale Struk-
turen aufweist. Diese kollegialen Strukturen bleiben indes auch in spiterer Zeit erhal-
ten, insofern ein Presbyter- und Diakonenkollegium den neuen Bischof wiihlt.

In Antiochien zeigt sich die christliche Ortsgemeinde an der Wende vom ersten zum
zweiten Jahrhundert scharf umrissen und demonstriert in Gestalt ihres profilierten Bi-
schofs Ignatius ihre herausragende Eigenbedeutung und ihre besondere Funktion fiir
den Gesamtorganismus der noch jungen Kirche. Die Christen der Stadt am Orontes mit
ihren geschlossenen Siedlungsbezirken sind unter Fiihrung ihres Bischofs zu einer mis-
sionarischen Ortskirche geeint. Der Leiter der Gemeinde, Bischof Ignatius, richtet sei-
ne Briefe an festumrissene Einzelkirchen, an die in Ephesus, an die Kirche von Magne-
sia, an die Kirche, die im Gebiet der Romer an der Spitze steht; die Gemeinde von

3 Vgl. v. Campenhausen 21963, 13-31.
6 Vgl. Dassmann 1994, 59-61.
7 Vgl. Bauer 21964, 66.
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Smyrna sendet der Kirche Gottes in Philomelion den Bericht {iber den Zeugentod ihres
Bischofs Polykarp. Die Siebenzahl erinnert an die sieben Sendschreiben der Johannes-
apokalypse. Die Gemeinden von Ephesus, Philadelphia und Smyrna sind gleicherma-
Ben Empfinger von Sendschreiben der Apokalypse und von Ignatiusbriefen.
Neuerdings ist die Frage nach der Echtheit und Chronologie der Ignatiusbriefe wie-
der in die Diskussion® gekommen, an der wir uns hier nicht in extenso beteiligen kon-
nen. Die Bestreiter der Echtheit pliddieren fiir eine Abfassung der Ignatiusbriefe zwi-
schen 165-175 und gehen von einer Filschung aus. Hierzu stiitzt man sich auf innere
Kriterien, vornehmlich den Nachweis, daB die Briefe sich mit den gnostischen Valent-
ianern und Markioniten auseinandersetzen wiirden, deren Wirken in die zweite Hiilfte
des zweiten Jahrhunderts fillt. Dabei liefen sich die Argumente auch umkehren: Die
antidoketischen AuBerungen des Ignatius waren gegen hiiretische (»gnostische«?)
Gruppen seiner Zeit (um 100) gerichtet und konnten ein, zwei Generationen spiter von
den Viitern auch gegen die Valentianer und Markioniten gewendet werden. Vollig un-
befriedigend ist Hiibners historischer Rekonstruktionsversuch. Seiner Meinung nach
sei der in Rom verstorbene antiochenische Bischof Ignatius reine Fiktion, welche an
den in IgnPol 9 erwiihnten Ignatius anschlieBen wiirde. Der Filscher der Ignatiusbrie-
fe habe seinen Ignatius von den wilden Tieren verzehren lassen, damit man in Rom gar
nicht erst nach seinem Grab sucht, das man ohnehin nie gefunden hitte. Dagegen ist
einzuwenden, daB eine ps-ignatianische Tradition sich ohne den historischen Mértyr-
erbischof Ignatius gar nicht hitte bilden und schon gar nicht in Rom lange halten kon-
nen. Nicht erst um 160° war es in der Kirche riskant, Apostelschriften zu filschen, da
als Filscher entlarvte Kleriker unverziiglich suspendiert wurden. Eine solch eklatante
Fiilschung wire in Rom und Kleinasien schnell entlarvt worden. Auch ist es sehr frag-
lich, ob das einzige Ziel des anonymen Verfassers die Propagierung des »monarchi-
schen (sic!) Bischofsamtes in einer Hierarchie géttlichen Rechts« gewesen sei. Selbst
wenn die Chronologie der Ignatianen auf 160-170 verschoben wird, was keineswegs
zwingend ist, dann ist die Existenz des historischen Ignatius dadurch nicht erledigt.
Ferner ist nach Dassmann'® eine Sonderentwicklung der Amter in Antiochien und im
angrenzenden Syrien keineswegs unmdéglich. Da die ignatianischen Briefe in vielerlei
Hinsicht mit der zeitgleichen Literatur unvergleichlich sind, wird man an der Friihda-
tierung durchaus festhalten konnen. Die Grundschwierigkeit fiir manche neuere Histo-
riker besteht offenkundig in der puren Existenz eines »Friihkatholizismus«'!, den es

¥ Vgl. Hiibner 1989; 1997. Die Forschung ist ihm allerdings nicht gefolgt, vgl. die Ubersicht bei Schéllgen
1986, 147, Anm. 8; Gnilka 2002, 216-226.

?Vgl. Hiibner 1997, 68f. Apokryphe Paulusakten konnten nur deshalb in Umlauf gebracht werden, weil die
Autoritit des Apostels und der echten Paulinen unumst6Blich war.

10 Dassmann 1994, 71.

1 Die Ansicht, daB es Aufgabe des Bischofs sei, »die Einheit der katholischen Gemeinde im Glauben an
den einen Erloser [...] gegeniiber den hiiretischen Abspaltungen zu begriinden« (Hiibner 1997, 67), und zu
bewahren, verdient ungeteilte Zustimmung. Diesem hehren Ziel sind die Bischife im Verlaufe der Kir-
chengeschichte in recht unterschiedlicher Weise gerecht geworden. Die »Katholizitit« (IgnSmyr 8,2) des
Christentums ist damals zur Zeit der Abfassung der Ignatianen wie auch heute der eigentliche Stein des
AnstoBes. Wer heute die Forschungsgeschichte aufmerksam verfolgt, findet sich recht unvermittelt in der
Friihkatholizismus-Forschung des 19. Jh. wieder. Dal katholische Forscher seit den siebziger Jahren auf
diesen stehenden Zug aufsprangen, kann angesichts der sehr selektiven Wahrnehmung von Vaticanum IT
und einer unreflektierten Volk-Gottes-Ideologie nicht ernstlich verwundern.
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ihrer Meinung nach um 100 nicht hiitte geben diirfen. Ein dogmatisch fixierter, aka-
tholischer Kirchenbegriff wird hier zur historiologischen Leitidee erhoben, der die
Fakten sich gefilligst unterzuordnen haben. Widerstrebende Traditionen werden
dann unter der Hand des Historikers zu Filschungen oder spiiteren Interpolationen
deklariert. Die lectio difficilior der friihen Kirchengeschichte, die schlieilich die
groflere Wahrscheinlichkeit fiir sich beanspruchen kann, wird nicht gelten gelassen.
Wir miissen allerdings zugestehen, da}3 anders als im vierten Jahrhundert die Quel-
lenlage des zweiten Jahrhunderts'?> wesentlich ungiinstiger ist, was den Historiker
vor voreiligen Schliissen und dem phantasievollen Spiel mit dem argumentum e sil-
entio bewahren sollte.

1l

Der Zusammenschlufl der Christen in Antiochien zu einer einzigen Gemeinde
sticht deutlich ab von den organisatorischen Formen des gleichzeitigen Diasporaju-
dentums, das am gleichen Ort mehrere Synagogen kannte, also mehrere Zusammen-
schliisse in kleineren Gruppen. Es gibt keinen Christen, der nicht der Ortskirche an-
gehorte. Mit all seinen Glaubensbriidern vereint er sich zur eucharistischen Feier, bei
der die Einheit der Kirche am deutlichsten in Erscheinung tritt. Ignatius ist der uner-
miidliche Herold dieser Einheit, die er in mannigfachen Bildern und Vergleichen!® zu
verdeutlichen sucht; die Gemeinde ist wie ein Chor, dessen Singer einstimmig den
Herrn loben, wie eine Reisegemeinschaft, die den Weisungen ihres Herrn folgt. Fiir
den Verfasser des ersten Klemens-Briefes!# ist die Einheit der Gemeinde symboli-
siert durch die Harmonie des Universums oder durch die Anlage des menschlichen
Kérpers, in der jedes Glied seine ranggerechte Aufgabe hat; Hermas!? sieht sie im
Bild eines Turmes, der auf dem Eckstein Christus erbaut wird. Diese lebensnotwen-
dige Geschlossenheit der Gemeinde ist ein stets neu zu gewinnender Besitz, da sie
gefihrlich bedroht werden kann durch die Neigung zu Rechthaberei und Eifersiich-
teleien, die zu Spaltungen der Gemeinde fiihren, oder durch Eigenwilligkeit in der
Auffassung der christlichen Lehre. Damit sind Schisma und Hiresie als die grofien
Feinde der Einheit der friihchristlichen Gemeinde genannt, wenn sie auch jetzt be-
grifflich noch nicht so scharf voneinander geschieden sind wie in spiterer Zeit.
Kaum eine Schrift nachapostolischer Zeit schweigt iiber die schismatischen Tenden-
zen, die bald hier, bald dort auftreten; es ist nicht immer ausgesprochene Spaltung,
die sich in Unverschnlichkeit verhértet, sondern oft Ehrgeiz, Eifersucht, {ible Nach-
rede, die ein Klima des Unfriedens schaffen, vor dem etwa die Did 4,3 und Barn
19,12 warnen, das aber auch in der rémischen Gemeinde zur Zeit des Hermas vor-
handen ist. Ernster war die Situation in Korinth; 1Clem fiihrt die tiefe Spaltung, bei

12 Bei einer Spitdatierung der Ignatianen hitte man dann noch fast die ganze apologetische Literatur vor
Ignatius anzusetzen.

B3 1gnMagn 7,1f.; Eph 9,2; Phil 1,2; R6m 2,2.

4 1Clem 19,2f; 20,1-4.9-11; 37,5.

15 gimil. 8,7.4; vis. 3.9,7-10.
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der bisher fiihrende Glieder der Gemeinde aus ihren Amtern verdriingt wurden, auf
Eifersucht zuriick, die als Wurzel so vieler Ubel in der religiésen Vergangenheit Is-
raels und auch schon des jungen Christentums gelten muf3. Doch schwerer wiegt bei
den Apostolischen Vitern die Gefahr der Hiresie. So richtet Ignatius von Antiochien
(Smyr 4, 1; Phld 6,2; Pol 7, 1) seinen Angriff auf Vertreter des Doketismus, die Chri-
stus nur einen Scheinleib zugestehen und die weitere Geltung des jiidischen Geset-
zes behaupten. Thnen gegeniiber gibt es nur eine Haltung fiir die Mitglieder der
christlichen Gemeinde: strenges Meiden jeder Gemeinschaft mit ihnen und noch
stirkerer Zusammenschlufl der Glidubigen untereinander, nicht nur derer in Anti-
ochien, sondern auch derer in Smyrna, Philadelphia und Philippi.

Nach dem vielleicht ltesten Dokument der nachapostolischen Zeit, dem Brief der
romischen Gemeinde an die von Korinth (1 Clem 44,2-6), besteht die Leitung der
Einzelgemeinde aus zwei Gruppen von Minnern; die eine Gruppe trigt eine zweifa-
che Bezeichnung, Presbyter oder Episkopen, die andere Gruppe stellen die Diakone
dar. Am Ende der nachapostolischen Zeit begegnet im Hirten des Hermas'® ebenfalls
noch der Doppelname Episkopen bzw. Presbyter fiir die Inhaber des Leitungsamtes
in der Kirche, neben denen noch Diakone und Lehrer genannt werden. Did 15,1
nennt nur die Episkopen und Diakone, Polykarp, Phil 5,3; 11,1, hingegen nur Pres-
byter und Diakone. Nur die Ignatius-Briefe kennen die klare Scheidung dreier
Amter, deren Inhaber Episkopen, Presbyter, Diakone heiBen. Jede Einzelgemeinde
hat nur einen Episkopos, dem das Kollegium der Presbyter und die Diakone unter-
geordnet sind. In Antiochien und in einer Anzahl von kleinasiatischen Gemein-
den existiert also um 110 der Monepiskopat, der dem einen Bischof eindeutig
die Leitung der Einzelgemeinde zuweist, wihrend anderswo zuvor oder auch nach-
her diese Entwicklung noch nicht abgeschlossen ist bzw. in den Quellen nicht faf3-
bar wird. Das eine Amt, das in apostolischer Zeit den Doppelnamen Episkopos
bzw. Presbyter fiir seinen Inhaber kannte, hat sich in zwei Amter aufgespaltet, und
die Benennung Episkopos wird ausschlieflich dem hochsten Amtstriger der Ge-
meinde reserviert. Die Quellen geben nicht die Méglichkeit, die einzelnen Phasen
dieser Entwicklung nachzuzeichnen, noch lassen sie erkennen, ob sie allenthalben
gleichmiBig!? verlaufen ist. Bald nach 150 scheint sich der monarchische Episkopat
im gesamten Ausbreitungsgebiet des Christentums weitgehend durchgesetzt zu
haben.

Die Apostolischen Viiter entwickeln zum Teil ihre Lehre vom kirchlichen Amt,
dessen Autoritiit letztlich auf Gott zuriickgefiihrt wird. Von ihm war Jesus Christus
gesandt, der den Aposteln den Auftrag gab, das Evangelium zu verkiinden; diese ha-
ben wiederum im Einklang mit dem Auftrag des Herrn Episkopen und Diakone ein-
gesetzt, an deren Stelle nach ihrem Tode andere erprobte Minner treten sollten, um
ihr Amt bei den Gldubigen zu iibernehmen. So sieht Klemens von Rom (1Clem 42;
44,1-3) die Autoritit der Gemeindevorsteher begriindet in Christi Sendungsauftrag

16 yis. 2,.4,2f: 3.5,1; simil. 9,26,2; 9,27 2. )

17 Es steht zu vermuten, daf die Entwicklung der kirchlichen Amter in Antiochien wegen der GroBe der
dortigen Gemeinde eine andere und vor allem schnellere Entwicklung als in den kleineren Stiidten genom-
men hat.
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an die Apostel, von denen sich alle Leitungsgewalt in den christlichen Gemeinden in
einer ununterbrochenen Sukzession herleiten muf.

Ignatius hingegen baut die Ekklesiologie des Bischofsamtes nach einer anderen
Seite hin weiter aus; er ist der beredteste Anwalt der vollkommenen und unbedingten
Einheit und Verbundenheit von Bischof und Gemeinde. In Magn 6,1 lobt er die Ge-
meinde, weil sie sich — ebensowenig wie die Presbyter — das jugendliche Alter ihres
Bischofs nicht zunutze gemacht haben, um sich iiber ihn zu erheben, vielmehr sich
ihm gefiigt hitten, und zwar nicht seiner Person, sondern »dem Vater Jesu Christi,
dem Bischof aller.« Wenn man den sichtbaren Bischof hintergeht (Magn 3,1f.), be-
triigt man in Wirklichkeit den unsichtbaren. Die Hinordnung des Bischofs auf Gott
wird auch in Magn 7,1 vorgetragen: »Wie der Herr ohne den Vater nichts getan hat,
mit dem er eins ist, weder in eigener Person noch durch die Apostel, so sollt auch ihr
ohne den Bischof und die Presbyter nichts unternehmen.« Selbst wenn hier der Ver-
gleich nicht streng durchgefiihrt ist, die Unidhnlichkeit also groBer ist als die behaup-
tete Ahnlichkeit, die Stellvertretung Gottes durch den Bischof bleibt bestehen. Wie
der fleischgewordene Christus seinem Vater untertan war und zwecks Erlosung des
Menschengeschlechts gehorsam war, so soll auch in der Kirche freiwilliger Sohnes-
gehorsam herrschen: »Seid dem Bischof und untereinander untertan wie Jesus Chri-
stus dem Fleische nach, die Apostel Christus, dem Vater und dem Geiste, auf daB Ei-
nigung sei, sowohl fleischliche als auch geistige.« (IgnMagn 13,2) Auch von den
Diakonen wird Gehorsam verlangt (IgnMagn 2). In Eph 5,1 sagt Ignatius, daf} die
Ortsgemeinde mit ihrem Bischof eng verbunden sei »wie die Kirche mit Jesus Chri-
stus und Jesus Christus mit dem Vater, auf daf alles in Einheit zusammenklinge.« An
dieser Stelle wird der Bischof zuniichst auf Christus bezogen, und dieser dann auf
den Vater. Christus und der Vater sind eins; diese innergéttliche Beziehung ist das
ontische Fundament aller Einheit, auch jener der Kirche. In Trall 3,1 fiihrt der Bi-
schof von Antiochien die einzelnen Stufen der kirchlichen Hierarchie auf ihre himm-
lischen Entsprechungen zuriick: »In gleicher Weise sollen alle die Diakone achten
wie Jesus Christus, wie auch den Bischof als Abbild (tbmog) des Vaters, die Presbyter
aber wie eine Ratsversammlung Gottes und wie eine Vereinigung von Aposteln.« Der
Bischof macht also den Vater priisent, wer ihn hort, hort Gott (Polyc. 6,1); wer ihn
ehrt, steht bei Gott in Ehre (IgnSmyr 9,1), denn Gott selbst ist es, der die Oberauf-
sicht émioxomn) iiber die Kirche fiihrt. Eines der hervorragenden Attribute des gott-
lichen Wesens ist das Schweigen. In Eph 6,1 hei3t es deshalb: »Je mehr einer einen
Bischof schweigen sieht, um so gréflere Ehrfurcht soll er vor ihm haben; denn jeden,
den der Hausherr in die Verwaltung seines Hauses schickt, miissen wir aufnehmen
wie den, der ihn geschickt hat. Den Bischof miissen wir also wie den Herrn selbst an-
sehen.« Die Kirche Gottes ist vergleichbar mit einer hochherrschaftlichen domus, in
der es still zugeht, in der es eine Hausordnung gibt und wo jeder seiner geregelten
Arbeit nachgeht. In Phil 1,1 sagt Ignatius iiber den Bischof der dortigen Gemeinde,
daB dieser sein Amt nicht von sich aus auf Grund von eitler Ruhmsucht erlangt habe,
sondern in der Liebe des Vaters, so dal} er »schweigend mehr vermag als diejenigen,
welche eitle Worte machen.« Man muf nicht in erster Linie an rhetorisch unbegabte
Bischofe denken, denen Ignatius mit seinen AuBerungen zu Hilfe kommen méchte,
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vielleicht ist es eher eine versteckte Kritik an lautstarken Amtsbriidern, die mit ihren
geriiuschvollen Einlassungen den Blick der Offentlichkeit auf sich lenken wollen,
um sich so selbst mehr in den Mittelpunkt zu riicken. Da der gottliche Urgrund
Schweigen (ouyr)) ist, aus dem sich der ewige Logos gelost hat, hat auch das kirchli-
che Amt sich nicht selbst darzustellen, sondern muB als getreues Abbild das himmli-
sche Urbild sichtbar machen. Die groBen Heilsmysterien wie die Fleischwerdung
des Logos aus der Jungfrau Maria, sein Leiden und Sterben werden in »Gottes Stil-
le« (Eph 19,1) vollbracht. Als Abbild des Vaters hat der Bischof die géttliche fjovyic
in Kirche und Welt priisent zu halten. Hier liegt der altkirchliche Ursprung fiir alle
recht verstandene christliche Mystik, welche in ihrer hesychastischen Gestalt die
geistige Landschaft des Orients préigen sollte. Ein Bischofsamt ohne mystische Kon-
templation wiire nach Ignatius nur eitle Ruhmsucht und miifite sich in sinnlosem Ak-
tionismus erschopfen. Gerade das Schweigen Gottes macht deutlich: »Die irdische
Kirche hat ihr Urbild im Himmel, die kirchliche Hierarchie spiegelt die ihr entspre-
chenden Vorbilder. In dieser archetypischen Verquickung hat der Bischof sein
Gegenbild in Gott, dem himmlischen Vater; er ist Gottes Stellvertreter auf Erden.«!®

In den Ignatius-Briefen finden sich dariiber hinaus noch weitere Stellen, welche
der Christusreprisentanz das Wort reden. Wie innergéttlich Vater und Sohn nicht ge-
trennt werden diirfen, sondern eine Wesenseinheit bilden, so kommt diese Einheit
auch in beider Fiirsorge fiir die eine Kirche zum Ausdruck. Gerade der fleischgewor-
dene Christus ist in seiner demiitigen Gestalt das Urbild fiir jeden, der in der Kirche
zu einem besonderen Dienst berufen ist. So soll der Bischof mit seinen Amtsbriidern
gesinnt sein wie Jesus Christus (Eph 3,2), er mufl wie Christus Beispiel sein fiir die
Christgldubigen (R6m 6,3) und das einzigartige Mittlertum Christi, der allein die Tiir
zum Vater ist (Phil 9,1), sichtbar machen. Freilich, und darin ist Dassmann'® unbe-
dingt zuzustimmen, gibt es gerade im Rahmen der Vorbildethik gleichsam uneigent-
liche Analogien, ist die Uniihnlichkeit gréBer als die Ahnlichkeit, vor allem, da bei
Ignatius die Vergleiche nicht selten wechseln und die Bezugspersonen austauschbar
sind. Solche Verschiebungen éndern aber nichts an der Tatsache, daf der in Christi
Vollmacht agierende Bischof Abbild des himmlischen Vaters ist. »Tut nichts ohne
den Bischof«, beschwort Ignatius die Gemeinde von Philadelphia (7,2), »liebt die
Einheit, flieht die Spaltungen, werdet Nachahmer Jesu Christi, wie auch er Nachah-
mer seines Vaters ist.« Die imitatio Christi macht das Wesen der christlichen Exi-
stenz aus und gilt als Strukturprinzip des kirchlichen Amtes. Ignatius’ Ekklesiologie
ist unléslich mit seiner Trinitéitslehre verkniipft. Man kann ihn nicht als naiven Mo-
dalisten bezeichnen, der die personalen Unterschiede zwischen Vater und Sohn ver-
wischen wiirde — letzterer ist der priexistente, fleischgewordene Wille des Vaters
(Eph 3,2) —, noch vertritt er einen Subordinatianismus, da die Einheit des géttlichen
Wesens nirgends aufgehoben wird. Die fiir die altkirchliche Christologie so beriihm-
te Stelle Eph 7,2 von dem einen Arzt kann als Anfang der Lehre von der Idiomen-
kommunikation verstanden werden. Der eine Herr Jesus als wahrer Gott und wahrer

8 Dassmann 1994, 56.
19 Dassmann 1994, 57.
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Mensch sprengt die Einheit des gottlichen Wesens nicht. Fiir die Ekklesiologie des
Ignatius bedeutet dies: Wie es nur einen Vater und einen Herrn Jesus gibt, so kann es
in der Kirche Gottes auch nur einen Bischof geben.

Iv.

Zusammenfassend? 148t sich sagen: In den Briefen des Ignatius von Antiochien
ist der Monepiskopat klar bezeugt und ergibt sich aus dem besonderen Verhiiltnis des
Bischofs zu Gott, dessen Typus und Repriisentant er ist. Wie Gott wesenhaft einer ist,
so muB auch der Bischof der Lokalkirche einer sein, damit die Kirche auf Erden ihr
himmlisches Urbild hienieden getreu abbildet. Die exzeptionelle Beziehung zu Chri-
stus, welcher der einzige Herr und Mittler des Heils ist, soll das Vorbild des Dienens
durch den Bischof, und davon abgeleitet, der anderen Amter des Priesters und Dia-
kons, in dieser Welt sichtbar machen und fortfiithren. Andere als theologische Griin-
de spielen fiir die Entstehung des Monepiskopats in der Kirche bestenfalls eine
untergeordnete Rolle. Die Vorstellung einer successio apostolica tritt bei Ignatius
gegeniiber der Abbildtheorie eher in den Hintergrund, wenngleich die Zuverlissig-
keit einer Lehriiberlieferung durch die Glaubwiirdigkeit der Tradenten in der Aus-
einandersetzung mit den hiretischen Sonderlehren eher bestiitigt wird. Gleichwohl
wird man die Entstehung des Monepiskopats nicht als das Ergebnis pastoraler Not-
wendigkeiten im Sinne eines Bollwerkes gegen die Irrlehren und der Reinhaltung
der katholischen Lehre oder auf Grund von rein soziologischen Beeinflussungen
(Leitungsstrukturen in der profanen und religiésen Umwelt) zu deuten haben. Er ver-
dankt sich vielmehr theologischer Einsicht: »Weder innerer noch duflerer Druck ha-
ben den Monepiskopat geschaffen, sondern das Selbstverstindnis der Gemeinde als
éundnoia 100 Beod. Schon jetzt bildet die Kirche die vollendete Heilsgemeinde ab,
die sie einmal sein wird. Darum ist in ihr im Typus schon gegenwiirtig, dem sie mit
Christus entgegenzieht: der eine Gott im einen Bischof.«?!
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Unbequeme Wahrheiten — Warum Homosexualitét
ein objektives Weihehindernis ist

Von Peter Mettler, Belo Horizonte (Brasilien)

I. Einleitung

Am 29. 11. 2005 publizierte die Kongregation fiir das Katholische Bildungswesen
eine Instruktion iiber Kriterien zur Berufskldrung von Personen mit homosexuellen
Tendenzen im Hinblick auf thre Zulassung fiir das Priesteramt und zu den heiligen
Weihen.!

In dem von Papst Benedikt XVI. approbierten Text wird erklirt, die Kirche kénne
»jene nicht ... zu den heiligen Weihen zulassen, die Homosexualitit praktizieren,
tiefverwurzelte homosexuelle Tendenzen aufweisen oder die sogenannte gay culture
unterstiitzen«.”

Eine erneute Bekriiftigung dieser Position erfolgte im Mai 2008. In einem kurzen
Schreiben an alle Bischéfe und Ordensobere unterstrich Kardinal-Staatssekretiir Tar-
cisio Bertone, dass die Richtlinien von 2005 fiir alle Priesterausbildungsstitten Giil-
tigkeit hitten.? Seit der Veréffentlichung der Instruktion hatten einige Bischofe und
Ordensobere nachgefragt, ob diese fiir die gesamte Weltkirche gelten. Der Brief von
Kardinal Bertone, der sich ausdriicklich darauf bezieht, entsprechende Anfragen zu
kldren, gab jetzt eine Antwort.

Am 30. 10. 2008 veréffentlichte die Kongregation fiir die Katholische Erziehung
»Leitlinien fiir die Anwendung der Psychologie bei der Aufnahme und Ausbildung
von Priesteramtskandidaten«4. Der Prifekt des romischen Dikasteriums, Kardinal
Grocholewski, betonte im Gesprich mit Journalisten erneut, dass homosexuell
empfindende Minner nicht zu Priestern geweiht werden konnten. Wer diese »tief
verwurzelte Neigung« habe, diirfe gerade aufgrund der Natur des Priestertums
nicht zum Priestertum zugelassen werden. Es handle sich in gewisser Weise um eine
Waunde, die einen in der Seelsorge behindere. Dabei gehe es auch um die Frage,
wie man Beziehungen eingehe, und nicht nur einfach um die Frage der Enthaltsam-
keit3.

! Kongregation fiir das Katholische Bildungswesen: Instruktion iiber Kriterien zur Berufsklirung von Per-
sonen mit homosexuellen Tendenzen im Hinblick auf ihre Zulassung fiir das Priesteramt und zu den heili-
gen Weihen, unter: www.vatican.va/roman_curia/congregations/ccatheduc/documentsirc_con_ccathed-
ne_doc 20051104 istruzione_ge.html.

*Ebd.

3 wKardinal Bertone: Homosexuelle diirfen nicht zum Priester geweiht werden«, unter: www.kath.net/ de-
tail. php?=19885.

4Vgl. ebd.

5Vgl. ebd.
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Meine Dissertation®, die von Prof. Dr. Hubert Windisch an der Albert-Ludwigs-
Universitit in Freiburg im Breisgau betreut wurde, hat sich die Aufgabe gestellt, zu
untersuchen, wie dieses erneute Weiheverbot’ zu rechtfertigen und wie es zu begriin-
den ist, dass Homosexualitiit ein objektives Weihehindernis ist.

I1. Homosexualitdt im »Wandel«

Innerhalb der letzten dreiflig Jahre hat sich das Verstindnis von Homosexualitiit
nach einer langen Geschichte der negativen Beurteilung in weiten Teilen von
Gesellschaft und Kirche, zumindest im westlich-nordamerikanischen Zivilisations-
kreis, ins Gegenteil verkehrt. Aus einem Strafbestand wurde ein Bestandteil
der Menschenwiirde, eines der in der Tat erstaunlichsten Phinomene der Gegen-
wart.®

Es handelt sich dabei um einen absichtlich herbeigefiihrten Bewusstseinswandel,
um einen gewollten Kulturbruch?, fiir den neben einem Verfall lebensbestimmender,
ethischer Uberzeugungen seit dem Ende der sechziger Jahre des vergangenen Jahr-
hunderts sowie dem Einfluss der kiinstlich arrangierten, ideologisch motivierten und
irrefithrenden Kinsey-Reporte vor allem die beispiellose Erfolgsstory der Internatio-
nalen Schwulenbewegung verantwortlich ist.!?

Es ist spannend und bestiirzend zugleich, die Konsequenz zu verfolgen, mit der
Ziele verfolgt wurden und werden. Vor allem aber bestiirzt die Strategie, bei der alle
Mittel bedenkenlos zur Erreichung dieser Ziele eingesetzt werden.

Inrelativ kurzer Zeit gelang es der Schwulenbewegung, Homosexualitiit nicht nur
gesellschaftlich salonfihig zu machen, sondern auch als normale oder gar vorzuzie-

& Mettler, P.: Die Berufung zum Amt im Konfliktfeld von Eignung und Neigung. Eine Studie aus pastoral-
theologischer und kanonistischer Perspektive, ob Homosexualitiit ein objektives Weihehindernis ist.
Frankfurt am Main u.a. 2008.

7 Im Prinzip und inhaltlich werden zwei Dokumente wiederholt, die vor dem Vaticanum II publiziert wur-
den. In dem Rundschreiben Magna Equidem vom 27. 12. 1955 iiber die Durchfiihrung der Skrutinien er-
klirte die Heilige Kongregation fiir die Sakramentenordnung, dass Kandidaten, die an sexuellen oder psy-
chischen Defekten leiden, nicht zu den Weihen zugelassen werden diirfen. Ausdriicklich nannte das Rund-
schreiben homosexuell Empfindende als von der Weihe ausgeschlossen. In: Ochoa, X.: Leges Ecclesiae
post Codicem Iuris Canonici editae. Tomus II, Roma 1969, Nr. 2542.

Noch deutlicher formulierte es eine Instruktion der Heiligen Kongregation fiir die Angelegenheiten
der Ordensleute vom 02. 02. 1961: »Die Zulassung zu religiosen Weihen und zur Priesterweihe soll
allen verwehrt werden, die mit bosen Tendenzen wie Homosexualitit und Piderastie zu kdmpfen
haben, weil diese fiir das Alltagsleben und den priesterlichen Dienst ernsthafte Gefahren mit sich
bringen.« In: Ochoa, X.: Leges Ecclesiae post Codicem Iuris Canonici editae. Tomus III, Roma 1972,
Nr. 2962.

8 Vgl. Lachenmann, H.: »Ich will alles, und das sofort«: Paradise now! Die »neue Ideologie des Bosens, in:
Die Tagespost vom 08. 10. 2005, 12f, 13.

? Vgl. Thieke, R.-A.: Der gewollte Kulturbruch — Ideologie und Strategie der Schwulenbewegung, in:
Idea-Dokumentation 2 »Kirche — Kultur — Homosexualitiit«, Wetzlar 2003, 53ff, 53.

10 Vgl. Rondeau, P. E.: »Wie Homosexualitiit in den USA vermarktet wird«, in: Deutsches Institut fiir Ju-
gend und Gesellschaft (Hg.): Bulletin Nr. 8, Reichelsheim 2004, 3-28, 49-59.
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hende Lebensweise darzustellen, was jedoch im krassen Widerspruch zur homose-
xuellen Lebenswirklichkeit sowie zu den physischen und psychischen Folgen des
homosexuellen Lebensstils steht.!!

Weite Teile von Politik und Gesellschaft haben sich jedoch von der Schwulenbe-
wegung instrumentalisieren und indoktrinieren lassen. Ein Beispiel dafiir ist die Re-
solution des Europaparlaments vom 18. 01. 2006. Nicht nur in der Logik, sondern
auch in der Wortwahl zeigt sich, wie nachdriicklich sich die Mehrheit der Parlamen-
tarier inzwischen mit den Forderungen und Interessen der Schwulenbewgung identi-
fiziert. Es gehe darum, »Homophobie auszumerzen« und »jede Diskriminierung auf-
grund der sexuellen Ausrichtung« zu verurteilen. Zwar gingen weder die verabschie-
dete Resolution noch die Vorlagen der einzelnen Fraktionen so weit, »ein Verbot der
Bibel und des Koran als homophobe Hetzliteratur zu fordern, doch kénnte es friiher
oder spiiter in diese Richtung gehen«.!?

Nach G. Salina, dem Vizeprisidenten des Verbandes »eurocristians«, gehren der
»Gay and Lesbian Intergroup« 120 Mitglieder des Europaparlaments an. Die jiings-
ten Entwicklungen im EU-Parlament kommentierend sagte er: »Wenn das so weiter-
geht, dann darf niemand mehr — weder der Papst noch sonst jemand — homosexuelle
Praktiken kritisieren, weil er sich sofort des Vergehens der Homphobie schuldig ma-
chen wiirde.« Zwar habe diese Resolution keinen bindenden Charakter fiir die ein-
zelnen Landesregierungen. »Die Mitgliedstaaten kénnen sie sogar ignorieren, aber
die einzelnen Verfassungsgerichtshéfe benutzen die EU-Parlamentsbeschliisse als
Rechtsquelle.«!

Diese eil- und dienstfertige Unterwerfung unter das Diktat der Schwulenbewe-
gung hat mit dazu beigetragen, den bestehenden Wertekanon aufzulésen und so die
Voraussetzungen fiir eine tiefgreifende Verinderung der Gesellschaft zu schaffen,
mit absehbaren, fatalen Folgen fiir diese.

So bezeichnet D. Prager die Schaffung der westlichen Zivilisation [durch die
jidisch-christliche Tradition] als eine »éuferst schwierige und einzigartige Errun-
genschaft. Sie verlangte einen stiindigen Verzicht auf sofortige Bediirfnisbefriedi-
gung und die Beherrschung natiirlicher Instinkte. Das Fundament dieser Zivilisation
ist die Integritiit des Familienlebens. Die Annahme der Homosexualitiit als gleich-
wertig zur heterosexuellen ehelichen Liebe ist ein ebenso sicheres Zeichen des
Zertalls der westlichen Zivilisation, wie die Ablehnung der Homosexualitéit und an-
derer Formen nichtehelicher Sexualitit die Schaffung dieser Zivilisation ermoglicht
hat.«!4

Stimmen und wissenschaftliche Untersuchungen zu diesen Entwicklungen, die
nicht der Political Correctness entsprechen, werden aber ignoriert, oder, weil angeb-

1'vgl. Mettler, Amt, 43-70.

12 Baier, S.: Ein Sieg fiir die Schwulenlobby. Das Europaparlament spricht sich gegen » Homophobie« aus.
Gravierende Konsequenzen méglich, unter: www.die-tagespost.delArchivititel anzeige.asp?ID=20513.
3 Baier, Schwulenlobby.

4 Prager, D. Zitiert nach: Kuby, G.: Ausbruch zur Liebe. Fiir junge Leute die Zukunft wollen. Kissleg
2005, 215.
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lich eine Minderheit und deren Rechte diffamierend und diskriminierend, unter-
driickt und verurteilt, auch und gerade mit Hilfe des Staates durch sogenannte Anti-
diskriminierungsgesetze.!

»Die Toleranzrethorik kippt um in Gesinnungsdiktatur. Hier zeigt sich der ideolo-
gische und diktatorische Zug, der die >neue Ideologie des Bosen< mit den anderen
Ideologien des Bosen verbindet.«!®

In seinem letzten Buch »Erinnerung und Identitiit« hat Papst Johannes Paul II. so-
wohl den Marxismus als auch den Nationalsozialismus als »Ideologien des Bosen«
bezeichnet.!”

Weiter stellt er dort die Aufsehen erregende Frage, ob auch in der Gegenwart eine
»neue Ideologie des Bosen« am Werk ist, »heimtiickischer und verhohlener« als die
gescheiterten Ideologien des vergangenen Jahrhunderts.

Der verstorbene Papst benennt zunéchst als Konkretion der »neuen Ideologie des
Bosen« die »legale Vernichtung gezeugter, aber noch nicht geborener menschlicher
Wesen«, von demokratisch gewiihlten Parlamenten beschlossen, »in denen man
sich auf den zivilen Fortschritt der Gesellschaften und der gesamten Menschheit be-
rufte.

Als weitere Konkretion dieser »neuen Ideologie des Bosen« sieht er die auf star-
ken Druck des Europiischen Parlaments zustande gekommene Anerkennung homo-
sexueller Verbindungen als einer alternativen Form der Familie, »der auch das Recht
auf Adoption zusteht«,

Die lebensfeindliche und destruktive Konsequenz der bekannten »Ideologien
des Bosen«, Marxismus und Nationalsozialismus, setzt sich fiir Johannes Paul II.
in der millionenfachen Vernichtung von menschlichem Leben im Leib der
eigenen Mutter fort und richtet sich schlieBlich »gegen den Menschen und die
Familie« als der unersetzlichen Voraussetzung fiir den Fortgang menschlichen
Lebens. Dies geschieht nicht wie im Marxismus und Nationalsozialismus ge-

15 In einem Schreiben der Kongregation fiir die Glaubenslehre vom 23. 07. 1992 an die Bischéfe der USA
heibit es, dass es Bereiche gibt, in denen nicht von ungerechter Diskriminierung gesprochen werden kann,
wenn man die sexuelle Ausrichtung beriicksichtigt, z.B. bei der Adoption oder dem Sorgerecht fiir die Kin-
der, bei der Anstellung von Lehrkriften, Sportlehrern oder beim Militirdienst. »Die »sexuelle Ausrichtung«
stellt keine der Rasse, der ethnischen Gruppe etc. vergleichbare Ausrichtung dar, was die Nicht-Diskrimi-
nierung angeht ... Die homosexuelle Ausrichtung« in Erwigungen einzubeziehen, aufgrund derer jegliche
Diskriminierung gesetzeswidrig ist, kann leicht dazu fiihren, dass man die Homosexualitit als positive
Quelle menschlicher Rechte betrachtet ... Dies ist umso verderblicher, da es kein Recht auf Homosexua-
litéit gibt, welche daher keine Grundlage fiir rechtliche Forderungen abgeben kann. Dieser Schritt zur An-
erkennung der Homosexualitiit als bestimmendes Element, auf dessen Grundlage die Diskriminierung
gestzeswidrig ist, kann leicht, wenn nicht gar automatisch, zum gesetzlichen Schutz und zur Propagierung
der Homosexualitit fiihren.« Kongregation fiir die Glaubenslehre: Anmerkungen zur rechtlichen Nicht-
Diskriminierung Homosexueller, in: Die Tagespost vom 14. 08. 1992, 8.

Fiir T. Anatrella ist die Homosexualitiit kein »Rechtssubjekt, da sie keinen sozialen Wert besitzt.« Anatrel-
la, T.: Omosessualitd e Omophobia, in: Pontificio Consiglio per la Famiglia (Hg.): Lexicon. Termini ambi-
guie discussi su famiglia, vita e questione etichi, Bologna 2003, 685-697, 696.

16T achenmann, Paradise, 13.

17 Vgl. Johannes Paul IL: Erinnerung und Identitiit. Gespriiche an der Schwelle zwischen den Jahrtausen-
den. Augsburg 2005, 18-27.
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gen Recht und Gesetz, sondern mit dem Vorgeben, »die Menschenrechte auszu-
nutzen«.'®

Es gibt jedoch weder im 6ffentlichen noch im privaten Leben ein Menschenrecht
auf Homosexualitiit, da jedes Menschenrecht voraussetzt, dass dessen Gegenstand
etwas objektiv Wertvolles ist, was auf die Homosexualitiit aus verschiedenen Griin-
den nicht zutrifft. Sie verletzt in besonderer Weise die »Giiterbereiche der Einswer-
dung, der Komplementaritiit von Mann und Frau und des Sinnhorizontes der Prokre-
ation, mit der menschliche Sexualitiit verkniipft ist. Zu einem naturwidrigen und ge-
gen den Sinn der menschlichen Sexualitit gerichteten Verhalten kann kein Men-
schenrecht in Anspruch genommen werden.«!?

Insofern die Kirche Teil der Welt ist und umgekehrt, ist es nicht verwunderlich,
dass dieser forcierte Bewusstseinswandel hinsichtlich der Homosexualitéit und ihrer
Bewertung auch vor der Kirche nicht Halt gemacht und diese verschont hat, sondern,
wie realistischerweise zu erwarten war, Wirkung gezeigt hat. Nicht zuletzt ermutigt
er Priester und Priesteramtskandidaten, sich 6ffentlich zu ihren homosexuellen Emp-
findungen zu bekennen, sich zu »outen«.

Alarmierend sind allerdings die im Vergleich mit der Gesamtbevélkerung? un-
proportional hohen Zahlen homosexuell empfindender und auch praktizierender Se-
minaristen, Priester und Ordensleute, welche fiir die USA, den deutschen Sprach-
raum und Brasilien ermittelt wurden. Wenn auch die genaue Hohe umstritten ist, so
kann doch das Faktum als solches nicht geleugnet werden.

Nach R. Sipe nahmen in den USA die Berichte iiber Homosexualitit im Klerus
zwischen 1978 und 1985 signifikant zu und verdoppelten sich fast auf 38 bis 42%.
»Zwischen 1982 und 1985 schiitzten mehrere Informanten, von denen keiner homo-
sexuell empfindend oder aktiv war, dass die Homosexualititen in ihren Bezirken
knapp 50% ausmachten. Im gleichen Zeitraum erhielt ich geniigend Informationen
aus zwei kleinen getrennten Untergruppen, um bestiitigen zu kénnen, dass 50% in
die Kategorie der Homosexualititen fallen.«?!

1% Johannes Paul IL., Identitit, 26.

Nach Papst Benedikt XVL. bildet sich eine »Diktatur des Relativismus heraus, in der nichts als endgiiltig
anerkannt wird und die als letzten Malistab nur das eigene Ich und dessen Geliiste zulisst«. »Es entsteht ei-
ne Diktatur des Relativismus«, unter: www.die-tagespost.com/archivititel anzeige.asp.’1D=13495

19 Seifert, I.: Familie, Homosexualitiit und Staat, in: Mut zur Ethik. Schutz der Familie und der heranwachsenden
Jugend. II. Kongress Mut zur Ethik vom 23. bis 25. September 1994 in Feldkirch, Ziirich 1994, 209-233, 224,

2 Die immer wieder verbreitete Behauptung, nach der 10% der Bevélkerung homosexuell empfinden, ist
reine Propaganda, ein Mythos, wie selbst C. Paglia — eine Idolfigur der Schwulenbewegung — zugibt: »Die
Zehn-Prozent-Rate, die von den Medien bereitwillig nachgeplappert wird, war reine Propaganda. Als Wis-
senschaftlerin verachte ich es, wenn Homosexuellenaktivisten so ohne Skrupel die Wahrheit missachten.
Homosexuell Lebende wissen genau, dass eben nicht jeder zehnte Mann, dem sie begegnen, schwul ist.«
Paglia, C.: Vamps e Tramps, New York 1994, 74.

Die EUROGAY-EMNID-Studie von 2001 kommt auf 1,3% bei Miinnern und 0,6% bei Frauen, die sich
selbst als homosexuell einschiitzen. Vgl. Wagner, C. u.a.: Erfassung von sexueller Orientierung und Priva-
lenz von Homosexualitit und Bisexualitiit, unter: www.crossmarketing.del/pdflabstract2 pdf.

Es handelt sich um ein fiir den Spiegel geradezu verbliiffendes Ergebnis; offensichtlich sei die Zahl der
Homosexuellen geringer, als der »modische Schwulentrend« suggeriere. Vgl. Gatterburg, A./Haegele, A.:
Exoten: witzig und wohlhabend, in: Der Spiegel vom 26. 03. 2001, 80f.

2 Sipe, R.: Sexualitit und Zélibat. Paderborn 1992, 137.
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Zu diesen und anderen von ihm ermittelten Zahlen und ihrer Glaubwiirdigkeit be-
merkt Sipe: »Einige erfahrene Ordensobere iiberpriiften all meine Schitzungen so-
wohl withrend der Ausarbeitung meiner Studie als auch nach ihrer Fertigstellung und
fanden sie angemessen. Mehr als ein Bischof bestitigte, dass meine Angaben voll-
stiindig mit ihren eigenen Erfahrungen iibereinstimmten. Am 28. Mai 1993 sagte Jo-
sé Kardinal Sanchez, der Priifekt der vatikanischen Kongregation fiir den Klerus, vor
den Kameras der BBC, indem er auf eine Uberpriifung meiner Schitzungen iiber Z6-
libat/sexuelle Einstellung amerikanischer Priester antwortete: >Ich habe keinen
Grund, an der Berechtigung dieser Angaben zu zweifeln<.«??

In Ordensgemeinschaften scheint der Anteil der homosexuell Empfindenden noch
hoher zu liegen. D. Cozzens berichtet von einem Priester mit grofer Erfahrung so-
wohl in der Ausbildung als auch in der Leitung, der bei einer Konferenz iiber Aids
und die Mission der Kirche 6ffentlich sagte, dass 80% seines an der Ostkiiste mit-
gliederstarken Ordens schwul seien.”? An anderer Stelle spricht er von wenigstens ei-
ner Ordensgemeinschaft im Mittleren Westen, bei der eine Sitzung fiir schwule Mit-
glieder gehalten wird, wenn sich die Gemeinschaft versammelt.?*

Wenn diese Zahlen und Angaben aus den USA auch nur annidhernd zutreffen,
dann zieht die katholische Kirche dort einen iiberwiegend homosexuell empfinden-
den Klerus heran. »Zur Debatte steht zu Beginn des 21. Jahrhunderts die zunehmen-
de Auffassung — die selten von denen in Frage gestellt wird, die den Priesterberuf
kennen —, dass der Priesterberuf ein Beruf fiir Schwule ist oder im Begriff ist, es zu
werden.«?

Fiir Deutschland und den deutschen Sprachraum sowie fiir Brasilien liegen die
Schitzungen bei 20 bis 25% mit steigender Tendenz.?®

»Insider héhnen deshalb, die groBte internationale Schwulen-Organisation sei
doch die Katholische Kirche selber ... >Wenn sich alle outen und dann rausgeworfen
wiirdens, sagt N. Katzenbach von der Okumenischen Arbeitsgruppe >Homosexua-
litidt und Kirche<, konnte der Vatikan den Laden dichtmachen.«*’

Da es fiir diese Entwicklung keine monokausale Erklidrung gibt, ist sie nicht nur
einfach gesellschaftlich mitverursacht, sondern zu einem nicht unerheblichen Teil
hausgemacht.

Viele Verantwortliche in der Kirche handelten und handeln dabei durch eine auf
falsch verstandenen Begriffen von Liebe und Toleranz basierende Praxis, Lehre und
Verkiindigung, und nicht zuletzt durch Realititsverweigerung, durch Verharmlo-
sung, (Ver-)Schweigen und das Problem-Aussitzen-Wollen eher unbewusst und

22 Sipe, R.: Sex, Priest and Power. Anatomy of a crisis, New York 1995, 77.

23 Cozzens, D.: Das Priesteramt im Wandel. Chancen und Perspektiven, Mainz 2003.

%Vgl. ebd. 131.

35 Cozzens, D.: Sacred Silence, Collegeville 2004, 128.

% Vgl. Mettler, Amt, 96-102.

2 »Legalisierung des Bosen«, unter: www.spiegel.de/0,1518,259723 ,00.html.

In einem »Spiegel«-Interview bezeichnete der Jesuit H. Kiigler am 25. 11. 2005 die katholische Kirche als
die »groBte transnationale Schwulenorganisation«. Vgl. »Katholische Kirche ist die grite transnationale
Schwulenorganisation«, unter: www.spiegel.de/panoramal0,1518,386709,00.html
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fahrlissig. Dies entschuldigt sie aber nicht und enthebt sie auch nicht ihrer Verant-
wortung.

Andere dagegen handelten und handeln gezielt und bewusst durch die Ubernahme
von Positionen der Schwulenbewegung und die Entwicklung einer schwulen Spiri-
tualitiit und Theologie in offener Opposition zur Lehre der Kirche.

Die »Dogmen« der Schwulenbewegung von der Homosexualitiit als genetisch be-
dingter unveréinderlicher Veranlagung und damit als zur Identitiit des Betroffenen ge-
horend, an deren Wissenschaftlichkeit viele offenbar bedingungslos glauben, wer-
den in eine christliche Terminologie iibersetzt.

So wird von Homosexualitiit als Schopfungsvariante, als Schopfungserfahrung
und als gleichwertiger Variante der Natur gesprochen und daraus gefolgert, Homose-
xualitiit miisse gottgewollt und gut sein und man miisse der Natur gemifl handeln
diirfen.?®

Weil angeboren und damit unverinderbar, soll sich der Betroffene seiner homose-
xuellen Identitit bewusst werden und damit seine homosexuellen Empfindungen
auch annehmen, was vor allem bedeutet, dass er sie in sein Liebesleben integrieren
kann und soll, wie es W. Miiller in einem Beitrag im neuen LThK (!) unumwunden
ausdriickt: »Ziel der Pastoral ist es nun, Menschen zu helfen, ihre homosexuelle
Orientierung anzunehmen und in Liebe zu leben. Der Einsatz fiir Menschenrechte
und biirgerliche Rechte homosexueller Menschen kann in diesem Sinn als Teil der
Pastoral verstanden werden. Beurteilt man homosexuelles Verhalten heute im Kon-
text einer personalen Beziehung nicht anders als das sexuelle Verhalten heterose-
xueller Personen in einer personalen Beziehung, dann wird die Pastoral es auch als
ihre Aufgabe ansehen, homosexuellen Menschen bei der Gestaltung einer homose-
xuellen Partnerschaft zu helfen.«?

Die Aussagen der Bibel zur Homosexualitit werden als zeitbedingt eingestuft; un-
ter anderen Umstiinden und Voraussetzungen entstanden, kénnen sie insofern nicht
einfach als eine Beurteilung heute begegnender irreversibler Homosexualitiit gele-
sen, sondern miissen neu interpretiert werden.’

So kann nach H. Haag aufler dem Ehebruch kein Sexualverhalten unter Berufung
auf die Bibel als siindhaft erklirt werden. »Wir haben kein Wort Jesu gegen die
Selbstbefriedigung, gegen den auBerehelichen Geschlechtsverkehr, gegen die Prosti-
tution oder gegen die Homosexualitiit. Auch die Einehe ist nicht biblisch abzuleiten;
sie ist erst unter griechisch-romischem Einfluss zu einer Selbstverstindlichkeit ge-
worden. Jesus hat sich nur gegen die laxe, laue Ehescheidungspraxis seiner Zeit aus-
gesprochen.«’!

U. Engel beruft sich auf R. Guardinis Ausfiihrungen iiber das Sich-Selbst-Anneh-
men und meint, schwule Theologie kénne sich des Psalmworts bedienen: »Ja, mein

o Vgl. Theobald, M.: Der Romerbrief, Darmstadt 2000, 145. Weitere Beispiele in Laun, A. (Hg.): Homo-
sexualitiit aus katholischer Sicht, Eichstiitt 2001.

2 Miiller, W.: Art. Homosexualitiit, in: LThK, 3. Auflage, Bd. 5, 260f.

30 Vgl. Fraling, B.: Sexualethik. Ein Versuch aus christlicher Sicht, Paderborn 1995, 239.

3! Zitiert nach: Lieber, K.: Aids ist keine Gottesstrafe, in: Briickenbauer (Ziirich) vom 18. 02. 1987, 3.
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Erbe gefiillt mir gut.« Coming-out und die ganze Schwulenbewegung deutet er bib-
lisch als » Auszug aus dem Sklavenhaus der heterosexuellen Normen«.*

In dieser Opposition gegeniiber der Lehre der Kirche sieht M. S. Rose den ent-
scheidenden Grund fiir die unproportional hohe und wachsende Zahl homosexuell
empfindender und praktizierender Seminaristen, Priester und Ordensleute: »Bisché-
fe und Priester, die fiir die Priesterausbildung verantwortlich sind, geben zu oft ein
schlechtes Beispiel, indem sie sich iiber die von der Kirche klar verkiindete Sexual-
moral einfach hinwegsetzen, einer Kirche, der zu dienen sie gelobt haben. Es ist ein
Skandal von unermesslichen AusmaBen, der wenigstens hundert Mal schlimmer ist
als das, was die Medien schon aufgedeckt haben.«33

Rose zitiert seitenweise Beispiele von abgelehnten Priesteramtskandidaten, die
wegen ihrer die Sexualmoral der Kirche bejahenden Anschauungen den Psychotest,
der oft von unglédubigen, kirchenfernen oder gar kirchenfeindlichen Psychologen
ausgearbeitet und angewandt wurde, nicht bestanden: »Sexuell unterentwickelt«
oder »zu dogmatisch« hief} es in den Bewertungen. Wer sich zum Zélibat bekenne
und es ablehne, Homosexualitit als normal zu betrachten, werde wie einer betrach-
tet, der Zeichen sexueller Perversitiit zeige.

Diese offene Diskriminierung heterosexuell empfindender Seminaristen fiihrt

geradezu zwangslidufig zur Bildung einer homosexuellen Subkultur und zu

homosexuellen Netzwerken in Seminaren®* und dann auch im Klerus,*® was

wiederum auf heterosexuell empfindende Seminaristen und Priester eine destabili-

32 Engel, U.: »Ja, mein Erbe gefillt mir gut.« Skizzen zu einer Gay-Spiritualitiit, in: Wort und Antwort 39
(1998) 78-87.

H. Kiigler bewertet diese Ausfiihrungen von Engels als »einen der wenigen gelungenen Versuche einer
spezifisch schwulen Theologie.« Kiigler, H.: Gelebte Sexualitit als Transzendenzerfahrung, in: Themen-
zentrierte Interaktion 2 (1999) 255-259, 259.

Zur Forderung, es miisse neben einer feministischen auch eine homosexuelle Theologie geben, bemerkt zu
Recht R. Slenczka: »Darin zeigt sich bereits jenes falsche Verstiindnis von Theologie, die nicht mehr am
Wort Gottes orientiert ist, sondern mit der Erfahrungen und Probleme der Zeit artikuliert werden sollen.
Auf die Weise wird Theologie zur Ideologie gemacht.« Slenczka, R.: Zur Beurteilung homosexueller Be-
zichungen nach dem Wort Gottes, in: Homiletisch-Liturgisches Korrespondenzblatt — Neue Folge 27
(1990) 301-305, 301.

33 Rose, M. S.: GoodBye! Good Men! How Catholic Seminaries Turned Away Two Generations of Voca-
tions from the Priesthood, Cincinatti 2002, 51.

3+ »Nach ehemaligen Seminaristen und Neupriestern ist diese homosexuelle Subkultur in bestimmten Se-
minaren so auffillig, dass diese Institutionen Spitznamen erhalten haben wie Notre Flame (fiir das Seminar
Notre Dame in New Orleans) und Theological Closet (fiir das Theological College an der Katholischen
Universitiit von Amerika in Washington D.C). Das St. Marys Seminar in Baltimore erhielt den Spitznamen
»The Pink Palace«. Rose, GoodBye, 92.

PR, Wagner, ein katholischer und Ordensmann aus den USA, der selbst existentiell betroffen ist, schreibt
in seiner Studie: »Es gibt ein informelles Netzwerk der schwulen Priester in nahezu jeder Gegend des Lan-
des. Es war dieses Netzwerk, das benutzt wurde, um die Befragten fiir die Untersuchung zu gewinnen. Ein
erheblicher Aufwand an Zeit und Energie war erforderlich, um eine Stichprobe mit einer moglichst breiten
geographischen Streuung zusammenzustellen. Es begann damit, in verschiedenen Teilen des Landes mit
Priestern, die in den Netzwerken Schliisselpositionen innehaben, Kontakt aufzunehmen. Diese fungierten
dann in ihrer Umgebung als Vermittler.« Wagner, R.: Schwule katholische Priester in den USA: Empiri-
sche Untersuchung einer Dissonanz zwischen Pflicht und Neigung, in: Gindorf, R./Haeberle, E. I. (Hgg.):
Sexualwissenschaft und Sexualpolitik. (Schriftenreihe Sozialwissenschaftliche Sexualforschung 3), Ber-
lin, New York 1992, 195-250, 203.
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sierende und abstoBende Wirkung ausiibt und nicht selten zu ihrem Exodus fiihrt.
Damit ist ein entscheidender Schritt auf dem Weg zur Homosexualisierung des
Klerus getan.

Da viele Bischéfe nicht wissen, wie sie mit dieser Situation umgehen sollen, ha-
ben sie sich kurzerhand aufs Leugnen verlegt. Eine der Folgen dieses psychologi-
schen Abwehrmechanismus ist die Tolerierung von Rosa-Pfarrhdusern und -Semina-
ren. AuBerdem fehlt es vielen Bischofen an intellektuellem Selbstvertrauen, um sich
mit dem akademischen Establishment an Seminaren und theologischen Fakultiiten
auseinander zu setzen.’

Eine Ende Mirz 2008 vertffentlichte Studie der » Amerikanischen Gesellschaft
fiir die Verteidigung der Tradition, der Familie und des Gemeinguts« (TFP) nennt 96
katholische Universititen und Colleges, an denen Clubs existieren, die systematisch
fiir die Interessen der Homosexuellen kimpfen. »Viele dieser Clubs teilen die radi-
kalen Ziele der Homosexuellen-Bewegung«, heilit es in einer Erkldarung der TFP. Es
gehe der Lobby darum, ihre soziale Akzeptanz unter den Christen in Amerika mit
massivem Druck zu erhéhen und MeinungsiuBerungen zu unterbinden, die sich mit
der ideologischen Agenda der Bewegung nicht vertriigen. 45 Prozent der 211 katho-
lischen Hochschulen informieren auf ihrer Homepage {iber Einrichtungen und
Termine der Homo-Lobby im eigenen Haus. Dabei bilden die Einrichtungen des
Jesuitenordens die statistische Spitzengruppe (23). Der Studie zufolge identifizieren
sich jedoch auch Universititen der Dominikaner und anderer Ordensgemeinschaf-
ten, Verantwortliche und Studenten, mit den Zielen der Homosexuellenbewe-
gung«.*

Ob auch Kriifte von auBerhalb der katholischen Kirche gezielt zu dieser Entwick-
lung beigetragen haben, kann angesichts der augenfilligen Beobachtung, dass in den
USA der 70er Jahre des vorigen Jahrhunderts homosexuell empfindende Minner in
die Seminare strémten und so ihre Zahlen in die Hohe zu schnellen begannen,*® ge-
nau zu dem Zeitpunkt, als die Schwulenbegung nach der Formulierung ihrer Ziele
mit dem »Marsch durch die Institutionen« begann, nicht ausgeschlossen werden. Es
wiire nur konsequent, wenn dieser »Marsch« die Kirche als erklirten Gegner der pro-
pagierten Ziele mit eingeschlossen hiitte.>*

Die Fiille von sexuellem Missbrauch Minderjihriger durch Priester und Ordens-
leute, die der Kirche in den vergangenen Jahren immensen moralischen und finan-
ziellen Schaden zugefiigt haben, stehen in einem engem Zusammenhang mit der

% Vgl. Einig, R.: Die Autoritiit der Bischofe steht auf dem Spiel. Amerikanischer Episkopat beginnt Bera-
tungen iiber sexuellen Missbrauch durch Priester — Die Wurzeln liegen in der Dissenskultur der Kirche, in:
Die Tagespost vom 11. 06. 2002, 1.

¥ Einig, R.: Rosa Revolution auf dem Campus. Studie vor dem Papstbesuch in den Vereinigten Staaten:
Die Homosexuellenbewegung hat katholische Hochschulen unterwandert, unter: www.die-tagespost.
delarchivititel anzeige.asp?1D=39403

3% Vgl. Berry, J.: Lead us not in temptation. Catholic priests and the sexual abuse of children, Chicago
2000, 183.

39 Was fiir die katholische Kirche ermittelt wurde, gilt in dhnlicher Weise auch fiir die anglikanischen und
evangelischen Kirchen, die dadurch vor eine Zerreiiprobe gestellt und an den Rand eines Schismas ge-
driingt werden. Vgl. Mettler, Amt, 124-132.
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skizzierten Entwicklung, was von betroffener Seite natiirlich vehement bestritten
wird, bei niichterner Betrachtung und Analyse der Fakten aber unleugbar ist.

Auf die Frage, welche Schliisse aus der Tatsache zu ziehen sind, dass nach den
John-Jay-Reporten von 2002, die im Auftrag der Nordamerikanischen Bischofskon-
ferenz verfasst wurden, 80 bis 90% der Priester, die in den vergangenen 52 Jahren
Minderjihrige sexuell missbraucht haben, sich mit heranwachsenden Jungen zwi-
schen 14 und 17 Jahren — Ephebophilie — eingelassen haben und nicht mit vorpuber-
tdren Jungen — Péadophilie — , antwortete R. Fitzgibbons, ein fithrender Vertreter der
Katholischen Arztevereinigung der USA: »Die John-Jay-Reporte haben klar ge-
zeigt, dass es in der Kirche keine Pidophilie-, sondern eine Homosexualititskrise
gibt. Die iiberwiegenden Opfer waren keine Kinder, sondern heranwachsende ménn-
liche Jugendliche ... Hoffentlich fiihrt diese Klarstellung, Homosexualitiit als das
Basisproblem zu betrachten, das die Krise verursacht hat, zu einer Anzahl neuer
Schritte, um die Kirche, das Priestertum, die Jugendlichen und Kinder zu schiit-
zen.«*

Fiir den brasilianischen Moraltheologen Frei Antonio Moser OFM ist es auffillig,
dass diese Skandale sich vor allem in der angelséichsischen Welt ereignen, die sich in
der Vergangenheit durch ihre Sittenstrenge und heute durch ihren ungebremsten
Konsum, die ungebremste Suche nach »Selbstverwirklichung« und »Gliick« sowie
eine nie zuvor dagewesene Ubermacht auszeichnet. »Man muss sich fragen, ob die
gehiiufte Zahl dieser Fiille gerade in diesen Nationen der nordlichen Halbkugel ein
reiner Zufall ist, oder nicht auch der Indikator fiir offenbar méchtige, aber in Wirk-
lichkeit dekadente Gesellschaften.«*!

Die Leitlinien und MaBnahmen, die von verschiedenen nationalen Bischofskonfe-
renzen nach dem Bekanntwerden der sexuellen Missbrauchstille beschlossen wur-
den, kénnen nicht dariiber hinwegtiuschen, dass diese letztlich von auflen, von Ge-
sellschaft und Medien, erzwungen wurden, was eine Pflichtverletzung vieler Bi-
schofe offenbart.

Sie kénnen auch nur als erste und zudem noch halbherzige Schritte in einem um-
fassenden kirchlichen Reinigungs- und Erneuerungsprozess angesehen werden.

Es wiire eine verhiingnisvolle Illusion zu glauben, dass administrative Mafnah-
men allein die aufgezeigten Probleme 16sen kénnten.

Unverzichtbar ist vielmehr die Riickbesinnung auf die von Papst Johannes Paul II.
eingeforderte »ganze Fiille der christlichen Wahrheit hinsichtlich der Sexualmoral«
in Verkiindigung und Lehre auf allen kirchlichen Ebenen sowie eine entschlossenere
Ausiibung der Leitungsgewalt durch die zustindigen Ordinarien.

4 »Seminary Reform Needed in Wake of Sex Abuse Study. Dr. Rick Fitzgibbons Suggests Programs of
Priest, Religious, Seminarians«, unter: www.zenit.orglenglish/visualizza.phtmi?sid=52897.

Auch Daten aus Therapiezentren in Irland sowie die Befunde von Sountdown (Kanada), vom St. Lukes In-
stitute (Washington) und John Hopkins Sexual Disorder Clinics (Baltimore) in den USA stellen iiberein-
stimmend fest, dass die meisten Priester, die Minderjihrige missbrauchen, postpubertire ménnliche Ju-
gendliche als Sexualpartner bevorzugen. Vgl. Conway, E.: Theologien des Priesteramts und ihr moglicher
Einfluss auf sexuellen Kindesmissbrauch, in: Concilium 40 (2004) 308-322, FN 9.

4 Moser, A.: Pedofilia: primeiras reagdes e interpelacdes, in: Revista Eclesistica Brasileira 62 (2002)
515-547, 520.
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l1l. Homosexualitdt in der Bibel, der Theologiegeschichte
sowie den Erkldrungen des Lehramtes

Das Zeugnis der Heiligen Schrift ist eindeutig: Weder im Alten noch im Neuen Testa-
ment findet sich eine einzige positive Bewertung praktizierter Homosexualitiit. Sie wird
im Gegenteil unmissverstindlich abgelehnt und als schweres Vergehen verurteilt.*?

Diese negative Haltung und Beurteilung ist nicht als Reaktion gegen die homose-
xuelle Tempelprostitution zu verstehen, wie etwa H. J. Schoeps meint,* sondern ist
die logische Folge des Gottesbildes der Heiligen Schrift und ihrer Aussagen iiber Na-
tur und Bestimmung des Menschen, Sexualitit, Ehe und Siinde, vor allem in Gen 1-3.

W. Fiihrer betont, dass sich das strikte Verbot der Homosexualitit im Alten Testa-
ment im Kontext der Ehegesetze findet sowie die Tatsache, dass im Mittelpunkt des
Heiligkeitsgesetzes die »unermiidlich wiederholte Selbstvorstellungsformel« steht:
»Ich bin der HERR, euer Gott«. »Aus diesem Befund ergibt sich, dass das strikte Ver-
bot des gleichgeschlechtlichen Verkehrs im ersten Gebot grundgelegt und eine ethi-
sche Ausfiihrungsbestimmung zum sechsten (siebenten) Gebot darstellt. Heilig sein
heiBt im Kontext von 3. Mose 17-26: Gott allein zugehoren, der heilig ist. Die Forde-
rung: »>Ihr sollt heilig sein, denn ich bin heilig, der HERR, euer Gott< (3. Mose 19, 2)
schlieft homosexuelle Praxis als unvereinbar mit dem Sein vor Gott und mit der Zu-
gehorigkeit zum Volk Gottes apodiktisch aus. Die geschlechtliche Verwilderung und
Verirrung ist ein Kennzeichen der Kanaanéer, die vor und von Israel aus Strafe fiir ih-
re Schuld (1. Mose 15, 16) vertrieben worden sind. Nicht nur in der Grol3familie der
nomadischen Zeit, auch und gerade nach dem babylonischen Exil kann das Gottes-
verhiltnis nicht unversehrt erhalten und die Gemeinde des Volkes Gottes nicht gebaut
werden, wenn das Verbot des gleichgeschlechtlichen Verkehrs nicht unverbriichlich
gilt. Genau dies wird in 3. Mose 18, 22 zum Ausdruck gebracht und in 20, 13 im Blick
auf das in Israel geltende Strafrecht ein zweites Mal gesagt ... Die Verwerfung der
Homosexualitit griindet ... im Glauben an Gott, der sich am Sinai geoffenbart hat.
Sie ist eine Konsequenz, die aus dem ersten und sechsten Gebot gezogen worden ist
und die gezogen werden musste, weil ohne das Verbot der Unzucht ein >bundesge-
rechtes Verhalten< des Gottesvolkes gegeniiber Gott nicht moglich ist.«*

Dieses kategorische Nein zur Homosexualitit verweist auch fiir A. Moser nicht nicht
nur auf die moralische, sondern auch direkt auf die theologische Ebene: »Am Anfang
war das Chaos ... d.h. es gab keine Differenzierung, sondern eine ungeordnete Mi-

“Vgl. Mettler, Amt, 134-207.

43 Bei den biblischen Strafbestimmungen gegen die Homosexualitiit handelt es sich nach Schoeps nicht um
ethische, sondern nur um kultrituelle Bestimmungen. Es sei ein »Treppenwitz der Religionsgeschichte«,
aus diesem Tatbestand eine generelle Ablehnung der Homosexualitiit herleiten zu wollen. »Nein, das an-
geblich in der Bibel ausgesprochene géttliche Verbot der Homosexualitiit ist ein Mythos — und zwar ein
falscher.« Schoeps H. I.: Uberlegungen zum Problem der Homosexualitiit, in: Ders. u.a.: Der homosexuel-
le Nichste. Ein Symposium, Hamburg 1963, 74-114, 88.

# Fiihrer, W.: »Irregeleitete Kirche«. Eine exegetisch-theologische Uberpriifung der Synodalbeschliisse
zur Segnung homosexueller Partnerschaften in Gliedkirchen der EKD, in: Idea-Dokumentation 3 »Irrege-
leite Kirche«, Wetzlar 2003, 1-23, 8.
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schung von Elementen. Gott beginnt dadurch Ordnung zu schaffen, dass er die Diffe-
renzierung der Elemente beginnt: Erde, Luft, Wasser ... Der héchste Ausdruck der or-
ganisierenden und fruchtbaren Differenzierung findet sich gerade in der sexuellen Dif-
ferenzierung: Er schuf sie als Mann und Frau. Die Homosexualitit ist ... Ausdruck ei-
ner bestimmten »Rolle riickwiirts<, des Durcheinanders und der Unfruchtbarkeit. Diese
Differenzierung zu vergessen, ist auch Ausdruck des Gétzendienstes derjenigen, die ih-
re kreatiirliche Verfasstheit vergessen, um sich Gott gleich zu machen, oder die Kreatu-
ren zu betrachten, als wenn sie der Schopfer wiiren. Im biblischen Verstindnis dezen-
tralisiert die Anerkennung der sexuellen Differenzierung das Subjekt von sich selbst
und zeigt ihm seine Grenzen: dagegen droht die Nichtanerkennung dieser Differenzie-
rung die Person in den tédlichen Teufelskreis seiner selbst einzuschlieBen.«*

Die Aussagen und Weisungen des Alten Testaments werden von Jesus Christus
eindeutig bestiitigt. Sein in der gegenwiirtigen Diskussion oft herausgestelltes und
betontes Schweigen zur Homosexualitiit ist in Wirklichkeit daher ein sehr beredtes
Schweigen, das keinesfalls als Zustimmung oder als Beweis fiir ihre Unwichtigkeit
in seinem Denken, Handeln und Lehren gedeutet werden kann.*

Ohne den Riickbezug auf Gen 1-3 und die darin aufgezeigten grundlegenden Zu-
sammenhiinge ist eine theologisch nachvollziehbare Exegese der Aussagen des Al-
ten und des Neuen Testaments zur Homosexualitit nicht moglich.

Der iibergreifende Zusammenhang sowie der Ort im jeweiligen Kontext geben
den Ausschlag fiir die Urteilsbildung der biblischen Belege zur Homosexualitit. Erst
diese geben und weisen der einzelnen Aussage ihre Bedeutung zu. Wo hingegen eine
Stelle durch isoliertes Zitieren ihres Kontextes entbloft ist, ist sie der interpretatori-
schen Willkiir des Lesers hilflos ausgeliefert.

Gegen den Vorwurf eines »ungeschichtlichen« und »fundamentalistischen« Den-
kens, der immer wieder gegen die kirchliche Haltung gegeniiber den biblischen Aus-
sagen zur Homosexualitiit erhoben wird, muss betont werden, dass nicht derjenige
ungeschichtlich denkt, der vom gesamtbiblischen Kontext her und mit historischen
Kenntnissen genau analysiert, sondern derjenige, der biblische Aussagen ohne Be-
griindung pauschal als »zeitbedingt« abtut und verwirft.*’

4 Moser, A.: O Enigma da Esfinge. A sexualidade, Petrépolis 2001, 240.

4 Nach H. Lutterbach wurde dieses Schweigen von den friihen Christen keineswegs im Sinn einer Billigung
gleichgeschlechtlicher Praktiken verstanden. Vgl. Lutterbach, H.: Gleichgeschlechtliches sexuelles Verhal-
ten: ein Tabu zwischen Spitantike und frither Neuzeit, in: Historische Zeitschrift 267 (1998) 281-311, 286.
4T Es wird héufig unerschieden zwischen »zeitbedingter Schale« und »iiberzeitlich giiltigem Kern« der
Heiligen Schrift. »Im ersten Fall handelt es sich um Aussagen der Bibel, die wir buchstiblich getrost »ver-
gessen< konnen. Sie sind durch eine in ihren Anschauungen riickstéindige Zeit bedingt. In ihnen finden sich
jedoch andere Uberzeugungen, die eine iiberzeitliche, ewige, gottliche Bedeutung haben, die auch nach
heutiger Auffassung: gemessen an heutigen Kriterien, weiter gelten, also nicht zeitbedingt, sondern zeitge-
miB, unserer Zeit gemil sind.«

Diese Distinktion Schale-Kern setzt jedoch einen iiberhistorischen Standpunkt voraus. »Wer als histori-
sches Subjekt im Blick auf Dokumente der Vergangenheit, vor allem hinsichtlich biblischer Texte, glaubt
unterscheiden zu kénnen zwischen zeitbedingt und ewig giiltig, der setzt damit die Kriterien der eigenen
Zeit als wahr, richtig, iiberlegen voraus und denkt dabei in eklatanter Weise ungeschichtlich: als wenn
nicht auch die eigene Zeit in ihren Anschauungen zeitbedingt wiire.« Hempelmann, H.: Die Autoritit der
Heiligen Schrift und die Quellen theologischer Grundentscheidungen, in: Homosexualitit und christliche
Seelsorge. Dokumentation eines Skumenischen Symposiums, Neukirchen-Vluyn, 1995, 238-261, 250.
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Die eigenmiichtige (Um-)Interpretierung biblischer Aussagen geschieht ohne
Riicksicht auf die Auslegungstradition der Kirche. Die Bibel kann aber nicht in ih-
rem eigentlichen Sinn verstanden werden, wenn sie in einer der lebendigen Tradition
der Kirche widersprechenden Weise ausgelegt wird. Thre Interpretation muss, wenn
sie korrekt sein will, mit dieser Tradition in wirklicher Ubereinstimmung stehen. Fiir
die Exegese einer Bibelstelle ist es daher auch immer wichtig festzustellen, wie in
den ersten Jahrhunderten die Kirchenviiter diese verstanden haben, da sie schlieBlich
diesen Schriften am nichsten waren. Es ist seltsam, »dass die meisten modernen
Kommentare, besonders in deutscher und englischer Sprache, die Kirchenviiter ig-
norieren«.*8

Eine eigenmichtige (Um.)Interpretierung missachtet zudem ein Prinzip der
Schriftinterpretation, welches das Vaticanum II ausdriicklich betont und gelehrt hat:
»Die Aufgabe aber, das Wort Gottes, sei es geschrieben oder iiberliefert, verbindlich
zu erkliren, ist nur dem lebendigen Lehramt der Kirche anvertraut, dessen Vollmacht
im Namen Jesu Christi ausgeiibt wird« (DV 10).

Nach dem gesamtbiblischen Zeugnis ist praktizierte Homosexualitit schépfungs-
widrig. Sie widerspricht der von Gott gewollten und gesetzten Ordnung. »Die
Unterscheidung zwischen der Norm und dem davon abweichenden Verhalten kann
sie [die Kirche, Vf.] nicht aufgeben. An dieser Stelle liegt die Grenze fiir eine
christliche Kirche, die sich an die Autoritiit der Schrift gebunden weili. Wer sie
dazu driingt, die Norm ihrer Lehre in dieser Frage zu indern, muss wissen, dass
er ihre Spaltung betreibt. Denn eine Kirche, die sich dazu dringen lieBe, homo-
sexuelle Betitigung nicht mehr als Abweichung von der biblischen Norm zu
behandeln und homosexuelle Lebensgemeinschaften als eine Form personlicher
Liebesgemeinschaft neben der Ehe anzuerkennen, eine solche Kirche stiinde nicht
mehr auf dem Boden der Schrift, sondern im Gegensatz zu ihrem einmiitigen Zeug-
nis.«*

Wenn auch kein vorrangiges Thema in der Bibel, ist Homosexualitit und ihre ein-
deutige Ablehnung durch diese also nichts Marginales, das man als nebensiichlich
vernachlidssigen konnte.

Wer fordert, Homosexualitiit als gleichwertige Schopfungsvariante neben der
Heterosexualitiit anzuerkennen, zielt faktisch auf ein anderes, von der biblischen
Botschaft abweichendes Menschenbild. Solche Forderungen und Absichten zielen
ins Herz der Schopfung und richten sich deshalb, ob bewusst oder unbewusst, gegen
den Schoépfer selbst. »Der Mensch lehnt sich auf gegen Jahrtausende Menschheits-
geschichte und Millionen Jahre Evolution. Gegen seine eigene Natur. Er erfindet
sich selbst neu. Er kiimpft gegen seinen Schopfer. Nicht dessen Ebenbild will er sein,
sondern sein eigener Schopfer und Herr.«*° Es kann deshalb durchaus von einer Art

48 Hogan, L.: Homosexualitit im Alten und Neuen Testament, in: Laun, A. (Hg.): Homosexualitit aus ka-
tholischer Sicht, Eichstitt 2001, 151-160, 151.

“ Pannenberg, W.: Homosexualitit. MaBstibe zur christlichen Urteilsbildung, in: WeiBes Kreuze.V. (Hg.):
Sexualethik und Seelsorge, Nr. 95/96, 2/3 (1994), 4.

30T achenmann, Paradise, 13.
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»Anti-Genesis«, von einem »Gegen-Entwurf« zu der von Gott ersonnenen und ge-
wollten »Grammatik des Lebens« gesprochen werden.’!

Trotz aller zeitbedingten Einseitigkeiten und Verzerrungen in der Geschichte der
Theologie, die aber nie den kirchlichen und theologischen »Mainstream« reprisen-
tierten, hielt sich die von der Bibel vorgegebene Grundlinie durch.>

Erst in jiingster Zeit haben auch katholische Theologen diese verlassen, wobei zu-
niichst durch eine unbedarfte Psychologisierung ethischen Verhaltens das ethische
Urteil aufgeweicht wurde und schlieBlich die Fundierung solch aufgeweichten Ur-
teilens durch Uminterpretation der Aussagen der Heiligen Schrift zu erreichen ver-
sucht wird. Gerade die Ausfiithrungen zu den Schriftstellen Gen 19, 1-29; Ri 19, 13—
48; Lev 18,22; Lev 20, 13; Rém 1, 26f.; 1 Kor 6,9-11; 1 Tim 1, 10 zeigen in der Ab-
wilgung verschiedenster exegetischer und moraltheologischer Positionen auf, wie
sehr im selektiven Umgang mit der Bibel diese selbst zu einem rein zeitbedingten
Dokument ohne substanzielle Wesensaussagen wird, die man beliebig formen und
pressen kann, bis sie den eigenen Vorstellungen entspricht. Exegese wird zur Eisegese.

Die eindringlichen und wiederholten Mahnungen in den Dokumenten des Lehr-
amts, vor allem an die Bischéfe, ihrer Verantwortung fiir die vollstindige Verkiindi-
gung der kirchlichen Lehre hinsichtlich der Sexualmoral gerecht zu werden, enthal-
ten unausgesprochen die Feststellung, dass Bischéfe es dabei an der nétigen Ent-
schiedenheit haben fehlen lassen, mit schwerwiegenden negativen Konsequenzen
fiir die Kirche.”

IV. Homosexualitdt und ihre Ursachen in der Sicht
der Humanwissenschaften

Seit die Amerikanisch-Psychiatrische Gesellschaft (APA) 1973 unter dem Druck
der Schwulenbewegung und nicht etwa auf Grund neuer wissenschaftlicher Fakten
Homosexualitiit aus ihrer Liste der psychischen Stérungen strich,> wurde die For-
schung iiber die Ursachen der Homosexualitit zunehmend ideologisch befrachtet
und durch zwei einseitig pro-homosexuelle Ergebnisforderungen verzerrt: Es diirfen
erstens keine negativen mit der Homosexualitit verbundenen Personlichkeitsmerk-

5! In der siebten Station der von Erzbischof Comastri gehaltenen Kreuzwegmedidationen, die unter dem
Vorsitz von Papst Benedikt XVI. am Kartreitag 2006 am Kolosseum in Rom stattfanden, heifit es: »Sicher
ist ein schmerzliches Leiden Gottes der Angriff auf die Familie. Es scheint, als gebe es heute eine Art Anti-
Genesis, einen Gegen-Entwurf, einen diabolischen Hochmut, der die Familie abschaffen will. Der Mensch
méchte die Familie neu erfinden, die Grammatik des Lebens selbst, von Gott ersonnen und gewollt, moch-
te er verindern. Doch sich an Gottes Stelle zu setzen, ohne Gott zu sein, ist die diimmste Arroganz, ist das
gefihrlichste Abenteuer.« »Kreuzweg 2006«, unter: www.kath.net/detail php ?id=13380.

52 Vgl. Mettler, Amt, 191-203.

33 Die Kirche hat sich in der jiingsten Vergangenheit bemiiht, ihre Haltung zur Homosexualitit zu erkldren
und Wege einer angemessenen pastoralen Praxis aufzuzeigen. Zeichen dieses Bemiihens sind nicht weni-
ger als acht Dokumente, in welchen sich das Lehramt zwischen 1975 und 2003 zum Thema Homosexua-
litéit und damit verbundener Aspekte und Probleme autoritativ geduBert hat. Vgl. Mettler, Amt, 204-207.
34 Vgl. Mettler, Amt, 321f.
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male entdeckt werden; und zweitens ist die Homosexualitiit als direkt ererbt darzu-
stellen. Die Auseinandersetzung mit Homosexualitit wurde und wird bis heute unter
dem Druck dieser Primissen der Schwulenbewegung gefiihrt.

Vergleichbare Fille der neuzeitlichen Forschungsgeschichte zu finden, bei denen
in freiheitlichen Lindern die Behinderung der Arbeit aus politischen und ideologi-
schen Griinden so lange und weltweit so wirksam betrieben wurde und wird wie im
Fall der Homosexualitiit und ihrer Ursachen, wird nicht einfach sein.>

Keine der bisher vorliegenden Studien, die biologische Faktoren als Hauptursache
der Homosexualitit nachzuweisen versuchten, ist aber in sich schliissig. Sie sind
bestenfalls spekulativ. Es mangelt ihnen nicht nur an Widerspruchsfreiheit, sondern
ihre Ergebnisse wurden bisher auch nicht durch andere unabhiingige Studien wieder-
holt und bestiitigt, ein in der Forschung unverzichtbares Erfordernis.>®

In seinem sexualwissenschaftlichen Gutachten fiir die deutsche Bundesregierung
konstatiert denn auch M. Dannecker: »Alle in der Vergangenheit angestellten Versuche,
die Homosexualitiit biologisch zu verankern, miissen als gescheitert bezeichnet wer-
den,«’” wobei er die Zwillingsforschungen nachdriicklich in sein Urteil mit einbezieht.

Die Suche nach hormonalen oder neuroanatomischen Besonderheiten bei homose-
xuell empfindenden Menschen offenbaren eine Mentalitiit des 19. Jahrhunderts, nach
der Abweichungen von der Norm aus Anormalititen im Gehirn stammen, die dariiber
hinaus erblich sind. Es gibt jedoch keinen wissenschaftlichen Grund, homosexuell
empfindende Menschen prinzipiell nicht fiir physisch normal und gesund zu halten.

Manche, die nach einer genetischen Ursache der Homosexualitiit suchen, schei-
nen selbst nicht mehr an die Existenz eines »Schwulen-Gens« zu glauben. So gibt
selbst D. H. Hamer zu: »Wir erwarten nicht, (in Zukunft) ein Gen zu finden, das bei
allen homosexuellen Minnern das gleiche ist ... eben eines, das mit der sexuellen
Orientierung zusammenhéngt.«®

Auch die Rolle von der Sichtweise der Gene scheint sich zu wandeln. Waren sie
friither die hauptséichlichen Determinanten, gelten sie heute eher als pridisponieren-
de Faktoren fiir die Entwicklung hin zur Homosexualitit. Damit wird im Grunde
stillschweigend zugegeben, dass die hauptséichlichen und entscheidenden Griinde
und Ursachen in der persénlichen Lebensgeschichte liegen.>

33 Vgl. Thieke, Kulturbruch, 53.

% Vgl. Mettler, Amt, 208-224.

57 Dannecker, M.: Sexualwissenschaftliches Gutachten fiir die Bundesregierung, in: Basedow, J. u.a.: Die
Rechtstellung gleichgeschlechtlicher Lebensgemeinschatten, Tiibingen 2000, 335-350, 339.

5% Hamer, D. H./Copeland, P.: Living with our genes, New York, London 1994, 198.

% Der Schwulenaktivist A. Sullivan bezeichnet es als Selbstbetrug zu glauben, dass Homosexualitiit sich
wie die Haarfarbe vererbt. «Den Schwulen wiire es zweifellos lieb, wenn die »Haaranalogie« stimmte, weil
ihnen dies die oft so schmerzliche Selbstanalyse ersparen wiirde, auf die sie sich sonst einlassen miissten.
Doch leider stimmt sie nicht.« Und er gibt zu: »(... Es) wire doch merkwiirdig, wenn nicht auch Einfliisse
aus der Umwelt eine besondere Rolle spielten.« Sullivan, A.: Love Undedectable: Notes on Friendship,
Sex and Survival, New York 1998, 164.

Auch Peter Tatchell, ein bekannter Aktivist der Schwulenbewegung, gab kiirzlich zu: »Gene und Hormone
mogen eine Person fiir eine bestimmte sexuelle Orientierung pridisponieren. Aber das ist alles. Pridispo-
sition und Festlegung sind zwei verschiedene Dinge.« »Fiihrender Homo-Aktivist: Es gibt kein »Gay-
Gen<«, unter: www.kath.net/detail.php?id=20536.
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Wenn allerdings psychologischen Faktoren und Erklirungen in den Studien zur
biologischen Ursachenforschung der Homosexualitéit iiberhaupt Aufmerksamkeit
geschenkt wird, werden sie meist als zweitrangig abgetan. Oft werden sie nicht ein-
mal erwihnt. Dies deutet auf Unwissenheit, der Psychologie das Gewicht zu geben,
das sie verdient, auf Unwilligkeit oder auf beides.

Die Forschung nach den Ursachen der Homosexualitit wird vielfach von enga-
gierten, homosexuell empfindenden und praktizierenden Wissenschaftlern durch-
gefiihrt, »von denen viele, wenigstens zum Teil, durch den Wunsch motiviert wer-
den, ihre Normalitiit zu beweisen oder ihren Lebensstil zu rechtfertigen: >Wissen-
schaft< wird als miichtiges Instrument dafiir betrachtet.«*

Selbst wenn biologische Ursachen der Homosexualitit nachgewiesen werden
sollten, was durch die Studien der letzten Jahre aber unwahrscheinlich geworden ist,
folgte daraus nicht automatisch, dass Homosexualitit »natiirlich« im Sinn von
schopfungsgemiB, wiinschenswert oder ihre Praktizierung ethisch gerechtfertigt ist.
»Wenn man die >vorfindliche Natur< mit der >Schépfung Gottes< identifiziert, dann
wird alles »natiirlich Gewordene< zum »von Gott Geschaffenen und Bejahten«<. Eine
solche Gleichsetzung der >Natur< mit dem Werk Gottes, der Schopfung, leugnet, dass
uns in der Natur nicht nur die von Gott gewollte Schépfung, sondern auch das sie
zerriittende Ubel begegnet, das Gott nicht geschaffen und gewollt hat. Ethisch gese-
hen verfillt man einem >naturalistischen Fehlschluss<, weil man aus dem »Vorfind-
lichen« ableitet, dass es auch sein sol/l und — theologisch gesehen — dem Willen Got-
tes entspricht.«®!

Wer sich bisher noch nicht oder nur wenig mit der Homosexualitéit aus psycholo-
gischer Perspektive befasst hat, den miissen die Aussagen der Klassiker der Psycho-
logie S. Freud, W. Stekel, A. Adler und C. G. Jung erstaunen, die Homosexualitit
nicht als normal im Sinn einer gleichwertigen Variante der menschlichen Natur an-
gesehen haben.5?

Als besonders wichtig sowie nach wie vor giiltig und aktuell erweist sich die Er-
kenntnis Adlers von der Homosexualitiit als Geschlechtsminderwertigkeit, die in
unterschiedlicher Weise und Stiirke zu Personlichkeitsdefiziten fiihrt. Die gegenwiir-
tigen amerikanische Begriffe »impaired gender identity« und »gender nonconfor-
mity« besagen im Grunde nichts anderes als der Begriff Adlers und bestitigen damit,
dass dieser genau und richtig beobachtet hat und seine Erkenntnisse durchgedrungen
sind.

® van den Aardweg, G.: The biological base of Homosexuality: not solid evidence, much misleading spe-

culation, Aerdenhout, 2004.

Vor der Gefahr einer Vermischung von schwulem Aktivismus und Wissenschaft und ihren Folgen warnt
nachdriicklich die schon erwiahnte Schwulenaktivistin C. Paglia: »Wir sollten uns der moglichen schid-
lichen Vermischung von Schwulenaktivismus und Wissenschaft bewusst sein, welche mehr Propaganda
als Wahrheit produziert. Schwule Wissenschattler miissen in erster Linie Wissenschaftler sein, Schwule
erst in zweiter Linie.« Paglia, Vamps, 78.

¢! Eibach, U.: Gleichgeschlechtliche Liebe — Gleichwertigkeit der Lebensformen der Geschlechter?, in:
Pastoraltheologie, Monatsschrift fiir Wissenschaft und Praxis in Kirche und Gesellschaft 87 (1998) 155-
167, 157.

82 Vgl Mettler, Amt, 224243,



126 Peter Mettler

Verbunden mit dieser Erkenntnis von der Homosexualitiit als Geschlechtsminder-
wertigkeit ist seine Einsicht, dass das homosexuelle Verlangen eine pathologische
Art der Suche nach Miinnlichkeit ist, ein unrealistischer Versuch, dieses Defizit aus-
zugleichen. Es handelt sich um den Versuch einer »Reparation« der Unménnlichkeit,
der jedoch, weil auf ein bleibendes Minderwertigkeitsgefiihl griindend, nicht gelin-
gen kann und, je ofter er versucht wird und fehlschligt, in ein Zwangsgefiihl ausar-
tet. Diese Konstellation, die Adler einen Minderwertigkeitskomplex genannt hat,
verhindert das Erwachsenwerden der betreffenden Person, da es sich um eine Flucht
aus der (minnlich/fraulichen) Verantwortung handelt.

Homosexualitit ist erworben und psychologisch erklidrbar. Schon 1932 sprach
sich H. Schultz-Henke fiir eine »restlos psychologische Erklirung« der Homosexua-
litiit aus,%® eine Ansicht, der auch heute Forscher und Therapeueten wie G. van den
Aardweg, J. Hatterer, J. Nicolosi und R. Fitzgibbons zustimmen.® Fiir diese ist es
nicht leicht, gegen den psychologischen Mainstream zu lehren bzw. zu agieren, seit
die Forschung nach den Ursachen der Homosexualitit zunehmend ideologisch be-
frachtet und verzerrt wurde.

Bei den Ursachen der Homosexualitiit stehen an erster Stelle offenbar nichtge-
gliickte Beziehungen. »Gender nonconformity/impaired gender identity« in der
Kindheit ist nach weitgehender Ubereinstimmung der hiufigste Einzelfaktor, der mit
der Homosexualitiit verbunden ist. Eine ehrliche (Selbst-)Analyse Betroffener er-
gibt, dass sie anders als die anderen Kinder im Fiihlen und Verhalten waren und sich
in der Jungen- bzw. Minnerwelt minderwertig und davon ausgeschlossen fiihlten.®3

Danach nimmt das Verhiiltnis zum Vater einen wichtigen Platz ein. Eine Auswer-
tung verschiedener empirischer Studien kommt zu dem Schluss, dass mit wenigen
Ausnahmen der minnliche Homosexuelle erklirte, dass der Vater einen negativen
Einfluss auf sein Leben hatte und/oder emotional abwesend war.%

Hiufig finden sich bei homosexuell Empfindenden auch pathologische Mutter-
Sohn-Beziehungen in verschiedenen Varianten, die nicht iberwunden wurden.

Die Gefiihle von Minderwertigkeit und Isolierung in der Jungen- bzw. Minner-
welt fiihren zu gleichgeschlechtlicher Bewunderung, Romantisierung und Erotisie-
rung, woraus sich homosexuelle Wiinsche entwickeln konnen. Homosexuelle Ge-
fithle und ihr Ausleben sind Symptome einer tiefer liegenden Identititskrise. Nicht
bewusst gewiihlt und gewollt, sind sie die Reaktion auf eine Personlichkeitsstdrung.
Sie bekommen nach und nach eine Autonomie, so dass die betreffende Person einer
sexuellen Sucht verfiillt und von dieser abhiingig wird.

Homosexualitit ist vom Wesen und Ursprung her kein sexuelles Problem, sondern
ein Identititsproblem, wodurch verschiedene Bereiche des Personlichkeitswachs-

8 Vgl. Schultz-Henke, H.: Uber Homosexualitit, in: Zeitschrift fiir die gesamte Neurologie und Psychia-
trie 140 (1932) 300-312, 300.

# Vgl. Mettler, Amt, 244-267.

8 Vgl. van den Aardweg, G.: Das Drama des gewdhnlichen Homosexuellen. Analyse und Therapie, Neu-
kirchen, Stuttgart 1993, 156, Tabelle 1; Nicolosi, J./Nicolosi, L. A.: A Parent’s Guide to Preventing Homo-
sexuality, Downers Grove 2002, 33f.

% Vgl. Fisher, S./Greenberg, R. P.: Freud Scientifically Reapraised: Testing the Theories and Therapy, New
York 1996.
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tums blockiert werden. Dies zeigt sich in bestimmten Verhaltensweisen der betroffe-
nen Personen. Wenn diese Verhaltensweisen auch nicht in jedem Betroffenen gleich
ausgeprigt sind, treten sie aber doch so hiufig auf, dass sie als typisch gelten kon-
nen.®’

Die Personlichkeit homosexuell empfindender Menschen ist durch einander ent-
gegenwirkende Kriifte bestimmt. Neben einer normal entwickelten Personlichkeits-
seite ist eine unreife Seite der Gesamtpersonlichkeit wirksam: das auf einer be-
stimmten Stufe stehen gebliebene »innere Kind«, welches das Denken, Fiihlen und
Verhalten des erwachsenen Menschen entscheidend mitbestimmt.5

Als Folge der Prisenz und Wirksamkeit des »inneren Kindes« im homosexuell
Empfindenden nehmen die Egozentrik und narzisstische Beschiftigung mit sich
selbst einen wichtigen Platz ein. Der Erwachsene bleibt in einer kindlichen Egozen-
trik gefangen, was dazu fiihren kann, dass ein Mensch mit allem, was er tut, letztlich
sich selbst meint.

Eng verbunden mit dieser Egozentrik sind daher oft fehlendes Gemeinschaftsge-
fiihl, Misstrauen, Herrschsucht, Selbstklage- und Selbstdramatisierungstendenz,
Uberempfindlichkeit, Kriinkbarkeit, Verletzlichkeit, Eifersucht, Rachegefiihle und
Kiilte, rebellische Haltungen sowie vor allem bei denen, die aktiv homosexuell le-
ben, 6fters eine erhohte Neigung zu bestimmten als psychopathisch einzustufenden
Personlichkeitsmerkmalen, wie Unzuverlassigkeit, Liige etc.

Homosexuell Empfindenden ist offenbar auch eine stark eingeschriinkte Bezie-
hungsfihigkeit sowie eine charakteristische Unfihigkeit zu sexueller Treue zu eigen,
wie mehrere Studien belegen.

Homosexuelle Beziehungen sind in aller Regel sehr kurz. Die Tuller-Studie er-
mittelte, dass die meisten homosexuellen Beziehungen zwischen zwei und vier Jah-
ren halten. Nur in einem Fall dauerte die Beziehung sieben Jahre.®” Nach E. Lauman
verbringt ein homosexuell lebender Stadtbewohner typischerweise den grofiten Teil
seines Erwachsenenlebens in >transaktionalen< Beziehungen oder in Kurzzeitbezie-
hungen von weniger als sechs Monaten.™

Viele homosexuell lebende Minner haben im Laufe ihres Lebens durchschnittlich
hunderte von sexuellen Partnern. In der in den 70er Jahren durchgefiihrten soziologi-
schen Untersuchung iiber minnliche Homosexuelle in der Bundesrepublik Deutsch-
land kamen Dannecker und Reiche zu dem Ergebnis, dass hohe Partnerzahlen ganz
normal sind. »Jeder Siebte hat in seinem Leben mit mehr als 600 Minnern und im
vergangenen Jahr mit mehr als 50 Minnern Sex gehabt.«™!

Bell und Weinberg ermittelten in ihrer zum Klassiker gewordenen Studie von
1978 iiber weibliche und minnliche Homosexualitiit, dass 26% der weiben homose-

1 Vgl. Ritter, B.: Eine andere Art zu lieben? Zum Thema Kirche und Homosexualitéit. Seelsorgliche
Aspekte, Giefien, Basel, 1993, 50.

& Vgl. Aardweg, Drama, 111ff.

% Vgl. Tuller, N. R.: Couples: The hidden segment of the gay world, in: De Cecco, J. P. (Hg.): Gay Rela-
tionships, New York, London 1988, 45-60, 49.

7 Vgl. Laumann, E. O. u.a.: The sexual organization of the city, Chicago 2004.

7! Dannecker, M./Reiche, R.: Der gewohnliche Homosexuelle. Eine soziologische Untersuchung iiber
minnliche Homosexuelle in der Bundesrepublik, Frankfurt am Main 1974, 236.
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xuellen Miénner auf drei bis etwa 100 Sexualpartner kamen. Etwa die Hilfte (47%)
der Befragten hatten zwischen 100 und 1.000 Sexualpartner, und ca. ein Drittel
(28%) verzeichneten 1.000 und mehr Sexuvalpartner in ihrer Biographie. 79% gaben
an, dass mehr als die Hiilfte der Sexualpartner Fremde waren. Nur 1% der Ménner
hatten weniger als fiinf Sexualpartner.”

Nach F. Suppe braucht Homosexualitit ihre eigenen Prinzipien, die »véllig im
Gegensatz zur heterosexuellen Kultur stehen« und in denen man »lernen muss, Sex
vorrangig als Freizeitbeschiftigung zu verstehen, in der man den Partner so unver-
bindlich und leicht wechselt, wie man einen Tennispartner fiir ein Spiel aufsam-
melt«.”

Zwar ist auch der Prozentsatz der sexuell treuen Ehepaare erheblich von 100%
entfernt, dennoch ist der Unterschied zwischen Ehepaaren und homosexuellen Be-
ziehungen sehr grof}. Unter homosexuell lebenden Ménnern ist die Wahrscheinlich-
keit lebenslanger Treue sehr gering, statistisch gesehen fast bedeutungslos. »Promis-
kuitiit unter homosexuellen Ménnern ist nicht nur ein Vorurteil und es ist nicht nur ei-
ne Erfahrung der Mehrheit — es ist im Grunde genommen die einzige Erfahrung ...
Tragischerweise ist lebenslange Treue unter den homosexuellen Erfahrungen sozu-
sagen nicht vorhanden.«™

Der Begriff Treue wird neu definiert. Treue muss nicht unbedingt sexuelle Treue
bedeuten, sondern einfach das Zueinanderstehen im Leben; es ist zwischen sozialer,
emotionaler und sexueller Treue zu unterscheiden, wobei der sexuellen Treue eine
geringere Bedeutung beigemessen wird.”

Diese Fakten scheinen auf den ersten Blick im Gegensatz zu der oft zu beobach-
tenden Kontakt- und Beziehungsfreudigkeit homosexuell Empfindender zu stehen
sowie zu ihrer Fihigkeit, andere anzuziehen und an sich zu binden. Es geht aber
nicht um oberflichliche, wenn auch herzliche Beziehungen, sondern um tiefe Bezie-
hungen, in denen man sich ganz 6ffnen und zeigen kann. Nihe, Intimitit und Ver-
trauen sind aber ohne Treue nicht zu haben, ohne die wiederum Reife nicht erreich-
bar ist. Wer die eine (sexuelle) Treue gegen die andere (soziale und emotionale)
Treue ausspielt, spaltet den Menschen und entleert das Wort Treue. Die Rolle »gay«
steht echten menschlichen Kontakten im Weg und kreiert eine Mauer. Die gezeigte
Offenheit und Kontaktfreudigkeit sind AuBerlichkeiten. Diese stark eingeschriinkte
Beziehungsfihigkeit und Unfihigkeit zur Treue fiihren oft zu Isolation, Einsamkeit,
Depression, Alkoholismus und Suizidgefahr der Betroffenen.

Ein weiteres Charakteristikum vieler homosexuell empfindender Menschen ist ih-
re vorherrschende Emotionalitiit, da die Wirksamkeit des »inneren Kindes« meist
bedeutet, dass der Mensch sich in seinem Handeln vorrangig an den Gefiihlen orien-

72Vgl. Bell, A. P./Weinberg, M. S.: Der Kinsey Institut Report iiber weibliche und ménnliche Homosexua-
litit, Ziirich 1998, 18.

73 Suppe, F.: The Bell and Weinberg Study: future priorities for research on homosexuality, in: Journal of
Homosexuality 6 (1981) 69-97.

7 Schmidt, T. E.: Der Preis der Liebe, in: Hilliard, R./Gasser, W.: Homosexualitiit verstehen 2. Medizini-
sche, verhaltensgenetische und theologische Aspekte, Ziirich 1998, 4-23, 7.

73 Vgl. Isay, R. A.: Schwul sein, Miinchen 1990, 971f.
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tiert. Vorherrschende Emotionalitiit ist aber Kennzeichen einer nicht mehr altersge-
miBen Entwicklungsstufe.

Das Geschlechtsminderwertigkeitsgefiihl homosexuell Empfindender impliziert
meistens mangelndes Selbstvertrauen, Unselbststiindigkeit, Weichheit, Ich-Schwii-
che und Passivitiit.

Auch viele nicht homosexuell empfindende Minner leiden unter diesen emotio-
nalen Mangelerscheinungen, »aber diese Mingel sind nicht charakteristisch fiir die
Heterosexualitiit, sie sind es aber fiir die Homosexualitiit«,”

Als oftmals folgenschwer erweisen sich der auffillige Hang vieler homosexuell
empfindender Minner zu postpubertiren midnnlichen Heranwachsenden sowie ein
verhiiltnisméBig hidufigeres Vorkommen von Pidophilie unter ihnen als unter hetero-
sexuellen Ménnern. »Sorgfiiltige Studien zeigen ..., dass Pddophilie hiiufiger unter
Homosexuellen als unter Heterosexuellen anzutreffen ist. Die absolute groflere Zahl
von heterosexuellen Fillen spiegelt die Tatsache wider, dass heterosexuelle Manner
gegeniiber homosexuellen Minnern im Verhiltnis von annihernd 36 zu 1 in der
Mehrheit sind. Heterosexueller Kindesmissbrauch gegeniiber homosexuellem dage-
gen nur im Verhiltnis 11 zu 1, was darauf hinweist, dass Pddophilie mehr als drei
Mal hiiufiger unter Homosexuellen vorkommt.«”

Die heute propagierte »Normalitéit« der Homosexualitiit ist wissenschaftlich nicht
nur nicht erwiesen, eher ist das Gegenteil der Fall: Homosexualitit ist als wie immer
zu benennende »psychische Erkrankung«, »Stérung« oder »Neurose« zu betrachten.

G. van den Aardweg rechtfertigt das Wort Krankheit wie folgt: »Das Wort Krank-
heit, das ich benutzt habe, um auf den zwanghaften Charakter des Selbstmitleids bei
homosexuellen Menschen hinzuweisen, sollte ... keinen Anlass zu Missverstindnis-
sen geben. Normalerweise wird dieser Begriff fiir physische Stérungen oder psychi-
sche Leiden verwendet, die wahrscheinlich eine physische Ursache haben. Er ist je-
doch ebenfalls geeignet zur Bezeichnung emotionaler Storungen mit psychologi-
schen Ursachen; denn auch in diesen Fiillen begegnen wir zwei wesentlichen Ele-
menten dessen, was wir gewohnlich Krankheit nennen: der unzureichenden und ab-
normen Funktion eines Teiles des Kérpers oder der Psyche und der Tatsache, dass
die betreffende Person sich ohne ihren Willen oder ihre Verantwortung in dieser La-
ge befindet. Das Wort krank wird in einem &hnlichen Sinn verwendet und bezeichnet
beides: physische und psychische Stérungen.«™

Der Wiener Psychiater E. Ringel hat Homosexualitit »zweifelsfrei als Krank-
heit«, als »neurotisches Symptom« bezeichnet, »resultierend aus einer krankhaften
Kindheitsentwicklung, welche zu einer abnormen Personlichkeitsstruktur im ge-
fithlsmiBigen Bereich fiihrt«. Homosexualitiit ist fiir Ringel »ein Musterbeispiel fiir
eine sexuelle Symptomatik, hinter der sich in Wirklichkeit eine Personlichkeitssto-

76 Nicolosi, I.: Homosexualitiit und Veriinderung — wie ist das zu verstehen?, in: Deutsches Institut fiir Ju-
gend und Gesellschaft (Hg.): Bulletin 5. Sonderheft Mannliche Homosexualitit, Reichelsheim 2005, 19—
24, 20.

77 Satinover, .- Is Homosexuality Desirable? Brute Facts, in: Vonholdt, C. (Hg.): Striving for Gender Iden-
tity, Reichelsheim 1996, 168188, 181.

78 Aardweg, Drama, 29.
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rung verbirgt«.”” Auch W. Frankl spricht von der »homosexuellen Perversion« und
von »Kranken«.%¢

Das Grunddogma der Schwulenbewegung, dass Homosexualitit angeborene An-
lage ist und unveréinderbar zum Wesen und zur Identitit des jeweilig Betroffenen ge-
hort, erweist sich als unhaltbares Konstrukt, als ein politisch-ideologisches Konzept
ohne biologisches und psychologisches Fundament. Dass es dennoch von vielen
heute »geglaubt« wird, ist ein Sieg der Schwulenbewegung.

Mit einer Therapie kénnen jedoch viele positive Ergebnisse, die von einer Schwi-
chung der homosexuellen Gefiihle und einer Beherrschung der sexuellen Phantasien
bis hin zu einer vollstindigen Verinderung zur Heterosexualitiit reichen, fiir die be-
troffenen Personen erreicht werden. Diese Verdinderung ist zwar schwierig, aber
immerhin 6fter als angenommen moéglich. Es gilt die falsche Alternative »entweder
vollstindige Verinderung oder keine« zu vermeiden und die positiven Ergebnisse ei-
nes auch noch nicht abgeschlossenen Veriinderungsprozesses fiir die Betroffenen zu
sehen.

Eine wichtige Studie zu diesem Punkt kann nicht unerwihnt bleiben: die
Spitzer-Studie.®! R. L. Spitzer spielte 1973 eine Schliisselrolle, als die APA 1973
Homosexualitiit aus ihrer Liste der psychischen Stérungen strich. Seither war er
nach eigenem Bekunden davon iiberzeugt, dass gegen homosexuelles Verlangen
zwar angekdmpft werden konne, dass aber niemand seine sexuelle Orientierung
wirklich veriindern konne. Anlésslich der Jahrestagung der APA von 1999 sprach
er mit ehemalig homosexuell Empfindenden, die vor dem Eingang zum Konferenz-
gebiude fiir ihr Selbstbestimmungsrecht und das Recht auf Veriinderung de-
monstrierten. Weiterhin sehr skeptisch hinsichtlich der Mdoglichkeit einer Ver-
dnderung der sexuellen Orientierung, entschied er fiir sich, dass er in dieser
Frage nur Klarheit durch eine von ihm selbst durchgefiihrte Studie gewinnen
konne. Das Ergebnis dieser Studie fasst er wie folgt zusammen: »Die Studie zeigt,
dass einige schwule Minner und lesbische Frauen, die sich der wiederherstellen-
den Therapie unterzogen haben, von einer groen Verinderung ihrer vorherrschend
homosexuellen Orientierung berichten. Diese Veriinderung aufgrund der wieder-
herstellenden Therapie ist nicht auf das sexuelle Verhalten und die sexuelle
Selbstidentitiit beschriinkt. Diese Verdnderungen betreffen sexuelle Anziehung, Er-
regung, Phantasie, Sehnsucht und Belistigung durch homosexuelle Gefiihle. Die
Veriinderungen betreffen die Kernaspekte der sexuellen Orientierung. Auch jene
Teilnehmer, die nur eine beschriinkte Veriinderung erfahren haben, halten die Thera-
pie dennoch fiir duBerst niitzlich. Teilnehmer berichten vom Nutzen hinsichtlich
nichtsexueller Veriinderungen wie abnehmender Depression, eine groBeren Erfah-

7 Ringel, E.: Selbstschidigung durch Neurose. Psychotherapeutische Wege zur Selbstverwirklichung,
Eschborn 2004, 66f (Neuauflage).

% Frankl, W.: Die Psychotherapie in der Praxis, Wien 1961, 80ff. 85.

81 Spitzer, R. L.: Can some Gay Men and Lesbians change their sexual Orientation? 200 Participants Re-
porting a Change from Homosexual to Heterosexual Orientation, in: Archives of Sexual Behavior 32
(2003) 403-417.
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rung von Minnlichkeit in Minnern und Weiblichkeit in Frauen und einer Ent-
wicklung intimer nichtsexueller Beziehungen zu Mitgliedern des eigenen Ge-
schlechts.«®?

Diese Veriinderungen sind keineswegs, wie hiufig behauptet wird, gefihrlich, un-
wissenschaftlich oder, weil »umpolend« oder durch religiésen Druck erzwungen,
unethisch und inhuman.

Da in einem Verinderungsprozess der ganze Mensch mit Leib und Seele einge-
bunden ist, empfehlen manche Therapeuten eine Synthese von psychischer Behand-
lung einerseits und christlicher Spiritualitiit und Askese andererseits.

Im Gegensatz zu den USA arbeiten in Europa allerdings nur wenige Therapeuten
mit den Betroffenen an einem Prozess der Veriinderung, sondern raten ihnen eher, ih-
re homosexuellen Gefiihle anzunehmen und auszuleben.

Einer Entwicklung zur Homosexualitit kann jedoch vorgebeugt werden, wie
auch die Katholische Medizinische Vereinigung der USA betont: »Wenn den
emotionalen Notwendigkeiten und denen der Entwicklung jedes Kindes hin-
reichend sowohl durch die Familie als auch durch seine Altersgenossen Geniige ge-
tan wird, ist die Entwicklung einer homosexuellen Anziehung wenig wahrschein-
lich.«®

V. Der Codex luris Canonici von 1983 und die Instruktion von 2005

Nach c. 1024 CIC kann nur ein getaufter Mann giiltig das Weihesakrament emp-
fangen.®

Obwohl ein homosexuell empfindender Mann sich nur mangelhaft mit seinem
Mannsein identifizieren kann, ist er seiner wirklichen Natur nach, aber auch psy-
chisch ein Mann. Als Getaufter scheint er damit die zwei genannten Bedingungen fiir
den giiltigen Weiheempfang zu erfiillen.

Ein rein formales Verstiindnis von Mannsein ist jedoch im Hinblick auf das Wei-
hesakrament und seine sinnvolle und fruchtbare Ausiibung unzureichend.

J. S. San Prisco macht darauf aufmerksam, dass Mannsein nicht nur bedeuten
kann, die minnlichen Geschlechtsorgane zu besitzen, sondern dass es um das Zu-
sammenwirken von drei fundamentalen Aspekten geht: »Die sexuelle Identitiit, die
sexuelle Rolle und die sexuelle Ausrichtung. Die erste bezieht sich auf die indivi-
duelle Wahrnehmung und das eigene Bewusstsein, Mann oder Frau zu sein; die se-
xuelle Rolle ist das Verhalten, die das Individuum zeigt und die es vor den anderen

i2g pitzer, Change, 413.

83 Homosexualidad y Esperanza. Declaracion de la Asociacion Médica Catolica, de EEUU, unter:
www.narth.com/docs/eeuu.html.

# Ob das minnliche Geschlecht als Voraussetzung fiir den giiltigen Weiheempfang auf gottlichem Recht
beruht oder nur eine kirchenrechtliche Bestimmung darstellt, wurde kontrovers diskutiert. Diese Kontro-
verse hat Papst Johannes Paul II. (1978-2005) durch das Apostolische Schreiben Ordinatio Sacerdotalis
vom 22. 05. 1994 definitiv entschieden.
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als Mann oder Frau identifiziert; die sexuelle Ausrichtung bezieht sich auf die eroti-
sche Anziehung, die ein Individuum fiir Minner oder Frauen empfindet.« Unter die-
sen Gesichtspunkten »wird mehr oder weniger derjenige Kandidat in dem Maf} ge-
eignet sein, indem er sich selbst als heterosexuell versteht, lebt und sich vor den an-
deren als solcher zu erkennen gibt ...«

Es sind jedoch vor allem auch theologische Griinde, die Homosexualitiit als ob-
jektives Weihehindernis aufzeigen. Bezeichnenderweise fehlen diese aber in der
gegenwiirtigen Diskussion fast vollstindig, gehen unter bzw. werden selbst von The-
ologen nicht ernst genommen. Mit dem fast vollstindigen Fehlen der theologischen
Perspektive bleibt jedoch eine wichtige Dimension weitgehend ausgeblendet und
unbeachtet. Die Frage, ob Homosexualitiit ein objektives Weihehindernis ist, kann
nicht allein auf der Basis von psychologischen, naturwissenschaftlichen Erkenntnis-
sen sowie pragmatischen Erwiigungen beantwortet werden. Die Kirche muss ihr ur-
eigenes Proprium stiirker einbringen und offensiver darstellen. Das ist ihr bisher nur
unzureichend gelungen.

Der Priester, der in persona Christi capitis handelt, muss Christus nicht nur
als Person repriisentieren, sondern in einem Handeln, das spezifisch minnlich ist:
in seinem Handeln als »Briutigam« gegeniiber seiner »Braut«, der Kirche. Wenn
das Zeichen der bezeichneten Wirklichkeit @hnlich sein muss, ist zu fragen, ob
ein homosexuell empfindender Mann Christus in diesem speziellen Handeln als
»Briutigam« gegeniiber seiner »Braut« iiberhaupt repriasentieren kann, da ihm
diese Relation fremd ist. Wenn sowohl Sinn und Symbolik des Weihesakramentes
mit seinem miénnlich-weiblichen Hintergrund als auch anthropologische Grund-
gegebenheiten durch eine offentliche Identifizierung mit der Gay-Kultur oder
einer Wertschiitzung der eigenen Homosexualitiit als positiver Quelle nicht ver-
dunkelt, unscharf, beziehungsweise geleugnet werden sollen, setzt dies hetero-
sexuelles Mannsein nicht nur als wesentlich sinnvoller, sondern sogar zwingend
voraus.®

Es erscheint heute notwendiger denn je, auch in der Theologie konsequentes logi-
sches Denken einzufordern, ernst zu nehmen und zu praktizieren.

Die Opfer sexuellen Missbrauchs von Klerikern und Ordensleuten, die, um
dies noch einmal zu unterstreichen, in ihrer iibergroBen Mehrheit postpubertiire
minnliche Heranwachsende waren, hat Homosexualitéit als nicht zu leugnenden
und zu unterschitzenden Risikofaktor erwiesen, zumal auch eine hohe Riickfall-
quote auffillig ist.}” Die von c. 1025, Paragraph 2 CIC geforderte Niitzlichkeit des
zukiinftigen Priesters fiir den Dienst der Kirche, verstanden als angemessene
Einsatzfihigkeit und als Unschidlichkeit fiir die Kirche und die ihr anvertrauten
Menschen, ist damit bei homosexuell empfindenden Weihekandidaten zumindest

85 San José Prisco, J.: La homosexualidad: Criterios para el discernimiento vocacional, in: Seminarios 166
(2002) 529-551, 546.

i6 Vgl. Windisch, H.: Priesteramt und Homosexualitiit, in: Die Tagespost vom 30. 09. 2004, 5.

&7 Kiely, B.: Candidates with difficulties in celibacy: discernment, admission, formation, in: Seminarium
23(1993) 107-118.
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als sehr stark eingeschrinkt zu beurteilen, da ihr Finsatz in fiir die Kirche
lebenswichtigen Bereichen wie der Kinder- und Jugendpastoral prinzipiell als Risiko
einzuschitzen ist. Der Respekt vor Menschen, die der Kirche anvertraut sind,
sowie der Schutz ihrer korperlichen und moralischen Integritit hat absolute
Prioritit gegeniiber den Gefiihlen homosexuell empfindender Minner, die sich
durch die Nichtzulassung zum Empfang des Ordo verletzt und ungerecht behandelt
fiihlen.

Der Einsatz in der Ehe- und Familienpastoral setzt die grundsiitzliche Ehe- und
Familienfiihigkeit des Priesters und damit heterosexuelles Mannsein voraus. Sie ist
unverzichtbare Bedingung fiir eine fruchtbare Arbeit mit Ehepaaren und jenen, die
sich auf die Ehe vorbereiten.

Das nach c. 1037 CIC vor dem Empfang des Ordo abzulegende Zdolibatsver-
sprechen beinhaltet nicht nur die Verpflichtung zur sexuellen Enthaltsamkeit,
sondern auch echten Verzicht, den auf das natiirliche Gut von Ehe und Familie.
Auch dieser Verzicht setzt prinzipiell heterosexuelles Mannsein voraus. Homo-
sexuell empfindende Minner kénnen somit diese Voraussetzung fiir den erlaubten
Empfang des Ordo nicht erfiillen, da sie zu ihrer Erfiillung unfihig sind, aufer man
wiirde, zumindest indirekt, die Moglichkeit der sogenannten »Homo-Ehe« erwiigen
bzw. sogar bejahen. Es gibt auBerdem eindeutige Indizien dafiir, dass sexuelle Absti-
nenz fiir homosexuell empfindende Minner schwerer zu leben ist als fiir hetero-
sexuelle.

Da das Weihesakrament weder zur Erfiillung personlicher Bediirfnisse noch zum
Ausgleich von Defiziten gespendet und empfangen wird,*® Homosexualitit aber ei-
ne objektive Unordnung darstellt und als defizitire Sexualitéit bezeichnet werden
muss,®® kdnnen homosexuell empfindende Minner nicht zur Weihe zugelassen wer-
den.

Homosexualitit ist als psychische Krankheit im Sinn von cc. 1041, n.1 und 1044,
Paragraph 2, n. 2 CIC zu verstehen; zum einen wegen der damit gegebenen ernsthaf-
ten Blockade in der Mensch-Mensch-Kommunikation, die sich in nicht korrekter
Beziehungsaufnahme zu Minnern und Frauen manifestiert und nicht durch einfiihl-
sames, mitfiihlendes oder freundliches Benehmen kompensiert werden kann; zum
anderen wegen der damit verbundenen fehlenden, aber gemiB c. 1031, Paragraph 1
CIC erforderlichen ausreichenden Reife, was sich vielfach in narzisstischem, ego-
zentrischem, vorherrschend emotionalem und auch sexuell promiskuitivem Verhal-
ten, das »auf einen allgemeinen Mangel an Siindenbewusstsein«® hinweist, mani-
festiert. Dieses behindert zumindest sehr stark eine fruchtbare Ausiibung des Amtes,
wenn sie nicht dazu gar unfiihig macht.

88 Vgl. Windisch, H.: Nicht herstellen, sondem darstellen. Die sakramentale Indienstnahme befihigt den
Amtstrdger, »in persona Christi« zu handeln, damit die Kirche leben kann, was sie nicht aus sich selbst zu
leben vermag, in: Die Tagespost vom 25. 02. 2006.

¥ Nach T. Anatrella leiden homosexuell Empfindende an einer »strukturellen Zusammenhanglosigkeit« in
der Einstellung zu ihrer Sexualitit. Vgl. »Kirche kann unvollstéindige Sicht der Sexualitiit nicht akzeptie-
ren«, unter: www.kath.net/detail php? ?id=12234.

%0y gl. Kiely, Difficulties, 113.
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Die Instruktion vom 29. 11. 2005%', die nach T. Anatrella von vielen Bischifen
aus aller Welt bei ihren ad limina Besuchen sowie von Seminar-Rektoren und Ver-
antwortlichen fiir die Berufspastoral von Rom erbeten wurde,? hat das im CIC be-
reits implizit enthaltene Weiheverbot fiir homosexuell empfindende Miinner explizit
gemacht, und zwar in eindeutiger und eigentlich unmissverstindlicher Weise.

Sie macht deutlich, dass die Voraussetzung fiir den Weiheempfang die vollstindige
Uberwindung homosexueller Tendenzen und nicht nur eine dreijihrige sexuelle Absti-
nenz vor der Diakonatsweihe von weiterhin homosexuell empfindenden Minnern ist.

Die Instruktion betrachtet Homosexualitiit nicht nur als ein sexuelles, sondern als
ein umfassenderes Problem, was deutlich wird, wenn sie davon spricht, dass Homo-
sexualitit »schwerwiegend« die korrekte Beziehungsaufnahme zu Minnern und
Frauen behindert, was jedoch fiir die Entwicklung eines wahren Empfindens der
geistlichen Vaterschaft unerlésslich ist.

Damit wird ein einseitiges Fokussieren auf die »Fihigkeit zur sexuellen Absti-
nenz« als dem entscheidenden Bewertungs- und Zulassungskriterium zur Weihe ver-
mieden. Es geht nicht nur darum, dass der angehende Priester ein sexuell enthaltsa-
mes Leben fiihren kann. Gewiss ist diese Frage wichtig, aber es muss einiges mehr
bedacht werden. Homosexuelle Neigungen beherrschen das Bewusstsein obsessiver
und dominierender als heterosexuelle Gefiihle und gehen weit {iber den strikt sexuel-
len Aspekt hinaus. »Homosexuelle Sehnsiichte sind keine isolierten Triebe, sondern
Symptome eines Gesamtdefizits in der emotionalen Entfaltung einer Person zu vol-
ler Minnlichkeit bzw. Weiblichkeit. Das ist kein untergeordneter oder nebensiich-
licher Aspekt der Psyche. Mann oder Frau zu sein ist Teil der Substanz unserer geis-
tigen Natur, Teil unserer persénlichen Identitiit.«*

9 Nach c. 34 CIC erkliren Instruktionen die Vorschriften von Gesetzen und entfalten und bestimmen Vor-
gehensweisen, die bei deren Ausfiithrung zu beachten sind. Sie werden zum Gebrauch derer gegeben, die
dafiir sorgen miissen, dass die Gesetze zur Ausfiihrung gelangen und binden bei deren Ausfiihrung. W. Ay-
mans nennt sie daher »Verwaltungsverordnungen«. Die Verwaltungsorgane werden durch eine Verwal-
tungsverordnung rechtlich gebunden. Vgl. Aymans-Morsdorf: Kanonisches Recht. Lehrbuch aufgrund des
Codex Iuris Canonici. Band I. Einleitende Grundfragen. Allgemeine Normen, Paderborn u.a. 1991, 221f.
Die Anordnungen von Instruktionen heben Gesetze nicht auf, und wenn sie mit Gesetzesvorschriften nicht
in Einklang gebracht werden konnen, entbehren sie jeder Rechtskraft. Eine Instruktion ist immer auf ein
Gesetz bezogen, stellt also keine eigene Rechtsschopfung dar. Vgl. ebd.

Der Anmerkungsapparat der Instruktion zeigt, dass es bereits klare Normen gibt, was die Zulassung zu den Wei-
hen betrifft. Auffillig ist jedoch, dass sowohl das Rundschreiben der Heiligen Kongregation fiir die Sakramen-
tenordnung vom 27. 12. 1955 iiber die Durchfiihrung der Skrutinien vor den Weihen als auch die Instruktion der
Heiligen Kongregation fiir die Angelegenheiten der Ordensleute vom 02. 02. 1961, die beide homosexuell emp-
findende Miinner expressis verbis vom Weiheempfang ausgeschlossen haben, nicht aufgefiihrt werden.

92 Vgl. Anatrella, T.: Reflections on the Instruction on the Admittance of Homosexuals into Seminaries, un-
ter: www.catholicnewsagency.com/document. php?n=100.

In Zusammenarbeit zwischen den Kongregationen fiir das Katholische Bildungswesen, fiir den Gottes-
dienst und die Sakramentenordnung und des Pipstlichen Rates fiir die Interpretation der Gesetzestexte
wiihrend vieler Jahre unter Papst Johannes Paul II. erarbeitet, kann diese Instruktion nicht als »reaktionirer
Text« betrachtet werden, der in wenigen Wochen zusammengestellt wurde, sondern ist Frucht umfassender
Studien und tiefer Reflexionen, die erlauben, das AusmaB und den Umfang des Problems zu betrachten.

9 van den Aardweg, G.: Homopriester, Humanae vitae und die Minnlichkeit, unter: www.kath.net/de-
tailphp?id=12188.
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Auch einer einseitigen Verlagerung der Problematik ins Forum Internum wird
in der Instruktion eine Absage erteilt. »Denn abgesehen davon, dass die Instruktion
vollig richtig liegt mit ihrem Aufruf an solche Kandidaten selbst, den Weg zur
Weihe nicht guten Gewissens weiter gehen zu konnen, und dass den an das
Forum Internum gebundenen geistlichen Begleitern maflgebliche Kompetenzen
personlicher Beeinflussung zukommen miissen, wird es auch an der wirklich-
keitsnahen und iiber mehrere Jahre erprobten Menschenkenntnis der Letztver-
antwortlichen ... liegen, ob derart kontraproduktive sexuelle Tendenzen recht-
zeitig entdeckt werden ... Nicht zuletzt kommt auch der jeweiligen Seminar- und
Ordensgemeinschaft als solcher eine hohe Bedeutung zu. Hier geht es nicht um ein
»Spitzelwesenc« ..., aber es geht sehr wohl darum, dass sich von selbst ergebende
namentliche Beobachtungen der Mitlebenden in geistlichen Héusern auch von den
Oberen mit Ernst entgegengenommen werden. Es darf nicht mehr passieren, dass
Zeugen aus >kirchenpolitischen Griinden< zum Vergessen und zum Liigen gedringt
werden oder Nachteile bzw. sogar ein klassisches Mobbing erfahren, nur weil sie
klar Erkanntes nach bestem Wissen und Gewissen vermelden oder vermeldet ha-
ben.«**

Zur Frage der Beweise und der Beweisbarkeit »tiefsitzender homosexueller Ten-
denzen«, die Bischof Kiing von St. Polten in einer Stellungsnahme zur Instruktion
zutreffend als »eine homosexuelle Orientierung, die bis in die Kindheit zuriickreicht
und zu einer starken Prigung der Persdnlichkeit gefiihrt hat« definiert hat,” ist es
nicht nétig, jemandem direkte Beweise vorlegen zu miissen, sondern es geniigen
»klare Sekundirindizien, die im Gesamtbild oft nicht nur Zweifel an der Eignung ei-
nes Kandidaten aufkommen lassen, sondern dfters auch zu einer gegenteiligen mora-
lischen Gewissheit fiihren, dass némlich dieser bestimmte Kandidat mittelfristig ei-
ner bei ihm gegebenen homosexuellen Dauerversuchung erliegen wiirde. Die Ins-
truktion handelt iiber die gesamte Frage in Knappheit und Klugheit ... Der Nachweis
jedoch der von homosexuellen Anzeichen absoluten freien drei Jahre vor der Diako-
natsweihe muss ebenso mit moralischer Gewissheit annehmbar sein. Ausdriicklich
ist in diesem Zusammenhang sofort jene Passage der Instruktion zu zitieren, die da
lautet: >Im Falle eines diesbeziiglichen ernsthaften Zweifels darf der Bischof oder
hohere Obere ihn nicht zur Weihe zulassen.<«”®

Aus dem Wortlaut der Instruktion muss gefolgert werden, dass sie keinen Raum
lasst fiir die Weihe von Minnern, die ihre homosexuellen Empfindungen, ob ausge-
lebt oder nicht, nicht eindeutig iiberwunden und eine klare Verdnderung hin zur
Heterosexualitiit erfahren haben. In diesem Sinn ist das Weiheverbot fiir homose-
xuell empfindende Ménner absolut. Thre Zulassung zur Weihe ist keineswegs in den
Ermessensspielraum der zustindigen Ordinarien gestellt. Die Instruktion ist als
strikte Anordnung anzunehmen und in der Praxis der Priesterausbildung umzuset-

% Pytlik, A.: »Pastorale Liebe und diszipliniire Klugheit«, unter: www.kath.net/detail.php?id=12117.

95 »Kiing: Zolibat setzt heterosexuell orientierte Personlichkeit voraus«, unter: www.kath.net/detail.
phpid=12165.

% Anatrella, Reflections.
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zen.”” Es herrscht damit Rechtssicherheit, was diesen kontrovers diskutierten Punkt
betrifft.

Allein der Kirche kommt das Urteil zu, wer zum Amt berufen ist. Ménner, die ih-
re homosexuellen Empfindungen nicht eindeutig iiberwunden und eine klare Verin-
derung zur Heterosexualitiit erfahren haben, sind es nicht. Dies hat nichts mit Be-
rufsverbot, mit Diskriminierung oder Homophobie zu tun. Eine »gefiihlte« Neigung
zum Priestertum oder das personliche Verlangen danach, aus welchem heute vielfach
ein Anspruch bzw. ein Recht auf das Weiheamt abzuleiten versucht wird, sind unzu-
reichend. Es geht vor allem um die fiir das Amt und seine sinnvolle und fruchtbare
Ausiibung notwendige Eignung, welche die Kirche, gestiitzt auf theologische und
humanwissenschaftliche Erkenntnisse sowie auf konkrete Erfahrungen der jiingsten
Vergangenheit, bei homosexuell empfindenden Minnern als nicht gegeben ansieht.
Die allen Menschen gleiche Wiirde bedeutet nicht, dass sie den gleichen Status ha-
ben, die gleichen Qualititen und die gleiche Kompetenz besitzen, um zur Weihe zu-
gelassen zu werden.

VI. Vorschlige und Ausblick

Homosexualitiit ist nicht mit dem Weihesakrament vereinbar, auBer man wollte
sich in Kirche und Theologie in vielfiltige Legitimationswiderspriiche verwickeln.
Klarheit auch in rechtlicher und letztlich gesetzlicher Hinsicht ist die beste Hilfe zur
Wahrheit, die allein frei macht. Homosexualitiit ist daher als Weihehindernis aus-
driicklich zu benennen und als solches in die entsprechenden kanonischen Bestim-
mungen einzufiigen. Nach dem MP Ad Tuendam Fidem Papst Johannes Pauls II.
vom 18. Mai 1998, durch welches die beiden Codices um wichtige Normen ergiinzt
worden sind, wiire eine erneute Novellierung des CIC durch ein pipstliches Gesetz
nichts Auflergewonliches mehr. AuBerdem wiirde ein solches Gesetz die Bedeutung
und Notwendigkeit dieser Bestimmung fiir die Kirche und besonders fiir das Pries-
tertum noch besser und eindeutiger unterstreichen als die Instruktion eines vatikani-
schen Dikasteriums, auch wenn diese vom Papst approbiert wurde und dieser ihre
Verotfentlichung angeordnet hat.

Dennoch bleibt die Frage, ob dieses berechtigte Weiheverbot angesichts zahlrei-
cher Gegner, die es offenbar bis in héchste Kirchenkreise gibt,”® iiberhaupt noch
durchgesetzt werden kann.

Papiere und Verbote allein geniigen nicht. Bei den zustiindigen Verantwortlichen
muss zunichst der Wille vorhanden sein, die Problematik iiberhaupt sehen zu
wollen, sie offen und entschlossen anzugehen und zu 16sen versuchen, und nicht,

7 In dem Begleitschreiben von Kardinal Grocholewski zur Instruktion wird an die Bischofe appelliert,
dass die Vorschriften der Instruktion von allen in der Priesterausbildung titigen Verantwortlichen »sorgfil-
tig eingehalten« werden miissen. Die jeweiligen Seminarrichtlinien sind zu aktualisieren und an die In-
struktion anzupassen.

% Vgl. Windisch, H.: Homo-Seilschaften? Bis in hichste Kirchenkreise!, in: Die Tagespost vom 02. 08.
2003, 1.
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wie bisher vielfach geschehen, sie verschweigen, verharmlosen und aussitzen zu
wollen.

Sie darf auch nicht einseitig ins Forum Internum verlagert werden, da neben dem
Neigungsaspekt bei einer Berufung zum Priestertum der notwendige Eignungs-
aspekt eines Weihekandidaten unterbeleuchtet bleibt.

Der Beweis fiir die von der Instruktion geforderte vollstindige Uberwindung ho-
mosexueller Tendenzen hin zur Heterosexualitiit, eine mindestens dreijihrige Phase
von dauerhaft gedindertem Verhalten und inneren Gefiihlen, sollte vor dem FEintritt
ins Seminar/Ausbildungshaus vorgelegt werden.

Der Vorteil eines derartigen Verfahrens wire eine erheblich reduzierte Attrakti-
vitidt des Seminars/Ausbildungshauses fiir Médnner mit homosexuellen Empfindun-
gen und damit homosexuellen Subkulturen und Netzwerken weitgehend der Niihr-
boden entzogen.

Die aufgezeigte Problematik kann auch nicht allein dem Klerus zur internen Kli-
rung iiberlassen werden. Die Gldubigen als direkt Betroffene haben nicht nur die
Pflicht, sondern auch das Recht, ihren Beitrag leisten zu kénnen. Dafiir bedarf es ei-
ner Rechtsregelung, da dieser Beitrag nicht vom guten Willen der dafiir in der Kirche
Verantwortlichen abhiingig sein darf. Denkbar ist ein jeweils auf nationaler Ebene
und unabhiingig von der Bischofskonferenz arbeitendes Gremium mit folgenden At-
tributen: ausschlieBlich Laien, die der Kirche und ihrer Lehre verpflichtet sind und
ihr Leben danach ausrichten; in der Regel mindestens 10 Jahre verheiratet; nach
Konsultation der Bischofskonferenz von Rom ernannt; jihrlicher Bericht, den der
bzw. die Vorsitzende des Gremiums nach Unterrichtung der Bischofskonferenz in
Rom personlich vorlegt und erléutert.

Der Vorteil eines solchen Gremiums ldge zum einen darin, dass allein seine Exis-
tenz einen »gesunden« Druck auf die zustindigen Ordinarien ausiiben wiirde, ihre
Leitungsgewalt entschlossener und rechtzeitiger wahrzunehmen, anstatt auf Druck
von auflen oft nur halbherzig zu reagieren. Zum anderen kénnte ein solches Gre-
mium als Bindeglied zu Basis und Offentlichkeit vielem vorbeugen und Schwierig-
keiten schon im sfatus nascendi beseitigen.

Nach D. Cozzens sind die seelische Krise des Priestertums und folglich auch die
seelische Krise der Kirche zum Teil eine Krise der sexuellen Orientierung. »Friiher
oder spiter wird diese Frage objektiver angegangen werden als in den letzten Jahr-
zehnten des 20. Jahrhunderts. Aber je linger dies dauert, umso groBer wird der Scha-
den fiir das Priestertum und fiir die Kirche sein.«”

Schon im 11. Jahrhundert berichtete Petrus Damiani dem damaligen Papst Leo
IX. (1048-1054) von einem »sehr greulichen und schimpflichen Laster: Der Krebs
des sodomitischen Schmutzes breitet sich schleichend im Klerikerorden aus.«!%

Petrus Damiani wollte den Papst zum sofortigen Einschreiten gegen das homose-
xuelle Verhalten von Klerikern bewegen, die umgehend aus ihrem Stand zu entfer-

9 Cozzens, Priesteramt, 143.
100 Reindel, K. (Hg.): Die Briefe des Petrus Damiani. Teil 1 (MGH. Die Briefe der deutschen Kaiserzeit 4),
Miinchen 1983, Nr. 31, 284-330, 287, 1-4.
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nen sind sowie zu Reue, Umkehr und BuBe gefiihrt werden sollen. Stattdessen entla-
sten sie sich selbst von ihrer Schuld, womit sie ihre Schuld nur vermehren, indem sie
sich gegenseitig beichten und sich unautorisierter Bestimmungen aus den Buf3bii-
chern bedienen, die zu niedrige Strafen vorschreiben. Durch diese Entlastungsprak-
tiken kann sich die sodomitische Siinde ungehindert in der Kirche ausbreiten. Schul-
dige Kleriker sollen sich der gerechten Strafe stellen, um gréferes Ungliick fiir sich
und die Kirche abzuwenden. Denn das géttliche Strafgericht droht auch der »dar-
niederliegenden Kirche«, weil es in ihren Reihen eine wachsende Zahl von Sodomi-
tern gibt. Thre Prisenz gefihrdet die Weiterexistenz der Kirche als Institution. »In
seinem Denken bilden nédmlich alle Geistlichen eine Gesamtheit, fiir die jeder Ein-
zelne ... Verantwortung tréigt. Wenn sich Einzelne aus dem geistlichen Stand inner-
lich von der Gesamtheit entfernen, dann hat das Folgen fiir die gesamte Kirche. Indi-
viduelles Schicksal und Schicksal der Kirche hiingen untrennbar zusammen.«'?!

Die sodomitische Siinde ist fiir die gesamte Kirche wie fiir den einzelnen Siinder
eine »tédliche Wunde«, die schnelles Handeln unumgiinglich macht. Es besteht dar-
in, sich von den kranken Siindern zu trennen. Zwar kénnen diese volle Vergebung er-
langen, aber keineswegs sollen sie in den geistlichen Stand aufgenommen oder darin
gehalten werden. Nur so kann die Integritit der Kirche und des geistlichen Standes
gewahrt werden.!?

Diese Beobachtungen des Petrus Damiani sind so treffend und frisch, dass sie
scheinbar erst gestern geschrieben wurden.

Homosexualitiit ist kontraproduktiv und destruktiv: spirituell, psychologisch und
gesellschaftlich, fiir Gesundheit und Familie, fiir das Priestertum und fiir die Kirche.
Damit ist nicht gesagt, dass Heterosexualitiit automatisch zum Amt in der Kirche be-
fahigt. Auch im Bezug auf die Einstellung zur und die Praxis von Heterosexualitiit
miissen die biblisch-theologischen Kriterien der Kirche bejaht sein und gelebt wer-
den, damit jemand zum Empfang des Ordo zugelassen werden kann.

101 pyff, H.: Die Siinde und ihre Metaphern. Zum Liber Gomorrhianus des Petrus Damiani, in: Forum Ho-
mosexualitiit und Literatur 21 (1994) 45-77, 71.
102 Vgl. Reindel, Briefe, 290, 6-23; Puff, Siinde, 71-74.
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Die Praxis der Handkommunion auf dem Priifstand

Erwdgungen zum Buch »Dominus est«
von Weihbischof Athanasius Schneider

Von Martin Lugmayr, Stuttgart

Die italienische Originalausgabe! erschien im Januar 2008 bei der Liberia Editri-
ce Vaticana, dem offiziellen Verlag des Vatikans, und liegt bereits in zweiter Auflage
vor. Die deutsche Ubersetzung, verfertigt von Getrud Rieger und Esther Ruch, wur-
de kiirzlich im SIM-Verlag versffentlicht.? Meines Wissens handelt es sich um die
zweite kritische Studie zur heutigen Praxis der Handkommunion aus der Feder eines
katholischen Bischofs. Die erste verfasste 1997 Juan Rodolfo Laise, Bischof von
San Luis, der in seiner Didzese das der argentinischen Bischofskonferenz am 9. Mai
1996 von Rom gewihrte Indult zur Einfiihrung der Handkommunion nicht anwen-
dete (diese blieb also verboten) und deshalb in weltlichen wie kirchlichen Medien
angegriffen wurde. Seine Publikation hat daher eher den Charakter einer Verteidi-
gungsschrift, die die RechtmiBigkeit seiner Entscheidung hervorhebt und vor allem
in einem Kommentar zur Instruktion Memoriale Domini aus dem Jahre 1969 iiber
die Weise der Kommunionspendung besteht.? In der neuen Studie von Weihbischof
Athanasius Schneider wird eine Fiille patristischer wie liturgiegeschichtlicher Zeug-
nisse geboten, die den Glauben an die Realpriisenz Jesu Christi unter den Gestalten
von Brot und Wein bezeugen (daher auch der Titel seines Werkes: Dominus est — Es
ist der Herr«), und gerade deshalb auch von der Anbetung und Ehrfurcht sprechen,
die dem eucharistischen Herrn geschuldet sind und sich nicht auf rein innere Haltun-
gen beschriinken diirfen. Die Weise des Kommunionempfangs und des Umgangs mit
den eucharistischen Gestalten sollen Zeugnis fiir den Glauben der Kirche an die
Eucharistie sein.

! Athanasius Schneider, Dominus Est, Riflessioni di un vescovo dell’ Asia Centrale sulla sacra Communio-
ne, Citta del Vaticano 2008.

2 Athansius Schneider, Dominus Est — Es ist der Herr, Gedanken eines Bischofs aus Zentralasien
iiber die heilige Kommunion, Neusil (Oktober) 2008 (ISBN 978-3-932426-44-5). Das Buch kann im
Buchhandel oder direkt beim Verlag bestellt werden (0821-343225-22; post@sjm-verlag.de).
Bemerkenswert, dass der Verlag der Gemeinschaft »Servi Jesu et Mariac« gehort, einem Institut
des geweihten Lebens pépstlichen Rechts, welches 1994 errichtet wurde, gemil den Statuten sowohl
die ordentliche als auch die auBerordentliche Form des Romischen Ritus feiert, sich besonders der
Jugend annimmt und auBerhalb des deutschsprachigen Raums neben Albanien, Rumiinien, der Ukraine
und Frankreich auch in Kasachstan titig ist, wo Athanasius Schneider als Weihbischof von Karaganda
wirkt.

3 Mons. Juan Rodolfo Laise, Comunién en la mano. Documentos e historia, 42 edicién, Buenos Aires 2005.
Da mir die spanische Originalausgabe nicht zur Verfiigung steht, werde ich die franzésische Uber-
setzung heranziehen: Mgr Juan Rodolfo Laise, La communion dans le main. Documents et histoire, Paris

1999.
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Der Publikation von Weihbischof Schneider ist eine weite Verbreitung zu wiin-
schen, damit Hirten wie Gldubigen die Stimme der Kirchenviiter und Liturgien zu
diesen Zusammenhiingen zu Gehor gebracht und Anlass zu selbstkritischer Priifung
wird.

Erzbischof Malcolm Ranjith, Sekretir der Kongregation fiir den Gottesdienst
und die Sakramentenordnung, schrieb im Vorwort: »Ich glaube, dass jetzt der Zeit-
punkt gekommen ist, die oben erwihnte Praxis [sc. der Handkommunion] genau zu
bewerten und falls notwendig, diese Praxis aufzugeben, welche in der Tat weder von
Sacrosanctum Concilium [Liturgiekonstitution des II. Vatikanischen Konzils] selbst,
noch von den Konzilsviitern erwiihnt, sondern nach einer missbriuchlichen Einfiih-
rung in einigen Lindern angenommen wurde«.*

Welche Fragen bei einer solchen Priifung Beriicksichtigung finden miissten, soll
Inhalt folgender Erwiigungen sein.

Ist die heutige Praxis der Handkommunion tatsdchlich
das Wiederbeleben einer friihkirchlichen Form?

Als Argument gegeniiber Kritikern der Handkommunion wird immer wieder vor-
gebracht, eine im ersten christlichen Jahrtausend iibliche Form koénne nicht schlecht
sein. Darauf ist zunéchst einmal zu antworten, dass man fiir die heutige Praxis der
Handkommunion der Gliubigen iiberhaupt kein sicheres Zeugnis aus den ersten
Jahrhunderten anfiihren kann. Diese Behauptung mag iiberraschen, wenn man sich
z. B. die vielen Stellen ansieht, welche Otto NuBlbaum anfiihrt, um eine »Handkom-
munion« in dieser Zeit zu belegen,’ aber darunter findet sich trotzdem kein einziger
Beleg fiir die heutige Praxis. Diese wird vielmehr als unméglich fiir die Zeit der frii-
hen Kirche erwiesen. Denn niemals hitte man die heilige Kommunion auf die linke
Hand gelegt, wie man dies heute tut. Die rechte Hand gilt in der Heiligen Schrift und
im Christentum als die symbolisch ausgezeichnete. Die rechte Hand Gottes hilt den
Beter fest (Ps 63, 9), ist herrlich an Kraft (Ex 15, 6), gefiillt mit Gerechtigkeit (Ps 48,
11), schenkt Hilfe und Heil (Ps 60, 7; 138, 7) und hat auch Christus erhdht (Apg 2,
33), der spiiter, in Herrlichkeit erstrahlend, dem veriingstigten Seher auf Patmos die
rechte Hand auflegt, um ihn zu beruhigen (Apk 1, 17). Beim Schwur erhob man die
rechte Hand (2 Makk 4, 34) und legte sie auf bei einem besonderen Segen (Gen 48,
18). Wenn es bei Lukas heif3t, als Christus in der Synagoge lehrte, saf3 dort ein Mann,
»dessen rechte Hand verdorrt war« (Lk 6, 6), dann soll sein besonderes Ungliick her-
vorgehoben werden.®

Diesem Befund iiber die Bedeutung der rechten Hand entspricht genau die Be-
schreibung der Kommunionspendung, wie wir sie in der letzten mystagogischen Ka-
techese finden, die Cyrill von Jerusalem gegen Ende seines Lebens (er starb 387) ge-

+ Athanasius Schneider, Dominus Est, (dt.)., a.a. 0., 12.
3 Otto NuBbaum, Die Handkommunion, Koln 1969, 9ff.
& Zur Symbolik von »rechts« und »links« in der Antike und bei den Rabbinern vgl. ThWNT II, 37-39.
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halten hat.” Darin instruiert der hl. Cyrill von Jerusalem die Neugetauften wihrend
der Osterzeit, wie man das Allerheiligste zu empfangen hat:

»Gehst du hin (zur hl. Kommunion), so komme nicht mit flach ausgestreckten
Hiinden oder gespreizten Fingern, sondern mache die linke Hand zum Thron fiir die
Rechte, die den Kénig empfangen soll. Nimm den Leib Christi mit hohler (rechter)
Hand entgegen und erwidere: Amen. Heilige behutsam deine Augen durch Beriih-
rung mit dem heiligen Leibe, dann empfange ihn — und pass auf, dass du nichts da-
von verlierst. Denn wenn du etwas verlierst, so ist das, als wenn du eines deiner ei-
genen Glieder verlieren wiirdest. Sage mir doch: Wenn dir jemand Goldstaub giibe,
wiirdest du ihn dann nicht mit groer Vorsicht festhalten und aufpassen, dass du
nichts davon verlierst und du keinen Schaden erleidest? Wirst du also nicht noch viel
sorgfiltiger auf das achten, was wertvoller ist als Gold und Edelsteine, um kein Bro-
stimlein herabfallen zu lassen?«®

Auf die sogenannte Heiligung der Sinne, die spiiter auler Gebrauch kam, méchte
ich hier nicht niiher eingehen.’ Fiir unsere Frage, wie die Glaubigen die hl. Kommu-
nion empfingen, ist der Umstand bedeutsam, dass die Eucharistie in die rechte Hand
gelegt wurde. Aufgrund der symbolischen Bedeutung von »links« und »rechts« war
es undenkbar, jetzt die Hostie mit der linken Hand zum Mund zu fiihren. Vielmehr
wurde sie in einem tiefen Sich-Herabbeugen direkt mit dem Mund aufgenommen.
Dies sieht auch Otto NuBbaum so: »Vor allem aber ist es meines Erachtens bei der
starken Bevorzugung der rechten Hand in der ganzen Antike und auch in der Liturgie
der Kirche unvorstellbar, dass die stets als minderwertige, als ein Symbol fiir das
Schlechte und darum auch als ungeeignet und unféhig fiir den kultischen Dienst an-
gesehene Linke ausgerechnet das eucharistische Brot hitte beriihren und zum Mun-
de fiihren diirfen. Meines Erachtens nahm man vielmehr das heilige Brot unmittelbar
mit dem Munde aus der rechten Hand«.1°

Von Rom wird der Widerspruch der heutigen Praxis zur altkirchlichen durchaus
zur Kenntnis genommen, aber leider nicht niher hinterfragt. In einem Brief aus dem

7 Die fiinf Jerusalemer Mystagogischen Katechesen wurden meist auf den hl. Cyrill von Jerusalem zuriik-
kgefiihrt, nach einem Aufsatz W. J. Swaans (1942) jedoch von vielen auf Johannes von Jerusalem, den bi-
schoflichen Nachfolger Cyrills. In der dltesten Handschrift, dem Codex Monacensis 394 aus dem 10. Jahr-
hundert wird tatséichlich Johannes als Verfasser genannt, im fast gleich alten Codex Ottobonianus 86 ist
dem Namen Cyrills von anderer Hand der des Johannes beigefiigt. Andere Handschriften wie Coisilianus
227 (11. Jahrhundert), Bodleianus Roe 25 (11. Jahrhundert), Vindobonensis 55 (11. Jahrhundert?), Marci-
anus I1.35 (12. Jahrhundert?) und Ottobonianus 220 (16./17. Jahrhundert) geben als Verfasser Cyrill an,
ebenso Eustratius von Konstantinopel (1 582), als er die Mystagogischen Katechesen zitiert. Einwénde li-
turgischer und theologischer Art gegen die Verfasserschaft Cyrills sind nach Auguste Piédagnel nicht iiber-
zeugend (vgl. SC 126, 33 ff.). Selbst wenn Johannes diese etwas iiberarbeitet haben sollte, konnte man sie
noch nicht Cyrill absprechen. Auf jeden Fall bezeugen sie die liturgischen Gebriauche gegen Ende des 4.
Jahrhunderts.

¥ Cat. myst. 5, 21. Der griechische Text findet sich in kritischer Ausgabe z. B. in den Fontes Christiani, Bd.
7, S. 162. Die oben gebotene deutsche Ubersetzung orientiert sich, bei steter Beriicksichtigung des Urtex-
tes, sowohl an der deutschen Fassung von Rowekamp (fiir den genannten Band der FC) als auch an der von
F. J. Dolger, die er in Antike und Christentum, Bd.III, Aschendorff 1932, 235f., vertffentlicht hat.

? Vgl. dazu: Martin Lugmayr, Handkommunion. Eine historisch-dogmatische Untersuchung, Buttenwie-
sen 2001, 36-40.

10 Otto NuBbaum, Die Handkommunion, a.a.O., 18f.
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Jahre 1985 an den Vorsitzenden der US-Amerikanischen Bischofskonferenz, in dem
der damalige Priifekt der Gottesdienstkongregation, Augustin Kardinal Mayer OSB,
auch die oben angefiihrte Stelle aus den Mystagogischen Katechesen anfiihrt, steht
dann bezeichnenderweise in einer FuBnote:

»In der Praxis muss man den Gliubigen die entgegengesetzte Anweisung geben:
die linke Hand soll iiber der rechten liegen, sodass die Hostie dann leicht mit der
rechten Hand zum Mund gefiihrt werden kann«.!! Ein Erfassen der Eucharistie und
zum Mund Fiihren hat es bei Cyrill aber nach unserem Befund nicht gegeben — eben
weil die rechte Hand iiber der linken lag!

Bei Cyrill nahm der Gliubige also die Kommunion mit dem Mund in gebeugter
Haltung auf. AnschlieBend betrachtete er noch genau die Handfléche, ob nicht etwa
Partikel zuriickgeblieben waren, die dann ebenfalls noch (mit der Zunge) zu sich ge-
nommen wurden. Dies ergibt sich aus der Frage: »Wirst du also nicht noch viel sorg-
faltiger auf das achten, was wertvoller ist als Gold und Edelsteine, um kein Brosédm-
lein herabfallen zu lassen?«

Der auf den ersten Blick als »Handkommunion« erscheinende Ritus erweist sich
bei niiherem Zusehen als »Mundkommunion«, bei welcher die rechte Hand als eine
Art Patene diente. Die Haltung des Kommunizierenden ist dabei nicht die des
Ergreifens und Fassens, sondern des ehrfiirchtigen und demiitigen Empfangens,
begleitet von einem Zeichen der Anbetung. So lehrt der hl. Augustinus in seinem
Psalmenkommentar: »Weil er gewandelt hat in diesem Fleische und dieses Fleisch
uns als Speise gegeben hat, niemand aber dieses Fleisch isst, wenn er es nicht zu-
vor angebetet hat, so ergibt sich [...], dass wir nicht nur nicht siindigen, wenn wir
es anbeten, sondern dass wir siindigen, wenn wir es nicht anbeten«.!? Bei Cyrill
von Jerusalem finden wir die Aufforderung, es solle kommuniziert werden, indem
man »sich niederbeugend in der Weise der Anbetung und Verehrung das Amen
spricht«.!?

Als Ausdruck der Anbetung vor dem Empfang der Kommunion ist bei den Ostsy-
rern ein Kniefall im 6. Jahrhundert bezeugt, in der Ordensregel des hl. Columban
(gest. 615) eine dreimalige tiefe Verneigung,'* bei den Griechen eine dreimalige
Kniebeugung im 10. Jahrhundert, in den Consuetudines von Cluny, welche Udalri-
cus um 1080 aufzeichnete, eine Kniebeuge.!

Die oben beschrieben Weise der Aufnahme des Leibes des Herrn mit dem Mund,
bei der die rechte Hand als Patene diente, erlebte eine organische Entwicklung. Be-
reits ab 350 werden bei Darstellungen der Brotvermehrung die Hinde verhiillt abge-

! EDIL, 11, nr. 5738.

12 »Et quia in ipsa came hic ambulavit, et ipsam carnem nobis manducandam ad salutem dedit; nemo au-
tem illam carnem manducat, nisi prius adoraverit; inventum est quemadmodum adoretur tale scabellum
pedum Domini, et non solum non peccemus adorando, sed peccamus non adorando«, Enarr. in Ps. 98, 9;
CSEL 39, 1385.

13 Cat. myst. 5, 19.

45 Aut qui ad altare inchoaverit accedere, sacrificium accepturus, ter se humiliet«, Regula coenobialis, 9.
15 Josef Andreas Jungmann, Missarum Sollemnia, IT, Bonn 2003 (Reprographischer Nachdruck der Aus-
gabe von 1962), 468,
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bildet, was auf einen Einfluss der Kommunionpraxis zuriickgehen kénnte.!® Caesa-
rius von Arles (gest. 542) schreibt davon, dass die Frauen {iber den Hiinden ein reines
Linnentiichlein (nitidum linteolum) haben, auf dem sie den Leib des Herrn empfan-
gen und dann mit dem Mund aufnehmen,!’ eine Weise, die von der Synode von Au-
xerre, welche zwischen 561 und 605 stattfand, den Frauen eingeschirft wird.'® Im
sechsten Jahrhundert finden wir Hinweise auch auf die Verhiillung der Hénde der
Miinner, so z. B. bei der Apostelkommunion des Codex von Rossano' und auf der
Silberpatene von Riha (565-578).2% Im siebten Jahrhundert finden sich Zeugnisse
dariiber, dass der Priester den Leib des Herrn direkt in den Mund der Glaubigen ge-
reicht hat?!, ein Brauch, der sich immer mehr verbreitete und seit dem 9. Jahrhundert
im Westen allgemein wurde.?? Als Zeugnis fiir den Osten sei eine Aussage von The-
odor Studita (759-826) angefiihrt, dass es denen, die nicht Priester sind, nicht erlaubt
ist, die BEucharistie zu beriihren.?

Im Westen verbreitet sich dann auch der Brauch, den Leib des Herrn kniend mit
dem Mund zu empfangen, ab dem 11. Jahrhundert. Uber das Knien schrieb Kardinal
Ratzinger einmal, dass es dem Wesen des Menschen und seines Verhiltnisses zu Gott
entspricht:

»Die korperliche Geste ist als solche Triigerin eines geistigen Sinnes — eben der
Anbetung, ohne die sie sinnlos wiire, und der geistige Akt wiederum muss sich von
seinem Wesen her, aufgrund der leib-seelischen Einheit des Menschen, notwendig in
der kérperlichen Gebiirde ausdriicken. Die beiden Aspekte sind in dem einen Wort so
verschmolzen, weil sie von innen her zueinander gehéren. Wo das Knien bloBe Au-
Berlichkeit, blof kérperlicher Akt wird, wird es unsinnig; aber auch wo jemand ver-
sucht, Anbetung ins bloB Geistige zuriickzunehmen, ohne sie zu verleiblichen, er-
lischt der Akt der Anbetung, weil nun einmal das bloB Geistige dem Wesen des Men-
schen nicht entspricht. Anbetung ist einer jener Grundakte, die den ganzen Men-
schen betreffen. Daher ist das Beugen der Knie vor der Gegenwart des lebendigen
Gottes unverzichtbar«.?

Wir konnen zusammenfassend festhalten: die heutige Praxis der Handkommu-
nion entspricht nicht einer alten Tradition. Sie ist vielmehr eine Neuerung. Die iiber-
lieferte Form der knienden Mundkommunion ist dagegen Frucht einer organischen
Entfaltung, die durch Ehrfurcht vor dem Allerheiligsten und Sorge um Partikel ge-

16 Vgl. zum Thema der verhiillten Hiinde die ausfiihrliche Studie von Dom Gabriel M.Braso, La velacié de
les mans. Recull d’un tema d’arqueologia cristiana, in: Liturgica I, Cardinali I. A. Schuster in memoriam,
Montserrat 1956, 311-386.

17 Sermo 227, 5, CCSL 104, 899f.

1¥ Can. 36: »Non licet mulieri nuda manu eucharistiam accipere«, Mansi 9,915.

19 Abgebildet z. B. bei Josef Engemann, Syrische Buchmalerei, in: Erwin M. Ruprechtsberger (Red.), Sy-
rien. Von den Aposteln zu den Kalifen (= Linzer archiiologische Forschungen 21), Linz 1993, 167.

20 Abgebildet im LCI 1, 174f.

2 Vgl. Jungmann, a.a.0., 11, 473.

22 »Seit dem 9. Jh. lisst der Kommunionempfang auf die Hand sich nur noch als Privileg des Klerus nach-
weisen«, NuBbaum, Die Handkommunion, a.a.0., 25.

2 Epistolarum lib. 1T, PG 99, 1661.

1 Joseph Kardinal Ratzinger, Der Geist der Liturgie, Freiburg i. Br., 2000, 164.
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kennzeichnet ist, sowie Zeichen der Anbetung, die den Glauben an die Gegenwart
Christi bezeugt.

Wie kam es zur Einfiihrung der heutigen Form der Handkommunion?

Nach dem bisherigen Befund wurde nicht eine alte Weise des Kommunionemp-
fangs wiederbelebt, sondern eine neue Form erlaubt, die vorher im offenen Unge-
horsam praktiziert wurde. Nachdem Annibale Bugnini, der Sekretiir des Consilium®,
nach Holland gekommen war, um sich ein Bild iiber die dortigen liturgischen Zu-
stiinde zu machen, schrieb das Consilium betreffs der im Ungehorsam an manchen
Orten praktizierten »Handkommunion« in einem Brief vom 12. Oktober 1965 an
Kardinal Alfrink, dem Vorsitzenden der holléndischen Bischofskonferenz: »Die
iiberlieferte Weise der Kommunionausteilung soll bewahrt werden«.?® Obwohl die-
ser Brief vom Heiligen Vater approbiert war, zeitigte er, wie Bugnini offen zugibt,
keine sichtbaren Resultate.?’

Einige Zeit spiiter sah man auf dem Titelbild der Zeitschrift Paris Match (Ausga-
be vom 17. Dezember 1966) ein Kind, das in der rechten Hand eine Hostie in Brust-
hohe hilt. Die Bildunterschrift lautete: »Dieses Kind reicht sich in Holland selbst die
Kommunion: ein Bild der Zukunft fiir uns alle in der Neuen Messe«.?

Als Paris Match im selben Monat noch nachlegte und Fotografien selbstfabrizier-
ter eucharistischer »Events« in Hiusern brachte, die jeder Sakralitiit entbehrten,
und auch in anderen Lindern @hnliche Willkiirakte vorkamen, die in Zeitungen und
Magazinen mit Fotos dokumentiert und als »Fortschritt« gepriesen wurden, wies
das Consilium in einer Erkldrung vom 29. Dezember 1966 derartige »liturgische
Zeremonien« als dem »katholischen Kult fremd« zuriick und forderte die
katholischen Bischofe und Ordensoberen auf, gegen solche Missbriuche vor-
zugehen, die zur »Entsakralisierung« der Liturgie fiihren. Erwihnt werden: »eucha-
ristische Familienfeiern« in Privathdusern, direkt gefolgt von (normalen) Mahl-
zeiten, Messen mit selbstfabrizierten Riten, Gewindern und Messtexten, be-
gleitet von vollig profaner Musik, die als solche »einer heiligen Handlung unwiirdig
ist«.?? Der im Original italienisch verfasste Brief erschien noch 1967 in englischer,
franzosischer, deutscher, spanischer, portugiesischer und niederlindischer Uber-
setzung.

 Die Einsetzung des Consilium ad exsequendam Constitutionem de sacra Liturgia wurde von Paul VI. im
Motu proprio Sacram Liturgiam vom 25.1.1964 angekiindigt, die daran beteiligten Personen wurden im
L' Osservatore Romano am 28. 1. 1964 bekanntgegeben (die Kardinile Giacomo Lercaro, Paolo Giobbe
und Arcadio Larraona, als Sekretir P. Annibale Bugnini).

% »Sia conservato il modo tradizionale di distribuire la santa communiones, abgedruckt in Annibale Bu-
gnini, La riforma liturgica, Rom 1983, 623, Anm. 34.

a7 Vgl. Bugnini, La riforma liturgica, a.a.O., 114, Anm. 18.

28 Eine Fotokopie des Titelbildes findet sich innerhalb des Artikels von Gerard Lukken, New Rites around
Communion in Present-Day Western Culture, in: Bread of Heaven. Customs and Practices Surrounding
Holy Communion, ed. by Charles Caspers, Gerard Lukken, Gerard Rouwhorst, Kampen 1995, 216.

2 Der Wortlaut der im Original italienischen Erklirung ist abgdruckt in EDIL, I, nr. 691f.
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Doch lieBen Bischéfe aus Holland, Frankreich, Belgien und Deutschland, denen
es zu schwierig vorkam, die missbriauchliche Praxis der Handkommunion abzustel-
len, nicht nach, von Rom eine Erlaubnis fiir diese Praxis zu erbitten. Papst Paul VL.
entschied schlieBlich, wie aus einem Brief des Staatsekretariates vom 3. Juni 1968
hervorgeht, dass diesen Anfragen unter bestimmten Auflagen eine Zustimmung ge-
wiihrt werden konne. Der Papst wiinschte ausdriicklich keine Ausweitung dieser Pra-
xis, die er als »sehr fragwiirdig und geféhrlich« (»molto discutibile e pericoloso«)
bezeichnete.*

Das Staatsekretariat gewiihrte schlieBlich brieflich am 27. Juni 1968 Deutschland
und am 3. Juli 1968 Belgien diese Erlaubnis, welche auch von der Ritenkongregation
am 6. Juli fiir Deutschland und am 11. Juli fiir Belgien bestiitigt wurde. Nach hefti-
gen Protesten gegen diese Zugestindnisse entschied Paul VI. personlich, diese In-
dulte in den beiden Lindern weder veroffentlichen noch anwenden zu lassen. Der
Papst wollte zu dieser Frage alle lateinischen Bischéfe konsultieren und beauftragte
das Consilium mit einer Befragung, deren Ergebnisse am 12. Mirz 1969 vorlagen.

Auf die Frage, ob man neben der iiberlieferten Weise des Kommunionempfangs
auch erlauben kénne, die hl. Kommunion auf die Hand zu empfangen, antworten von
2136 Bischoéfen 567 mit Ja, 1233 mit Nein, iuxta modum (unter bestimmten Vorbe-
halten) 315. Ungiiltige Stimmen: 21.

Auf die Frage, ob der neue Ritus vorher als Experiment in kleinen Kommunititen
mit Zustimmung des Ortsordinarius erlaubt werden solle, antworteten von 2036 Bi-
schofen 751 mit Ja, 1215 mit Nein. Ungiiltige Stimmen: 70. Diese Frage wurde von
den franzésischen Bischofen nicht beantwortet, daher fehlen im Vergleich zur vori-
gen Frage 100 Stimmen.

Auf die Frage, ob die Bischofe der Meinung seien, die Glaubigen wiirden nach ei-
ner geeigneten katechetischen Vorbereitung diesen neuen Ritus gerne annehmen,
antworteten von 2136 Bischofen 823 mit Ja, 1185 mit Nein. 128 Stimmen waren un-
giiltig 2!

Wie die am 29. Mai 1969 verdffentlichte Instruktion Memoriale Domini festhilt,
sind die weitaus meisten Bischife der Uberzeugung, die geltende Disziplin (d. h. die
Mundkommunion) soll keineswegs geiindert werden. Eine Anderung wiirde diesen
Bischofen und den meisten Gliubigen ein Argernis bereiten.??

Die hohe Anzahl an ungiiltigen Stimmen bei der dritten Frage deutet Georg May
m.E. richtig »als Zeichen des Unwillens iiber die Fragestellung [...]. Es ist denkbar,
dass die Viiter, die hier ihre Stimme ungiiltig machten, der diisteren Meinung waren,
bei gehériger Propaganda lasse sich den Menschen beinahe alles suggerieren, natiir-
lich auch die Handkommunion, und dass sie deswegen die Fragestellung als unange-
bracht ablehnten«.?

30 Abgedruckt bei Annibale Bugnini, La riforma liturgica, a.a.0O., 623.

3t Bugnini, La riforma liturgica, a.a.0., 630; Memoriale Domini, EDIL, I, nr.1897.

2 »Ex redditis igitur responsis patet Episcopos longe plurimos censere hodiernam disciplinam haudqua-
quam esse immutandam; quae immo si immutetur, id tum sensui tum spirituali cultui eorundem Episcopo-
rum plurimorumque fidelium offensioni fore«, EDIL, I, nr.1897.

33 Georg May, Mund- oder Handkommunion, 2. Aufl., Schmid-Fehr, o. I., 32.
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Trotz des negativen Votums seitens der iiberwiltigenden Mehrheit der lateini-
schen Bischofe wurde am 29. Mai 1969 durch die Instruktion Memoriale Domini den
Bischofskonferenzen, in deren Gebiet der der weltkirchlichen Norm widersprechen-
de Missbrauch der Handkommunion ein stirkeres Ausmal} angenommen hat, das
Recht zugestanden, nach einer vorhergehenden klugen Priifung eine geheime Ab-
stimmung abzuhalten. Wenn zwei Drittel der Bischéfe fiir die Einfiihrung der Hand-
kommunion sind, muss Rom um Bestiitigung angesucht werden, wobei die Argu-
mente fiir das positive Votum beizufiigen sind. Der Heilige Stuhl wird dann jeden
Fall sorgfiiltig priifen und erst dann gegebenenfalls das Indult der Handkommunion
erteilen.?* Ohne ein solches Indult ist es keinem Bischof und keinem Priester erlaubt,
die Handkommunion zu spenden.™

Zweierlei gilt es hierbei zu beachten. Die gewiihrte Moglichkeit der Handkommu-
nion ist nicht ein Gesetz, sondern ein Indult, d. h. ein »Gnadenerweis«, auf den es
keinen Rechtsanspruch gibt und der eine Ausnahme vom geltenden Gesetz darstellt.
Darauf hat am 29. 10. 2008 auch der Zeremonienmeister des Papstes, Monsignore
Guido Marini, hingewiesen, als er in einem Interview fiir Radio Vatikan sagte: »Ich
kann aber sagen, dass die Entscheidung, in den Papstmessen die Mundkommunion
zu verwenden, getroffen wurde, um ein allgemeines Prinzip zu bestitigen. Némlich
dass die Mundkommunion die gew6hnliche Form der Kommunionspendung ist. Die
Praxis der Handkommunion ist ein Indult (eine Ausnahme von der universalen Regel
der Kirche, Anm.) des Heiligen Stuhles an jene Bischofskonferenzen, die darum ge-
beten hatten«.*

Es muss hervorgehoben werden, dass auch die Instruktion Memoriale Domini Bi-
schofe und Priester an die Pflicht gemahnt, an der iiberlieferten Weise der Mund-
kommunion festzuhalten:

»In Anbetracht der MeinungsiduBerung und Beratung seitens derer, die >der Heili-
ge Geist bestellt hat zu Bischofen« (vgl. Apg 20, 29), um die (Orts-)Kirchen zu leiten,
im Hinblick auf die Bedeutung der anstehenden Frage und auf das Gewicht der Ar-
gumente, schien es daher dem Heiligen Vater nicht angezeigt, die seit langem her-
kémmliche Form der Kommunionspendung zu dndern. Bischofe und Priester und
die Glidubigen ermahnt daher der Apostolische Stuhl, dem geltenden und erneut be-
stiitigten Gesetz [der Mundkommunion] zu folgen«.

Und an einer anderen Stelle heiB3t es, die Mundkommunion soll erhalten bleiben,
»nicht nur weil sie in der Tradition mehrerer Jahrhunderte begriindet ist, sondern ins-

3*Vgl. Memoriale Domini, EDILT, nr. 1899.

33 In einem spiiteren Ausgabe von Memoriale Domini wird deshalb in einer Anmerkung auf eine Anfrage
(ein dubium) und die von der Gottesdienstkongregation in ihrer Zeitschrift »Notitias« abgedruckte Ant-
wort verwiesen:

»Auf die vorgelegte Frage, »ob die heilige Kommunion uneingeschrinkt (/ibere) den Gldaubigen in die
Hand gereicht werden darf oder ob der Priester hierzu eines Indults bedarf, und ob die Vollmacht zur Ertei-
lung eines solchen Indults beim Ordinarius oder bei der Bischofskonferenz jeder Nation liegt<, wird in N 8
(1972) 343 folgendermaben geantwortet: ,Die in der Instruktion iiber die Art und Weise der Kommunions-
pendung Memoriale Domini enthaltene Norm gilt ohne Einschriinkung. Demnach kann weder der Ordina-
rius, erst recht kein Priester diesen Erlass iibergehen«, EDILI, nr. 1899, Anmerkung a.

36 http://www.radiovaticana.org/ted/Articolo.asp?c=241023



Die Praxis der Handkommunion auf dem Priifstand 147

besondere weil sie die Ehrfurcht der Christgldubigen gegeniiber der Eucharistie aus-
driickt«.*

Ferner ist selbst dann, wenn die Bischofskonferenz eines Landes ein Indult ge-
withrt bekommen hat, dass auch die Form der Handkommunion verwendet werden
darf, kein Diézesanbischof verpflichtet, dieses Indult in seiner Didzese anzuwenden.
Praktisch folgt daraus, dass es den Priestern einer Di6zese, deren Bischof das der Bi-
schofskonferenz gewiihrte Indult nicht einfiihren will, verboten ist, von der traditio-
nellen Kommunionspendung abzuweichen. Der beschriebene Fall trat ein in der Di-
ozese San Luis, deren Bischof Juan Rodolfo Laise das der argentinischen Bischofs-
konferenz 1996 gewihrte Indult nicht ibernahm. Als ihm darauthin Unkirchlichkeit
vorgeworfen wurde, wandte er sich an Rom. Von der Glaubenskongregation, der da-
mals Kardinal Ratzinger vorstand, erhielt er einen von Erzbischof Tarciso Bertone,
seinerzeit Sekretiir der Kongregation, unterzeichneten Brief, in welchem Bischof
Lais bestiitigte wurde, dass er keineswegs die kirchliche Einheit gebrochen habe. Es
wird dabei die Verpflichtung jedes einzelnen Bischofs betont, im Lichte von Memo-
riale Domini die moglichen Konsequenzen zu erwiigen, die eine Anderung der Kom-
munionpraxis bei den Gliubigen haben kann.*®

Welche Gefahren sind mit der heutigen Form
der Handkommunion verbunden?

Wir haben im letzten Abschnitt gesehen, dass die Mehrheit der Bischofe des latei-
nischen Ritusbereichs der Zulassung der Handkommunion ablehnend gegeniiber-
standen und selbst Papst Paul VI. diese Form als »sehr fragwiirdig und gefihrlich«
bezeichnete. Nun dokumentiert Annibale Bugnini auch die Hauptargumente der Bi-
schofe, die sich gegen die Handkommunion aussprachen. Einige mochte ich hier an-
fiihren (in Klammern das Herkunftsland des Bischofs bzw. der Bischéfe):

*TEDIL, I, nr. 1895.

* Die mir vorliegende franzésische Ubersetzung des Briefes, der am 7. Oktober 1996 verfasst und mit der
Protokollnummer 511/56-02978 versehen wurde, lautet: »Excellence, Ce Dicastére a bien regu vos aima-
bles lettres du 22 octobre et du 16 septembre, a propos de 1’autorisation récemment accordée aux diocéses
d’Argentine, par la Congrégation pour le Culte divin et la Discipline des sacrements, de distribuer aussi la
communion eucharistique dans la main des fidéles. Etant donné que vous n’avez pas jugé nécessaire d’ap-
pliquer 1’autorisation susdite dans le diocése de San Luis, Votre Excellence a voulu avoir I’avis de cette
Congrégation pour savoir si, en prenant cette décision, vous portiez atteinte 4 la communion ecclésiale
avec les diocéses qui ont appliqué cet induit. Ce Dicastére vous fait savoir qu’un examen attentif des docu-
ments du Saint-Siége en la matiere fait apparaitre clairement que, en décidant de maintenir inchangée la
tradition de distribuer la Sainte Communion dans la bouche, vous avez agi conformément au droit et que,
de ce fait, vous n"avez pas rompu la communion ecclésiale. En vérité, Votre Excellence n’a fait que se con-
former & I’obligation faite & chaque évéque, par I'instruction De modo Sanctam Communionem ministran-
di (cf. Enchiridion Vaticanum 111, 1284), d’évaluer les conséquences que pourrait avoir, dans la vie sacra-
mentelle des fidéles, une modification de la pratique eucharistique en vigueur. Priant le Seigneur de vous
accorder en permanence son assistance et son réconfort dans votre ministére episcopal, je vous salue cor-
dialement dans le Christ.« Abgedruckt ist der Brief in: Juan Rodolfo Laise, La communion dans le main,
a.a.0., 10.
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—eine Anderung kénnte interpretiert werden als Zugestiindnis an jene, die die Real-
prisenz in Zweifel ziehen (England);

— es besteht die groBe Gefahr der Profanierung (Argentinien, Ecuador, Indien);
— die Handkommunion wiirde einen Skandal hervorrufen (Italien);
— der einfache Glaube der Kinder wiirde Schaden nehmen (Argentinien);

— wo wird das alles enden innerhalb des Geistes der Opposition, der auch von nicht
wenigen Professoren geniihrt wird (Kongo);

— wer triigt Sorge fiir die kleinen Teilchen? (Italien)
— Fragmente wiirden verstreut werden (Portugal);

—in bestimmten Gegenden sind aufgrund der hohen Luftfeuchtigkeit auch die Hiinde
immer feucht (Argentinien);

— viele haben schmutzige Hiinde, die sie sich aufgrund des Wassermangels nicht wa-
schen (Portugal);

— wiirde man die Handkommunion erlauben, kiime bald die Verwendung gewohn-
lichen Brotes (anstelle der Hostien). Die Glaubigen wiirden glauben, dass es nur
gesegnetes Brot sei (und nicht der Leib Christi) (Kamerun);

—der Empfang der Hostie mit dem Mund ist ein heiliges Zeichen, das diese Speise
von anderen unterscheidet (Italien);

— gemiB unseren Gebriuchen wiire es ein Zeichen schlechter Erziehung, den Leib
des Herrn mit der nackten Hand zu empfangen (Kongo);

— gewisse Hexenmeister bemiihen sich, heilige Sachen zu bekommen: ist die Hand-
kommunion nicht eine Weise, ihnen es leichter zu machen? (Gabun, Kongo);

— die Sakrilegien wiirden sich vervielfachen (Italien).>

In der spiiter veroffentlichten Instruktion Memoriale Domini wird ausdriicklich
festgehalten, dass selbst in den Lindern, in denen die dem allgemeinen Gesetz
widersprechende Handkommunion sich missbriuchlich bereits verbreitet hat, die
betroffenen Bischofskonferenzen vor der Bitte um ein Indult sicherstellen miissen,
dass jede Gefahr der Minderung der Ehrfurcht oder falschen Auffassungen iiber die
Eucharistie bei den Gliubigen abgewendet ist.*” Mit anderen Worten: die heutige
Praxis der Handkommunion birgt diese Gefahren in sich! Hinzu kommt noch die Ge-
fahr der Profanierung, die ebenso in Memoriale Domini erwihnt ist*! und spiter so
akut wurde, dass im Jahre 1999 die Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sa-
kramentenordnung folgende Mahnung erlassen musste: »Der zelebrierende Priester
darf, wenn die Gefahr des Sakrilegs besteht, den Gliubigen die Kommunion nicht

39 Bugnini, La riforma liturgica, a.a.O., 636f.

40 Sicubi vero contrarius usus, sanctam nempe Communionem in manibus ponendi, iam invaluerit, eadem
Apostolica Sedes, ut Episcopales adiuvet Conferentias ad pastorale officium implendum, pro hodierno re-
rum statu saepe difficilius, iisdem Conferentiis committit onus ac munus peculiaria adiuncta, si quae sunt,
expendendi, dummodo tamen et quodvis praecaveatur periculum, ne reverentiac defectus vel falsae de
Ss.ma Eucharistia opiniones irrepant in animos, et alia etiam incommoda sedulo tollantur«, EDIL, I, nr.
1899.

4 Vgl. EDIL, I, 1896.
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auf die Hand geben, und er soll die Gldubigen den Grund dieser Vorgangsweise
kundtun«.*?

Also selbst wenn ein Indult zur Austeilung auch der Handkommunion besteht,
wird der Spender des Sakraments nicht von der Pflicht dispensiert, darauf zu achten,
ob diese Form nicht zu einer Minderung der Ehrfurcht vor der allerheiligsten Eucha-
ristie, zu falschen Auffassungen iiber deren Wesen oder zu Sakrilegien fiihren kann
und fiihrt.

Vor einigen Jahren schrieb Robert Spaesmann, wer behaupten wolle, die Einfiih-
rung der Handkommunion »hitte das gldubige Bewusstsein der realen Gegenwart
Christi in den Gestalten von Brot und Wein, die Ehrfurcht vor diesem Sakrament und
das bewusste Leben aus ihm bei der Mehrheit der Glaubigen gestiirkt, der muss wohl
auf einem anderen Stern leben, oder aber er muss wirklich beide Augen vor der Rea-
litit fest verschlieBen«.*?

Nun hat jiingst der Sekretiir der Gottesdienstkongregation ein Urteil iiber die reli-
giose Wirklichkeit in vielen Lindern, in denen die Handkommunion praktiziert wird,
gefillt, das an Deutlichkeit nichts zu wiinschen {ibrig lisst. Im Vorwort des Buches
von Athanasius Schneider schrieb Malcolm Ranjith:

»Was auch immer die Griinde sein mégen, diese Praxis [der Handkommunion] zu
rechtfertigen, wir kénnen nicht die Augen verschlieen vor dem, was auf Weltebene
geschieht, wo diese Praxis durchgefiihrt wird. Diese Geste trigt zu einer schrittwei-
sen und zunehmenden Schwiichung der Haltung der Ehrfurcht den heiligen euchari-
stischen Gestalten gegeniiber bei. Die vorausgehende Praxis bewahrte besser den
Sinn fiir die Ehrfurcht. Dagegen haben sich ein alarmierender Mangel an Sammlung
und ein Geist allgemeiner Unaufmerksamkeit eingeschlichen. Man sieht heute oft
Kommunizierende, die an ihre Plitze zuriickkehren, so als wiire nichts Auflerge-
wohnliches geschehen. Am meisten zerstreut sind die Kinder und die Jugendlichen.
In vielen Fiillen kann man den Geist der Ernsthaftigkeit und des inneren Schweigens
nicht erkennen, der die Gegenwart Gottes in der Seele anzeigen miisste.

Dann gibt es auch die Missbriduche von jenen, die die heiligen Gestalten als An-
denken mitnehmen; die Missbriiuche von jenen, die sie verkaufen, oder noch schlim-
mer, die sie in satanischen Riten entweihen. Solche Ereignisse wurden aufgedeckt.
Selbst bei groen Konzelebrationen, auch in Rom, fand man verschiedene Male die
heiligen Gestalten auf den Boden geworfen.

Diese Situation lisst uns nicht nur nachdenken iiber den schwerwiegenden Glau-
bensverlust, sondern auch iiber die Schiindung und die Beleidigung des Herrn, der
sich herablieB, uns zu begegnen, um uns Ihm gleichférmig zu machen, damit sich in
uns die Heiligkeit Gottes widerspiegle«.**

Niher eingehen méchte ich hier noch auf die mangelnde Aufmerksamkeit von
Glédubigen und Priestern auf eventuell zuriickbleibende Teilchen, die sich von der

42 »Sacerdos celebrans, si adsit sacrilegii periculum, communionem in manu fidelibus non tradat, et certio-
res faciat eos de fundamento huius procedendi modi«, Notitiae 35 (1999) 161.

43 Robert Spaemann im Vorwort zu: Martin Lugmayr, Handkommunion, a.a.O., 10.

# Athanasius Schneider, Dominus Est, (dt.)., a.a.0., 10 f.
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konsekrierten Hostie gelost haben und bei der Handkommunion zuriickbleiben kon-
nen.

Tertullian (160-220) beschrieb bereits die diesbeziigliche Sorge der Gliubigen:

»Das Sakrament der Eucharistie [...] empfangen wir auch in frithmorgendlichen
Versammlungen und aus der Hand keines anderen als der Vorsteher (d. h. der Priester
und Bischofe). [...] Auch bereitet es uns Angst, wenn etwas von unserem Kelch oder
unserem Brot auf die Erde fillt«.* Eine iihnliche Stelle finden wir bei Origenes (185-
254): »Ihr wisst, die ihr an den géttlichen Geheimnissen teilzunehmen gewohnt seid,
wie ihr, wenn ihr den Leib des Herrn empfanget, mit aller Sorgfalt und Ehrfurcht dar-
auf bedacht seid, dass nicht das Geringste davon zu Boden falle, dass von der konse-
krierten Gabe nichts verstreut wird. Ihr glaubt Euch zu versiindigen, wenn aus Nach-
lissigkeit etwas zu Boden fillt. Dieser euer Glaube ist richtig«.*® Und schlieBlich
mahnte auch Cyrill von Jerusalem seine Glidubigen: »Sage mir doch: Wenn dir je-
mand Goldstaub giibe, wiirdest du ihn dann nicht mit groBer Vorsicht festhalten und
aufpassen, dass du nichts davon verlierst und du keinen Schaden erleidest? Wirst du
also nicht noch viel sorgfiiltiger auf das achten, was wertvoller ist als Gold und Edel-
steine, um kein Brosiimlein herabfallen zu lassen?«*’

In der Instruktion Immensae caritatis aus dem Jahre 1973 wird diese Sorgfalt, die
der Eucharistie geschuldet ist, ebenfalls hervorgehoben: »Seit der Instruktion Memo-
riale Domini, die vor drei Jahren herausgegeben wurde, haben einige Bischofskonfe-
renzen vom Apostolischen Stuhl die Moglichkeit erbeten, den Spendern der hl. Kom-
munion zu erlauben, die eucharistischen Gestalten in die Hiinde der Gliubigen zu le-
gen. Wie dieselbe Instruktion erinnert, >bezeugen die Vorschriften der Kirche und die
Schriften der Viter reichlich, dass groBte Ehrfurcht und duflerste Klugheit gegeniiber
der heiligen Eucharistie angewandt wurde<*® und anzuwenden ist. Besonders bei die-
ser Art des Kommunionempfangs sind gewisse Dinge sorgfiltig zu beachten, wie
durch die Erfahrung selbst es angeraten wird. Es miissen unablissige Sorgfalt und
Aufmerksamkeit vorhanden sein, besonders in Bezug auf die Teilchen, die vielleicht
von den Hostien herabgefallen sind. Das betrifft den Spender wie auch den Glidubi-
gen, sooft die heilige Gestalt in die Hand des Kommunizierenden gelegt wird«.*’

Kurz vor dieser Instruktion hatte die Glaubenskongregation in einer Erkldrung
gegeniiber verschiedenen Zweifeln erneut festgehalten, dass die Realprisenz, die
wirkliche Gegenwart Christi unter den eucharistischen Gestalten, sich auch auf klei-
ne Teilchen bezieht, die sich von einer konsekrierten Hostie gelost haben, und des-
halb die Vorschriften beziiglich der Reinigung der Patene und des Kelches einzuhal-
ten sind. ™

4 De corona militum c. 3, 4; CCSL 2, 1043: sEucharistiae sacramentum [...] etiam antelucanis coetibus
nec de aliorum manu quam praesidentium sumimus. [...] Calicis aut panis etiam nostri aliquid decuti in ter-
ram anxie patimur«.

% 1n Ex. hom. 13, 3, PG 12,391; SC 321,p.384,69-72.

4T Cat. myst. 5,21. Bischof Athanasius Schneider erwihnt noch weitere Zeugnisse der frithen Kirche und
verschiedener Ritusfamilien, Dominus Est, (dt.)., a.a.0., 36-40.

* Instruktion Memoriale Domini, 29. Mai 1969; AAS 61 (1969) 542.

* Instruktion Immensae caritatis vom 29. 1. 1973, AAS 65 (1973) 264-271, hier 270.

30 Erkldrung vom 2. Mai 1972, Notitiae 8 (1972) 227.
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Die von der Instruktion Immensae caritatis geforderte »unablissige Sorgfalt und
Aufmerksamkeit [...] besonders in Bezug auf die Teilchen«, die sich vielleicht von
der Hostie gelost haben, ergeben sich aus der Realprisenz Christi. Nachlidssigkeit
und Unachtsamkeit sind dann Ausdruck mangelnden Glaubens an die eucharistische
Gegenwart des Herrn.

Ich méchte in diesem Zusammenhang noch auf ein Phiinomen hinweisen, nimlich
das der Messfeiern mit sehr vielen Menschen. Papst Benedikt XVI. hat vor einiger
Zeit dazu aufgerufen, iiber die Losung der damit verbundenen Probleme nachzuden-
ken. Als Erzbischof Piero Marini, Prisident des Pépstlichen Komitees fiir Internatio-
nale Eucharistische Kongresse, in einem Interview darauf angesprochen wurde, er-
wilhnte dieser auch die Austeilung der Kommunion als »schwer zu lésendes Pro-
blem«.! Was Papst Benedikt XVI. selbst daran wohl problematisch findet, kann an
einem Text ersehen werden, den er als Kardinal 1984 publizierte und der im Zu-
sammenhang vom Kommunionverzicht der alten Kirche am Karfreitag ausgeht:
»[ch denke, dass auch heute ein solches eucharistisches Fasten, wenn es bedacht und
auch erlitten wird, bei bestimmten, sorgfiltig zu erwégenden Anlédssen seinen guten
Sinn hitte, etwa an Buffitagen (warum z. B. nicht wieder am Karfreitag?) oder ganz
besonders auch bei groflen 6ffentlichen Messen, bei denen die Teilnehmerzahl eine
wiirdige Austeilung des Sakraments oft gar nicht mehr zulisst, so dass der Verzicht
wahrhaftig mehr Ehrfurcht und Liebe zum Sakrament ausdriicken kénnte als ein
Vollzug, der zur GréBe des Geschehens in Widerspruch steht«.3? Eine nicht mehr
wiirdige Austeilung wird gerade durch die Handkommunion moglich (viele Kom-
munionspender achten nicht darauf, dass jeder auch wirklich die Hostie in den Mund
nimmt, reichen Hostien iiber die Kopfe andere Menschen hinweg, Zeichen der An-
betung sind hiufig iiberhaupt keine festzustellen).

Kommen wir zum Schluss: bei der heutigen Praxis der Handkommunion waren
von Anfang an die von Memoriale Domini angefiihrten Gefahren gegeben, nicht nur
als theoretisch mégliche, sondern als wirkliche. Diese Behauptung kénnte durch vie-
le Zeugnisse belegt werden, die jedoch in einem eigenen Buch dokumentiert werden
miissten. Fiir unser Anliegen geniigt die Aussage des Sekretiirs der Gottesdienst-
kongregation, die wir oben anfiihrten.

Dann aber stellt sich die Frage, wie man mit der heutigen Form der Handkommu-
nion, die eine Neuerung in der Kirche darstellt, umzugehen hat.

Welche Grundprinzipien gelten fiir liturgische Neuerungen?

Das Zweite Vatikanische Konzil lehrt in der Liturgiekonstitution im Hinblick auf
liturgische Neuerungen:

»Schlielich sollen keine Neuerungen eingefiihrt werden, es sei denn, ein wirk-
licher und sicher zu erhoffender Nutzen der Kirche verlange es, und nach Anwen-

5L OR (dt.), 38 Jg., Nr. 21 vom 23. Mai 2008, 6.
52 Joseph Kardinal Ratzinger, Schauen auf den Durchbohrten, Einsiedeln, 2. Aufl. 1990, 83.
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dung der VorsichtsmaBregel, dass die neuen Formen aus den schon bestehenden ge-
wissermalflen organisch herauswachsen« (SC 23).5? Eine Anmerkung zur geldufigen,
im Auftrag der deutschen, dsterreichischen und schweizerischen Bischofe herausge-
gebenen Ubersetzung, die sich in einem Punkt von der hier gegebenen unterscheidet,
ist hier angebracht. Es wurde néimlich das »adhibita cautela« als Anfang eines neuen
Satzes gewiihlt und iibersetzt mit: »Dabei ist Sorge zu tragen, dass die neuen For-
men«4, sodass der Eindruck entstehen kann, die Einfiihrung von Neuerungen solle
von dieser Sorge begleitet werden. Tatséichlich ist die Erfiillung derselben eine Vor-
bedingung, die zeitlich vorher erfiillt sein muss.>

In jedem Fall gilt: eine Neuerung, die nicht zu einer Vertiefung des Glaubensle-
bens, zu Ehrfurcht, Anbetung und Verherrlichung Gottes hinfiihrt (im Bereich der Li-
turgie gehort dies notwendig zum »Nutzen fiir die Kirche«), hat keine Existenzbe-
rechtigung.

Ferner darf eine Neuerung keinen Bruch mit der Tradition darstellen. Hier kann
man auf den Satz Papst Stephan 1. (254-257) verweisen: »Nihil innovetur nisi quod
traditum est«,%® der scheinbar paradox klingt: »Nichts werde erneuert, ausgenommen
das, was iiberliefert ist«, aber letztlich aussagt, was »organisches Wachsen« bedeu-
ten soll und ein Kriterium liefert, um ein solches von Wildwuchs zu unterscheiden.
Franz Josef Délger schreibt iiber das Prinzip Papst Stephans I.: »Der Grundsatz ist
kaum nur eine personliche Meinung des romischen Bischofs. Es ist ein Grundsatz
der Kulttradition der rémischen Kirche«.”’

Schlussfolgerungen

Wenn es im Ostkirchendekret des Zweiten Vatikanums heif3t: »Das ist ndmlich das
Ziel der katholischen Kirche: dass die Uberlieferungen jeder einzelnen Teilkirche
oder eines jeden Ritus unverletzt erhalten bleiben« (OE, 2), dann gehért dazu auch
der Ritus der Kommunionausteilung. Ich versuchte zu zeigen, dass die kniende
Mundkommunion die Frucht einer Entwicklung darstellt, die organisch verlief und
sich der Sorge verdankt, einen wiirdige Antwort auf das grofite Geschenk zu geben,
das der Herr seiner Kirche anvertraut hat.

Die heutige Form der Handkommunion hingegen entspricht nicht der Tradition,
und sie wird auch in der der Praxis hiufig nicht der von den Kirchenviitern und dem
Lehramt angemahnten Sorge um Partikel gerecht. Da in ihrem Vollzug auch die von

33 Innovationes, demum, ne fiant nisi vera et certa utilitas Ecclesiae id exigat, et adhibita cautela ut novae
formae ex formis iam exstantibus organice quodammodo crescant.

34 LThK?, Das Zweite Vatikanische Konzil, I, 35.

% Die spanische Ubersetzung von «Sacrosancum Concilium« hat diesen Sinn auch treu wiedergegeben: »y
solo después de haber tenido la precaucion de que las nuevas formas se desarrollen, por decirlo asi, organi-
camente a partir de las ya existentes«.

% Der Satz ist von Cyprian (gest. 258) in seinen Briefen iiberliefert (Ep 74,1).

5TF. 1. Dilger, »Nihil innovetur nisi quod traditum est«. Ein Grundsatz der Kulttradition in der rémischen
Kirche, Antike und Christentum I, 79f., hier 80.
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Rom zwar geforderten, aber oft nicht verrichteten Zeichen der Anbetung entweder
ganz fehlen oder auf ein Minimum (wie eine leichte Kopfverneigung)>® reduziert
sind, ist die Gefahr groB, dass sich falsche Auffassungen iiber das Wesen der Eucha-
ristie verbreiten. Sicherlich wird auch ein »neutraler« Beobachter eines solchen
Handkommunionritus nicht auf den Gedanken kommen, dass es sich hier um etwas
ganz Besonderes handeln muss.

Gegen Ende seines Buches fasst Weihbischof Athanasius Schneider seinen
Durchgang durch die Patristik und Liturgiegeschichte zusammen und fiihrt u. a. aus:

»Die organische Entwicklung der eucharistischen Frommigkeit als Frucht der
Frommigkeit der Kirchenviter hat alle Kirchen sowohl im Osten wie im Westen
noch im ersten Jahrtausend dazu gefiihrt, die heilige Kommunion den Glaubigen di-
rekt in den Mund zu spenden. Zu Beginn des zweiten Jahrtausends hat man im West-
en die zutiefst biblische Geste dazugefiigt, sich niederzuknien. In den verschiedenen
liturgischen Traditionen des Ostens umgibt man den Augenblick des Empfangs des
Herrenleibes mit erhabenen Zeremonien und oft verlangt man von den Glaubigen,
dass sie vorher eine Verneigung bis zum Boden machen.

Die Kirche schreibt den Gebrauch der Kommunionpatene vor, um zu verhindern,
dass ein Bruchstiick der heiligen Hostie zu Boden falle (vgl. Missale Romanum, In-
stitutio generalis, Nr. 118; Redemptionis sacramentum, Nr. 93) und sieht vor, dass
der Bischof sich nach der Kommunionspendung die Hiinde wasche (vgl. Caeremoni-
ale episcoporum, Nr. 166). Wenn die Kommunion auf die Hand ausgeteilt wird, ge-
schieht es hingegen nicht selten, dass sich Partikel von der Hostie 16sen, die zu Bo-
den fallen oder an der Handfliche oder den Fingern der Kommunizierenden haften
bleiben.

Insofern der Augenblick der heiligen Kommunion die Begegnung des Gliubigen
mit der Géttlichen Person des Erlosers ist, erfordert er naturgemdfs auch édufSerlich
ausgedriickte sakrale Zeichen wie das Niederknien; am Morgen des Ostersonntags
haben die Frauen den auferstandenen Herrn angebetet, wobei sie sich vor ihm zur
Erde niederwarfen (vgl. Mt 28, 9), und auch die Apostel haben dies getan (vgl. Lk
24, 52), und vielleicht der Apostel Thomas, als er ausrief >mein Herr und mein Gott!<
(Joh 20, 28).

Sich nihren lassen wie ein kleines Kind, indem man die Kommunion direkt in den
Mund empfingt, driickt vom Ritus her auf die beste Art und Weise den Charakter des
Empfangens und des Kind-Seins vor Christus aus, der uns nihrt und der uns geisti-

38 So schreibt z. B. das Liturgische Komitee der Amerikanischen Bischofskonferenz: »When receiving Ho-
ly Communion, the communicant bows his or her head before the Sacrament as a gesture of reverence and
receives the Body of the Lord from the minister« (http:/fwww.usccb.org/liturgy/current/chapter4.shtml#
sectd).

Man vergleiche dazu, welche Anweisungen den Gléubigen in einem Werk gegeben werden, das die Rus-
sisch Orthodoxe Kirche herausgegeben hat: »Jene Laien, die sich auf den Empfang der heiligen Geheim-
nisse vorbereitet haben, sollen sich nach der Aufforderung des Diakons dem Kelch mit Gottesfurcht né-
hern, weil sie sich dem Feuer niihern; sie sollen sich mit Glauben an das Sakrament und mit Liebe zu Chri-
stus nihern. Jeder soll sich zur Erde niederwerfen und Christus anbeten, der in den heiligen Geheimnissen
wahrhaft gegenwiirtig ist«, zitiert von Athanasius Schneider, Dominus Est, (dt.)., a. a. O., 55.
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gerweise »>stillt<. Der Erwachsene dagegen fiihrt die Speise mit seinen Fingern selbst
zum Mund.

Die Kirche schreibt vor, dass der Gliubige sich bei der Feier der heiligen Messe
im Augenblick der Wandlung niederzuknien habe. Wire es liturgisch nicht angemes-
sener, wenn der Gliubige den Herrn im Augenblick der heiligen Kommunion, in
welchem er lThm, dem Konig der Kionige, auch korperlich am néchsten kommt,
kniend griiBen und Thn auch so empfangen wiirde?

Die Geste, den Leib des Herrn in den Mund und kniend zu empfangen, kénnte ein
sichtbares Zeugnis des Glaubens der Kirche an das eucharistische Geheimnis sein
und auch ein heilender und erzieherischer Faktor fiir die moderne Kultur, fiir welche
das Hinknien und die geistliche Kindschaft véllig fremde Gegebenheiten sind«.®

Den eingangs formulierten Wunsch, das Buch von Weihbischof Athanasius
Schneider moge eine weite Verbreitung finden, méchte ich am Ende dieses Artikels
nochmals aufnehmen. Dass es innerhalb des lateinischen Ritusbereichs der Katholi-
schen Kirche aber tatsiichlich in Bezug auf die heutige Praxis der Handkommunion
zu einem Umdenken kommt, wird nicht nur Frucht wissenschaftlicher Uberlegun-
gen, sondern auch des Gebetes sein. So endet auch das Buch von Weihbischof Atha-
nasius Schneider mit den Worten:

»Gebe es Gott, dass die Hirten der Kirche das Haus Gottes, das die Kirche ist, er-
neuern kénnen, indem sie den eucharistischen Jesus ins Zentrum stellen, ihm den er-
sten Platz einriumen und so handeln, dass Thm auch im Augenblick der heiligen
Kommunion Zeichen der Verehrung und der Anbetung zuteil werden. >Die Kirche
muss von der Eucharistie her erneuert werden« (Ecclesia ab Eucharistia emendanda
est!). Die heilige Hostie ist nicht etwas, sondern Jemand. >ER ist da!<, so hat der hl.
Johannes Maria Vianney, der heilige Pfarrer von Ars, das Geheimnis der Eucharistie
zusammengefasst. Denn es geht hier um nichts anderes und um niemand Gréferen
als um den Herrn selbst: >Dominus est!< — Es ist der Herr!«%°

39 Athanasius Schneider, Dominus Est, (dt.)., a.a.0., 62f.
% Ebd., 64f.
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Mariologie

Laurentin, René: Das Leben der heiligen Katha-
rina Laboure, Gratia-Verlag, Graz 2007, ISBN
978-3-9502316-0-1, 367 S., Euro 24,80.

Die von Sr. Vianney Wimmer iibersetzte Vie au-
thentique de Catharine Labouré will eine einfache,
aber historisch zuverlissige Biographie bieten; der
Autor, bekannter Mariologe und Dokumenten-
sammler, garantiert ihre Zuverldssigkeit.

Katharina verlor mit 9 Jahren ihre Mutter, die
von der Arbeit auf dem grofien Bauernhof und von
den 17 Schwangerschaften — nur 10 Kinder iiber-
lebten —, verbraucht war. Der Vater wollte urspriing-
lich Priester werden, war aber daran durch die Ter-
rorherrschaft der Revolution gehindert. Die élteste
Schwester fiihrte zunichst den Haushalt, einige
Kinder wurden bei Verwandten aufgenommen; mit
zwdlf Jahren iibernahm Katharina die Verantwor-
tung fiir den Haushalt, als die Schwester bei den
Barmherzigen Schwestern eintrat. Das Wirken der
Gnade ist erstaunlich, denn Katharina schloss sich
nicht den » Ablenkungen« der iibrigen Midchen an
und fand trotz der harten Arbeit und trotz der Prie-
sternot (kein regulirer Sonntagsgottesdienst!) tag-
lich Zeit zum privaten Gebet in der 3 km entfernten
Kirche. Sie »fand ganz allein hin zum Gebet, zum
Fasten und zum Besuch der Kranken« (40). Ein
Traumerlebnis bestiirkt sie in ihrer Berufung. Mit
18 Jahren nimmt sie Unterricht in Chétillon. Ein
Priester legt die Traumgestalt als den hl. Vinzenz
aus, dessen Bild sie dann bei Schwestern sieht. Ka-
tharina will eintreten, aber der Vater sperrt sich da-
gegen; so kehrt sie auf den Hof zuriick und wartet
ihre Volljdhrigkeit ab. Inzwischen erlaubt er ihr,
den Bruder Karl, der in Paris einen Wein- und Fla-
schenhandel betreibt und dessen Frau gestorben ist,
auszuhelfen. Als er wieder heiratet, kehrt sie nach
Chatillon zuriick, um ihre Schulbildung voranzu-
treiben. 1830 wird sie bei den »Téchtern der christ-
lichen Liebe« aufgenommen. Nach dem Postulat
geht sie nach Paris, Rue de Bac.

Es begann das Seminar, d. h. das Noviziat. Aus
dem Tageslauf ragt besonders das Ereignis der
»Ubertragung der Reliquien des Herrn Vinzenz«
heraus, zu dem ganz Paris, die kirchliche und poli-
tische Prominenz und 1.000 Tochter der gottlichen
Liebe mit Waisenkindern auf den Beinen waren:
Fiir die junge Novizin war es das begeisternde An-
fangserlebnis im Orden, zumal sie den hl. Vinzenz
als Begleiter auf ihrem Lebensweg spiirte. Unter
der Rubrik »Die Erscheinungen (April — Dezember
1830) wird dann in Visionen (denn in Wirklichkeit
war das Herz in Lyon und nicht im Pariser Reli-

quienschrein, wie Katharina annahm) das Herz des
hl. Vinzenz geschaut, und zwar in verschiedener
Farbung (fleischfarben: Menschwerdung; feuerrot:
die Liebe; dunkelrot: Vorzeichen fiir Zusammen-
bruch der alten religiosen Welt), der Beichtvater rit
ihr, diese Erscheinungen zu vergessen. Ebenso we-
nig Gehor findet sie bei ihm, als sie Jesus durch die
Gestalt der Hostie hindurch erblickt. Am 18. Juli er-
folgt dann die Marienerscheinung. Ein Kind
(Schutzengel?) fiihrt nachts K. in die Kapelle; sie
spricht von der schonsten Zeit ihres Lebens. Das
Ereignis kénnte ein Traum sein (vgl. Ahnlichkeiten
mit Apg 12,61f.), aber K. betont, nicht getriiumt zu
haben. Die hl. Jungfrau mahnt groBere Regeltreue
an, sagt den Zusammenschluss zweier Gemein-
schaften voraus und ist traurig tiber kommende Ver-
folgungen. Der Beichtvater bleibt diesen Mitteilun-
gen K.s gegeniiber weiterhin skeptisch, wird aber
nachdenklich.

Vier Monate spiiter, am 27. Nov. abends wird K.
wiederum Trégerin einer bestimmten Weisung,
nimlich eine Medaille prigen zu lassen mit dem
Bild der Unbefleckten, von der Strahlen ausgehen,
als »Symbol fiir die Gnaden, die Maria fiir die Men-
schen erwirkt«. Rund um das Bild der Text einer
Anrufung. Der Beichtvater forderte sie auf, nicht
mehr darauf zurtickzukommen. Im Dezember 1830
war dann die dritte, die letzte Erscheinung. K.
Stand in der Zwickmiihle, der Erscheinung zu ge-
horchen (d. h. die Medaille priigen zu lassen!) oder
dem Beichtvater, der damit nicht mehr befasst wer-
den wollte. Sie gibt ihr Geheimnis nicht preis, was
auf den Beichtvater starken Eindruck machte.

Ab Februar 1831 hilt sich K. am Hospiz Enghien
auf, wo sie in Kiiche, Garten und Hiihnerhof be-
schiftigt ist. Der Kampf mit dem Beichtvater geht
weiter. »Die selige Jungfrau ist unwillig«, wagt sie
ihm zu sagen. Nun wird er selber beunruhigt.
SchlieBlich wird die Angelegenheit dem Erzbischof
vorgetragen, der sich aufgeschlossen zeigt. 1832
werden die ersten Medaillen hergestellt. In der Cho-
lerazeit geschahen nun dadurch erstaunliche Heilun-
gen und Bekehrungen. Schon 1834 sprach man von
der medaille miraculeuse. 1836 waren 15 Millionen
Medaillen auf der ganzen Welt verbreitet. »Der
Glaube, der so ohnmichtig schien, heilt, bekehrt,
schiitzt«. K. gelang es dabei, vorallen, z. B. auch vor
dem Erzbischof, ihre Identitit zu verbergen, trotz
starken Driingens. 1835 legt K. die Geliibde ab.
Doch schon vorher erlitt sie einen Schock: Thre ilte-
re Schwester Marie Louise, fiir K. Vorbild und ge-
wissermaBen Mutterersatz, verlieB das Kloster.

K., gewiirdigt durch die nach auBlen unbekannten
Erscheinungen und irdische Initiatorin der wunder-
tiatigen Medaille war nicht nur eine fromme Or-
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densschwester: Die friilhere Wirtschafterin auf dem
viiterlichen Bauernhof hatte Kiihe, womit sie die
Alten mit frischer Milch versorgen konnte, Hiihner,
Hasen, Schweine und Tauben. Die wirtschaftliche
Bilanz lasst sich durchaus sehen. Mit Giite und
Klarheit dirigiert sie die alten Ménner im Hospiz,
war freundlich zu den Armen, hielt Kontakt zu ih-
ren Verwandten und nahm an ihrem Schicksal An-
teil: Am einsamen Tod des Vaters und der nach Jah-
ren erfolgten Riickkehr der ilteren Schwester Ma-
rie Louise, am Leben und gottergebenen Sterben
der Briider, Neffen usw. Sie erlebt ferner einen neu-
en Glaubenseifer in der Gemeinschaft. Nach den
Worten des Generalsuperiors (aus dem Jahr 1855)
begann die neue Ara »in der Kapelle des Mutter-
hauses der Téchter der christlichen Liebe« mit der
Erscheinung Marias; »es war die Geburtsstunde der
Wundertiitigen Medaille«. Viele Eintritte ermog-
lichten eine weltweite Ausdehnung. Die Verbrei-
tung der Wundertiitigen Medaille geht in die Milli-
arden. Die Bekehrungen hiufen sich. Katharina
darf das alles wahrnehmen. Sie ist geistliche Mitte
von Reuilly (wenn auch nicht Oberin); bei allem
fallen die Demut und Selbstlosigkeit K.s auf. Es ge-
lang um die 50er Jahre K. immer weniger, ihr In-
kognito aufrecht zu erhalten.

Wollte K. mit der Erneuerungsbewegung die Fol-
gen der Revolution iiberwinden? Jedenfalls suchte
sie in Paris die offizielle Errichtung eines Kreuzes
auf einen Kalvarienberg; das Konzept wurde nicht
durchgefiihrt. Sie dachte, Lourdes mit den Wun-
dern wiire nur gekommen, weil eine solche Entwik-
klung in der Rue du Bac von den Obern nicht er-
laubt worden ist.

»Der Krieg und die Kommune (Juli 1870-Juni
1871) zeigt die Schwierigkeiten wihrend des
deutsch-franzosischen Krieges im belagerten und
von Kummunanden beherrschten Paris. Diese bre-
chen ins Kloster ein. K. beweist ihre Fithrungsqua-
litiditen. Mit der Vorhersage (ein Traum?): Die hl.
Jungfrau wird uns beschiitzen, weckt sie Ruhe und
Selbstvertrauen. Die »Biirgerinnen« wollen die
Schwestern aus der Schule verdringen. K. ist ru-
hender Mittelpunkt und verteilt die allgemein ange-
nommene Medaille. Aber auch der von K. vorher-
gesagte Tod des Erzbischofs und anderer Priester
trat ein. Die Schwestern bleiben unverletzt.

Das 7. Kapitel (»Die letzten Jahre oder Zeit des
Aufstiegs (1871-1876) handelt von der Riickkehr
K.s in das Hospiz, an ihre gewohnte Arbeitsstelle
(Hiihnerhof, Pforte). Sie ist Bezugsperson fiir die
jungen Schwestern, doch ist ihr Rat bei den Obern
wenig gefragt. Immer wieder wird von Vorhersagen
K.s berichtet, die auch eintreffen; sie konnte wohl
auch in der Seele lesen.
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K., die die Medaille prigen liel3, hatte die letzten
Jahre immer mehr eine Sorge: Die Darstellung der
Jungfrau mit der Weltkugel, wie sie urspriinglich
gesehen wurde. Aber die andere Darstellung auf der
Medaille war schon verbreitet. Im Sommer 1876
wurde sie endlich angefertigt. Diese Darstellung er-
reicht zwar nicht die Bedeutung der Medaille, aber
doch ikonographischen Gehalt: Maria hebt vor sich
die Weltkugel hin, eine Geste des Schutzes und der
Aufopferung, wiihrend die Medaille vor allem die
Ausspenderin der Gnaden zum Ausdruck bringen
will. Nachdem man diese Statue aufgestellt hat,
kam K. zur inneren Ruhe. Aladel hat diese Darstel-
lung vermieden. K. hat diese Ablehnung vierzig
Jahre wie ein Martyrium erlitten.

Am 31. 12. 1876 ist Katharina gestorben. Thre
Prophezeiung, dass man keinen Leichenwagen
brauchen wird, geht in Erfiillung, denn sie wird im
Gewolbe unterhalb der Kapelle beigesetzt. Dort ge-
schehen schon bald Wunder. Die Oberin Dufés
schreibt einige Tage nach K.s Tod: »Wir sind gliik-
klich, dass wir ihre kostbaren Uberreste bei uns ha-
ben diirfen. [...] Da lernen wir wieder, wie die Hei-
ligen sterben, mit welchen Gesinnungen des Ver-
trauens und der Freude man diesen letzten Moment
kommen sicht, wenn man es verstanden hat, fiir
Gott zu leben und nur fiir ihn allein« (S. 288).

Das Abschlusskapitel: »Die Heiligkeit Kathari-
nas« behandelt »die Wirklichkeit ohne Schminke«,
d. h. ohne die herkémmliche Heiligkeitsvorstel-
lung. Historiker waren z. T. leidenschaftlich gegen
ihre Heiligkeit wie auch dafiir. Der Druck des Ra-
tionalismus wirkt sich besonders gegen Erschei-
nungen und gegen Materialisierungen in der Me-
daille aus. Sie wird im Lexikon der christlichen Ar-
chiiologie und Liturgie fliichtig unter » Amulett« er-
wiihnt, also unter Aberglauben (vgl. dagegen das
Marienlexikon). Die Medaille ist dagegen eine »de-
miitige Darstellung des Geheimnisses, eine winzi-
ge Ikone [...] eine Konzentration der Botschaft«
(293). »Die demiitige Aufgabe der Medaille ist [...]
eine Bibel der Armen«. Auch die blutflissige Frau
(Lk 8, 43{f.) ist durch den »matericllen« Saum des
Kleides geheilt worden. Neben den Erscheinungen,
Visionen und Triumen sind noch die Prophezeiun-
gen zu nennen, auch wenn sie nicht immer wort-
wortlich zuverldssig waren. Der V{. priift die ein-
zelnen Berichte (296ff.). Er erwihnt aber auch die
Charismen des Alltags, den Armendienst, die De-
mut. Interessant sind die morphopsychologischen
Ausfiihrungen (305ff.). Das »seelische Portriit«
(310ff.): Die Mitschwestern sprechen ihr eine leb-
hafte, zuweilen expulsive Art zu, wobei Katharina
schnell und iiberraschend zur »absoluten Ruhe«
kam (310). Sie war freimiitig, groBmiitig, aber auch
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diskret, gegen einen »intellektuellen Uberbau« von
Schwestern, die noch nie einen Kranken gepflegt
haben. Sie wusste ihre lebhafte Natur den Forde-
rungen der Liebe dienstbar zu machen. An Proble-
men des Gemeinschaftslebens litt sie, lieB sich aber
dadurch nicht die innere Freiheit nehmen. Der Au-
tor handelt dann von Katharinas Tugenden, von den
menschlichen Beziehungen (Familie, Gemein-
schaft, Freundschaften, junge und neu ankommen-
de Schwestern, Angestellte, Marienkinder, Kinder,
Greise, die Armen): In einem Riickblick iiber die
verschiedenen Begegnungen wird die Art Kathari-
nas, ihre Freundlichkeit und Giite, ihre Gelassen-
heit) punktuell geschildert. Schlieflich werden die
»Beziechungen zum Himmel hin« angesprochen,
Gebet, Vinzenz, Maria, Christus/Kreuz. Den Ab-
schluss bildet eine Zeittafel.

Insgesamt handelt es sich um eine sehr instrukti-
ve, einfiihlsame, empfehlenswerte Biographie, die
an das Leben der hl. Katharina Labouré heranfiihrt,
in der eine schon in der Kindheit grundgelegte Be-
rufung zur Heiligkeit ohne Briiche und Risse (wenn
auch nicht ohne Kreuz) zur Vollendung gereift ist.
Sie war gefiihrt von der Gnade. Die hiufigen Bebil-
derungen machen den Text anschaulich und werden
vom Leser dankbar angenommen. Die Ausfiihrun-
gen sind leicht verstindlich, mit wortlichen Zitaten
durchsetzt. Allerdings scheint das 6. Kapitel (»Der
Krieg und die Kommune«) fiir einen Leser, der mit
der politischen Geschichte Frankreichs weniger
vertraut ist, manchmal erklirungsbediirftig. Auch
diese Heiligengeschichte lisst die Nihe der Gnade
Gottes spiiren. Deshalb sollte sie gelesen werden.

Anton Ziegenaus, Augsburg

Dogmatik

Resch, Andreas: Wunder der Seligen 1991-1995,
Resch-Verlag, Innsbruck 2007, ISBN 978-3-85382-
079-7,658 S.

Seit dem Deismus des 18. Jahrhunderts hat die
Exegese grofle Schwierigkeiten mit den Wundern
und diese Note setzen auch einem heutigen Predi-
ger zu. Nach W. Kasper werden Naturwunder als
historisch nicht geschehen verstanden, obwohl er
dann das Grab Jesu fiir leer hilt. Um die im NT be-
richteten Wunder nicht vollends streichen zu miis-
sen, werden sie als Uberwiiltigungstherapie erklirt
(etwa bei Fieberkranken), wobei dann noch hinzu-
gefiigt wird, dass wir keine zuverlissliche Diagno-
se iiber die Krankheit der damals Geheilten besit-
zen. Aussatz konnte vielleicht auch eine Haut-
krankheit gewesen sein. Andere Wunderberichte
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werden z. B. als Uberbietungstopoi interpretiert: Sie
wollen nur aussagen, dass Jesus mehr ist als Elias
oder Elisius, von denen auch Vermehrungswunder
und dgl. iiberliefert sind.

Die Wunder sind jedoch nicht auf die Person Jesu
beschriinkt. Jesus verheifit den Jiingern eine Hei-
lungsvollmacht (vgl. Mk 16, 17f) und die Apostel-
geschichte belegt die Wundertitigkeit der Apostel
»im Namen Jesu«. W. Schamoni belegt nun, dass
Heilige alle die im NT fiir Jesu bezeugten Wunder
gewirkt haben. Aber diese Glaubensstiitze wird
heute nicht zur Kenntnis genommen. Warum nicht?
Katholische Theologie und Pastoral sind wohl von
der Evangelischen angekrinkelt. Diese lehnt jeden
Heiligenkult ab, ebenso die besondere Verchrung
Mariens; so ist ihnen z. B. Lourdes fremd, wo viele
bestens dokumentierte Krankenheilungen stattge-
funden haben. So wird die Schrift, auf die man sich
so gern beruft, dem Leben entfremdet, hiingt in der
Luft und muss uminterpretiert werden. Prof. DDr.
Andreas Resch hat neben dem oben genannten
Werk schon mehrere Binde zu den Wundern her-
ausgegeben, die von der Katholischen Kirche als
Voraussetzung fiir Selig- und Heiligsprechungen
verlangt werden. Er ist Professor fiir klinische
Psychologie und Paranormologie an der Academia
Alfonsiana in Rom und hat in vielen Léndern Gast-
vorlesungen iiber Themen aus dem Bereich der
Grenzgebiete gehalten.

Im vorliegenden Band, einer Ubersetzung des
italienischen Originals, wird zunéchst in einer Ein-
fiilhrung (S. 1-19) ein Uberblick iiber die kirch-
lichen Bestimmungen und die Verfahrensweise zur
Priifung der Wunder gehandelt. Dann werden 59
zwischen 1991 und 1995 von Johannes Paul II. ka-
nonisierte Selige behandelt. Von jedem oder jeder
Seligen wird ein farbiges Bild beigefiigt. Dann
folgt eine 2—3-seitige Biographie und schlieBlich
der Bericht iiber die Sitzung der Consulta Medica,
einer Expertenkommission von Arzten, die iiber die
AuBernatiirlichkeit der Heilung zu befinden hat.
Aus diesen Protokollen geht die Art der Krankheit
hervor; auch friiher vorgelegte, inzwischen weiter
gepriifte Stellungnahmen werden beriicksichtigt.
SchlieBlich wird im Decretum super Miraculo das
Urteil der Theologenkommission und der Kardini-
le und Bischofe festgehalten.

Was die Art der Heilung betrifft, so werden in
den konkreten Fillen nur korperlich-organische
Krankheiten beriicksichtigt, also nicht psychische
Erkrankungen wie Depressionen. Eine Heilung in
der Weise der o0.g. psychischen Uberwiiltigungsthe-
rapie wird also nicht anerkannt. Allerdings wird
dieses Kriterium der »Handgreiflichkeit« der
Krankheit bzw. der Heilung, das von der Arzte-
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kommission in Lourdes zur Voraussetzung fiir die
Annahme eines Falls gemacht wird, in Punkt 4 (S.
15f) nicht eigens hervorgehoben, doch werden hier
»objektive Anhaltspunkte« gefordert. »Eine Wun-
derheilung beinhaltet eine Reihe von klinischen,
rontgenologischen, technischen und auf Laborana-
lysen begriindeten pathognomischen Elementen«.

Im Einzelnen gilt fiir die AuBernatiirlichkeit der
Heilung das Kriterium der »Plétzlichkeit«: »Der
Faktor der Plétzlichkeit bezieht sich auf das Ver-
schwinden von beispielsweise iibelriechenden
Wunden, auf das Wiedereinsetzen der Sehkraft,
[...] auf das Verschwinden einer akuten Bauchfell-
entziindung, von angeborenen Missbildungen der
FuBknochen. [...] Die Plétzlichkeit der Heilung
wird durch Rontgenaufnahmen dokumentiert, die
das Verschwinden von Geschwiilsten, Knochenver-
letzungen oder tuberkulésen Kavernen innerhalb
weniger Stunden zeigen.« Bei den Einzelfillen
wird immer das »Plotzlich«, »in dem Augenblick,
als die Kranke am Grab der Dienerin Gottes Fausti-
na Kowalska betete« (S. 255) hervorgehoben.

Ein weiteres Kriterium ist die Vollstindigkeit.
Zwar konnen Spuren der Krankheit wie Narben zu-
riickbleiben, aber diese betreffen nicht »die anato-
misch-funktionale Genesung« (S. 16). Die Heilung
muss ferner »dauerhaft« sein. So lautet das ab-
schlieBende Urteil etwa: »Art der Heilung: Sehr
rasch, vollstindig und dauerhaft, nach derzeitigen
wissenschaftlichen Kenntnissen nicht zu erkliren«
(5. 256). In der Plétzlichkeit unterscheidet sich eine
Wunderheilung von der medizinisch bekannten
Spontanheilung, die unerklirlich ist, aber Zeit
braucht. So heiBt es von einem fiinf Monate alten
Kind mit Bronchitis: »Die Krankheit hat im Allge-
meinen einen Verlauf von drei Wochen; eine derart
rasche Anderung ist daher nicht moglich. [...] Hei-
lung: extrem rasch und dauerhaft; nach derzeitigem
wissenschaftlichen Kenntnisstand nicht zu erkli-
ren« (S. 91). Ahnlich das Urteil (S. 268, 296, 305,
314,323,410, 419, 526, 537, 547, 555, 567, 598).

Der zweite Teil (S. 613—658) umfasst verschie-
dene Tabellen und Verzeichnisse iiber die Selig-
sprechungen und die Consultae Medicae, die ge-
heilten Personen, die Weise der Heilung und die
Schlussdefinitionen.

Die Wiirdigung dieser Dokumentation wird zu-
niichst die kurzen und gelungenen Biographien her-
vorheben. Die meisten der besprochenen Seligen
entstammen dem 19. und beginnenden 20. Jahrhun-
dert. Wenn oft geklagt wird, die Kirche hitte den
sozialen Wandel (Verlust der Arbeiterschaft!) ver-
schlafen, mag dies fiir die Kirchenleitungen und die
Theologie zutreffen, aber nicht fiir die geistliche
Avantgarde, niimlich die Seligen. Sie haben persén-
lich und iiber die Griindung neuer Gemeinschaften
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sich der Versorgung und Ausbildung der Kinder,
vor allem der Midchen, alleinstehender Frauen, der
Kranken und Alten angenommen.

Was das Wunder, das auBernatiirliche Geschehen
betrifft, so ist die Fallschilderung trotz der medizi-
nischen Fachausdriicke, die man wohl zur Priizi-
sion der Aussagen verwenden musste, auch medizi-
nischen Laien verstiindlich. Die Krankheiten sind
klar beschrieben und durch Labor und Rontgenbil-
der, auf die die medizinische Kommission zuriick-
greifen konnte, ausgewiesen. Doch sind auch eini-
ge nichtmedizinische auBematiirliche Ereignisse
geschildert (wie die Rettung bei einem Bergabsturz
(S. 606tf.) oder die Schwangerschaft einer sterilen
Frau (S. 463ff.); die Heilungen (Verschwinden von
Geschwiilsten oder Metastasen) kénnen durchaus
als Naturwunder betrachtet werden. Der Einwand
ungenauer Diagnosen ziihlt hier nicht mehr!

Diese Darlegungen sind einem Theologen, vor
allem einem Exegeten, und allen Predigern emp-
fohlen; obwohl der Glaube letztlich immer ein Ge-
schenk Gottes, eine Gnade ist, konnen sie helfen,
Glaubenszweifel zu iiberwinden. P. Andreas Resch
ist dafiir zu danken. Eine Anregung: Trotz Tabelle 4
wiire im Text die Beziehung der Seligen (Anrufung,
Auflegung von Reliquien usw.) zum Wunderge-
schehen hilfreich. Anton Ziegenaus, Augsburg

Stumpf, Georg (Hg.): Die Schopfung im Spiegel
von Glaube und Vernunft. 15. Theologische Som-
merakademie in Augsburg 2007. Landsberg: Ei-
genverlag Initiativkreis katholischer Laien und
Priester in der Didzese Augsburg e.V. 2007. 265 S.,
ISBN 978-3-9808068—6-2, kartoniert, Euro 7,—

Dieser Sammelband behandelt das Thema
»Schopfung« sowie damit in Verbindung stehende
Themen, z. B. Siindenfall (S. 125-146, von Mi-
chael Figura) oder Erschaffung der einzelnen Seele
(S. 103-123, von Raimund Liilsdorff). Es handelt
sich jeweils um einfiihrende Darstellungen. Etwa
die Hiilfte der Beitriige verfihrt nach folgendem
Grundschema: Sie beginnen mit griindlicher bibli-
scher Exegese und fiihren dann durch die Dogmen-
geschichte, mit enger Bezugnahme auf AuBerun-
gen des kirchlichen Lehramtes.

Der erwihnte Beitrag von Figura verweist kurz
auf die Probleme, die »durch die Evolutionstheorie
und den Polygenismus aufgeworfen werden«
(S.129), und stellt heraus, dass die Vorstellung der
»Authebung der Unheilsgeschichte durch einen
,zweiten Adam’« (Romer 5), vor dem damaligen
religiosen Hintergrund einzigartig ist (S.132f.). Ne-
ben Exegese, Dogmengeschichte und aktueller
Dogmatik werden also die Querbeziige zu Natur-
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wissenschaft und Religionsgeschichte gesucht, sie
spielen aber nur eine Nebenrolle. Das gilt auch fiir
den schon erwiihnten Beitrag von Liilsdorff, worin
sich Beziige zur Naturwissenschaft finden. Liils-
dorff erwithnt das sog. »Biogenetische Grundge-
setz« von Ernst Haeckel sowie dessen Widerlegung
durch Erich Blechschmidt (S. 109), oder Teilhard
de Chardin und Karl Rahner als Protagonisten »der
Verséhnung von Kreatianismus und Evolutio-
nismus« (S. 110).

Die Darstellung der Gottebenbildlichkeit von Pe-
ter Christoph Diiren (S. 55-90) geht etwas dariiber
hinaus und sucht stirker den Bezug auf Geschichte
und Naturwissenschaft: Im Zusammenhang mit der
»Tyrannei atheistischer Regierungen« nennt Diiren
Kommunismus sowie Nationalsozialismus (S. 56) —
dieser ist jedoch eher nicht als atheistisch einzustu-
fen (siche neuerdings Thomas Schirrmacher: Hitlers
Kriegsreligion, Bonn 2007). Diiren verweist auf die
Ergebnisse von DNS-Vergleichen zwischen Mensch
und Affe, und zitiert die Meinung, dass Schimpan-
sen hoher entwickelt seien als Menschen (S. 57).
Vergleiche zwischen Mensch und Tier kénnten fiir
Diirens Thema aufschlussreich sein (z. B. deren
sprachliche Moglichkeiten), aber Diiren verfolgt
diesen Bezug zur Naturwissenschaft nicht weiter.

Ludwig Neidhart behandelt Vorstellungen von
der Welt (beginnend mit der flachen Scheibe) und
von der Entstehung dieser Welt (S. 9-42). Im
Mittelalter war die Kugelgestalt der Erde bereits
nahezu unbestritten (wie von Reinhard Kriiger auf-
gezeigt). In methodischer Hinsicht ist die Ausein-
andersetzung mit der sog. Hohlwelttheorie (oder
Innenweltmodell genannt) bemerkenswert: Eine
experimentelle Widerlegung sei (so Roman Sexl)
nicht moglich. Allerdings sprechen die Kriterien
Einfachheit und Willkiirfreiheit gegen sie. Der Ge-
sichtspunkt der Einfachheit fiihrt — da angemessen
fiir einen intelligenten Weltschopfer — dann zur
Theologie. Neidhart behandelt verschiedene heute
diskutierte Weltentstehungstheorien: Urknall, in-
flationiires Universum, »Keine-Grenzen« und zy-
klisches Universum. Der Ausdruck »Urknall«
stammt iibrigens von dem dagegen polemisieren-
den Fred Hoyle; das Modell selbst geht auf den
Astrophysiker (und katholischen Priester) Georges
Lemaitre zuriick (1931). Nach Neidharts Einschiit-
zung sind die Beweise fiir das endliche Alter des
Universums nach wie vor iiberzeugend (S. 38f.); so-
mit stellt sich fiir moderne Naturforscher weiterhin
die Frage nach der Existenz eines Schopfers oder
wenigstens eines Begriinders der Naturgesetze.

Anton Ziegenaus beschreibt drei Entwicklungs-
stadien beim Schopfungsglauben des alttestament-
lichen Israel (S. 43-55): Es erlebte Jahwe zuerst als
Fiihrer ins gelobte Land, sodann als den Baalen
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tiberlegen, und schlielich als stiirker als die Gotter
der GrofBreiche. »Israel hat Jahwe im Vergleich mit
den anderen Volkern immer als den stirkeren er-
fahren und kam auf diesem Weg zu dem Schluss,
dass sein Gott, unabhingig von jedem vorgegebe-
nen Material, die Welt allein durch sein Wollen und
sein schopferisches Wort ins Dasein gerufen hat«
(49). Hier ist aber hinzuzufiigen, dass die unter-
schiedlichen Gotteserfahrungen Isracls eine Deu-
tung bendtigten, denn nur so lieB sich die Uberzeu-
gung von der Uberlegenheit Jahwes trotz der
Niederlagen von Jahwes Volk aufrechterhalten.
Und der Riickschluss darauf, dass Gott die Welt
durch sein Wort geschaffen hatte (»Aus der Zeitge-
schichte wird auf die [...] Urgeschichte geschlos-
sen«, S. 52), ergab sich m.E. nicht allein aus den
Erfahrungen Israels. Dazu war Offenbarung nétig.

Richard Kocher verfolgt das Thema Vorsehung (S.
147-166) in Alltag, Wissenschaft und Philosophie.
Solche Beziige zur Welt von heute entsprechen dem
Anliegen der Glaubensvermittlung. Kocher konfron-
tiert die Providentialehre z. B. mit den Herausforde-
rungen »einer durch technische Konstruktionsméch-
tigkeit umgestalteten Welt« (S. 154), der evolutioni-
stischen »Ablehnung jeglicher Teleologie« (S. 157)
oder der Existential-Philosophie (S. 158).

Anton Ziegenaus versucht sich der alten Frage,
wie Gott das Leid zulassen kann, anzunihern (S.
167-180). »Drei Kreuze stehen auf Golgatha« (S.
178): Drei Miénner im Leid, kurz vor dem eigenen
Tod. Der fluchende Schiicher wirft die Theodizee-
Anfrage auf (»Bist du nicht der Christus?«). Der
reuige Schiicher bittet, und Gottes Sohn — der selbst
mitten im Leid steht und momentan nichts an der
leidvollen Situation éndert — verspricht die baldige
Erfiillung der Bitte. Ein Vergleich, vielleicht be-
sonders geeignet fiir Menschen im Leid.

Christian Schaller bestreitet, dass »das Christen-
tum schuld an der Umweltzerstérung« ist (S.181—
194), und verweist auf die Liinder »China, des (ehe-
maligen) Ostblocks und Nordkorea, in denen sich
heute weitaus die groften Umweltbelastungen fest-
stellen lassen« (S. 184) — und das »nicht, weil sie
Genesis 1 als Maxime ihres Lebens und ihres Han-
delns anerkennen« (S. 193). Die Faktoren fiir die
problematische Umweltsituation sind bei Produzen-
ten und Konsumenten (Konsumorientiertheit!) zu
suchen. Industrialisierung (und Technik insgesamt)
boten Moglichkeiten, die von einem maBlosen
(hemmungsloser Wille zur Expansion) und egoisti-
schen (Gier nach Profit) Menschen eingesetzt wer-
den (S. 193). Die Losung sieht Schaller darin, dass
die Natur wieder als Schépfung betrachtet wird, in
Verantwortung dem Schopfer gegeniiber.

Manfred Hauke achtet beim Thema »Neuer Him-
mel und Neue Erde« (S. 195-214) besonders auf
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Kontinuitit und Diskontinuitit. Die zukiinftige
neue Welt Gottes wird Kontinuitit zeigen, vorwie-
gend beim Leib des Menschen. Dabei geht Hauke
vom Auferstehungsleib Jesu aus (S. 197). Fiir den
auBermenschlichen Kosmos gilt stark Diskontinu-
itiit, dessen AusmaB aber fiir uns unsicher ist, ver-
anschaulicht durch Fragen des Weiterbestandes von
Tieren oder kulturellen Leistungen (S. 209).

Beim Thema »Fest« (S. 215-237) geht Manfred
Lochbrunner von der klassischen Theorie des Fest-
es des Philosophen Josef Pieper (Zustimmung zur
Welt, 1963) aus. Lochbrunner erwihnt die Heorto-
logie (widmet sich der Geschichte der christlichen
Feste) als Zweig der Liturgik, und sicht »das religi-
0s begriindete Fest als hochste Konkretion« (S.
216). Lochbrunners Hauptthema ist dann der Sonn-
tag, den er »Paradigma des Festes« oder »Grundfi-
gur des Festes« nennt (S. 221). Die Bedeutung des
Sonntags fiir den Menschen entfaltet er anhand der
Begriffe »Freude, Ruhe, Solidaritit« (S. 228).

Der polemische Stil von Fritz Poppenberg bei
seinen »Riickfragen an den Darwinismus« (S. 91—
101) fillt aus dem Rahmen der hier sonst dominie-
renden sachlichen Gelehrsamkeit. Poppenbergs
scharfe Kritik ist aber berechtigt, denn Evolutioni-
sten sind nicht bereit zu einer sachlichen Ausein-
andersetzung mit Vertretern des Kreationismus
oder des Intelligent Design. Auch wo diese streng
wissenschaftlich argumentieren, reagieren Evolu-
tionisten (Wissenschaftler sowie Redakteure) mit
Verweisen auf die vermutete dahinterstehende
Glaubenshaltung der Andersdenkenden, um deren
Position schnell abtun zu koénnen. Aber wenn die
Beweislage — wie oft behauptet — so eindeutig klar
fiir Evolution sprechen wiirde, dann konnte es doch
nicht so schwierig sein, diese Beweise vorzufiihren.
Soweit eine solche Beweisfiihrung von Evolutioni-
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sten versucht wird, zeigt sich aber oft der Mangel
an philosophischer Reflexion: Z. B. sehen viele
Evolutionisten Ahnlichkeit als Beweis fiir Abstam-
mung; mit Ahnlichkeit kommt aber auch eine
Schoépfungstheorie gut zurecht, denn wenn ein
Schopfer die gewiinschte Vielfalt mittels dhnlicher
Bausteine erreichen kann — warum sollte er sich je-
weils etwas vollig Neues einfallen lassen?

Am Ende des Bandes stehen vier Predigten zum
selben Themenkreis, z. B. iiber den Menschen als
»Hoéhepunkt der Schépfung« von Walter Mixa. Be-
rithrungspunkte mit der Naturwissenschaft werden
in solchen Predigten blof angedeutet: »Wir wissen
heute, dass wir Abschied nehmen miissen von der
naturwissenschaftlich unbegriindeten Behauptung,
der Mensch stamme vom Affen ab.« (242) Eine
dhnliche Bestreitung horte ich schon vor Jahrzehn-
ten aus dem Munde von Naturwissenschaftlern,
hierin liegt also nicht der Streitpunkt. (Die Evolu-
tionstheorie behauptet, dass die heutigen Affen und
der Mensch gemeinsame affenartige Vorfahren ha-
ben.) Konfliktpunkte werden aber erkennbar, wenn
Mixa weiter sagt: »Der Mensch hat sich nach ande-
ren Voraussetzungen entwickelt — mit vollig eige-
nem Ziel« Hier wiirden sich Felder fiir Ausein-
andersetzungen auftun, aber der Bezug zu den Wis-
senschaften aulerhalb der Theologie geriit in die-
sem Band (abgesehen von Neidharts Beitrag) nur
ansatzweise in den Blick. Es wirkt eher wie eine
innertheologische Selbstbesinnung von katholi-
schen Theologen, die das Thema »Schépfung« im
weitesten Sinn exegetisch und dogmengeschicht-
lich sorgfiltig behandelten. Entstanden ist ein auch
fiir interessierte Laien lesbarer Band. Der duBerst
giinstige Preis wird die Verbreitung dieses Bandes
sicherlich begiinstigen.
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Die Kraft des Heiligen Geistes
und das Zeugnis der Christen

Die Botschaft von Papst Benedikt XVI. beim Weltjugendtag 2008
in Sydney

Von Josef Kreiml

Das Thema des XXIII. Weltjugendtages 2008 in Australien lautete: »Ihr werdet
die Kraft des Heiligen Geistes empfangen, der auf euch herabkommen wird, und ihr
werdet meine Zeugen sein« (Apg 1, 8). In der Botschaft, die Benedikt X VI. zur Vor-
bereitung auf den Weltjugendtag an die Jugendlichen richtete, nannte er als Leitge-
danken der spirituellen Vorbereitung auf das Treffen in Sydney das Thema »Heiliger
Geist und Mission«. Nach der Besinnung auf den »Geist der Wahrheit« im Jahr 2006
und den »Geist der Liebe« im Jahr 2007 soll 2008 iiber den »Geist der Stirke und des
Zeugnisses« nachgedacht werden. Ziel dieser Besinnung ist es, ein klares Bewusst-
sein zu haben von der bestidndigen Gegenwart des Heiligen Geistes im Leben der
Kirche, insbesondere durch die Wiederentdeckung des Heiligen Geistes als der
»Seele« und des »lebensnotwendigen Atems«! des eigenen christlichen Lebens. Der
Heilige Geist, der »Hauptakteur« der Heilsgeschichte, ist das grofite Geschenk Got-
tes an den Menschen, »das hochste Zeugnis seiner Liebe zu uns, einer Liebe, die
konkreten Ausdruck findet im »>Ja zum Lebenc<, das Gott fiir jedes seiner Geschopfe
will. Dieses »Ja zum Lebenc« erreicht seine vollkommene Gestalt in Jesus von Naza-
ret und seinem Sieg iiber das Bose durch die Erlosung« (14 f).

Da der Heilige Geist fiir viele Christen der »grofle Unbekannte« ist, 1ddt der Papst
die Jugendlichen ein, ihre personliche Kenntnis des Heiligen Geistes zu vertiefen.
Der Heilige Geist ist als Geist der Liebe des Vaters und des Sohnes die Quelle des
Lebens. Er heiligt uns und ist der »Fiihrer unserer Seelen« und unser »innerer Lehr-

! Botschaft von Papst Benedikt XVI. anlésslich des XXIII. Weltjugendtages, in: Predigten, Ansprachen
und Grufworte im Rahmen der Apostolischen Reise von Papst Benedikt XVI. nach Sydney anlésslich des
XXIII. Weltjugendtages. Hg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz. (VApS, 182), Bonn 2008,
10-22, hier 11. (Im Folgenden werden die Zitate aus dieser Publikation im Text — mit Seitenangabe — di-
rekt angefiihrt.) — Vgl. auch Benedikt XVI., »Gehen wir mit dem Stern«. Predigten und Reden zum Welt-
jugendtag. Hg. u. eingeleitet v. M. Posselt, Miinchen 2005 und H. Koch, Gedanken zum geistlichen Leit-
faden des Weltjugendtages 2005, in: PrV (Fasten-Sonderheft) 110 (2005), 16—19; auch W. Gebhardt, Reli-
gion als Abenteuer. Das Geheimnis der katholischen Weltjugendtage, in: StZ 226 (2008), 435-449; Die
Eucharistie ist die grofe Schule der Liebe. Im Wortlaut die Botschaft Seiner Heiligkeit Benedikt XVI. zum
XXII. Weltjugendtag am 1. April 2007, in: Die Tagespost Nr. 21/17.02.2007, 6 und »Bezeugt wie Paulus
den Auferstandenen!« Im Wortlaut die Botschaft des Heiligen Vaters zum XXIV. Weltjugendtag am 5.
April 2009, in: Die Tagespost Nr. 28/07.03. 2009, 5.
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meister«. Er macht uns zu Missionaren der Liebe Gottes. Heute ist es notwendig, den
Wert des Firmsakraments fiir unser geistliches Wachstum wiederzuentdecken.
»Wenn Ihr, liebe Jugendliche, hdufig an der Eucharistiefeier teilnehmt, wenn Ihr ein
wenig Eurer Zeit der Anbetung des Allerheiligsten Sakraments widmet, werdet Thr
von der Quelle der Liebe, der Eucharistie, die freudige Entschlossenheit erhalten,
das Leben der Nachfolge des Evangeliums zu widmen. Zugleich werdet Thr erfahren,
dass dort, wo unsere Krifte nicht ausreichen, es der Heilige Geist ist, der uns ver-
wandelt, uns seine Kraft schenkt und uns zu Zeugen macht, die vom missionarischen
Eifer des auferstandenen Christus erfiillt sind« (18).

Nur Christus ist in der Lage, die tiefste Sehnsucht des menschlichen Herzens zu
erfiillen; »nur er kann die Menschheit smenschlich< machen und sie zu ihrer >Ver-
gottlichung« fithren« (19). Der Heilige Geist ist der »Erstbeweger der Evangelisie-
rung« (Papst Paul VI.) und die »Hauptperson der Mission« (Papst Johannes Paul 11.).
Die Verkiindigung des Evangeliums und das Zeugnis des Glaubens sind heute dring-
licher denn je. Es muss Jugendliche geben, die sich von der Liebe Christi entziinden
lassen und groBherzig auf seinen Ruf antworten. Die Jugendlichen kennen die Idea-
le, die Sprache, die Wunden und Erwartungen ihrer Altersgenossen und ihre Sehn-
sucht nach dem Guten. Franz Xaver und Theresia vom Kinde Jesu, die Patrone der
Mission, zeigen uns, dass Heiligkeit und Mission zusammengehdren. »Seid bereit,
Euer Leben einzusetzen, um die Welt mit der Wahrheit Christi zu erleuchten; um mit
Liebe auf den Hass und die Verachtung des Lebens zu antworten; um die Hoffnung
des auferstandenen Christus in jedem Winkel der Erde zu verkiinden« (21).

1. Die Prdsenz Gottes im Herzen des Menschen

In einem Interview wihrend seines Fluges nach Australien betonte Benedikt
XVI., dass der Glaube Grenzen 6ffnet und »die Féahigkeit besitzt, die verschiedenen
Kulturen zu einen«.? Die Religion wird — so der Papst — immer in der Welt priisent
sein, weil Gott »in den Herzen der Menschen ist und nie verloren gehen kann« (26).
In der westlichen Welt befindet sich der christliche Glaube »in einem gewissen Sinn

2 Interview mit Papst Benedikt XVI. wihrend des Fluges nach Australien, in: Predigten (Anm. 1), 23-30,
hier 24. — Vgl. auch folgende Aussage des Papstes: »In unserer Zeit, in der der Glaube in weiten Teilen der
Welt zu verloschen droht wie eine Flamme, die keine Nahrung mehr findet, ist die allererste Prioritét, Gott
gegenwirtig zu machen in dieser Welt und den Menschen den Zugang zu Gott zu 6ffnen ... Das eigentliche
Problem unserer Geschichtsstunde ist es, dass Gott aus dem Horizont der Menschen verschwindet und
dass mit dem Erloschen des von Gott kommenden Lichts Orientierungslosigkeit in die Menschheit herein-
bricht, deren zerstorerische Wirkungen wir immer mehr zu sehen bekommen« (in: Verkrampfungen 16sen,
das Positive bewahren. Schreiben von Papst Benedikt XVI. an den Episkopat der katholischen Kirche zur
Aufhebung der Exkommunikation der vier Bischofe der Pius-Bruderschaft, in: Die Tagespost Nr. 30/12.
03.2009, 5). — Der Glaube an Jesus Christus ist — so Kardinal Ratzinger in einer Predigt des Jahres 1980 —
»die Grundlage jedes wirklichen Fortschritts. Wer um eines vermeintlich hoheren Fortschritts willen den
Glauben an Jesus Christus aufgibt, der gibt die Grundlage der Menschenwiirde auf« (Christlicher Glaube
in Buropa. Predigt am 13. September 1980 in Krakau, in: F. Trenner [Hg.], Joseph Ratzinger/Benedikt
XVL., Priester aus innerstem Herzen. Beitrdge im Klerusblatt aus fiinf Jahrzehnten, Miinchen 2007, 162—
167, hier 163).



Die Kraft des Heiligen Geistes und das Zeugnis der Christen 163

in einer Krise«. Andererseits stehen wir vor einer Prisenz des Glaubens »in neuen
Formen und auf neuen Wegen«. In diesem historischen Augenblick beginnen wir zu
erkennen, »dass wir Gott brauchen«. Auch wenn es eine gewisse Glaubenskrise gibt,
ist der Papst »durchaus optimistisch«. Wir werden immer auch ein »Wiederaufle-
ben« des Glaubens feststellen konnen, da der christliche Glaube »einfach die Wahr-
heit« ist. Die Wahrheit wird »immer in der Welt der Menschen gegenwiirtig sein, und
Gott wird immer die Wahrheit sein« (26 f).

2. Der Hunger nach Wahrheit und Tugend

Bei der Begegnung mit Vertretern anderer Religionen bekriftigte Benedikt X VI.
das Grundrecht der Religionsfreiheit, das den Menschen »den Freiraum gibt, Gott
gemilB ihrem Gewissen zu verehren, ihren Geist zu ndhren und nach den ethischen
Uberzeugungen zu handeln, die aus dem Glauben hervorgehen«.? Die Religion bie-
tet eine Sicht des Menschen, »die das uns angeborene Streben hervorhebt, groBher-
zig zu leben und Bande der Freundschaft mit unseren Mitmenschen zu kniipfen«
(52). In ihrem Kern kénnen menschliche Beziehungen nicht mit Begriffen der
Macht, der Herrschaft und des Eigeninteresses erklidrt werden. Der im Menschen
verwurzelte »religiose Sinn« 6ffnet die Menschen auf Gott hin und fiihrt sie zur Er-
kenntnis, dass die personliche Erfiillung nicht in der egoistischen Befriedigung kurz-
lebiger Wiinsche besteht. Der religiose Sinn fiihrt uns dazu, »die Bediirfnisse der an-
deren zu stillen und nach konkreten Wegen zu suchen, wie wir zum Gemeinwohl bei-
tragen konnen« (52). Die Religionen lehren die Menschen, dass »echter Dienst Op-
fer und Selbstbeherrschung verlangt, die ihrerseits durch Selbstverleugnung, MaBi-
gung und einen bescheidenen Umgang mit den Giitern dieser Welt gepflegt werden
miissen« (52). Es ist moglich, in einem einfachen und bescheidenen Leben Freude zu
finden und dabei den eigenen Uberfluss mit Notleidenden zu teilen. Diese ethischen
Werte sind — so der Papst — sehr wichtig fiir die innere Formung der jungen Men-
schen, die oft der Versuchung ausgesetzt sind, das Leben selbst als Konsumgut zu
betrachten.

Die Religionen lenken die Aufmerksamkeit auf das Wunderbare der mensch-
lichen Existenz. Wenn wir davon tiberzeugt sind, dass wir den Gesetzen des mate-
riellen Universums nicht in derselben Weise unterworfen sind wie die restliche
Schopfung, dann sollten wir »Giite, Mitleid, Freiheit, Solidaritidt und die Achtung

3In: Predigten (Anm. 1), 51-55, hier 51. — In seiner Ansprache beim Besuch der KoIner Synagoge anliss-
lich des XX. Weltjugendtages 2005 betonte Benedikt XVI., dass er den Weg der Freundschaft mit dem jii-
dischen Volk, auf dem Johannes Paul II. entscheidende Schritte getan hat, »mit voller Kraft weiterfiihren«
will. »Vor Gott besitzen alle Menschen die gleiche Wiirde, unabhiingig davon, welchem Volk, welcher
Kultur oder Religion sie angehdren« (Benedikt X VI., »Gehen mit dem Stern« [Anm. 1], 67-78, hier 74).—
In seiner Ansprache bei der Begegnung mit muslimischen Vertretern in K6In bezeichnete der Papst die Ju-
gendlichen als »die Zukunft der Menschheit und die Hoffnung der Nationen«. Zugleich verwies er mit gro-
Ber Sorge auf das »sich immer weiter ausbreitende Phanomen des Terrorismus«. Die Planer von Attentaten
wollen »unsere Beziehungen vergiften, das Vertrauen zerstoren« (Benedikt XVI., »Gehen mit dem Stern«
[Anm. 1], 109-119, hier 111 f).
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vor jedem Einzelnen zu einem wesentlichen Teil unserer Vision von einer mensch-
licheren Zukunft machen« (53 f). Die Religionen erinnern den Menschen an seine
Begrenztheit und erdffnen ihm eine transzendente Hoffnung.* Der Papst verweist in
diesem Kontext deutlich auf das Spezifikum des christlichen Glaubens: Die Kirche,
die dem Dialog mit anderen Religionen einen hohen Stellenwert beimisst, ist iiber-
zeugt, dass »die wahre Quelle der Freiheit« in der Person Jesu Christi zu finden ist.
Jesus von Nazaret erschlie3t das menschliche Potential der Tugend und der Giite in
vollem Mal und befreit von Siinde und Finsternis.

Die Universalitit der menschlichen Erfahrung ermoglicht es den Anhéngern ver-
schiedener Religionen, miteinander in Dialog zu treten, um sich mit dem Geheimnis
des Lebens auseinanderzusetzen. Die Kirche versucht dabei, auf die geistliche Er-
fahrung anderer Religionen zu horen. Alle Religionen zielen darauf ab, »den tiefen
Sinn der menschlichen Existenz zu durchdringen, indem sie diese mit einem Ur-
sprung oder Prinzip verkniipfen, das aulerhalb von ihr liegt« (54). Religionen versu-
chen, den Kosmos als etwas zu verstehen, das aus diesem Ursprung oder Prinzip her-
vorgeht und zu ihm zuriickkehrt. Christen glauben, dass Gott diesen Ursprung und
dieses Prinzip in Jesus offenbart hat.

Benedikt X VI. betont, als »Botschafter des Friedens« nach Australien gekommen
zu sein. Die gemeinsame Suche nach Frieden geht Hand in Hand mit unserer Suche
nach Sinn, denn in der Entdeckung der Wahrheit finden wir den sicheren Weg zum
Frieden. Die Religion schenkt Frieden, aber »noch wichtiger« ist, dass sie im
menschlichen Geist einen Durst nach Wahrheit und einen Hunger nach Tugend
weckt. Der Papst ermutigt die Jugendlichen, die Schonheit des Lebens zu bestaunen,
seinen letzten Sinn zu suchen und danach zu streben, sein grofies Potential zu ver-
wirklichen.

3. Der okumenische Dialog iiber den Rang der Eucharistie

Die Taufe ist — so Benedikt XVI. in seiner Ansprache bei einem Okumenischen
Treffen in Sydney — der »Ausgangspunkt« der ganzen 6kumenischen Bewegung.
Letztlich aber weist der Weg der Okumene in die Richtung einer gemeinsamen Feier
der Eucharistie, die Christus seinen Aposteln als »das Sakrament der Einheit der Kir-
che par excellence«® anvertraut hat. Ein ehrlicher Dialog hinsichtlich des Ranges der
Eucharistie — angeregt von einem erneuerten, sorgfiltigen Studium der Heiligen

4Vgl. Benedikt XVI., Auf Hoffnung hin. Die Enzyklika »Spe salvi«. Vollstindige Ausgabe. Okumenisch
kommentiert von Bischof Wolfgang Huber, Metropolit Augoustinos Labardakis und Karl Kardinal Leh-
mann, Freiburg 2008; auch die jiingst erstmals publizierte Vorlesung Joseph Ratzingers »Was ist der
Mensch?« (1966/69), in: R. Voderholzer u. a. (Hg.), Mitteilungen des Institut-Papst-Benedikt X VI. Jahr-
gang 1, Regensburg 2008, 28-32.41-49.

S Predigten (Anm. 1), 46-50, hier 47. — Vgl. auch W. Kardinal Kasper, Sakrament der Einheit. Eucharistie
und Kirche, Freiburg 2004; ders., Wege der Einheit. Perspektiven fiir die Okumene, Freiburg 2005; K.
Koch, Dass alle eins seien. Okumenische Perspektiven, Augsburg 2006 und J. Kreiml, Die Feier der Eu-
charistie als hochster Lebensvollzug der Kirche, in: F. Breid (Hg.), Die heilige Eucharistie, Augsburg
2005, 132-153.
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Schrift, der patristischen Schriften und der Dokumente der ganzen christlichen Ge-
schichte — wird dazu beitragen, »die 6kumenische Bewegung voranzubringen und
unser Zeugnis vor der Welt zu vereinigen«.® Die kumenische Bewegung ist heute —
so Benedikt XVI. — an einem »kritischen Punkt« angekommen. Um weitere Fort-
schritte zu erreichen, miissen wir Gott bestindig um die Erneuerung unseres Den-
kens bitten.

4. Die »Vision« eines Lebens mit Gott

In seiner Ansprache an die Jugendlichen bei der Willkommensfeier am Hafen von
Sydney rief der Papst die Anwesenden dazu auf, als Familie Gottes vor allen Men-
schen »Zeugen seiner Liebe und Wahrheit« zu sein. In den Jugendlichen sieht Bene-
dikt XVI. »ein lebendiges Bild der Weltkirche«. Diejenigen, die auf der Suche nach
einer geistlichen Heimat sind, ermutigt er: »Geht voran, in die liebevolle Umarmung
Christi hinein; erkennt die Kirche als Eure Heimat. Niemand muss drauflen bleiben,
denn seit Pfingsten ist sie die eine, universale Kirche.«” Als der Heilige Geist die Apo-
stel, die in vielfacher Hinsicht »ganz gewohnliche Menschen« waren, erfiillt hatte,
waren sie betroffen von der Wahrheit des Evangeliums und verkiindeten diese furcht-
los. Im Gehorsam gegeniiber dem Auftrag Christi bezeugten sie die »bedeutendste
Geschichte aller Zeiten: dass Gott einer von uns geworden ist, dass das Gottliche in
die menschliche Geschichte eingetreten ist, um sie zu verwandeln, und dass wir geru-
fen sind, uns in die rettende Liebe Christi zu versenken, die {iber das Bdse und iiber
den Tod triumphiert« (38). In der Geschichte der Kirche haben unzidhlige Ménner und
Frauen die Liebe und Wahrheit Christi bezeugt und ihren Beitrag zur Mission der Kir-
che geleistet. Der Papst erinnert an die Priester und Ordensleute, die aus Europa nach
Australien und in andere Regionen des Pazifiks gekommen sind, um dort ein selbst-
loses christliches Zeugnis abzulegen. Dabei erwihnt er die selige Mary MacKillop
und den seligen Peter To Rot. Benedikt X VI. ruft die Jugendlichen auf, an ihre eige-

®Predigten (Anm. 1), 48. — Bei einem kumenischen Treffen anlisslich des Weltjugendtages 2005 in K6In
erkldrte Benedikt XVI., dass die Wiedererlangung der vollen und sichtbaren Einheit der Christen »zu einer
Prioritét« seines Pontifikats gehort. Die Geschwisterlichkeit unter den Christen ist »in der iibernatiirlichen
Wirklichkeit der einen Taufe begriindet«. Auf der wesentlichen Grundlage der Taufe hat der 6kumenische
Dialog »seine Friichte gebracht und wird sie weiter bringen«. Benedikt XVI. »erwartet« weitere konkrete
Schritte der okumenischen Anndherung. Bei den noch unterschiedlichen ekklesiologischen Positionen
geht es — so der Papst — »eigentlich« um die Frage »der Weise der Gegenwart des Wortes Gottes in der
Welt«, d. h. um die Verflechtung von Wort und Zeuge und Glaubensregel. Der geistliche Okumenismus ist
»das Herz« der kumenischen Bewegung (vgl. Benedikt XVI., »Gehen wir mit dem Stern« [Anm. 1], 93—
108, hier 95-102.106).

"In: Predigten (Anm. 1), 3645, hier 37. — In seiner Predigt vom 21. Mérz 2009 in Luanda betonte der
Papst, dass ohne Christus das Leben »unvollstdndig« ist. Ohne Christus fehlt dem menschlichen Leben
»eine grundlegende Wirklichkeit«. »Wenn wir einem Menschen Christus zeigen, bieten wir ihm die »Mog-
lichkeit, auf diese Weise auch seine Identitit zu erlangen«, und die »Freude, das Leben gefunden zu ha-
ben«. Benedikt X VI. kritisiert eine relativistische Religionstheologie, die die Notwendigkeit christlicher
Mission in Frage stellt: Wir sind — so der Papst — »verpflichtet, allen diese Moglichkeit zu geben, das ewi-
ge Leben zu erlangen« (vgl. Von der Pflicht, allen Menschen Christus zu zeigen, in: Die Tagespost Nr.
36/26.03.2009, 15).
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nen »ersten Lehrer im Glauben« — Eltern, Lehrer, Priester — zu denken, die »aus Lie-
be zu Euch unzihlige Opfer an Zeit und Energie auf sich genommen« (39) haben.

Der Papst erzihlt von »wundervollen Ausblicken auf unseren Planeten« wéhrend
seines Fluges nach Australien — was in ihm eine »tiefe Ehrfurcht« weckte. Als Men-
schen, die Ebenbild Gottes sind, werden wir nachdenklich und »hineingezogen ins
Schweigen, in eine Haltung des Dankens, in die Macht der Heiligkeit« (40). Der Hei-
lige Vater spricht dabei auch das Drama der Umweltzerstdrung an und erwihnt viele
menschliche Errungenschaften: wissenschaftliche Fortschritte, die menschliche
Kreativitidt, den Anstieg von Lebensqualitit und Lebensfreude, das ausgeprigte
Empfinden fiir soziale Gerechtigkeit und Ethik, die »angeborene Giite« des Men-
schen. Auf der anderen Seite gibt es aber auch — so Benedikt XVI. — » Verletzungen«
und »Wunden« im Leben des Menschen, z. B. Alkohol- und Drogenmissbrauch, die
Verherrlichung der Gewalt und den sexuellen Verfall, die in den Medien als Unter-
haltung présentiert werden. Manches Unheil beruht auf der Tatsache, dass Freiheit
und Toleranz »oft von der Wahrheit getrennt werden«. Heute vertreten viele die Vor-
stellung, dass es keine absolute Wahrheit fiir unser Leben gibt. Wenn aber Erfahrun-
gen, die man machen will, »von jeder Uberlegung, was gut und wahr sei, losgelost
werden, konnen sie, anstatt zu echter Freiheit zu verhelfen, zu moralischer und intel-
lektueller Verwirrung, zu einer Schwéchung der Prinzipien, zum Verlust der Selbst-
achtung und sogar in die Verzweiflung fithren« (42).

Der Papst will die Jugendlichen davon iiberzeugen, dass ihr Leben nicht vom Zu-
fall regiert wird, sondern von Gott gewollt und gesegnet ist. Das Leben ist eine »Su-
che nach der Wahrheit, dem Guten und dem Schonen«. Darin finden wir Gliick und
Freude. Benedikt X VI. stellt das »Leben in Christus« als Ziel vor Augen und erinnert
an die »neue Schopfung« aufgrund der Taufe. Die Aufgabe christlicher Zeugenschaft
ist »nicht leicht«. Eine sikularisierte Sichtweise versucht heute, »mit wenig oder gar
keinem Bezug auf den Schopfer menschliches Leben zu erkldren und die Gesell-
schaft zu formen. Sie stellt sich selbst als neutral, als unparteiisch und daher fiir je-
den offen vor« (43). In Wirklichkeit aber dringt ein ideologischer Sékularismus eine
»bestimmte Sicht« der Welt auf. Wenn Gott fiir das 6ffentliche Leben irrelevant ist,
dann wird die Gesellschaft »nach einem gottlosen Bild geformt«. Wenn Gott in den
Schatten gestellt wird, »schwindet unsere Féahigkeit, die natiirliche Ordnung, ihr Ziel
und das >Gute« zu erkennen« (44).

Die angeborene Wiirde jedes einzelnen Menschen beruht auf seiner fundamenta-
len Identitét als Abbild des Schopfers. Deshalb sind die Menschenrechte universal;
sie basieren auf dem Naturrecht und hdngen nicht von Verhandlungen oder Zuge-
stindnissen ab. Die Bemiihungen um Gewaltlosigkeit, nachhaltige Entwicklung,
Gerechtigkeit und Frieden sowie die Sorge fiir die Umwelt sind fiir die Menschheit
»von lebenswichtiger Bedeutung«. Sie kdnnen jedoch »nicht verstanden werden,
wenn man sie trennt von einer vertieften Betrachtung der angeborenen Wiirde jedes
einzelnen Menschenlebens« (44). Unsere Welt ist — so Benedikt XVI. — »der Gier,
der Ausbeutung und der Spaltungen, der Ode falscher Idole und halber Antworten
und der Plage falscher Versprechungen iiberdriissig geworden« (45). Der Papst ent-
wickelt die »Vision« eines Lebens, in dem Liebe andauert, Gaben geteilt werden,
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Einheit gebildet wird, Freiheit ihren eigentlichen Sinn in der Wahrheit erreicht und
die menschliche Identitit in einem respektvollen Miteinander gefunden wird. Um
fiir ein solches Leben, das das Werk des Heiligen Geistes ist, Zeugnis geben zu kon-
nen, wird der Christ in der Taufe neu geschaffen und in der Firmung durch die Gaben
des Heiligen Geistes gestirkt.

5. Die Verheifsung eines »Lebens in Fiille«

In seiner Ansprache an die Jugendlichen, die am Programm »Alive« der »Social
Services Agency« der Erzdiozese Sydney teilnehmen, fragt der Papst nach dem »Le-
ben in Fiille« (Joh 10, 10). Was heifit es, anstelle des Todes das Leben zu wihlen (vgl.
Dtn 30, 19 f)? Die Anbetung falscher Gotter hingt fast immer mit der Anbetung von
materiellem Besitz, possessiver Liebe oder Macht zusammen. Wenn sich materieller
Besitz, der in sich gut ist, mit Gier, die sich weigert, mit Notleidenden zu teilen, ver-
bindet, dann wird der Besitz zu einem falschen Gott. Durch echte Liebe wird der
Mensch erst er selbst, »im vollsten Sinne menschlich«.® Zu einem falschen Gott
macht der Mensch eine missverstandene Liebe dadurch, dass er den anderen besitzen
und manipulieren will. Manchmal behandeln Menschen einander »als Objekte zur
Befriedigung der eigenen Bediirfnisse und nicht als Personen, die geliebt und in Eh-
ren gehalten werden miissen« (57). Eine permissive Einstellung zur Sexualitét, ohne
Riicksicht auf Anstand, Selbstachtung und moralische Werte, fiihrt zur Anbetung ei-
nes falschen Gottes. Macht, die in angemessener und verantwortlicher Weise ge-
braucht wird, ist etwas Gutes. Der Papst warnt jedoch vor der Versuchung, andere zu
beherrschen oder die natiirliche Umwelt fiir egoistische Zwecke auszubeuten und so
einen falschen Gott anzubeten.

All die genannten Formen von Go6tzendienst bringen Tod statt Leben. Anbetung des
einen wahren Gottes bedeutet, in Gott die Quelle alles Guten zu erkennen, sich ihm an-
zuvertrauen und sich der heilenden Kraft seiner Gnade zu 6ffnen und seinen Geboten
zu folgen. Viele — so der Papst zu den Jugendlichen, die am »Alive«-Programm teil-
nehmen — haben dhnliche Erfahrungen gemacht wie der verlorene und zum Vater heim-
gekehrte Sohn des biblischen Gleichnisses. Jesus hat denen, die auf Abwege geraten
waren, seine »besondere Liebe« entgegengebracht. Der Mensch ist von seinem Schop-
fer zur »wirklichen Liebe« (60) bestimmt, nicht zu fliichtigen, oberfldchlichen Bezie-
hungen. Benedikt XVI. ruft die Jugendlichen auf, in der Kraft des Heiligen Geistes die
echte Liebe zu wihlen und die damit verbundene Freude vor der Welt zu bezeugen.

6. Die menschliche Sehnsucht nach Einheit

In seiner Ansprache bei der Vigil mit den Jugendlichen in der Pferderennbahn
Randwick versuchte der Papst,den Anwesenden die Person des Heiligen Geistes und

$ Begegnung mit den Jugendlichen in Darlinghurst, in: Predigten (Anm. 1), 5661, hier 57.
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seine Leben spendende Gegenwart versténdlich zu machen. Der Heilige Geist ver-
leiht unserem Zeugnis fiir Jesus Christus in einer Welt, die in vielfacher Hinsicht fra-
gil ist, »Richtung und Klarheit«. Die Einheit von Gottes Schopfung ist »durch Wun-
den geschwiicht, die besonders tief gehen, wenn gesellschaftliche Beziehungen aus-
einanderbrechen oder wenn der menschliche Geist gleichsam aufgerieben wird
durch Ausbeutung und Missbrauch von Menschen«.” Die heutige Gesellschaft erlebt
eine »Zersplitterung« durch eine kurzsichtige Denkweise, weil sie den »Gesamt-Ho-
rizont der Wahrheit«, d. h. die Wahrheit iiber Gott und iiber uns, au3er Acht ldsst. Der
heute weitverbreitete Relativismus ignoriert »jene Prinzipien, die uns befdhigen, in
Einheit, Ordnung und Harmonie zu leben und uns zu entwickeln« (71). Anders ge-
sagt: Dieser Relativismus ist nicht imstande, »das Bild in seiner Ganzheit« zu sehen.
Einheit und Versohnung kénnen nicht durch menschliche Anstrengungen allein er-
reicht werden. »Gott hat uns fiireinander geschaffen ..., und nur in Gott und seiner
Kirche konnen wir die Einheit finden, die wir suchen« (72).

Der Papst fragt die anwesenden Jugendlichen, ob sie es nicht schon erlebt haben,
dass sich Freunde, die sich in Schwierigkeiten oder auf der Suche nach Sinn in ihrem
Leben befunden haben, gerade »wegen Eures Glaubens an Euch gewendet haben«.
Uberall ist dieser Ruf nach Anerkennung, Zugehérigkeit und Einheit zu horen. Nur
der Heilige Geist, der das Werk Christi vollendet, kann die wesentliche menschliche
Sehnsucht nach Einheit, Gemeinschaft und Wahrheit erfiillen. »Bereichert durch die
Gaben des Geistes, werdet Ihr die Kraft haben, tiber das Stiickwerk, die leere Utopie,
das Vergingliche hinauszugehen und die Bestindigkeit und Sicherheit des christ-
lichen Zeugnisses anzubieten« (73).

Der Heilige Geist ist in gewisser Weise die »vernachlissigte Person« in der Tri-
nitit. Er selbst — so Benedikt X VI. — hat als junger Theologe bei Augustinus wichti-
ge Aussagen iiber den Heiligen Geist entdeckt. Dieser Kirchenvater hat iiber den
Heiligen Geist als Band der Einheit in der gottlichen Trinitét »drei besondere Ein-
sichten« gewonnen: der Heilige Geist als Einheit, Einheit als bleibende Liebe und
Einheit als Geben und Gabe. Die Begriffe »heilig« und »Geist« beziehen sich auf das
Gottliche in Gott, d. h. auf das, was der Vater und der Sohn gemeinsam haben: die
Einheit von Personen in einer Beziehung stindigen Gebens. Augustinus geht davon
aus, dass die Aussage »Gott ist die Liebe« (1 Joh 4, 16), obwohl sie sich auf die Tri-
nitdt als ganze bezieht, eine besondere Eigenschaft des Heiligen Geistes zum Aus-
druck bringt. »Der Heilige Geist ldsst uns in Gott bleiben und Gott in uns; doch die
Liebe ist es, die dies bewirkt. So ist der Geist also Gott als Liebe« (De Trinitate 15,
17,31; zit. nach 76). Die »wundervolle Erkldrung«, dass Gott sich selbst im Heiligen
Geist als Liebe mitteilt, ldsst uns erkennen, dass Liebe »das Zeichen fiir die Gegen-
wart des Heiligen Geistes« (76) ist. Liebe ist ihrem Wesen nach etwas Bleibendes;
sie tragt Ewigkeit in sich. Die dritte Einsicht — der Heilige Geist als Geber und Gabe
— leitet Augustinus vom Gesprich Jesu mit der Samariterin am Brunnen ab. Der Hei-
lige Geist ist Gott, der wie eine nie versiegende Quelle ewig sich selbst schenkt; und
der Heilige Geist bringt die Gemeinschaft der Glaubigen in Christus zustande.

9 Vigil mit den Jugendlichen, in: Predigten (Anm. 1), 7079, hier 71.
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Der Papst ruft die Jugendlichen auf, die einende Liebe als Maf3stab, die bleibende
Liebe als Herausforderung und die sich selbst verschenkende Liebe als Auftrag an-
zunehmen. Die auf Einheit ausgerichteten Gaben des Heiligen Geistes binden uns
enger an den ganzen Leib Christi und riisten uns aus fiir den Aufbau der Kirche. Die
Kirche muss wachsen in der Einheit; sie muss in der Heiligkeit gestiirkt und stindig
erneuert werden. Wirklich leben bedeutet, »von innen her verwandelt zu werden, of -
fen zu sein fiir die Energie der Liebe Gottes« (79).

7. Die Selbsthingabe Christi und der Weg der Jiingerschaft

Die Geschichte unserer Zeit zeigt — so Benedikt X VI. in seiner Predigt bei der Eu-
charistiefeier mit den Gldubigen in der Kathedrale von Sydney — in besonderer
Weise, dass die Frage nach Gott »niemals totgeschwiegen werden kann und dass
Gleichgiiltigkeit gegeniiber der religiosen Dimension der menschlichen Existenz
letztlich den Menschen selbst herabwiirdigt und betriigt«.!” Der Glaube lehrt uns,
dass wir in Jesus Christus die Erhabenheit unseres Menschseins, das Geheimnis un-
seres Lebens auf Erden und die hohe Bestimmung, die uns im Himmel erwartet, er-
kennen (vgl. Gaudium et spes, Nr. 24). Der einzig wirkliche »MalBstab« fiir jede
menschliche Realitit ist — so der Papst mit Berufung auf Ignatius von Loyola — das
Kreuz mit seiner Botschaft von einer unverdienten Liebe, die iiber die Siinde und den
Tod triumphiert und neues Leben sowie unvergéingliche Freude schafft. Das Kreuz
lehrt uns, dass wir uns selbst nur finden, »wenn wir unser Leben hingeben, Gottes
Liebe als ein unverdientes Geschenk empfangen und uns einsetzen, um alle Men-
schen in die Schonheit jener Liebe und in das Licht der Wahrheit hineinzuziehen, die
allein der Welt Rettung bringt« (64). Der schwierige Weg der Heiligung verlangt ei-
ne stindige Umkehr, ein aufopferndes Sich-selber-Sterben, das die Bedingung fiir
die vollkommene Zugehorigkeit zu Gott ist, und einen Gesinnungswandel, der wah-
re Freiheit bringt. Die Eucharistiefeier in der Kathedrale von Sydney moge — so der
Papst — »ein Moment der Erneuerung unserer Hingabe und der Erneuerung fiir die
ganze Kirche in Australien sein« (65).

Die anwesenden Seminaristen und jungen Ordensleute haben sich — so Benedikt
XVI. —mit GroBherzigkeit auf den Weg zu einer besonderen Weihe gemacht, den sie
als Antwort auf den personlichen Ruf Christi eingeschlagen haben. Und der Papst
fahrt fort: »Lasst ... das Gebet und die Meditation des Wortes Gottes das Licht sein,
das die Schritte auf dem Weg, den der Herr fiir Euch vorgezeichnet hat, erhellt, ldu-
tert und leitet. Macht die tigliche Eucharistiefeier zum Zentrum Eures Lebens!«!!

10In: Predigten (Anm. 1), 62—69, hier 63 f.

'In: Ebd., 67. — Sein Herz hinzugeben an etwas Absolutes, es anzubeten, erscheint vielen »als der Siin-
denfall des Geistes schlechthin« (B. Meuser, Beten — eine Sehnsucht, Miinchen 2008, 182). Die Sehnsucht
des menschlichen Herzens will — so Meuser — »beten, will niederfallen vor dem wahren Gott, will sich der
Liebe hingeben, die es wert ist« (ebd., 186). Johannes Paul II. hat gesagt: »Die wahren Mittelpunkte der
Geschichte sind die stillen Gebetsorte der Menschen ... Hier geschieht Grofieres und fiir Leben und Sterben
Entscheidenderes als in den groflen Hauptstddten, wo man meint, am Puls der Zeit zu sitzen und am Rad
der Weltgeschichte zu drehen« (zit. nach: ebd., 188).
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Mit der Annahme des Rufes Christi, ihm in Keuschheit, Armut und Gehorsam zu fol-
gen, ist der Weg einer radikalen Jiingerschaft vorgezeichnet. Der Heilige Vater ruft
die jungen Menschen auf, ihr Leben nach dem Beispiel der Selbsthingabe Christi im
Gehorsam gegeniiber dem Willen des Vaters zu gestalten. Auf diesem Weg ist die
Freiheit und die Freude zu entdecken, »die andere zu der Liebe hinziehen kann, die
iiber jeder anderen Liebe liegt als deren Quelle und letzte Erfiillung« (68). Ehelosig-
keit um des Himmelreiches willen bedeutet, »ein ganz der Liebe gewidmetes Leben«
zu ergreifen, das dazu befdhigt, sich riickhaltlos dem Dienst fiir Gott zu verschreiben
und ganz fiir die Briider und Schwestern, besonders fiir die Notleidenden, da zu sein.

8. Die Erneuerung von Kirche und Welt

Der Papst ist —so erklirt er in seiner Predigt bei der Eucharistiefeier in der Pferde-
rennbahn Randwick — nach Australien gekommen, um die Jugendlichen im Glauben
zu stirken und ihre Herzen fiir die Kraft des Geistes Christi und den Reichtum seiner
Gaben zu 6ffnen. Die Kraft des Heiligen Geistes ist die Kraft des gottlichen Lebens,
die Kraft, die uns auf das Kommen des Gottesreiches ausrichtet. In dieser »groBarti-
gen Versammlung« — so Benedikt XVI. — »haben wir eine lebendige Erfahrung von
der Gegenwart des Geistes und von seiner Kraft im Leben der Kirche gemacht«.
Die Kirche ist der Leib Christi, eine lebendige Gemeinschaft der Liebe, die in der aus
dem Glauben an den auferstandenen Herrn kommenden Einheit Menschen aller Zei-
ten und Orte umfasst. Der Heilige Geist erfiillt die Kirche mit Leben. Durch die Gna-
de der Sakramente der Kirche — so Benedikt XVI. mit Berufung auf den hl. Ignatius
von Antiochien — sprudelt in uns eine Kraft »wie ein unterirdischer Fluss, der unse-
ren Geist trankt und uns immer niher zur Quelle unseres wahren Lebens fiihrt, die
Christus ist«."* Gottes Liebe kann ihre Kraft jedoch nur dann entfalten, wenn wir zu-
lassen, dass sie uns von innen her veriandert, wenn wir zulassen, dass sie die harte
Kruste unserer Gleichgiiltigkeit, unserer geistlichen Tridgheit und unserer blinden
Anpassung an den Geist dieser Zeit durchbricht, wenn wir zulassen, dass die Liebe
Gottes unsere Vorstellungskraft entflammt und unsere tiefste Sehnsucht formt.

12 In: Predigten (Anm. 1), 80-86, hier 82. — Der Papst betet — so sagte er in seiner Ansprache bei der Be-
griifungszeremonie — um eine »geistliche Erneuerung« (Predigten [Anm. 1], 31-35, hier 34) der Kirche.
»Die Jugendlichen stehen heute vor einer verwirrenden Vielfalt an Lebensentscheidungen, so dass es fiir
sie zuweilen schwierig ist zu wissen, wie sie ihren Idealismus und ihre Energie am besten lenken sollen.
Der Geist ist es, der die Weisheit schenkt, den richtigen Weg zu erkennen, und den Mut, ihn zu beschrei-
ten« (ebd.). — In seiner Botschaft an das australische Volk und die Teilnehmer des Weltjugendtages erinnert
Benedikt XVI. an die Zweifel und Unsicherheiten vieler junger Menshen angesichts von Fragen, »die sich
in einer verwirrenden Welt immer dringender stellen« (Predigten [Anm. 1], 7-9, hier 8). Der Papst betet
dafiir, dass die jungen Menschen in Christus »wirklich Ruhe finden« und »mit Freude und Eifer erfiillt
werden, die Frohe Botschaft zu verbreiten. In Christus finden wir die Ziele, »fiir die es sich wirklich zu le-
ben lohnt« (ebd., 9), und die Kraft, den Weg weiter zu verfolgen, der zu einer besseren Welt fiihrt. Es ist die
»feste Uberzeugung« des Heiligen Vaters, dass die Jugendlichen aufgerufen sind, »Werkzeuge der Erneu-
erung« zu sein.

13 In: Predigten (Anm. 1), 82.— Vgl. auch J. Kreiml, Die Firmung — ein entscheidender Schritt auf dem Weg
ins miindige Christsein, in: FKTh 24 (2008), 43-52.
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Der Papst erinnert an die Missionare, Priester, Ordensleute, christlichen Eltern,
Lehrer und Katecheten, die die Kirche in den Lindern Ozeaniens aufgebaut
haben, u. a. an die selige Mary MacKillop, den hl. Peter Chanel und den seligen
Peter To Rot. Die in ihrem Leben sichtbar gewordene Kraft des Geistes wirkt wei-
ter in der Gesellschaft, die sie geformt haben.'* Was — so fragt Benedikt XVI. die
Jugendlichen — »werdet Ihr der néchsten Generation hinterlassen?« (83) Er ruft
die junge Generation auf, ihr Leben auf »feste Fundamente« zu bauen. »Lebt Thr
Euer Leben auf eine Weise, die inmitten einer Welt, die Gott vergessen will oder
ihn im Namen einer falsch verstandenen Freiheit sogar ablehnt, Raum schafft fiir
den Geist?« (83 f)

Die Kraft des Heiligen Geistes richtet uns — so der Papst — auf die Zukunft, auf
das Kommen des Gottesreiches, aus. Die Jugendlichen sollen »Propheten« einer
neuen Zeit sein. Eine neue Generation von Christen ist dazu berufen, »zum
Aufbau einer Welt beizutragen, in der das Leben angenommen, geachtet und ge-
liebt und nicht abgelehnt, wie eine Bedrohung gefiirchtet und zerstort wird« (84).
Es soll eine »neue Zeit« kommen, in der die Liebe nicht gierig und selbstsiichtig,
sondern rein, treu und wahrhaft frei, offen fiir andere und voll Achtung fiir ihre
Wiirde ist, ihr Wohl sucht und Freude und Schonheit ausstrahlt, eine neue Zeit, in
der die Hoffnung uns von der Oberflidchlichkeit, der Lustlosigkeit und der Ichbe-
zogenheit befreit, die unsere Seele absterben lassen und das Netz der mensch-
lichen Beziehungen vergiften. Da sich heute eine geistliche Wiiste — bestehend
aus innerer Leere, namenloser Furcht und einem Gefiihl der Hoffnungslosigkeit —
ausbreitet, braucht die Welt eine Erneuerung. Einen letzten Sinn kann nur die Lie-
be schenken. Die Menschheit ist dazu berufen, »die Erfiillung in der Liebe zu
finden« (85).

Auch die Kirche braucht eine Erneuerung; sie braucht den Glauben, den Idea-
lismus und die GroBziigigkeit der jungen Generation. Die Kirche muss wachsen
in der Kraft des Geistes, der der Jugend Freude schenkt und sie anregt, dem Herrn
mit Frohsinn zu dienen. Der Papst ruft alle Jugendlichen — besonders die von
Christus zum Priestertum und zum gottgeweihten Leben Gerufenen — auf, ihre
Freude in der Erfiillung des Willens Christi zu finden, indem sie sich ganz dem
Streben nach Heiligkeit hingeben und ihre Talente fiir den Dienst an den Mitmen-
schen einsetzen. Mit dem Heiligen Geist besiegelt zu werden bedeutet, beim Einsatz

14 Vgl. auch M. Stickelbroeck, Die Heiligen als Gottsucher, in: J. Reikerstorfer/J. Kreiml (Hg.), Suchbe-
wegungen nach Gott. Der Mensch vor der Gottesfrage heute. (Religion — Kultur — Recht, 5), Frankfurt a.
M. 2007 161-177 und M. Langer (Hg.), Licht der Erde. Die Heiligen. 100 groe Geschichten des Glau-
bens, Miinchen 2006. — Ingo Langner (Wunderbare Irrwege, in: Die Tagespost Nr. 36/26. 03. 2009, 9)
zeigt, wie Glaubensbeispiele bestimmter Menschen fiir andere bedeutsam werden konnen. Langner be-
richtet von der ungewohnlichen »Bekehrung« der weltberiihmten Opernséngerin Anja Silja, die sich in ih-
rem siebten Lebensjahrzehnt katholisch taufen lie. Einen ersten Schritt auf dem Weg zu ihrer Taufe kann
man in der Tatsache sehen, dass Anja Silja vor einigen Jahren in Francis Poulencs Oper »Dialog der Kar-
meliterinnen« (beruhend auf Gertrud von Le Forts Erzidhlung »Die Letzte am Schafott«) die Rolle der Or-
densschwester »Mutter Marie« iibernahm. Im Jahr 2005 erhélt Anja Silja durch die Lektiire von Joseph
Ratzingers Werk »Einfiihrung in das Christentum« einen weiteren entscheidenden Impuls auf ihrem Weg
in die katholische Kirche.



172 Josef Kreiml

fiir den Sieg der Zivilisation der Liebe keine Angst zu haben, fiir Christus einzu-
stehen und unser Sehen, Denken und Handeln von der Wahrheit des Evangeliums
durchdringen zu lassen.'

15Vgl. auch J. Kreiml, »Mitarbeiter der Wahrheit«. Theologische Grundiiberzeugungen des Papstes Bene-
dikt XVI., in: KI1B1 86 (2006), 231-237; ders., Braucht die europdische Moderne (noch) das Christentum?,
in: J. Reikerstorfer/J. Kreiml (Hg.), Suchbewegungen nach Gott (Anm. 14), 89—104 (zur Debatte Kardinal
Ratzingers mit Marcello Pera); J. Kreiml, »Gott ist unendliche Nihe.« Der Glaube an Jesus Christus in der
Theologie Joseph Ratzingers, in: G. L. Miiller (Hg.), Der Glaube ist einfach. Aspekte der Theologie Papst
Benedikts XVI., Regensburg 2007, 85-100; J. Kreiml, Der Christusglaube der Kirche. Einige Aspekte der
Christologie bei Joseph Ratzinger, in: Chr. Schaller u.a. (Hg.), Mittler und Befreier. Die christologische
Dimension der Theologie. Fiir Gerhard Ludwig Miiller, Freiburg 2008, 426—442; J. Kreiml, Die Debatte
zwischen Joseph Ratzinger und Jiirgen Habermas. Das Votum des Papstes fiir ein fruchtbares Miteinander
von Vernunft und Glaube, in: G. Mihlig u.a. (Hg.), Mit Maria — auf Christus schauen! Festschrift fiir Papst
Benedikt XVI. Zum Papstbesuch in Osterreich 2007, Graz 2008, 119—126: J. Kreiml, Der Glaube an Jesus
Christus in der Theologie Benedikts XVI. Zum Jesus-Buch des Papstes, in: KIB1 87 (2007), 213-216 und
meine Rez. des Jesus-Buches des Papstes in: LebZeug 63 (2008), 308-311.



Die »ordentliche« und die »auBerordentliche« Form
des romischen Messritus

Versuch einer Orientierungshilfe zum tieferen Verstehen beider Formen

Von P. Johannes Nebel FSO, Bregenz

1. Einleitung

Das Motu proprio »Summorum Pontificum« Papst Benedikts XVI. liber die Wieder-
zulassung der vorkonziliaren Form des romischen Ritus will der Versohnung und der
Einheit innerhalb der Kirche dienen. Diejenigen, die sich eher der ordentlichen Form
des Ritus verbunden fiihlen, und jene, die eher der aulerordentlichen Form zuneigen,
sollen sich daher gegenseitig in Achtung und Wertschitzung begegnen.

1.1. Grundperspektive

Dazu ist es hilfreich, dass man lernt, beide Formen des romischen Ritus aus ihrer
inneren Eigenart heraus zu verstehen. Dies muss ein Verstehen sein, worin auch der
Liebe Raum gegeben wird. Erst im Zusammenwirken von Verstand und Liebe kann
wahre Weisheit in der Beurteilung wachsen.

* Es wiire noch kein gutwilliger Zugang zu der nachkonziliaren Form des Messritus,
wenn man die ernsten und dringenden pastoralen Anliegen, die hinter manchen
Aspekten dieses Ritus stehen, iiberhaupt nicht wahrndhme, oder umgekehrt, wenn
man in ihm die absolut einzige wirklich konzilsgemifle Weise der rémischen
Messfeier erblicken wollte, so dass alle vorausgehende Tradition von keiner nen-
nenswerten Bedeutung mehr wire.

* Es wire andererseits kein angemessener Zugang zu der traditionellen Form des
Messritus, wenn man in ihr lediglich das durch das Konzil Uberholte, das Gestrige
und UnzeitgemiBe — oder umgekehrt, das allein RechtméaBige, Klassische und Un-
wandelbare — erblicken wollte.

* Deshalb wiire es auch nicht gerecht, beide Formen nur geméf} gewissen mit ihnen
in Verbindung gebrachten Mentalitdten gegeniiberzustellen, oder aber eine der bei-
den Formen nur - oder vorwiegend - in ihrer (mehr oder weniger) missbriuch-
lichen oder unzureichenden Praktizierung zu beriicksichtigen. Daher will diese
Abhandlung konsequent von der schriftlichen Quellenlage ausgehen.

Im Blick auf das Motu proprio darf keine der beiden Formen des Ritus, weder die
ordentliche noch die auBerordentliche, gegeniiber der anderen als »minderwertig«
angesehen werden. Ebenso wenig darf die Tatsache als Qualitidtswertung verabsolu-
tiert werden, dass die Kirche die heute allgemein verbreitete Weise zur »ordent-
lichen« erklart hat; dies muss vielmehr in erster Linie als Dienst an der innerkirch-
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lichen Einheit verstanden werden: Der Papst anerkennt damit die Tatsache, dass die
katholischen Christen des lateinischen Ritus derzeit mehrheitlich in der nach dem
Zweiten Vatikanum erarbeiteten Form Liturgie feiern. Aus diesen Griinden ist die
auBerordentliche Form der romischen Messfeier auch nicht einfach als »weniger ak-
tuell« anzusehen:! Vielmehr soll die géinzliche Freigabe der vorkonziliaren Riten im
Sinne des Papstes der romischen Liturgie in ihrer Gesamtheit zugute kommen, damit
das groBe und geschichtstrichtige Unterfangen der Liturgiereform zu einem Ergebnis
fiihrt, das bei aller Antwort auf die Zeiterfordernisse das Sacrum nicht abschwiicht.?
Auf keinen Fall darf daher das Wort »auBerordentlich« verstanden werden im Sinne
einer beliebigen Randerscheinung oder einer Auflenseiterposition innerhalb des kirch-
lichen Lebens. Beide Formen der Liturgie stehen gleichermaflen im Herzen der Kirche.

1.2. Terminologische Klidrungen

Wenn der Papst die neue Terminologie »ordentliche Form« — »auflerordentliche
Form« gepriégt hat, so handelt es sich hierbei um eine kirchendisziplinarische For-
mulierung, die nicht so einfach auf die liturgiewissenschaftliche Betrachtungsweise
iibertragen werden kann. Geschieht dies aber doch, dann mit der Gefahr, die papstli-
che Terminologie im Sinne der Behauptung einer qualitativen Prioritdt zu missdeu-
ten, wie es leider mittlerweile vielfach geschehen ist. Gerade dies muss vermieden
werden. Es bietet sich daher vorweg an, aus Respekt vor der geltenden disziplinari-
schen Formulierung nach einer dem Gemeinten entsprechenden und fiir den Bereich
liturgiewissenschaftlicher Erorterung geeigneten Ausdrucksweise zu suchen, die
keiner der beiden Formen von vorneherein einen Qualitdtsvorrang gegeniiber der je
anderen unterschiebt.

!'Schon am 24. 10. 1998 entkriiftete Kardinal Ratzinger in seiner Ansprache aus Anlass des zehnjihrigen
Bestehens der Kommission »Ecclesia Dei« den Vorwurf, ein Festhalten an der vorkonziliaren Liturgie sei
ein Ausdruck des Ungehorsams gegen den Reformwillen des Zweiten Vatikanums: »Das Konzil hat zwar
nicht selbst die liturgischen Biicher erneuert, wohl aber hat es den Auftrag zu deren Revision erteilt und da-
fiir einige Grundsitze festgelegt. Vor allem aber hat es eine Wesensbestimmung von Liturgie gegeben, die
das innere Mal} der einzelnen Reformen vorgibt und zugleich den bestindigen MaBstab rechten liturgi-
schen Feierns ausdriickt. Der Gehorsam gegeniiber dem Konzil wire dann verletzt, wenn diese wesent-
lichen inneren Maf3stibe missachtet und die normae generales beiseite geschoben wiirden, die in den Ab-
schnitten 34-36 der Liturgiekonstitution formuliert sind. Nach diesen MaBstdben ist sowohl die Feier der
Liturgie nach den alten wie nach den neuen Biichern zu beurteilen, denn das Konzil hat — wie schon gesagt
— nicht Biicher vorgeschrieben oder abgeschafft, sondern Grundnormen gegeben, die in allen Biichern re-
spektiert werden miissen« (http://www kath-info.de/ra_1998 html). Was Kardinal Ratzinger hier behaup-
tet, wire sinnlos, wenn es fiir den Bereich der alten Liturgie von vorneherein unmoglich wire. Da man al-
so die iiberlieferte Liturgie im Sinne der Vorgaben des Konzils feiern kann und soll, kann ihr die Aktualitét
nicht grundsitzlich aberkannt werden.

2 Vgl. hierzu folgende Worte aus dem Begleitbrief Papst Benedikts XVI. zum Motu proprio: »Im Ubrigen
konnen sich beide Formen des Usus des Ritus Romanus gegenseitig befruchten: Das alte Messbuch kann
und soll neue Heilige und einige der neuen Prifationen aufnehmen. Die Kommission Ecclesia Dei wird im
Kontakt mit den verschiedenen, dem usus antiquior gewidmeten Einrichtungen die praktischen Moglich-
keiten priifen. In der Feier der Messe nach dem Missale Pauls VI. kann stérker, als bisher weithin der Fall
ist, jene Sakralitdt erscheinen, die viele Menschen zum alten Usus hinzieht. Die sicherste Gewahr dafiir,
dass das Missale Pauls VI. die Gemeinden eint und von ihnen geliebt wird, besteht im ehrfiirchtigen Voll-
zug seiner Vorgaben, der seinen spirituellen Reichtum und seine theologische Tiefe sichtbar werden ldsst.«
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* Es wire unzureichend, wenn man von »vorkonziliarem« und »nachkonziliarem«
Ritus sprechen wiirde, denn durch diese Ausdrucksweise wiirde der Wille des Kon-
zils als Wegscheide und Umbruch dastehen, und dies hat das Konzil nicht gewollt.

* Manche sprechen vom »tridentinischen« Ritus und vom »vatikanischen« Ritus.
Dies aber verkennt, dass der als »tridentinisch« bezeichnete Ritus viel dlter ist als
das Konzil von Trient, und dass der unter dem Beiwort »vatikanisch« gemeinte Ri-
tus von dessen Befiirwortern als Fortschreibung der genuinen Tradition romischer
Liturgie angesehen wird. Daher geniigt es auch nicht, vom »Ritus des heiligen Pius
V.« bzw. vom »Ritus Pauls VI.« zu sprechen.

* Sehr wertend wiére es auch, den bisherigen Ritus als den »alten« bzw. eben als den
»bisherigen« oder aber als den »klassischen« Ritus, und den heutigen als den »neu-
en« Ritus anzusehen. Beiworter wie »alt«, »bisherig« oder »frither« erwecken den
Eindruck des nicht mehr ZeitgemiBen und Uberholten, und dem stimmt nun ein-
mal im Hinblick auf diese Riten nicht jeder zu. Das Beiwort »klassisch« hingegen
ist verbunden mit »vorbildlich« oder »exemplarisch«, was eine Heraushebung des
Bisherigen gegeniiber dem heute Géngigen bedeuten wiirde, und dies ist wiederum
nicht konsensfihig. — Was andererseits die nachkonziliare Ordnung betrifft, wiirde
das Beiwort »neu« schnell verstanden als »neuartig« und »nicht verwurzelt«, und
dem pflichtet nicht jeder in der Beurteilung der nachkonziliaren Liturgie bei. Man
kann hier auch nicht ausweichen auf das Wort »erneuert«, weil dies die Assoziation
von »wiederhergestellt« weckt, was implizit die zuletzt 1962 approbierte Weise
der Liturgie als das vom Ursprung Entfremdete behaupten wiirde, und dies kann
man so nicht sagen, zumindest nicht verallgemeinernd.

* Was aber das Substantiv betrifft, so wiirde die Wahl des Wortes »Ritus« zur An-
nahme zweier »Riten« fiihren, was der Papst ausdriicklich vermeiden will: Thm
liegt vielmehr daran, von dem einen romischen Ritus zu sprechen. Man konnte
ausweichen auf das Wort »Ordnung«, das aber sehr stark nur den normativen
Aspekt ins Zentrum riickt. Solange man das Wort »Form« in einer nicht weiter re-
flektierten Weise gebraucht, wire es relativ unproblematisch, von dem »einen« Ri-
tus in zwei »Formen« zu sprechen. Lisst man aber eine begriffliche Reflexion zu,
so ist »Form« gerade das »Geformte«, das Strukturierte und Gestaltete, und so ver-
standen, liegt den beiden zur Frage stehenden Erscheinungsweisen des Ritus gera-
de ein je verschiedener und daher nicht univok anwendbarer Formbegriff zugrunde
(dies werden wir spéter noch niher ins Auge fassen). »Form« ist bis 1969 eben et-
was zum Teil anderes als in den seit 1969 approbierten Biichern, auch wenn es na-
tiirlich Gemeinsamkeiten gibt.

* Statt der Ausdriicke »Ritus« oder »Form« bietet sich daher das auch im Motu Pro-
prio gebrauchte Wort »Usus« (»Brauch«) an, das keine Wertung impliziert. Im
Hinblick auf das rechte Beiwort aber ist fiir jedwede personliche Einstellung die
Tatsache unumstoBlich,

+ dass die bis 1965 geltende liturgische Ordnung als der iiberlieferte Usus angese-
hen werden muss. Das ldsst sich aus den Quellen ohne weiteres ablesen und zu-
riickverfolgen bis in die erste schriftliche Fixierung des romischen Messritus,
den sogenannten »Ordo Romanus Primus« vom Beginn des achten Jahrhun-
derts, was in den folgenden Ausfiihrungen kurz dargelegt werden soll.
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+ Die seit 1969 geltende Ordnung hingegen kann am besten der revidierte Usus
genannt werden. Das Wort »revidiert« ist nimlich neutraler als die Bezeichnung
»reformiert«, die entweder die Assoziation des Protestantismus oder diejenige
der Wiederherstellung einer »Form« (»Re-Form«) erwecken wiirde, und diese
beiden (entgegengesetzten) Assoziationen wiren wiederum mit Wertungen ver-
bunden, die nicht hinreichend allgemein konsensfihig wiren. Als wie durch-
greifend hingegen die mit »revidiert« angesprochene »Revision« zu veranschla-
gen ist, bleibt in der Bezeichnung »revidiert« offen: Damit ist auch der Tradi-
tionsbezug des revidierten Usus nicht von vorneherein negiert, sondern viel-
mehr, zumindest bis zu einem gewissen Grade, eingeschlossen. Im Laufe der
Jahrhunderte hat es freilich nicht wenige »Revisionen« des Ritus gegeben: Inso-
fern muss auch die nachtridentinische Gestalt als Ergebnis einer gewissen »Re-
vision« anerkannt werden.

2. Kurzer geschichtlicher Uberblick

Wenn aber in den folgenden Uberlegungen das Wort »revidiert« der Einfachheit
halber fiir keinen anderen als gerade den nachvatikanischen Usus in Anspruch ge-
nommen wird, wihrend dem bis davor allgemein praktizierten Usus, trotz der vielen
»Revisionen, die er erfahren hat, das Charaktermerkmal des » Uberlieferten« zuer-
kannt wird, so deutet dies darauf hin, dass die jiingste liturgische Revision von ande-
rer und tiefgreifenderer Eigenart war als alle vorausgehenden Revisionen — eine Tat-
sache, die wohl von niemandem, der sich in der Quellenlage auskennt, ernsthaft be-
stritten werden kann.?

2.1. Die stadtromische pipstliche Stationsliturgie der Spatantike als
Ausgangspunkt

Erst aus dem Anfang des 8. Jahrhunderts ist uns iiberliefert, wie der Papst, umge-
ben von Bischofen, hoherem und niederem Klerus, in groBer Feierlichkeit die Oster-
messe gefeiert hat. Dies ist die erste Beschreibung der romischen Messliturgie, die
wir iiberhaupt besitzen. Die wenigen Andeutungen aus friiherer Zeit, die in Sakra-
mentaren oder Aussagen der Kirchenviiter erhalten sind, geben auch nicht annéhe-
rungsweise ein anschauliches Bild ab, das uns die konkrete Zelebration erschliefen
konnte.* Doch nicht nur fiir uns, sondern auch fiir die direkt nachfolgenden Genera-
tionen des 8.,9. und 10. Jahrhunderts war diese Beschreibung der romischen Messli-
turgie aus dem Anfang des 8. Jahrhunderts — der heute so genannte »Ordo Romanus

3 Diese Tatsache verdankt sich auch dem Umstand, dass die nachvatikanischen Revisionen die einzigen in
der ganzen Kirchengeschichte waren, deren Revisionsgeist sich reflektierend der gesamten vorausliegen-
den Tradition gegeniibersah. Theologische Reflexion stellte sich hier iiber die gewachsene Tradition — ein
Grundphédnomen breiter Stromungen der Theologieentwicklung des 20. Jahrhunderts iiberhaupt.

4Vgl. hierzu Raffa, V., Liturgia eucaristica. Mistagogia della Messa: dalla storia e dalla teologia alla pasto-
rale pratica, BELS »Subsidia« 100, Rom 1998, 65-78.



Die »ordentliche« und die »auflerordentliche« Form des romischen Messritus 177

Primus« — die einzige Grundlage weiterer Entwicklung.’ Es wiire also miiBig, fiir die

Identitédt der romischen Liturgie nach Quellen zu suchen, die vor dem Ordo Romanus

Primus liegen, denn es ist nun einmal Tatsache, dass sich der romische Messritus nur

von diesem Ausgangspunkt aus weiterentwickelt hat. Die dem Ordo Romanus Primus

vorausgehenden Entwicklungsstadien sind deshalb nicht nur uns unbekannt, sondern ih-
re Kenntnis wire auch fiir die Erfassung der Identitit des sich in der Folgezeit entwik-
kelnden romischen Ritus unerheblich, da davon ohnehin historisch nur das zéhlte, was
in diesem stadtromischen Dokument Niederschlag gefunden hat. Der Ordo Romanus

Primus, der auf der Schwelle von Antike und Mittelalter steht, reprisentiert daher voll-

giiltig die spitantike Genese des romischen Messritus. Jede Relativierung der auf dem

Ordo Romanus Primus aufbauenden Tradition durch Riickbezug auf Indizien aus friihe-

ren Jahrhunderten kommt iiber eine Hypothesenbildung nicht hinaus, und dies bleibt zu

vage, um damit Identitdtsmerkmale sicherzustellen. Somit konnen wir festhalten: Die
grundlegende Erscheinungsweise des romischen Messritus ist diejenige der feierlichen

Pontifikalliturgie, erstmals quellenmiBig greifbar zum Beginn des 8. Jahrhunderts.

Unschwer kann man bei der stadtromischen Liturgie der Spitantike eine grundle-
gende Aufeinanderfolge der Teile erkennen, die auch geméll dem vor einigen Jahr-
zehnten revidierten Usus vertraut ist. Es zeigen sich aber auch einige bemerkenswer-
te Unterschiede:

* Am Beginn der Messe stand damals bereits ein (vom Papst auf einem »oratorium«
vollzogenes) Stufengebet vor dem Altar, auch wenn noch keine Texte dafiir vorge-
schrieben waren;

* das Volk Gottes wurde erst nach dem Gloria, direkt vor dem Tagesgebet, gegriifit;

* die Schola sorgte fiir den liturgischen Gesang geméll den wahrscheinlich von Papst
Gregor dem GroBen ein Jahrhundert zuvor herausgegebenen liturgischen Biichern.
Die Schola, sowie samtliche liturgische Diener unterhalb der Diakone, waren samt
und sonders Kleriker.

* Es gab nur eine Lesung, ndmlich die Epistel, danach den Antwortgesang und das
Halleluja.

* Wahrscheinlich wird der Papst auch gepredigt haben, aber die Predigt wird uns
nicht als Element des Messritus tiberliefert.

* Die Gabenbereitung wurde erdffnet mit dem Ruf »Dominus vobiscum. Oremusx,
und dann waren vom Zelebranten erst wieder die letzten Worte des Gabengebetes
»Per omnia saecula saeculorum« unmittelbar vor der Prifation zu horen.

* Vor der Kommunion gab es nicht nur eine, sondern zwei Mischungen des Leibes
Christi in das Blut Christi: Die erste erfolgte wihrend des Friedensgrufles aus dem
Allerheiligsten, zu dem das Brot in einer friiheren Messe konsekriert worden war,®
die zweite etwas spiter nach der Brotbrechung aus dem aktuell konsekrierten Brot.

5 Vgl. den Text in: Andrieu, M., Les ordines romani du haut moyen age, vol. II: Les textes (Ordines I-
XIII), Louvain 1971, 74-108.

® Hierfiir gibt Michel Andrieu (a. a. O., 62f.) die Erkldrung, dass dies wahrscheinlich aus dem Umstand er-
wuchs, dass der Papst zur Stationsliturgie hdufig abwesend war und von einem Bischof vertreten wurde, so
dass das Bediirfnis entstand, die Kontinuitdt zu der vom Papst zelebrierten Messfeier durch Einsenken von
»Praesanctificata«, die in einer fritheren Messe vom Papst selbst konsekriert worden waren, symbolisch auszu-
driicken. Dies erfolgte so oft, dass es schlieflich auch dann beibehalten wurde, als der Papst selbst zelebrierte.
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* Die ganze Liturgie wurde gekleidet in ein aufwendiges Zeremoniell, in welches
wihrend verschiedener Teile der Feier nicht nur die Diakone, sondern auch die an-
wesenden Priester und Bischofe involviert waren.

* Am Schluss gab es keinen Segen, sondern die Messe endete mit dem Entlassungs-
ruf und dem Auszug.

2.2. Die romische Liturgie im friinkischen Reich

Diese Liturgie kam dann im Laufe des 8. Jahrhunderts in die Gebiete nordlich der
Alpen. Vor allem im karolingischen Reich wurde sie unter Karl dem GroBlen gegen
die dort iibliche, aber in Unordnung befindliche altgallikanische Liturgie durchge-
setzt — nicht zuletzt, um die Einheit des neuen Reiches durch die Einheit des religio-
sen Kultes zu stiitzen. Der Drehpunkt, an dem diese Durchsetzung vor allem erfolg-
te, waren die Kloster, in denen die wenigen schriftlichen Aufzeichnungen der Litur-
gie in Schreibstuben fleiBig kopiert und dabei der konkreten Situation angepasst
wurden.

Doch die Monche waren von ihrer Tradition her eigentlich Laien. In der Antike
war es meistens so, dass sie {iberhaupt nicht Priester werden wollten, so dass biswei-
len von auflen ein Priester in das Kloster kommen musste, um die Messe zu feiern.
Die Monche waren vielfach von einem starken Buflgeist geprigt; sie fiihlten sich
nicht wiirdig, das eucharistische Opfer vor der Majestit des dreifaltigen Gottes dar-
zubringen. Doch im beginnenden Mittelalter gingen die Kloster dazu iiber, Teile ei-
nes Klosterkonventes und spiter sogar eine iiberwiegende Zahl an Monchen zu
Priestern zu weihen.’

So trafen historisch zwei Gegebenheiten zusammen: Einerseits das Erbe der spit-
antiken Papstliturgie mit ihrem feierlichen Zeremoniell, das aber in manchem den
Eindruck erwecken konnte, sehr duflerlich und prunkvoll zu sein, andererseits die
von tiefer Bullgesinnung geprigte Geisteshaltung der Monche, die zunehmend
Priester wurden, so dass die Frage der priesterlichen Wiirdigkeit eine grof3e Bedeu-
tung einzunehmen begann. Dieses Aufeinandertreffen musste sich auf Dauer in der
Art der Feier ausdriicken. Tatsdchlich verfiigte das spitantike pépstliche Zeremoniell
iber eine Weite, die diesen Raum bieten konnte, ndmlich vor allem jene drei Teile
der Liturgie, die von Bewegungsabldufen gekennzeichnet waren, also die Einzugs-
prozession und die Gabenbereitung, sowie die Riten der Kommunion. Hier siedelten
sich nun stille Bugebete an, die der Zelebrant im Blick auf seine Wiirdigkeit spre-
chen konnte. Oft boten die liturgischen Biicher des friithen Mittelalters ganze Samm-
lungen solcher BuB3gebete, aus denen der Zelebrant wahlweise gewisse Gebete rezi-
tierte.

Es lag an den ortlichen klosterlichen Gegebenheiten, dass ein auf Papst, Bischofe,
Presbyter, Diakone, Subdiakone und niedere Kleriker zugeschnittenes grofy angeleg-
tes Zeremoniell in einen personell wie kulturell viel bescheideneren Rahmen einge-
passt werden musste. So sind viele einzelne Bestimmungen weggefallen, die sich
aus der konkreten Situation der stadtromischen pépstlichen Stationsliturgie ergeben

7Vgl. hierzu: Nussbaum, O., Kloster, Priestermonch und Privatmesse, Theophaneia 14, Bonn 1961.
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hatten. Doch was man aus dieser Ordnung beibehalten konnte, hat man, stellenweise
bis in Details, weitergefiihrt. So ist der eigentliche Ritus der Messfeier trotz des nicht
geringen Umbruchs der dufleren Bedingungen in seiner grundlegenden Form und Ei-
genart treu bewahrt worden

Kommen wir aber zuriick zu den Bufigebeten. Bald stellte sich heraus, dass diese
privaten Gebete wihrend der Messe zu wenig mit dem eigentlichen Messritus ver-
bunden waren. Dies fiihrte zu einer korrigierenden Ausreifung: Viele dieser oft lan-
gen Buligebete wurden mit der Zeit wieder aufgegeben, und kiirzere, prignantere
Stillgebete wurden geschaffen, die sich oft ganz genau auf einen rituellen Vollzug
bezogen und damit verkniipft waren. Es entstanden kurze Gebetsformeln zur Anklei-
dung der liturgischen Gewinder, zum Einzug, zum Altarkuss, zur Erhebung von Brot
und Wein bei der Gabenbereitung, zur Hindewaschung und so weiter.” Die From-
migkeit des Zelebranten gliederte sich somit in die rituellen Abldufe verstérkt ein.
Aber auch in diesem Rahmen gab es teilweise noch eine Neigung zu einer Uberfiille
an Gebeten, was zu einer Uberfrachtung des Ritus fiihren konnte.'® Doch dies berei-
nigte sich mit der Zeit immer wieder.!!

2.3. Die Riickkehr des Ritus nach Rom; seine weitere Verbreitung und
Ausformung

In der Mitte des 11. Jahrhunderts kehrte die nordlich der Alpen weiterentwickelte
romische Liturgie zuriick nach Rom, wo im Gefolge des »saeculum obscurum« ein
kultureller Niedergang herrschte. Da man deshalb in Rom auch keine geeigneten li-
turgischen Biicher mehr besal3, wurden aus den bliihenden Klostern nordlich der Al-
pen schone liturgische Biicher nach Rom gebracht. So wurde nun der rémische Ri-
tus, der etwa drei Jahrhunderte zuvor von Rom ins Frankenreich tibermittelt worden
war, von dort wieder nach Rom zuriickgefiihrt. Obwohl bereits nordlich der Alpen
die im Ritus verbundene Messfrommigkeit des Zelebranten eine Reifung erfahren
hatte, wurde nun nochmals manches, was als zu viel und zu lang erschien, abgesto-
Ben und durch kiirzere und prignantere Gebete ersetzt, wie es der vergleichsweise
niichterneren Mentalitiét siidlich der Alpen entsprach. Der Messritus selbst aber hat
bis auf minimale Details seit der Spitantike kaum Anderung erfahren. So entstand
nun in Rom im hohen Mittelalter der sogenannte »Usus Romanae Curiae«, der

8 Vgl. hierzu v. a. die von M. Andrieu herausgegebenen Ordines Romani IV, V, X, XV und XII (Les Ordi-
nes Romani du haut moyen age, Spicilegium Sacrum Lovaniense), Bd. 1 (Fasz. 11, Louvain '1931), Bd. 3
(Fasz. 24, Louvain 1951); Nebel, J., Die Entwicklung des romischen Messritus im ersten Jahrtausend an-
hand der Ordines Romani. Eine synoptische Darstellung, Thesis ad Lauream n. 264, Roma 2000 (die Zu-
sammenfassung der entscheidenden Resultate dieser als Privatdruck herausgegebenen Doktorarbeit findet
sich in: Ders., Il rito della Messa romana nella luce dell’origine della sua identita, in: Rivista liturgica 89
[2002],716-729).

° Eine erste bedeutende Entwicklung in diese Richtung zeigt sich im Ritus von Amiens; vgl. die Textaus-
gabe in: Leroquais, V., L’Ordo Missae du sacramentaire d’ Amiens, in: EphLit 41 (1927),435-445.

10Vgl. z. B. die sogenannte »Missa Illyrica«: PL 138, 1305-1336.

'Vgl. zu alledem folgende bis heute grundlegende Studie: Luykx, B., Der Ursprung der gleichbleibenden
Teile der Heiligen Messe, in: Liturgie und Monchtum 26 (1960), 72—119.
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Brauch der Romischen Kurie.!? Er fiihrte zur Aufzeichnung einer Gestalt des romi-
schen Messritus, die sehr maBvoll und ausgeglichen war, weil sie bereits viele Rei-
fungen erfahren hatte.

Eine neue Situation entstand dann durch das Aufkommen der Bettelorden, vorweg
der Franziskaner. Im Unterschied zu den bisherigen Ordensgemeinschaften waren
die Bettelmonche nicht mehr an ein Kloster mit seinen Klosterbrduchen gebunden,
sondern reisten von einem Ort zum anderen. Dazu muss gesagt werden, dass der 16-
mische Ritus im Mittelalter zwar grundlegend eine Einheit bildete, dass aber jeder
Ort und jedes Kloster damit seine Eigentraditionen verband. Es gab damals weder
ein einheitliches Messbuch noch eine romische Kongregation, welche die Beachtung
des Ritus in der ganzen Kirche iiberblickt und kontrolliert hitte. Der Ritus war bisher
nie kirchenamtlich festgelegt worden. Reiste daher ein Mdénch in ganz Europa he-
rum, wurde er mit vielerlei Brauchen konfrontiert, und diese unkontrollierbare Viel-
falt konnte auf Dauer fiir die Konsequenz der geistlichen Lebensfiihrung und fiir die
Identitét der Ordensfamilie eine Gefahr bedeuten. Dadurch entstand die Notwendig-
keit, einem zelebrativen Chaos vorzubeugen, indem man die Monche auf eine einzi-
ge rituelle Gestalt verpflichtete. Der Franziskanerorden entschied sich, in Treue zum
Papst die Ordensbriider auf den »Usus Romanae Curiae« zu verpflichten.

Doch die Beweglichkeit der Monche brachte noch andere Note mit sich: Bisher
gab es ja keine Messbiicher. Die Messgebete waren vielmehr in den Sakramentaren
aufgezeichnet, und das waren oft volumindse Biicher. Die Schriftlesungen befanden
sich in eigenen Lektionaren, und die Messgesidnge hatten wiederum eigene Biicher.
Fiir den einzelnen Monch wire es unmoglich gewesen, dies alles auf Reisen mitzu-
fiihren. So vereinigte man dies alles nun zu einem sogenannten »Missale«, einem
kompakten, leicht transportierbaren Buch, worin sich alle Texte befanden, die man
fiir die Messe benotigte. Daher bezeichnet man dies auch als »Plenarmissale«, als
»Voll-Messbuch«: Erst die aus der nachvatikanischen Reform erwachsenen liturgi-
schen Biicher nahmen wieder Abschied von dieser Art und teilen die Texte verschie-
denen Biichern (Messbuch und Lektionar) zu.

Der hier angegebene praktische Grund zur Entstehung des Plenarmissale muss er-
ginzt werden durch tiefer liegende Motivationen, die noch eingehenderer Erfor-
schung bediirfen. Das seit der Gregorianischen Reform des 11. Jahrhunderts ver-
stiarkte Bewusstsein von der ontologischen Wiirde des Priestertums hat wohl den
Umstand gefordert, dass der priesterliche Vollzug als Garantie fiir samtliche Teile
des Messritus stirker akzentuiert und alle Texte in dem fiir den Priester erstellten
Messbuch enthalten sind. Aulerdem ist mit der Zeit das Bewusstsein fiir den latreu-
tischen, also auf die Gottesverehrung bezogenen Charakter der Epistel und des
Evangeliums gewachsen, was sich z. B. auch an dem Hinzukommen des Johannes-
Prologs als eines den vorausgehenden Segen geistlich befestigenden Schluss-Evan-
geliums zeigt.!® Die Gnade, die von dem liturgischen Vollzug der Schriftlesungen

12 Text siehe in: Van Dijk, S., The Ordinal of the Papal Court from Innocent II to Boniface VIII and related
Documents, Bd. 22, in: Spicilegium Friburgense, Fribourg 1975, 494-526.

13Vgl. hierzu Jungmann, J. A., Missarum Sollemnia. Eine genetische Erklirung der romischen Messe, Bd.
2, Wien u. a.>1962, 5541f.
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ausgeht, schien nicht nur fiir die anwesenden Glaubigen bestimmt, sondern ganz all-
gemein fiir Lebende und sogar fiir Verstorbene.!*

Und noch eine Entwicklung muss angesprochen werden: Schriftlich aufgezeichnet
wurden bisher eigentlich nur die Gebetstexte, nicht aber die einzelnen Gesten des Ze-
lebranten. Diese eignete man sich iiber miindlich tradierte Lokaltraditionen an. Doch
den umherziehenden Bettelmdnchen fehlte die Verwurzelung in einer solchen kl6-
sterlichen Lokaltradition. Daher mussten die Einzelriten und Gesten erstmals genau-
er aufgezeichnet werden. Der Generalminister des Franziskanerordens Haymo von
Faversham war der erste, der den von der romischen Kurie iibernommenen Usus der
Zelebration nun auch genau in der Art der Kniebeugen und Verneigungen, der Kreuz-
zeichen und der iibrigen Gesten schriftlich festhielt.!> Das wurde alles, wie gesagt,
nicht neu hinzugefiigt, aber es wurde aufgeschrieben und entwickelte sich somit zu
einem festen Bestandteil des romischen Ritus. So wurde nun der Usus der romischen
Kurie dank der Franziskaner im ganzen Abendland verbreitet und erwarb somit die
Voraussetzungen, nach und nach zu der allgemeinen Form der romischen Messzele-
bration zu werden, aber ohne lokale Sondertraditionen dadurch zu verdringen.

Im Hoch- und Spétmittelalter musste der Messritus auferdem die Geisteshaltung
der Gotik mit ihrer Tendenz zu symbolischen Details und subjektivem Ausdruck
durchlaufen. Darin liegt zundchst einmal eine Vertiefung und Verfeinerung der ri-
tuellen Ausgestaltung; zugleich bestand aber wieder die Gefahr der Uberfrachtung
und Ubertreibung, im Spétmittelalter oft auch in Form von aberglidubischen Miss-
briauchen. Doch auch dies bedeutete keine formliche Verdnderung des Messritus.
Was in der nachgotischen Zeit iibertrieben oder missbrauchlich war, kann man ge-
wissermalen als Ausfranzungen ansehen; dies bedurfte selbstverstidndlich einer Be-
reinigung. Es ist das Verdienst des sonst nicht ganz unbescholtenen pépstlichen Ze-
remonienmeisters Johannes Burckhard gegen Ende des 15. und Anfang des 16. Jahr-
hunderts, den romischen Ritus, bereits von manchen Missbrauchen befreit, bis ins
kleinste Detail aufgezeichnet zu haben.'®

Dies bildete dann die Grundlage fiir die Revisionen der liturgischen Biicher im
Anschluss an das Konzil von Trient. Man nahm sich dafiir den an der roémischen Ku-
rie bestehenden und seit dem 13. Jahrhundert so gut wie unverinderten, nur verfei-
nert ausgedriickten romischen Ritus vor und bearbeitete ihn behutsam durch wenige

4 Vgl. hierzu z. B. im iiberlieferten Usus der romischen Liturgie (geméiB seiner tridentinischen Gestalt)
beim Ritus der Subdiakonenweihe die Ubergabeformel des Lektionars. Der Bischof spricht: » Accipe lib-
rum Epistolarum, et habe potestatem legendi eas in Ecclesia sancta Dei, tam pro vivis, guam pro defunctis.
In nomine Pa+tris, et Fi+lii, et Spiritus + Sancti. R: Amen.« (Pontificale Romanum Summorum Pontificum
iussu editum a Benedicto XIV et Leone XIII Pontificibus Maximis recognitum et castigatum, Mechliniae,
1958, 78). Beim Ritus der Diakonenweihe heift es an entsprechender Stelle (also zur Ubergabe des Evan-
geliars) bereits im 12. Jahrhundert: » Accipe potestatem legendi evangelium in ecclesia Dei, tam pro vivis,
quam pro defunctis in nomine domini. Amen« (Pontificale Romanum Saeculi XII, IX, 149 [gemil folgen-
der Ausgabe: Andrieu, M., Le Pontifical Romain au Moyen Age, Bd. 1: Le Pontifical Romain du XIle sié-
cle, Studi e Testi 86, Citta del Vaticano 1938, 133]).

15 Text vgl.: Van Dijk, S. (Hrsg.), Sources of the Modern Roman Liturgy. The Ordinals by Haymo of Fa-
versham and Related Documents (1243-1307), Bd. 2: Texts, Leiden 1963, 2—14.

16 Text vgl.: Legg,J. W. (Hrsg.), Tracts on the Mass, Henry Bradshaw Society, Bd. XXVII, London 1904,
121-187.
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noch notige Streichungen oder Ergiinzungen.'” Das Ergebnis war die sogenannte
»tridentinische« Gestalt des Ritus, eine Frucht von vielen Jahrhunderten unaufhor-
licher Reifung, die, verglichen mit manchen Stadien der vorausgehenden Tradition,
von grofler Ausgeglichenheit geprigt ist.

2.4. Zusammenfassung

Im Riickblick konnen wir folgende Stadien der Reifung des romischen Messritus
aufzihlen:

* Das spétantike stadtromische Zeremoniell in seiner Tendenz zu grofer zelebrativer
Ausfaltung war nicht total auf andere, v. a. klosterliche Gegebenheiten nordlich der
Alpen iibertragbar und musste daher vereinfacht werden. Die gleichzeitige Durch-
dringung durch die monastische Spiritualitit ist nicht in erster Linie, wie manch-
mal behauptet wird, eine blof zeitbedingte Inkulturation, die keinerlei zeitlose und
maBgebende Bedeutung haben konnte, sondern eine Synthese wesentlicher Di-
mensionen: des duferlich-zelebrativen und des innerlich-geistlichen Aspekts.
Trotz des essentiellen Charakters dieser Entwicklung blieb der Ritus als solcher in
seiner Grundanlage, bis hin zu Details, derselbe: Was stattfand, war im Kern eine
Reifung, keine Umgestaltung. Daher ist es auch falsch, wenn behauptet wird, die
Frommigkeit habe sich iiber den Ritus gelagert und diesen tiberformt: Das kann sie
gar nicht, da sie von ihrem Prinzip her auf einem ganz anderen »zelebrativen Ni-
veau« angesiedelt ist. Die Einschitzung einer » Uberformung« des Ritus riihrt viel-
leicht von dem optischen Eindruck her, den liturgische Quellen dem Auge des stu-
dierenden Wissenschaftlers vermitteln, kann aber in konkreten Feiern (sofern sie
nicht missbriuchlich gestaltet werden'®) keinen echten Anhaltspunkt finden.

* Die monastische Messfrommigkeit, die in den Ritus eindrang, musste ihrerseits
von einem Ubermal an Gebeten und von einer mit dem Ritus nicht geniigend ver-
bundenen einseitigen BuBBgesinnung befreit werden.

* Die daraus hervorgehende Messordnung, bei welcher der liturgische Charakter der
Messfrommigkeit des Zelebranten deutlich in den Vordergrund trat, war ihrerseits
noch nicht niichtern und mafvoll genug, um die Zeiten iiberdauern zu kénnen, so
dass die romische Liturgie nach ihrer Riickkehr aus dem friankischen Kulturraum
nach Rom zu einer noch befriedigenderen Ausgeglichenheit hinfand.

* Der Einfluss der Beweglichkeit der Bettelorden und der Gotik konfrontierten den
»Usus Romanae Curiae« mit der Liebe zum symbolischen Detail und der Neigung
zur Subjektivitit in der Gestik — eine Tendenz der Zeit, die wiederum in ihrem be-

17 Wie gering die nach dem Tridentinum noch vorgenommenen Anderungen am Messritus waren, geht aus
folgender Studie hervor: Frutaz, A. P., Contributo alla storia della riforma del Messale promulgato da san
Pio V nel 1570, in: Problemi di Vita Religiosa in Italia nel Cinquecento. Atti del Convegno di Storia della
Chiesa in Italia (Bologna, 26 sett. 1958), Padova 1960, 187-214.

18 Dieser Missbrauch ist etwa gegeben, wenn der iiberlieferte Usus in seiner tridentinischen Gestalt vor-
nehmlich als »Fliistermesse« begangen wird, in der also alles, bis hin zum Lesegottesdienst, still vollzogen
wird, so dass hier die eigentliche Grundform dieses Usus, nimlich die gesungene Pontifikalliturgie, ver-
dunkelt wird. Diese Verschiebung hat es freilich gegeben — zum groflen Schaden fiir das Verstiindnis der
Liturgie.
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rechtigten Anliegen aufgenommen und schlieBlich in der tridentinischen Endge-
stalt zu ihrer ausgeglichenen Korrektur gefunden hat.

All diese Ausreifungen und Entwicklungen betrafen, abgesehen von wenigen De-
tails, ausschlieflich Anreicherungen vonseiten des spirituellen oder symbolischen
Denkens, die sich organisch in den seit alters her vorgegebenen Rahmen einfiigten.'”
Dieser Ritus hatte die Kraft, sich gegen die Herausforderung der Reformation und
der nachfolgenden neuzeitlichen Umwilzungen zu behaupten. Er war durch die
Jahrhunderte so gereift, dass er amtlich und fiir die ganze Kirche verbindlich festge-
setzt werden konnte. Die Ende des 16. Jahrhunderts entstandene Ritenkongregation
hatte den Ritus vor dem Eindringen von Missbrauchen zu schiitzen. Wenig ist es,
was die Barockzeit der Zelebrationsweise noch hinzugefiigt hat.

Dass sich der Ritus kaum noch veréndert hat, lag nicht nur daran, dass die Kirche
ihn festgeschrieben hatte, sondern auch an seiner Reife, die er sich mittlerweile er-
worben hatte. So konnte Romano Guardini zu Beginn des 20. Jahrhunderts zutref-
fend schreiben: In der Liturgie »kommt zum Bewusstsein, dass viele Jahrhunderte
hier gearbeitet und ihr Bestes niedergelegt haben. Durchgebildet das Wort; mannig-
fach entfaltet die Welt der Begriffe und Gedanken, in vielartiger Schonheit entwi-
ckelt die Weisen des Aufbaus, angefangen von den kurzen Versspriichen und dem
feingearbeiteten Gefiige der Gebete bis zur kunstvollen Gestalt der Tagzeiten oder
der heiligen Messe — alles schlielich aufgehend im Gesamtwerk des Kirchenjah-
res.«?’ Die Zeit Guardinis war die Zeit der Liturgischen Bewegung. Das Kunstwerk
der gewachsenen Liturgie, das vor allem im Messritus vorlag, sollte dabei den Gléu-
bigen auf vertiefte Weise erschlossen werden.

3. Der revidierte Usus und sein Verhdltnis zum iiberlieferten Usus

3.1. Entstehung

Von der Liturgischen Bewegung, die der ErschlieBung des gewachsenen Ritus
diente, ist die seit dem Zweiten Weltkrieg einsetzende Tendenz zu einer Reform der

19 GleichermaBen hat freilich Martin Mosebach Recht, der von einer — teilweise starken — kulturellen An-
derung des Ritus durch die Jahrhunderte ausgeht; vgl. Hiresie der Formlosigkeit. Die romische Liturgie
und ihr Feind, Wien #2003, 28. In éhnliche Richtung weist Kard. Ratzinger (Der Geist der Liturgie. Eine
Einfiihrung, Freiburg 2000, 173): »Im Ubrigen hat die Liturgie ohne Manipulationen am Ritus ganz von
selbst durch die Weise des Feierns immer auch ein je eigenes kulturelles Geprige getragen. Ein Gottes-
dienst in einem oberbayrischen Dorf sah ganz anders aus als ein Hochamt in einer franzosischen Kathe-
drale, dieses wieder ganz anders als eine Messe in einer Pfarrei Siiditaliens, und wieder anders sah es aus
in einem Bergdorf der Anden und so fort.« Was hier eher synchron gemeint ist, hatte natiirlich erst recht
seine diachronen Auswirkungen. In diesem Sinne ist es zutreffend und entspricht auch der historischen
Quellenlage, wenn Mosebach festhilt: »Selbstverstindlich @ndert sich der Ritus andauernd auf seinem
Weg durch die Jahrtausende!« (a. a. O., 28). Er fiigt nun aber hinzu: »Er [der Ritus] tut es, ohne dass
irgendeiner davon etwas merkt, und ohne dass Willkiir im Spiel zu sein braucht. [...] Anderungen in einem
uralten Vollzug, die durch die modellierende Hand der Geschichte geschehen sind, haben keinen Autor, sie
bleiben anonym und sie sind, das ist das Wichtigste, ihren Zeitgenossen unsichtbar, sie treten erst nach Ge-
nerationen ins Bewusstsein« (a. a. O.,28 f.).

20 Guardini, R., Vom Geist der Liturgie, Herderbiicherei, Bd. 1049, Freiburg 1983, 38.
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liturgischen Riten zu unterscheiden, auch wenn gewisse Neigungen der Liturgischen
Bewegung zu Gemeinschaftsmessen, in denen die Muttersprache vermehrt gepflegt
wurde, dem Reformwillen Vorschub leisteten.

Die Viter des Zweiten Vatikanischen Konzils strebten nach einer Erneuerung der
Liturgie, hatten aber mehrheitlich nicht die Absicht, die liturgischen Riten zu 4n-
dern.?! Dazu 6ffnete zwar die Liturgiekonstitution Sacrosanctum Concilium die Tiir,
doch in folgender kluger Formulierung: »Es sollen keine Neuerungen eingefiihrt
werden, es sei denn, ein wirklicher und sicher zu erhoffender Nutzen der Kirche ver-
lange es.«*?

Es kann und soll jetzt nicht darauf eingegangen werden, inwieweit und warum es
nach dem Konzil anders gekommen ist. Die Zeitmentalitit der 60er Jahre, der allge-
meine Aufschwung des Wiederaufbaus und des Fortschritts nach dem Zweiten Welt-
krieg, das Vorandrdngen neuer theologischer Stromungen und der Enthusiasmus der
Konzilszeit trugen das Thrige dazu bei. Das erste Erlebnis der erneuerten liturgischen
Riten stieB jedenfalls bei einer Mehrheit an Bischofen zunichst auf Ablehnung und
Entfremdung.* Dennoch gilt auch fiir die erneuerte Form der Liturgie, dass sie zu-
mindest duBerlich die grundlegenden Eckpunkte der bisherigen Baupline des romi-
schen Ritus respektiert und weiterfiihrt. AuBerdem muss von allen Seiten gldubig an-
erkannt bleiben, dass Papst Paul VI. die revidierten Riten ordnungsgemif approbiert
und die Feier der Sakramente gemif diesen Normen angeordnet hat. Darin besteht
ein sicherer Anhaltspunkt, auf dem Boden der wahren Kirche Jesu Christi in einer
grundlegend wiirdigen und gnadenvollen Form die Sakramente feiern zu konnen.

Auf die Liturgiereform muss jetzt nur insofern eingegangen werden, als es notig
ist zu erkldren, warum es tiberhaupt zu einer Wiederzulassung der bisherigen liturgi-
schen Form hat kommen miissen. Es wire zu oberflidchlich, hierin lediglich ein
pipstliches Einlenken auf gewisse Randgruppen von traditionalistisch eingestellten
Christen zu sehen. Die neu aufkommende Wertschédtzung der iiberlieferten Form der
Messe darf vielmehr, im Sinne des Begleitbriefes zum Motu proprio »Summorum
Pontificum, als ein gesundes Zeichen liturgischen Lebens und als Chance zu litur-
gischer Erneuerung angesehen werden.

Von allen bisherigen Wandlungen, die der romische Ritus durch die Zeiten und
Jahrhunderte hin erfuhr, muss die nachvatikanische Liturgiereform unterschieden
werden. Denn erstmals in der Geschichte der Kirche hat man sich mit kirchenamt-
licher Autorisierung nicht nur mit dem mit der rituellen Grundordnung verbundenen
»Beiwerk« an Gebeten und Gesten befasst und diese vorsichtig redigiert, sondern —
neben einer sehr griindlichen Uberarbeitung derselben — die Grundordnung des Ritus
selbst einer Revision unterzogen, die ebenfalls sehr griindlich und reflektiert ausge-
fallen ist. Dies soll nun kurz an einzelnen Punkten aufgezeigt werden.

21 Vgl. hierzu Harrison, B. W., Die Reform der liturgischen Reform. Die bischéflichen Erwartungen am
Vorabend des Zweiten Vatikanums, in: Breid, F. (Hrsg.), Die heilige Liturgie, Referate der Internationalen
Theologischen Sommerakademie 1997 des Linzer Priesterkreises, Steyr 1997, 196-215.

25C 23.

2 Vgl. Bugnini, A., Die Liturgiereform, Freiburg 1988, 371-375.
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3.2. Grundausrichtungen

Eucharistie ist die Vergegenwirtigung des gottlichen Heilswerkes, in deren Zen-
trum jenes Handeln, jene »actio« steht, die Christus in der Kraft des Heiligen Geistes
Gott Vater gegeniiber vollbringt. Der iiberlieferte Usus betont nun, dass die Ver-
gegenwartigung dieses Heilswerkes durch die Kirche — im Kern durch die priesterli-
che Vollmacht — sichtbar und real vollzogen wird. Hier verlagert der revidierte Usus
den Schwerpunkt: Es bleibt zwar anerkannt, dass das gottliche Heilswerk — das
Ostermysterium — in Wort und Zeichen lebt; im Zentrum steht aber, dass es von der
Gottesdienstversammlung gefeiert wird.?*

Dieser Unterschied hat Folgen: Wihrend nidmlich im Blick auf den sichtbar-rea-
len Volizug die Unterschiede zwischen den liturgischen Dienern und dem iibrigen
Gottesvolk zutage treten, sind in der Feier alle, ob Priester, Diakon oder iibrige Glau-
bige, grundlegend gleich (wobei freilich auch im revidierten Usus die Verschieden-
heit der Amter und Funktionen anerkannt bleibt). Die Einheit des Gottesvolkes wird
nicht mehr nur durch ein gemeinsames »Stehen im Vollzug« konstituiert, sondern
zusitzlich — und vorrangig — durch das Gleichheitsprinzip: Darin wird die gesamte
Gottesdienstgemeinschaft vorrangig als eine Gemeinde angesehen, die von Gott das
Heil empfingt.

Wie aber ist gemifB der dem revidierten Usus zugrunde liegenden Theologie die-
ses »Empfangen« aufzufassen? Es ist ein Empfangen, worin das Wort »Feier« (»ce-
lebratio«) zum Substantiv wird. Dadurch steht das gottliche Heilswerk als das »zu
Feiernde« automatisch der feiernden Gemeinde gegeniiber.>

In dieser Objektivierung des gottlichen Heilswerkes vor der empfangenden Ge-
meinde hat sich die in der abendléndischen Moderne gewachsene Sensibilitit fiir die
(relative) Autonomie des Geschopflichen in seinem Verhiltnis zu Gott am liturgi-
schen Ritus ausgewirkt. Diese Objektivierung muss unweigerlich dominieren vor
dem Hineingenommen-werden der Menschen und der Schopfung in das gottliche
Heilswerk, das hingegen in den traditionellen Liturgien durchweg im Vordergrund
steht (nur wird es im Osten etwas anders akzentuiert als im Westen). Diese tiefgrei-
fende Schwerpunktverlagerung unterscheidet den revidierten Usus also nicht nur
vom iiberlieferten romischen Usus, sondern auch von allen traditionellen Liturgien
des Westens wie des Ostens grundlegend; sie priagt auch spiirbar den sprachlichen
Stil seiner Texte und verleiht ihm eine andere Art der Sakralitét.

Nehmen wir davon nun einzelne Aspekte und Konsequenzen in den Blick:

3.2.1. Die ekklesiale Ausprigung

* Der iiberlieferte Usus der Messliturgie hat in all seinen geschichtlichen Erschei-
nungsweisen als durchgiingige Eigenart, dass sdmtliche liturgischen Dienste von

2 Dies ist explizit das erste und oberste Leitprinzip der Liturgiereform gewesen; vgl.: Bugnini, A., La ri-
forma liturgica (1948-1975), BELS »Subsidia« Bd. 30, Roma 1983, 50 f. Wieweit dieses Leitprinzip
wirklich in den Bestimmungen der Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils verankert ist,
ist eine berechtigte Frage und miisste Gegenstand eingehender Untersuchung werden.

25 Vgl. zu dieser Argumentation auch: Nebel, J., Opfer und Person. Theologie der Eucharistie als Zugang
zur Identitit des Priesters, Bregenz 2006, 181-186.
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einer besonderen Qualifikation her konzipiert sind, ndmlich vom Klerikerstand.
Auch wenn der Klerikerstand bei den Altardienern nicht gegeben ist, driickt sich
die Herkunft dieser Dienste vom Klerus her auf symbolisch-zeichenhafter Ebene
konsequent aus (durch die Gewinder). Die Klerikalisierung der liturgischen
Dienste bedeutet in der Logik des iiberlieferten Usus keine Spaltung des Volkes
Gottes und keine Diskriminierung der iibrigen Gldubigen, sondern driickt schlicht
und einfach Sinn und Daseinsberechtigung des niederen oder hoheren Klerikers
innerhalb des christlichen Volkes aus: Es geht dabei sozusagen um die »Sphire«
einer eigenen Qualifikation, welche die Sorge um das Sacrum umgibt. Dabei bleibt
der Klerikerdienst dem Volk Gottes grundlegend eingeordnet, weil ihn mit den
sonstigen Gldubigen verbindet, der Majestit Gottes untergeordnet zu sein, was
sich in Gebet und Gestik ausgedriickt: Insofern griindet die Einheit des Gottesvol-
kes in der Stirke des Gottesbildes.

* Der revidierte Usus der Messfeier hingegen geht von dem einen Gottesvolk aus, in
welchem der geweihte Amtstrdger bestimmte Funktionen ausiibt und eine bestimm-
te Stellung einnimmt. Der Klerikerstand kommt ihm zwar formal zu, aber darin
liegt nicht mehr jene Dimension, die ihn vom {ibrigen Volk Gottes abhebt. Was ihn
vielmehr unterscheidet, ist unmittelbar der sakramentale Dienst, den er, befdhigt
durch die Weihe, innerhalb des Gottesvolkes ausiibt, und dieser Dimension allein
gelten die liturgischen Gewinder. Konsequenterweise werden die iibrigen liturgi-
schen Diener — bedingt auch durch die Abschaffung der niederen Weihen — laikal
aufgefasst. Dies betrifft neben dem Lektor, dem Kantor und dem auf3erordentlichen
Kommunionhelfer auch — zumindest von der theologischen Konzeption her — den
Ministrantendienst, auch wenn dieser auf zeichenhafter Ebene dank der Gewinder
noch die Verbindung zu seiner Herkunft aus den Klerikerdiensten bewahrt. Deshalb
sind auch Reservierungen solcher Dienste fiir das ménnliche Geschlecht aus grund-
sitzlichen Erwédgungen kaum noch haltbar. Abgesehen von den sakramentalen
Amtsvollziigen, welche die Hierarchisierung in Bischof, Priester und Diakon ken-
nen, bedarf die umfassende Verwaltung des Sacrum innerhalb des Gottesvolkes kei-
ner eigenen Qualifizierung mehr, sondern kommt dem Volk selbst »stufenlos« und
direkt zu und ist von daher viel unmittelbarer dem »Weltcharakter«2 verbunden,
der ja den Laien besonders eigen ist. Dies merkt man der Gottesdienstatmosphire
auch der wiirdig vollzogenen nachvatikanischen Liturgie deutlich an.

Indem der revidierte Usus von der Einheit des Gottesvolkes ausgeht, will, theolo-
gisch gesehen, freilich die Wiirde der Getauften (und Gefirmten) als allgemeine
Grundlage liturgischer Feier stirker ins Licht geriickt werden. Doch es ist nicht so,
wie manche meinen, dass der iiberlieferte Usus in diesem Anliegen dem revidierten
Usus nicht wirklich gleich komme. Vielmehr verwirklicht der tiberlieferte Usus das
gleiche Anliegen auf andere Weise: Denn gerade im stillen Vollzug vieler Riten und
Gebete wird es vermieden, dass die Gldaubigen in ihrer Teilnahme sozusagen »be-
dient« werden und Gefahr laufen, nicht mehr hinreichend die Notwendigkeit zu ver-
spiiren, sich selbst in einem personlichen Gebetseinsatz zu engagieren. Beim stillen
Vollzug der Riten hingt die Teilnahme der Glaubigen am liturgischen Geschehen

LG 31.
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viel entschiedener von deren personlichem geistlichen Einsatz ab, womit sie sich
spirituell mit der heiligen Handlung vereinigen. Genau darin werden die Gldubigen
in ihrer Wiirdigkeit und Miindigkeit als Getaufte voll ernst genommen. Dagegen
lehrt uns heute nicht wenig pastorale Erfahrung, dass die Feier geméll dem revidier-
ten Usus, in der den Gldubigen alles vernehmlich und transparent vor Augen und Oh-
ren gestellt wird, nicht selten in Gefahr ist, eine gewisse Passivitit in der aktiven
Teilnahme der Gldubigen zu férdern (obwohl von der Liturgiereform in ihrer Theo-
rie gerade das Gegenteil intendiert ist).?’

3.2.2. Theologie und Frommigkeit

* Die theologische Grundlinie des iiberlieferten Usus hat als Ausgangspunkt, dass
die Geschopflichkeit und Siindigkeit des Menschen im kultischen Vollzug vor der
Majestidt und Heiligkeit Gottes (»ante conspectum divinae maiestatis tuae«)
steht.2® Daraus ergibt sich ein Abstand zwischen zwei Polen, zwischen denen die
Mittlerstellung Christi in ihrer Bedeutung zum Tragen kommen kann und durch
den bevollmichtigten Dienst des Priesters »in persona Christi« vergegenwértigt
wird. Insofern ist der Ritus fiir die Fiille des christlichen Gottesbildes und fiir die
Zentralitidt des Heilswerkes Christi sehr transparent. Das Opfer aber wird hierbei
auch in der Dimension des »sacrificium proprium«* geltend gemacht, also in dem
Aspekt der (bei aller Identitdt zum historisch erfolgten Kreuzesopfer) »echten«
und »real-sichtbaren« sakramentalen Darbringung Christi durch die Kirche in der
Vollmacht des Priesters. So betont der iiberlieferte Usus auch die herausragende
Stellung der Konsekrationsworte, ohne aber im Hochgebet einen epikletischen Ge-
stus zu kennen. Dadurch riickt der bevollmichtigt handelnde Priester mit in das
Zentrum theologischer Betrachtung, was zu einer Geradlinigkeit und Eindeutigkeit
des rituellen Ausdrucks auf symbolischer Ebene fiihrt.

* Hier setzt der revidierte Usus des romischen Messritus andere Akzente, was aber
nicht auf Kosten der eindeutigen Bezeugung des Opfercharakters der Messe geht.
Die Betonung liegt jedoch stirker auf dem Gedéchtnis des Heilswerkes Christi, auf
dem geistlichen Opfer des Lobes und daher auf Gott als dem Geber. Diesen Unter-
schied kann man beispielsweise daran erkennen, dass im revidierten Usus das vier-
te Hochgebet einen ausfiihrlichen Lobpreis des Heilswerkes Gottes enthélt und
dass alle nachvatikanischen Hochgebete eine explizite Geist-Epiklese enthalten.
Wihrend also der iiberlieferte Usus den Opferbegriff in dessen zentralem Vollzug
ins Zentrum stellt, akzentuiert der revidierte Usus demgegeniiber den Beziehungs-

27 AuBerdem wire theologisch in Erwdgung zu ziehen, inwieweit gerade das von hoheren Weihen (zum
Diakon bzw. zum Priester) unabhingige Klerikat als eine Intensivierung der Tauf- und Firmgnade aufge-
fasst werden muss und daher auch in diesem Sinne nochmals Symbolcharakter hat.

28 S0 heift es z. B. zur Erhebung des Brotes bei der Opferung: »Suscipe, sancte Pater, omnipotens aeterne
Deus, hanc immaculatam hostiam, quam ego indignus famulus tuus offero tibi« — »Nimm an, heiliger Va-
ter, allméchtiger, ewiger Gott, diese unbefleckte Opfergabe, die ich, dein unwiirdiger Diener, Dir darbrin-
ge.« Die Polaritdt zwischen Gott und Geschopf, innerhalb welcher der Priester in persona Christi als Mitt-
ler erscheint, ist hier besonders deutlich.

#Vgl. Konzil von Trient: DH 1751.
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reichtum, in welchem der sakramentale Opferbegriff angesiedelt werden muss. So-
mit ist nicht nur in ekklesialer Hinsicht,*® sondern auch in sakramententheologi-
scher Perspektive die Vollmacht des Priesters in einen neuen Kontext gestellt.

* Entsprechend hat die Zelebrationsfrommigkeit im tiberlieferten Usus zwar inso-
fern eine Entwicklung erfahren, als manche Gebete im Laufe der Jahrhunderte neu
dazugekommen, weggefallen oder gekiirzt wurden; aber in all diesen Wandlungen
wurde die eben beschriebene theologische Grundlinie bewahrt. Nur der konkrete
Ausdruck dieser Grundlinie, nie aber die Grundlinie selbst war Gegenstand nen-
nenswerter liturgischer Anderungen. Der revidierte Usus iibernimmt zwar wenige
Gebete dieser Art,>! bringt aber eine neue Linienfiihrung ein, indem er manche die-
ser Gebete wegfallen®? oder nur als Wahlmoglichkeit bestehen lisst,* einige Gebe-
te durch anders ausgerichtete Texte ersetzt** oder in ihnen die eben beschriebene
inhaltliche Ausrichtung abschwicht.*® So gibt er die Einheitlichkeit und Intensitét
der bisherigen Ausrichtung auf. Er verdndert daher den Ritus auf einer Ebene, auf
der er bisher in der gesamten nachweisbaren Tradition nie verdndert wurde. Die
neuen Akzente, die er inhaltlich setzt, sind weniger auf die Prigung der Frommig-
keit des betenden Zelebranten bezogen; vielmehr wollen sie theologische Anliegen
geltend machen 3¢

30 Zum Unterschied in ekklesialer Hinsicht sei hier nur noch darauf hingewiesen, dass die vom Hoch-
mittelalter iibernommene tridentinische Fixierung des tiberlieferten Usus den Ordo Missae beginnen ldsst
mit den Worten »Sacerdos paratus«; der revidierte Usus dagegen hat an der entsprechenden Stelle die Wor-
te »Populo congregato«.

31 Dies betrifft aber, recht besehen, nur ein einziges Gebet des Messritus, nimlich »In spiritu humilitatis«
zur Gabenbereitung, abgesehen von gewissen Elementen in der (in den muttersprachlichen Messbiichern
meist nicht vorhandenen) »Praeparatio ad Missam«.

32 Dies betrifft vor allem die Orationen »Aufer a nobis« vor dem ersten Altarkuss, »Oramus te« zum ersten
Altarkuss und »Placeat tibi sancta Trinitas« vor dem letzten Altarkuss.

3 Dies betrifft das »Confiteor« als eine der Alternativen zum BuBakt.

3 Dies betrifft die iiberlieferten Opferungsgebete »Suscipe sancte Pater« und »Offerimus«, die durch die
dem jiidischen Tischsegen entlehnten Formeln »Benedictus es, Domine« ersetzt wurden.

3 Dies betrifft z. B. das Stillgebet des Priesters vor der Kommunion »Perceptio corporis«, aus dem die
Worte weggefallen sind »quod ego indignus sumere praesumox.

3 Dazu ist bemerkenswert, aus welchen theologischen Diskussionen die Endgestalt der Formeln zur Dar-
bringung von Brot und Wein hervorgegangen ist. Die euchologische Ausrichtung der Gebete »Gepriesen
bist Du, Gott, Schopfer der Welt« (»Benedictus es, Domine, Deus universi«) ist, gemdf} ihren jiidischen
Vorlagen, ganz auf die Bereitung des Mahles bezogen, so dass die Hinzufiigung des Opfergedankens die
Klarheit der gedanklichen Ausrichtung beeintriachtigt. Daher ist es verstindlich, dass die Formeln zunéchst
den Einschub »quem/quod tibi offerimus« nicht enthielten. Papst Paul VI. aber bestand darauf, den Dar-
bringungscharakter hinzuzufiigen. Dies 16ste beim »Consilium« der Liturgiereform lange Diskussionen
aus, die zum Ergebnis hatten, dass man den vom Papst gewiinschten Ausdruck »offerimus« ablehnte. Die
Begriindung, die Annibale Bugnini an der betreffenden Stelle in seiner Dokumentation dafiir angibt, be-
sagt: »Die einzige und wahre Darbringung des geopferten Christus, die sich im Eucharistischen Hochgebet
vollzieht, darf nicht vorausgenommen und geschmilert werden« (Die Liturgiereform, 406). In diesem
Denken hat der Eigenwert einer geistlichen Opferung (im Unterschied zur sakramentalen Opferung) keine
nennenswerte Bedeutung. Dennoch blieb der Einschub in der Formulierung Pauls VI. erhalten. Man half
sich nun durch eine ausweichende Unschirfe in den Ubersetzungen, die bewusst in die Wege geleitet wur-
de: »Der Schwierigkeit konnte man durch Hinweise auf die Ubersetzungen abhelfen. [...] So geschieht es
fast in allen Sprachen« (ebd.). Bei der Entstehung dieser Formeln ging es also um die Beriicksichtigung
theologischer Anliegen, die in keine einheitliche Richtung wiesen und folglich in ihrer textlichen Zu-
sammenfiigung nicht in erster Linie der Prigung der Frommigkeit des Beters dienen konnen.
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3.3. Die Konsequenzen fiir die konkrete Feiergestalt
3.3.1. Ekklesiale Dimension

* Die Grundform des iiberlieferten Usus der romischen Messfeier ist seit seiner his-
torischen Bezeugung durchgingig die feierliche (und gesungene) Pontifikalform,
die selbst in der stillen und »privaten« Einzelzelebration noch greifbar ist.>” Die
Grundform des revidierten Usus hingegen ist die einfache Pfarrliturgie,*® und zwar
nicht als gesungene, sondern als gelesene Messe.* Die feierliche Pontifikalmesse
ist in diesem Rahmen nur noch eine geringfiigig modifizierte und versollemnisier-
te Pfarrliturgie.

* Der iiberlieferte Usus sieht in den liturgischen Dienern die an der Spitze des Got-
tesvolkes stehenden Kleriker, deren Zentrum der Zelebrant mit seiner Vollmacht
bildet und die mit dem iibrigen Volk eine wie auch immer ausgedriickte gemeinsa-
me Ausrichtung auf Gott verbindet. Deshalb besteht im iiberlieferten Usus eine
tragfidhige Grundlage dafiir, dass die konkrete Verwirklichung dieser Ausrichtung
zum gleichen Zeitpunkt unterschiedlich sein kann. Daher ist es wie selbstverstiand-
lich moglich und notwendig, dass vor allem der zelebrierende Priester zeitgleich
neben dem Gesang oder dem sonstigen Beten des Gottesvolkes in Stille seine eige-
nen Vollziige hat. Dies ist nicht, wie manche meinen, eine Diskriminierung der
tibrigen Glaubigen, sondern will eine Verwirklichung des Mittlertums Christi sein
und insofern das Beten der Gliubigen gerade ernst nehmen und zu Gott tragen.*
Dass also der Klerus zeitgleich andere Vollziige hat als das iibrige Gottesvolk, ist
natiirlich nicht durchgiingig der Fall, aber an einzelnen Stellen, vor allem zu Be-
ginn der Messe bei den Stufengebeten, zur Gabenbereitung und auch zum Hochge-
bet. Daneben werden immer wieder Punkte der Gemeinsamkeit des Vollzuges

37 So unterscheidet — um nur ein Beispiel zu nennen — geméR der tridentinischen Auspriigung des iiberlie-
ferten Usus auch der ganz alleine zelebrierende Priester am Altar zwischen der »Epistelseite« und der
»Evangelienseite«, genau gemél jenen Orten, die im feierlichen levitierten Hochamt der Subdiakon fiir die
Lesung bzw. der Diakon fiir das Evangelium einnehmen.

% Dies geht zuriick auf die Grundgestalt der dem revidierten Usus zugrundeliegenden »Missa normativa,
von welcher Annibale Bugnini aussagt: »Man sollte sich vorstellen, die Messe werde als Sonntagsmesse in
einer Pfarrkirche, unter Teilnahme des Volkes, mit einer kleinen Schola, einem Lektor, einem Kantor und
zwei Ministranten gefeiert« (Die Liturgiereform, 374).

% Das zeigt sich in der Ordnung des Missale Papst Pauls VI. ganz deutlich: So ist z. B. Vertonung von Pri-
fationen gegeniiber dem bloBen Text derselben eine Sekundirerscheinung (man vergleiche hierzu die Ord-
nung im Missale Romanum von 1962), was auch fiir die iibrigen Teile gilt, die in gesungener Form mog-
lich sind. Die Editio typica tertia des nachvatikanischen Missale (2002) hat die Gesangsteile freilich spiir-
bar aufgewertet.

40 Andererseits hat Martin Mosebach freilich Recht, wenn er im iiberlieferten Usus die Praxis brandmarkt,
dass der Zelebrant sich im gesungenen Hochamt, nachdem er das Gloria in excelsis und das Credo von der
Kanontafel still abgelesen hat, einfach seitlich hinsetzt, um abzuwarten, bis der Gesang der Gemeinde
auch zu Ende ist, sprich, bis »dies Hindernis im Voranschreiten endlich iiberwunden ist« (Héresie der
Formlosigkeit, 47). Und der Autor stellt zu Recht fest: »Dabei ist es doch der Priester, der die Gebete der
Gemeinde gleichsam auf den Altar legen muss« (ebd.). Mosebach hat aber nicht Recht, wenn er den zeit-
gleichen Vollzug verschiedener Dinge iiberhaupt als »Zweigleisigkeit« (ebd., 42) kritisiert: Hier muss man
die innere Logik des tiberlieferten Usus beriicksichtigen, der nun einmal dem Klerikerstand gegeniiber
dem iibrigen Gottesvolk eine gewisse »Eigendynamik« zuerkennt.
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deutlich. Im revidierten Usus dagegen steht der geweihte Amtstréiger in seiner
Christusreprisentation der Versammlung der Gldubigen konsequent gegeniiber.*!
Deshalb wird es um der Einheit der Feier willen notwendig, dass moglichst alles
gemeinsam vollzogen wird, wenn auch jedem Teil — Priester, sonstigen Dienern
und Glédubigen — dabei eine genaue Funktion zugewiesen wird.

* Der iiberlieferte Usus kennt in keinem seiner Entwicklungsstadien den Grundsatz,
die Riten auch im Hinblick auf eine Kommunikation zwischen Zelebrant und
Gldubigen zu ordnen. Die einzige »Kommunikation« gilt dem Gottesverhiltnis.
Damit fillt die gesamte pastorale Dimension aus dem Begriff des Ritus heraus,
worin die Liturgiekonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils zu Recht einen
Mangel gesehen hat.*? Der revidierte Usus will gerade diesen Mangel in denkbar
griindlicher Weise beheben, indem er neben die Kultivierung der Gottesbeziehung
im liturgischen Beten dem Anliegen zwischenmenschlicher Kommunikation spiir-
bar Geltung verschafft. Dies wird durch die Erméglichung des freien Wortes an
einzelnen Stellen zusitzlich gefordert.

* Der iiberlieferte Usus der Liturgie kennt in seinem rituellen Ablauf so gut wie nicht
die Moglichkeit der Wahlfreiheit. Er ist ganz von dem Grundsatz geleitet, den Kar-
dinal Ratzinger in seinem Buch »Der Geist der Liturgie« wieder mehrfach ausge-
sprochen hat: »Die GroBe der Liturgie beruht gerade auf ihrer Unbeliebigkeit.«*
Die objektive Form wird vor allem dadurch garantiert, dass der zelebrierende
Priester auf die liturgischen Texte verpflichtet ist. Was hingegen das gldubige Volk
betrifft, kennt der iiberlieferte Usus eine grofle Elastizitit, vor allem im Liedgut,
wenn auch der lateinische Choralgesang die elementare Richtschnur bildet. Aber
trotz aller Elastizitit schwebt iiber allem die Unbeliebigkeit der objektiven sakra-
len Form. Der revidierte Usus hat dieses Prinzip aufgesprengt. Die freie Liedwahl
bleibt nur im Ordinarium der Messe an den amtlichen Inhalt gebunden, doch im
Proprium (Introitus, [Offertorium], Communio) hat sie nur ungefiahren Vorgaben
zu folgen. Mit dieser Freiheit korrespondiert nicht mehr, dass wenigstens vonsei-
ten des Zelebranten die Beriicksichtigung des eigentlichen amtlichen Textes garan-
tiert wird. Das héngt mit dem oben genannten Prinzip zusammen, dass Zelebrant
und Glédubige zeitgleich moglichst keine parallelen Vollziige haben sollen. Wahl-
freiheit besteht aber dariiber hinaus in verschiedenen liturgischen Formeln bis hin
zur Auswahl zwischen mehreren Hochgebeten, was eine gewichtige Anderung im
Verhiltnis zur vorausliegenden Tradition darstellt. Die Elastizitét besteht fiir den
Zelebranten aber auch darin, dass manche liturgischen Vollziige nicht mehr so ge-
nau festgelegt sind, so dass der personliche Stil des einzelnen zelebrierenden Prie-
sters spilirbar mehr Freiraum und Gewicht erhiilt.

4! Dies gilt iibrigens auch dann, wenn er das Opfer Christi an einem Hochaltar feiert: Denn ausdriicklich
halten die Rubriken fest, dass der Priester zu Beginn der Feier die anwesende Versammlung der Gléubigen
von seinem Sitz aus griilen und gegebenenfalls in die Feier einfiihren soll (was sich ja in der Praxis auch
weitgehend eingebiirgert hat).

42 Vgl. vor allem SC 30, 31,33, 35,36, 48,52,53, 54.

43 Ratzinger, Der Geist der Liturgie, 143.
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3.3.2. Die unterschiedliche Art des Sacrum

Die Unterschiede zwischen beiden Formen betreffen daher auch die grundlegende
Art der Sakralitit:

* Der liberlieferte Usus ist geprigt von vielen Aspekten, die symbolischer Natur
sind, z. B. den Unterschied zwischen rechter und linker Seite: Die rechte Seite
wird, getreu dem biblischen Zeugnis,** als gottgefillige und gottverbundene Seite
verstanden, die linke Seite hingegen als abfillige und siindige Seite. Immer hat da-
her in der Feier »rechts« den Vorrang vor »links«.* Der revidierte Usus gibt diese
Symbolik auf, um eine dynamischere Anpassungsfihigkeit der Gottesdienstgestal-
tung zu ermoglichen — eine Anderung, hinter welcher auch ein missionarisch-pas-
toraler Elan der unter dem Eindruck konziliarer Erneuerung stehenden Kirche ge-
standen haben mag.

* Der iberlieferte Usus kennt eine konsequente und eigentiimliche Ehrerbietung
gegeniiber dem Altar, die zumindest seit dem Hochmittelalter auch eine Feinaus-
pragung erfahren hat. Der Zugang zum Altar muss zu Beginn vom Zelebranten in
den Stufengebeten erbetet werden, worauthin dessen Altarbezug dann aber so
»stark« ist, dass er es bei keiner Abwendung vom Altar unterlésst, diesen zuvor zu
kiissen. Der Altarbezug bestimmt auch die genaue Haltung der Hiande bzw. Unter-
arme, die zu gewissen Augenblicken den Altar beriihren, zu anderen Momenten
nicht. Der Altar ist auch der Ort der Konsekration; die Patene ist demgegeniiber
ausschlieBlich dem Mahlcharakter der Eucharistie zugeordnet und wird (schon er-
kennbar im Ordo Romanus Primus*®) deshalb vorher eigens durch einen Kuss ge-
ehrt. Der revidierte Usus »lockert« sozusagen den Altarbezug, indem zu Beginn
die Stufengebete wegfallen und der Altar wihrend der Feier ohne Ehrerbietung
verlassen werden kann, solange der Zelebrant sich nicht au3erhalb des Presbyteri-
ums begibt. So wird der Altar eher wahrgenommen wie ein Gegenstand liturgi-
scher Funktionen, vergleichbar dem Ambo. Die Konsekration findet auch nicht di-
rekt auf dem mit dem Corporale bedeckten Altar statt, sondern iiber der Patene
bzw. der Hostienschale. Wiirde man dies nun in der »Logik« der Form des iiberlie-
ferten Usus interpretieren, kime man zu dem Fehlurteil, hier wiirde dem Konse-
krationsakt einseitig der mit der Patene verbundene Mahlcharakter untergeschoben,
zuungunsten des Opfercharakters. Das ist aber ein Missverstdndnis, und man sieht
hierbei, wie wenig deckungsgleich die beiden Ritusausprigungen in ihrer inneren
Logik und Form sind. Dem revidierten Usus geht es schlicht und einfach darum,
den Vollzug der Feier zu erleichtern. Die Konsekration iiber der Patene — oder iiber

#Vgl.z. B.Mt 25, 33.

# Die Lesung wird auf der rechten Seite gelesen, das Evangelium nur scheinbar links, in Wirklichkeit — ge-
mif der Apsisordnung antiker Basiliken — so, dass der verkiindende Diakon den in der Apsisspitze befind-
lichen Bischof rechts von sich und zugleich der Bischof das verkiindigte Evangelium ebenfalls rechts von
sich hat. Die Regel »rechts vor links« wird aber auch in der Feinauspriagung der Gestik beriicksichtigt, bis
hin zur Haltung der gefalteten Hiande, der Faltung des Corporale und dhnlichen Details.

4 Vgl. Andrieu, a. a. 0., 97 (Ordo Romanus Primus, Nr. 94).
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der Hostienschale — sichert einen reibungsloseren und miiheloseren Ablauf, ohne
den grundlegenden Eindruck von der Wiirde der heiligen Handlung zu verletzen.*’

Das Sacrum wird im revidierten Usus also weniger symbolisch als vielmehr vor-
wiegend pragmatisch oder empfindungsmifBig-atmosphérisch aufgefasst, also aus
dem Eindruck, den die schlicht und wiirdig vollzogene Handlung auf den mitfeiern-
den Menschen macht. In diesem Licht werden auch zwei vorausgehend behandelte
Gesichtspunkte nochmals vertieft verstdndlich: zum einen die auf strenger Festle-
gung basierende Ordnung des iiberlieferten Usus bzw. die Einrdumung von Wahlfrei-
heiten und Anpassungsmoglichkeiten beim revidierten Usus, zum anderen aber die
Notwendigkeit beim iiberlieferten Usus, dass liturgische Dienste eigens mit dem Kle-
rikat qualifiziert sein miissen, was beim revidierten Usus ganz anders gefasst wird.

* Ist der Ritus streng festgelegt, so ist er genauso unbeliebig wie das Symbol, ja er ist
selbst als ganzer gewissermalien ein »Grof3-Symbol«. Und entsprechend ist ein li-
turgischer Dienst, wenn er an die Qualifikation des Klerikates gebunden ist, nicht
nur eine Funktion innerhalb der Feier, sondern ihm kommt eine in sich stehende
zweckfreie Wiirde zu, deren Sinn folglich mit der symbolischen Dimension zu-
sammenhingen muss. Dies kann an dieser Stelle nur so abstrakt formuliert werden,
weil es nicht einfach ist, sowohl fiir den Begriff des »Ritus« als ganzen als auch fiir
jeden einzelnen liturgischen Dienst auch das konkret Symbolisierte authentisch

47 Auch dass bei der Konsekration der im iiberlieferten Usus — zumindest in seiner tridentinischen Endge-
stalt — vorgeschriebene Altarbezug durch Beriihrung (der Unterarme des Priesters bei der Hostie, der Kan-
te des Kelchfufies beim Wein) im revidierten Usus weggefallen ist, darf nicht als symbolische und gegen
den Opfercharakter gerichtete Weichenstellung missverstanden werden: Bei der Vorschrift, Patene mit
Hostie bzw. Kelch zur Konsekration leicht erhoben zu halten, geht es lediglich darum, eine stiarkere Kor-
perverneigung des Zelebranten zu vermeiden, die angesichts einer dem Volk zugewandten Zelebration
vielfach als unpassend und fiir die Kommunikation stérend empfunden wird. Daraus, und aus nichts ande-
rem, erklart sich auch, warum der revidierte Usus nach der Konsekration des Brotes wie des Weines je-
weils nur eine einzige Kniebeuge vorsieht, und zwar jeweils erst nach der Erhebung der konsekrierten Ge-
stalten. Wiirde man dies in der »Logik« des iiberlieferten Usus auffassen wollen, miisste es sich um eine
Verdunkelung der rechten Rangordnung halten, in der zunédchst immer das Heilige bzw. das Allerheiligste
geehrt wird, bevor man daran eine wie auch immer geartete » Verdnderung« vornimmt (sei dies die Ab-
wendung des Zelebranten vom »heiligen« Altar, das Entfernen der Palla vom Kelch nach der Konsekra-
tion, oder eben die Erhebung konsekrierter Gaben). Traditionalistische Scharfmacher werfen dieser Ver-
kehrung der Rangordnung, im Hinblick auf die Kniebeugen erst nach der Elevation, sogar eine Protestan-
tisierung der nachkonziliaren Liturgie vor in dem Sinne, dass angeblich erst nach der durch Elevation ein-
geholten Glaubenszustimmung der Gottesdienstversammlung die Konsekration vollendet und die konse-
krierten Gestalten der Kniebeugung wiirdig seien. Dieses Fehlurteil wird iibrigens eindeutig widerlegt
durch die im Missale Pauls VI. direkt nach den Konsekrationsworten zu lesenden Rubriken, die — noch vor
der Erhebung der Hostie — von »hostia consecrata« sprechen. Diese Rubriken sind »locus theologicus«, al-
so Quelle theologischer Erkenntnisbildung. Doch all diese traditionalistischen Kritiken, seien sie geméaBigt
oder radikal, gehen an der eigentlichen »Logik« des revidierten Usus vorbei, einer zelebrativen Logik, die
weniger symbolisch als pragmatisch konzipiert ist: Der Priester soll ndmlich bei der Konsekration nur
leicht verbeugt stehen; dies bringt es mit sich, dass er keinen Altarbezug durch Beriihrung herstellen kann,
sondern die Gaben leicht erhoben halten muss. Der Einfachheit halber wird diese leichte Erhebung sofort
fortgesetzt in der Erhebung der konsekrierten Gestalten, um sie dem Volk zu zeigen; eine vorausgehende
Kniebeugung miisste es mit sich bringen, das Allerheiligste vorher wieder auf dem Altar abzusetzen, um es
dann fiir die Elevation wieder zu erheben. Der revidierte Usus strebt also nach einer sakralen Einfachheit,
in welcher solche zelebrativen »Umwege« vermieden werden. Der bloB3e Eindruck von sakraler Wiirde hat
klare Prioritiit vor der konsequenten symbologischen Durchdringung.
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(also nicht nachtriglich allegorisch) zu benennen. Aber allein schon die Tatsache
der friih- und hochmittelalterlichen Allegorese beweist, dass man den Ritus durch
und durch symbolisch verstanden wissen wollte.

* Der revidierte Usus hingegen nimmt Variabilitdt und Anpassungsfihigkeit in den
Ritus hinein und @ndert somit den zugrunde liegenden Ritus-Begriff: Denn der Ri-
tus verliert seine Eigenart, ein »Grof3-Symbol« zu sein; stattdessen ist er eher auf-
zufassen als eine kirchenamtlich legitimierte Rahmenordnung fiir wiirdige sakra-
mentale Vollziige. Auch ein liturgischer Dienst wird — wir sahen es — vornehmlich
von seiner Funktion innerhalb des Ablaufs der Feier her betrachtet. Seine Sakralitit
hingt nicht mehr von der mutmaBlichen symbolischen »Stellung« des jeweiligen
liturgischen Dieners ab, sondern von dessen personlichem wiirdigem Verhalten
beim Vollzug seiner Funktionen. Somit bewegt sich alles grundlegend auf pragma-
tischer Ebene.

Man konnte diese fundamentale liturgische Neuerung mit dem Einwand rechtfer-
tigen, warum man denn an einem Symboldenken festhalten solle, wenn es nicht ein-
mal moglich oder zumindest hochst schwierig sei, das auch jeweils Symbolisierte
hinreichend zu kldren. Vordergriindig betrachtet erfolgt dieser Einwand nicht ganz
zu Unrecht. Es muss aber bedacht werden, dass der Begriff des Sacrum, beraubt man
ihn seiner symbolischen Verankerung, auch seine essentielle Qualifikation verliert.
Das Sacrum inhériert dann ndmlich nicht mehr seinshaft dem Vollzug als solchem,
sondern stellt sich erst gewissermallen atmosphiérisch in der konkret-menschlichen
Art und Weise des Vollzuges ein.

Damit ist der Begriff des Sacrum nicht nur geringfiigig verschoben, sondern
grundlegend veridndert. Auch ein unvoreingenommener und kaum instruierter Mit-
feiernder kann dies im Vergleich beider Formen des Ritus unwillkiirlich spiiren: Im
einen Fall ndmlich ist der Eindruck des Sacrum einfach gegeben, und zwar (weitest-
gehend) unabhiingig von den Personen jener, die die heilige Handlung vollziehen,*
im anderen Fall hingt das Sacrum hingegen von deren konkreter personlicher Art bei
den liturgischen Vollziigen maBgeblich ab.* Die Konsequenz einer solchen Ande-

* Die einzige Bedingung ist die Freiheit von eklatanten Missbriuchen, die sich natiirlich bei jeder Gege-
benheit unserer diesseitigen Welt einstellen konnen. Es wire aber unsachgemilf, solche Missbriauche — wie
z.B. eine libertriebene Zelebrationsgeschwindigkeit — mit dem tridentinischen Usus zu identifizieren oder
auch nur als gemif diesem Usus naheliegend auszugeben.

4 Nun kann man freilich die Feier gemiB dem revidierten Usus durch lateinische Zelebration am Hoch-
altar, alte Paramente und gregorianischen Choral sehr stark an das Erscheinungsbild des iiberlieferten
Usus angleichen, so dass das Urteil Kardinal Ratzingers zutrifft: »Ein lateinisches Hochamt nach dem al-
ten und nach dem neuen Missale ist fiir den liturgisch weniger gebildeten Christen kaum zu unterscheiden«
(zitiert aus der Ansprache anldsslich des zehnjdhrigen Bestehens der Kommission »Ecclesia Dei:
http://www kath-info.de/ra_1998.html). Und doch ist der jeweils zugrunde liegende Begriff des Sacrum
ein anderer: Im Falle des revidierten Usus ist das lateinische Hochamt nur eine Option unter vielfiltigen
anderen gleichermafBen legitimen Alternativen, die dann eben doch einen grundlegend anderen Eindruck
vermitteln wiirden. Somit bleibt auch in der (aus traditioneller Perspektive) »hochsten« Form der Feier ge-
mél dem revidierten Usus das Sacrum an die Optionen der jeweiligen liturgischen Diener gebunden; es ist
ihnen nicht wirklich vorgegeben. Wenn man gerecht sein will, ist das Sacrum daher im lateinischen Hoch-
amt gemil revidiertem Ritus nicht »hoher« zu veranschlagen als in der (aus traditioneller Perspektive)
»schwichsten« aller legitimen Alternativen.
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rung im Begriff des Sacrum und des Ritus nimmt der revidierte Usus in Kauf — un-
beschadet eines gewissen verbleibenden Ausmalies an symbolischen Elementen, die
in den neuen Rahmen eingegliedert sind.>® Die weitgehende Loskoppelung von sym-
bolischen Verankerungen hat freilich den pastoralen Vorteil, dass rituelle Vollziige
ohne viel Hintergrundwissen fiir die Ratio menschlicher Auffassungsgabe transpa-
rent und einleuchtend werden.

3.4. Aspekte der inneren Charakteristik

Die Unterschiede zwischen beiden Formen des Ritus betreffen aber auch deren in-
neren Charakter. Dazu sind folgende Aspekte bemerkenswert:

3.4.1. Inbrunst und Niichternheit

Typisch fiir den tiberlieferten Usus des Messritus ist die Art und Weise, wie die
GrofBe Gottes zum Ausdruck kommt, ndmlich oft durch die Anhdufung von Attribu-
ten, z. B.: »heiliger Vater, allméchtiger, ewiger Gott«.>! In #hnliche Richtung weist
das erste Hochgebet, der Romische Messkanon, der fiir Gott auch viele Attribute die-
ser Art gebraucht.”

Der revidierte Usus nimmt von dieser Redeweise zu Gott spiirbar Abstand, was
sich auch in den neuen Hochgebeten zeigt. Die Fiille des Gottesbildes wird darin bei-
spielsweise in folgender Wendung aus dem zweiten Hochgebet eingefangen: »Ja, du
bist heilig, groBer Gott, du bist der Quell aller Heiligkeit«.>* Auch diese Formulie-
rung sagt Zentrales iiber Gott aus. Die Art ist aber eine andere: »Heilig« wird nicht
einfach als Beiwort zu »Gott« hinzugefiigt, sondern — gekleidet in ein Bildwort
(»Quell«) — in einer grammatisch vollstindigen Aussage (»Du bist ...«) Gott zuer-
kannt. Dadurch wird der Stil der Aussage niichterner, objektivierter (stellte also das
Ausgesagte dem betenden Subjekt gewissermalien gegeniiber) und hat nicht mehr

% Die Restbestiinde rein symbolischer und nicht in erster Linie pastoral ausgerichteter Vollziige kénnen
kurz aufgezihlt werden: Altarkuss am Anfang und am Ende der Messe; Sich-an-die-Brust-schlagen zum
Schuldbekenntnis (was aber relativiert ist durch Altarnativtexte, die dies nicht mehr vorsehen); Tiefvernei-
gung in den Stillgebeten vor dem Evangelium (»Munda cor meum«) und zur Gabenbereitung (»In spiritu
humilitatis«); Bekreuzigungen zum Beginn der Verkiindigung des Evangeliums; Beimischung von Wasser
in den Wein zur Gabenbereitung; leichte Korperverneigung zu den Wandlungsworten und zwei Wand-
lungskniebeugen; Erhebung der Gaben zur Doxologie (und zuvor bereits zur Gabenbereitung); Einsen-
kung einer Hostienpartikel in das Blut Christi zum Agnus Dei. Hinzu kommt noch die vereinfachte Ord-
nung der Verneigungen zu heiligen Namen, zum Evangeliar sowie bei den Beweihrducherungen. Erwihnt
werden diirfen ferner die liturgischen Farben und eine gewisse Stufung der Feierlichkeit (im Hinblick auf
Elemente wie Gloria in excelsis, Credo und Alleluia). — Aulerdem weist das erste Hochgebet noch gewis-
se Sondergesten auf (Augenerhebung vor den Wandlungsworten, Tiefverneigung und Bekreuzigung zum
Gebet »Supplices«, Sich-an-die-Brust-schlagen zum Gebet »Nobis quoque«), was sich aber wiederum re-
lativiert durch die Moglichkeit legitimer (und heute weit bevorzugter) Alternativtexte, die solche Gesten
nicht beinhalten.

31 »Sancte Pater, omnipotens aeterne Deus«: Stillgebet des Priesters zur Aufopferung des Brotes bei der
Opferung.

2 Um einige Beispiele zu nennen: »clementissime Pater«; »aeterno Deo vivo et vero«; »praeclarae maie-
stati tuae«; »ante conspectum divinae maiestatis tuae«.

33 »Vere sanctus es, Domine, fons omnis sanctitatis.«
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diese unmittelbare Durchschlagkraft und Feierlichkeit jener Redeweise, welche die
Rede zu Gott durch Anhiufung von Adjektiven bereichert. Ahnliches gilt etwa fiir
die Anrede aus den Gebeten zur Erhebung der Gaben: »Gepriesen bist du, Herr, un-
ser Gott, Schopfer der Welt«.>* Die GroBe Gottes bricht somit weniger subjektiv aus
dem Bewusstsein des inbriinstigen Beters hervor, sondern wird ihm gewissermallen
objektivierend vor Augen gestellt; das Objektivierende daran ist die Aussageform
»du bist«. So wird gerne in einer einzigen prignanten Formulierung alles Wesentli-
che zusammengefasst, etwa zum Beginn der Messe, wenn es heif3t: »Fratres, agno-
scamus peccata nostra, ut apti simus ad sacra mysteria celebranda« — wortlich: »Brii-
der, lasst uns unsere Siinden erkennen, um wiirdig zu sein zur Feier der heiligen Ge-
heimnisse«. Hier ist von Sacrum, vom Mysterium und von Siindigkeit des Menschen
eindeutig die Rede, aber die feierliche Wucht der Polaritit, wie sie die Formulierun-
gen der iberlieferten Liturgie vielfach kennt, ist durch die Schlichtheit des Aus-
drucks vermieden; dass hinter den »sacra mysteria« sozusagen die unaussprechliche
Majestit des dreifaltigen Gottes steht, tritt im sprachlichen Stil in den Hintergrund.
Somit konnen wir festhalten, dass das Objektivierende, Sachliche und Niichterne in
der Tat ein Grundzug des revidierten Usus der romischen Messfeier ist.

3.4.2. Einfalt und Vielfalt

Dieser objektivierende Zug der Ausdrucksweise ermoglicht es dem revidierten
Usus, im Vergleich zum tiberlieferten Usus eine grofie Fiille von Aspekten einzufan-
gen: so beispielsweise im Wortgottesdienst den Aspekt des Heilsdialoges zwischen
Gott und Mensch, in der Gabenbereitung neben dem Aspekt der Darbringung den
Gesichtspunkt des Mahlcharakters, in den Hochgebeten die Aspekte des Gedédchtnis-
ses, der Geist-Epiklese, des Lobpreises, der Verkiindigung und manches andere. Da-
her tritt stindig eine Vielheit an Aspekten auf einmal auf. Dazu kommt noch die
Mannigfaltigkeit der Gestaltungsmoglichkeiten. Der somit in der Liturgie stromende
Reichtum baut das Glaubensleben derer, die anddchtig mitfeiern, in grolem Malle
auf und geht auf sie ein.

Etwas aber tritt hierbei spiirbar in den Hintergrund: Das ist jene Schule der From-
migkeit, die in der Kraft des bloBen Vollzuges des im Kern immer gleichen Kultak-
tes liegt. Genau darin liegt nun die Stérke des iiberlieferten Usus, der im Unterschied
zum revidierten Usus nicht maBgeblich von der Pfarrsituation her entworfen ist, son-
dern in der Spannung zwischen pontifikalem Ursprung und monastischer Verinnerli-
chung zu seiner tiber Jahrhunderte gereiften Gestalt hingefunden hat. Der iiberliefer-
te Usus kennt zwar auch eine gewisse Vielseitigkeit, aber er konzentriert sich auf den
zentralsten aller dieser Aspekte: auf den Unterschied zwischen Mensch und Gott, der
den Menschen hinfiihrt zur Anerkennung seiner Siindigkeit und, vermittelt durch die
Darbringung des Opfers Christi, hineinzieht in das unergriindliche Geheimnis Got-
tes. So lotet der iiberlieferte Usus in die Tiefe, hier wirkt er einfach kraft seines Voll-
zuges in die Herzen der Menschen hinein.

>4 »Benedictus es, Domine, Deus universi«.
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Im Unterschied zum revidierten Usus mit der Vielfalt seiner Moglichkeiten ist der
iiberlieferte Usus also sozusagen »einféltiger« in seiner Art, bietet aber dafiir eine wert-
volle Schule der Frommigkeit. Die Strenge und Wiirde der bis ins Detail festgelegten
Form, die keine Abweichung oder Freiziigigkeit duldet, trigt das Ihrige dazu bei. Die
Beachtung der vielen kleinen Details in Korper-, Kopf-, ja Arm- und Fingerhaltung, die
mannigfaltigen Gesten und Gebete — all dies sind Dinge, die dem Priester in dieser Kon-
sequenz aus der nachvatikanischen Liturgie nicht vertraut sein konnen. Sofern er unvor-
eingenommen ist, wird er dabei aber spiiren, dass sie alle ihren je eigenen Sinn —und zu-
letzt ein- und denselben Sinn — haben: das Heilige auszudriicken und zu schiitzen .

3.4.3. Stille und Kommunikation

Ein Grundprinzip des nachkonziliaren Usus ist Transparenz und Verstindlichkeit.
Daher wird alles daran gesetzt, iiber den Weg der Kommunikation die Aufmerksam-
keit auf das Wesentliche zu lenken, und dies hat seinen guten Sinn. Hier konnte ge-
wiss ausgeglichen werden, was beim iiberlieferten Usus in der Vergangenheit
manchmal Anlass zu Oberflidchlichkeit und Missbrauchen hatte werden kdnnen.

Doch auch der iiberlieferte Usus muss in seiner Art anerkannt und geschitzt wer-
den: Statt etwas durch transparente Kommunikation zu betonen, neigt er dazu, die
Bedeutung von etwas dem Bewusstsein der Mitfeiernden mit dem Mittel der Verber-
gung nahezulegen — denken wir nur an den stillen, auf jede Kommunikation mit der
Gemeinde verzichtenden Vollzug der Opferungsriten. Wihrend der Priester still sei-
ne Zeremonien und Gebete vollzieht, wird freilich vielfach gesungen. Aber allein die
Anwesenheit des Priesters, der am Altar die heilige Handlung vollzieht, vermittelt
unwillkiirlich den Eindruck einer im Vergleich zum Gemeindegesang »tiefer« loten-
den Dimension, die so tiefgehend ist, dass sie nicht offen herausgesagt wird. Das gilt
erst recht fiir den stillen Vollzug des Hochgebetes. Umso ergreifender ist es dann,
wenn der Priester, etwa zum Gesang der Prifation oder nach dem Hochgebet, aus der
Versenkung seiner Stille »auftaucht«. In dieser Art wird es auch fiir die Glaubigen
moglich, intuitiv Wesentliches zu erfassen.>

3.5. Zeitiiberhobenheit und Zeitbezug

Dass der revidierte Usus durchgingig darnach strebt, niichtern, objektiviert und
kommunikativ zu sein, dass er Freiraum fiir Auswahl und Anpassung gewihrt, ist ei-

35 Kein Priester sollte aber meinen, er miisse den natiirlichen Stil seiner Kérperregungen und seiner cha-
rakterlichen Art aufgeben — das wiire in der Tat ein schédlicher Supranaturalismus! Vielmehr sollte er die
Art, die ihm von seiner individuellen Menschennatur eigen ist, hingeben, hineingeben in den Kosmos an
Symbolen, dem er in der Liturgie begegnet, also in den Ausdruck des je groleren Geheimnisses Gottes. Es
kommt auf die personliche Einstellung bei der Befolgung der Rubriken an. Ist sie recht, dann wird die Ze-
lebration gemif dem tiiberlieferten Usus auch fiir heutige Menschen glaubwiirdig und iiberzeugend.

% Fiir den Priester hat die Stille der iiberlieferten Form iibrigens auch einen unschétzbaren Wert: Wihrend
die Gemeinde singt, muss er ganz still das Seinige vollziehen, ohne kommunikative Bestitigung von den
Gldubigen, und steht somit an der Spitze des Gottesvolkes ganz alleine »in persona Christi« vor der Majes-
tit Gottes. Dieses Bewusstsein pragt — unter Voraussetzung eines wiirdigen und andéchtigen Vollzuges —
sein Gewissen und schenkt ihm zudem einen inneren Freiraum fiir eine ganz personliche Vereinigung mit
dem sich im Opfer hinschenkenden Christus.
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ne bemerkenswerte Eigenart, deren tiefere Griinde ins Auge gefasst werden miissen,
um den geistigen Wert dieses Usus einschédtzen und anerkennen zu kénnen. Dieser
Wert ist als umso bedeutsamer zu erachten, je mehr man darin eine Antwort auf tief-
greifende Bewegungen der abendlidndischen Geistesgeschichte erblickt.

3.5.1. Liturgie und Biirgertum

In ihrer Eigenart geht die von Papst Paul VI. approbierte Form des Ritus ndmlich
auf jene Geisteshaltung des Abendlandes ein, die sich seit Ausgang des Mittelalters
vor allem im Biirgertum verwirklicht, eine Geisteshaltung, welche eine relative
Autonomie der Vernunft von der Offenbarung, der Welt von Gott, der Natur von der
Gnade stérker ins Licht riickte. Ein solches Denken sucht Redeweisen iiber Gott und
zu Gott, die dem Menschen gewissermalien einen Freiraum seiner Miindigkeit und
Entscheidungsmoglichkeit belassen. Die objektivierende Sachlichkeit und Niich-
ternheit des nachvatikanischen Usus geht nicht auf Kosten der Fiille der Wahrheit,
aber sie will den Menschen nicht durch den Ausdruck inbriinstiger Frommigkeit mit-
reiBen.”’ Insofern triigt der revidierte Usus der breiten und historisch bedeutenden
Stromung des (nach-)neuzeitlichen Biirgertums der westlichen Welt Rechnung.

Die Eigenart der erneuerten Liturgie, den biirgerlichen Menschen abzuholen, wo
er steht, und auf ihn einzugehen, darf aber nicht vorschnell als Tendenz zur Verbiir-
gerlichung der Liturgie verunglimpft werden, auch wenn diese Gefahr zweifellos ge-
geben ist. Denn das Biirgertum wurde nun einmal zu einem sehr einflussreichen ge-
sellschaftlichen Phidnomen, das sich im liberalen Rechtsstaat tief verankert hat: Die
Kirche wiirde sich gegeniiber der Zeitentwicklung in Unrecht setzen, wiirde sie dar-
auf nicht irgendwie eingehen.

Die groB3e Stirke des revidierten Usus liegt also darin, dem historisch gewachse-
nen Phinomen der biirgerlichen Gesellschaft ritus-immanent Rechnung zu tragen.
Wenn man in diesem Lichte einmal die nachkonziliare Liturgie betrachtet, erstaunt es
geradezu, wie viele Aspekte der Kontinuitiit zum iiberlieferten Ritus immer noch be-
stehen.™®

3.5.2. Die Konfrontation mit der abendldndischen Moderne

Verteidiger der erneuerten Form des Ritus werden nun geltend machen wollen,
dass genau dieses Eingehen auf die gesellschaftliche Entwicklung unbedingt wichtig

7 Dass der iiberlieferte Usus nicht selten, anstatt »mitzureiBen«, die Gldubigen in der Kirchenbank regel-
recht »abgehingt« hat, vor allem wenn ihnen religios-liturgische Bildung (bzw. der Umgang mit einem
Volksmessbiichlein) fehlte, soll natiirlich nicht verschwiegen werden (siehe dazu auch unten 3.5.3.) — ein
Mangel, der aber andererseits auch nicht zu einem verallgemeinernden Urteil iiber den iiberlieferten Usus
fiihren darf, denn ebenso gab und gibt es, auch von ganz einfachen Menschen, Zeugnisse echter liturgi-
scher Ergriffenheit. Hier aber soll nur angesprochen werden, was der iiberlieferte Usus aus seiner Eigenart
eigentlich will.

3 Um dies einmal ganz gerafft zu synthetisieren: In Kontinuitéit zur Tradition steht der revidierte Usus vor
allem durch die grundlegende Aufeinanderfolge der Elemente, durch die Unterscheidung zwischen dem
Niveau amtlicher Liturgie und personlicher Frommigkeit und — resultierend daraus — durch die aus dem
Friihmittelalter stammende Begleitung zentraler ritueller Vollziige durch (wenn auch spiirbar verkiirzte)
Stillgebete.
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sei und den Ritus auch von innen her prigen miisse. Hier liegen gewiss Elemente der
Wabhrheit. Dieses Eingehen auf die Zeitsituation betrifft aber auch das Verhiiltnis des
Christentums zur abendldndischen Moderne — eine gro3e Problematik, die in diesem
Rahmen auch nicht annidherungsweise erschopfend behandelt werden kann. Es ge-
niigt uns hier, auf einen einzigen Umstand hinzuweisen: auf die Tatsache néamlich,
dass das Verhiltnis des katholischen Christentums zur Geistigkeit der Moderne
grundlegend komplizierter ist als zu den vorangehenden Epochen der Antike und des
Mittelalters. Diese groBere Komplexitit liegt im Wesen sowohl des Katholischen
wie des Modernen begriindet; sie hiangt — aus christlicher Perspektive — damit zu-
sammen, dass die Neuzeit im Unterschied zu allen vorausgehenden grof3en Epochen
der Geschichte, neben vielem historisch Erklérlichen und Berechtigten, auch aus ei-
ner bewussten und freien Stellungnahme des Menschengeistes gegeniiber dem Bis-
herigen hervorgegangen ist — einer Stellungnahme, die zum Ziel hatte, dieses Bishe-
rige vielfach zugunsten von etwas Neuem zu verdriangen. Der nicht nur historisch
bedingte, sondern auch bewusst vollzogene Bruch mit der vorausgehenden Tradition
haftet der ganzen abendlidndischen Moderne an, ja ist einer ihrer Wesensziige — frei-
lich auch bei nicht wenigen Elementen der Kontinuitit.”” Das Wesen des Katholi-
schen hingegen zielt gerade auf die Vermeidung eines solchen Bruches ab.%°

Doch was die nachvatikanische Liturgiereform betrifft, gibt es eine Entsprechung zu
dem, was soeben als Wesenseigenart der Moderne herausgestellt wurde. Der friithere
Sekretir der Gottesdienstkongregation, Erzbischof Albert Malcolm Ranjith, sagt dazu:

»Bei einigen Neuerungen wurden wichtige Elemente der Liturgie samt den entsprechenden
theologischen Erwédgungen aufgegeben: jetzt ist es notwendig und wichtig, diese Elemente
wieder aufzugreifen. [...] Ich glaube, dass einer der Griinde, weshalb einige wichtige Ele-
mente des tridentinischen Ritus bei der Durchfiihrung der nachkonziliaren Reform durch ge-

% So kommt z. B. die Intuition Romano Guardinis zu folgender Einschétzung: »Christ zu sein ruht auf ei-
ner Stellungnahme zur Offenbarung, die in jedem Abschnitt der geschichtlichen Entwicklung vollzogen
werden kann. Mit Bezug auf sie ist die Offenbarung jeder Epoche gleich nah und gleich fern. So hat es
denn auch im Mittelalter Unglauben in allen Graden der Entschiedenheit gegeben — ebenso wie es in der
Neuzeit eine vollwertige christliche Glaubigkeit gegeben hat. Diese hatte aber einen anderen Charakter als
jene des Mittelalters. Dem Christen der Neuzeit war aufgegeben, seinen Glauben aus den geschichtlichen
Voraussetzungen der individuellen Selbstindigkeit heraus zu verwirklichen, und er hat das oft in einer
Weise getan, welche der mittelalterlichen durchaus ebenbiirtig war. Dabei begegnete er aber Hindernissen,
die es ihm schwer machten, seine Zeit so einfach hinzunehmen, wie die voraufgehende Epoche es gekonnt
hatte. Die Erinnerung an ihre Auflehnung gegen Gott war zu lebendig; die Art, wie sie alle Bereiche des
kulturellen Schaffens in Widerspruch zum Glauben gebracht und diesen selbst in eine Situation der Min-
derwertigkeit gedridngt hatte, war zu fragwiirdig. Aulerdem gab es das, was wir die neuzeitliche Unred-
lichkeit genannt haben: jenes Doppelspiel, welches auf der einen Seite die christliche Lehre und Lebens-
ordnung ablehnte, auf der anderen aber deren menschlich-kulturelle Wirkungen fiir sich in Anspruch
nahm. Das machte den Christen in seinem Verhéltnis zur Neuzeit unsicher« (Das Ende der Neuzeit, Wiirz-
burg °1965, 111 f.).

% Vgl. hierzu z. B. Scheffczyk, L., Katholische Glaubenswelt. Wahrheit und Gestalt, Paderborn 32008, 47:
»Gegeniiber dem absoluten Gott kann man sich aber nicht in entgegengesetzter und vollig diskontinuier-
licher Weise entscheiden. Hier gilt vielmehr im Gegenteil: Die Gott gegeniiber gefillte Entscheidung muss
durchgehalten werden. Freilich muss sie bei gewissen Situationen und neuen Anforderungen wiederholt
werden, aber dann nicht in vollig beliebigen und voneinander ginzlich verschiedenen Entscheidungen.
Das ist aufgrund des katholischen Ansatzes von der >entschiedenen Entscheidung< nicht méglich, es sei
denn, um den Preis der Siinde.«
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wisse liturgische Kreise aufgegeben wurden, in einem Abgehen oder einer Unterbewertung
der Entwicklungen im zweiten Jahrtausend der Geschichte der Liturgie zu suchen ist. Einige
Fachleute der Liturgie betrachteten die Entwicklung dieser Periode eher negativ. Diese Ein-
schitzung ist falsch, weil man innerhalb der lebendigen Uberlieferung der Kirche nicht dies
oder jenes aussuchen kann, was mit unseren vorgefertigten Auffassungen iibereinstimmt.«%!

Im Lichte dieser Aussagen haftet dem revidierten Usus also eine gewisse Unreife
an. Der iiberlieferte Usus hingegen ist von solchen geistigen Umbriichen unangeta-
stet. Seine Praktizierung und Wiederbelebung in heutiger Zeit verkorpert daher
Aspekte der Gerechtigkeit im Hinblick auf die gewachsene liturgische Tradition —
Aspekte, die vom revidierten Usus nicht geniigend abgedeckt werden.

Dabei entspricht es dem Wesen des iiberlieferten Usus nicht, auf plakativem Wege
seinen Geltungsanspruch zu demonstrieren: Messfeiern des tiberlieferten Usus sind
dem heutigen massenmedialen Bediirfnis ebenso wenig gewachsen wie der Open-
Air-Kultur. (Wir sehen hier von der zu Recht auch kritischen Beurteilung dieser Pha-
nomene ab.) In ihrem strengen Verzicht auf Konzelebration ist die iiberlieferte Litur-
gie geradezu unpraktisch, wenn man einmal an die Abhaltung von Kongressen oder
groferen Tagungen mit gemeinsamer Liturgie denkt. Gegeniiber den weitreichenden
Anpassungs- und Entfaltungsmoglichkeiten des revidierten Usus kann der iiberlie-
ferte Usus immer nur ein stilles Gegenstiick bilden.

Andererseits aber lebt er in einer gewachsenen Gefiigtheit, die von ganz eigener
Kraft ist und die er aus seinem vormodernen Ursprung in unsere postmoderne Zeit
hineintridgt. Der revidierte Usus braucht unbedingt diese Kraft als Ergéinzung: Ohne
sie wiirde er Gefahr laufen, dass in den Herausforderungen der Zeit sozusagen sein
»Salz schal« wird (vgl. Mt 5, 13): Er braucht unbedingt und bestéindig das lebendige
Gegeniiber vonseiten seiner eigenen Tradition, die er selbst nicht geniigend in sich
birgt. Dies wird von der Mehrzahl heutiger Liturgiewissenschaftler nicht erkannt.
Die gegenwirtige Tendenz zur Hinwendung zu orientalischen Liturgien vermag dies
nicht geniigend abzudecken; sie weicht auch der eigentlichen Konfrontation aus, um
die es hier geht und die sehr notig ist.

Umgekehrt freilich ist der {iberlieferte Usus ohne den revidierten Usus in der Ge-
fahr, die Bodenhaftung zur heutigen Zeitsituation zu verlieren bzw. nicht zu errei-
chen: Denn die Frage des Eingehens auf das Biirgertum steht mitten in der Frage nach
dem Verhiltnis des Christentums zur heutigen modernen Welt. Der revidierte Usus
der romischen Liturgie versucht, dem komplexen Verhiltnis des Katholizismus zur
Moderne konstruktiv Rechnung zu tragen, indem er das Anliegen inhaltlicher Ortho-
doxie mit verschiedenen Facetten der Elastizitiit in der konkreten Normbindung ver-
kniipft und auch rituelle Identitdt und dynamische Anpassungsfihigkeit zu einem
komplexen Systemganzen vereinigt. Sein Sacrum ist, wie wir sahen, vorwiegend
pragmatisch und dynamisch, weniger symbolisch und essentiell. Das entspricht dem
modernen westlichen Empfinden und hat in diesem Sinne seine Vorziige. Anderer-
seits ist ein solches Sacrum anfilliger fiir Missbrduche; es ist weitaus stéirker der sub-
jektiven Einstellung derer ausgesetzt, die die Liturgie vollziehen. Daher ist jene Tra-
ditionsfihigkeit, welche der revidierte Usus in sich alleine hat, noch nicht erwiesen.

%' Vgl. Interview gegeniiber Fides: http://www.fides.org/aree/news/newsdet.php?idnews=10079&lan=deu.
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Ein rein pragmatisches Sacrum kann nie ohne ein in Symbolen essentiell verankertes
Sacrum auskommen, und Letzteres ist nun einmal die Stirke des iiberlieferten Usus.

3.5.3. Die Frage nach dem Klerikat als Unterscheidungshilfe

Wie wir jedoch sehen konnten, verdankt der iiberlieferte Usus die Essentialitit sei-
nes Sacrum in ganz grundlegender Weise der konstitutiven Stellung des Klerikates. In-
dem die Liturgie von ihren praktischen Ablidufen her Klerikerliturgie ist, kann ein rela-
tiv gleichbleibendes sakrales Niveau in sehr unterschiedlichen dufleren Bedingungen
und auch, wie sich historisch zeigte, tiber groe geschichtliche Umwandlungen hin
durchgehalten werden. Insofern eignet dem iiberlieferten Usus eine unvergleichliche
Kraft, das Sacrum liturgischer Tradition im Zeitenlauf zu garantieren und zu schiitzen.
Doch gerade die Tatsache dass diese Kraft sich grundlegend dem klerikalen Charakter
verdankt, entfernt den iiberlieferten Usus weit vom heutigen Zeitbewusstsein.

Weiter oben wurde angesprochen, dass die Reservierung liturgischer Vollziige fiir
Kleriker insofern der Einheit des Gottesvolkes keinen Abbruch tut, als das Gottes-
bild stark und michtig ist, also das Bewusstsein, dass das gemeinsame Stehen vor
dem heilig-absoluten Gott als grundlegender erfahren wird als der Unterschied zwi-
schen Klerikern und iibrigen Glaubigen. Dem entspricht auch, wie wir sahen, die in
den Gebeten des iiberlieferten Usus ausgedriickte Frommigkeit. Je mehr sich nun
aber im Glaubensbewusstsein einer Epoche die hierfiir nétige »Gottesdurchdrin-
gung« abschwiicht — bedingt durch Umwilzungen des wissenschaftlichen, wirt-
schaftlichen und sozialen Denkens, wie dies im 19. und 20. Jahrhundert in grolem
MalBe erfolgte —, umso weniger hat das im Ritus ausgedriickte Gottesbild die Kraft,
eine einigende Klammer um Kleriker und iibrige Gldubige zu bilden.

Dadurch fiel der Unterschied der liturgischen Stellung von Klerikern und iibrigen
Gléubigen stérker denn je ins Gewicht; die Sensibilitit wuchs fiir den Umstand, dass
dieser Unterschied den auflerliturgischen sozialen Gegebenheiten mit ihrer grundle-
genden Rechtsgleichheit und einhergehend damit mit dem Selbstverstindnis des mo-
dernen Menschen, das dieser an der Kirchentiir ja nicht einfach aufgeben kann, nicht
entspricht. So erklért sich historisch der Drang zur faktischen Abschaffung des Kleri-
kates, welches ja im Zuge des Zweiten Vatikanums in der Tat nur noch als duflere ju-
ridische Form besteht, nicht aber mehr als eine auch schon vor den sakramentalen
Weihegraden und damit vor jeder pastoralen Sendung gegebene kirchlich-spirituelle
Einrichtung. So ist auch die Liturgiereform in all ihren Aspekten auffassbar als eine
konsequente Loslosung der Liturgie vom alten Klerikat: In der selbstverstindlich bei-
behaltenen und unaufgebbaren hierarchischen Strukturierung der gottesdienstlichen
Vollziige kommt das Klerikat als eine gegeniiber dem pastoral bevollmichtigten Ge-
meindedienst des Priesters (bzw. Diakons) eigengewichtige GroB3e nicht mehr vor.

Damit wurde die Liturgie freilich von einer historischen Belastung befreit, die
dem Klerikerstand anhaften blieb aus seiner in fritheren Zeiten auch weltlich-sozial
gegebenen Stellung und dem damit bisweilen einhergehenden Diinkel und Miss-
brauch. Darin liegt wohl einer der Griinde, warum der heutige westliche Mensch
vielfach (wenn auch unberechtigterweise!) offener ist fiir eine orientalische als fiir
eine tridentinische Liturgie, obwohl beide Formen gleichermafien Klerikerliturgien
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sind: Denn in der tridentinischen Liturgie begegnet dem westlichen Menschen rein
unterbewusst ein Stiick eigener (nicht nur ekklesialer, sondern auch) gesellschaft-
licher Vergangenheit, gegen die er — kraft seiner Einbindung in die postmonarchische
und postaristokratische Gesellschaft mit ihren liberalen Errungenschaften — eine tief
wurzelnde Abneigung empfindet. Das orientalisch geprégte Klerikat ist fiir das Emp-
finden westlicher Menschen weiter »entfernt« und daher weniger belastet.

Was aber ist nun im {iiberlieferten Usus, vom Glaubensstandpunkt aus gesehen,
das »Eigengewicht« des Klerikates sowohl gegeniiber dem Dasein des iibrigen Got-
tesvolkes als auch gegeniiber dem pastoralen Dienst des Priesters? Diese Eigenbe-
deutung des Klerikates als solchen besteht in einem amtlichen Stehen vor Gott, und
zwar in einer festgefiigten Ordnung ununterbrochenen Betens, das aus dem Geist
iibernatiirlicher Stellvertretung fiir das iibrige (auch das anwesende!) Gottesvolk
vollzogen wird. Dies wurde freilich insofern bereits seit Jahrhunderten verdunkelt,
als die Klerikerdienste vielfach von (meist minderjdhrigen) Ministranten wahrge-
nommen wurden, die weder iiber eine hinreichende Kenntnis der lateinischen Gebe-
te noch iiber die notige geistliche Reife verfiigen konnten. Dies — aber auch das Ar-
gernis klerikaler Selbstgefilligkeit — ist einer der Griinde dafiir, dass es dem Gliubi-
gen in der Kirchenbank immer schwieriger moglich war, im liturgischen Kleriker-
dienst ein Getragen-Sein und Ernstgenommen-Sein der eigenen Person zu erkennen
— als vielmehr eine Degradierung. Die Tendenz zu einem solchen Missverstehen
musste umso mehr verstiarkt werden, als es nach dem Zweiten Vatikanum dann tat-
sdchlich zum Wegfall des Klerikates alten Stiles kam. Dies wiederum hat zur Konse-
quenz, dass ein erstmaliges Erleben einer Liturgie geméll dem iiberlieferten Usus fiir
nicht wenige im revidierten Usus beheimatete Gldubige geradezu museal wirkt.

Doch dies darf nicht hindern, das Ganze der Problematik zu sehen: Der Wegfall
des alten Klerikates im revidierten Usus hat ndmlich die Dimension iibernatiirlicher
Stellvertretung, die ein zentrales Wesenselement des Priesteramtes darstellt,%> abge-
schwicht. Daher ist es auch den amtlichen liturgischen Dienern, die in der Welt des
revidierten Usus mit seiner Dominanz pastoral ausgerichteter Prisidialgebete grof3
geworden sind, so gut wie nicht mehr zugénglich, lingere Stillgebete zeitgleich zum
Beten und Singen der iibrigen Gldubigen aus dem puren Stellvertretungsgedanken
heraus zu praktizieren, wie dies iiber viele Jahrhunderte selbstverstindlich war.5

92 Vgl. hierzu Scheffczyk, L., »Stellvertretung« und Sendung des Priesters, in: Ders., Glaube als Lebensin-
spiration, Gesammelte Schriften zur Theologie, Bd. 2, Einsiedeln 1980, 413-425.

%3 Hier darf freilich nicht vergessen werden, dass die tigliche »Bewiiltigung« aller Stillgebete und der da-
zugehorigen Gesten in der Vergangenheit fiir nicht wenige Priester, gerade wenn sie ganz von der Pfarr-
seelsorge erfiillt waren, auch eine Last bedeuten konnte, und dass es auch nicht immer einfach war (und
bleibt), vor allem bei feierlicher Gottesdienstgestaltung oder bei einem im priesterlichen Dienst nun ein-
mal nicht immer vermeidbaren Zeitdruck, die gebiihrende Andacht beim Vollzug dieser Gebete zu wahren.
Nicht wenige Seelsorger empfanden daher die Liturgiereform als Befreiung (wobei freilich ein Gebets-
strom einfach wegfiel, der sie bisher, auch wenn sie es weniger wahrhaben wollten, getragen hat). Die tat-
sdchlich gelebte Frommigkeit war im Zusammenhang mit den Stillgebeten des iiberlieferten Usus also frii-
her keineswegs Selbstverstindlichkeit. Was aber selbstverstindlich war (und nur dies soll an dieser Stelle
im Haupttext angesprochen werden), war die (wenn auch oft unreflektierte) grundlegende Einstellung, die
der Zelebrant zu dem Vollzug jeglicher priesterlicher Gebete hatte, sei es zur Verrichtung des Breviergebe-
tes oder eben der stillen Gebete bei der Messe — eine Einstellung, die sich im Horizont des Aufstiegs von
den Niederen zu den Hoheren Weihen aus der geistlichen Heranbildung zum Priestertum einfach ergab.
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Dies gilt sogar dann, wenn manche heutige Priester bewundernd und erstrebend nach
dem iiberlieferten Usus ausschauen und die Frommigkeit der in ihm enthaltenen Ge-
bete und Gesten schitzen: Denn dass man diese Frommigkeit durch ein Zur-Kennt-
nis-Nehmen hochachtet und liebt, bedeutet noch keineswegs, dass man sie sich in
der eigenen zelebrativen Praxis auch konstruktiv aneignen und sie existentiell um-
setzen kann! Von Ersterem zu Letzterem ist ein weiter Weg zuriickzulegen, und es
bedarf fiir den heutigen Priester viel personliche Selbsterkenntnis und Demut, um
iberhaupt erst einmal wahrzunehmen, wie weit dieser Weg wirklich ist. Der heutige
Priester ist kein Kleriker alter Ordnung mehr. Er ist zum Priesteramt gekommen, oh-
ne die niederen Weihen und die sie umgebende spirituelle Welt durchlaufen zu ha-
ben. Er kann sich zwar relativ rasch duflerlich aneignen, wie man die Messe gemil3
dem iiberlieferten Usus zelebriert. Aber fiir die fruchtbare existentielle Integrierung
der duBeren Praxis in das eigene geistlich-seelsorgliche Leben, die fiir die Glaub-
wiirdigkeit einer solchen Zelebration — gerade angesichts der angesprochenen histo-
rischen Belastungen — ausschlaggebend ist, ist viel Geduld, iibernatiirlicher Glau-
benssinn und geistliches Wachstum notig.

4. Abschluss

Was also den iiberlieferten Usus so »stark« macht, ist es zugleich auch, was ihn
dem heutigen Menschen so »fern« erscheinen lédsst. Dies deutet nur noch mehr dar-
auf hin, wie sehr beide Formen, der tiberlieferte und der revidierte Usus, aufeinander
angewiesen sind und sich gegenseitig ergiinzen miissen. Folgen sie zwar duflerlich
gesehen grundlegend dem gleichen Bauplan und gehoren sie in diesem Sinne dem
»einen« romischen Ritus an, so setzen sie aber doch tiefgreifend andere Akzente.
Beide Formen haben ihr Gewicht: der iiberlieferte Usus aus der Einheit der Tradi-
tion, die er reprisentiert, der revidierte Usus aus seiner (von Papst Benedikt XVI.
durch die Bezeichnung »ordentliche Form« hingenommenen) Stellung, die derzeit
allgemein praktizierte Feier der katholischen Liturgie zu sein, was ihm dank seiner
groBeren Féahigkeit zu dynamischer Anpassung an verschiedene pastorale Situatio-
nen im Gegenwartskontext auch zukommt.

Daher kann keine der beiden Formen fiir sich alleine beanspruchen, die Eigenart
des romischen Ritus voll zu repridsentieren. Nur in gegenseitiger Ergdnzung zwi-
schen beiden Formen kann die Fiille bewahrt werden — nicht nur die Fiille der Feier-
gestalt, sondern die Fiille dessen, was die Feiergestalt des eucharistischen Geheim-
nisses ausdriicken will.

Daher liegt die geistesgeschichtliche Tragweite des Motu proprio »Summorum
Pontificum« Papst Benedikts XVI. darin, unbeschadet der Tatsache, dass der revi-
dierte Usus die »ordentliche Form« der romischen Liturgiefeier bleibt, doch deren
bisher faktisch bestehende »Monopolstellung« in der Weitertradierung des romi-
schen Ritus gebrochen zu haben. Das bedeutet freilich fiir manche Anhéinger der Li-
turgiereform eine empfindliche Demiitigung, was man einzelnen Reaktionen auf das
Motu proprio auch anmerken konnte. Man darf aber nicht vergessen, welche Demii-
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tigung die konkrete Durchfiihrung der Liturgiereform fiir nicht wenige Anhinger der
Tradition bedeutet hat.

Im derzeitigen historischen Kontext kann der romische Ritus nur in Komplemen-
taritdt zwischen dem {iberlieferten und dem revidierten Usus glaubwiirdig beste-
hen.* Der tiefste Grund hierfiir, der in den vorausgehenden Erwigungen verschie-
dentlich beleuchtet wurde, liegt in einem Auseinanderdriften von Symbolismus und
Pragmatismus, von Essenz und Dynamik, von Identitit und Anpassung, letztlich be-
griindet in dem hochkomplexen Verhiltnis zwischen Tradition und Moderne. In die-
se Polaritéten ist der romische Ritus hineingeraten — im Unterschied zu den orienta-
lischen Riten. Das macht sein historisches Schicksal aus.®> aber dem muss man sich
jetzt stellen: In der Anerkennung dessen liegt das Tor fiir eine glaubwiirdige Zukunft.

Von der Bereitschaft beider Seiten zu gegenseitiger Ergiinzung hiingt daher unge-
mein viel ab, und keine Seite sollte warten, bis »die andere« Seite den Anfang macht.
Es geniigt nicht, diese Komplementaritit auf einer rein theoretischen Ebene zu hal-
ten: Es bedarf vielmehr der bestdndig praktizierten Komplementaritéit zwischen den
beiden Ausprigungen des romischen Ritus, also einer Komplementaritit, welche die
Frommigkeit und das Glaubensleben wirklich mitpréagt. Unter der Voraussetzung ei-
nes Miteinanders, das von Versohnung und gegenseitiger Wertschitzung geprégt ist
und so der Einheit dient, muss deshalb die Messfeier gemdfl dem tiberlieferten Usus
in Treue zu den Richtlinien Papst Benedikts XVI. zugelassen und geférdert werden,
damit es zu dieser Komplementaritédt auch wirklich kommt.

% Erzbischof Albert Ranjith, der friihere Sekretiir der Kongregation fiir den Gottesdienst, sagte gegeniiber
Fides Ende November 2007: »Die Achtung der Uberlieferung ist also bei der Suche nach der Wahrheit
nicht unserem freien Ermessen iiberlassen; sie ist ihr Fundament, das angenommen werden muss. In der
Kirche ist die Treue zur Uberlieferung deshalb eine wesentliche Haltung der Kirche selbst. Das Motu Pro-
prio muss meiner Ansicht nach auch in diesem Sinn verstanden werden. Es ist ein moglicher Anstof zu ei-
ner notwendigen Kurskorrektur. In einigen Entscheidungen der nach dem Konzil durchgefiihrten Liturgie-
reform wurden ndmlich Richtlinien erlassen, welche einige Aspekte der Liturgie verdunkelt haben, die in
der friiheren Praxis besser zum Ausdruck gekommen sind, weil die liturgische Erneuerung von einigen als
etwas verstanden wurde, das ex novo geschehen miisse. Doch wir wissen genau, dass dies nicht die Absicht
der Konzilskonstitution Sacrosanctum Concilium war, die darauf hinweist, dass »die neuen Formen aus
den schon bestehenden gewissermaf3en organisch herauswachsen< miissen (SC 23). [...] Der Papst sieht im
von Papst Johannes XXIII. revidierten Ritus des heiligen Pius V. einen Weg, die Elemente wiederaufzu-
greifen, die durch die Reform verdunkelt worden sind. [...] Dieser Schritt ist nicht, wie manche meinen, ein
Zuriick in die Vergangenheit. Er ist vielmehr notwendig, um das Gleichgewicht zwischen den ewigen,
transzendenten und himmlischen sowie den irdischen und gemeinschaftlichen Aspekten der Liturgie wie-
der ganz herzustellen. Er wird dazu beitragen, um vielleicht auch ein Gleichgewicht zwischen dem Sinn
fiir das Heilige und das Mysterium sowie den duflerlichen Gesten und sozio-kulturellen Haltungen und
Verpflichtungen, die aus der Liturgie hervorgehen, herzustellen« (http://www.fides.org/aree/news/news-
det.php? idnews=10079&lan=deu).

%5 Wie beides kiinftig wieder zur Einheit eines Usus zusammenkommen konnte, lisst sich derzeit nicht mit
einem auch nur einigermafen hinreichenden Grad an Urteilsreife ausmachen.



40 Jahre »Humanae vitae« —
eine Riickschau auf das Jubildumsjahr 2008

Von Christian Schulz, Bartholomdberg

Am 25. Juli 2008 jéhrte sich zum 40. Male das Erscheinen der Enzyklika Huma-
nae vitae. Fiir die einen Anlass zu Dankbarkeit und Nachdenklichkeit gleicherma-
Ben, verbunden mit dem Wunsch nach notwendiger Neubesinnung und endlich un-
eingeschrénkter Rezeption wie Umsetzung dieses zu Recht immer wieder auch als
»prophetisch«! bezeichneten Lehrschreibens Papst Pauls VI. So meldeten sich — HV
positiv wiirdigend — teils liberzeugend iiberzeugte, teils gewiss auch nur pflicht-
schuldige Stimmen zu Wort. Ebenso beachtlich jedoch auch die Schar derer, die sich
ewig gestrige und im Grunde damals schon liberholte Argumente gegen die Enzykli-
ka vorzubringen gedringt fiihlten. Die einen also feierten aufrichtig Geburtstag,
auch wenn die gelebte Wirklichkeit zahlloser Partnerschaften, bewusst sagen wir
hier nicht »Ehen«, denn die Zahl derselben geht bestindig zuriick, gemessen an dem
mit HV vorgelegten Mafstab eher in Trauerstimmung versetzen mag. Die anderen
hingegen redeten oder schwiegen tot, die Strategien sind da ganz unterschiedlich,
und wollten nicht Geburts-, sondern endlich Todestag einer kirchlichen Sexual- und
Ehemoral im Sinne von HV begehen. Aber: Totgesagte leben lidnger ...

1. Das pdipstliche Lehramt — Benedikt XV1I.

Papst Benedikt XVI. nutzte im vergangenen Jahr verschiedene Anlidsse, um unter
Riickgriff auf die Enzyklika Humanae vitae deren Bedeutung fiir das Wohl der Men-
schen hinsichtlich der Gestaltung ehelicher Liebe und ihrer Akte und fiir die Siche-
rung einer wahrhaft humanen Gesellschaft einzumahnen.> Dabei lieB er zugleich kei-
nen Zweifel an der Unverinderlichkeit der mit HV vorgelegten kirchlichen Lehre:
»Das Lehramt der Kirche kann sich nicht seiner Pflicht entziehen, auf immer neue
und tiefere Weise tiber die Grundprinzipien nachzudenken, die Ehe und Fortpflan-
zung betreffen. Was gestern wahr gewesen ist, bleibt auch heute wahr. Die Wahrheit,
die in der Enzyklika Humanae vitae zum Ausdruck gebracht wird, dndert sich nicht.

! Vgl. Christoph Kardinal Schénborn, Geleitwort, in: SiiBmuth R. (Hg.), Empfingnisverhiitung. Fakten
Hintergriinde, Zusammenhinge, Holzgerlingen 2000, 13.

2 Vgl. Ansprache von Benedikt XVI. an die Teilnehmer am Internationalen Kongress der Pipstlichen La-
teranuniversitdt anlédsslich des 40. Jahrestages der Enzyklika »Humanae vitae«, 10. Mai 2008
[http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2008/may/documents/hf_benxvi_spe_200805
10_humanae_vitae_ge.html] (zit. als: Benedikt XVI., Lateranuniversitit); Ansprache von Benedikt XVI. an
die Teilnehmer des Forums der Familienvereinigungen, 16. Mai 2008 [http://www.vatican.va /holy_
father/benedict_xvi/speeches/2008/may/documents/hf_ben-xvi_spe_20080516_associazioni-
familiari_ge.html]; Botschaft von Benedikt X VI an den Internationalen Kongress zum Thema »Humanae vi-
tae: Aktualitdt und Prophetie einer Enzyklika«, Rom, 3.—4. Oktober 2008 [http://www.vatican.va /holy_fat-
her/benedict_xvi/messages/pont-massages/2008/documents/hf_ben-xvi_mes_20081002_isi_ge. hat ml].
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Im Gegenteil, gerade im Licht der neuen wissenschaftlichen Errungenschaften wird
ihre Lehre immer aktueller und fordert dazu heraus, iiber den ihr innewohnenden
Wert nachzudenken. (...) In der Fruchtbarkeit der ehelichen Liebe nehmen Mann
und Frau am Schopfungsakt des Vaters teil und machen sichtbar, dass am Ursprung
ihres Ehelebens ein echtes »Ja« steht, das in Gegenseitigkeit ausgesprochen und
wirklich gelebt wird und das stets offen bleibt gegeniiber dem Leben. (...) Die
Weitergabe des Lebens ist in die Natur eingeschrieben, und ihre Gesetze sind eine
ungeschriebene Norm, auf die alle Bezug nehmen miissen. Jeder Versuch, den Blick
von diesem Grundsatz abzuwenden, bleibt unfruchtbar und schafft keine Zukunft.«3

2. Episkopale Stimmen

Fiir nicht wenig Aufsehen sorgte das inzwischen unter dem Titel »Jerusalemer
Predigt« bekannt gewordene Wort Christoph Kardinal Schonborns. Diese am 27.
Mirz 2008 im Abendmahlssaal in Jerusalem gehaltene Predigt wurde mit einiger Ver-
zogerung erfreulicherweise schlieBlich auch einer breiteren Offentlichkeit zugéing-
lich gemacht.* Im Mittelpunkt steht hier — fraglos weniger bemiiht um Primérargu-
mentation, denn vorrangig motiviert durch besonderes Interesse an dem Sekundérar-
gument der besorgniserregenden demographischen Entwicklung Europas — zunéchst
die Ausgangsdiagnose: »Europa hat dreimal Nein zu seiner eigenen Zukunft gesagt.
Das erste Mal im Jahre 1968, wir feiern jetzt 40 Jahre, durch das Ablehnen von Hu-
manae Vitae«, um dann auch die Verantwortung der Bischofe — damals wie heute —
kritisch in den Blick zu nehmen: » Aber wir Bischofe verschlossen uns hinter den Tii-
ren wegen der Angst, nicht wegen der Angst vor den Hebréern, sondern wegen der
Presse, und auch wegen des Unverstindnisses unserer Glaubigen. Wir hatten nicht
den Mut! In Osterreich hatten wir >Die Mariatroster Erklirung< — wie in Deutschland
>Die Konigsteiner Erkldarungs. (...) Ich denke, auch wenn wir damals nicht Bischofe
waren, so miissen wir diese Siinde des européischen Episkopats bereuen, des Episko-
pats, der nicht den Mut hatte, Paul VI. mit Kraft zu unterstiitzen, denn heute tragen
wir alle in unseren Kirchen und in unseren Ditzesen die Last der Konsequenzen die-
ser Siinde.« Verstidndlicherweise lie3 diese eindeutige Stellungnahme vor allem jene
aufhorchen, die immer noch nicht die Hoffnung aufgegeben haben, dass der deutsche
bzw. Osterreichische Episkopat nun endlich eine sachliche Neubewertung der »Ko-
nigsteiner« bzw. »Mariatroster Erklidrung« vorzunehmen gewillt sei.’ Spitere, erldu-

3 Benedikt X VI., Lateranuniversitit.

*# Vgl. Kirche heute 10/2008, 4-6; Die Siinde der Bischofe, kathnet [http://209.85.129.132/search?q= ca-
che:IH7GM2LIgIUJ:wwwkath .net/detail.php%3Fid%3D21357+jerusalemer+Predigt+kath+net&hl=de&
ct =clnk&cd=1&gl=at].

5 Hingewiesen sei hier besonders auf den Einsatz der Européischen Arzteaktion unter dem Vorsitz von Dr.
med. Bernhard Gappmaier. An zwei geschichtstrichtigen Orten, ndmlich in Konigstein/Taunus (15.~17. Au-
gust 2008) und in Mariatrost/Graz (08.—-10. Dezember 2008) wurden jeweils Tagungen abgehalten,
die sich ausschlielich mit der Problematik der Enzyklika HV und der KE bzw. Mariatroster Erkldrung be-
fassten. Die Tagung in Konigstein zeitigte einen auch offentlich zuginglich gemachten Antrag auf Korrektur
der KE an die Deutsche Bischofskonferenz, der so vor der Herbstvollversammlung der deutschen Bischofe
vorlag (vgl. Bernhard Gappmaier, Antrag an die deutsche Bischofskonferenz, Kirche heute 11/2008, 12f.).
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ternde Worte des Kardinals, die vor dem Hintergrund rasch erfolgter Gegenreaktio-
nen zu sehen sind, lieBen jedoch eine Selbstrelativierung erkennen, die zu grofie Er-
wartungen hinsichtlich einer Korrektur der genannten Pastoralworte zu HV zwangs-
laufig dampfen mussten: »Es ist in den letzten Wochen viel diskutiert worden iiber
meine Predigt im Abendmahlssaal in Jerusalem. Ich stehe zu meiner Uberzeugung,
dass Europa in den letzten 40 Jahren mehrfach »Nein« zum Leben gesagt hat und da-
mit auch Nein zur Zukunft und ich erinnere noch einmal daran, was ich vor mehr als
einem Jahr in einer >Pressestunde< gesagt habe. Ich sage das nicht als moralisches
Urteil, sondern als eine Faktenfeststellung: die demografische Entwicklung Europas
sagt, diese Kinder fehlen. Sie sind nicht da. Es téite mir leid, wenn die eine oder an-
dere Formulierung in dieser Predigt so verstanden worden wére, dass ich hier Mit-
briider und Vorgéinger im bischoflichen Amt kritisieren wollte. (...) Und wenn ich ei-
nen Riickblick auf die Situation von vor 40 Jahren gemacht habe, dann geschah das
nicht in der Absicht, das, was damals verstindlich war, heute >umzuschreiben<, son-
dern um zu sagen, wir miissen uns besinnen, dringend besinnen. Aber: Hétten die Bi-
schofe von damals vorausgesehen, wie ihre Erklidrung einseitig rezipiert wird und
wohin sich die Gesellschaft entwickelt, hitten sie dann vielleicht nicht andere Worte
gefunden?«® Die eindeutigen und auch hier unbestrittenen Fehlentwicklungen unter
Riickbezug auf die »Konigsteiner« bzw. »Mariatroster Erkldrung« nun aber einfach-
hin als Rezeptions- bzw. Deutungsfehler zu charakterisieren, hilt die besagten Doku-
mente frei von jeder inhaltlich-sachlich bezogenen Uberpriifung auf tatséichlich vor-
liegende Widerspriiche und Unvereinbarkeiten mit der kirchlichen Lehre” und schon
gar von einer damit verbundenen kritischen Uberpriifung der die damaligen Bischo-
fe leitenden Intention.® In dieselbe Richtung weist dann auch eine Stellungnahme
des osterreichischen Familienbischofs Klaus Kiing, der nicht von notwendiger Kor-
rektur, sondern von Fortschreibung spricht: »Leider wurde in der Folge die Maria-
troster Erkldrung von vielen so verstanden, als bedeutete sie eine totale Relativie-
rung der lehramtlichen Aussagen des Papstes.«’ Neben der These der bloBen Miss-
deutung lédsst hier aber der Hinweis auf eine von den Rezipienten vorgeblich falsch
verstandene totale Relativierung lehramtlicher Aussagen den aufmerksamen Leser
eher ratlos zuriick. Dem Wortlaut nach zumindest wiirde so doch eine — wenn auch

® Ansprache von Kardinal Schénborn bei der 30-Jahr-Feier der KMA [http://www katholisch.at/
content/site/unsichtbar/kma/article/26034 .html] (kursiv vom Verf.).

7 Und nicht allein die kirchliche Lehre zur Kontrazeption ist hiervon beriihrt. Vielmehr geht es ja um wei-
tere grundlegende Themenfelder wie Lehramtskompetenz und Gehorsamsbereitschaft, Gewissen und Ge-
wissensbildung (vgl. hierzu Christian Schulz, Die Enzyklika »Humanae vitae« im Lichte von » Veritatis
splendor«. Verantwortete Elternschaft als Anwendungsfall der Grundlagen der katholischen Morallehre,
St. Ottilien 2008 [zit. als: Schulz, Humanae vitae]).

8 Christian Spaemann triigt hierzu die nachvollziehbare Uberlegung bei, dass, insofern sowohl die Kénig-
steiner als auch die Mariatroster Erkldrung sogar als eindeutiges Ja der damaligen Bischofe zu HV ver-
standen werden sollen, das Ausbleiben einer entsprechenden Praxis eher fiir die gegenteilige Annahme
spricht: »Man hiitte sich in der Praxis geeinigt und flaichendeckend den Menschen Beratung und Schulung
in natiirlicher Empfangnisregelung angeboten und dafiir Werbung gemacht. Man hitte wissenschaftliche
Symposien zu diesem Thema veranstaltet und auf allen Ebenen der innerkirchlichen Offentlichkeit eta-
bliert.« Aber »genau das« und anderes Notwendige »ist nicht geschehen« (Christian Spaemann, Hat man
den Menschen gedient?, DT vom 27. 12.2008).

° Die Presse, 22. 11.2008.
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nicht totale — Relativierung gleichwohl im Text vorliegen. Ob Bischof Kiing dies tat-
séchlich so sieht und warum dann nach seiner Einschétzung eine Korrektur nicht no-
tig sein sollte, bleibt leider unbeantwortet. Die bloBe Fortschreibung auch nur eini-
ger in sich nicht haltbarer Inhalte aber erweist der Wahrheit gewiss keinen Dienst.
Insgesamt entsteht der Eindruck, als sei die hiermit vorliegende Thematik von sol-
cher Brisanz, dass es an Entschlossenheit zu klaren und vor allem theologisch-wis-
senschaftlich fundierten Stellungnahmen und zu daraus unweigerlich sich ergeben-
den Konsequenzen (noch) mangelt.! GleichermaBen erhellend ist ein Blick auf The-
menlisten und anschlieBende schriftliche Presseberichte der Friihjahrs-Vollver-
sammlung der Deutschen Bischofskonferenz vom 11. bis 14. Februar 2008 in Wiirz-
burg bzw. der Herbst-Vollversammlung vom 22. bis 25. September 2008 in Fulda:
Der 40. Jahrestag der Enzyklika HV und damit verbunden auch jener der »Konig-
steiner Erkldrung« wird stillschweigend iibergangen!!, zunzchst zumindest. Bemer-
kenswert sind dann aber die AuBerungen des Vorsitzenden der Deutschen Bischofs-
konferenz, Erzbischof Robert Zollitsch, bei der abschlieBenden Pressekonferenz in
Fulda: 40 Jahre nach Verdffentlichung wollen sich die deutschen Bischofe erneut mit
der Enzyklika »Humanae vitae« von Papst Paul VI. und dem Nein zur kiinstlichen
Empféngnisverhiitung befassen. Die Herbstvollversammlung der Bischofe habe da-
zu der Glaubenskommission einen Auftrag erteilt. Der Anstofs dazu sei nicht aus
Rom, sondern aus dem Kreis der Bischife selber gekommen. Zugleich betonte Zol-
litsch, es gehe nicht um eine Revision der »Konigsteiner Erklirung«. Ziel sei eine
Fortschreibung oder Verstdndnishilfe. Die Bischdfe wollten unter Federfiihrung der
von Kardinal Karl Lehmann geleiteten Glaubenskommission unter anderem iiber die
Spannung von Lehramt und Gewissen nachdenken.'? Ist diese Initiative grundsitz-
lich zu begriifien, so steht doch zugleich die begriindete Befiirchtung im Raume, dass
hierbei eine wirklich unvoreingenommene und vor allem ergebnisoffene Diskussion
und Bewertung der ,Konigsteiner Erkldrung’ nicht beabsichtigt ist. Erhértet wird
diese Einschitzung zudem durch den Umstand, dass aus dem Sekretariat der Deut-
schen Bischofskonferenz auf Anfrage und Vorlage der Bitte um Revision der KE im
Auftrag des Vorsitzenden mit Datum vom 14. Juli 2008 abschlieend klar herausge-
stellt wird: »Die Konigsteiner Erkldrung widerspricht (...) nicht der Lehre von >Hu-
manae vitae<, noch mindert sie deren Verbindlichkeit. Eine erneute Reaktion der Di-
0zesanbischofe oder der Deutschen Bischofskonferenz ist demnach weder notwen-
dig noch angezeigt.«'* Diese apodiktische Behauptung stiitzt sich auf den Katholi-

10 Es steht indes zu befiirchten, dass gerade in Osterreich angesichts der aktuellen kirchlichen Situation
(gemeint sind vor allem die Ereignisse um die Ernennung von Pfarrer Dr. Gerhard Maria Wagner zum
Weihbischof von Linz und die Positionierung und schlieliche Riicknahme der Behauptung der Therapier-
barkeit homosexueller Neigungen durch den Bischof von Feldkirch, Dr. Elmar Fischer, bei denen 6ffentli-
chem Druck nachgegeben wurde) in unserer Thematik eher Stillschweigen zu erwarten ist, um weitere
scheinbar Image-schidigende Auseinandersetzungen zu vermeiden.

' GleichermaRen gibt es ebenso wenig ein offizielles und ausdriickliches Eingehen der Osterreichischen
Bischofskonferenz auf HV und die Mariatroster Erklarung.

12 Domradio.de [http//:209.85.129.132/search?q=cache:pbW2Mzywz8J:www.domradio.de/aktuell/arti-
kel_ 45223 html+zollitsch+k% C3%B6nigsteiner+erkl%C3% Adrung&ct=clnk&cd= 3&gl=at].

13 Der Briefwechsel liegt dem Verfasser dieses Artikels vor.
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schen Erwachsenen-Katechismus'4, mit dem darauf verwiesen wird, die KE befinde
sich keineswegs im Widerspruch zu HV und zu geltendem lehramtlichen Selbstver-
stindnis. Giovanni B. Sala hat indessen schon vor geraumer Zeit unwiderleglich
nachgewiesen, dass der Text des genannten Katechismus dieselben Unstimmigkei-
ten beziiglich einer recht verstandenen Gewissensbildung und eines ebenso recht
verstandenen Gewissensbegriffes vor dem Anspruch kirchlicher Lehre, wie sie die
KE selbst darbietet, wiederholt. So hilt er treffend fest: »Zuerst wird die authenti-
sche Lehre der Kirche dargelegt und dann wird zu einem sehr im Dunkeln bleiben-
den verantwortlichen Gewissensurteil iibergegangen, welches das gutheiflt, was die
Lehre der Kirche als theologisch-moralisch unzulédssig verkiindet. (...) Ein solches
als Alternative zur Lehre der Kirche gemeintes Urteil hebt im Prinzip die Normati-
vitidt der Lehre der Kirche iiberhaupt auf, zumal die Kriterien nicht angegeben wer-
den, die dieses abweichende praktische Urteil zu einem fiir den Einzelnen objektiv
richtigen Urteil machen.«'> Der Katechismus geht schlieBlich auch erliuternd auf ei-
ne Formulierung der KE ein, in der beziiglich der BuBlpraxis gesagt wird, die Seel-
sorger wiirden »die verantwortungsbewusste Gewissensentscheidung der Glaubigen
achten« (KE 16). Hier wird als Verstehenshilfe darauf hingewiesen, dies bedeute
nicht »einfach Zustimmung, Billigung oder gar Rechtfertigung«.'® Diese negative
Abgrenzung ist fraglos begriifenswert, allerdings wird diese zum einen durch die
Hinzufiigung des Wortes »einfach« wieder relativiert, zum anderen wird vor allem
keine positive Erkldrung abgegeben, in welchem Sinne der Begriff des ,Achtens’ tat-
sdchlich zu verstehen ist. Von der unerlédsslichen Aufkldrung iiber die Notwendig-
keit, die kirchliche Lehre zur Kontrazeption ausnahmslos anzunehmen und umzuset-
zen, und damit zusammenhingend von der Verpflichtung des Beichtvaters, darauf
hinzuwirken, dass sich niemand iiber die entsprechenden sittlichen Forderungen im
Unklaren befindet, wird iiberhaupt geschwiegen. Material-inhaltlich verdankt sich
aber letztlich jede Abweichung, der inneren Logik des ausnahmslosen Verpflich-
tungscharakters der mit HV vorgelegten Kontrazeptionslehre entsprechend, einem
Irrtum in der Sache selbst, worin auch immer dieser begriindet liegen mag. Irrtum
allerdings zu achten, dies ist vor diesem Hintergrund nicht nur eine inaddquate, son-
dern vielmehr eine vollig inakzeptable Begrifflichkeit. Der Befund ist klar: Nicht nur
die KE bedarf einer Revision!’, auch der Katholische Erwachsenen-Katechismus ist

14 Katholischer Erwachsenen-Katechismus, Zweiter Band. Hrsg. von der Deutschen Bischofskonferenz,
Freiburg 1995.368-371 (zit. als: KEK).

15 Giovanni B. Sala, Die Zulassung wiederverheiratet Geschiedener und die »Konigsteiner Erkldrung« im
Katholischen Erwachsenen-Katechismus, in: Giovanni B. Sala — Kontroverse Theologie. Festgabe zum
75. Geburtstag. (Hg.) Ulrich L. Lehner und Ronald K. Tacelli, Bonn 2005, 133—154. hier: 152 (zit. als: Sa-
la, Konigsteiner Erkldarung).

16 KEK 371.

17 Hierfiir hat sich immer wieder deutlich und vor allem auch 6ffentlich Joachim Kardinal Meisner ausge-
sprochen. In Osterreich traten bisher besonders der Salzburger Weihbischof Andreas Laun und der Feld-
kircher Diozesanbischof Elmar Fischer fiir eine Korrektur der Mariatroster Erkldarung ein, nachdem sich
zuvor der ehemalige St. Poltener Didzesanbischof Kurt Krenn in diesem Sinne vehement — jedoch letztlich
erfolglos — eingesetzt hatte (vgl. Bischof Kurt Krenn, 25 Jahre seit Humanae vitae. Pastoralschreiben an
die Priester und Glaubigen der Diozese vom 25.07. 1993, St. Polten 1993).
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gleichermaBen der Korrektur bediirftig.'® Es bleibt insgesamt, die Entwicklung der
néchsten Zeit und ganz gewiss auch das — hoffentlich nicht in allzu ferner Zukunft
vorliegende — Ergebnis der Glaubenskommission abzuwarten. Dies sicher auch in
dem Bewusstsein, dass die anstehende Fragestellung innerhalb des Episkopates
selbst durchaus kontrovers diskutiert wird, und dass Befiirworter wie Gegner einer
Revision der KE gegenwirtig um eine adiquate Antwort ringen.

3. Moraltheologische Positionen

Nachfolgend sollen ausgewihlte Stimmen zu Wort kommen, um wenigstens liber-
blickshaft die gegenwiirtige Lage vor allem im deutschen Sprachraum zu skizzieren:

a) Relativierende Stellungnahmen zu HV

Der Tiibinger Moraltheologe und Sozialethiker Dietmar Mieth nimmt das
40-Jahr-Jubildum der Enzyklika HV zum Anlass, auf vorgebliche Bedeutung und
Verdienste der Vertreter der sogenannten »autonomen Moral« hinzuweisen, die sich
— »trotz lehramtlicher Behinderungen« —, so die Behauptung, »gesellschaftliches
Terrain« gewinnend, »mit praktischer ethischer Kompetenz, unabhingig von ihrem
Glauben, Gehor zu verschaffen wussten«.!® Dabei charakterisiert er, zwar nicht aus-

13 In diesem Punkte kdnnen wir mit Norbert Liidecke in seiner ansonsten vorziiglichen Abhandlung «Ein-
mal Ko6nigstein und zuriick? Die Enzyklika Humanae Vitae als ekklesiologisches Lehrstiick«, in: Domini-
cus M. Meier, Peter Platen, Heinrich J. F. Reinhardt, Frank Sanders (Hg.), Rezeption des Zweiten Vatika-
nischen Konzils in Theologie und Kirche heute. Festschrift fiir Klaus Liidicke (= Beihefte zum Miinsteri-
schen Kommentar 55), Essen 2008, 357412 (zit. als: Liidecke, Lehrstiick) nicht iibereinstimmen. Er
unterstreicht zundchst dem Gesamtergebnis seiner Erwédgungen entsprechend die KE habe aufgrund der
ihr innewohnenden Mingel nie Geltung beanspruchen konnen. Dem ist aus unserer Sicht voll zuzustim-
men. Dann aber hilt er fest, mit dem Erwachsenen-Katechismus werde »die Lehrkonformitit (zwischen
HV und der KE — Erg.v. Verf.) unmissverstandlich klargestellt«, indem eindeutig erklart wird, Abweichung
von HV unter Berufung auf die KE verdanke sich einzig der Fehldeutung (ebd. 410). Damit habe der Er-
wachsenen-Katechismus einerseits ein klares Bekenntnis zu HV und zugleich eine ebenso klare Selbstaus-
legung zu der KE geboten, ein Widerruf derselben sei folglich nicht indiziert, da es nichts zu widerrufen
gibe. Hierzu ist anzumerken: Aufgrund der der KE innewohnenden Mingel und Widerspriiche kann sach-
lich begriindet nicht allein von Fehldeutungen ausgegangen werden (dies sieht N. Liidecke selbstverstind-
lich gleichermalien). Diese Mingel bzw. Widerspriiche werden aber auch nicht durch anderslautende blo-
Be Interpretation des Erwachsenen-Katechismus geheilt, der, wie zumindest kurz angerissen, hinsichtlich
der Gewissensthematik ebenso problematisch erscheint. Insofern ist ein Benennen und Ausrdumen auch
nur implizit vorgetragener Lehren, die von den universalkirchlichen Vorgaben abweichen, unerlésslich. Es
geht hierbei nicht um den Widerruf der Geltung, diese konnte — wie gesagt — ohnehin nie beansprucht wer-
den. Vielmehr geht es um den Widerruf inhaltlicher Fehler und um entsprechende Klarstellung. Uberdies
mag hier der Hinweis von Giovanni B. Sala mehr als angebracht erscheinen: » Vor allen Dingen bezweifle
ich, dass die Theologen hierzulande sich der Ansicht des Katechismus, dass HV und KE im Kern édquiva-
lent sind, anschlieBen werden« (Sala, Konigsteiner Erkldrung, 150). In diesem Falle, also im Ablehnen der
These der Aquivalenz — so meinen wir hinzufiigen zu diirfen —, beféinden sich entsprechende Theologen si-
cher nicht im Irrtum.

19 Dietmar Mieth, Humanae vitae — 40 Jahre danach. Ein Anlass zu Uberlegungen, die iiber die Kontrover-

se zur Empfingnisregelung hinausfiihren, in: Concilium 44 (2008), 111-115, hier: 112 (zit. als: Mieth, Hu-
manae vitae).
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driicklich, aber dem Kontext nach erkennbar, lehramtliche Betitigung in naturrecht-
licher Argumentation hinsichtlich des Themenfeldes der Sexualethik als christo-
bzw. ekklesiomonistisch geprigt.’ Zugleich wird hier der Gedanke nahe gelegt, das
kirchliche Lehramt habe dadurch ldngst den Anschluss an gesellschaftliche Stan-
dards ethischer Fragestellungen und damit im Grunde jede Diskursfihigkeit verlo-
ren. Mit Martin Rhonheimer ist der »autonomen Moral« hinsichtlich des berechtig-
ten Anliegens »einer gegeniiber Glaubenseinsicht und theologischer Begriindung ei-
genstindigen Einsichtigkeit und Rationalitit allgemein menschlich-sittlicher An-
spriiche«?!' zuzustimmen. Weist Mieth jedoch auf neuere moraltheologische Deutun-
gen des Naturrechts als »autonomes Vernunftrecht«?? im Anschluss an den hl.
Thomas hin, so muss der Aquinate in letzter Konsequenz fiir ein Naturrechtsver-
standnis herhalten, das » Autonomie als Unabhdingigkeit« und nicht als »der mensch-
lichen Person immanente sittliche Eigengesetzlichkeit« versteht.? Zudem wird viel-
fach iibergangen, dass »Thomas seine ganze Moraltheologie so aufbaut, dass sie
Mal und Richte konsequent vom iibernatiirlichen Ziel des Menschen (...) empfingt.
(...) Gesetz und Gnade, Natur und Ubernatur diirfen nicht auseinander gerissen wer-
den«.** Paul VI. hilt so in seiner Enzyklika Humanae vitae fest: »Die Kirche ist die
erste, die den Einsatz der menschlichen Vernunft anerkennt und empfiehlt (...) aber
ebenso betont sie, dass man sich dabei an die von Gott gesetzte Ordnung halten
muss« (HV 16). Keineswegs annehmbar sind in diesem Zusammenhang Mieths kurz
gehaltene Hinweise auf den Bereich lehramtlicher Kompetenz. Hier beruft er sich
zunichst auf die »normative Kraft des Faktischen«, die er — nun religiés verbrimt —
aus einem vorgeblich erkennbaren »sensus fidelium« ableitet.> Die Nichtrezeption
von HV habe sich, so gibt unser Autor den Stand der Diskussion wieder, nicht
»Schwiiche«, sondern »Uberzeugung« zu verdanken. Nun gibt allerdings das
Schlagwort der »Uberzeugung« als solches gar nichts her fiir die Beantwortung der
wesentlichen Frage, auf welchem Wege eine »Uberzeugung« zustande gekommen
und — wichtiger noch — ob sie tatsdchlich wirklichkeitsgemi8 ist. Gerade die Beriik-
ksichtigung der zu einem recht verstandenen locus theologicus »sensus fidei« (sen-
sus fidelium, consensus fidelium) gehdrenden Faktoren in Anwendung auf die Re-
zeption bzw. Nichtrezeption von HV zeigt ein ganz anderes Bild und zeitigt zugleich
Bedenken, die in Verbindung mit dem Hinweis auf einen bereits gegebenen consen-
sus fidelium beziiglich der Ehe- und Geburtenregelungslehre, wie sie in HV erneut
vorgelegt und bekriftigt wurde, deutlich machen, wie untauglich und im Grunde vol-
lig vergeblich das Rekurrieren auf einen nun scheinbar neuen, geéinderten Glaubens-
sinn ist. Auch die Vereinnahmung des jetzigen Prifekten der Glaubenskongregation,
Kardinal Levada, durch bloe Nennung seiner Dissertation aus dem Jahre 1971, in
welcher die Moglichkeit einer Unfehlbarkeit in konkreten naturrechtlichen Fragen

2 Vgl. ebd.

2! Martin Rhonheimer, Natur als Grundlage der Moral, Innsbruck 1987, 149 (zit. als: Rhonheimer, Natur).
22 Mieth, Humanae vitae,111.

23 Rhonheimer, Natur, 158. Vgl. besonders VS 36 und 37.

24 David Berger, Thomismus. K6Iln 2001, 226f. Vgl. VS 4.

25 Vgl. Mieth, Humanae vitae, 111.
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bestritten werde, trigt zu einer heute gefiihrten Diskussion nichts Substantielles bei,
da das kirchliche Lehramt selbst in den vergangenen Jahrzehnten unter Kontinuitéts-
wahrung und Entfaltung von bereits Angelegtem verbindliche Kldrungen, die auf die-
sem Felde in genau entgegengesetzte Richtung weisen, herbeigefiihrt hat.?® Zudem
lenkt Mieth den Fokus einzig auf den Bereich der Infallibilitit, so dass die Bedeutung
des sogenannten »authentischen Lehramtes« und des damit verbundenen »obsequium
religiosum voluntatis et intellectus« (LG 25) gar keine Rolle zu spielen scheint. Um-
so verwunderlicher ist dann aber angesichts der offensichtlichen Demontage lehramt-
licher Kompetenz der Umstand, dass Mieth andererseits die Autoritit des Lehramtes
zur »Tolerierung des Kondoms im Kampf gegen Aids« durchaus beanspruchen
mochte.?” Keineswegs origineller in seinen Einwéinden ist der Miinchner Lehrstuhlin-
haber fiir Moraltheologie, Konrad Hilpert, der mit anderen Moraltheologen von ei-
nem Paradigmenwechsel weg von einer »Sexualethik« hin zu einer »Beziehungs-
ethik« spricht.”® Merkt er hierzu an, damit solle zum Ausdruck kommen, »dass es um
wirkliche Verbindungen mit ganzheitlichem Einsatz der Beteiligten geht«?** und stellt
er zugleich zumindest kurz fest, die Enzyklika HV beinhalte durchaus Passagen in
diesem Sinne, so hilt er sich eines ndheren Eingehens allerdings frei. In der Tat bietet
Paul VI. mit HV 9 ein ganzheitliches Verstindnis ehelicher Liebe dar, in dem jedoch
unmissverstindlich biologische Aspekte wohl begriindet als integrale Bestandteile
des Personalen begegnen. Im Gegensatz dazu erliegt Hilpert aber der Versuchung, die
Sphire der Sexualitédt in einem nun erweiterten Begriff einzig unter dem Gesichts-
punkt der Paarbindung zu verstehen. Zwar kann das Anliegen, Sexualitit nicht allein
auf den Vollzug des ehelichen Verkehrs einschrinken zu wollen, durchaus als berech-
tigt angesehen werden, doch geht unser Autor weit dariiber hinaus: »Sexualitit ist im
Unterschied zu den nichtmenschlichen Wesen nicht nur und auch nicht in erster Linie
Instrument fiir anderes (Fortpflanzung und Befriedigung eines korperlichen Bediirf-
nisses), sondern eine Art Sprache, mit der Partner einander Zuneigung, Anerkennung,
Wertschitzung, Zusammengehorigkeit, Fiirsorge und die Bereitschaft, das Schwere
und Belastende gemeinsam zu tragen, zeigen.«*° Von der Sprache, die aufgrund sei-

% Vgl. Mieth, Humanae vitae, 113. Vgl. Erkldrung der Glaubenskongregation »Mysterium ecclesiae«.
24. 06. 1973, in: AAS 65 (1973) 396-408: Instruktion der Glaubenskongregation »Donum veritatis«,
24. 05. 1990, in: AAS 82 (1990) 1550-1570; Johannes Paul II., Motu Proprio »Ad tuendam fidemx,
18. 05. 1998, in: AAS 90 (1998) 457-461: Kongregation fiir die Glaubenslehre, Lehramtliche Stellung-
nahmen zur Professio Fidei et Ius iurandum fidelitatis in suscipiendo officio nomine Ecclesiae exercendo
una cum nota doctrinali adnexa, 29. 06. 1998, in: AAS 90 (1998/1) 542-551. In praktischer Anwendung
bzgl. Abtreibung und Euthanasie vgl. Enzyklika »Evangelium vitae» 62 und 65.

%7 Vgl. Mieth, Humanae vitae, 113. Dabei nimmt er freilich keine mogliche Unterscheidung hinsichtlich
verschiedener Handlungsobjekte vor und situiert so das Problem der Aidspriavention durch Kondome (wo-
bei tiber die Sicherheit dieser Priaventionsmethode durchaus keine Einhelligkeit besteht, worauf Mieth
iiberhaupt nicht eingeht) ganz allgemein im Kontext ehelicher Akte und ihrer Zeugungspotenz.

28 Konrad Hilpert, Verantwortlich gelebte Sexualitiit. Lagebericht zu einer schwierigen theologischen Bau-
stelle, in: HerKorr 62 (7/2008), 335-340, hier: 337 (zit. als: Hilpert, Lagebericht); vgl. Klaus Arntz, Gelin-
gendes Leben in Ehe und Familie. Grundlagen der Sexualmoral, in: Klaus Arntz u. a., Orientierung finden.
Ethik der Lebensbereiche, Freiburg/Br. 2008, 61-126, hier: 64.

2 Hilpert, Lagebericht, 337.

30Ebd. 336.
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ner biologischen Struktur dem ehelichen Akte mit der Zeugungspotenz per se inne-
wohnt, schweigt Hilpert. Dagegen bleibt zu betonen: Der eheliche Akt ist der voll-
endete personale Akt einer Liebe, die von ihrem Ursprung her auf die Weitergabe des
Lebens zielt. »Durch das Licht der Vernunft und die Unterstiitzung der Tugend ent-
deckt die menschliche Person in ihrem Leib die vorwegnehmenden Zeichen, den
Ausdruck und das Versprechen der Selbsthingabe in Ubereinstimmung mit dem wei-
sen Plan des Schopfers« (VS 48). Gegen Ende seiner Uberlegungen prisentiert Hil-
pert schlieBlich als zusammenfassendes Ergebnis zwei einander ausschlieBende Al-
ternativen moraltheologischer Reflexion, von denen die eine dadurch geprigt sei, die
mitunter veridnderte Lebenswirklichkeit gegenwértiger Menschen in ein starres Sy-
stem als »unverriickbar angesehener Festlegungen und Vorgaben der Tradition«
pressen zu wollen. Die andere, von ihm freilich bevorzugte Art des Herangehens
wiirdige dagegen die Werthaltigkeit von Verhaltensweisen und Lebensformen, auch
wenn sie mit den traditionellen Vorgaben kirchlicher Lehre nicht iibereinstimmen.?!
Hier hat dann eine seiner Ansicht nach recht verstandene Beziehungsethik zu ermes-
sen, »wie die prinzipiellen und wesentlichen Orientierungen aus christlicher Per-
spektive (...) unter den konkreten Gegebenheiten zur Geltung gebracht und realisiert
werden konnen«.*?> Zudem komme ihr die Aufgabe zu, im Blick auf als verfehlt er-
kannte Grundhaltungen kritisches Korrektiv zu sein. Unweigerlich fiihlt man sich
hier an die schon von Alfons Auer eingefiihrten Begrifflichkeiten erinnert, durch die
lehramtliche Betétigung und Moraltheologie im Bereich des Sittlichen allein legiti-
miert seien. So spricht Auer u. a. von einer »stimulierenden« und einer »kritisieren-
den Funktion« des Lehramtes und der Moraltheologie.* Es klingen hier konzentriert
wieder die umstrittenen Themenfelder Freiheit und Natur, Gewissen und Wahrheit,
Grundentscheidung und konkrete Verhaltensweisen an, die in Auseinandersetzung
mit der sogenannten Autonomen Moral durch die Enzyklika »Veritatis splendor«
verbindlichen Kldrungen zugefiihrt worden sind. Hilpert schlieft sich diesen Klar-
stellungen offensichtlich nicht an, wie seine — wenn auch nur kurzen — Andeutungen
erkennen lassen.** Abgesehen davon fiihrt er mit seinem plakativen Hinweis auf un-
verriickbare Festlegungen und Vorgaben der Tradition auf eine vollig falsche Féhrte.
Vorrangig geht es doch wohl um unverriickbare Festlegungen und Vorgaben, die im
»Wesen der menschlichen Person und ihrer Akte« (GS 51) begriindet liegen, und die
einzig in der Tradition entsprechend immer tieferer Einsicht Kontur angenommen
und Niederschlag gefunden haben. Objektive und unverinderliche Wahrheit und
Vorlage derselben unter dem besonderen Beistand des dem Lehramt von Christus
verheiflenen Heiligen Geistes im Bereich sittlicher Weisungen scheinen fiir Hilpert
letztlich bloBe Anachronismen zu sein.*> Dass das Lehramt eine »Gradualitit des

31'Vgl. ebd. 339.

32 Ebd.

3 Vgl. Alfons Auer, Autonome Moral und christlicher Glaube, Diisseldorf 21984, 193.194ff.

3 Vgl. Konrad Hilpert, Glanz der Wahrheit: Licht und Schatten, in: HerKorr 47 (12/1993), 623-630.

3 Hierzu dagegen in aller Klarheit GS 51: Es ist »den Kindern der Kirche nicht erlaubt, in der Geburtenre-
gelung Wege zu beschreiten, die das Lehramt in Auslegung des gottlichen Gesetzes verwirft«. Vgl. auch
DV8.
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Gesetzes« verwirft, jedoch durchaus ein »Gesetz der Gradualitiit«, also stufenweises
Wachstum und Reifungsprozesse kennt und anerkennt’, ohne dabei jedoch objekti-
ve Unordnung als gerechtfertigt anzusehen, wird von ihm mit keinem Wort erwéhnt.
Dies wiirde fraglos das Bild einer erstarrten und unbarmherzigen, am Menschen vor-
beigehenden kirchlich-lehramtlichen Morallehre, das Hilpert zu zeichnen bemiiht
ist, weniger plausibel erscheinen lassen.’” Ganz dhnlich wie bei vorgenanntem Mo-
raltheologen fillt das Urteil des Augsburger Ordinarius fiir Moraltheologie, Klaus
Arntz, aus, der feststellen zu miissen meint, »die kirchliche Sexualmoral« befinde
sich »seit 40 Jahren in einer ethischen Sackgasse«.*® Verantwortlich dafiir zeichne
die Enzyklika HV, die eine unauflésliche Verbindung von Sexualitit und Fortpflan-
zung postuliert habe, durch welche die »vielfiltigen Dimensionen menschlicher Se-
xualitét (...) verkiirzt« werden, »wenn eine variable biologische Mdoglichkeit zu ei-
ner ausnahmslosen ethischen Notwendigkeit gemacht wird«.** Bei seinen weiteren
Uberlegungen kommt unser Autor jedoch iiber bloBe Behauptungen und generelle
Infragestellungen nicht hinaus. Eine sachlich-konstruktive Auseinandersetzung mit
HV findet nicht statt. Tatsdchlich findet sich in einem breiter angelegten Beitrag zu
Grundlagen der Sexualmoral* ein deutlicher Hinweis darauf, dass Arntz die wirklich
mit HV verbundene Problematik {iberhaupt nicht erfasst hat. So zitiert er Eberhard
Schockenhoff, der in Kennzeichnung der Wahrnehmung verantworteter Elternschaft
davon spricht, dass »zwischen der moglichen Zeugung eines weiteren Kindes und
dem Wohl der Ehegatten und der bereits geborenen Kinder ein verantwortungsvoller
Ausgleich gesucht werden muss«.*! Nichts anderes bringt Paul VI. zum Ausdruck,
wenn er in Einklang mit GS 50 festhélt: »Im Hinblick schlieBlich auf die gesundheit-
liche, wirtschaftliche, seelische und soziale Situation bedeutet verantwortungsbe-
wusste Elternschaft, dass man entweder, nach klug abwigender Uberlegung, sich
hochherzig zu einem groBeren Kinderreichtum entschlief3t, oder bei ernsten Griinden
und unter Beobachtung des Sittengesetzes zur Entscheidung kommt, zeitweise oder
dauernd auf weitere Kinder zu verzichten« (HV 10). Fraglos erfolgt hier ein grund-
sitzliches »Ja« zu einer verantwortlichen Familienplanung. Arntz erkennt hierin nun

% Vgl. Familiaris consortio 34.

37 Der Vollstindigkeit wegen sei hier noch auf zwei weitere von Hilpert nur kurz angerissene Themenfel-
der eingegangen. Er spricht in Zusammenhang mit der Aids-Problematik von jener Schutzmafnahme (Pri-
servativ), »die nachweislich eine Ansteckung am wirksamsten verhindert« (Hilpert, Lagebericht, 339).
Nach meiner Kenntnis besteht die wirksamste SchutzmaBnahme jedoch in ehelicher Treue und in sexuel-
ler Enthaltsamkeit. Ferner weist er auf einen vermuteten Zusammenhang zwischen Nichtverhiitung und
Abtreibung hin. Allerdings ist hierzu anzumerken, dass gerade eine verbreitete Verhtitungsmentalitit, die
jadas Verhindern von Zeugung zur Grundlage hat, dazu fiihrt, dass bei Versagen entsprechender Methoden
die Abtreibung als finale Absicherung der Zielintention — nun tiber den Weg der Lebenszerstérung — An-
wendung findet. Die Grenzen zwischen Kontrazeption und Abortion konnen flieend sein. Und nicht sel-
ten sind sie es, gerade unter Berticksichtigung der auch abortiven Wirksamkeit verschiedener als Kontra-
zeptiva bereitgestellter Priparate.

38 Klaus Arntz, Vom Verbot zum Vorbild, in: Kirche und Leben (21.09.2008), 4.

¥ Ebd.

40 Klaus Arntz, Gelingendes Leben in Ehe und Familie. Grundlagen der Sexualmoral, in: Klaus Arntz u. a.,
Orientierung finden. Ethik der Lebensbereiche, Freiburg/Br. 2008, 61-126 (zit. als: Arntz, Grundlagen).
“'Ebd. 104.
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die Anerkennung einer legitimen Giiterabwigung, die er dann aber ohne Differen-
zierung kurz- und fehlschliissig auch auf die Methodenfrage iibertrigt. Seine
Schlussfolgerung lautet demnach: »Bei der Frage nach den ethisch legitimen Wegen
der Geburtenregelung bedarf es folglich der Giiterabwiigung.«*? Arntz nimmt frei-
lich hierbei nur die Zielintention in den Blick und blendet so die stets notwendige
Beurteilung der moralischen Qualitidt eines unmittelbaren Handlungsobjektes aus,
das als zu verwirklichender Sachverhalt willentlich im Sinne eines Mittels zur Errei-
chung der Zielintention angestrebt bzw. umgesetzt wird, wobei die innere Finalitét
des Handlungsgegenstandes jeweils zu erfassen und zu beriicksichtigen ist. Hierbei
bleibt er jedoch eine wenigstens kurze Darstellung jener Einsichten schuldig, die ihn
zu dieser fraglos defizitdren Auffassung beziiglich der »Quellen der Moralitiit« ver-
anlassen. Im Widerspruch zu geltenden Grundlagen der katholischen Morallehre und
zu HV selbst befindet er sich in jedem Falle.** Betont Arntz schlieBlich bedauernd an
anderer Stelle, bei der Beschiftigung mit HV stiinden vielfach kirchenrechtliche und
dogmatische Verbindlichkeiten im Vordergrund, die er vor allem in »durchsichtigen
kirchenpolitischen Interessen« begriindet sieht**, so stellt sich grundsétzlich die Fra-
ge nach seinem Verstdndnis der Situierung katholischer Moraltheologie in das Ge-
samt theologischer Reflexion und lehramtlicher Wirklichkeit. Auch hier dréngt sich
der Eindruck einer defizitaren Sichtweise auf, die sich alleine schon unter Hinweis
auf das II. Vatikanische Konzil verbietet: »Die Gldubigen aber miissen mit einem im
Namen Christi vorgetragenen Spruch ihres Bischofs in Glaubens- und Sittensachen
iibereinkommen und ihm mit religios gegriindetem Gehorsam anhangen. Dieser reli-
giose Gehorsam des Willens und Verstandes ist in besonderer Weise dem authenti-
schen Lehramt des Bischofs von Rom, auch wenn er nicht kraft hochster Lehrauto-
ritdt spricht, zu leisten; ndmlich so, dass sein oberstes Lehramt ehrfiirchtig anerkannt
und den von ihm vorgetragenen Urteilen aufrichtige Anhénglichkeit gezollt wird,
entsprechend der von ihm kundgetanen Auffassung und Absicht. Diese ldsst sich
vornehmlich erkennen aus der Art der Dokumente, der Hiufigkeit der Vorlage ein
und derselben Lehre, und der Sprechweise« (LG 25). Zudem verdanken sich die kir-
chenrechtlichen und dogmatischen Uberlegungen, die sich unmittelbar auf HV be-
ziehen und diese positiv wiirdigen, in der Regel einer vorgédngigen Infragestellung
der Verbindlichkeiten unter Missachtung bzw. Leugnung geltender Grundsitze, die
sachlich fundierte Klarstellungen erforderlich mach(t)en.

b) Positive Stellungnahmen zu HV und zukunftsweisende Perspektiven

Erfreulicherweise fehlte es anlédsslich des Jubildumsjahres auch nicht an Stimmen,
die zu einer Neubesinnung in Treue zu den Vorgaben der Enzyklika »Humane vitae«
Anlass zu geben versuchten. Auch hier seien, um die Unvollstindigkeit der Reihe

2 Amtz, Grundlagen, 104.

Vgl VS 79-83.HV 14.

# Klaus Arntz, Ehe als Menschwerdung unter Gottes Hinden. Eine theologisch-ethische Retrospektive mit
Joseph Bernhart, in: MThZ 59 (2008), 339-349, hier: 339f.
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wissend, wenigstens einige kurz prisentiert. Besonders zu empfehlen ist eine Hand-
reichung des Referates fiir Ehe und Familie der Erzdidzese Salzburg®, die griindlich
und doch in der gebotenen Kiirze Wichtiges und Aktuelles zu und um HV dokumen-
tiert. Abgerundet werden die sachlichen Informationen aus theologischer, soziologi-
scher, psychologischer und medizinischer Perspektive vor allem durch Zeugnisse,
die die Wahrheit der kirchlichen Lehre gemessen an gelebter Wirklichkeit zu belegen
helfen. Die bereits genannte, vor allem kirchenrechtlich motivierte Untersuchung
von Norbert Liidecke* stellt eine priizise und duBerst hilfreiche Grundlage zur Ein-
schitzung der theologischen Qualifikation der Enzyklika »Humanae vitae» hinsicht-
lich der Frage der absoluten Verwerfung kontrazeptiver Malinahmen dar, an deren Ir-
reformabilitét kein Zweifel bestehen kann: »Die Lehre iiber die Empfingnisverhii-
tung« ist als »de fide ecclesiastica« einzustufen.*’ Josef Spindelbéck gelingt es in
seinem Beitrag »Ehe und Familie als spezifische Verwirklichungsform der >Commu-
nio personarum««* iiberzeugend, dem von manchen Autoren in Ablehnung von HV
geforderten Paradigmenwechsel weg von einer auf den Sexualakt eingeengten Sexu-
alethik hin zu einer Beziehungsethik vollauf zu entsprechen, und gerade in Uberein-
stimmung mit HV, Akt und Zeugungspotenz von der »Natur der ehelichen Liebe«
her begreifbar zu machen.* GroBeren Zusammenhingen widmet sich der irische
Moraltheologe Vincent Twomey in seiner Publikation »Der Papst, die Pille und die
Krise der Moral«®, in der er in scharfer Analyse die Aufarbeitung von Versidumnis-
sen und eine widerspruchslose Annahme bzw. Umsetzung der kirchlichen Ehe- und
Sexualmoral einfordert, ohne die die notwendige Neuevangelisierung Europas nicht
gelingen kann. So betont er an anderer Stelle: »Ich meine, dass durch die Debatte um
Humanae vitae die ganze Krise innerhalb der abendlidndischen Kulturgeschichte zu
ihrem Hohepunkt gekommen ist. Und ich bin iiberzeugt, dass die Kirche in Europa
und nicht zuletzt in Deutschland sich so lange nicht erholen wird, bis sie Humanae
vitae annimmt. Und zwar alles, was darin steht.<>' Einen bescheidenen Beitrag will
auch die Dissertation des Verfassers der vorliegenden Zeilen leisten, mit der der not-
wendige Konnex zwischen Glaube und Moral, wie er besonders durch die Enzyklika
»Veritatis splendor« eingemahnt wird, hervorgehoben und die kontroversielle Di-
skussion um HV vor allem auch unter dogmatischen Gesichtspunkten hinsichtlich
des Verbindlichkeitsgrades und ausgewéhlten Fragestellungen der Fundamentalmo-
ral bewertet werden soll.>> An dieser Stelle sei die zusammenfassende Schlussbet-
rachtung in ihren Grundziigen wiedergegeben: Mit VS wird durch Erinnerung an un-
erlissliche Prinzipien der katholischen Morallehre jeder Form des ethischen Relati-

45 Geheimnis ehelicher Liebe. Humanae vitae — 40 Jahre danach, (Hg.) Christoph Casetti/Maria Priigl,
Stein am Rhein 2008.

4% Vgl. Anm. 18.

47 Liidecke, Lehrstiick, 406.

8 Erschienen in: Theologisches 24 (2008) 91-104.197-202.

4 Vgl. auch Peter Schallenberg, 40 Jahre »Humanae vitae«. Moraltheologische Uberlegungen, in: Die
neue Ordnung 62 (2008) 427-431.

0 Vincent Twomey, Der Papst, die Pille und die Krise der Moral, Augsburg 2008.

51 Vincent Twomey, Der Schliissel ist Humanae vitae (http://www.kath.net/detail php?id=17446).

2 Vel. Anm. 7.
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vismus, der nicht selten auf die eine oder andere Weise auch Eingang in die theologi-
sche Wissenschaft gefunden hat, widerstanden: »Die rettende, heilbringende Kraft
des Wahren wird angefochten, und allein der — freilich jeder Objektivitét beraubten —
Freiheit wird die Aufgabe zugedacht, autonom zu entscheiden, was gut und was bo-
se ist.«>> Wer diese Diagnose fiir allzu pessimistisch halten mag, wird durch die
Kenntnis der gegen die Enzyklika »Humanae vitae« bis in die Gegenwart hinein im-
mer wieder vorgebrachten Einwinde leider eines Besseren belehrt. Dabei ist zu-
nichst der Frage nach der Kompetenz des kirchlichen Lehramtes im Bereich des na-
tiirlichen Sittengesetzes, das ja die eigentliche Argumentationsgrundlage von HV
darstellt, nachzugehen. Gerade diese Kompetenz wurde und wird immer wieder in
Zweifel gezogen. Als Ergebnis kann, besonders auch unter Riicksicht neuerer Lehr-
prézisierungen in logischer Entfaltung vor allem der relevanten Aussagen beider Va-
tikanischer Konzile, in Anwendung auf die kirchliche Lehre zur Empfingnisrege-
lung festgehalten werden, dass die begriindete Annahme besteht, es handele sich
hierbei um eine unfehlbare Lehre des ordentlichen und allgemeinen Lehramtes. Al-
ternativ wurde von der Annahme ausgegangen, es handele sich »nur« um eine soge-
nannte authentische Lehre, der der ,religiose Gehorsam des Willens und des Verstan-
des’ entgegenzubringen sei (LG 25). In Verbindung damit wurden Sichtweisen als
nicht vereinbar mit geltendem Lehramtsverstindnis aufgezeigt, die die Legitimitit
des Anspruches des authentische Lehramtes unter Vernachldssigung des besonderen
Beistandes des Heiligen Geistes einzig auf die Uberzeugungskraft der vorgetragenen
Argumente reduziert sehen wollen. Da die Wahrheit der kirchlichen Ehe- und Ge-
burtenregelungslehre als solche jedoch nicht in der kirchlichen Lehrautoritiit ihren
eigentlichen Grund hat, ihr féllt ja einzig die Aufgabe zu, die Wahrheit zu empfangen
und autoritativ darzulegen, sind gewiss auch die argumentativen Grundlagen von
herausragender Bedeutung. Um diese steht es nun nicht so schlecht, wie Gegner von
HYV es immer wieder glauben machen wollen. Ganz im Gegenteil erweist sich eine
griindliche und von einer biologistisch verengten Sichtweise befreite Betrachtung
des Wesens ehelicher Liebe und ihrer Akte als Schliissel zum Erweis der objektiven
Wahrheit der kirchlichen Lehre®* und zur Begriindung der absoluten Verwerflichkeit
aller Handlungen, die den ehelichen Akt absichtlich unfruchtbar machen®. Damit
verbunden ist grundsitzlich davon auszugehen, dass es Handlungen gibt, die als in-
trinsece mala zu qualifizieren sind. Nun ist die Berufung auf das personliche Gewis-
sen gegen HV zu einem scheinbar schlagenden Argument geworden. Tatsdchlich ist
mit VS entschieden daran festzuhalten, dass das Gewissen auch vor dem Anspruch
der kirchlichen Lehre stets die letzte maBgebliche Norm der personlichen Sittlichkeit
ist.® Dies darf jedoch niemals als Legitimierung zur Loslésung von der objektiven

3VS 84.

3 Vgl. Dominik Schwaderlapp, Erfiillung durch Hingabe. Die Ehe in ihrer personalistischen, sakramenta-
len und ethischen Dimension nach Lehre und Verkiindigung Karol Wojtylas/Johannes Pauls II., Breuer C.
(Hg.), Moraltheologische Studien Bd. 2, St. Ottilien 2002, als sehr fundierte Préasentation des personalisti-
schen Ansatzes Papst Johannes Paul I1.

55 Vgl HV 14.

VS 60.
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Norm missverstanden werden.’’ Unter Hinweis auf das »Gesetz der Gradualitcit«
sind dann gerade fiir den Konfliktfall zwischen der Anforderung der objektiven
Norm und dem einzelnen Glidubigen und seiner Lebenspraxis Chancen zur Reifung
aufzuzeigen. Werden mit der Enzyklika VS sogenannten »pastorale Losungen« ver-
worfen, »die im Gegensatz zur Lehre des Lehramtes stehen«®, dann ist davon die
»Konigsteiner Erklidrung« (resp. »Mariatroster Erkldrung«) gewiss nicht auszuneh-
men. Sie hat wesentlich zu einer Einebnung lehramtlicher Autoritit, zu einer Relati-
vierung der objektiven Norm und zu einer bedenklichen Unklarheit hinsichtlich ei-
nes rechten Gewissensbegriffes beigetragen. Vergeblich dringte der inzwischen ver-
storbene Papst Johannes Paul I1.im Laufe seines Pontifikates bei verschiedenen Ge-
legenheiten auf Revision dieses Hirtenschreibens. Die Forderung steht gleichwohl
im Raume. »Als Bischofe«, so der Papst, »haben wir die schwerwiegende Verpflich-
tung, personlich dariiber zu wachen, dass in unseren Diozesen die »gesunde Leh-
re«(1 Tim 1,10) des Glaubens und der Moral gelehrt wird.«*”

4. Bilanz

Kehren wir abschlieBend zu den eingangs dargelegten Problematiken der Konig-
steiner bzw. Mariatroster Erkldrung zuriick, so bleibt nicht nur zu hoffen, sondern
begriindet einzufordern, dass sich die verantwortlichen Bischofe in sachlicher Art
und Weise, ohne falsche Riicksichten und in Treue zur Lehrtradition neuerlich der
Thematik annehmen, um klare Wegweisung in verwirrter Zeit zu bieten. Wohin die
Entwicklungen der vergangenen 40 Jahre gleichsam als Experimentierfeld einer Mo-
ral ohne objektive Norm gefiihrt haben, ist allerorten greifbar. Ein solides Haus wird
allein durch ein festes Fundament getragen. Das Fundament der Wahrheit in Fragen
des Glaubens und der Sitten zu legen, ist aber ureigenste Aufgabe der Hirten. Erst
wenn dies geschieht, kann sich eine von allen gutwilligen Kréften, seien sie Laien
oder Kleriker, getragene, offensive und zugleich die Schonheit der kirchlichen Ehe-
und Sexualmoral aufweisende Verkiindigung fruchtbar entfalten. Richtschnur muss
hierfiir die von Paul VI. niedergelegte Einsicht sein: »Nur wenn der Mensch sich an
die von Gott in seine Natur eingeschriebenen und darum weise und liebevoll zu ach-
tenden Gesetze hilt, kann er zum wahren, sehnlichst erstrebten Gliick gelangen.«®

57Vel. ebd.
BVS 56.
¥VS 116.
OHV 31.



Beitrdge und Berichte

Wunderheilungen als Zeugnis
fiir die Marienerscheinungen in Lourdes

Hinweise aus medizinischer Sicht

Von Thilo H. Buchmiiller, Nordhofen

Einleitung

Zur Beurteilung der Wunderheilungen am Marienerscheinungsort Lourdes in den
Pyrenéden im Siidwesten Frankreichs habe ich die Untersuchungsform einer »Retro-
spektiven Betrachtung« gewéhlt. Es wurden von mir die Krankenunterlagen des Me-
dizinischen Biiros in Lourdes verwendet, die mir vom Medizinischen Biiro mit
freundlicher Unterstiitzung des dortigen Leiters Doktor Patrick Theillier in Form ei-
nes chronologischen Verzeichnisses zugesandt wurden. Die Krankengeschichten der
67 anerkannten Wunderheilungen von Lourdes sind auch fiir jedermann auf der offi-
ziellen Homepage von Lourdes unter www.lourdes-france.org (Stand: 30. 8. 2008)
aufgefiihrt. Die retrospektive Betrachtungsweise war zwangsldufig zu wiahlen, da
nur riickblickend zu untersuchen war, ob eine Heilung nach Kontakt zum Mariener-
scheinungsort Lourdes vorlag. Eine hoherwertige statistische Untersuchung ist so-
mit schon von den Urdaten her nicht moglich. Verwendet wurden: die Krankenge-
schichte, Diagnose, Art des Kontaktes zu Lourdes und die Heilung.

Die theologischen Aspekte wie Marienerscheinungsort und Definition des Wun-
ders sollen hier nicht Gegenstand der Untersuchung sein und ich verweise hier auf
die theologischen Publikationen.

Ziel ist es das besondere Merkmal »Heilung in Lourdes« zu Heilungen in der Me-
dizin abzugrenzen und Unterschiede herauszuarbeiten.

Zur Geschichte:
Pilger — Heilungen — Wunderheilungen

Zur Zeit kommen 4 bis 6 Millionen Besucher jdhrlich nach Lourdes. Seit 1858
sind dem medizinischen Biiro in Lourdes 7000 Heilungen gemeldet worden und es
wurde 67 Wunderheilungen anerkannt.

Zuletzt kamen seit 1990 2 Wunderheilungen am 9.2. 1999 und am 21. 9. 2005 da-
Zu.

Es fillt auf, dass im Laufe der Jahre die Heilungen abnahmen und zwischen 1970
und 1990 nur noch 3 Heilungen anerkannt wurden.
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Art der Heilungen

Dokumentiert wurden nur somatische (korperliche) Heilungen, wobei neurotische
und psychotische Erkrankungen und Heilungen grundsitzlich ausgeschlossen wurden.

Dies ldsst sich aus der Vorsicht erklaren, Krankheitsbilder zu beurteilen, die eine
hysterische Ursache haben konnten. In den ersten Jahrzehnten stand man den Ner-
venerkrankungen sehr zuriickhaltend gegeniiber. Ein Zitat aus dem Buch »Die gros-
sen Heilungen von Lourdes« von Dr. med. Le Bec (Credo Verlag Wiesbaden 1953)
auf Seite 59 belegt diese Vorsicht: » Wir wollen sogleich auf die geltenden Regeln hin-
weisen, alle Phianomene rein nervoser Art von vornherein beiseitezulassen. Unsere
Erkenntnisse der pathologischen Physiologie des Nervensystems sind noch zu unzu-
reichend, auch sind sie sehr umstritten, besonders was die Hauptnervenkrankheit, die
Hysterie angeht; auf diesem Gebiet konnen sehr leicht Irrtiimer unterlaufen. Wie in
vielen anderen Dingen hat auch hier die Weisheit der Kirche die Medizin tiberholt.«

Gerade darin erkennt man das behutsame Vorgehen in den Beurteilungen der Wun-
der und die Absicht eine korrekte Untersuchung der Wunderheilungen zu ermdglichen.

Die Art der Erkrankung ist auch ein Spiegel der Medizin der Zeit, da die Tuberku-
lose mit iiber ein Drittel der Wunderheilungen den ersten Platz einnimmt, gefolgt
von einem Fiinftel Nervenerkrankungen (zum Beispiel Multiple Sklerose, halbseiti-
ge Lahmungen, isolierte Nervenlihmungen), knapp ein Zehntel sind Erkrankungen
des Skelettes und Muskulatur aber auch 7,6 Prozent oder 5 bosartige Erkrankungen
(1 Darmkrebs, 1 Gebdrmutterhalskrebs, 1 Morbus Hodgkin, 1 Beckensarkom, 1
Kniesarkom) finden sich unter den Wunderheilungen.

Alter der Patienten bei Heilung
Die jiingste Heilung mit einer Auszehrung war mit 2 Jahren am 6. 7. 1858
und die &dlteste Heilung eines Nierenabszesses war mit 64 Jahren am 22. 1. 1937, wobei
die meisten Wunderheilungen bei Patienten im Alter von 20 bis 40 Jahren auftraten.
Geschlechtsverteilung der Wunderheilungen

Insgesamt gab es bis heute 67 anerkannte Wunderheilungen, davon waren 54 Per-
sonen weiblichen Geschlechts (= 80%) und 13 méannlichen Geschlechts (= 20%).
Diese Beobachtungen decken sich mit den Heilungen in Fatima, da auch dort das
weibliche Geschlecht mit 80 Prozent vertreten ist.

Wunderheilungen und Nationalitditen

Unter" den Wunderheilungen waren 55 Franzosen, 6 Italiener, 3 Belgier, 1 Deut-
sche, 1 Osterreicherin und 1 Schweizer.
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Umstdnde der Wunderheilung in Lourdes

Der Gebrauch von Wasser ist in 48 von 67 Heilungen beschrieben, davon durch Auf-
tragen in 8 Fillen, durch Trinken in 2 Fillen und durch Baden in 38 Fillen. Heilungen
durch Fiirbitten, ohne in Lourdes gewesen zu sein, werden in 6 Fillen genannt, durch
Segnung mit dem Allerheiligsten in 8 Féllen, nach dem Empfang der hl. Kommunion in
3 Fillen, nach einem einzelnen Gebet in 3 Fillen, Heilung nach der Krankensalbung in
3 Fillen sowie 6 Heilungen ohne Angaben, da die Heilung am Ende oder als Folge der
Wallfahrt eintrat. Mehrfachnennungen liegen in der Natur der Wallfahrt, da die Kran-
ken natiirlich die verschiedenen Handlungen im Rahmen der Wallfahrt durchfiihren.

Das Medizinische Biiro

Nachdem die Zahl der Geheilten unaufhorlich zunahm, sollte das Subjektive vom
Objektiven getrennt werden. Dr. Dozous hatte allein im Jahr 1858 mehr als 100 Fél-
le registriert und zwischen 1858 und 1914 zihlte der Domherr Bertrin 4.445 angeb-
liche Heilungen. Somit wurde im Jahre 1883 das Medizinische Biiro von Dr. de Saint
Maclou gegriindet und 1891 von Dr. Boissarie fortgefiihrt. Ein medizinisches Komi-
tee wird dann 1948 national von Universititsfachédrzten gegriindet und dann 1954
international angelegt. Das medizinische Biiro soll so Heilungen ermitteln, die nicht
medizinisch verursacht wurde.

Was ist eine Heilung?

Eine Heilung ist eine Wiederherstellung der Gesundheit. Damit stellt sich auch die
Frage was ist »Gesundheit«? Dazu hat die Weltgesundheitsorganisation eine fiir mei-
ne Begriffe verhiingnisvolle Definition erstellt. Die Definition der WHO vom 22. Ju-
li 1946 lautet: »Gesundheit ist ein Zustand vollkommenen korperlichen, geistigen
und sozialen Wohlbefindens und nicht die bloe Abwesenheit von Krankheit und
Gebrechen.« — »Health is a state of complete physical, mental an social wellbeing
and not merely the absence of disease or infirity«. Damit kann ich aus meiner &rzt-
lichen Titigkeit folgern: Es gibt nur Kranke! Keine Person ist in der Lage diese De-
finition der WHO zu erfiillen, da schon kleinste Befindlichkeitsstorungen als Krank-
heit definiert sind.

Gibt es Heilungen ohne medizinische Therapien?

Ja! In der Schulmedizin nennt man Heilungen ohne medizinische Therapie
»Spontanremission«. Es stellt sich dann die Frage: »Was ist eine Spontanremis-
sion?« Everson und Cole stellten 1966 erstmals Kriterien zur Definition von Spon-
tanremissionen auf und die Tatsache, da} sich Erkrankungen auch ohne die »drztli-
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che Kunst« riickbilden konnen, als »medizinisches Wunder, ist in Legenden seit
Jahrhunderten {iiberliefert und Allgemeingut im Wissen der Volksmedizin (Heim/
Schwarz: »Spontanremissionen bei Krebserkrankungen — ein aktuelles Thema?« in
Heim/Schwarz: »Spontanremissionen in der Onkologie« Seite 1, Schattauer Verlag
Stuttgart 1998).

Unter Spontanremission versteht man heute eine vollstidndige oder teilweise, vor-
libergehende oder dauerhafte Riickbildung sdmtlicher oder einiger relevanter Tu-
morparameter ohne Therapie oder nach Mafinahmen, die einen derartigen Tumor-
verlauf der Erfahrung nach nicht schliissig erklidren. (Gallmeier: »Spontanremissio-
nen bei Krebs« Seite 7; in Heim/Schwarz: »Spontanremissionen in der Onkologie«,
Schattauer Verlag Stuttgart 1998).

Laut Hirshberg ist die Bashford zugeschriebene statistische Angabe, nach der
Spontanremissionen in 1 von 100.000 Féllen auftreten, nie validiert worden. (Hirsh-
berg: »Spontanremissionen bei Krebs — eine unbekannte Epidemniologie »in Heim
Schwarz/Schwarz: »Spontanremissionen in der Onkologie« Seite 13; Schattauer
Verlag Stuttgart 1998).

Eine Spontanremission wird als natiirliches Phinomen angesehen, dessen Ursa-
chen bisher unbekannt sind, und da seine Verbreitung niemals aufgezeichnet wurde,
gibt es keine bekannte Epidemiologie!

Was sind Wunderheilungen?

Wunderheilungen sind Heilungen oder Besserungen von schweren Erkrankun-
gen, die iiber die Krifte der uns bekannten Naturgesetze hinausgehen, medizinisch
nicht erklidrbar sind und in Threm Gesamtzusammenhang als iibernatiirlich beurteilt
werden. Diese Definition unterscheidet sich von den Spontanheilungen.

Wichtigstes Kriterium ist das Fehlen der Genesungszeit! Es gibt nur die Krankheit
und dann die Heilung (Lambertini Kriterien).

Wunderheilungen in Lourdes

Um als Wunder in Lourdes anerkannt zu werden, miissen die Heilungen den
sogenannten Anerkennungskriterien von Lambertini entsprechen, die fiir die Welt-
kirche gelten. Damit eine Heilung als Wunder anerkannt wird, fordern diese Krite-
rien, dal die Krankheit eindeutig diagnostiziert ist, daf sie organisch, schwer und le-
bensbedrohlich ist, und dal die Heilung schlagartig erfolgt sowie vollkommen und
dauerhaft ist. (Aus Theillier, P: »Lourdes Wenn man von Wundern spricht« Sankt
Ulrich Verlag, 2003, Seite 13)

Als Beispiel kann die Wunderheilung einer Multiplen Sklerose des Ordensbruders
Leo Schwager am 30. April 1952 im Alter von 28 angefiihrt werden, der an den Roll-
stuhl gefesselt nach Segnung mit dem Allerheiligsten bei der Prozession schlagartig
wieder gehen konnte (siehe Krankenakte von Bruder Leo Schwager). Oder die Wun-
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derheilung eines Knochenkrebses (Ewing Sarkom) des rechten Knies des Méddchens
Delizia Cirolli am 24. 12. 1976 im Alter von 12 Jahren. Wobei diese Krankenge-
schichte auch in der Literatur der Schulmedizin in einem Artikel von R. Theifl mit
Rontgenbilder und Histologie beschrieben wird. (Theif3, R: »Unerklédrbare Heilun-
gen in Lourdes« in Beck/Heim: »Spontanremissionen in der Onkologie« Seite 39 bis
46, Schattauer Verlag 1998).

Kritische Stimmen zu den Wunderheilungen in Lourdes

D. J. West untersucht in seinem Buch »Eleven Lourdes Miracles« (London 1957,
in Andreas Beck: »Wunderheilungen in der Medizin«, Clio Verlag Konstanz 2004,
459) anhand der Krankenakten 11 Fille und kommt zu dem Schluf3: »Daf3 die Wun-
der von Lourdes der wissenschaftlichen Uberpriifbarkeit entbehren. Spontanheilun-
gen von Krankheiten seien ein Faktum in der Medizin. Die strikten Kriterien der me-
dizinischen Dokumentation seien ebenso nicht erfiillt.«

Ein groBer zeitgendssischer Arzt der ersten Wunderheilungen war Professor Jean-
Martin Charcot (1825-1893), der die Erkrankungen eher der Hysterie als Grund-
diagnose zuschrieb. Ein pathologischer Zustand der Hysterie sei ein hypnotischer
Zustand und damit ein krankhafter Befund. Professor Charcot als Chefarzt an der
Salpetriere in Paris hat sich dabei auch in der Einschitzung seines Spezialgebietes,
der Hypnose, geirrt. Er hielt die Hypnose fiir einen pathologischen Zustand, der nur
bei Neurotikern auftrite. Die Hypnosetherapie stellt heute eine anerkannte Therapie-
form dar, und die Trance-Zustinde entsprechen einem natiirlichen Zustand.

(Kossak: Hypnose, Beltz Verlag 2004, Watkins u. Watkins: Ego States, Car-Auer
Verlag 2003, Barabasz und Watkins: Hypnotherapeutic Techniques, Brunner Rout-
legde 2005.)

Somit erkennt man, dass auch grof3e Kritiker wie West und Charcot mit Ihrer Ein-
schitzung Spontanheilung versus Wunderheilung oder hysterischer Zustand selbst
fehlerhaft argumentieren. Baustert beschreibt in seinem Buch »Lourdes und die
Gegner« (Selbstverlag in Rindschleiden, Luxemburg 1913) eine Vielzahl von Versu-
chen die Wunderheilungen von Lourdes zu diskreditieren.

Der Mensch und seine Krankheit

Nach der Definition der WHO kann Gesundheit definiert werden. Zuwenig wird
allerdings iiber die Entstehung von Krankheit nachgedacht. Im folgenden soll hier nur
ein sehr einfaches Bespiel dienen. In der klassischen Schulmedizin ist der hidufigste
Fehler die Verwechslung von Symptom und Diagnose. Wenn man sich eine héufige Er-
krankung wie »Magenschleimhautentziindung oder Gastritis« anschaut, so ist dies ein
Symptom und wird vom Arzt als Diagnose genommen und symptomatisch mit Antima-
gensduretabletten therapiert. Die richtige Diagnose wire »schlecht verarbeiteter
Stress«, der auf den Magen schlédgt. Die Therapie bestiinde somit in der Bewiltigung
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des Stresses. Wenn man iiber die Wunderheilungen von Lourdes schreibt, braucht
man auch einen kurzen Abschnitt iiber die Theorie der »Krankheit«.

In der heutigen Medizin wird der Mensch quasi als Maschine angesehen, der aus
verschiedenen Teilen und Prozessen besteht. Geht ein Teil kaputt, wird es ausge-
tauscht (neue Hiifte, Organtransplantation etc.) oder funktioniert ein System nicht
richtig (Bluthochdruck, Diabetes etc.) wird der Istwert wieder auf den Sollwert
mittels Tabletten oder Spritzen eingestellt. Dieses ist das vorherrschende mechanisti-
sche Menschenbild.

Mitte des letzten Jahrhunderts gab es schon Kritiker dieses Menschenbildes mit
Viktor von Weizsacker (» Von den seelischen Ursachen der Krankheit«; 1947 in Vic-
tor von Weizsicker: »Warum wird man krank?« Suhrkamp Verlag 2008, Seite 228
und 245), der damals schon schrieb: »Dall der Mensch doch eine andere Bestim-
mung hat, als nur gesund zu sein und daB wir als Arzte die Krankheit des Menschen
als eine Etappe auf dem Wege zu seiner letzten Bestimmung, als eine besondere Art
und Weise seiner menschlichen Unzulidnglichkeit, seiner Kreatiirlichkeit betrachten.

Dall Gesundheit nicht das hochste Gut ist und der Arzt meist versdumt: Gesund-
machen und Verwandeltwerden zu verbinden.«

Wenn man sich dazu noch andere Kulturen, wie Nepal und Indien, anschaut, sind
bestimmte Personen, wie z. B. die Sadhus, durch Askese und Meditation in der Lage
Korperfunktionen wie Temperaturregelung, Herzschlag, Blutdruck etc. zu beeinflus-
sen, wozu wir in unserer Kultur Tabletten und Spritzen brauchen. Diese Erkenntnisse
legen nahe, dass der Mensch als ganzheitliches Geschopf zu betrachten ist.

Schlussfolgerung

In der retrospektiven Betrachtung féllt auf, dass es eine Hiufung in der Wunder-
heilung franzosischer Kranken gibt und mit der Ortlichkeit von Lourdes in Frank-
reich erklirt werden kann. Die Uberreprisentation der Wunderheilungen von Personen
weiblichen Geschlechts von 80 Prozent wirft allerdings Fragen auf. Hier wire eine
plausible Erkldrung, wenn iiberproportional Frauen an Wallfahrten nach Lourdes
teilnehmen. Daten iiber eine Geschlechterverteilungen waren mir aber nicht zugéng-
lich, sodaf ich hieriiber keine weiteren Aussagen treffen kann.

Die Wunderheilungen sind mit den Spontanremissionen der Schulmedizin nicht
kongruent, da die Heilungen in Lourdes sich nicht an die natiirlichen Heilungszeiten
halten und damit ohne Genesungszeit direkt zur Heilung fiihren. Es besteht Kontakt
zur Heiligen Jungfrau Maria in Lourdes in rdumlich-zeitlicher Hinsicht oder auch
nur iiber den geistigen Rahmen einer Fiirbitte. Die Kritiker von Lourdes erklédren die
Wunderheilungen mit nervlichen Erkrankungen wie der Hysterie oder reihen sie in
die natiirlichen Spontanheilungen ein. Gezeigt werden konnte, daf} diese Kritiker,
wie zum Beispiel Charcot und West, selbst schon fehlerhaft argumentierten oder fal-
sche Definitionen verwendeten. Nach meinen Untersuchungen stellen die Wunder-
heilungen von Lourdes eine besondere Entitét dar, die sich medizinisch nicht erkli-
ren lassen und als Wunderheilungen bezeichnet werden miissen.



Wieder der Natur folgen oder hat die Natur
als ethisches Prinzip ausgedient?

Der Tagungsband des Eichstitter Symposions Sein und Sollen des Menschen'
ist erschienen

Von Helmut Miiller, Vallendar

»Die Regenwdlder verdienen durchaus unsern Einsatz zu ihrem Schutz, aber
nichtsdestoweniger bedarf auch der Mensch als Geschopf unsern Schutz, denn in
ihn ist eine Botschaft eingeschrieben, die keineswegs die Freiheit des Menschen
mindert, sondern seine Voraussetzung ist. [...] Was hédufig mit dem Wort >gender«
gesagt und gemeint wird, lduft letztlich auf eine Selbstemanzipation des Menschen
von der Schopfung und vom Schopfer hinaus. Der Mensch will sich selber er-
schaffen und ausschliefilich und allein selber sich um das kiimmern, was ihn be-
trifft. So lebt er aber gegen die Wahrheit, gegen den Schipfergeist.<’ Dieser Satz
aus der Ansprache des HI. Vaters an die Kurie, kurz vor Weihnachten letzten Jah-
res, findet sich zwar nicht im Tagungsband, entspricht aber einer Anregung aus
Rom, die diesem Band zugrunde liegt. Als Benedikt XVI. noch Kardinal Ratzin-
ger war, forderte er kurz vor seiner Wahl zum Papst die Katholisch-Theologischen
Fakultiten der Universititen in Miinster, Miinchen und Eichstitt-Ingolstadt auf,
»in der gegenwdrtigen Stunde der Geschichte einen gemeinsamen Nenner ethi-
scher Prinzipien zu finden, die von allen angenommen werden, in der Natur des
Menschen und der Gesellschaft verankert sind und wesentliche Kriterien bieten,
um in Grundfragen beziiglich der Rechte und Pflichten des Menschen Gesetze er-
lassen zu konnen.« (1)

Die Universitit Eichstitt-Ingolstadt kam dieser Anregung nach und organisierte
vom 23.-25. Januar 2008 ein internationales Symposion zum Thema »Sein und Sol-
len des Menschen«. Die Eichstitter Professoren Norbert Fischer, Christoph Bottig-
heimer und Manfred Gerwing moderierten jeweils einen Tag lang das Tagungsthe-
ma unter einer philosophischen, fundamentaltheologischen und schlieflich einer
dogmatischen Fragestellung. Dieser Aufbau der Tagung versprach, da3 Menschsein
nicht nur eine weitere Bespiegelung im Spiegelkabinett pluraler Anstrengungen
menschlicher Verniinftigkeit erfuhr, sondern im Rahmen christlicher Denktradition
auch im Glauben eine Antwort gesucht wurde.

!'Sein und Sollen des Menschen. Zum géttlich-freien Konzept vom Menschen. Hg. v. Christoph Bottighei-
mer, Norbert Fischer, Manfred Gerwing, Miinster, 2009, 496 Seiten. Die Zahlen in Klammern beziehen
sich auf die Seiten im Buch.

2 Ansprache an das Kardinalskollegium und die Mitglieder der Romischen Kurie beim Weihnachts-
empfang 22. Dezember 2008. http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2008/decem-
ber/documents/hf_ben-xvi_spe_20081222_curia-romana_ge.html, Zugriff 7. 1. 2009.
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Die Anstrengung »reiner« Vernunft

In einem ersten Durchgang, moderiert von Norbert Fischer®, kamen philosophi-
sche, ethische und politische Fragestellungen zum Zuge. Gelingendes Leben, sei es
gefragt als »gutes Leben«, niitzliches, gerechtes, in Freiheit zu fiithrendes und in
einem tragfihigen Begriff von Natur zu verankerndes, war Gegenstand philosophi-
scher Reflexion.* In diesem Rahmen zwangen die Beitriige zweier Naturwissen-
schaftlicher, des Neurobiologen Martin Heisenberg® und des Mediziners Paolo
Bavastro® zur ethischen Konkretion. Heisenberg bestiitigte gegen Wolf Singer und
Gerhard Roth, daf} die Rede von Freiheit nicht aufgegeben werden muf3. Sie ist kei-
ne Erfindung von Philosophen. Sie widerspricht nicht neurobiologischen Befunden.
Zu einer weiteren ethischen Konkretion zwingen die Uberlegungen Bavastros zum
Hirntodkriterium. Bavastro zeigt, wie sehr menschliches Leben am Ende Niitzlich-
keitserwdgungen zum Opfer fallen kann. Bavastro spricht von einer »fatalen Ver-
wechselung von BewuBtsein und Leben« (67) aus ganz pragmatischen Griinden:
Man will transplantieren. Die Terminologie verrit das Interesse: »Man spricht irrsin-
nigerweise von >Lebensfihigen Organen eines Toten< — absurder kann (man) das
>Hirntod-Konstrukt< nicht formulieren!!« (67)

Der philosophischen Reflexion und der ethischen Konkretion folgen nun noch
vier Vortrige’, die die rechtlich-politischen Formen bedenken, um Menschenrechte
begriinden, Menschenwiirde schiitzen und iiberhaupt ethische Kompetenz bilden
und erziehen zu kdnnen.

Von Vernunft formierter Glaube

Den Anstrengungen der Vernunft folgt am zweiten Tag des Symposions, mode-
riert von Christoph Bottigheimer®, der Eintrag des Glaubens. Bottigheimer® weist in
seinem Vortrag ausdriicklich auf die Synthese von Glaube und Vernunft in der christ-
lichen Tradition hin (152). Er greift positiv die Regensburger Vorlesung des HI. Va-
ters auf und verweist auf die lange Geschichte der Formung christlichen Glaubens

3 Einleitung zu den philosophischen, ethischen und politischen Untersuchungen (7-11). In: Sein und Sol-
len, a.a.O.

* Es handelte sich um die Beitriige von: Ricken, Friedo: Die eine Natur des Menschen oder die Identitiit des
sittlich Guten mit dem Niitzlichen. In: Sein und Sollen, a.a.0.; Fischer, Norbert: Sein und Sinn der
menschlichen Freiheit in der Philosophie Kants. In: Sein und Sollen, a.a.O.; Forschner, Maximilian: Ge-
sellschaftlicher Nutzen, personliches Vergniigen und menschliche Wiirde. In: Sein und Sollen, a.a.O.

5 Heisenberg, Martin: Der Zufall als Element der Verhaltensfreiheit (47-57). In: Sein und Sollen, a.a.O.

¢ Bavastro, Paolo: »Hirntod«: die umkimpfte »Fiir-tot-Erkldrung« (57-83). In: Sein und Sollen, a.a.O.

7 Stein, Tine: Menschenrechte und Menschenwiirde als Vermittlung zwischen Sein und Sollen des Men-
schen (83-101); Vogel, Hans-Jochen: »Die Achtung und der Schutz der Menschenwiirde als zentrale Auf-
gabe der Politik« (101-109); Gdbel, Christian: »Werde, was Du bist«. Sein-Sollen und Sollen-Sein des
Menschen: Praktisch-interkulturelle Uberlegungen zu Moral und Bildung (109-131); Sirovdtka, Jakub:
Menschenrechte als die Rechte des Anderen (131-145). In: Sein und Sollen, a.a.0O.

8 Zu den fundamentaltheologisch ausgerichteten Untersuchungen (139-145). In: Sein und Sollen, a.a.O.

° Béttigheimer, Christoph: Toleranz-Prinzip und universales Ethos (149—173). Sein und Sollen, a.a.O.
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durch griechische Philosophie, die erst im spétmittelalterlichen Nominalismus den
ersten Bruch erfihrt. Deshalb kann nicht von einer vom Glauben gereinigten Ver-
nunft die Rede sein, sondern wie in dem denkwiirdigen Gesprich von Jiirgen Haber-
mas und Kardinal Ratzinger 2004 in Miinchen deutlich geworden ist, Vernunft und
Glauben ergidnzen einander so, daf} sie jeweils als Korrektiv des anderen fungieren.
Dem universalen Anspruch auf Geltung, den die urspriingliche Anregung Kardinal
Ratzingers fordert, versuchen die Organisatoren dadurch gerecht zu werden, daf} sie
neben dem christlichen Eintrag des Glaubens Raum gewihren fiir einen asiatischen
Beitrag durch Hans Waldenfels, einen islamischen durch Tilman Nagel und einen jii-
dischen durch Matthias Morgenstern'’. Der Beitrag von Hermann Hiring Weltethos
als Wertorientierung fiir Kulturen (275-299), der auch in diesem Rahmen erfolgte,
ist eher zivilreligioser Natur, mit allen Stirken und Schwichen, die eine solche Per-
spektive mit sich bringt.

Vom (Offenbarungs-)Glauben in Dienst genommene Vernunft

Das Zusammenspiel von Glaube und Vernunft findet am dritten Tag in den Beitri-
gen aus dogmatischer Perspektive seinen Hohepunkt. Der durch Vernunft formierte
Glaube an die christliche Offenbarung darf bei Uberlegungen zu gelungenem
Menschsein kein Nullsummenspiel bleiben. Offenbarung kann nicht das Rad sein,
bei dessen Drehung sich nichts weiter mitdreht. Manfred Gerwing, Moderator!'' und
Referent des dritten Tages, markiert in seinem Vortrag »Multas autem figuras facit«
Zum Menschenverstindnis des Nikolaus von Kues (313-335) diesen Hohepunkt.
Wenn es um gelungenes Menschsein geht, geht es um »Leben in Fiille« (Joh. 10, 10)
(vgl. 333). Gerwing zeigt in einer akribisch feinsinnigen Auslegung eines Werkes
von Nikolaus von Kues in De visione Dei beispielhaft, wie alle moglichen Vorstel-
lungen von Menschsein in seiner Gottebenbildlichkeit kulminieren. Die Denkan-
strengungen der vergangenen beiden Tage und die Glaubensbefragungen gewichti-
ger menschlicher religioser Traditionen zeigen, dal} sie in kein einzelnes Bild vom
Menschen zu fassen sind, sondern daf} diese Bilder ihren Kulminationspunkt im Gott
der christlichen Offenbarung haben. Gerwing schreibt: » All diese pluralen Individu-
alitidten, diese zahllosen personal-personlichen Charaktere und verschiedenen Ein-
maligkeiten sind nicht Auswuchs des Bdosen, Defizienten, Kranken, sondern im
Gegenteil: Sie miissen, [...], auf Gott hin gedeutet werden, auf sein >Leben in Fiille«
[...] Nicht im Geklonten, kiinstlich Begrenzten, Definierten, Imitierten und Kopier-
ten, sondern gerade im untereinander kommunizierenden Individuellen, im einmalig
Geliebten und personlich personal Entfalteten ist die unendliche und alles umgrei-

10 Waldenfels, Hans: Natur und ethisches Verhalten (221-241); Nagel, Tilman: »Natur« im von Allah ge-
lenkten Diesseits (241-253). Morgenstern, Matthias: Eine talmudische Ethik fiir die Menschheit? (253—
275). In: Sein und Sollen, a.a.O.
" Gerwing, Manfred: Einleitung zu den Reflexionen aus der Sicht theologischer Anthropologie (299—
301). In: Sein und Sollen, a.a.O.
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fende Fiille Gottes zu erkennen. Auf ihn hin gilt es, sich selbst hin auszufalten und
sich so ausfaltend Gott einzufalten.« (333)

Wenn Gott also der Kulminationspunkt wahrer Menschlichkeit ist, so bedeutet das
nicht, daf alle Wege dahin gleich giiltig sind. Gerade das wollte das Symposion
nicht. Es wollte ja schon im Vorfeld, vor den Eintridgen des Glaubens am ersten Tag
und auch nach den Eintrigen am zweiten Tag weiterhin universale Gemeinsamkei-
ten entdecken. Das ist vielfach gelungen. Friedo Ricken, Norbert Fischer und Maxi-
milian Forschner!?> haben in jeweils groBen abendlindischen Traditionen, einer
seinsphilosophischen, bewuBtseinsphilosophischen und pragmatischen Perspektive,
in sich verniinftige Konzeptionen von Sein und Sollen des Menschen vorgelegt, die
miteinander in aufldslichem und unaufloslichem »Widerstreit« (Lyotard) stehen. Die
vielen Beitrdge iiber Menschenwiirde und Menschenrechte in philosophischer Per-
spektive zeigen, daf} es auch schon im Vorfeld dezidierten Glaubens (in den Beitré-
gen von Tine Stein, Hans-Jochen Vogel, Christian Gobel, Jakub Sirovétka'?) und erst
recht danach in fundamentaltheologischer Perspektive (in den Beitrdgen von Chri-
stoph Béttigheimer, Peter Paul Miiller-Schmid, Eckart Klein!'¥) Gemeinsamkeiten
gibt, die auf unterschiedlichen Wegen begriindet werden kdnnen, so daf} es wenig-
stens im Ergebnis zu einem aufloslichen Widerstreit kommen kann.

Menschenrechts- und Menschenwiirdegedanken finden sich allerdings nicht in
den Beitrdgen asiatischen Denkens, prisentiert durch Hans Waldenfels, islamischen
Denkens durch Tilman Nagel und jiidischen Denkens durch Matthias Morgenstern'>.
Aber auch hier wird nach dem von Natur aus rechten gefragt, ohne allerdings zu so
grofBen Gemeinsamkeiten zu kommen, wie es der Gedanke der Menschenrechte und
der Menschenwiirde im abendléndischen Denken ist.

Die restlichen Vortrige, die zum dogmatischen Teil gehoren, sind eine biblische
Anniherung an das Thema durch Lothar Wehr'®, der den paulinischen Herrschafts-
wechsel vom Siinder durch Glauben zum Gerechten markiert. Franz-Josef Bor-
mann'!’ untersucht das problematische Verstiindnis von Natur im Laufe der christ-
lichen Tradition mit neueren Auslegungen, ohne Natur als ethisches Prinzip zu ver-
abschieden. Dabei zieht er folgendes Fazit: »In einer zunehmend globalisierten Welt
brauchen wir eine ethische Theorie, die nicht nur universalistisch ausgerichtet ist,
sondern auch zu inhaltlich gehaltvollen Moralprinzipien gelangt. Beides ist nur
moglich auf der Basis eines starken Vernunftbegriffs sowie einer materialen Vorstel-
lung von der Natur des Menschen, die die Grundlage des interkulturellen und damit
auch interreligiosen Dialogs zu bilden vermag.« (355) Anders Alois Halbmayr'®; er

2Vgl. Anm. 4.

3 Vel. Anm. 7.

4Vgl. Anm. 9 und Miiller-Schmid, Peter Paul: Zur sozialethischen Relevanz naturrechtlicher Begriindung
der Menschenrechte (173-207); Klein, Eckart: Menschenrechte zwischen Universalitit und Universalisie-
rung (207-221). In: Sein und Sollen, a.a.O.

5Vgl. Anm. 10.

1 Wehr, Lothar: »Ihr seid Sklaven dessen, dem ihr gehorcht, entweder der Siinde zum Tod hin oder des Ge-
horsams zur Gerechtigkeit hin« (R6m 6, 16).

17 Bormann, Franz-Josef: »Natur« als Prinzip ethischer Orientierung? (335-357). In: Sein und Sollen, a.a.O.
'8 Halbmayr, Alois: After Nature. Zur Wertschopfung neuer Heilsskonomien (357-383). In: Sein und Sollen,
a.a.0.
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meint, Natur als tragenden klassischen Referenzbegriff theologischer Anthropologie
aufgeben zu miissen oder doch so einzugliedern, daf3 er nur noch einer von vielen ist,
eigentlich eine Kontraintention zur Aufgabenstellung des Symposions.

Glaube und Vernunft in kritischer Auseinandersetzung:
Schopfung und Evolution

Auch die beiden folgenden Referenten'® behandeln Natur kritisch. Beide versu-
chen den Begriff jedoch weiterhin fruchtbar zu machen fiir die theologische Anthro-
pologie. Dieter Hattrup spricht von der Zerstorung der Natur durch Natur. Letztlich
ist die vom Glauben »gereinigte« Vernunft Naturprodukt der Evolution. Sie ist ihre
letzte Bliite und kennt Offenbarung nicht. Anders gewendet, dieses Naturversténdnis
gebiert die technikbesessene Vernunft Bacons, das vom Leib isolierte Denken Des-
cartes und die Vernunft als MefBlatte bei Galilei, die nicht mehr nur die Sterne mif3t,
sondern seit ihm auch die Erde; kurz die Vernunft wie sie spiter von der Romantik,
Heidegger, in Guardinis »Ende der Neuzeit«, C. S. Lewis »Abschaffung des Men-
schen«, Max Frischs »Homo faber« und vielen anderen zu Recht kritisiert worden
ist. Fiir Hattrup ist es der »Machtrausch der Neuzeit mit dem Hilfsmittel der Natur«
(386), der »die gottliche Teleologie« durch »die Lust an der eigenen Teleologie« in
den »Hintergrund treten« (386) oder verschwinden 1d6t. Im 20. Jahrhundert hat sich
aber gezeigt, daf Natur keine starre, liickenlose Kausaldetermination kennt, sondern
offen ist fiir unvorhersehbare Anféinge, die nicht aus dem Lauf der Natur herausge-
rechnet und nicht in ihn hineingerechnet werden konnen. Natur und Gnade sind da-
mit wieder prinzipiell und nicht unbedingt als Gegensitze denkbar.

Von dieser Einsicht lebt auch der letzte Vortrag. Ein Plan Gottes ist nicht schon
zwingend, wenn nicht reduzierbare Komplexitit®® festzustellen ist. Er ist auch nicht
auszuschlieBen, wenn angeblich »zahllose abgebrochene Aste« (405) am Baum
der Evolution auf ihre Ziellosigkeit hindeuten. Liike verweist auf die beriihmte
Plancksche Mauer, einen winzig kleinen Faktor von 107 Sek. (412). Selbst ein
Blitz, in ein Verhiltnis zum Alter der Erde gebracht, ist ein Ereignis von ldangerer
Dauer als dieses unvorstellbar winzige Zeitmalf}. Bis zu dieser »Mauer«, d. h. bis zu
einem Zeitpunkt von 10 Sekunden nach dem Urknall, reicht der Zugriff unserer
naturwissenschaftlichen Theorien und eben nicht bis zum Urknall. Das ist nicht ver-
nachlissigbar gering, sonst hiitten Physiker diesen Faktor nicht mit Mauer bezeich-
net. Die Begrenztheit menschlicher Erkenntnis haben auch Philosophen erkennen

19 Hattrup, Dieter: »Natura destruit naturam« — Zum neuen Verhiltnis von Natur und Gnade (383-395);
Liike, Ulrich: Plan Gottes oder alles nur (dummer) Zufall? (395-419). In: Sein und Sollen, a.a.O.

20 Beriihmte Beispiele fiir irreduzible Komplexitit sind das Auge und das Flagellum mancher Bakterien.
Beides ist so komplex, daf3 bei Fehlen auch nur eines winzigen Bauteils weder Auge noch Flagellatenmo-
tor funktioniert. Darwin selbst hatte schon darauf hingewiesen, wenn einmal ein solches Organ nachge-
wiesen werden konne, »so miiite meine Theorie unbedingt zusammenbrechen« (Darwin, Charles: Uber
die Entstehung der Arten durch natiirliche Zuchtwahl oder die Erhaltung der begiinstigten Rassen im
Kampfe ums Dasein, Darmstadt 1988, 206).
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miissen. Kant spricht von einem »blinden Golph«*', in den unsere Vernunft hinein-
steuert und dann am Strand auf Grund lduft. Kant meint, sich auf die hohe See der
reinen Ideen zuriickziehen zu miissen. Noch bevor die Plancksche Mauer bekannt
war, hat sich die menschliche Vernunft auch nach Wittgenstein, in seinem Fall an den
Grenzen der Sprache, schon Beulen geholt?. Liike macht darauf aufmerksam, da
eben auch physikalische Berechnungen offenbar an Grenzen kommen und an Mau-
ern stoen. Wir konnen nicht wissen, ob sich »dahinter« ein Ereignis verbirgt, das
»geplant oder zufillig oder zuféllig oder geplant zufillig ist« (412).

Alles in allem hat das Symposion Moglichkeiten und Unmoglichkeiten aufge-
zeigt, wenn es um einen neuen Bezug von Menschsein und Natur geht. Die Tatsache,
daB das Symposion auch eine dogmatische Reflexion eingeschlossen hat, ist nicht
selbstverstidndlich, da ja universalisierbare Ergebnisse angezielt werden sollten.
Aber wenn mehrere Weltreligionen mit Offenbarung rechnen, dann darf auch die
christliche nicht damit hinter dem Berg halten. Es bleibt jedem unbenommen, den
letzten Schritt nicht mitzugehen. Der Vortrag Manfred Gerwings zeigt jedenfalls,
wie die »Fiille des Lebens« gedacht werden und Ziel menschlichen Strebens sein
kann und gleichzeitig viele Wege dahin, auch weiterhin Natur als grundlegendes
ethisches Prinzip, einzubergen vermag. Menschsein muf}, auf den Lauf der Natur be-
zogen, nicht »als nichtige Verzierung am Weihnachtsbaum der Evolution«? (St. J.
Gould) enden. Das hat das Symposion gezeigt und im Rahmen der dogmatischen Re-
flexion in den Beitrdgen von Bormann, Gerwing, Hattrup und Liike, nicht zwingend
aber luzide, zum Ausdruck gebracht.

2! Kant, Immanuel: Vorarbeit zu Uber den Gebrauch teleologischer Principien in der Philosophie. In: Kant
AAXXIIL, 75.

22 Wittgenstein, Ludwig: Philosophische Untersuchungen. Frankfurt, Suhrkamp, § 119.

23 Gould, Stephen Jay: Zufall Mensch. Das Wunder des Lebens als Spiel der Natur. Miinchen/Wien 1991,
42.
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Mariologie

Hauke, Manfred: Introduzione alla Mariologia,
Eupress, Lugano 2008 (= Collana di Mariologia
2), ISBN 978-88-88446-52-3,448 S., Euro 38,00.

M. Hauke, Priester der Diézese Paderborn, Pro-
fessor in Lugano/Schweiz und zur Zeit Vorsitzen-
der der Deutschen Arbeitsgemeinschaft fiir Mario-
logie, legt hier nach seinen vielen Beitrdgen zur
mariologischen Thematik eine umfangreiche und
gehaltvolle Einfiihrung in die Mariologie auf Italie-
nisch vor. In der Einleitung (13-27) weist der Autor
auf die zentrale Rolle Mariens im Heilsgeschehen
hin, so dass sie nicht unter die iibrigen Heiligen
subsumiert werden kann. Im 1. Kapitel werden die
biblischen Grundlagen besprochen. Obwohl Maria
eine neutestamentliche Gestalt ist, wird das AT
nach einer moralischen, typologischen und einer
prophetischen Vorbereitung hin abgefragt (Gen 3,
15; Is 7, 14; Tochter Sion). Hernach werden nach-
driicklich die neustestamentlichen Aussagen zu
Maria untersucht, nicht nur die Kindheitsevange-
lien, sondern auch Johannes; Joh 1, 12f hilt der Vf.
fiir offen; ferner Apg 1, 14 und Offb 12.

In der Zeit, wo die Kanonbildung noch nicht ab-
geschlossen war, besteht keine klare Grenze zu den
Apostolischen Vitern, die z. T. noch im ersten Jahr-
hundert gelebt haben. Diese werden im 2. Kap. be-
sprochen, namlich Ignatius, Justin und Irenéus;
ebenso werden — allerdings recht kurz — die Apo-
kryphen behandelt. Hernach werden die patristi-
schen Motive bis zum 6. Jh. und schlieBlich die
mittelalterliche und neuzeitliche Entwicklung bis
zur Definition der Immaculata Conceptio und der
Assumptio dargestellt. Dann werden noch der Bei-
trag des 2. Vatikanums und die postkonziliare Ent-
wicklung behandelt.

Im 3. Kap. werden die Grundlagen fiir eine syste-
matische Reflexion bereitet. Dazu gehort das ma-
riologische Fundamentalprinzip, dessen aktuelles
Verstindnis dargelegt wird, dann die rezeptive Rol-
le im Bundesgeschehen, ferner Maria als die Ver-
korperung der Frau, wobei zuerst die Anlegung fe-
ministischer Sichten an die Mariengestalt behan-
delt und kritisiert wird (keine Komplementaritit
der Geschlechter, kein religioser und ekklesiologi-
scher Symbolismus).

Als zentrales Mariendogma, begriindet in der hy-
postatischen Union, wird dann die Gottesmutter-
schaft geklart. Biblisch durch Gal 4, 4f, Joh 1, 14
und Lk 1,43 vorgegeben, wird sie fokussiert in der
Auseinandersetzung mit der Gnosis, derzufolge es
nicht zu einer wahren Menschwerdung gekommen

war, da Jesus einen himmlischen Leib mitgebracht
habe. Die Gottesmutterschaft unterstreicht das wah-
re Menschsein Jesu. Im Gegensatz zu den heidni-
schen Gottesmiittern hat jedoch M. nicht die Gott-
heit geboren, weshalb die Viter auch den Titel Got-
tesgebdrerin (Theotokos) bevorzugten. Der Titel ist
sicher fiir das beginnende 4. Jh. bezeugt und nicht
vom Heidentum beeinflusst. Hernach werden
Ephesus und seine Nachwirkungen, seine dkume-
nische (Abwertung bei den Protestanten!) und
systematische Bedeutung reflektiert. In der Gottes-
mutterschaft griindet aber auch Mariens Personal-
charakter. Deshalb behandelt Hauke schon in die-
sem Zusammenhang ihre Heiligkeit und geistliche
Mutterschaft und ihre besondere Beziehung zur
Trinitét.

Das 5. Kap. gilt der Jungfrauschaft Mariens,
zuerst der virginitas ante partum: Die Einwéinde im
Altertum und in der Neuzeit werden besprochen.
Der theologische Gehalt dieses Glaubenssatzes be-
sagt, dass die Initiative ausschlielich bei Gott
liegt, dass ausschlieBlich Gott der Vater Jesu ist und
— seitens Maria — Maria sich total Gott hingegeben
hat. Die virginitas in partu wird in ihrer Entwick-
lung aufgezeigt bis Martin 1. (Synode von Capua)
und die Diskussion in der Neuzeit. Die virginitas
in partu bildet die gottmenschliche Konstitution
Christi ab: V{. zitiert Thomas: »Christus wollte die
‘Wahrheit seines Leibes so beweisen, dass damit
auch zugleich seine Gottheit offenbar wiirde«
(165). In Bezug auf die virginitas post partum wird
das Problem der Briider Jesu ausfiihrlich bespro-
chen und geklirt. Schlieflich werden noch die Fra-
ge des Jungfriulichkeitsgeliibdes, die Ehe Mariens
und die Rolle Josefs aufgegriffen.

Im 6. Kap. werden unter dem Thema »Heiligkeit
Mariens« sowohl ihre Freiheit von jeder person-
lichen Siinde als auch die Unbefleckte Empfingnis
erldutert, ebenso wird die »neuere« Frage nach dem
Unbefleckten Herzen Mariens aufgegriffen: »Das
Unbefleckte Herz symbolisiert duferst gut die Fiil-
le der empfangenen Gnaden«. Die Assumptio (Kap.
7) wird in ihrer geschichtlichen Entfaltung und in
ihrem mariologisch-dogmatischen Gefiige (An-
thropologie — Eschatologie, Mortalisten — Immor-
talisten, Okumenischer Kontext, Konigtum Ma-
riens) dargelegt.

Das 8. Kap. gilt der Mittlerschaft Mariens, einem
Thema, mit dem sich der Autor in der letzten Zeit
besonders intensiv beschiftigt hat und dem wohl
die Aufmerksamkeit der Mariologen gehoren wird.
Die Thematik erweist sich schon aufgrund der un-
einheitlichen Terminologie als sehr komplex: Man
muss zwischen der objektiven Mitwirkung bei der
Erlosung und dem subjektiven Moment, d. h. bei
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der Austeilung der Gnaden an den Einzelnen, unter-
scheiden, fernerzwischen Erlosung, Loskauf, Ver-
dienst. Hier beleuchtet Vf. auch den Begriff der
Neuen Eva. Vor allem werden die Titel socia re-
demptoris (Darbringung, unter dem Kreuz, Kana)
erortert. Maria nahm am ganzen Erlosungswirken
ihres Sohnes teil, wie auch Arnold von Chartres am
Kreuz zwei Altire unterschieden hat: das Herz Ma-
rid und den Leib Christi. Diese Teilnahme kann mit
der Teilnahme der Gldaubigen am Messopfer ver-
glichen werden, die sich mit dem Opfer Christi ver-
einen. Sie ist socia (Gen 3, 12) auxiliatrix (Gen 2,
18, 20), Corredemtrix. Die Geschichte des Begriffs
Corredemtrix bei den Theologen und Papsten wird
detailliert dargelegt. Bei der theologischen Erlédute-
rung des Beitrags Mariens an der Erlgsung unter-
schied man zwischen der redenzione essenziale des
einzigen Erloses Christus und der redenzione inte-
grale Mariens. Zumal wer schon die Inkarnation,
die Annahme der menschlichen Natur, als Erlo-
sungsgeschehen versteht, wird wenig Schwierig-
keiten mit der Miterl6sung haben. Das Zweite Vati-
kanum bekennt sich zwar zur Sache der Mitwir-
kung Mariens, aber vermied es, sich auf die Thema-
tik einzulassen. Was die mogliche Definitionsfor-
mel betrifft, plidiert Hauke fiir eine ldngere
Kldrungszeit: Die Zeit der Kirche entspricht nicht
unserer Hast. Zur Vermittlung gehort auch Maria
als Ausspenderin der Gnade. Biblisch ist dieser Ge-
danke Joh 19, 25ff grundgelegt und im Altertum
vor allem bei Germanus von Konstantinopel ausge-
faltet. Im MA drehte sich die Diskussion vor allem
darum, ob Maria alle Gnade Christi vermittle. Die
Pipste der Neuzeit haben die Gnadenvermittlung
hiufig gelehrt. Die Mittlerschaft aller Gnaden muss
sich allerdings der Frage stellen, ob sie sich auch
auf die eigenen Gnaden Mariens beziehe, erst nach
ihrer Aufnahme und auch fiir den sakramentalen
Bereich gelte. Etwas kurz wird dann der Titel Mater
ecclesiae besprochen. Unter dem gelungenen Titel
mater unitatis werden dann 6kumenische Probleme
in Bezug auf die Mariengestalt erortert.

Vf. geht von 1 Tim 2, 5 aus: Die Menschheit
Christi tibernimmt die Mittlerfunktion, wihrend
Luther die Menschheit nur als Kdder, d. h. rein in-
strumental versteht. Der Ansatz bei 1 Tim wiirde
auch fiir Maria eine aktivere Rolle offen halten.
Maria, so Hauke unter Berufung auf Leo XIII., ist
fautrix optima pacis et unitatis (299). Auch im
interreligiosen Gesprich erhilt Maria Beachtung,
z.B.im Islam.

Das 9. Kapitel befasst sich mit dem Phinomen
der Marienerscheinungen, und zwar zunéchst mit
ihrer theologischen Qualifikation und den Glaub-
wiirdigkeitskriterien. Dann werden einige der mo-
dernen Erscheinungen geschildert. Hauke verweist
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auf die in christologischer und ekklesiologischer
Hinsicht segensreichen Wirkungen, die von den an-
erkannten Erscheinungen ausgehen. Interessant
sind jedoch die Anmerkungen zu den nicht aner-
kannten (bzw. spéter wieder aberkannten) Erschei-
nungen (326ff.), die z. T. von zahlreichen geist-
lichen Berufungen begleitet waren (Giguere, Ry-
den). Insofern relativiert sich auch das Phinomen
Medjugorje.

Im zehnten und letzten Kapitel (»Il culto Maria-
no«) werden zuerst die verschiedenen Typen von
Kult aufgezeigt: Cultus latriae (die nur Gott gebiih-
rende Anbetung), cultus duliae (Verehrung der Hei-
ligen aufgrund ihrer Néhe zu Gott). Maria gebiihrt
der einzigartige Cultus hyperduliae. Nach Marialis
Cultus von Paul VI. bildet die Liturgie die goldene
Regel fiir die Frommigkeit. Deshalb werden dann
Mariens Stellung in der eucharistischen Liturgie, in
den tibrigen Sakramenten und im liturgischen Ka-
lender besprochen. AnschlieBend wird die Sicht
Mariens in der Volksfrommigkeit behandelt (Ave
Maria, Angelus, Rosenkranz, Akathistoshymnus,
Lauretanische Litanei, andere bedeutende Gebete;
Mariensamstag, Marienmonate; Marienweihe).
Dabei werden sowohl die geschichtliche Entwik-
klung als auch die dogmatische Durchdringung
dargeboten. Zum Schluss dieser »Einfiihrung in die
Mariologie« bringt der Vf. noch einen sehr brauch-
baren Anhang, namlich Internetdaten, Anschriften
von mariologischen Forschungsinstituten, mariani-
schen Zentren mit wissenschaftlichen Bibliothe-
ken, mariologische Zeitschriften (es fehlt: Scripta
de Maria), eine 36 Seiten lange Bibliographie, ein
Bibel-, Personen und Sachregister.

Diese Mariologie von M. Hauke bietet iiberra-
schend viele mariologische Einzelheiten und ist
zeit- und praxisnah (wie gerade das letzte Kapitel
zeigt). Die theologische Struktur steht nicht einer
leichten Lesbarkeit im Wege. Auch deutschen Le-
sern, die etwas Italienisch-Kenntnisse mitbringen,
sei dieses Werk empfohlen.

Anton Ziegenaus, Augsburg

Kirchengeschichte

Manfred Probst: Glaubenszeuge im KZ Dachau.
Das Leben und Sterben des Pallottinerpaters Ri-
chard Henkes (1900-1945). Biografie. Mit den
Vorarbeiten von Georg Reitor und Ralf Biischer
SAC, Friedberg bei Augsburg: Pallotti-Verlag, 2.
korrigierte und erweiterte Auflage 2007, 329 S.,
kartoniert, ISBN 978-3-87614-072-8, 14,80 Euro.

Nach seiner im Jahre 2003 in St. Ottilien verof-
fentlichten Biografie tiber das »Leben des Pallottin-
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erpaters Richard Henkes« (= H.) legt der em. Prof.
fir Liturgiewissenschaft an der Theologischen
Hochschule Vallendar einen zweiten Versuch vor,
der »notwendige Korrekturen und Erweiterungen«
(7) enthilt. »Korrekturen mussten da vorgenom-
men werden, wo neue Forschungsergebnisse bishe-
rigen Ansichten widersprechen« (Ebd.). »Viele Er-
weiterungen gehen zuriick auf Hinweise und Anfra-
gen des Schonstattpriesters Rektor Hermann Ge-
bert« (Ebd.). »Zu den wichtigsten Ergdnzungen der
Quellenbasis zdhlen die Ende Februar 2002 in
Strandorf und in Staudt/Ww. aufgefundenen fiinf-
undsechzig Briefe aus dem Nachlaf3 von P. Josef
Kentenich. Letztere haben ihre grofie Bedeutung
fiir Richards Zeit im Studienheim Schonstatt, seine
militdrische Ausbildung in Griesheim und Mann-
heim sowie fiir die Studienzeit in Limburg« (15).
Probst (= P.) unterstreicht: »Korrekturen und Er-
weiterungen betreffen nicht die Grundthese der er-
sten Auflage« (8). Zusammenfassend heifit es in
den Prolegomena: »Hier wird nun eine wissen-
schaftliche Biografie auf einer breiten Quellenbasis
vorgelegt« (14). Ihr Anlass bildete das am 25. Mai
2003 eroffnete Seligsprechungsverfahren durch das
Bistum Limburg.

Die aufs Ganze gesehen serios angelegte Biogra-
fie geht chronologisch vor und ist quellenorientiert.
P. iibergeht Schwichen und Fehler des Dieners
Gottes nicht. H. hatte anfangs »Spafl am Milita-
rismus« (45), der ihm aber bald verging (vgl. 47);
»’Selbstmordgedanken quélen’« (65) ihn vor dem
Empfang der niederen Weihen, wie er 1923 in ei-
nem Brief schrieb; er zeigte in verschiedenen Pha-
sen seines Leben eine merkwiirdige Distanz zu P.
Kentenich, die im KZ Dachau noch zunahm (vgl.
62; 179-201 u. 6.); ob der »Bericht von P. Josef
Kentenich iiber seine Absichten und Aktivitdten im
KZ Dachau« (308-314) in diese Biografie hinein-
gehort, weil er diesen stark belastet, kaum aber et-
was Neues iiber H. bietet, bleibt anzuzweifeln. H.’
priesterliche Haltung, insbesondere seine Predigt-
titigkeit im Hultschiner Landchen, seinen Einsatz
fiir die verfolgten Juden (139), sein Kampf gegen
die »Euthanasie« (140) sowie seine Verbreitung der
beriihmten Predigten von Bischof Clemens August
von Galen (153) fiihrten zu seiner Verhaftung, mit
Einweisung in das KZ Dachau. Der offizielle Vor-
wurf lautete Kanzelmissbrauch (160). H. nahm sein
unabwendbares Los an, in ihm erkannte er den
Willen Gottes. Freiwillig diente H. in der Typhus-
baracke (231, 246), bis er durch seinen Tod am 22.
Februar 1945 zum »Martyrer« (247) wurde (Das
Stichwort »Martyrer« fehlt im Sachverzeichnis).

Die Biographie verdient Beachtung, nicht zuletzt
wegen der im Anhang veroffentlichten Briefe des
Dieners Gottes (261-308), auch wenn der stidndige
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Tempuswechsel in der Chronologie stort und Aus-
driicke wie »vielleicht« (z.B. 202,214, 238), »diirf-
te« (z.B. 111, 122, 124, 145, 149), »wohl« (z. B.
157, 158, 162, 197, 240, 241, 243), »vermutlich«
(z.B.91, 145, 245) oder »sollte« (z. B. 233) der er-
hofften Kldrung nicht dienlich sind. Kann sich ein
um Objektivitidt bemiihter Historiker auf die um-
strittene und in ihren Resultaten hidufig abgelehnte
Publikation von John Cornwell iiber »Pius XII. Der
Papst, der geschwiegen hat« (Miinchen 1999) zu-
stimmend berufen (vgl. aber 139 mit Anm. 424)?
War der im KZ Dachau gestorbene Albert Maring
je »Jesuitenprofessor« (176)? Das »Desiderat, dass
Wissenschaftler einen direkten Zugang zu den
Unterlagen des Internationalen Suchdienstes in
Bad Arolsen erhalten« (234 Anm. 706) erscheint
iiberholt, zumal P. diesem im Vorwort zur ersten
Auflage ausdriicklich seinen Dank abstattete (6).
Alte und neue Rechtschreibung wechseln einan-
der ab. Dem »Quellen- und Literaturverzeichnis«
(252-260) fehlt die notwendige Konsequenz; etli-
che Titel entbehren der jiingsten, weil verdnderten
Auflage, insbesondere die in vierter Auflage vorlie-
genden Dokumentationen »Priester unter Hitlers
Terror«sowie »Zeugen fiir Christus. Das deutsche
Martyrologium des 20. Jahrhunderts«. »Breithek-
ker 290« (315) steht nicht auf S. 290, dagegen fehlt
»Auer« (265) im Register der »Autoren und Perso-
nen« (315). Aus »P. Resch« (184) wird »Resch, P.
Peter Resch SAC« (320). »C. von Hoensbroech«
(14 Anm. 8) oder »Hoensbroich, C. von 12« (317)?
»Ruiner, Jochen ? 192« (320) steht nicht auf Seite
192. Andreas Wergen SAC wird S. 278, nicht S.
»279« (321) zitiert. Warum werden Bischofe und
Kardinile kenntlich gemacht, Papste jedoch nicht?
Weshalb werden die meisten Ordensleute ausge-
wiesen, andere wie z.B. »Aloysius von Gonzaga«
(315) oder »Maximilian Kolbe« (318) jedoch
nicht? Aus welchen Griinden werden einige mit
akademischem Titel angefiihrt, die meisten freilich
nicht? Wieso enthalten einige ihre Berufsbezeich-
nung, wie »Generalmajor« (319) Willi Plewig, die
groe Mehrheit allerdings nicht? Der Ort »Lieg«
im Hunsriick fehlt im »Ortsverzeichnis« (323—
324), ebenso »Pinzenhof« (198 Anm. 591).
Helmut Moll, Koln

Schultze, Harald/Kurschat, Andreas, unter Mit-
arbeit von Claudia Bendick (Hrsg.), »Ihr Ende
schaut an ...« Evangelische Mdrtyrer des 20. Jahr-
hunderts. Leipzig, zweite, erweiterte und verbes-
serte Auflage 2008, 811 Seiten, ISBN 978-3-374-
02370-7, Euro 48,00.

Knapp zwei Jahre nach der Vorstellung der Erst-
auflage (1000 Exemplare) legen dieselben Heraus-
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geber eine erweiterte und verbesserte Fassung des
Mirtyrergedenkbuches der EKD vor, die nach dem
»Vorwort zur 2. Auflage« (9-10) durch folgende
Merkmale gekennzeichnet ist: Es konnten erfreuli-
cherweise »24 Biogramme« neu eingefiigt werden.
Unter der Bezeichnung »Deutsches Reich«, worun-
ter die NS-Zeit fillt, wurden in alphabetischer Rei-
henfolge Pfarrer Hans-Wolfgang Bastian, Dr. Wil-
helm Dieckmann, Fritz Hermann Goerdeler, Frie-
drich-Karl Klausing, Karl Erich Philipp Klose,
Emil Heinrich Fritz von der Lancken, die Diako-
nisse Bertha von Massow, Albrecht Rudolf Ritter
Mertz von Quirnheim, Heiko Wilhelm Ploeger,
Friedrich von Praun, Alexis Peter Wilhelm Hugo
Freiherr von Roenne, Friedrich Schramm, Ulrich-
Wilhelm Graf von Schwerin von Schwanenfeld,
Pfarrer Heinrich Seltmann, Pfarrer Rudolf Otto
Ernst Spittel, Siegbert Stehmann, Pfarrer Heinz
Rudolf Stempel und August Karl Johann Streufert,
aus der »Sowjetunion 1920-1990« Predigthelferin
Amalie Galladschewa-Lobsack, Prediger Johann
Petrowitsch Langemann, Paul J. Pilch (Pilkh), Wal-
demar Jakowlewitsch Schmidt und Superintendent
Ludwig L. Woitkiewicz sowie aus dem Ostlichen
Mittel- und Stidosteuropa Pastor Michael G. Man-
chem aufgenommen werden. Infolge ihrer Integrie-
rung in das Gesamtwerk mufite die Paginierung
vollstindig verindert werden. Uberholt ist die Ein-
fligung: »Einige von diesen sind von uns bereits im
Internet veroffentlicht worden«, weil sie seit Mona-
ten hier nicht mehr anzutreffen sind. Ferner wurden
aus unterschiedlichen Griinden »etliche Biogram-
me [...] iiberarbeitet«. In der Tat spiegelten sich in
den Rezensionen der Erstauflage »Zustimmung
und Widerspruch zu den Grundlinien dieses Ge-
denkbuches« (vgl. meine Besprechung in dieser
Zeitschrift 22 [2006] 219-229). Ohne die vorge-
brachten Argumente namentlich zu erwéhnen bzw.
Recht und Grenze ihrer Stichhaltigkeit zu markie-
ren, fahren die Herausgeber lapidar fort: »Selbst-
verstindlich muss das Gesprich iiber Verfolgung,
christlichen Widerstand und das Glaubenszeugnis
der Hingerichteten weitergehen«. Sodann: Die »in-
zwischen erschienene Literatur« konnte »nicht ge-
nerell noch eingearbeitet werden«. Dankbar zeigen
sich die Herausgeber schlielich fiir das weiterge-
hende »6kumenische Gesprich« und erinnern an
den »8. Europdischen Bekenntnis-Kongress im
Oktober 2006 in Bad Blankenburg/Thiiringen«, aus
dem der von Peter P. J. Beyerhaus herausgegebene
Sammelband »Weltweite Gemeinschaft im Leiden
fiir Christus« (Niirnberg 2007) hervorgegangen ist.

Trotz der vorgebrachten Kritik wurde die Defini-
tion des Martyriums beibehalten, sind doch als
»Mirtyrer [...] diejenigen zu bezeichnen, die
wegen ihres christlichen Glaubenszeugnisses,
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wegen ihrer kirchlichen Funktion oder wegen ihres
christlich motivierten Widerstands gegen politi-
sches Unrecht den Tod erlitten haben« (31). Doch
bereits hier setzen die Riickfragen erneut ein. Der
Gottinger evangelische Kirchenhistoriker Peter
Gemeinhardt betonte allerdings in seinem in den
»Zeitzeichen« (Februar 2009) publizierten Artikel
»Schliissel zum Paradies. Das Martyrium galt dem
Christentum stets als Inbegriff der Nachfolge Chri-
sti« mit Blick auf die Alte Kirche: »Selbstmorder
waren keine Christuszeugen« (32). Uber die acht
Suizidenten aus der Erstauflage, die gerade nicht
»den Tod erlitten haben« (ebd.), kommt in der
Zweitauflage Pfarrer Hans-Wolfgang Bastian hin-
zu, der nach dem Biogramm von Harald Schultze
»sich selbst erhingte«, was sich »mit der zermiir-
benden Hetze aus dem Jahre 1934« erkldren lédsst
(227-229, hier 229). Analoges gilt fiir den Direktor
der Landeskirchenstelle in Ansbach Friedrich von
Praun, der nach der Verkiindigung der Todesstrafe
»sehr deprimiert« war und dessen »offizielle To-
desursache: Suizid durch Erhéngen« lautete (420—
421, hier 421). Dariiber hinaus sucht die Leser-
schaft bei Karl Erich Philipp Klose, der wéihrend
des Zweiten Weltkriegs zusammen mit Friedrich
Schramm (457-458) und »mit anderen Kommuni-
sten und Sympathisanten« einem »Widerstands-
kreis« in Dortmund angehorte (355), vergeblich
nach einem »christlich motivierten Widerstand«
(vgl. 355-356). Politischer Widerstand dominiert
iiberdies in den Lebensbildern iiber Emil Heinrich
Fritz von der Lancken (363-364) und Heiko Wil-
helm Ploeger (416-418), der noch dazu »in den
1920er Jahren aus der Kirche ausgetreten war«
(417). Kann der Handlungsreisende August Karl Jo-
hann Streufert der o.g. Definition zufolge den Eh-
rentitel Martyrer tragen, wenn er nachweislich kei-
ne Bereitschaft zeigte, den Tod zu erleiden, sondern
um jeden Preis freizukommen suchte, der dariiber
hinaus »kein héufiger Kirchgénger« (486) war und
nach seiner Scheidung in »2. Ehe mit Ella Erna Au-
guste Hedwig, geb. Schulz, ein Sohn« (485) lebte?

Was das »Vorwort zur 2. Auflage« verschweigt,
ist die Streichung des Biogramms iiber die Eheleu-
te Grete und Hugo Griinke. In der Erstauflage wa-
ren beide noch unter der Rubrik »Sowjetunion
1920-1960« auf den Seiten 553 bis 554 aufgefiihrt
worden, und Gerd Stricker hat beide in der Zweit-
auflage in seinem Artikel »Evangelische Deutsche
unter dem Druck des Sowjetregimes. Zur Proble-
matik des Martyriums ethnischer Deutscher in
Russland« weiterhin ausdriicklich gewiirdigt (vgl.
163-164).

In formaler Hinsicht kann sich die Zweitauflage
durchaus sehen lassen. Eine so umfangreiche und
von zahlreichen Fachleuten erarbeitete Veroffentli-
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chung, so die Erfahrung des Rezensenten, bleibt
nur selten ohne Fehler unterschiedlicher Art. Einige
seien angemerkt: Das im Auftrag der Deutschen Bi-
schofskonferenz herausgegebene Hauptwerk »Zeu-
gen fiir Christus« wird im Literaturverzeichnis zu-
nichst korrekt in vierter, vermehrter und aktuali-
sierter Auflage 2006 zitiert (729; auch 743), gleich
danach in erster Auflage 1999 (729); Harald
Schultze zitiert nach der vierten Auflage (26 Anm.
9), Andreas Kurschat dagegen nach der ersten Auf-
lage (45 Anm. 66 und 47 Anm. 74). Meine Bilanz
»Martyrium und Wahrheit« erschien in Bierbron-
nen, und zwar 2007 in dritter, aktualisierter Auflage
(vgl. aber 729). Die Stadt »Euskirchen« liegt im
Rheinland, nicht in der »Eifel« (364). Heiratete Al-
brecht Rudolf Ritter Mertz von Quirnheim nach
seiner Scheidung in zweiter Ehe in »Waldshut«
(384) oder in »Waldshut(-Tiengen)« (789)? Dr.
Hans Buttersack wurde »1889« geboren, zog aber
bereits » 1885« nach Wiesbaden! (249) Einmal ist
Bernd Hey alleiniger Verfasser der Studie »Kurt
Gerstein (1905-1945). Widerstand in NS-Uniform
»(Bielefeld 2000, 32005)« (717), ein andermal
»u.a.« (280); letztere Angabe ist korrekt. »Kathari-
na die Grofle« darf nicht mit der »St.-Katharinen-
Gemeinde« (637) vermischt werden, obwohl so im
Personenregister geschehen (758 s. v.). »Baron von
Wrangel« und »Peter von Wrangel« sind im Perso-
nenregister mit Seite 146 ausgewiesen, ohne dass
sie auf dieser Seite aufgefiihrt worden sind (772).
»Blankenberg« ist durch »Bad Blankenburg« (775)
zu ersetzen. »Cicilie« wird im Personenregister
(751) mit Seite 482 angegeben, steht aber auf Seite
26. »BDM« bedeutet »Bund Deutscher Médel«
(803). Rainer Hering ist seit Oktober 2006 Leiter
des Landesarchivs Schleswig-Holstein (vgl. aber
807 s.v.).

Das Lebensbild iiber den neu aufgenommenen
Friedrich-Karl Klausing hitte gewonnen (350—
351), wire der Artikel »Spiegelbild einer Ver-
schworung? Zwei Abschiedsbriefe zum 20. Juli
1944« von Bernd Riithers, erschienen in der Juristi-
schen Zeitgeschichte 8 (2006/07) (307-331), ein-
gearbeitet und ausgewertet worden.

Helmut Moll, Koln

Zeitgeschichte

Mandlik, Michael: Benedikt XVI., In Rom unter-
wegs / der Papst aus der Nihe. Freiburg im Breis-
gau: Verlag Herder 2008, 191 S., geb., ISBN 978-3-
451-29836-3, EUR 17,95.

In diesem Buch présentiert Michael Mandlik, der
seit 1994 ARD-Fernsehkorrespondent in Rom ist,
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in sechs Kapiteln »ganz subjektive Beobachtungen
und Erfahrungen« (Vorwort, 7) mit dem Papst.

Im ersten Kapitel (»Zwei Bayern in Rom«, 9-40)
schildert der Vf. seine erste Begegnung mit Kardi-
nal Ratzinger. Dessen romische Wohnung sei von
»zwei Dingen beseelt« gewesen — von Gebet und
Arbeit. Mandlik erinnert daran, dass an Donnersta-
gen, wenn Kardinal Ratzinger im Campo Santo
Teutonico fiir die deutschsprachigen Pilger die
Friihmesse zelebrierte, die Kirche »Santa Maria
della Pieta« immer »bis auf den letzten Sitzplatz
gefiillt« (21) war. Der Vf. berichtet auch von sei-
nem ersten Fernsehprojekt mit Joseph Ratzinger.
Im Jahr 1996 zeichnete der Bayerische Rundfunk
eine »Meditation« iiber die theologische Bedeu-
tung des Festes Allerheiligen auf (publ. in: J. Rat-
zinger, »Gottes Glanz in unserer Zeit«, 178 f.). Ort
der Aufnahme war der Campo Santo Teutonico.
Trotz des dicht gefiillten Terminkalenders des Kar-
dinals blieb eine Stunde Zeit fiir die Aufnahmen im
Campo Santo Teutonico. Mandlik erzéhlt dabei ei-
ne amiisante Begebenheit mit Wespen. Wihrend
der Dreharbeiten, die von der »perfekten Rhetorik«
Joseph Ratzingers geprigt waren, krabbelten auf
dessen Soutane Wespen nach oben; doch der Kardi-
nal lieB sich nicht aus der Ruhe bringen. Auch iiber
weitere Filmprojekte mit dem jetzigen Papst be-
richtet der Vf. Die Ansprachen Benedikts X VI. sind
immer von der »Suche nach dem Kern der Wahr-
heit« (39) geprigt. Dabei gebraucht der Papst »zeit-
gemilBe Bilder«, die an Gleichnisse erinnern.

Besonders beachtenswert ist das zweite Kapitel
des Buches (»Der Prifekt — ein Interview«, 41-62).
Es enthilt den vollen Wortlaut eines Interviews, das
Mandlik im November 2002 mit dem Kardinal an-
lasslich seines 20-jdhrigen Dienstjubildums als Pri-
fekt der Glaubenskongregation gefiihrt hat und das
im Bayerischen Fernsehen gesendet wurde. Kardi-
nal Ratzinger sagt in diesem Interview, dass er in
diesen 20 Jahren »mit vielen groBen Fragen kon-
frontiert« (45) wurde, die unsere Zeit bewegen, er-
schiittern oder auch helfen, weiterzukommen. Das
habe auch »ungeheuer grofie Auseinandersetzun-
gen« mit sich gebracht. Dabei nimmt der Kardinal
auch zur »sehr tief gehenden Herausforderung« der
Befreiungstheologie Stellung. Einer »einseitigen
radikalen Politisierung des Glaubens« musste das
»eigentliche Wesen« des Glaubens »energisch ent-
gegengestellt« werden. Auch auf die Entstehungs-
geschichte des »Katechismus der Katholischen
Kirche« geht Joseph Ratzinger ein. Der Glaube ist
—so der damalige Kardinal — »nur dann etwas wert,
wenn er nicht von einer Mehrheit erfunden« wird,
sondern wenn er etwas ist, »das uns wirklich voran-
geht, das letztlich von Gott herkommt«. Der Papst
ist kein absoluter Monarch, dessen Wille Gesetz ist,
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sondern vor allem »ein Gehorchender« (52). Im
Hinblick auf die Okumene sagt Kardinal Ratzinger,
das erhoffte Eins-werden konne nicht bedeuten,
dass man sich »auf dem kleinsten gemeinsamen
Nenner trifft und die grolen Dinge wegwirft, die
die eigentliche Identitit ausmachen« (54). Die Art
der Einheit miisse eher mit einer Polyphonie zu tun
haben. Zum Verhiltnis von Wissenschaft und Reli-
gion duflert sich derheutige Papst in diesem Inter-
view dhnlich wie in spiteren grofien Beitrdgen (z.
B. in der Debatte mit Jiirgen Habermas und in sei-
ner Regensburger Vorlesung). Im Kontext der Fra-
ge nach der Erforschung der genetischen Bausteine
des Lebens betont Joseph Ratzinger, dass der
Mensch ein einmaliges Geschopf ist mit seinen
Leiden, Hoffnungen, Freuden und seinem An-
spruch auf Liebe und seiner Zerstérung von Liebe.

Im dritten Kapitel (»Der Kardinal wird Papst«,
63-88) verweist Mandlik auf die »wahre Sternstun-
de« des deutschen Fernsehens, die »Begegnung in
Rom« zwischen Kardinal Ratzinger und August
Everding, einem in den Vatikanischen Museen pro-
duzierten, espritgeladenen, intelligenten und humor-
vollen Disput iiber Glaubensfragen. Die Identitit
Bayerns ist — so der Vf.—im Christentum verwurzelt.
Im Abschnitt »Joseph Ratzinger, der Bayer« entdeckt
Mandlik mit Recht den Schliissel fiir die Weltsicht
des Papstes »in der Erfahrung familidrer Geborgen-
heit, tiefer Gottglaubigkeit und dem unerschiitter-
lichen Vertrauen, dass man sich selbst in schwierigen
Zeiten aufeinander verlassen konnte« (77).

Einen Monat nach seiner Wahl zum Nachfolger
Petri reiste Benedikt XVI. — so der Vf. im vierten
Kapitel (»Erste Reisen setzen Akzente«, 89—125) —
nach Bari und besuchte das Grab des hl. Nikolaus.
Vor 200.000 begeisterten Apuliern sprach der Papst
iiber die Sonntagsheiligung, ein Anliegen, das alle
christlichen Konfessionen verbindet. Beim Weltju-
gendtag in Koln feierten iiber eine Million Men-
schen den Abschlussgottesdienst mit. In seiner
Neujahrsbotschaft im Januar 2006 wies der Papst
darauf hin, dass eine Gefahr fiir den Weltfrieden
nicht nur von einem fanatischen Fundamenta-
lismus, sondern auch von einem von Gott abge-
wandten Nihilismus ausgeht. Bei seiner Pastoral-
reise nach Polen im Mai 2006 sagte Benedikt XVI.
den tiber 1000 Priestern in der Johanneskathedrale
in Warschau, dass die Glaubigen von den Priestern
»nur eines« erwarten, namlich, »dass sie Spe-
zialisten sind, die die Menschen zur Begegnung mit
Gott fithren« (113). Tief beriihrt waren viele Men-
schen, als der Papst vor der Schwarzen Madonna in
Tschenstochau niederkniete. Mandlik berichtet,
dass es ihm und vielen anderen Menschen »den
Hals zuschniirte«, als Benedikt XVI. in Auschwitz
die Hinde von Uberlebenden des Todeslagers er-
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griff. Der Vf. verweist auch auf die grofe Symbol-
kraft des Regenbogens, der am Himmel sichtbar
wurde, als der Papst in Auschwitz seine Ansprache
hielt — das biblische Zeichen der Versohnung.

Im fiinften Kapitel (»Heimspiele, Auswiirtsspie-
le«, 127-173) erwihnt der Vf., dass der Papst beim
Weltfamilientreffen in Valencia 2006 die Familie
als den zentralen Hort der Liebe, des Lebens und
des Glaubens bezeichnete. Nicht der Staat, sondern
die Familie sichert »die wahre Freiheit des mensch-
lichen Individuums«. Mandlik berichtet auch tiber
das Fernsehinterview des Papstes in Castel Gandol-
fo im Vorfeld seiner Pastoralreise nach Bayern, das
eine »Sensation« war und Rekord-Einschaltquoten
erzielte. Im Anschluss an das Interview nahm sich
Benedikt X VI. fiir die 50 Mitarbeiterinnen und Mit-
arbeiter des Bayerischen Rundfunks noch eine
Stunde Zeit zum Gesprich. Fiir die vielen Techni-
ker war dies »der Knaller des Tages«. In seinem
Riickblick auf die Bayernreise des Papstes betont
der Vf., dass fiir Benedikt XVI. der vielzitierte
»Kampf der Kulturen« im Grunde eine verhingnis-
volle Konfrontation von Fanatismus und Nihi-
lismus wire. Die Reise des Papstes an den Bospo-
rus zum Andreasfest 2006 und die Begegnung mit
dem Okumenischen Patriarchen war — so Mandlik
— ein »epochales historisches Ereignis«. Dass Be-
nedikt XVI. die Blicke der Gldubigen wieder auf
die Urspriinge des Christentums hin ausrichten
mochte, imponierte in Konstantinopel »ganz ge-
waltig« (150). Auch die Begegnung mit dem Leiter
der tiirkischen Religionsbehdrde sei »derart harmo-
nisch, ja beinahe freundschaftlich« verlaufen, dass
sich viele verwundert die Augen rieben.

Im letzten Kapitel (175-191) berichtet der Vf.
von der Vorfiihrung des Films »Himmlische Blicke
auf Bayern« im August 2007 in Castel Gandolfo in
Anwesenheit des Papstes. Benedikt XVI. bedankte
sich dafiir, dass er mit diesem Film »noch einmal
die Wege seines Lebens in Bayern abschreiten
konnte«. AbschlieBend nimmt Mandlik Bezug auf
die Reise des Papstes nach Osterreich im Jahr 2007.
Das Motto seiner Pilgerfahrt nach Mariazell » Auf
Christus schauen« macht deutlich, was diesem
Papst wichtig ist. Er will ein Hirte sein, »der uns zur
Erkenntnis Christi, zu seiner Liebe und zur wahren
Freude fiihrt« (191).

Mit diesem Buch ist es dem langjahrigen Rom-
Korrespondenten gelungen, die Person und das
Pontifikat Benedikts X VI. plastisch vor Augen tre-
ten zu lassen. Immer wieder verweist Mandlik auf
die personliche Bescheidenheit und Demut des
Papstes, aber auch auf die theologische und spiri-
tuelle Tiefe seines Denkens und seines Hirten-
dienstes. Die Publikation erliegt nie der Gefahr, ins
blof Anekdotenhafte abzugleiten. Vielmehr hat der
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Vf£. mit sicherer Federfiihrung ein treffendes geist-
liches und theologisches Portrit des Papstes ge-
zeichnet. Josef Kreiml, St. Polten

Dogmatik

Tauwinkl Wilhelm,: La discussione teologica
sulle indulgenze dal Concilio Vaticano I fino ad
0ggi (= Colectia Intellectus Fidei 20), Galaxia Gu-
tenberg, Targu Lapus 2005, 248 Seiten (1. Auflage).
ISBN 973-7919-31-9. 2. Auflage: Wilhelm Tauwinkl,
La discussione teologica sulle indulgenze dal Con-
cilio Vaticano Il fino ad oggi, Herstellung und Ver-
lag: Books on Demand GmbH, Norderstedt 22008,
349 Seiten, ISBN 978-3-8370-4612-0.

Ein Interesse am Thema Ablaf ist auf populérer
Ebene und auch in historischer Hinsicht in den ok-
zidentalen Kulturkreisen wahrnehmbar. Allerdings
wird dabei mehr auf das, was als Mibrauch des
Ablasses betrachtet wird, fokussiert als auf den Ab-
laf} selbst. Der Ablaf} als Element christlichen Glau-
benslebens interessiert wenig; und das ist seit dem
Vatikanum II auch in kirchlichen Kreisen der Fall,
was allerdings nicht dazu gefiihrt hat, daf} in der
Theologie in der Folge nicht mehr vom Ablaf ge-
sprochen wurde. So sind seit dem letzten Konzil
nebst lehramtlichen Verdffentlichungen zum The-
ma Beitrédge erschienen, vorwiegend Abschnitte in
Handbiichern oder Artikel in Fachzeitschriften.
Nur sehr selten hingegen sind seither theologische
Monographien publiziert worden, obschon sich in
diesem Zeitraum in der Weise, wie viele Theologen
den Ablaf} sehen, einiges gedndert hat. Es ist daher
zu begriilen, dal sich mit Wilhelm Tauwinkl aus
Rumiinien jemand des Themas in einer Dissertation
angenommen hat. Seine Studie ist in italienischer
Sprache verfaft und trigt den Titel: »La discussio-
ne teologica sulle indulgenze dal Concilio Vaticano
II fino ad oggi«: Die theologische Diskussion tiber
den Ablaf seit dem II. Vatikanischen Konzil. Die
Rezension wurde aufgrund der ersten Auflage er-
stellt, auf die sich auch die Seitenangaben (Zahlen
in runden Klammern) beziehen.

Die Studie hat keinen mit »Einleitung« iiber-
schriebenen Teil, ist aber dennoch nicht ohne Ein-
fithrung. Als solche konnen das 2., das 3. und das 4.
Kapitel angesehen werden, die auf einen knapp ge-
haltenen Prolog (Prologo, S. 9-10), der als 1. Kapi-
tel zéhlt, folgen.

Im 2 Kapitel (Presupposti dell’ indulgenza nella
rivelazione biblica) wird dargelegt, in welchem
Sinn biblische Themen Grundlage einzelner Ele-
mente der Lehre vom Ablal} sind. Dabei stellt der
Autor nicht Aussagen der Heiligen Schrift als Ar-
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gument fiir einen Beweis der AblaB3lehre vor, son-
dern sieht in solchen eher einen Ausgangspunkt fiir
theologische Entwicklungen (22).

Im 3. Kapitel (Breve storia delle indulgenze)
geht es um eine Skizze jener Elemente der Ge-
schichte des BuBwesens, die fiir die Entstehung der
AblaBpraxis von Bedeutung sind. Es werden auch
mehrere Erkldrungsmodelle der Entwicklung be-
sprochen und die Darstellung mit der Ansicht zum
Abschlufl gebracht, die u.a. von Kardinal Journet
vertreten wird: der AblaB konne nicht einfach auf
Elemente zuriickgefiihrt werden, die schon vor sei-
nem In-Erscheinung-Treten vorhanden waren und
ihn vorbereitet haben (39). Er enthalte zwar solche
Elemente (wie die Absolutionen, Redemptionen
und die Verkiirzung von Strafen), doch gehe er auch
iiber diese hinaus (41).

Im 4. Kapitel (Lo stato della teologia delle indul-
genze alla soglia del concilio) wird die Situation der
AblaBlehre vor dem Vatikanum II anhand theologi-
scher Handbiicher der ersten Hilfte des 20. Jahr-
hunderts und einiger namhafter Theologen dieser
Zeit dargestellt. Sehr wichtig fiir das Verstdndnis
der Diskussion iiber den Ablaf seit dem Vatikanum
1T ist die Einfiihrung in die Ansichten Poschmanns
und vor allem Karl Rahners. Rahner versuchte, eine
neue Sicht vom Ablal zu entwerfen, und ging dabei
vor allem auf Distanz zur im Ablaf} involvierten
kirchlichen Jurisdiktion und zum Element der Vin-
dikation in den zeitlichen Siindenstrafen. Als zeitli-
che Siindenstrafen betrachtet Rahner die leidschaf-
fenden Folgen der Siinden. Seine Theorie steht in
Spannung zur in der Kirche bisher verkiindeten Ab-
laBlehre, gegen welche er Einwinde erhebt. Tau-
winkl begegnet einigen dieser Einwinde und stellt
in Hinsicht auf Rahners Soteriologie fest, daf3 in ihr
der Begriff der Siinde ohne debitum (das, was Gott
geschuldet ist) auskommen wolle. Doch sei dieses
Element unerldflich fiir die Begriindung der stell-
vertretenden Genugtuung in der Erlosung. Im
Unterschied zum anselmianischen System sei das
Modell Rahners gleichsam unfertig (65-66).

Anschliefend folgt der Hauptteil der Disserta-
tion, die Prisentation des »Dialogs« (dialogo) iiber
den Ablal seit dem Vatikanum II. Im Prolog sind
als Teilnehmer an diesem Dialog katholische Theo-
logen und das Lehramt angegeben. Die Einstufung
des Lehramtes als eines Dialogpartners befremdet,
da sich das Lehramt nicht als Instanz versteht, die
Diskussionsbeitrige zu liefern hat, und auch weil
das Wort Dialog seit dem letzten Konzil weithin fiir
ein Gesprdach unter solchen verwendet wird, die
sich gegenseitig als ebenbiirtige Gespriachspartner
anerkennen (es spricht par cum pari). Zudem wer-
den vom Autor als Dialogpartner auch nichtkatholi-
sche Autoren genannt. Der Verfasser mochte solche
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in seine Untersuchung einbeziehen, um dadurch
der mangelnden Pridsenz des Themas in der »0ku-
menischen Diskussion« (10) entgegenzuwirken.

Gegenstand des 5. Kapitels (La teologia delle in-
dulgenze nel »De sacrarum indulgentiarum recogni-
tione« della Sacra Penitentieria Apostolica) ist der
Text »De sacrarum indulgentiarum recognitione«
(SIR), der von einer Kommission unter Kardinal
Cento im Auftrag von Paul VI. im Jahr 1964 erarbei-
tet und dann in einer gestrafften Form als »Positio«
den Prisidenten der Bischofskonferenzen zur Stel-
lungnahme abgegeben worden ist. Tauwinkl zeigt,
wie SIR die iiberlieferte Lehre vom Ablal} vertritt,
und deutet von daher an, da3 Rahner unter Ablaf ei-
gentlich etwas anderes verstehen miisse, als was bis-
her als Ablaf} angesehen wurde, da zeitliche Siinden-
strafen, wie er sie sieht, nicht erlassen werden kon-
nen (75). Als Anhang zum 5. Kapitel wird der Text
von SIR in italienischer Ubersetzung gebracht.

Das 6. Kapitel (La discussione sulle indulgenze
durante il Concilio Vaticano II) nimmt sich der
wihrend des Konzils zu SIR gemachten Stellung-
nahmen an. Diese, so heifit es, wiirden Schwierig-
keiten mit der im Ablaf} involvierten Jurisdiktion
der Kirche und mit Begriffen der Quantitét bekun-
den — allerdings aus psychologischen, nicht aus
wissenschaftlich-theologischen  Griinden (106).
Sehr deutlich trete die Auffassung Rahners in den
Stellungnahmen der Kardinile Konig und Dopfner
zutage (101-102). Tauwinkl erwdhnt auch, daf3 von
entscheidender Wichtigkeit die Weise sei, wie die
zeitlichen Siindenstrafen gesehen werden, und deu-
tet an, daf fiir das Verstindnis des Ablasses deren
Siihnecharakter in den Blick kommen miisse (108).

Die Apostolische Konstitution »Indulgentiarum
doctrina« ist die Antwort des Lehramtes auf die
Auseinandersetzungen um den Abla} zur Zeit des
Konzils, auf die im 7. Kapitel (La Costituzione
Apostolica Indulgentiarum doctrina di Paolo VI.)
eingegangen wird. Im wesentlichen, so der Autor,
gebe das Dokument die bisherige Lehre wieder.
Ebenfalls besprochen wird hier die Reaktion Rah-
ners auf »Indulgentiarum doctrina«. Auch nach
dem Erscheinen der Apostolischen Konstitution
bleiben gemiB Tauwinkl Fragen offen. So identifi-
ziere »Indulgentiarum doctrina« die reliquiae pec-
catorum zwar nicht einfach mit den zeitlichen Siin-
denstrafen, was in Richtung von Rahners Theorie
zielte, doch verbleibe die Aufgabe, eine Erkldrung
beziiglich des Wesens der zeitlichen Siindenstrafen
zu entwickeln. Bei diesen handle es sich um eine
geheimnisvollere Gegebenheit, als man zunichst
annehmen wiirde, schreibt der Autor unter Beru-
fung auf Kardinal Journet (129).

Im 8. Kapitel (La discussione sulle indulgenze
nella teologia cattolica dopo il Concilio Vaticano II)
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wird den AuBerungen zum AblaR in der Zeit nach
dem Konzil nachgegangen. Dabei geht es fast nur
noch um Theologen, denn vom Lehramt sind nach
»Indulgentiarum doctrina« zum Thema keine
grundlegenden Dokumente mehr erschienen. Den
Stoff teilt Tauwinkl nach der Art der Publikation
ein: Monographien (136-140), Artikel (140-152),
Handbiicher und Nachschlagewerke (153-157).
Dann folgen einige Texte aus dem Gebiet des Kir-
chenrechts (157-162) und schlieBlich eine Zu-
sammenfassung der beschriebenen Positionen
(162-166). Der Leser stellt fest, daB von einer in-
haltlichen Vielfalt unter diesen Verdffentlichungen
im groBen und ganzen nur beziiglich mancher Ein-
zelheiten gesprochen werden kann. Im allgemeinen
lassen sich die Positionen entweder mehr der bishe-
rigen Lehre oder der Ansicht Rahners zuordnen.

Das 9. Kapitel (Contributi protestanti e ortodossi
alla teologia delle indulgenze) beschreibt einige
Stellungnahmen protestantischer und orthodoxer
Autoren. Diesen gelinge es oft nicht, sich dem The-
ma objektiv zu ndhern, da sie mit den Kategorien
und Vorstellungen ihres eigenen theologischen Sy-
stems versuchten, die Begriffe der katholischen
Lehre zu kommentieren. Zudem sei der groflere
Teil protestantischer Artikel iiber den Ablal ge-
wohnlich in einem polemischen und ironischen Stil
geschrieben (167 und 223). Die Unterschiede zu
den Protestanten und den Orthodoxen resultierten
u. a. aus der vertiefteren Sicht der katholischen
Theologie (196-197). Allerdings finden sich Uber-
einstimmungen mit den Orthodoxen beziiglich Be-
griffen wie zeitliche Siindenstrafen, rechtlicher
Aspekt der BuBe und Kirchenschatz.

Im 10. Kapitel (Possibili soluzioni ai punti pit di-
scussi nella teologia delle indulgenze: la pena tem-
porale per i peccati ed il tesoro della Chiesa) arbeitet
der Autor zuerst anhand von Thomas von Aquin
verschiedene Bedeutungen des Ausdrucks »zeitli-
che Siindenstrafe« heraus. Anschliefend beschreibt
er die zeitlichen Siindenstrafen, insofern sie Gegen-
stand des Ablasses sind, als Strafen fiir die in der
Stinde liegende Verletzung der von Gott gesetzten
Ordnung (207). Der Mensch habe diese Ordnung
wiederherzustellen, und das geschehe durch Siihne.
Fiir die Glieder des mystischen Leibes verbinde sich
diese Siihne mit dem siihnenden Erlosungswerk
Christi und gehore so zum Weg des Heils. Der
Heilsweg bestehe nicht nur aus einer Erinnerung an
die von Christus vollbrachte Siihne, der Mensch
solle sich vielmehr durch das Erleiden der zeitlichen
Stindenstrafen in das Stihnewerk Christi einfiigen.
Die Siihne des Menschen sei fiir die Erlangung des
Heils nicht ausreichend, aber sie erdffne gleichsam
einen Kanal, durch den er mit der Siihne des Erlo-
sers in Verbindung gelange (208-209).
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In bezug auf den Kirchenschatz verweist Tau-
winkl auf die Schwierigkeit, den Termini des bishe-
rigen Systems einen neuen Sinn zu unterlegen
(211-212). Man konne so zwar zu richtigen Aussa-
gen gelangen, zu Aussagen allerdings, die sich von
dem, was den Ablall ausmacht, entfernen (212).
Schon zuvor hat der Autor angemahnt, es sei besser,
beim bisherigen System zu bleiben und dabei die
Begriffe gut zu erkldren (207-208).

Im 11. Kapitel (La teologia delle indulgenze nel
contesto della gerarchia delle verita) wird der Ab-
laB in das Gesamt des Glaubens eingeordnet. Der
Ablab finde sich in Ubereinstimmung mit der gott-
lichen Gerechtigkeit und Barmherzigkeit. Die Ab-
laBlehre mache auch eine Verbindung sichtbar zwi-
schen der Notwendigkeit, die Siinde zu siihnen, der
stellvertretenden Genugtuung durch Christus und
der eigenen Genugtuung des Menschen (215). Der
AblaB verdeutliche die Weise, wie sich in der Ge-
meinschaft der Heiligen die guten Werke, die Ge-
bete und die erduldeten Leiden auswirken. So ma-
che er deutlich, daf} die BuBle nicht »egoistisch« sei,
sondern hilfreich fiir die anderen (216). Nach einer
kurzen Besprechung des Ablasses fiir die Verstor-
benen geht der Autor schlielich noch auf die Stel-
lung des Ablasses in der religiosen Praxis ein.

Ein Schlubwort (Epilogo) fait das Gesagte zu-
sammen.

Das prigendste Ereignis in der Theologie in be-
zug auf den Ablaf seit etwa Mitte des letzten Jahr-
hunderts ist das Aufkommen der Theorie Karl Rah-
ners und vor allem deren Ubernahme durch einen
Grofteil der Theologen nach dem Vatikanum II. In
der theologischen Beschiftigung mit dem Ablafl
stehen sich trotz unterschiedlicher Nuancen bei den
einzelnen Autoren seither im wesentlichen zwei
Gruppen von Theologen gegeniiber, eine auf dem
Boden der bisherigen Lehre stehende und eine sich
an den Ideen Rahners orientierende.

Diese Situation prigt auch die Ausfiihrungen
Tauwinkls, wie er selbst im SchluBwort feststellt:
»Il dialogo teologico seguito nel presente lavoro si &
concentrato su due poli.« Es ist aus dieser Situation
heraus, daB mit der Beschreibung der Ideen Rahners
im 4. Kapitel ein neues, wichtiges Begriffspaar in
der Studie erscheint. Rahners Thesen werden — wie
von anderen auch — als »neue Theorie« (teoria nuo-
va) bezeichnet; die Weise, wie bisher in der Kirche
vom Ablaf} gelehrt wurde, heif3t in der Studie nun-
mehr »klassische Theorie« (teoria classica).

Mit dem Ausdruck »Theorie« ist in der Wissen-
schaft die Vorstellung von Vorldufigkeit verbunden.
Dies macht mit Bezug auf die neuen Ideen Rahners
keine Schwierigkeiten. Die faktisch unverédnderte
Weise, wie seit dem 13. Jahrhundert in der Kirche
vom Ablal} gelehrt wurde, als Theorie (wenn auch
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als klassische) zu bezeichnen, ist hingegen nicht
unproblematisch, heifit dies doch, eine Unterschei-
dung einzufiihren zwischen diesem Lehren und der
kirchlichen Glaubenslehre. Diese Sichtweise bzw.
der auf dieser beruhende Ausdruck »teoria classi-
ca« hitten theologisch sorgfiltig gerechtfertigt
werden miissen. Es gibt Griinde, davon auszuge-
hen, da} nicht wenige Elemente des bisherigen
Lehrens iiber den Ablafl zum kirchlichen Glauben
gehoren, gerade wenn, wie SIR duflert, die Ablaf3-
lehre gleichsam ein Kompendium des gesamten ka-
tholischen Glaubens ist, in dem nahezu alle Dog-
men rekapituliert werden (76), wenn, wie Leo
Scheffczyk mit J. A. Mohler sagt, der Ablaf eine
grole Wahrheit ist, die das Wesen des Katholi-
zismus aufzeigt (147). Die Abkldrung, was an der
bisherigen Lehre zum Glaubensgut der Kirche ge-
hort, tritt hier als Aufgabe der Theologie hervor.

Durch die weite Verbreitung der neuen Ablaf3ithe-
orie entsteht als weitere zu nennende Aufgabe der
Theologie zweifelsohne auch die Uberpriifung die-
ser neuen Theorie im Hinblick auf ihre Uberein-
stimmung mit der kirchlichen Glaubenslehre.

In Richtung dieser zweiten Aufgabe bietet Tau-
winkl insbesondere im 4. Kapitel, im 8. Kapitel (6.
Abschnitt) und im 10. Kapitel Erorterungen, die
zeigen, dafl die Problematik rund um die neue
Theorie im Bereich von Siihne, Strafe und (stellver-
tretender) Genugtuung liegt, deren Gehalt von der
in der Siinde liegenden Verletzung der von Gott ge-
setzten Ordnung abhingt. Allerdings wird diese
Ordnung und was ihre Verletzung impliziert, in der
Studie nicht tief ausgelotet; damit konnte auch der
Gehalt von Siihne, Strafe und Genugtuung nicht so
erhellt werden, wie es eine fundierte Einschétzung
der neuen Theorie erheischte.

In der Dissertation steht eben sehr die chronolo-
gisch und bibliographisch orientierte, faktisch-
deskriptive Erfassung der Diskussion iiber den Ablafi
seit dem Vatikanum II im Vordergrund und nicht die
systematische Prisentation und Analyse des Disku-
tierten. Die gewihlte Methode hat den Vorteil, dafl
mit ihr ein gewisser material-vollstindiger Uberblick
iiber die Entwicklung nach dem Vatikanum II er-
reicht werden kann. Im Gegenzug leidet die inhalt-
lich-systematische Vertiefung. Entsprechend bleibt
es beziiglich der beiden angesprochenen Aufgaben
bei richtungsweisenden Impulsen und Ansitzen.

Auch wenn zur Arbeit an den genannten Aufga-
ben mehrere beizutragen haben, so hitte die Teil-
nahme daran durch den Versuch, hierin eine begriin-
dete vertiefte Stellungnahme zu erreichen, auf der
Linie der Studie gelegen, wird doch einerseits die
Aufgabe der Uberpriifung »jedes Modells« mit den
Glaubenswahrheiten festgestellt (66) und anderseits
im Prolog das Aufgabenfeld der systematischen
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Theologie nicht von der Untersuchung abgegrenzt.

Noch ein Wort zur im Prolog geduflerten Absicht
des Autors, mit seiner Studie der mangelnden Pré-
senz des Themas im Gespriach mit nichtkatholi-
schen Autoren entgegenzuwirken. Wenn gewisser-
maBen die ganze katholische Glaubenslehre fiir den
Ablal} vorausgesetzt ist (76) und dazu unter den ka-
tholischen Theologen in der Ablallehre keine Ei-
nigkeit besteht, wire eine grundsitzliche Reflexion
iiber Moglichkeit und Sinnhaftigkeit eines solchen
Gesprichs passend gewesen.

Die Dissertation weist eine ausfiihrliche Biblio-
graphie auf, ein Verzeichnis der verwendeten Bi-
belstellen und ein Namensverzeichnis. Im Fufino-
tenapparat findet man sich leicht zurecht.

Die Untersuchung hilt mit der Darstellung eines
detaillierten Uberblicks iiber die Verdffentlichun-
gen zum Ablaf} seit dem Vatikanum II die gegen-
wirtige Situation fest. Daraus ergeben sich wert-
volle Anregungen fiir weitere Kldrungen, und es
wird sichtbar, was fiir Aufgaben die Theologie in
Sachen Ablal} vor sich hat.

Hans Kindlimann, Bazenheid (Schweiz)

Judaistik

Low, Konrad: Die Miinchner und ihre jiidischen
Mitbiirger 1900—1950 im Urteil der NS-Opfer und
-Gegner, Olzog Verlag, Miinchen 2008, Paperback
(ISBN 978-3-7892-8295-1), 192 S.€Euro 16,90.

Das gefillige Taschenbuch kann als Geburtstags-
geschenk des Autors an seine Vaterstadt Miinchen zu
ihrem 850. Jahrestag ihrer Griindung betrachtet wer-
den. K. Low zeigt anhand kaum bekannter Literatur
und eigener Erfahrung, gegen Pauschalurteile diffe-
renzierend, Licht und Dunkel im Verhiltnis der
Miinchner zu ihren jiidischen Mitbiirgern. Lows
Fachkompetenz diirfte den Lesern des Forums schon
bekannt sein (vgl. Forum 23. Jahrg., 68-73). Der Re-
zensent gesteht seine Schwierigkeit, das Buch ange-
messen zu besprechen, denn die vielen Zitate (mei-
stens aus jlidischer Feder) und Beispiele konnen hier
nicht wiedergegeben werden; gerade sie machen die
Ausfiihrungen anschaulich. Miinchen wurde von
Hitler zur Hauptstadt der Bewegung erklért, sie war
aber auch Hauptstadt der Gegenbewegung (polizei-
licher Widerstand beim Marsch zur Feldherrnhalle
1923, Elser, Weifle Rose).

Zur Zeit der Monarchie (1800-1918) war Antise-
mitismus praktisch unbekannt. Die Juden waren
Monarchisten und spiirten keine Benachteiligung;
jiidische Studenten gingen gern nach Miinchen. W.
E. Siiskind urteilt: » Antisemitismus hat es im alten
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Miinchen, im alten bayerischen Stammland fiir ei-
nen unter normalen, anstiandigen Verhiltnissen auf-
wachsenden jungen Menschen nicht gegeben«
(27). Nach E. Roth waren die Spannungen zwi-
schen Katholiken und Protestanten ausgeprégter als
zwischen Christen und Juden. Dem Rezensenten
bestitigt dieser Zustand, dass der spitere Antisemi-
tismus nicht, wie manche annehmen, religiosen
Wurzeln (Christusmord!) entspringen konnte.

Am Ersten Weltkrieg nahmen die Juden tapfer
teil und beteten fiir Kaiser und Reich. Ein antise-
mitistisches Anzeichen konnte die Vermutung sein,
Juden wiirden sich der Soldatenpflicht entziehen,
weshalb der bayerische Kriegsminister eine Juden-
zihlung durchfiihrte, hinter der jedoch nur die Ab-
sicht stand, antisemitistischen Vorwiirfen ent-
gegenzutreten. Ein Antisemitismus diirfte sich je-
doch bemerkbar gemacht haben, als das stark unter
judischem Einfluss stehende Nordamerika in den
Krieg gegen Deutschland eingetreten ist. K. Eisner,
ein Jude, Mitglied der USPD, der die erste Repu-
blik in Bayern ausgerufen hat, fand allgemein, auch
bei den Juden, wenig Sympathie. Obwohl die
Juden eintrichtig mit der iibrigen Bevolkerung zu-
sammengearbeitet haben — und meistens die BVP
wihlten —, diirfte Eisner, der zum Streik aufgerufen
hatte, wihrend andere noch an der Front kampften,
eine antijiidische Stimmung gefordert haben. Wie
aus einem Brief S. Fraenkels, der Sprecher der jiidi-
schen Orthodoxie Bayerns in einem Brief an die
fiinf Fithrer der kommunistischen Réterepublik be-
merkte, fiirchtete man, dass die kommunistischen
Irrlehren der jiidischen Religion angelastet werden
konnten. Eine antisemitische Reaktion konnte dann
die Juden fiir das Ungliick des Vaterlands verant-
wortlich machen. Low zitiert dann den Rektor M. J.
Bonn, der 1933 seiner Abstammung wegen entlas-
sen wurde, wonach Eisner, ein norddeutscher Jude,
den plotzlich ausgebrochenen Antisemitismus her-
vorgerufen habe (45). Tatsidchlich mag die Mit-
gliedschaft bayerischer Juden in kommunistischen
Gruppen die Toleranz der Vorkriegszeit antisemi-
tisch beeinflusst haben (51).

Im Folgenden wird dann der Kreis um George als
geistiger Wegbereiter der Naziideologie, auch sein
Hass gegen das jiidische Christentum (48), gezielt
dargestellt. Die Hitlerbewegung stand dem Schwa-
binger Boheme-Treiben nahe. In Bayern hatte Hitler
bei den Wahlen in Miinchen im Vergleich zum Reich
deutlich weniger Erfolg (55). Der Einsatz fiir jiidi-
sche Lehrer an einer Oberrealschule, Kollegialitt
mit jiidischen Professoren usw. zeigen, dass der Anti-
semitismus nicht bestimmend war. Der Clubprisi-
dent des FC Bayern, des »Judenklubs«, war Jude.

Das NSDAP-Programm wurde von Hitler nach
der Machtergreifung konsequent durchgefiihrt. Es
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kam zum Boykott jiidischer Geschifte, aber die Be-
volkerung Miinchens kaufte gerade bei diesen ein,
so dass der Umsatz stieg (87). Der Kontakt in den
Schulen war gut und hielt auch nach der Schulzeit
an: Nur manche jiidische Schiiler klagen iiber Ge-
walttdtigkeit und Mobbing (94).

Auch katholische Orden und ihre Schulen zeig-
ten sich duBerst hilfsbereit gegeniiber Juden, so die
Armen Schulschwestern des Anger-Klosters (S. 92,
102, 129, 137f, 153). Auch die Hilfsbereitschaft des
Erzbischoflichen Ordinariats wird jiidischerseits
anerkannt (109). Besonders der Mut Kardinal Faul-
habers wird von den Juden als hilfreich empfunden
(99ff); er verfasste auch den Entwurf des papst-
lichen Rundschreibens »Mit brennender Sorge«
und verlas es selbst im Gottesdienst.

Auffallt, dass in einem Atemzug die Nazis von
den »Schwarzen und Roten« (Katholiken und
Kommunisten), von »Juden und Katholiken« ge-
sprochen haben (178f. 122ff.). Kardinal Faulhaber
wurde als »Judenfreund« beschimpft.

Zugunsten Miinchens und seiner durchaus nicht
antisemitischen Bevolkerung spricht die Tatsache,
dass 1936 mehr Juden nach Miinchen zugezogen
sind als abgewandert (106, 112, 125), obwohl die
Nazis auf Auswanderung hinarbeiteten. P. Rupert
Mayer besorgte einer Frau 5.000 RM, da sie nicht
das Geld zur Auswanderung in die USA aufbringen
konnte. Die Bevolkerung billigte in ihrer Mehrheit
nicht die Ausschreitung und die Zerstorung der
Synagogen im Nov. 1938 (113) und iibersah die
Stigmatisierung, die der Judenstern bewirken sollte
(127ft.). Die Deportation der Juden nach There-
sienstadt geschah unbemerkt von der Bevolkerung,
Mitteilungen dariiber wurden mit hartem Gefing-
nis bestraft (144), doch andere konnten sich ver-
stecken und wurden von Hausbewohnern nicht nur
nicht verraten, sondern mit dem Lebensnotwendi-
gen versorgt (147); freilich, andere Juden wihlten
die Selbsttotung (146).

Fiir die Miinchner und ihre Stadt spricht die Tat-
sache, dass nach dem Krieg viele wieder zuriick-
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kehrten, trotz vieler Griinde, die davon abraten
konnten (151ff). Das letzte Kapitel geht der Frage
nach, ob Miinchen eine besonders nationalsozia-
listische Stadt war. Der Verfasser gibt Rechen-
schaft iiber die Motive, das Buch zu schreiben. Er
hat nicht die negativen und schlimmen Ereignisse
geleugnet oder verschwiegen; er kampft aber ge-
gen Pauschalverurteilungen und Manipulationen,
vor allem gegen die Selbstgerechtigkeit und unre-
alistischen Forderungen an die Menschen von da-
mals.

Der Rezensent bekennt, dass er als katholischer
Theologe und Priester stolz ist auf das Verhalten
vieler Katholiken zur NS-Zeit. Klugmann machte
die Erfahrung, dass die »Protestanten dem Nat.
Soz. freundlicher gegeniiberstanden als die Katho-
liken« (125). Nach Horkheimers Untersuchung wa-
ren die Gruppe, die den verfolgten Juden am meis-
ten geholfen hat, die iiberzeugten Katholiken. Des-
halb findet der Rezensent Spannungen zwischen
Christen und Juden, die meistens als Spannungen
zwischen Katholiken und Juden in Erscheinung tre-
ten (man denke nur an die Auseinandersetzung um
die Karfreitagsfiirbitte), bedauerlich. Gerade auf
dem Hintergrund der gemeinsamen Erfahrung
mochten doch religiose Themen, auch die Gestalt
Jesu Christi nicht ausgespart werden, denn grade er
verband Juden und Christen, wie Faulhabers Pre-
digten zeigten, der »von der gegenseitigen Liebe im
gemeinsamen Leid« gesprochen hat (73). K. Stern
schreibt (124): »Die Christen in Miinchen, die in
der Nacht der Vernichtung fiir uns und mit uns ge-
litten hatten, mit denen ich zum ersten Male ein
iibernationales Israel erblickt hatte — sie scheinen
mir zu winken, ich solle sie nicht verraten. In jenem
Erlebnis lag eine Verpflichtung. Ich wusste, dass
Pfarrer und Priester in Konzentrationslager waren.
Ich wusste, dass trotz feiger Brutalitdt ringsum
kostbare Opfer gebracht wurden im Namen Jesu
von Nazareth [...] Opfertaten von jenen, die nicht
im Fleisch zu uns gehorten« (124f.).
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Der Praxisbezug des christlichen Glaubens
und der Anspruch sittlicher Rationalitiit!

Von Josef Spindelbock
Hinfiihrung zum Problem

In Zusammenhang mit der neuzeitlichen Ausdifferenzierung der Wissenschaften als
solche und insbesondere mit der Entwicklung und Spezialisierung des theologischen
Fécherkanons ist auch die Moraltheologie als eigenstindige und doch in ihrem inne-
ren Bezug auf das Gesamt der Theologie verwiesene Disziplin ins Dasein getreten. Die
Fiille neuer Probleme und Fragestellungen sowie die Notwendigkeit einer methodisch
und didaktisch geordneten Organisation des Studiums der Theologie hatte diese Ver-
selbststdndigung auch jenes Bereichs als notig bzw. angemessen erscheinen lassen,
den wir mit dem Namen »Moraltheologie« (theologia moralis) bezeichnen .2

Die klassische Bezeichnung fiir dieses Fach (ndmlich »Moral-Theologie«) ist
gleichsam Programm: Insgesamt bemiiht sich die Theologie um das wissenschaft-
lich verantwortbare Reden von Gott, und zwar unter der Voraussetzung, dass Gott
selbst zum Wort fiir uns geworden ist und sich uns mitgeteilt hat in seinem Sohn Je-
sus Christus. Theologie darf in ihrem Selbstverstindnis nicht nur die Rede iiber Gott
sein, sondern muss in gewissem Sinn auf der Rede Gottes zu uns griinden und ant-
wortend eintreten in diesen Dialog, den Gott mit den Menschen er6ffnet hat. Dabei
geht es in der Moraltheologie um die sittlichen Aspekte des Glaubens, also um das
Leben aus dem Glauben bzw. um dessen Bewihrung in gelebter christlicher Praxis.?

! Bei diesem Beitrag handelt es sich um die schriftlich ausgearbeitete Antrittsvorlesung des Verfassers als
ordentlicher Professor fiir das Fach Moraltheologie an der Phil.-Theol. Hochschule der Ditzese St. Polten
am 10. Dezember 2008.

2 Die Moraltheologie (»theologia moralis«) als eigenstindige Disziplin der theologischen Wissenschaft
verdankt sich — formal und organisatorisch betrachtet — im Wesentlichen der nach dem Konzil von Trient
durchgefiihrten Studienreform. Das inhaltliche Anliegen wurde freilich auch vorher schon im Rahmen des
Gesamts der Theologie wahrgenommen (z.B. bei Thomas von Aquin in STh I-II und II-II). Vgl. Louis
Vereecke, Da Guglielmo d’Ockham a sant” Alfonso de Liguori. Saggi di storia della teologia morale mo-
derna 1300-1787, Milano 1990, 643-656 (»1l concilio di Trento e I’insegnamento della teologia morale«).
3 Der Begriff »Praxis« hat in der Geschichte einen gewissen Bedeutungswandel erfahren: Aristoteles stell-
te das »theoretische Leben« der Philosophen (bios theoretikos) einem »praktischen Leben« (bios prakti-
kos) der politisch Verantwortlichen entgegen (EN, X 6-9, 1176 a30 — 1179 a33) und unterschied davon
nochmals das handwerklich-technische Wissen und Konnen des Kiinstlers (poiesis, vgl. EN V14,1140 al—
a24). Kant sah fiir jede Praxis eine Theorie als Voraussetzung, betonte also den Primat des Theoretischen.
Hingegen stellte der Marxismus die Praxis als schlechthin dominanten Begriff bei der Interpretation aller
menschlichen Vollziige heraus und insofern auch als primir gegeniiber jeder Theorie, der unabhingig von
der Praxis kein Wahrheitsgehalt zukomme. Vgl. Giinther Bien, Praxis, in: Gerfried Hunold (Hg.), Lexikon
der christlichen Ethik (Lexikon fiir Theologie und Kirche kompakt), Bd. 2, Freiburg 2003, 1422-1423.



242 Josef Spindelbéck

»Praxis« wird im Rahmen der folgenden Ausfiihrungen als bewusstes und freiwil-
liges Handeln des Menschen sowohl in individueller als auch in sozialer Perspektive
verstanden, mit Einschluss der im Inneren der Person vollzogenen Entscheidungen,
insofern sich diese dann auch nach auflen hin auswirken. Auf das »zweckfreie Han-
deln« im kultischen Ausdruck wird hier mit dem Begriff »Praxis« nicht ausdriicklich
reflektiert, sondern es geht um das Entscheiden und Handeln in sittlicher Perspekti-
ve, d.h. im Verantwortungsbezug.

Freilich ist eine Trennung von Glaube und Handlung, wie sich zeigen wird, vom
Ansatz her problematisch. Es geht vielmehr um eine richtungweisende Unterschei-
dung im Bewusstsein dessen, dass gerade der Glaube und das sittliche Handeln des
Christen zusammengehoren. Im Hinblick auf den Status der Moraltheologie interes-
sieren hier nicht primér die dufleren, organisatorischen Aspekte, sondern es geht um
den inneren Anspruch der Theologie als Glaubenswissenschaft in ihrem Praxisbe-
ug.

1. Glaube und Handeln: ein innerer Zusammenhang

Die Theologie insgesamt und die Moraltheologie im Besonderen hat das
Ziel wissenschaftlicher Reflexion iiber den christlichen Glauben und dessen
auch sittliche Lebenspraxis. Dass der Glaube und das sittliche Handeln eine Ein-
heit bilden, leuchtet vom christlichen Standpunkt aus unmittelbar ein, we-
nigstens im Grundsiitzlichen.* Dennoch gab und gibt es immer wieder Infrage-
stellungen bzw. extreme Akzentsetzungen, die der Gefahr ausgesetzt sind, das eine
zulasten des anderen hervorzuheben bzw. wesentliche Gesichtspunkte zu vernach-
lassigen.

Eine erste extreme Sichtweise: Ohne den Anspruch zu erheben, die Intentionen Mar-
tin Luthers (1483-1546) in ihrer teilweisen Widerspriichlichkeit authentisch zu inter-
pretieren bzw. ihre Wirkungsgeschichte umfassend zu erhellen, kann zumindest so viel
gesagt werden: Der Protestantismus besitzt in seiner durch Schlagworte wie »sola fi-
des«, »sola gratia« und »sola Scriptura« erhellten Einseitigkeit® (welche die Kirche so-
gar als der Fiille des Glaubens widersprechende selektive Festlegung, eben als »haire-
sis« —»Héresie« — bezeichnet hat) die Tendenz, die Bedeutung des sittlichen Handelns
zu gering zu veranschlagen und »allein dem Glauben« Relevanz fiir das Heil des Men-

* Auch wenn nach Paulus eine Selbstrechtfertigung des Menschen durch »Werke des Gesetzes« ausge-
schlossen ist, gilt dennoch, dass der rechtfertigende Glaube an Jesus Christus auch praktisch wirksam
wird: »Denn in Christus Jesus kommt es nicht darauf an, beschnitten oder unbeschnitten zu sein, sondern
darauf, den Glauben zu haben, der in der Liebe wirksam ist.« (Gal 5, 6; vgl. Rom 13, 8-10). Klar driickt es
der Jakobusbrief aus: »Denn wie der Korper ohne den Geist tot ist, so ist auch der Glaube tot ohne Werke.«
(Jak 2,26)

3 Vgl. Notger Slenczka, Reformatorische Prinzipien, in: Evangelisches Kirchenlexikon. Digitale Ausgabe
2003/2004, 11029 (vgl. EKL Bd. 3/9, Géttingen 1985-199, 1504), http://www.digitale-bibliothek.de/
band98.htm.
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schen zuzuschreiben.® Das bei Martin Luther belegbare Diktum »Glaube fest und siin-
dige kriftig!« weist in diese Richtung.” Demnach wiire es fiir den in einer unaufhebba-
ren Dialektik des »simul iustus et peccator« stehenden Menschen einzig wesentlich,
sich im unwiderlegbaren Glauben an die Gewissheit des eigenen Heils bedingungslos
Jesus Christus anzuvertrauen (Fiduzialglaube).® Das demgegeniiber auf katholischer
Seite herausgestellte Feld der sittlichen Bewéhrung wurde in der protestantischen Kon-
troverstheologie hidufig unter den Generalverdacht gestellt, man wolle sich die allein
durch Gnade (»sola gratia«) mogliche Teilnahme am Himmelreich vielleicht durch (ab-
zulehnende) »Werke« einer pharisdischen »Lohngerechtigkeit« erkaufen.

Das andere Extrem der Uberbetonung oder gar ausschlieBlichen Hervorhebung
des sittlichen Handelns des Christen unter Vernachldssigung vor allem der inhalt-
lichen Bedeutung des Glaubens wurde (und wird?) durch gewisse Formen der »Poli-
tischen Theologie« bzw. gar einer »Theologie der Revolution« und in deren Fortfiih-
rung durch marxistisch inspirierte Richtungen der sogenannten »Befreiungstheolo-
gie« verwirklicht.” Hier stellten manche Vertreter den Grundsatz auf, die sogenann-
ten »Orthopraxie« komme vor der »Orthodoxie«, ja sei allein wesentlich: Entschei-
dend sei also das rechte Handeln und nicht der rechte Glaube.!”

¢ Luther schlieBt das Tun des sittlich Guten nicht aus und anerkennt »gerechte Werke« als Folge der Recht-
fertigung durch den Glauben: »Nicht wenn wir gerechte Werke tun, werden wir ndmlich gerecht gemacht,
sondern (umgekehrt) wenn wir gerecht sind, tun wir gerechte Werke. Also rechtfertigt allein die Gnade.« —
Martin Luther: Vorlesung iiber den Romerbrief (1515/1516), in: Gesammelte Werke, 523 (vgl. Luther-W Bd.
1,151), http://www.digitale-bibliothek.de/band63 htm. Luther gibt selbst zu, dass sich in R6m 3, 28 das »so-
la« nicht findet, wenn er die Rechtfertigung durch den »Glauben allein« vertritt; er hilt die interpretative
Ausweitung aber fiir sachlich berechtigt und der Intention des heiligen Paulus entsprechend: vgl. Martin Lu-
ther: Ein Sendbrief vom Dolmetschen (1530), in: Gesammelte Werke, 3146 (vgl. Luther-W Bd. 5, 84), ebd.
7 »Esto peccator et pecca fortiter, sed fortius fide et gaude in Christo, qui victor est peccati, mortis et mun-
di!« — Martin Luther, Brief an Philipp Melanchthon vom 1. August 1521, in: WAB 2,372, Nr. 424, 82-93.
8 Die Denkfigur des »simul iustus et peccator« erwies sich im Ringen um die »Gemeinsame Erklirung zur
Rechtfertigungslehre« des Lutherischen Weltbundes und der Katholischen Kirche (Augsburg 1999) als be-
sondere Schwierigkeit. Vgl. die unterschiedliche Interpretation in diesem Konsensdokument, zu 4 4., on-
line http://www.lutheranworld.org/Events/DE/jd97d.pdf. Zur Frage der Heilsgewissheit vgl. ebd.,4.6. Sie-
he auch die Ausfithrungen unter dem Stichwort »Heilsgewissheit«, in: Evangelisches Kirchenlexikon,
4716 (vgl. EKL Bd. 2/4,471), http://www.digitale-bibliothek .de/band98 .htm.

9 Zur kritischen Auseinandersetzung mit problematischen Ansétzen dieser theologischen Richtungen vgl.
Kongregation fiir die Glaubenslehre, Instruktion »Libertatis nuntius« (= LN) tiber einige Aspekte der
»Theologie der Befreiung«, 6. August 1984; Kongregation fiir die Glaubenslehre, Instruktion »Libertatis
conscientia« (= LC) iiber die christliche Freiheit und Befreiung, 22. Mirz 1986.

19 Dorothee Sélle spricht mit Berufung auf Gustavo Gutierrez von einer »neuen Hermeneutik«, wonach das
Primire des Christentums das Befreiungshandeln sei und die Orthodoxie erst darauf folge bzw. ihr Wahr-
heitskriterium aus dieser Praxis ableite: vgl. Eine Theologie der Befreiung fiir Europa, in: Thorsten Knauth /
Joachim Schroeder (Hg.), Uber Befreiung: Befreiungspidagogik, Befreiungsphilosophie und Befreiungsthe-
ologie im Dialog, Miinster u.a. 1998, 95-101, hier 96. Ahnlich wendet sich Leonardo Boff gegen ein primér
lehrhaftes Verstindnis des christlichen Glaubens: »Nicht formulierte Wahrheiten retten, sondern Gott selbst,
der sich uns als Heil gibt.« Die Lehre sei ein »abgeleitetes Moment«, das sich wandle. Es gebe auch »Lehren
und Artikulationen von Glauben und Offenbarung, die zu einer falschen Darstellung Gottes und seiner Liebe
fiihren«. — Kirche: Charisma und Macht, Diisseldorf 19853, 89 f. Die Kritik an einer marxistisch inspirierten
Einseitigkeit wurde vom kirchlichen Lehramt wie folgt formuliert: »Man sieht, dass hier die Auffassung von
der Wahrheit auf dem Spiel steht. Sie wird vollstindig umgekehrt: Wahrheit gibt es nur, so wird behauptet, in
der und durch die parteiliche Praxis.« (LN VIII 4) »In dieser Perspektive ersetzt man die Orthodoxie als die
rechte Glaubensregel durch die Idee der Orthopraxie als Wahrheitskriterium ... Letztere ist in der Tat eine re-
volutiondre Praxis, die zum obersten Kriterium der theologischen Wahrheit erhoben wird.« (LN X 3)
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Es gab und gibt weiters auch »theologische« Tendenzen, Gott fiir »tot« zu erkld-
ren'! bzw. das Mysterium Gottes auf ein »Ereignis« von »Mitmenschlichkeit« zu re-
duzieren.'? Auf diese Weise ginge die Gottesliebe in der Néchstenliebe auf, und es
wire die alleinige Aufgabe der Theologie nach einer so (miss)verstandenen »anthro-
pologischen Wende«, das innerweltliche, mitunter gewaltsam-revolutionédre Han-
deln der Christen zu begleiten bzw. vielleicht gar erst im Nachhinein »abzusegnen«.
Das »Reich Gottes« wird in einer solchen Sichtweise fast in eins gesetzt mit dem
menschlichen Fortschritt, wie er innerweltlich anzuzielen sei und letztlich auch al-
lein mit menschlichen Kriiften erreicht werden konne. '* Eine solche neopelagiani-
sche Sichtweise hat sich wiederholt als realititsferne Utopie erwiesen, obwohl es
fiirs Erste den Anschein hatte, als ob durch den Verzicht auf den als rein theoretisch
verdidchtigen Glauben an Gott ein Zugewinn an Wirklichkeits- und Praxisbezug zu
erreichen wire.

Das 2. Vatikanische Konzil hat im Hinblick auf die notige Erneuerung der Moral-
theologie gefordert, sie solle, »reicher genédhrt aus der Lehre der Schrift, in wissen-
schaftlicher Darlegung die Erhabenheit der Berufung der Glidubigen in Christus und
ihre Verpflichtung, in der Liebe Frucht zu tragen fiir das Leben der Welt, erhellen«.!*
Die letzte Feststellung verweist auf den untrennbaren Zusammenhang von Glaube
und sittlichem Leben. Es geht in rechtem katholischen Verstindnis nicht um »Werk-
oder Lohngerechtigkeit«, was letztlich einer Selbsterlosung und Ablehnung der Gna-
de Christi gleichkidme, sondern im Gegenteil darum, dass der von der Liebe beseelte
Glaube im Leben derer wirksam wird, die Christus nachfolgen. Biblisch verweist
das Konzilszitat auf das Fruchttragen des guten Baumes (Mt 7, 16—19), worauf in der
entsprechenden Perikope die Worte Christi von der Notwendigkeit des Tuns des Gu-
ten folgen (Mt 7, 21.24), bzw. auch auf das Verwurzeltsein des Christen im guten
Weinstock, der Christus ist (Joh 15, 1-17). Gerade in diesem biblischen Beispiel
wird (Joh 15, 5) betont, dass der von Christus getrennte Mensch nichts vollbringen
kann (was im eigentlichen Sinn primér auf die Heilsrelevanz des menschlichen Tuns
zu beziehen ist), wihrend die Jiinger Christi »reiche Frucht« (Joh 15, 8) bringen. Die
Polemik des Paulus gegen ein isoliertes Festhalten am jiidischen Gesetz richtet sich
nicht gegen die wesentlichen sittlichen Weisungen dieses Gesetzes, denn »das Ge-
setz ist heilig, und das Gebot ist heilig, gerecht und gut« (R6m 7, 12), sondern gegen

!"'Schon Friedrich Nietzsche hatte in kaum zu iiberbietender Ernsthaftigkeit versucht, Gott fiir tot zu erkli-
ren. Vgl. zur Analyse und Kritik aus evangelischer Sicht: Eberhard Jiingel, Gott als Geheimnis dieser Welt.
Zur Begriindung der Theologie des Gekreuzigten im Streit zwischen Theismus und Atheismus, Tiibingen
20017, 57 ff.

12 Provokant ist die These von Herbert Braun: »Der Mensch als Mensch, der Mensch in seiner Mitmensch-
lichkeit, impliziert Gott ... Gott wire dann eine bestimmte Art der Mitmenschlichkeit.« — Die Problematik
einer Theologie des Neuen Testaments, in: Gesammelte Studien zum Neuen Testament und seiner Umwelt,
Tiibingen 19713, 341.

13 Eine »Neue Politische Theologie« betont die Notwendigkeit, dass sich die Kirche »auch in gesellschaft-
licher Offenheit ihrer kultischen Einheit von Gottesgedichtnis und Leidensgedichtnis verpflichtet wei3«
und dass sie gerade dadurch »aus sich selbst heraus eine politische Kirche« sei: vgl. Johann Reikerstorfer,
Reich-Gottes-Vision und Gerechtigkeitsdiskurs, in: ders., Weltfahiger Glaube. Theologisch-politische
Schriften, Miinster 2008, 129-142, hier 142.

142, Vatikanisches Konzil, Dekret iiber die Priesterausbildung »Optatam totius«, Nr. 16.
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eine von der Erlosung in Jesus Christus und der Heilsrelevanz des Glaubens abse-
hende Haltung."

Die Einheit von Glaube und sittlich verantwortlichem Handeln wurde in den bis-
herigen Ausfiihrungen als Konsequenz der Glaubensentscheidung in ihrem persona-
len und inhaltlichen Anspruch dargestellt. Auch vonseiten der Handlungstheorie
verschiedener Disziplinen gibt es Versuche, eine sogenannte transzendentale Di-
mension des Handelns aufzuzeigen. So wurde beispielsweise auf den symbolischen
Gehalt der Handlung hingewiesen. Dieser bringt einen iibergreifenden Sinnzusam-
menhang zum Ausdruck, in dem jede Handlung steht. Symbole konnen sprachlich
reprisentiert, zeichenhaft oder auch gegenstindlich sein.'® Die Sinnfrage wiederum
kapituliert entweder angesichts der Todesfrage oder aber sie 6ffnet sich in eine Di-
mension der Transzendenz, was einsichtig macht, dass das Handeln des Menschen
gleichsam von sich aus »transzendenzoffen« sein muss, wenn es die Dimension des
wahrhaft Menschlichen auf Dauer nicht verlieren will.'’

Wie diese Skizze zeigen konnte, fiihrt kein Weg daran vorbei, dass zu einem rech-
ten Verstindnis des christlichen Glaubens die vorbehaltlose Bejahung des inneren
Zusammenhangs von Glaube und sittlichem Handeln gehort.'8

2. Glaube und Vernunft: eine gegenseitige Durchdringung (Perichorese)

Wir wollen in einem zweiten Schritt unserer Uberlegungen das Verhiltnis von
Glauben und Vernunft ansprechen. Provokant formuliert kénnte man fragen: Wie
viel Vernunft vertrdgt unser Glaube? Hinter einer derart ausgedriickten Problemati-
sierung steht die Urangst bzw. der Verdacht, der christliche Glaube sei letztlich nicht
wahrheitsfiahig und nichts anderes als eine Ideologie, er sei eben nur »Glaube« im
landldufigen Sinn als Ausdruck des »Nicht-Wissens«, des bloen Meinens und Ver-
mutens, eben eine »fromme Einbildung«. Wo es dann zur »Aufkldrung« im Sinne
Kants kommt', fillt ein so verstandener Glaube von selbst weg. Er ist in seinem Un-
geniigen und Unvermogen durchschaut und weicht dem »Wissen«.

15 Vgl. Avery Cardinal Dulles, Der Bund Gottes mit Israel, in: Theologisches 38 (2008) 139-152, online
http://www.stjosef .at/artikel/dulles_bund_mit_israel.htm.

16 Vgl. Andreas Greis / Thomas Laubach, Handeln. Auslegungsperspektive theologisch-ethischer Refle-
xion, in: Gerfried W. Hunold / Thomas Laubach / Andreas Greis (Hg.), Theologische Ethik. Ein Werkbuch,
Tiibingen — Basel 2000, 73-91, hier 80.

17 Vgl. Josef Spindelbick, Sinnfrage und Grundentscheidung. Zur finalen Struktur sittlicher Erkenntnis
und Entscheidung, in: Studia Moralia 42 (2003) 209 f (Abstract) und 421-435 (Volltext).

'8 GemiB ihrer Sendung zu evangelisieren, »lehrt die Kirche den Weg, dem der Mensch in dieser Welt fol-
gen muss, um in das Reich Gottes zu gelangen. Ihre Lehre erstreckt sich folglich auf den gesamten morali-
schen Bereich und besonders auf die Gerechtigkeit, die die menschlichen Beziehungen ordnen muss. Das
gehort zur Verkiindigung des Evangeliums.« — LC 63.

195 Aufklidrung ist der Ausgang des Menschen aus seiner selbstverschuldeten Unmiindigkeit. Unmiindigkeit
ist das Unvermogen, sich seines Verstandes ohne Leitung eines anderen zu bedienen. Selbstverschuldet ist
diese Unmiindigkeit, wenn die Ursache derselben nicht am Mangel des Verstandes, sondern der Entschlie-
Bung und des Mutes liegt, sich seiner ohne Leitung eines andern zu bedienen. Sapere aude! Habe Mut, dich
deines eigenen Verstandes zu bedienen! ist also der Wahlspruch der Aufklarung.« — Immanuel Kant, Beant-
wortung der Frage: Was ist Aufkldrung? In: Berlinische Monatsschrift (Dezember-Heft 178) 481-494.
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Es mag manche iiberraschen, wenn sich die katholische Kirche gerade in ihrem
hochsten Reprisentanten auf Erden, dem gegenwirtigen Papst Benedikt XVI., ohne
Einschriankung zur » Verniinftigkeit des Glaubens« bekennt. Dieses Anliegen zu ver-
deutlichen war die Intention der teilweise missverstandenen »Regensburger Rede«,
in welcher Benedikt — in Bezugnahme auf den Dialog des gelehrten byzantinischen
Kaisers Manuel II. Palacologos mit einem gebildeten Perser iiber Christentum und
Islam, wohl im Jahr 1391 im Winterlager zu Ankara — zustimmend zitiert: »Nicht
vernunftgeméiB, nicht >ovv AOyw< zu handeln, ist dem Wesen Gottes zuwider.«*
Freilich verbindet sich mit einer so positiven Aussage iiber die Vereinbarkeit von
Glauben und Vernunft eine von Benedikt XVI. propagierte Offnung des Begriffs der
Vernunft, die nicht mehr nur als instrumentelle oder technische Vernunft verstanden
werden darf, sondern als »Sinnvernunft«, welche fihig ist zur Erkenntnis der Wahr-
heit in den wesentlichen Fragen, die den Ursprung, das Ziel und den Sinn des Men-
schen und seiner Existenz betreffen. Diese nicht verkiirzte Vernunft besitzt von ih-
rem Wesen her eine Offenheit fiir die Transzendenz Gottes, wenn sie auch an das ei-
gentliche Geheimnis Gottes nicht zu rithren vermag. Was und wer Gott wirklich ist,
kann der Mensch tatsdchlich nicht durch Spekulation erschlieen, sondern nur auf
das Wort Gottes hin im Glauben demiitig annehmen 2!

Die Aufgabe einer wissenschaftlichen Theologie bzw. in gewissem Sinn auch ei-
ner fiir den universalen Horizont der Wahrheit offenen Philosophie im Bereich der
sogenannten »pracambula fidei« ist es, aufzuzeigen, dass der Glaube an den sich of-
fenbarenden Gott und das Festhalten an der offenbarten Wahrheit kein Abschiedneh-
men von der Vernunft bedeuten, sondern dass dieser Glaube dem tiefsten Anspruch
der Vernunft geniigt, ja diesen sogar iibertrifft. Ein derartiger, im Bereich der Funda-
mentaltheologie zu fithrender »Nachweis« kann und will freilich den christlichen
Glauben niemandem »andemonstrieren«, sondern nur die Voraussetzungen aufzei-
gen, unter denen der »Gehorsam des Verstandes und Willens« gegeniiber dem sich
offenbarenden Gott auch rational gerechtfertigt werden kann. Dabei zeigt sich be-
reits, dass es bei einer solchen »Rechtfertigung« des christlichen Glaubens vor dem
Anspruch der Vernunft nicht um ein blo§ intellektuelles Unternehmen geht, sondern
dass hier die Praxisrelevanz des christlichen Glaubens, d.h. der Glaube in seiner
Vollgestalt, welche die sittliche Bewihrung mit einschlieit, wesentlich ist. Umge-
kehrt wird nicht eine »kalte Vernunft« die Moglichkeit und Sinnhaftigkeit des Glau-
bensaktes bejahen kénnen, sondern nur eine fiir die Erfahrung der Liebe geoffnete

20 Benedikt XVI., Ansprache in der Aula Magna der Universitit Regensburg am 12. September 2006 zum
Thema »Glaube, Vernunft und Universitit. Erinnerungen und Reflexionen«, online http://www.
vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2006/september/documents/hf_ben-xvi_spe
_20060912_university-regensburg_ge html.

2l »Indem er seinen geheimnisvollen Namen JHWH — >Ich bin der, der ist< oder >Ich bin der Ich-bin< — of-
fenbart, sagt Gott, wer er ist und mit welchem Namen man ihn anreden soll. Dieser Gottesname ist ge-
heimnisvoll, wie Gott selbst Geheimnis ist. Er ist ein geoffenbarter Name und zugleich gewissermalien die
Zuriickweisung eines Namens. Gerade dadurch bringt er jedoch das, was Gott ist, am besten zum Aus-
druck: der iiber alles, was wir verstehen oder sagen konnen, unendlich Erhabene. Er ist der >verborgene
Gott« (Jes 45, 15); sein Name ist unaussprechlich; und er ist zugleich der Gott, der den Menschen seine Na-
he schenkt.« — KKK 206; vgl. auch KKK 237.
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Vernunft, auch im Sinn des Diktums von Hans Urs von Balthasar: »Glaubhaft ist nur
Liebe.«*

Wer aber von Gott der Gnade gewiirdigt wird, im Binnenraum des christlichen
Glaubens zu stehen, wird stets neu auf den Einsatz seiner menschlichen Krifte ver-
wiesen. Glauben bedeutet nicht ein passives und fatalistisches Sichergeben in den
Willen Gottes, sondern gerade im Glaubensgehorsam liegt ein unerschopfliches Po-
tenzial an Aktivitdt, eine Dynamik, die gleichsam von selber zur Tat der Liebe
driangt. Dabei ist der Beitrag der Vernunft unverzichtbar. Diese Mitwirkung des
Menschen ist nicht als »Zusatz von au3en her« zu sehen, sondern als eine durch den
Glaubensakt bewirkte Weitung und Wandlung der Vernunft von innen her zu verste-
hen. Die durch den Glauben erleuchtete Vernunft sucht nach einem tieferen Ver-
stindnis des Geglaubten (»fides quaerens intellectum«), ohne dass sich dadurch das
Mysterium im eigentlichen Sinn aufheben lieBe. Sie fragt im Sinne des biblischen
Gleichnisses vom guten Baum, der gute Friichte bringt (Mt 7, 16—19), nach den prak-
tischen Konsequenzen des Geglaubten fiir das christliche Leben. Wenn dies im Rah-
men der Theologie als Glaubenswissenschaft geschieht, verwirklicht sich der Auf-
trag der Moraltheologie.*

Priziser als im Sinn einer bloen Hinzufiigung ldsst sich darum das Verhéltnis von
Glauben und Vernunft mit dem aus der Trinitétslehre vertrauten Begriff der »Peri-
chorese«, also der gegenseitigen Durchdringung beschreiben.?* Ohne diesen Begriff
als solchen zu verwenden, hat Johannes Paul II. in »Fides et ratio« ausgefiihrt: »Es
gibt also keinen Grund fiir das Bestehen irgendeines Konkurrenzkampfes zwischen
Vernunft und Glaube: sie wohnen einander inne, und beide haben ihren je eigenen
Raum zu ihrer Verwirklichung.«*

Weder verliert der Glaube etwas, indem er sich mit der Vernunft verbindet, noch
gibt die Vernunft ihre Verniinftigkeit auf, wenn sie sich vom Glauben »erleuchten«
lasst. Es verwirklicht sich vielmehr eine innere Durchdringung und Teilhabe beider
aneinander. Dies gilt insbesondere fiir die Vollgestalt des Glaubens, welche im
Gegensatz zu einem »toten« Glauben ihre lebendige und eschatologisch hoffnungs-

22 Vgl. Hans Urs von Balthasar, Glaubhaft ist nur Liebe, Einsiedeln 2000°.

2 Treffend hat dies Johannes Paul II. in seiner Enzyklika »Fides et ratio« vom 14. September 1998 in Nr.
68 als Anspruch der Moraltheologie fiir eine innere Aufnahme des Beitrags der Philosophie formuliert:
»Die Moraltheologie hat vielleicht in noch hoherem Malle den Beitrag der Philosophie notig. Denn im
Neuen Bund ist das menschliche Leben viel weniger durch Vorschriften geregelt als im Alten Bund. Das
Leben im Heiligen Geist fiihrt die Glaubenden zu einer Freiheit und Verantwortlichkeit, die iiber das Ge-
setz selbst hinausgehen. Immerhin stellen das Evangelium und die apostolischen Schriften sowohl allge-
meine Prinzipien christlicher Lebensfiihrung als auch gewissenhafte Lehren und Gebote auf. Um sie auf
die besonderen Verhiltnisse des Lebens des Einzelnen und der Gesellschaft anzuwenden, muss der Christ
imstande sein, sein Gewissen und seine Denkkraft bis zum AuBersten einzusetzen. Das heiBt mit anderen
Worten, die Moraltheologie muss sich einer richtigen philosophischen Sicht sowohl von der menschlichen
Natur und Gesellschaft wie von den allgemeinen Prinzipien einer sittlichen Entscheidung bedienen.«

2 Der Begriff der »Perichorese« ist im Hinblick auf das Verhiltnis von »Glaube« und » Vernunft« entspre-
chend zu modifizieren und kann nicht 1:1 von der Trinitéitstheologie iibertragen werden, wo es um die
gegenseitige Durchdringung der géttlichen Personen und ihre gemeinsame Teilhabe am einen gottlichen
Wesen geht.

25 Johannes Paul 11., Fides et ratio, Nr. 17.
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volle Wirksamkeit erweist in Werken der Liebe. Der Glaubende handelt nicht unver-
niinftig, sondern aus der inneren Logik einer Liebe, die sich bedingungslos hingibt
und verschenkt, weil Gott selber Liebe ist und sich uns Menschen als Liebe offenbart
und mitgeteilt hat (vgl. 1 Joh 4, 8.16). Eine bloBe »Weltweisheit« vermag freilich
diese hohere Logik der gottlichen Vernunft, an der der Glaubende partizipiert, nicht
einzuholen und wird diese daher in einem Standpunkt »von aulen« nur als » Torheit«
anzusehen vermogen (vgl. 1 Kor 1, 18-21).

3. Glaubenspraxis und Kommunikabilitdt:
ein stets neu einzuldsender Anspruch

Die zuvor angefiihrte Feststellung des Apostels Paulus, dass die nicht an Christus
glaubende »Welt« gleichsam nicht einzusehen vermag, von welcher Hoffnung aus
dem Glauben die Christen erfiillt sind und was sie zuinnerst in ihrem Leben und
Handeln bewegt, ldsst uns fragen, wie denn der Anspruch des christlichen Glaubens
im Hinblick auf eine universale und rationale Kommunikabilitéit seiner Praxis unter
den Bedingungen einer pluralistischen Gesellschaft {iberhaupt einzuldsen sei.?®

Auch wenn dem Christen gleichsam »mehr Licht« geschenkt ist (durch den Glau-
ben an den sich offenbarenden Gott), so lebt er doch nicht in einer religiésen Sonder-
welt, und man wiirde den christlichen Anspruch griindlich missverstehen und ins
sektenhaft Ideologische verzerren, wenn dieser nur um den Preis eines Verzichts auf
das genuin Menschliche zu verwirklichen wiére.

Der christliche Glaube ist zwar in seinem tiefsten Wesen (was auch das Handeln
aus dem Glauben betrifft) und in seinen Griinden »von au3en« her nicht einzuholen
(eben darum spricht Paulus in 1 Kor 2, 15 auch davon, dass »der geisterfiillte
Mensch iiber alles urteilt, ihn aber niemand zu beurteilen vermag«), doch gibt es
Briicken und Verbindungslinien, welche aufzeigen, dass der Christ nicht ein Weniger
an Menschsein verwirklicht, sondern in der Verbindung mit Jesus Christus zur Fiille
seines Menschseins zu finden vermag.?’

26 Bs besteht vonseiten nicht weniger Zeitgenossen der Eindruck, als handle es sich bei der Verwirklichung
dieses Anliegens um nichts weniger als um eine »Quadratur des Kreises«. Zu sehr ist die Dichotomie, also
die prinzipielle Trennung von Glaube und Vernunft schon ins allgemeine Denken eingegangen und wird
sogar von liberzeugten Christen in wenig reflektierter Weise vorausgesetzt und vertreten. Ob nicht auch die
theologische Rechtfertigung einer pluralistischen Religionstheologie auf anderer Ebene eine Art und
Weise dessen sein kann, die Kapitulation vor der Realisierung dieses Anliegens der universalen Kommu-
nikabilitit gottlich geoffenbarter Wahrheit in ihrer Praxisrelevanz zum Ausdruck zu bringen? Ein dhnlicher
Indikator konnte ein minimalistisch verstandenes »Weltethos« sein, wenn dies als Reduktionismus der
Glaubensvoraussetzung unter rationalistischen Prdmissen zur Durchfiihrung gelangt. Hingegen wire die
bedingungslose Anerkennung des Rechtes auf Leben eines jeden Menschen als Priifstein fiir jedes Ethos
mit Universalitdtsanspruch anzusehen. Von christlicher Seite aus sollte die Antwort aus dem Evangelium
im Dialog mit der Vernunft die Wahrheit Gottes in der Offentlichkeit sichtbar machen.

27 »Tats#chlich kldrt sich nur im Geheimnis des fleischgewordenen Wortes das Geheimnis des Menschen
wahrhaft auf. Denn Adam, der erste Mensch, war das Vorausbild des zukiinftigen, ndmlich Christi des
Herrn. Christus, der neue Adam, macht eben in der Offenbarung des Geheimnisses des Vaters und seiner
Liebe dem Menschen den Menschen selbst voll kund und erschlieit ihm seine hochste Berufung.« — 2.
Vatikanisches Konzil, GS 22.



Der Praxisbezug des christlichen Glaubens und der Anspruch sittlicher Rationalitdit 249

Weder soll hier also einer in sich abgeschlossenen »Glaubensmoral« das Wort ge-
redet werden, noch einer rationalistisch fiir Hoheres verschlossenen, sich auf die (an-
gebliche) Vernunft, auf einen wirklichen oder vermeintlichen »Nutzen« oder auf ein
bloBes Gefiihl des Gliicks berufenden »autonomen« Ethik Raum gegeben werden.
Entsprechend den vorher gemachten Ausfiihrungen kann es in der Art und Weise,
wie der Christ in Wort und Tat Rechenschaft ablegt von der Hoffnung, die ihn erfiillt
(vgl. 1 Petr 3, 15), weder um eine ungeschichtlich-abstrakte Beschrinkung auf den
»blofien Glauben« noch auf die »reine Vernunft« gehen. Der Christ muss vielmehr
»ganzheitlich« Zeugnis ablegen fiir Gottes Liebe und fiir das durch diese ermdglich-
te erfiillte Menschsein in der Perspektive des ewigen Heils. Die naturrechtliche Ar-
gumentation, die immer wieder notig ist — sowohl im Grundsétzlichen als auch
in Einzelfragen —, bedarf der stets neuen »Heimholung« in den Binnenraum des
Glaubens, um nicht zu einem Fremdkorper im Leben des Christen zu werden bzw.
um nicht den falschen Eindruck bei Nichtglaubenden oder Andersgldubigen zu er-
wecken, der christliche Glaube sei ohnehin nichts anderes als bloe (natiirliche)
»Moral«.?8

Was aber besagt die Rede vom »natiirlichen Sittengesetz« eigentlich? Im Grund
geht es theologisch gedeutet um nichts anderes, als dass der Mensch in seiner natiir-
lichen und damit kreatiirlichen Verfasstheit »sich selbst Gesetz« ist, wie es Paulus im
Romerbrief formuliert.” Dieses biblische Autonomieverstindnis griindet in der dem
Menschen von Gott geschenkten Gottebenbildlichkeit, d.h. dem Menschen als Kro-
ne der sichtbaren Schopfung ist von Gott das Gesetz seiner Entfaltung und Vollen-
dung gleichsam »von Natur aus« mitgegeben. Thomas von Aquin hat in diesem Zu-
sammenhang von den »natiirlichen Neigungen« (»inclinationes naturales«) gespro-
chen, die der Mensch in ihrer Zielbezogenheit anerkennen und vernunftgemif ord-
nen soll, um daraus die einzelnen sittlichen Gebote abzuleiten.’® Das im Alten und
Neuen Bund geoffenbarte iibernatiirliche Sittengesetz, welches der Sache nach und
in normativer Hinsicht in wesentlichen Punkten mit dem natiirlichen Sittengesetz
identisch ist, erweist sich in dieser Sichtweise nicht als Fremdbestimmung (Hetero-
nomie), sondern als Anerkennung einer recht verstandenen Autonomie, ja als deren
tiefste Ermoglichung.

28 Johannes Paul II. verlangt in »Fides et ratio« (Nr. 98) von der Moraltheologie ein »aufmerksames Nach-
denken, das fihig ist, auf seine Wurzeln im Wort Gottes hinzuweisen. Um diesen Auftrag erfiillen zu kon-
nen, muss sich die Moraltheologie einer der Wahrheit des Guten zugewandten philosophischen Ethik be-
dienen; einer Ethik also, die weder subjektvvivistisch noch utilitaristisch ist. Die erforderliche Ethik impli-
ziert und setzt eine philosophische Anthropologie und eine Metaphysik des Guten voraus. Wenn die Moral-
theologie diese einheitliche Auffassung anwendet, die notwendigerweise mit der christlichen Heiligkeit und
mit der Ubung der menschlichen und iibernatiirlichen Tugenden verbunden ist, wird sie imstande sein, in
hochst angemessener und wirksamer Weise die verschiedenen Probleme anzugehen, fiir die sie zustindig
ist: der Friede, die soziale Gerechtigkeit, die Familie, die Verteidigung des Lebens und der Umwelt.«

2% »Wenn Heiden, die das Gesetz nicht haben, von Natur aus das tun, was im Gesetz gefordert ist, so sind
sie, die das Gesetz nicht haben, sich selbst Gesetz. Sie zeigen damit, dass ihnen die Forderung des Geset-
zes ins Herz geschrieben ist; ihr Gewissen legt Zeugnis davon ab, ihre Gedanken klagen sich gegenseitig
an und verteidigen sich — an jenem Tag, an dem Gott, wie ich es in meinem Evangelium verkiindige, das,
was im Menschen verborgen ist, durch Jesus Christus richten wird.« — Rém 2, 14-16.

0'vgl. besonders SThI-11 q.94 a.2.v
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Konkret existiert nicht der rein »natiirliche« Mensch, sondern immer nur der
Mensch in der Hinordnung auf die iibernatiirliche Gemeinschaft mit Gott in Jesus
Christus. Von daher ist die Rede vom natiirlichen Sittengesetz eine Abstraktion, die
jedoch notwendig und hilfreich ist, um die Zusammenhénge besser zu verstehen und
den Dialog auch mit Nichtglaubenden und Andersglaubenden zu ermoglichen und
zu fithren. Die Hereinnahme des natiirlichen Sittengesetzes in die iibernatiirliche
Ordnung der Gnade und der Gebote Gottes, welche sich in der gottlichen Tugend
und im darauf bezogenen Doppelgebot der Liebe vollendet, nimmt dem Natiirlichen
nichts von seiner Bedeutung und seinem Wert. Wohl aber erhebt die Gnade die Na-
tur, vollendet und veredelt sie gleichsam, wie das scholastische Axiom kundtut
(»gratia supponit naturam et elevat eam«).3!

Der christliche Glaube ist also auch in seinem Praxisbezug und in seiner Hand-
lungsrelevanz primér ein Geschenk, das es dankbar zu empfangen und zu bezeugen
gilt. Erst wenn dies anerkannt ist, macht es Sinn, von sittlichen Geboten und Verbo-
ten zu sprechen. Die normative Dimension des christlichen Glaubens griindet im
neuen Sein des Christen, im neuen Leben mit und in Jesus Christus. Christliche Mo-
ral ist primir eine Ethik des Konnens, erst dann eine Ethik des Sollens. Genau dies
hatten schon die Kirchenviter und auch Thomas von Aquin klar erkannt.*> Es kam
allerdings durch eine voluntaristisch-rechtliche Vereinseitigung im Gefolge des No-
minalismus sowie im neuzeitlichen Rationalismus zu einer isolierten Betonung des
normativen Aspekts.*?

Die eschatologische Perspektive des christlichen Glaubens und Handelns stellt
schlieBlich den VerheiBungscharakter der christlichen Berufung heraus. Sowohl der
erinnernd-vergegenwirtigende Blick auf Gottes Groftaten in der Geschichte als
auch die Solidaritit mit allen unschuldig Leidenden in einer »memoria passionis« als
Ausdruck einer menschlich nicht einzulosenden, aber von Gott erhofften letzten Ge-
rechtigkeit machen das sittlich verantwortliche Handeln aus dem Glauben zu einer
im besten Sinn des Wortes apologetischen Grundfigur, da hier glaubhaft Rechen-
schaft gegeben wird von einer Hoffnung, die nur Gott selber einlésen und erfiillen
kann .3

31'Vgl. Thomas von Aquin, STh1, .1 a.8 ad 2: »cum enim gratia non tollat naturam sed perficiat«.

32 »Et ideo principaliter lex nova est ipsa gratia Spiritus sancti, quae datur Christi fidelibus.« (»Das neue
Gesetz ist die durch den Glauben an Christus gewihrte Gnade des Heiligen Geistes.«) — Thomas von
Aquin, STh Ia—ITae q.106 a.1; vgl. Johannes Paul II., Enzyklika » Veritatis splendor« iiber einige grundle-
gende Fragen der kirchlichen Morallehre, 6. August 1993, Nr. 24.

33 Vgl. John Mahoney, The Making of Moral Theology. A Study of the Roman Catholic Tradition, Oxford
1989, 224 ff; Servais Pinckaers, The sources of Christian Ethics. Translated from the third edition by Sr.
Mary Thomas Noble, O.P., Washington 1995, 240 ff; Louis Vereecke, Da Guglielmo d’Ockham a sant’ Al-
fonso de Liguori, a.a.0., 189 ff.

3 Um die Herausstellung dieser Perspektive bemiiht sich Johann Baptist Metz, Memoria Passionis. Ein
provozierendes Gedéchtnis in pluralistischer Gesellschaft, Freiburg 2006.
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Abschlieflende Bemerkungen

Blaise Pascal spricht in seinem Hauptwerk (Le Coeur et ses Raisons. Pensées) in
pointierter Weise von einer »Logik des Herzens« (»logique du coeur«).’ Das Herz
hat nach Pascal seine Griinde, die die Vernunft nicht kennt.*® Nun ist dies gewiss ein-
seitig. Wir konnen richtiger sagen: Der Glaube iibersteigt seinem Wesen nach die
Griinde, welche die Vernunft kennt und anbietet. Dennoch ist er nicht irrational, son-
dern bleibt als Antwort des Menschen »in statu viae« auf Gottes Offenbarung ver-
wiesen auf die menschliche Vernunftfiahigkeit. Daran partizipiert auch das sittliche
Handeln des Christen, das als solches zwar aus den Quellen des Glaubens, der Hoft-
nung und der Liebe im Herzen des Menschen hervorgeht, aber wesentlich im Ein-
klang steht mit den anthropologischen Voraussetzungen, wie sie nun einmal dem
Menschen als »animal rationale« zu eigen sind. Das Zeugnis des gelebten Glaubens
vermag auch noch nicht glaubenden, aber suchenden Menschen zu helfen, die dem
Glauben eigene Logik zu entdecken und die »Weisheit Gottes« als nicht im Wider-
spruch zu den Forderungen einer universalmenschlichen Vernunft stehend zu akzep-
tieren.

Das Anliegen dieser Ausfiihrungen konnen jene Worte, die Papst Benedikt X VI.
bei seiner Messfeier in Mariazell am 08.09. 2007 in der Predigt ausgesprochen hat®’,
zusammenfassen:

»Auf Christus schauen!« Wenn wir das tun, dann sehen wir, dass das Christentum
mehr und etwas anderes ist als ein Moralsystem, als eine Serie von Forderungen und
von Gesetzen. Es ist das Geschenk einer Freundschaft, die im Leben und im Sterben
trigt: »Nicht mehr Knechte nenne ich euch, sondern Freunde« (vgl.Joh 15, 15), sagt
der Herr zu den Seinen. Dieser Freundschaft vertrauen wir uns an. Aber gerade weil
das Christentum mehr ist als Moral, eben das Geschenk einer Freundschaft, darum
trdgt es in sich auch eine grofle moralische Kraft, deren wir angesichts der Heraus-
forderungen unserer Zeit so sehr bediirfen. Wenn wir mit Jesus Christus und mit sei-
ner Kirche den Dekalog vom Sinai immer neu lesen und in seine Tiefe eindringen,
dann zeigt sich eine grofie, giiltige, bleibende Weisung. Der Dekalog ist zundichst ein
Ja zu Gott, zu einem Gott, der uns liebt und uns fiihrt, der uns trdgt und uns doch un-
sere Freiheit ldsst, ja sie erst zur Freiheit macht (die ersten drei Gebote). Er ist ein Ja
zur Familie (4. Gebot), ein Ja zum Leben (5. Gebot), ein Ja zu verantwortungsbe-
wusster Liebe (6. Gebot), ein Ja zur Solidaritdt, sozialen Verantwortung und Ge-
rechtigkeit (7. Gebot), ein Ja zur Wahrheit (8. Gebot) und ein Ja zur Achtung anderer
Menschen und dessen, was ihnen gehort (9—10. Gebot). Aus der Kraft unserer
Freundschaft mit dem lebendigen Gott heraus leben wir dieses vielfiltige Ja und
tragen es zugleich als Wegweisung in diese unsere Weltstunde hinein.

3 Allerdings ist die Wendung dem Wortlaut nach bei Pascal nicht belegt. Vgl. W. Hover, Der Begriff des
Herzens bei Blaise Pascal. Elemente der Vorgeschichte und der Rezeption im 20. Jh., Fridingen a. D. 1993.
3 »La coeur a ses raisons que la raison ne connait point.« — Pascal, Pensées, nr. 277.

3 Der vollstindige Text findet sich online http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/homi-
lies/2007/documents/hf_ben-xvi_hom_20070908_mariazell_ge.html.



Aktion und Kontemplation
im christlichen Lebensvollzugs

Zur geistlichen Dimension christlichen Lebens
nach Bernhard von Clairvaux

Von Michael Stickelbroeck, St. Polten

Es ist bereits ein Thema der antiken Philosophie, dass der Mensch als das mit Lo-
gos begabte Lebewesen eine Loslosung und Abkehr von der vordergriindigen Welt
mit ihrem Getriebe vollziehen und nach »innen« kehren muss, will er sich fiir hhe-
re Einsichten 6ffnen und der Wahrheit ndher kommen. Dadurch erfihrt er aber eine
neue, bessere Zuriistung fiir die Anforderungen, die das gemeinschaftliche Leben in
der sozialen und politischen Ordnung an ihn stellt.

So ist das Streben des Geistes etwa bei Platon durch zwei gegensitzliche Bewe-
gungen getragen: die eine lisst die irdische Wirklichkeit hinter sich, um »mit einem
als rein geistig erfahrenen Akt zu der [...] Welt der Ideen aufzusteigen; eine andere,
entgegengesetzte, aber kehrt aus der Transzendenz mit der dort gewonnenen Lebens-
einsicht und Wertfiille zur irdischen Welt und ihren Aufgaben zuriick«.!

Platon siecht das Wesen Gottes in seinem Aus-sich-Sein und in seiner absoluten
Giite. In der Liebe gehen wir zu Gott, er allein stillt unser Begehren. Der Philosoph
glaubt, dass der Mensch zu seinem eigentlichen Selbst kommen muss. In der
menschlichen Seele lebt die Sehnsucht, iiber die Welt der Sinne hinaus und zu ihrem
hochsten Ursprung zu gelangen. Die Seele soll sich ihrer Unfreiheit bewusst werden:
sie ist verstrickt in eine unheilvolle Abhéngigkeit vom Leib und vom Vermeinen der
gesellschaftlichen Umwelt. Wer fiir die Menschen etwas bedeuten will, der muss zu-
nichst von ihnen unabhingig werden; nur wer sich auf das Wesentliche besinnt,
kann ihnen wahrhaft dienen. Aufschwung der Seele zur Idee des Guten ist angesagt.
Sie steht als allgemeinste an der Spitze der Ideenpyramide und ist die »Idee der
Ideen«. Als solche ist sie vollkommen und schlechthin gut, ein vollendetes Wesen,
das alles andere iiberragt. Der Mensch kann ein Verdhnlichung mit ihr erlangen,
wenn er sich auf die geistige Welt der Ideen ausrichtet.

Damit gehort Platon zu den grofiten religiosen Geistern in der Menschheitsge-
schichte. Er kann als ein »frommer Heide« gelten, weil er nach dem wahren Gott
fragt.? In der ehrlich suchenden Philosophie ist der Mensch auf dem Weg zu Gott, in
der Offenbarungsgeschichte begibt Gott sich auf den Weg zum Menschen. Hier ist
der Mensch der Verlorene, den Gott suchen muss. Gerade in der Menschwerdung
will Gott den Menschen finden und auch selbst gefunden werden.

''Vgl. R. Guardini, Der Tod des Sokrates, Paderborn 1986, 23.

2 Irendus v. Lyon, Adv. Haer. 111 25, 5 (Ed. Brox, Bd. 3, 304): »Da zeigt sich Plato frommer als sie (sc. die
Gnostiker), indem er ein und denselben Gott als gerecht und gut bekennt und ihm die Macht iiber alles zu-
spricht.«
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Was schon Platon aus philosophischer Sicht fiir das Geistesleben als unentbehr-
lich erkannte, diese doppelte Bewegung der Abkehr vom Irdischen und der erneuten
Hinwendung zur Welt, bleibt aber auch fiir den giiltig, der in der Gnade Christi steht.
Einkehr und Auskehr, Aufstieg und Abstieg, Kontemplation und Aktion, sind die
Momente einer Bewegung, die den christlichen Lebensvollzug kennzeichnen, der
unter dem Impetus der Gnade Gott niher zu kommen sucht.

1. Die Schwierigkeiten, Aktion und Kontemplation zu harmonisieren

In seiner Zeit als Abt von Clairvaux ist Bernhard bei seinen Mitbriidern oft auf die
Unfidhigkeit gestoBen, das aktive Leben der Sorge um ein Kloster und dessen Mon-
che und das Gebetsleben als Monch in eine gelungene Synthese zu bringen: Hum-
bert, zuerst Monch der Kartause Chaise-Dieu, der in Clairvaux eingetreten war, wur-
de von Bernhard als Prior nach Igny ausgesandt, um dort ein Zisterzienserkloster zu
griinden, aber bald kehrte er nach Clairvaux zuriick, um der Biirde seiner Amtsge-
schifte zu entkommen. Der Autor der »Charta Caritatis«, Stefan Harding, legte sein
Amt als Abt von Citeaux nieder, Petrus II., Abt von Tamié, zum Erzbischof von Ta-
rentaise bestellt, entkam seinen episkopalen Aufgaben und kam auf das monastische
Leben zuriick. Einen @hnlichen Zug zur Schweigsamkeit finden wir bei Wilhelm von
St. Thierry, der das Kreuz eines Abtes in Reims abschiittelte, um ein schlichter wei-
Ber Monch in Signy zu werden, der sich ganz dem Gebet und der geistigen Arbeit,
dem »delicatum otium«, widmen kann. Diese Liste von Personen, die Bernhard na-
hestanden und die den spirituellen Aktivititen des monastischen Lebens — Lektiire,
Meditation, Gebet und Kontemplation — eindeutig den Vorzug gaben, liefe sich noch
leicht verldngern. Alle diese Personen sahen einen Widerspruch zwischen dem mo-
nastischen Leben und einem Titigsein, in dem sich jemand im Dienst an der Kirche
verzehrt.

Hin- und hergerissen zu sein zwischen dem spirituellen Anspruch der monasti-
schen Lebensweise und dem Einsatz fiir Kirche und Gesellschaft stellte auch fiir den
Abt von Clairvaux das zentrale Lebensproblem dar. Dem Prior der Kartause von Por-
tes schreibt er: »Es ist Zeit, mich nicht selbst zu vergessen. Mein widernatiirliches
Leben, mein geplagtes Gewissen schreit zu Euch. Denn ich bin gewissermaf3en die
Chiméire meines Jahrhunderts, nicht Kleriker, nicht Laie. Die Lebensweise eines
Ménchs habe ich ja schon lange abgelegt, wenn auch nicht die Kutte.«?

Und in einem Brief klagt er: »Ich Unseliger aber, arm und blof, ein Mensch, zur
Miihsal geboren, ein federloses Voglein, das fast stindig fern vom Nest weilt, dem
Wind und Wirbel ausgesetzt, wanke und schwanke wie trunken, und mein Gewissen
liegt ganz darnieder.«*

3 Ep 250, 4 (Winkler, Bd. 3, 335). Die Texte werden hier zitiert nach der Ausgabe der Gesammelten Werke
von Gerhard Winkler, Innsbruck 1992ff. Vgl. Super Cantica Canticorum 55, 2; vgl. auch Ep 89, 2 (Wink-
ler, Bd. 2, 712): »Siquidem vel monachi quod esse videor, vel peccatoris quod sum, officium non est doce-
re, sed lugere.«

*Ep 13 (Winkler, Bd. 2, 365).
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Es war der eigentliche Impetus der Erneuerungsbewegung von Citeaux, die Bern-
hard durch seine Predigten, sein Schrifttum und seine Klostergriindungen voranfiihr-
te, Monche zu einem Leben in der schweigsamen Abgeschiedenheit eines Klosters in
der Stille der Meditation, der Handarbeit und des gemeinsamen Lebens und Betens
anzuleiten. Monastische Theologie, in deren Tradition Bernhard steht, nihrt sich von
der betenden lectio der HI. Schrift, die im Vollzug klosterlichen Lebens einen zentra-
len Platz einnehmen soll.’ Der Bibellesung, wie sie Bernhard vor Augen stand, eig-
net ein sapientialer Charakter, in dem sich die Uberzeugung niederschligt, dass eine
rein objektive Erkenntnis der Glaubensgeheimnisse ohne Wert ist. Eine neue Trans-
parenz fiir das Wort Gottes gewinnt der Monch, indem das gottliche Wort selbst das
geschriebene Schriftwort (verbum exterior) in ein erfahrungshaftes inneres Wort
(verbum interior) hinein verwandelt. Damit ist jenes Wort gemeint, das im verneh-
menden Subjekt bereits angekommen und aufgenommen ist.® Seiner Grundtendenz
nach will monastisches Leben in erster Linie Gottsuche sein, deren diskursiver Re-
flex die monastische Theologie ist. Darin gewinnt bei Bernhard die subjektive An-
eignung und Durchdringung der religiosen Wahrheit das entscheidende Gewicht. Ei-
ne blof intellektuelle Einsicht in den buchstiiblichen Schriftsinn und auch eine blof
allegorische Erkenntnis der Glaubensmysterien wie sie die Schrift enthélt, wére dem
Abt zu wenig. Diese wiirde zu sehr im Bereich des Objektiven verbleiben und das
Herz unberiihrt lassen. Es wire eine illusorische Erkenntnis, denn »in solchen Din-
gen versteht die Einsicht nichts, wenn die Erfahrung fehlt«.” Ohne die Miihe des Ge-
betes reicht derjenige, dem der Dienst der Verkiindigung an die anderen aufgetragen
ist, nicht an dieses Erfahrungswissen heran:

»Es ist in der Tat eine recht ermiidende Arbeit, tiglich hinauszugehen und auch
aus den zugénglichen Bichen der Schriften zu schopfen, damit jeder von euch ohne
eigene Miihe die Wasser des Geistes fiir jedes Werk zur Verfiigung hat, sei es zum
Waschen, sei es zum Trinken oder zum Kochen der Speisen. Das gottliche Wort ist
ohne Zweifel das Wasser der heilbringenden Weisheit; es trinkt nicht nur, sondern
wiischt auch.«®

Fiir das von ihm entwickelte Lebensprogramm der ascensio ad Deum hat Bern-
hard selbst eine grof3e psychologische Begabung besessen, wie aus der » Vita Prima«,
die groBenteils aus der Feder seins Freundes Wilhelm von St. Thierry geflossen ist,
hervorgeht: »Er war zur Betrachtung geistiger oder gottlicher Wirklichkeiten mit
geistlicher Gnade, aber auch mit der Gabe der Geisteskraft ausgeriistet.«’

Bei dieser personlichen Disposition und den eigenen Vorgaben, die durch die ge-
schriebene Regel abgesteckt waren, wurde er doch in das Kleid eines Wanderpredi-

3 Vgl.J. Leclercq, Bernard et la Théologie monastique du XII siécle, in: Saint Bernard Théologien. Actes
du Congres de Dijon, 15-19 Sept. 1953 (= ACi 9 [1953] 3—4. 7-23), hier: 8.

% Vgl. F. Gastaldelli, Theologia monastica, teologia scolastica e lectio divina, in: ACi 46 (1991) 25-63,
hier: 32.

7 Vgl. Super Cantica Canticorum 22, 2 (Winkler, Bd. 5, 308): » in huiusmodi non capit intelligentia, nisi
quantum experientia attingit.«

8 In Cantica Canticorum 22, 2 (Winkler, Bd. 5, 309).

?Vgl.Vitala 1,21 (PL 185,239): »Ad contemplanda quippe spiritualia quaeque seu divina, cum gratia spi-
rituali, naturali quadam virtute pollebat ingenii.«
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gers geworfen. Wer hitte je so wie er, ausgeriistet mit seinen kontemplativen Gaben
und dem Wunsch und Willen zu einem streng monastischen Leben, den Widerspruch
zur vita apostolica, die ihm die Note der Zeit und der Kirche abverlangt, empfunden.
»Allein schon die Bemiihungen fiir seinen eigenen Orden verschafften Bernhard
Kontakte mit zahlreichen Personlichkeiten in aller Herren Linder. Sie boten ihm Ge-
legenheit, einen einzigartigen Einfluss auf weltliche und kirchliche Wiirdentriger,
auf den Adel wie auf Konige, auf Bischofe wie auf Pépste, und schlieBlich auch auf
breite Kreise der Bevolkerung zu gewinnen.«'”

Unter den agierenden Zeitgenossen des kirchlichen und 6ffentlichen Lebens hatte
er eine herausragende Rolle zu spielen, was sich in seinen vielen Briefen, aber auch
in den langen Reisen!!, die er unternehmen musste, niederschliigt, stand er doch mit
vielen Leuten in lebhafter Korrespondenz, die von grof3en Freundschaften zeugt. Er
war nicht nur Wahlhelfer von Papst Innozenz II., Ratgeber von Papst Eugen III., son-
dern auch Ketzer- und Kreuzzugsprediger, Lenker von Bischofswahlen und Griinder
von Klgstern.'

An Papst Eugen, von dem er weif3, dass er von einer Fiille an Tatigkeiten erdriickt
wird, schreibt er in »De Consideratione«: »Nun aber, da diese Tage bose sind, geniigt
fiir den Augenblick die Mahnung, dich nicht ganz und nicht immer deinen Tétigkei-
ten zu widmen, sondern einen Teil deiner Person, deines Herzens und deiner Zeit fiir
die Besinnung aufzusparen.«!?

2. Der Weg nach innen — Gottbegegnung

2.1. Erfahrung des Geistes

Als Vorsteher seiner Monche ist Bernhard in erster Linie Lehrer des Gebetes. Dem
Gebet kommt eine entscheidende Bedeutung im Wachstum des geistlichen Lebens
zu. Der Abt weifl um die Miihe und Not des Betens: Es bedarf wihrend einer langen
Phase der téglichen Anstrengung, des studium orationis. Erst durch das ausdauernde
Gebet gewinnt der Mensch die nétige Freiheit von sich selbst und seinen eigenen
»Interessen«, die es ihm erlaubt, selbstvergessen und selbstlos seinen Aufgaben
nachzukommen.

Bevor sich der Mensch ins Gebet begibt, muss er sich in die Haltung der Demut
versetzen, ja um die Erringung der verschiedenen Stufen der Demut bemiiht sein, da
er weil}, dass er sich nicht aus eigenen Kriften zu Gott erheben kann. So wird sich
der Beter in bittender supplicatio an Gott wenden. Diese birgt bereits die Tendenz in
sich, das desiderium, worin das Wesen des Gebetes besteht, wach zu rufen: Das Ge-
bet gewinnt seine »sursumaktive« Kraft nicht aus einer Uberfiille von Gedanken und

10U. K6pf, Bernhard von Clairvaux als Mystiker und Politiker, in: G. Wieland (Hg.) Aufbruch — Wandel —
Erneuerung. Beitridge zur »Renaissance« des 12. Jahrhunderts, Stuttgart / Bad Cannstatt 1955, 239-259,
hier: 244.

11 Zu seinen Reisen vgl. U. Kopf, Bernhard von Clairvaux, 245-247.

12Vgl. M. Sammer, Bernhard von Clairvaux begegnen, Augsburg 2006, 24—62.

13 De Consideratione I 8 (Winkler, Bd. 1, 645f.).
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Worten, wie Bernhard sagt, sondern aus dem Verlangen des Herzens, das jeden Au-
genblick erfassen soll (diuturnus affectus).'*

Das Verlangen des Menschen, im Gebet Gott zu finden, trifft auf das desiderium
Gottes, der nichts mehr begehrt, als mit einem brennenden Verlangen gesucht zu
werden.!> In dieser Haltung sucht und erbittet der Beter den Geist, den Gott ihm zu
geben verlangt. So ist es schlieBlich Gott selbst, der auf dem Grund menschlichen
Verlangens verlangt.

Die ganze sprachgewaltige Kunstprosa deckt bei Bernhard nicht zu, dass der
Mensch, auch wenn er betet, immer als Siinder vor Gott steht. Die aufrechte Selbst-
erkenntnis und das Aufdecken der Schuld ist aber nur eine Seite. Es gilt, nicht dabei
stehen zu bleiben. Damit sich der Mensch, zunichst in seinem Gewissen belastet,
Gott wieder zuwenden kann, braucht er einen Anstof3 durch den Heiligen Geist, denn
die erneute Bewegung auf Gott zu kann nur einer schon eingegebenen Hoffnung auf
Vergebung entspringen.'® In der Betrachtung der géttlichen Giite, die ihm im Heili-
gen Geist entgegentritt, vermag der Mensch wieder aufzuatmen, denn er erkennt,
dass Gott fiir ihn selbst das Heil will.!”

Der Heilige Geist bewirkt die Integration der Stindenerfahrung in den Vollzug des
um Vergebung bittenden Gebetes (vgl. Rom 8, 26): »Soll ich dir zeigen, dass auch
dies ein Werk des Heiligen Geistes ist? Gewiss, solange er fern ist, wirst du in dei-
nem Geist keine solche Regung finden, denn der Geist ist es, >in dem wir rufen: Ab-
ba, Vater!< (Rom 8, 15), er ist es, der fiir die Heiligen eintritt mit Seufzen, das wir
nicht in Wort fassen konnen.«'®

Wie der Geist im menschlichen Herzen titig ist, um allererst die Hoffnung zu
wecken, die im Vertrauen um Vergebung bitten lésst, so iibt er auch »im Herzen des
Vaters« eine interpellatorische Tétigkeit aus. Die Siindenvergebung gewinnt damit
eine trinitarische Dimension."”

»Aber was wirkt er im Herzen des Vaters? Wie er in uns fiir uns eintritt, so vergibt
er im Vater zusammen mit dem Vater selbst unsere Siinden; in unseren Herzen ist er
unser Fiirsprecher beim Vater, im Herzen des Vaters aber ist er unser Herr. Es ist ein
und derselbe Geist, der uns gibt, worum wir bitten, und der uns dazu bringt, dass wir
bitten; und wie er uns durch liebevolles Vertrauen aufrichtet, so macht er uns Gott
geneigt durch seine noch liebevollere Barmherzigkeit.«*

Alle aszetischen Ubungen, die der M6nch im Kloster auf sich nimmt: Erlangung
der Keuschheit, Lesung, Bekiimpfung der Laster, Gebet, Uberwindung der Versu-
chungen, Erfiillung der Regel, das ganze Streben nach Vollkommenheit, wird ge-
speist von der Sehnsucht nach der Gottesvereinigung.?!

4Vgl. Sententiae I11 97 (Winkler, Bd. 4, 572).

15 Sermo in Natali S. Andreae 2,5 (Winkler, Bd. 8, 944).

16'Vgl. Sermo in die sancto Pentecostes 1.4 (Winkler, Bd. 8,396).

17Vgl. Super Cantica Canticorum 11, 2 (Winkler, Bd. 5.

18 Sermo in die sancto Pentecostes 1,4 (Winkler, Bd. 8,396).

19 Vgl. M. Stickelbroeck, Mysterium Venerandum. Der trinitarische Gedanke im Werk des Bernhard von
Clairvaux (BGPhThMA .NF., 41), Miinster 1994, 292f.

20 Sermo in die sancto Pentecostes 1,4 (Winkler, Bd. 8,397).

21 Vgl. G. Winkler, Bernhard von Clairvaux. Die eine umfassende Kirche — Einheit in der Vielfalt, Inns-
bruck 2001, 269.
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2.2. Begegnung mit dem Brautigam, Christus

In der mystischen Kontemplation, wie sie Bernhard versteht, geht es nicht zuerst
um ein Leerwerden von sich selbst, das durch bestimmte Techniken trainiert werden
kann, um durch Versenkung zur Vereinigung des endlichen Geistes mit dem abstrak-
ten Absoluten zu gelangen. Wie G. Winkler herausgestellt hat, liefert sich »der
christliche Mystiker« »nicht einem wie immer gerarteten Nirwana aus, sondern en-
digt bei der erfahrenen Gegenwart des dreifaltigen Gottes«.”> Dies liegt darin be-
griindet, dass Bernhards Mystik vor allem »Wort-Mystik« ist, die in der Kontempla-
tion die Gegenwart und das Sprechen des sich im Logos aussagenden Vaters erféhrt.

Es muss auch gesagt werden, dass die Gotteserkenntnis, um die es Bernhard geht,
nicht ein ungegenstindliches Absolutum intendiert, das antlitzlos bliebe. Gotteser-
kenntnis hat fiir ihn immer »einen trinitarischen Aspekt, nimlich Annahme des geof-
fenbarten Wortes, und das war Christus, der Sohn Gottes«.??

Der Grundtendenz seiner monastischen Theologie folgend, geht es Bernhard nicht
darum, einfach nur zu erkennen, wer Jesus als der Gott-Mensch ist, sondern zu er-
griinden, wie er seine Herabkunft und seine Riickkehr zum Vater vollzieht und wie
der mit ihm Vereinte an dieser Bewegung teilnimmt. Erfahrungshaft und praktisch
konnte man diese Theologie nennen, die immer danach fragt, wie der begrenzte
Mensch in das Erlosungswerk, in die Mysterien des Lebens Jesu, einbezogen werden
kann. Am meisten verweilt Bernhard bei dem Geheimnis der Himmelfahrt Christi:
Da sehen wir den irdischen Jesus verwandelt durch den Heiligen Geist, ihn, den die
Apostel »dem Fleische nach gekannt haben«, sehen wir hier als den pneumatischen
Christus. Er steigt auf zum Vater, und er tut es »fiir uns«, um uns zu lehren, wo wir
ihn suchen sollen: In seiner verklérten, verherrlichten Seinsweise. Dies ist nur mog-
lich in einer aenigmatischen Anndherung, im »Schatten des Glaubens« und der Sa-
kramente.

»Wenn ihr mit ihm auferstanden seid (vgl. Kol 3, 1), steigt auch mit ihm auf; wenn
ihr mit ihm lebt, herrscht auch mit ihm! Lasst uns, meine Briider, dem Lamm folgen,
wohin es auch geht (Offb 14, 4): folgen wir dem Leidenden, folgen wir dem Aufer-
standenen, und vor allem, folgen wir dem in den Himmel Aufgefahrenen! Unser al-
ter Mensch werde zugleich mit ihm gekreuzigt, damit der Leib der Siinde vernichtet
wird und wir nicht linger Sklaven der Siinde sind (R6m 6, 6).«**

Uber die Stufen der Demut und die Erneuerung des inneren Bildes (imago) hat der
betende Mensch einen Aufstieg der Seele zu vollziehen, die sich dem wahren Bild,
nidmlich Christus, angleichen soll. Dabei hilft nichts so sehr wie die »fleiBige Be-
trachtung der Wunden Christi«, um »die Wunden des Gewissens zu heilen und die
Schiirfe des Geistes zu reinigen«.?

Die imago-Lehre ist bei Bernhard durchwegs christologisch geprigt: Christus ist
das eigentliche und erste Bild Gottes. Nach diesem Bild wurde der Mensch geformt.

22Vgl. G. Winkler, Bernhard von Clairvaux, 285.

2 Vel. ebd.,297. Vgl. auch M. Stickelbroeck, Mysterium Venerandum, 201-270.
24 In Ascensione 6,3 (Winkler, Bd. 8, 373f.).

25 Vgl. Super Cantica Canticorum 62,7 (Winkler, Bd. 6,333).
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Darum ist es ihm aufgegeben, sich an diesem Bild auszurichten. Die drei herausra-
genden Eigenschaften des fleischgewordenen Wortes: Gerechtigkeit, Weisheit und
Wahrheit dienen als Ausgangspunkt fiir den Vergleich des Menschen mit dem
fleischgewordenen Wort. Obwohl die Seele nichts von alledem ist, streckt sie sich
doch danach aus, denn sie ist fiir diese Eigenschaften capax. Sie wurde in Grof3e
(magnitudo) und Rechtheit (rectitudo) geschaffen.?® In ihrer Aufnahmefihigkeit fiir
die Grofie zeigt sie sich auch jetzt noch, nach dem Fall, als ein iiberragendes Ge-
schopf: »Wir lesen, dass Gott den Menschen in Rechtheit erschaffen hat (Sir 7, 28).
Dass er ihn aber auch in GroBe schuf, beweist dessen Fassungskraft.«?’” Bernhard
unterscheidet im Rahmen seiner Deutung zwar klar zwischen der menschlichen See-
le und dem fleischgewordenen Wort, sagt aber dennoch, das Bild im Menschen kom-
me harmonisch mit dem Bild, das der Sohn ist, liberein. Dariiber hinaus entspriachen
beide dem, dessen Bild sie sind: Gott Vater.”® Wenngleich nicht ein Bild wie der Sohn
selbst, trigt die Seele doch einen unverdufB3erlichen Stempel dieses wahren Bildes in
sich. »Sie hat nicht vergebens teil am Namen des Bildes.«*

Nachdem der Mensch sein Bildsein durch den Siindenfall verdunkelt hat, soll er,
der ein Bild der Ewigkeit (imago aeternitatis) in sich trigt, sich in die tranquillitas
versetzen und auf diese Weise die Ahnlichkeit mit seinem Schopfer wiedergewin-
nen.*

Um die raren Momente der wahren Beschauung®' wissend, zeichnet Bernhard in
seinen Betrachtungen iiber die Beziehung von Gott und Seele die sukzessiven Ab-
schnitte und darin die Etappen des Fortschritts nach, auf denen die Seele Gott er-
fahrt: Den Anfingern des geistlichen Weges erscheint er als ein unbestechlicher
Richter, den weiter voran Gekommenen als ein grofer Herr [...] Und dariiber hinaus
gibt es einen Ort, wo man Gott schaut als den, der in gréter Ruhe alles beruhigt: »Es
ist nicht der Ort des Richters, nicht des Lehrers, sondern des Brautigams. Jedenfalls
mir [...] ein Schlafgemach, wenn mir manchmal zuteil wird, in ihn hineingefiihrt zu
werden. Doch ach, selten ist die Stunde, kurz das Verweilen.«*?

Durch die Gnade angeregt und getragen, vermag der Mensch in ein bréutliches
Verhiltnis mit Gott eingefiihrt zu werden, wenn er dieses auch nur in kurzen Mo-
menten gewahrt. Es kann bei dieser Art der geistlichen Vermihlung vorkommen,
»dass die Seele sogar aus den korperlichen Sinnen auswandert oder entriickt wird, so
dass sie, weil sie nur mehr das Wort spiirt, sich selbst nicht mehr spiirt«.*3 Diese kur-
zen Augenblicke, in denen der Mensch sich selbst ganz in Gott findet, fiihrt Bernhard
darauf zuriick, dass der Geist, »von der unsagbaren Seligkeit des Wortes angezogen,
sich gleichsam aus sich selbst davonstiehlt oder vielmehr sich selbst entriickt wird

26 Vgl. Super Cantica Canticorum 80-82 (Winkler, Bd. 6, 568-610.
27 Super Cantica Canticorum 80, 2 (Winkler, Bd. 6, 568f.).

2 Vgl.ebd.

29 Ebd.

3 Vgl. Super Cantica Canticorum 21, 6 (Winkler, Bd. 5, 298).
31'Vgl. Super Cantica Canticorum 51, 2; vgl. 54.,6.

32 Super Cantica Canticorum 23, 15.

33 Vgl. Super Cantica Canticorum 85, 13 (Winkler, Bd. 6, 647).
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und entgleitet, um das Wort zu genieBen«.>* Auch hier sticht wieder der trinitarische
Akzent hervor:

»Selig jedoch der Kuss, durch den Gott nicht nur erkannt, sondern auch als Vater
geliebt wird! Gott wird ja nur dann ganz erkannt, wenn er auch vollkommen geliebt
wird. [...] Wer immer du bist [...] erkenne dich im Geist des Sohnes als Tochter des
Vaters, als Braut oder Schwester des Sohnes. [...] Schwester ist sie, weil sie von ei-
nem Vater geboren sind, Braut, weil sie in einem Geist vereint sind. Wenn ndamlich
die fleischliche Ehe zwei zu einem Fleisch macht, warum sollte nicht noch mehr das
geistige Band zwei in einem Geist verbinden?«*

Bevor der Mensch in dieses innere Brautgemach der geistlichen Ehe (spiritualis
matrimonium>®) gelangt, muss er unter vielen Miihen die Stufen des geistlichen Le-
bens, die Stufen der Demut sind, erklommen haben. So sehr Bernhard den Primat der
Gnade im geistlichen Wachstum betont, so sehr legt er doch auch auf den Selbstein-
satz der Person Wert. So spricht er wiederholt vom »studium contemplationis« >’ Da-
zu gehoren Lesung, Meditation, Schreiben.*® Das proficere muss den Lebensweg des
Ménches durchformen — die Dynamik des Fortschritts.*® Sich dem geistlichen
Wachstum zu versperren hie3e, den Weg nach unten zu betreten. »Nach Bernhards
Lehre von der geistlichen Dynamik bewegen sich demnach Glaubende, die sich ho-
herem Streben verschlieBen, bereits auf der schiefen Bahn nach unten.«*

Zu den Fiilen Jesu sitzen, in betrachtender Ruhe, bedeutet vor allem auch, Trauer
iiber sich selbst zu verspiiren, iiber friihere Siinden, und »das Opfer der zerknirschten
Seele« (sacrificium spiritus contribulati) darzubringen. Dies ist bisweilen absolut
notwendig, und es wire »kein guter Handel, mich selbst zu verlieren und mir Scha-
den zuzufiigen, selbst wenn ich die ganze Welt gewinne«.*! Wer den so in der Be-
schauung Verweilenden der Untitigkeit beschuldigen wolle, der solle das Wort des
Herrn horen, »der mich entschuldigt und an meiner Stelle antwortet: >Warum lasst
ihr die Frau nicht in Ruhe?« [...] Wenn er einmal vom Weib zum Mann, ja zum voll-
kommenen Mann fortgeschritten ist, wird er auch zum Werk der Vollkommenheit
herangezogen werden konnen.«*

Wer Christus als den Brautigam in vielen Nachtwachen, in flehendem Gebet, mit
viel Miihe und unter strdmenden Trénen gesucht hat, der bekommt seine Gegenwart
zu spliren, die ihn, weil meist nur von kurzer Dauer, zu neuem Suchen anspornt:

»Und wenn die fromme Seele mit ihren trinenreichen Gebeten nicht nachlésst,
wird er von neuem zuriickkehren und ihr nicht versagen, was ihre Lippen verlangen

#*Vgl. ebd.

35 Super Cantica Canticorum 8,9 (Winkler, Bd. 5, 131).

3 Vgl. ebd.

37 Vgl. Super Cantica Canticorum 51, 3 (Winkler, Bd. 6, 186).

3 Vgl. Super Cantica Canticorum 53, 1-9 (Winkler, Bd. 6,204-219.

¥ Vgl. Ep 254 (Winkler, Bd. 3, 356f): »Quod si studere perfectioni esse perfectum est, profecto nolle pro-
ficere deficere est.«

40 G. Winkler, Bernhard von Clairvaux, 269.

#'Vgl. Super Cantica Canticorum 12, 8 (Winkler, Bd. 5, 179f.).

2 Vgl. ebd.
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(Ps 20, 3); doch er wird wieder entschwinden und nicht mehr gesehen werden, wenn
er nicht aufs neue mit innigem Verlangen gesucht wird.«*

Die Besuche des gottlichen Briutigams lassen den Beter nicht leer zuriick, wenn
sich danach wieder das Gefiihl der Abwesenheit einstellt, denn der Herr entfernt sich
nicht, ohne ein Geschenk hinterlassen zu haben. Es ist der Reichtum der géttlichen
Liebe, nach Bernhards Worten »das Ol« und »die Salben, die sich dem Besuchten
mitteilen:

»Im Ol und in den Salben ist er gniidig und aus ganzem Herzen iiberflieBend von
Liebe und Mitleid [...] in der Offenbarung seines Reichtums und seiner Besitztiimer
aber zeigt er sich als freigebiger und verschwenderischer Vergelter.«*

Dass die Kontemplation zur Entdeckung dieser Quellen fiihrt, erldutert Bernhard
anhand der Gestalt der Maria von Betanien — Typus des kontemplativen Menschen .
In ihrer Nachahmung erféhrt die Seele, wie Maria, die zu den Fiilen des Herrn sitzt,
zu ihm aufschaut, seinen Worten lauscht und ihr Ergétzen an seinem Anblick findet,
wie verschwenderisch Gott in seinem Schenken ist:

»Gnade ist ndmlich iiber seine Lippen ausgegossen, und er ist das schonste von al-
len Menschenkindern (Ps 44, 3), ja, er iiberragt sogar allen Glanz der Engel. Freu
dich und sage Dank, Maria, du hast den besten Teil erwihlt. Selig sind ndmlich die
Augen, die sehen, was du siehst, und die Ohren, die horen diirfen, was du horst (Mt
13, 16f.). Ja, selig bist du, weil du den Herzschlag des gottlichen Fliisterns in dem
Schweigen vernimmst, in dem der Mensch den Herrn am besten erwartet.«*

Die Seele, die Gott so sucht, wird von ihm geliebt wie eine Braut. Als solche gibt
sie ihm auch Antwort, indem sie in der Kontemplation bei ihm verweilt. Ein Aspekt
des inneren Dramas, das die Person Bernhards kennzeichnet.*’ Er spiirt die innere
Notwendigkeit, zugleich Braut und »Mutter« zu sein, also jemand, der die Seinen
mit der Milch der geistlichen Unterweisung néhrt und sie zu Gott emporfiihrt:

»Die heiligen Miitter gebdren entweder durch ihre Verkiindigung Seelen oder
durch die Betrachtung Erkenntnisse des Geistes. [...] Anders wird jedenfalls ein
Geist beriihrt, der dem Wort Frucht bringt, als einer, der das Wort genief3t: dort macht
die Not des Nichsten unruhig, hier lidt die Giite des Wortes ein.«*®

Die briutliche Mystik Bernhards trachtet aus dem Uberfluss der contemplatio zu
schopfen, um den inneren Reichtum an andere mitzuteilen und so Frucht zu bringen.*

43 Super Cantica Canticorum 32, 2 (Winkler, Bd. 5, 503).

# Super Cantica Canticorum 31, 8 Winkler, Bd. 5,497).

4 Vgl. unten, 264.

46 In Assumptione BMV 3,7 (Winkler, Bd. 8,557).

47Vgl. A. Frachebout, a.a.0., 191: »Cette primauté — relative — de contemplation explique donc les souf-
frances et le tourment de saint Bernard qui ne prirent fin qu’a sa mort.«

48 Super Cantica Canticorum 85, 13 (Winkler, Bd. 6, 647).

4 Vgl. C. Benke, Unterscheidung der Geister bei Bernhard von Clairvaux (StssTh 4), Wiirzburg 1991,
274f.: »Nach der reformatio und erst nach dem Besuch des >Briutigams« [ . .. | kann die >Braut« schlieBlich
den Auftrag erfahren, ihrem Geliebten >Gewinn« (lucra) zu bringen. Der Eifer und das Verlangen, >Seelen
fiir Gott zu gewinnen< — ein apostolisch-missionarisches Streben — basiert auf der kontemplativen Wahr-
nehmung des vorgiingigen Besuches des >Briutigams<. Wenn dariiber hinaus die Kontemplation um der
Erfordernisse eines aktiv-missionarischen Einsatzes (z.B. der Verkiindigung) willen >freiwillig« (/ibentis-
sime) unterbrochen wird, dann beweist sie dadurch ihre Echtheit.«
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3. »Rursum ad laborem vinearum sollicitat dilectam«”° —

die Werke als Gegenpol

Bernhard war es nicht vergdonnt und es entsprach auch nicht seinem Charakter, je-
weils lange in der Abgeschiedenheit seiner Klosterzelle zu verweilen. »Sein Leben
eilte, dem unbestimmten Rhythmus seiner Zeit folgend, auf unterschiedlichen
Wegen dahin.«°! In einem Brief an die Kartiuser muss er zugeben, dass er mit seinen
Beschiftigungen hadere, und zwar hiiufig hadere.>> Auch die Sorge fiir die sieben-
hundert Monche in Clairvaux nimmt ihn derart in Anspruch, dass er schreiben kann:
»Die hiuslichen Sorgen lasten schwer auf mir.«>® Dass die tiglichen Beschéftigun-
gen den Anspruch der Kontemplation desavouieren kdnnen, wird klar, wenn der Abt
sie »occupationes maledictae«>* nennt. Wer sich ihnen ganz hingibt, ohne von sich
selbst fiir sich selbst etwas zuriickzubehalten, dessen Herz wird am Ende verhirtet
sein: bei Wohltaten undankbar, Ratschlidgen gegeniiber misstrauisch, unmenschlich
den Menschen und vermessen Gott gegeniiber.> Fiir sich selbst kann er sagen: »Die
emsigen Fiichse der tiglichen Notwendigkeiten verwiisten den Weinberg; von allen
Seiten dringen Angste, Argwohn und Kummer ein. Kaum eine Stunde vergeht, die
frei wire von den Rinken der Aufsédssigen und den Unannehmlichkeiten von Rechts-
fragen.«

An Papst Eugen schreibt er, dass er sich »in unniitzer Miihe mit diesen Dingen zu-
grunde« richte, »die nur den Geist niederdriicken, das Herz entleeren und die Gnade
entkriften«.’’ Die Klugheit gebiete es, sich von Zeit zu Zeit von ihnen loszureiBen.>
Er sei ja gegen seinen Willen »den Umarmungen seiner Rahel entrissen«®® worden,
um sich der Lea, dem titigen Leben zuzuwenden. Verglichen mit dem kontemplati-
ven Leben, das in mystischer Erfahrung gipfeln kann®, hilt er sogar die Amtsge-
schifte des Papstes eher fiir ein notwendiges Ubel.

Grundsitzlich gilt ihm als ausgemacht: »Jeder, der anderen in Gewissenhaftigkeit
vorsteht, findet nie oder nur selten Zeit fiir sich, da er immer fiirchtet, zu wenig fiir
die Untergebenen dazusein und kein Gefallen bei Gott zu finden, weil er die eigene
Freude bei der Beschauung iiber den allgemeinen Nutzen stellt.«®!

Obwohl Bernhard der Kontemplation emotional den ersten Platz im religitsen Le-
ben einrdumt, verschlieBt er sich nicht den konkreten Aufgaben, die das Leben ihm

0 Super Cantica Canticorum 61,1 (Winkler, Bd. 6,310).

31 A. Fracheboud, »Je suis la chimére de mon siécle«. Le probléme action-contemplation au coeur de saint
Bernard, in: Coll Cist 16 (1954),45-52; 128-136: 184—191, hier: 129.
32Vel. Ep 12 (Winkler, Bd. 2,362).

3 Ep 11, 10 (Winkler, Bd. 2, 361).

3 De Consideratione 1,3 (Winkler, Bd. 1, 632).

3 Vgl. ebd.

3 Super Cantica Canticorum 30, 7 (Winkler, Bd. 5, 476).

57Vgl. De Consideratione 1,3 (Winkler, Bd. 1, 635).

% Vgl. ebd. (Winkler, Bd. 1, 632).

¥ Vgl.ebd. 1,1 (Winkler, Bd. 1, 628). Vgl. unten, »Rahel«

Vvgel.Ep 11, 10 (Winkler, Bd. 2, 60f.).

%'Vgl. Super Cantica Canticorum 53, 1 (Winkler, Bd. 6, 206).
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stellt, ja er hilt das tdtige Leben fiir notwendig. So hat er selbst ein Drittel seines Le-
bens fiir dulere Aufgaben aufgewandt. Er sieht sich sogar veranlasst, an die Kon-
templativen die Warnung auszugeben, nicht die tiglichen Téatigkeiten der Liebe zu
verabsdumen.%?

Es ist der Briautigam der Seele selbst, Christus, der die Geliebte — nach einer Zeit
des Zusammenseins mit ihm — »wieder zur Arbeit im Weinberg anregt«, weil »er
selbst um das Heil der Seelen besorgt ist«.®> So legt Bernhard den Seinen einen
»Wechsel zwischen heiliger Ruhe und notwendiger Tat« nahe, denn in diesem Leben
bestehe nicht die Moglichkeit, Muf3e und Beschauung lange zu pflegen, da sich ja die
Niitzlichkeit des Dienens und Wirkens (utilitas officii et operis) zwingender auf-
driinge.** »Doch vom Briutigam gezogen zu werden bedeutet fiir die Braut, von ihm
eine Sehnsucht zu empfangen, die sie zieht, die Sehnsucht nach guten Werken, die
Sehnsucht, Frucht zu bringen fiir den Briutigam.«®

Das Gebet und die Werke, vor allem die Werke der Barmherzigkeit, bedingen da-
her einander. Sie miissen immer wieder neu voneinander profitieren, einander an-
spornen.®® Die opera misericordiae, die keine Erfindung des Konzils von Trient dar-
stellen, finden ihre biblische Grundlage in Mt 10, 42. Dass der Christ sich seinem
Nichsten in dessen Not zuwendet, statt seine Augen vor dem Elend des anderen zu
verschliefen, entspricht einem wichtigen Stadium seiner eigenen geistlichen Ent-
wicklung. Hier ist der Selbsteinsatz der eigenen Person gefordert, der aber als ganzer
durch den Heiligen Geist getragen wird.’” Die Werke der Barmherzigkeit stellen
gegeniiber dem bloBen religiosen »Gefiihl« gewissermaBen die »feste Speise« dar,
die den Voranschreitenden stirkt und ihn davor bewabhrt, fehlzugehen.®

In seiner Schrift »De gradibus humilitatis et superbiae« erwéhnt Bernhard ein Sta-
dium, in dem der Heilige Geist die Seele besuchen, den Willen reinigen und in ihm
einen Affekt der Solidaritidt und des Mitleidens (compassionis affectum) eingibt, der
den Menschen emotional an die Stelle des anderen bringt und ihn um dessen Schwi-
chen und Note bekiimmert sein ldsst.%

4. Contemplata aliis tradere — Kontemplation als Seele des Apostolats

Man kénnte, wenn man die Predigten und Briefe Bernhards heranzieht, wo er liber
den Verlust der Kontemplation durch dringende Amtsgeschifte klagt, zu dem
Schluss kommen, er habe das beschauliche Leben als die eigentliche religiose Tatig-
keit angesehen, wihrend er die tdglichen Besorgungen und auch die Werke der

©2Vgl. G. Winkler, Bernhard von Clairvaux, 295.

% Vgl. Super Cantica Canticorum 61, 1 (Winkler, Bd. 6, 311).

%Vgl. Super Cantica Canticorum 58,1 (Winkler, Bd. 6,268).

% Ebd.

% Vgl. Sententiae I11 97 (Winkler, Bd. 4, 572).

67 Vgl. ebd.

% Vgl. Super Cantica Canticorum 18, 5 (Winkler, Bd. 5, 260).

% Vgl. De gradibus humilitatis et superbiae 7,21 (Winkler, Bd. 2, 76).
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Nichstenliebe, zu denen auch das Predigen, Raten und Unterweisen zéhlen, als not-
wendiges Ubel erachtete. Dagegen sprechen jedoch zahlreiche andere Stellen, die
dem engagierten Einsatz fiir die anderen einen eminent hohen Wert einrdumen. So
fiihrt die Zusammenschau aller Beitrige Bernhards zu diesem Thema zu einer modi-
fizierten Sicht:

Ausgehend von einem stark ausgeprégten kirchlichen Sendungsbewusstsein sind
Bernhards Schrifttum und sein eigenes Wirken getragen von der Uberzeugung, die
Kontemplation, so wie sie gerade das Monchtum reprisentiert, sei dazu da, das
Apostolat der Kirche zu beseelen.”” Ohne die eingehende, bis in die Affekte dringen-
de Befassung mit den Dingen des Glaubens wird die Predigt leer, ein Schwall von
Worten, der die Herzen nicht zu bewegen vermag. Wer mit der Predigt betraut ist, der
minister verbi, muss sich davor hiiten, blof noch wie ein Kanal zu sein, durch den al-
les nur durchflieBt.”! Ein Mann, der nicht mehr die kontemplativen Seiten des Le-
bens pflegt (geistliche Lesung, Beschauung, Gebet), ist wie ein Fass, aus dem man
immer nur schopft. Contemplata praedicare ist darum wohl das Leitwort, das Bern-
hard iiber die priesterliche Existenz schreibt: Aus der Transparenz auf das Wort hin
zu reden und zu agieren heifit, aus der Betrachtung der Glaubensgeheimnisse zur vi-
ta apostolica zu schreiten, um die Herzen fiir Christus zu gewinnen. Der Prediger
muss zuerst und vor allem dem Wort Gottes zugetan sein: »Das Wort Gottes kocht
aber auch mit dem Beistand des Heiligen Geistes das rohe Denken des Fleisches und
wandelt es zu Gedanken des Geistes und zu Speisen fiir das Herz.«”

Die wahre und reine Beschauung bringt es mit sich, dass sie den Geist »mit Eifer
und Sehnsucht, andere fiir Gott zu gewinnen, die ihn ebenso lieben mogenx, erfiillt.
So fiihlt sich der geistliche Mensch gedringt, »die Muf3e der Beschauung« mit Freu-
den zu unterbrechen, um sich »in der Glaubensverkiindigung zu miihen«.”

Einkehr und Auskehr, infusio und efusio, bestimmen — in dieser Reihung — fiir
Bernhard den wechselvollen Fluss des geistlichen Lebens.” Die stets neu zu suchen-
de innere Reform des Menschen, der Aufstieg liber die verschiedenen Stufen der De-
mut zur wahren Gottesliebe, das Erfiilltwerden mit den Gaben des Heiligen Geistes,
hat der titigen Sorge um das Heil der anderen vorauszugehen. Umgekehrt empfingt
aber auch die Kontemplation durch den hingebungsvollen Dienst an der Kirche
wichtige Impulse.

70 Vgl. G. Winkler, Bernhard von Clairvaux, 227: »Das Auffilligste an Bernhards Monchstheologie ist
demnach sein kirchliches Sendungsbewusstsein: Das kontemplative Monchtum sei dazu bestimmt, das
Apostolat der Kirche zu beseelen.«

71'Vgl. Super Cantica Canticorum 18, 2-3 (Winkler, Bd. 5, 256): »Si sapis, concham te exhibebis, et non
canalem. Hic siquidem pene simul et recipit, et refundit; illa vero donec impleatur exspectat, et sic quod su-
perabundat sine suo damno communicat.«

72 Super Cantica Canticorum 22, 2 (Winkler, Bd. 5, 309).

73 Vgl. Super Cantica Canticorum 57,9 (Winkler, Bd. 6, 263).

74 Was Bernhard damit meint, erléutert er in der 18. Predigt zum Hohelied unter dem Titel De gemina Spi-
ritus operatione quae sunt infusio et effusio. Vgl. Super Cantica Canticorum 18, 1 (Winkler, Bd. 5, 254f.):
»Profecto, quod interim occurit, geminae cuiusdam suae operationis experimentum: unius quidem, qua
nos primo intus virtutibus solidat ad salutem, alterius vero, qua foris quoque muneribus ornat ad lucrum.
[...] Et has Spiritus Sancti operationes, quas vel in nobis vel in aliis experimur, ut ex re nomina accipiant,
infusionem, si placet, atque effusionem nominemus.«
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In seiner allegorisierenden und auch typologischen Bibelauslegung treten Gestal-
ten hervor, die fiir geistliche Haltungen stehen, die der Abt allen ans Herz legen
mochte. So stehen Rahel und Lea bei ihm fiir das spannungsreiche Wechselspiel von
Aktion und Kontemplation, das den Lebensweg des geistlichen Menschen kennzeich-
net. Dabei symbolisiert Rahel den Typus des beschaulichen Lebens, wihrend Lea fiir
das tétige Leben steht. Eine Vorlage dieser Typologie findet man bei Gregor dem Gro-
Ben.”> Das Amt der Glaubensverkiindigung durch Predigt und Katechese vergleicht
Bernhard mit den »Briisten«, an denen die Kleinen genéhrt werden, indem ihnen die
Milch des guten Wortes zugeteilt wird, wéihrend die reine Beschauung eher mit den
»Kiissen« der Rahel zu vergleichen wiire, die zwar schoner ist, jedoch unfruchtbar:

»Die Briiste sind siifler, das heifit notwendiger als der Wein der Betrachtung (vino
contemplationis). Eines ist es, was das Herz eines einzigen Menschen erfreut, etwas
anderes aber, was viele erbaut. Ist auch Rahel schoner, so ist doch Lea fruchtbarer.
Besteh also nicht allzu hartnickig auf den Kiissen der Betrachtung, denn sii3er sind
die Briiste der Verkiindigung (ubera praedicationis).<’® Wenn er diese Typologie
verwendet, hat Bernhard in erster Linie die Tétigkeit des Predigers vor Augen, der
durch sein Wort andere auferbaut und Sorge tréigt, dass Christus durch den Glauben
in den Herzen wohne. So sagt er an anderer Stelle:

»Wenn sich nach der Predigt erweist, dass ein Zorniger giitig, ein Stolzer demiitig
oder ein Kleinmiitiger stark geworden ist, wenn der Giitige, Demiitige und Starke je-
weils in seiner Gnadengabe gewachsen und sichtlich besser geworden ist [...] oder
wenn die im geistlichen Eifer Lauen und Nachléssigen, die Schlaffen und Schléfri-
gen beim feurigen Wort des Herrn offensichtlich wieder glithend und munter wur-
den; wenn jene, die den Quell des lebendigen Wassers verlassen und sich die Zister-
nen des Eigenwillens gegraben haben, die das Wasser nicht halten [...], wenn diese
vom Tau der Wortes [...] merklich neu aufgebliiht sind [...], dann gibt es keinen
Grund, dass Traurigkeit die Seele dariiber befillt, dass sie die Ubung begliickender
Beschauung unterbrochen hat. [...] Geduldig lasse ich mich aus den Armen der un-
fruchtbaren Rahel reilen, wenn mir die Frucht eurer Fortschritte reichlich zuteil
wird. [...] Gebet, Lesung, Schreiben, Meditation und andere gewinnbringende geist-
liche Ubungen habe ich euretwegen als Verlust angesehen (Phil 3, 7).«”” Wahre Kon-
templation gebiert eine »Sehnsucht, andere fiir Gott zu gewinnen«. Sie fiihrt dazu,
dass der Prediger »die MufBle der Beschauung mit Freuden unterbricht, um sich in der
Glaubensverkiindigung zu miihen«.”®

Bernhard allegorisiert das Zueinander von Aktion und Kontemplation auch gerne
und immer wieder neu an den Gestalten der Martha von Bethanien und ihrer Schwes-
ter Maria, von der es heift, sie haben »den besten Teil erwihlt« (vgl. Lk 10, 42).7°

75 Vgl. Winkler, Bd. 1, 830, Anm. 25.

76 Super Cantica Canticorum 9, 8 (Winkler, Bd. 5, 142).

77 Super Cantica Canticorum 51, 4 (Winkler, Bd. 6, 187). Man konnte hier auch Bernhards Kartiuserbrief
(Ep. 11) heranziehen (Winkler, Bd. 2, 360f.).

78 Vgl. Super Cantica Canticorum 57,9 (Winkler, Bd. 6, 263).

7 Vgl. In Assumptione BMV 3,4 (Winkler, Bd. 8,552): »Sed consideremus, fratres, quemadmodum in hac
domo nostra tria haec distribuit ordinatio caritatis, Marthae administrationem, Mariae contemplationem,
Lazari paenitentiam. Habet haec simul quaecumque perfecta est anima.« Es ist dies eine Figur, die von
Wilhelm von St. Thierry aufgegriffen wurde. Vgl. ders., Ep. ad fratres 1, 6 (PL 184,211D).
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Diese beiden wohnen im gleichen Haus zusammen. Das geht aber nicht ohne eine
gute Nachbarschaft, ohne versohntes Miteinander:

»Die an die Ruhe gewohnte Seele empfingt aus guten Werken, die in einem unge-
heuchelten Glauben (1 Tim 1, 5) verwurzelt sind, Trost, so oft ihr das Licht der
Beschauung [...] entzogen wird. Wer kann sich denn — ich sage nicht bestindig,
sondern auch nur lange Zeit — am Licht der Beschauung erfreuen, solange er in
diesem Leibe weilt? Doch so oft einer [...] aus der Beschauung zuriicksinkt, so oft
begibt er sich zur Tat, um von da dann wie aus der Nachbarschaft auf vertrauterem
Weg sogleich zuriickzukehren, denn diese beiden sind Hausgenossen und wohnen
zusammen: die Schwester Marias ist ja Martha. [...] Und damit du weil3t, dass auch
die Werke Licht sind, heif3t es: >Euer Licht soll vor den Menschen leuchten.< (Mt 5,
16). Das ist ohne Zweifel von den Werken gesagt, die die Menschen sehen konn-
ten.«®

Die Anspriiche des aktiven Lebens und der Kontemplation lenken das Streben des
Menschen in eine je andere Richtung. Daher bedingen sie meist einen Widerstreit in
ihm, der bisweilen Ungeniigen bereitet. In den beiden typologisierten Frauengestal-
ten kommen die zunichst schwer zu vereinbarenden Haltungen schlielich zu einem
friedlichen Zusammenspiel: Wenn man einmal alles verkehrte Streben, von unlaute-
rer Motivation gespeist, ausschlieft, so liegt auch im Einsatz fiir die anderen ein Ge-
winn fiir die Seele selbst. So ist ein Streben, »das sich auf etwas anderes als Gott
richtet, aber um Gottes willen, zwar nicht die Ruhe der Maria, sondern die Unruhe
der Martha«®!, die reine Absicht und das gute Gewissen machen indes ihren Dienst
wertvoll, mag sie auch noch nicht »zur vollen Schonheit« gelangt sein, da sie sich
noch viele Sorgen und Miihen (Lk 10, 41) macht.®? Fiir Bernhard geht die gute »In-
tention« der menschlichen Handlungen aus einer guten »Gesinnung« hervor, die sich
aber nicht erreichen ldsst, ohne dass der Mensch sein geistiges Auge wie der Kon-
templative bestindig auf Gott richtet. Aus diesem Grunde ist das zweckfreie Zuho-
ren der Maria von Bethanien die beste Voraussetzung fiir ein Handeln aus der selbst-
losen Gesinnung heraus.®* In seiner Auslegung gibt Bernhard an dieser Stelle der
Maria in ihrer beschaulichen Ruhe den Vorzug, ohne darin jedoch zu ausschlieflich
zu sein 3

Damit sagt der Abt, dass die beschauliche Seele, die sich fiir die Rolle Marias be-
rufen fiihlt, immer auch notwendig jene der Martha annehmen muss. Bernhard mag
in dieser Predigt seine Monchsbriider im Kloster vor Augen gehabt haben, denen
verschiedene Dienste und auch die Handarbeit zur Erzeugung und Bereitstellung der
Nahrung (Garten, Kiiche) aufgetragen ist. Was er hier sagt, trifft aber umso mehr fiir
jene zu, denen das Amt des Dienstes am Wort aufgetragen ist, mit dem sie die ande-
ren zu groferer geistlicher Fruchtbarkeit bringen:

80 Super Cantica Canticorum 51, 2 (Winkler, Bd. 6, 185).

81 Vgl. SC 40, 3 (Winkler, Bd. 6, 67).

82 Vgl. ebd.

83 Vgl Winkler, Bd. 1,657, Anm. 16.

84 Vgl. A. Fracheboud, a.a.0., 190: »L’action, de soi, est inférieure, mais la charité peut la révertir de son
excellence a elle et la rendre ainsi égale, voire supérieure a la contemplation.«
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»Beachte aber, wie die Braut etwas anderes ersehnt, als was sie bekommt: trotz ih-
res Trachtens nach der Ruhe der Beschauung (nitenti ad contemplationis quietem)
wird ihr die Miihe der Verkiindigung (labor praedicationis) auferlegt, und trotz ihres
Schmachtens nach der Gegenwart des Briutigams wird ihr die Sorge aufgetragen,
dem Briiutigam Shne zu gebiren und diese zu erziehen.«*

Es ist der Herr selbst, Christus, der Brautigam der Seele, der sie oftmals aus der
Ruhe wegzieht, um sie auf verdienstliche Aufgaben in seinem Weinberg hinzulenken:

»Er selbst ist auch die Zimmerblume (thalami flos) Spiegel und Vorbild fiir jedes
gute Werk, wie er es selbst den Juden gegeniiber mit den Worten bezeugt hat: >Viele
gute Werke habe ich vor euren Augen getan.< (Joh 10, 32) Ebenso sagt die Schrift
tiber ihn, dass »er umherzog, Gutes tat und alle heilte< (Apg 10, 38). [...] Er bekennt
sich lieber zu dem, wo ihm ihre (sc. der Braut) Gefolgschaft am liebsten ist; und das
ist eben das, was ich an anderer Stelle gesagt habe: sie sucht immer nach Ruhe, er
hingegen ruft zur Miihsal auf und zeigt ihr, dass wir durch viele Drangsale in das
Reich Gottes gelangen miissen (Apg 14, 21).«3¢

So kann denn Bernhard dort, wo er tiber »das Paradies des Klosters« schreibt, sa-
gen: »Den einen siehst du seine Siinden beweinen, einen anderen im Gotteslob froh-
locken, diesen alle bedienen, jenen die anderen belehren, diesen beten, jenen lesen;
diesen Erbarmen iiben, jenen die Siinden bestrafen, diesen vor Liebe gliihen, jenen
durch Demut hervorragen [...], diesen sich bei der Arbeit miihen, jenen in der Be-
schauung ruhen.«®” Wenn sein direkter Schiiler und Ordensbruder Aelred von Riel-
vaux spiter schreibt: »Necesse est [...] ut hae utraeque actiones sint in eadem ani-
ma«3®, so zeigt dies, dass Gebet, Barmherzigkeit und Demut fiir die zisterziensische
Spiritualitit Stufen des geistlichen Lebens markieren, die Ruhe der Kontemplation
und die Miihe der Arbeit aber alternierend bei jedem vorhanden sein miissen.®

Die von Bernhard gegebene Bewertung der Haltungen, fiir die typologisch Martha
und Maria stehen, findet sich im spiten Mittelalter auch bei Meister Eckehart und
wirkt noch nach in den Predigten des Johannes Tauler, der einmal schreibt: »Wire
aber der Mensch bei diesem inneren Werk und Gott fiigte es so, dass er dieses hohe,
edle Tun unterbriache, um einem Kranken einen Dienst zu erweisen, ein Getrink zu
bereiten, so sollte jener Mensch das in groBem Frieden tun. Und wére ich ein solcher
Mensch und miisste denn dieses (innere Werk) aufgeben, um zu predigen oder einen
dhnlichen Dienst zu tun, so konnte es wohl geschehen, dass Gott mir gegenwirtiger
wire und mir mehr Gutes tite in dem duflerlichen Werk als vielleicht in ganz tiefer
Beschaulichkeit.«*

85 Super Cantica Canticorum 41, 5 (Winkler, Bd. 6, 77).

8 Super Cantica Canticorum 47, 5 (Winkler, Bd. 6, 143).

87 De Diversis 42,4 (Winkler, Bd. 9, 537)

8 Vgl. Aelred von Rielvaux, In Assumptione BMV 5, 1 (PL 195, 306C).

89 Vgl. J -M. Déchanet, »Contemplation«. V. La contemplation au XII' si¢cle, in: DSp, Bd. 2 (1953) 1948—
1966, hier 1966: »Au 12° siecle Iaction n’est pas considéré comme un obstacle a la contemplation .«

% Johannes Tauler, Predigt 56 (Ed. Hofmann, 540). Ich verdanke diesen Hinweis U. Kopf. Vgl. ders., Pas-
sivitdt und Aktivitit in der Mystik des Mittelalters, in: H. Stachowiak (Hg.), Pragmatik. Handbuch prag-
matischen Denkens, Bd. 1, Hamburg 1986, 280-298, hier: 290f. K&pf bemerkt hier auch: » Auch Johannes
Tauler tibernimmt die neue Sicht: Jesus hat Maria nicht getadelt, weil sie arbeitete, sondern weil sie tiber-
triebene Sorge auf ihre Arbeit verwandte.«
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5. Der Ort der Kontemplation im kirchlichen Leben

Kirchliches Leben ist in der lateinischen Kirche heute eher der Aktion als der
Kontemplation zugewandt: Im kirchennahen Milieu findet man Aktionen, soziales
Engagement, den Einsatz in den verschiedenen Gremien und Verbinden wichtiger
als die sakramentalen Akte oder die Einiibung in Kontemplation. Man kimpft fiir
die Bewahrung und Erhaltung der Schopfung, fiir die Anerkennung der Ausge-
grenzten, derjenigen, die in der Gesellschaft auf der Strecke bleiben, und setzt sich
ein fiir die Einfilhrung von handfesten Regeln fiir das gesellschaftliche Miteinan-
der, die sich aus dem Anspruch der sozialen Gerechtigkeit herausdrehen lassen. In
diesem Engagement weifl man sich der Verkiindigung und dem Ethos Jesu ver-
pflichtet.

Die meisten sozialen Milieus werden indes von der kirchlichen Verkiindigung
nicht mehr erreicht, der praktizierte Glaube wird in den Familien nicht mehr von der
dlteren Generation an die niichsten Generationen der Kinder und Enkel weiter tra-
diert (Tradierungsbruch). Die angestrengten kirchlichen Bemiihungen um die vorbe-
reitende Sakramentenkatechese, die unter hohem Aufwand betrieben werden, haben
sich auf der Sandbank des Deismus und im Treibsand der SpaB3- und Erlebnisgesell-
schaft festgefahren. Gerade in der Sakramentenpastoral scheinen viele zunehmend,
trotz enormer Anstrengung von Seiten aller pastoral Verantwortlichen, ins Leere zu
investieren. Wegen der immer grofler werdenden Schere zwischen dem Aktivismus
kirchlicher Arbeit und der Annahme ihrer Glaubensbotschaft durch weitere Sozial-
milieus, die ihrem Leben entfremdet gegeniiberstehen, stellt sich die Frage, wie der
Aufwand, den man um die Organisation des kirchlichen Lebens treibt, an die Kon-
templation zuriickgebunden werden kann. Es scheint in dieser Lage nicht unbegriin-
det, den Anschluss an mittelalterliche Geistigkeit zu suchen, die darum gerungen hat,
die Miihe des aktiven Einsatzes fiir die Predigt und die Verbreitung des Glaubens auf
die Kontemplation zu griinden. Es diirfte nicht schwer sein, die Anregungen eines
des herausragenden Vertreters der monastischen Spiritualitit, des Bernhard von
Clairvaux, zum notwendigen Zusammenhang und Ineinander von actio und contem-
platio, die in jeder Epoche neu justiert werden miissen und von deren gelungenem
Zusammengehen die Erneuerung des Glaubenslebens abhéngt, in ihrer Aktualitét zu
erfassen und zu wiirdigen.

Das spannungsvolle Hin- und Hergerissensein zwischen der Ruhe der Kontem-
plation und dem aktiven Leben, das viele Facetten kennt, stellt fiir jede Epoche des
kirchlichen Lebens ein Problem und eine Herausforderung dar. Es hat bereits den
Abt von Clairvaux stark beunruhigt und umgetrieben, und es wird auch in unserer
Zeit, die so schnelllebig ist, als etwas empfunden, das sich jedem aufdringt, der in
und mit der Kirche lebt: den Ordensleuten, den geweihten Dienern des Wortes wie
allen, die ein geistliches Leben fiihren wollen, sich aber dem Anspruch nicht entzie-
hen kénnen, der von den Noten der anderen ausgeht. Es gibt in der Kirche keine ge-
deihliche Aktion ohne Kontemplation. Aus dieser Einsicht entspringt die Uberzeu-
gung, dass im Augenblick fiir all unser pastorales Tun Kontemplation nicht nur
wichtig, sondern dringlich ist. Dies betrifft die organisatorischen, vor allem aber
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auch die eigentlich pastoralen Aktivititen.”! Bernhard hat eine Richtung gewiesen,
die iiber seine Zeit und das Mittelalter hinaus bis heute von Bedeutung ist. Die Kir-
che wird immer dann zum neuen Israel, wenn sie aus der Fremde mit seinen Miihsa-
len heimkehrt, »um das Antlitz des Vaters zu schauen«®?.

! Hubert Windisch, der einen Zuwachs an Kontemplation als groBes Desiderat sicht, bemerkt dazu: »Frei-
lich ist an dieser Stelle sofort nachzufragen, was denn Seelsorge eigentlich sei. Mit dieser Frage ernte ich
bei Fortbildungsveranstaltungen mit haupt- oder ehrenamtlichen Kriften in der Pfarrpastoral nicht selten
Schweigen. Diese Erfahrung gibt deshalb zu denken, weil ohne Benennung von Wesen und Verstindnis
von kirchlicher Seelsorge nicht zielfiihrend in den Pfarreien gearbeitet werden kann, sondern das eintritt,
woriiber Mark Twain einmal spottete: >Nachdem wir das Ziel endgiiltig aus den Augen verloren hatten,
verdoppelten wir unsere Anstrengungen.< So soll es aber nicht sein. Um dem oftmals gutgemeinten Vieler-
lei und Allerlei in der Pastoral zu wehren, sei daher an die einordnenden Koordinaten unseres seelsorg-
lichen Miihens erinnert: Wir haben den Glauben an Jesus Christus zu bezeugen (Martyria), wir haben aus
dem Glauben an Jesus Christus heraus zu dienen (Diakonia), und wir diirfen unseren Glauben an Jesus
Christus immer wieder feiern (Liturgia). Letztlich soll im Zusammenwirken aller Kréfte, wenn auch in
unterschiedlicher Zustandigkeit, Sorge dafiir getragen werden, dass die Menschen von heute in eine heil-
same Begegnung mit Jesus Christus kommen kdnnen und so der Leib Christi in der Welt auferbaut wird.«
Vgl. H. Windisch / M. Hettich, Unser Weg in die Zukunft. Umbriiche in den Pfarreien als geistlichen Pro-
zess gestalten, http://portal .uni-freiburg.de/pastoraltheologie/hintergrund/unser_weg, 3.

92 Vgl. Sent. 111 127 (Winkler, Bd. 4, 762): »Tunc enim, hoc est in contemplatione, suscipit Israel puerum
suum. [...] Suscipit revertentem de Mesopotamia Syriae, fatigatum laboribus et aerumnis suspirantem
iam ad videndam faciem patris.«
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Widerstand und Anpassung der Katholiken in
Deutschland, Osterreich und der Schweiz
vom Kulturkampf bis zu Humanae vitae

War Bundeskanzler Dollfuf3 ein Mdirtyrer des aktiven Widerstandes?
Von Elmar Anwander, Bregenz

Einleitung

Dieser Beitrag behandelt die Geschichte des Auf und Ab von Widerstand und An-
passung des Katholizismus und des katholischen Volkes. Die Anpassung fand und
findet meistens im Zeichen der »ZeitgeméaBheit«, des Ausbruchs aus dem »Ghetto«
und der »Offnung« zur nationalen oder internationalen Welt statt. Es ist miiBig, dafiir
den Katholizismus, die Lehre der Kirche, die Verkiindigung, den Episkopat oder gar
den Vatikan verantwortlich zu machen, wie es dem neuesten Trend progressistischer
Zeitgenossen entspricht. Letzten Endes geht es bei solchen geschichtlichen Betrach-
tungen bereits um Heilsgeschichte. Man sollte sich bei den vielen Individual- und
Spezialgeschichten nicht von der Betrachtung der Geschichte des Kirchenvolkes ab-
lenken lassen. Kardinal Ratzinger sagte 2000 in einem Interview: »Es gibt Ermii-
dungen der Kirche und es gibt sicher den Vorgang, dass der >Leuchter von einer Stel-
le weggeriickt« wird, wie es in der Apokalypse heifit. Denken wir nur an das 16. Jahr-
hundert [...] wie anpasserisch die Kirche war, wie schwach der Glaube der Bischofe.
Sie waren eben Teil des Systems geworden, jedenfalls waren sie nicht so beschaffen,
lebendige Zeugen des Glaubens zu sein, apostolisch und martyriumsfihig [...] und
dabei ist die Kirche fast eingeschlafen, fast zugrunde gegangen .«

Die Zeitgenossen, die den demokratischen Zeitgeist nach dem 1. Weltkrieg, die
Weltwirtschaftskrise, den militant nationalistischen Zeitgeist nachher, die Kampfbe-
geisterung im 2. Weltkrieg, das Wirtschaftswunder und den Fortschrittsglauben nach
Art der Siegernation USA erlebt haben, ahnen die Ursachen fiir diesen Wechsel. Ein
eindriickliches Beispiel fiir die Beeinflussung des Zeitgeistes aus jlingster Zeit ist die
mit der neuartigen Technik der »Pille«, der Freigabe der Abtreibung und dem einsei-
tigen Sexualbericht von A. C. Kinsey u. a. ausgeloste Sexwelle, die so stark ist und
durch Fernsehen und Sexualaufkldrung in der Schule weiter verstirkt wird, dass die
iiberwiegende Mehrheit des Kirchenvolkes ihr erliegt und mitschwimmt. Die Forde-
rungen an die » Amtskirche« nach mehr »Freiheit« auf diesem Gebiet sind Legion.
Die Gegenposition fiir den Schutz des Lebens und der Familie, fiir die Wiirde der
Person, wird in einer »ermiideten« Kirche nicht absolut gesetzt, sondern vielfach re-

! Joseph Kardinal Ratzinger, Gott und die Welt, Glauben und Leben in unserer Zeit, ein Gespriich mit Peter
Seewald, Stuttgart 2002, S. 189.
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lativiert und damit um ihre volle Wirkung gegen den Zeitgeist gebracht. Das Volk hat
zwar den Zeitgeist nicht entfacht, aber ihn jeweils anpasserisch mit Begeisterung
oder gezwungen oder als Neidgesellschaft angenommen und spéter darunter gelit-
ten. Die Kirche ist immer besser dagestanden, wenn sie widerstidndig war, nicht an-
passerisch. Anpasserisch war die » Wiirzburger Synode« und ist 6fters der Zentralrat
der Katholiken in Deutschland, beispielsweise in Bezug auf »Donum vitae«. In
Osterreich waren es die Forderungen des Kirchenvolksbegehrens von 1995 und des
»Dialogs fiir Osterreich« von 1998. Ein anderes Beispiel ist der Riickgang der Chri-
sten in den ostdeutschen Bundeslidndern von einer tiberwiegenden Mehrheit protest-
antischer Christen zur »Reichskirche« unter der Naziherrschaft und der folgenden
atheistischen Marxisten-Herrschaft auf eine heutige Minderheit von 20% der Bevdl-
kerung. Osterreichische Beispiele fiir solch verderbliches Eintauchen in den Zeit-
geist sind die Austrittswellen Hunderttausender aus der Kirche im austromarxisti-
schen Wien in den zwanziger und dreiliger Jahren und im anschlussbegeisterten
Osterreich 1938. Viele Politiker nutzten solche Anpassung an verfiihrerische Zeit-
stromungen, wie auch Bismarck die liberalistische Strémung im Kulturkampf. Die-
sen hat die »Amtskirche«, haben Bischofe und Klerus tapfer durchlitten. In einen
neuen brutalen und heimtiickischen Kulturkampf wurde die Kirche vom antiklerika-
len und antirémischen Nazipopulismus und der folgenden »Zustimmungsdiktatur«
der breiten Massen hineingezogen.

Gegen diesen Angriff auf die Kirche in Deutschland hat der Osterreichische
Bundeskanzler DollfuB3, ein tief glidubiger Katholik, mit dem Einsatz seines Lebens
an der Spitze des Kirchenvolks gekdmpft und einen christlich patriotischen Zeitgeist
kreiert. Es wird Dollfu} und den Katholiken Osterreichs nicht gerecht, wenn man ih-
ren Kampf nur politisch und nicht vor allem religios bewertet. Dieser Kampf des
deutsch-osterreichischen Katholizismus unter Dollfufl gegen den atheistischen Mar-
xismus und gegen den neuheidnischen Nazismus war innerhalb des deutschen Ka-
tholizismus eine Erwihlung, die nicht im Schatten des Faschismus verdunkelt wer-
den sollte, wenn sich auch die Mehrheit der Katholiken in Osterreich 1938 »ermii-
det« dem Nationalsozialismus angepasst hat. Damals sahen dann Einzelne umso kla-
rer, dass ein dominanter Zeitgeist nicht durch Anpassung, sondern nur durch marty-
riumsbereiten Widerstand beeinflusst werden kann.

Dollfuf3 habe ich als Jugendlicher im Radio, in Zeitungsberichten und -bildern, in
der Wochenschau im Kino und schlieBlich beim DollfuB3fest in Feldkirch selbst er-
lebt und mit ihm und seinem Kampf sympathisiert. Nach allem, was geschehen ist,
erhebt sich die Frage: War Dollfuf} ein Mértyrer? Dariiber und tiber den Schwenk der
Katholiken vom Widerstand zur Anpassung, iiber die Haltung der Katholiken beim
»Anschluss« und im Krieg soll im Folgenden ausfiihrlich berichtet werden.

»Es ist der Glaube der Kirche, dass Gott der Herr der Geschichte ist und dass er
auch durch die Geschichte zu uns spricht« (Bischof Dr. Elmar Fischer von Feld-
kirch), aber nicht im Zeitgeist, sondern iiber ihm. Der heutige Zeitgeist kommt mit
seiner massenhaften Gier nach grenzenlosem Fortschritt und immerwihrendem
Wachstum, seiner millionenfachen Egozentrik und Selbstdarstellung gegen Christi
Wort und Lehre seiner Kirche kurz und volkstiimlich gesagt: »aus Teufels Kiiche«.
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Ebenso ist der Grolenwahn, der manchmal gro3e Volker befillt, eine Versuchung,
die zu mitleidloser Diktatur der Massen fiihren kann.

Die personlichen Erinnerungen seit Beginn meiner Gymnasialzeit 1930, die ver-
einzelt in die ausfiihrliche Darlegung der historischen Fakten eingestreut sind, wur-
den der Einfachheit halber in Ich-Form geschrieben.

1.) Vom geschlossenen Kulturkampf der Kirche in Deutschland

Der nach dem 1. Vaticanum ausgeloste Kulturkampf mit vielen Einschriankungen
und gewaltsamen Klosteraufhebungen festigte erneut den Zusammenhalt von Hie-
rarchie und Kirchenvolk. Gegen das 1. Vatikanische Konzil mit dem Unfehlbarkeits-
dogma (18. Juli 1870) erhob sich in Deutschland und der Schweiz rabiate liberale
und protestantische Gegnerschaft. In beiden Ldndern standen damals die Bischofe
weitgehend geschlossen hinter dem Papst. Bei der »Majoritét« der Bischofe des er-
sten Vaticanums galt »die Kirche von vornherein als Kontrast zur Welt, von der sie in
keiner Weise abhiingig sein durfte«.? Das ist eigentlich eine Selbstverstindlichkeit,
die heute durch »die Offnung fiir die Welt« und ihre Verfiihrungen aufgehoben wird,
um die aber im Brevier in den Fiirbitten vom Stefanitag immer noch gebetet wird:
»Deine Mirtyrer haben ihre Hoffnung allein auf dich gestellt — lass nicht zu, dass wir
den Verfiihrungen der Welt erliegen.« Die Verfiihrungen haben sich im heutigen In-
dividualismus und Relativismus, an den sich die meisten Katholiken angepasst ha-
ben, eingenistet, wie allein schon die Scheidungs- und Abtreibungszahlen beweisen.
Papst- und Grundsatztreue, wie sie das katholische Volk im Kulturkampf bewies,
wird heute mit dem Hinweis auf Individualitit und Barmherzigkeit schongeredet
oder als fundamentalistisch verleumdet.

Der Kulturkampf wurde auf dem ganzen Kontinent von einem liberalen und na-
tionalistischen Zeitgeist getragen, der »von Haus aus >weltlich< (im Sinne von anti-
kirchlich) eingestellt war.«* Gegen diese iibermiichtige Bewegung hatte Pius IX. mit
Syllabus und 1. Vatikanum erfolgreich widerstanden. In Deutschland wurde der
Kampf von der nationalliberalen Partei, dem liberalen Protestantismus und Bis-
marck, in der Schweiz vom radikalliberalen Freisinn und dem liberalen Protestan-
tismus gefiihrt, mit vielen staatlichen Absetzungen, Verhaftungen und Vertreibungen
von Bischofen, mit vielen Einschridnkungen in der Pastoral und Priesterausbildung
und gewaltsamen Klosterauthebungen und Vertreibung der Jesuiten. Dieser Kampf
festigte aber in beiden Lindern den Zusammenhalt von Hierarchie und Kirchenvolk
und das katholische Selbstbewusstsein.

In Deutschland formierte sich die »Zentrumspartei als eine Abwehrfront [...]
gegeniiber der kleindeutschen Reichseinigung (1871) und dem darin vorherrschen-
den preuBischen Protestantismus«.* Das fiihrte ab 1871 zu Bismarcks Kulturkampf

2 Klaus Schatz, Kirchengeschichte der Neuzeit II, Diisseldorf 1989, S.91.
3 Joseph Lortz, Geschichte der Kirche, Miinster #1940, 1V S. 52.
* Frank Wende (Hg.), Lexikon zur Geschichte der Parteien in Europa, Stuttgart 1981, S. 134.
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mit Kanzelparagraph, Jesuiten- und Klostergesetz und gegen die Verbindung »der
Zentrumspartei mit den >Reichsfeinden< (Polen, Welfen, Elsisser)«.> Im Kultur-
kampf hat es nach Golo Mann »eine Zeit (gegeben), in der die Mehrzahl der preuf3i-
schen Bischofe im Gefdngnis sal3, Tausende von Pfarreien verwaist waren und die
ihnen Zugehorigen ohne priesterlichen Beistand sterben mussten«. Das Zentrum
ging aus diesem bis 1887 andauernden Kampf gestiérkt hervor. Bereits in der Reichs-
tagswahl 1874 gelang es ihm durch die Geschlossenheit von Kirchenvolk und Epi-
skopat »mit 27,8% der Stimmen 91 Mandate zu erreichen«.” Das katholische Volks-
drittel stand also damals mehrheitlich hinter der Zentrumspartei und blieb es mehr
oder weniger (Reichstagswahl vom 19. Jianner 1919) bis 1932, als die deutschen Bi-
schofe den Nationalsozialismus verurteilten. Aber 1933 kippte es vom » Vorfrieden
auf Zusicherungen Hitlers«® und von der Konkordatsillusion (Reichstagswahl vom
5. Mirz 1933) zur volligen Anpassung (Reichstagswahl vom 12. November 1933).
Ein dhnliches Umkippen erfolgte auch nach dem 2. Weltkrieg von der Ara Ade-
nauer mit dem Kampf um die konfessionelle Schule iiber den Wirtschaftswunder-
glauben bis hin zur von diesem Geist getragenen Wiirzburger Synode 1971.

2.) Abwehr und Kultur der Schweizer Katholiken vom konfessionellen
Sonderbundskrieg (1847) iiber den Kulturkampf (1870-1886)
bis zur Anpassung an die progressistische Welt

Ich habe die Folgen des Kulturkampfes (1870-1886) in der Schweiz noch in den
flinfziger und sechziger Jahren als Mitglied der Schweizer »Klosterfreunde« und als
Pfarrgemeinderat in Baden erlebt. Die Abwehrhaltung aus dem Sonderbundskrieg
zwischen den katholischen und freisinnig protestantischen Kantonen, die nach der
Niederlage der Katholiken die Vertreibung der Jesuiten und der meisten Kloster der
Schweiz zur Folge hatte, war auch 100 Jahre spéter noch zu spiiren. Vier der damals
vertriebenen Kloster fanden herzliche Aufnahme in Bregenz (Mehrerau) und Umge-
bung (drei in Gwiggen) ebenso wie die Jesuiten in der »Stella Matutina« in Feldkirch
und das Benediktinerkloster Muri in Siidtirol. Diese Vertreibungen waren zu meiner
Zeit in der Schweiz und in Vorarlberg noch in lebhafter Erinnerung.

Im Kulturkampf nach dem ersten Vaticanum wurden auch die Bischofe Lachat
von Basel, der grofiten Diozese der Schweiz, und Mermillod von Genf vertrieben
und der Nuntius ausgewiesen. Erst nach hundert Jahren durfte sich wieder eine
Nuntiatur etablieren. »Die Verwahrung der Geistlichen des Kantons Solothurn gegen
die Absetzung« Bischof Lachats wurde 1874 mit der Aufhebung des Klosters
Mariastern durch das Kantonsparlament beantwortet. Im Kulturkampf hob ein zwei-

3 Der GroBe Brockhaus, Kompaktausgabe, Wiesbaden '$1983, »Kulturkampf«, Bd.12, S. 268.

% Golo Mann, Deutsche Geschichte des 19. und 20. Jahrhunderts, Frankfurt 1958, S. 442.

7 Frank Wende a.a.0., S. 442).

8 Dieter Albrecht (Hg), Katholische Kirche im Dritten Reich, Eine Aufsatzsammlung zum Verhéltnis von
Papst, Episkopat und deutschen Katholiken zum Nationalsozialismus 1933-1945, Mainz 1976, S. 36.
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ter Klostersturm mehrere der nach dem ersten Sturm verbliebenen Kloster auf. Das
Benediktinerkloster Mariastern konnte sich nach einer Irrfahrt tiber Frankreich in
Bregenz (Gallusstift) niederlassen.

Pius IX. zollte 1873 in einem offenen Schreiben an die Schweizer Katholiken »der
Haltung von Klerus und Volk, besonders den beiden Bekenntnisbischdfen hohes
Lob«, aber immer noch hat »das »goldene Zeitalter< des wirtschaftlichen Libera-
lismus oder Manchestertums angedauert und weite Volkskreise wirtschaftlich, religi-
0s und sittlich entwurzelt«.” Die Wiedererrichtung vertriebener Kloster war zu mei-
ner Zeit noch durch den »Klosterartikel« der Bundesverfassung verboten. Er ist erst
durch ein knappes Ergebnis einer Volksabstimmung Anfangs der 70er Jahre, nach
dem nachkonziliaren Versiegen des Nachwuchses, gefallen; das Jesuitenverbot
durch den »Jesuitenartikel« erst Jahre spiter. Dies alles geschah und geschieht in der
zwinglianischen Uberzeugung staatlicher Kirchenhoheit, die fiir alle staatlich aner-
kannten »Kantonalkirchen« heute noch gilt und gegen den konservativen Katholi-
zismus regiert.

In meiner Schweizer Zeit (1957-1969) habe ich noch viel von der Volkskultur und
Geschlossenheit der Schweizer Katholiken mitbekommen, obwohl Katholiken man-
cherorts noch immer »als Biirger zweiter Klasse rangierten«. Erst nachkonziliar hat
sich der Widerstand, der nun als » Abkapselung« tituliert wurde, in eine diffuse Of-
fenheit mit dem Titel »Solidaritit« aufgelost.!® Vorher gehdrte man zur Katholisch
Konservativen Partei und zu den katholischen Verbénden fiir Arbeiter, Jugend, Frau-
en und Minner, zu Turn-, Sport- und Musikvereinen, las katholische Zeitungen und
stand in offener oder stiller Abwehr zum dominierenden freisinnig protestantischen
Liberalismus, der die Schweiz auch heute noch prigt.

Waihrend des Konzils wurde das katholische Kirchenvolk, das groBteils schon im
industriellen, libertinistischen Zeitgeist lebte und von ihm fasziniert war, durch Be-
richte und Artikel voller Fortschrittsfloskeln des schweizerischen Konzilsberichter-
statters und seiner »Nachbeter« in den Journalen fiir eine religiose Fortschrittsmis-
sion pripariert. So wurde es von der treu konservativen und erhaltenden zu einer ver-
dnderungs- und event-siichtigen Haltung verwandelt. Einer meiner S6hne kam in der
ersten Klasse Volksschule aus dem Religionsunterricht seines appenzellerischen Ka-
plans und berichtete in nachhallendem »Triumph«: »D’Kommunionbank kunt ins
Landvogteischloss (Museum).«

Gleich nach dem Konzil 16ste sich auch politisch der katholische Widerstand, der
seit 1919 zu zwei Sitzen fiir die Katholisch Konservativen in der siebenkopfigen
Bundesregierung gefiihrt hatte!!, vollig auf. Meinen Kollegen aus Physik und Tech-
nik der GroBindustrie, die die Problematik des Olrausches und der Autogier fiir den
»echten technischen Fortschritt« aus eigener Arbeit kannten, erschien dieser nach-
konziliare Fortschrittsglaube naiv. Aber im nachkonziliaren Optimismus und in
»neuer Offenheit« konnten kirchliche und laikale Populisten, durch das kantonale

° Theodor Schwegler, Geschichte der katholischen Kirche in der Schweiz, Stans 21943, S. 321, 324, 329.
10Viktor Conzemius, Schweizer Katholizismus, Eine Konfessionskultur zwischen Abkapselung und Soli-
daritit, Ziirich 2001, S. 655 Theodor Schwegler a.a.O., S. 303.

"' Theodor Schwegler a.a.0., S. 330.
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Staatskirchentum gefordert, die Anpassung eines Grofteils des katholischen Volkes
an die progressive, libertinistische Welt erreichen. Das spiegelte sich dann auch im
ersten Pfarrgemeinderat wider, wo der Pfarrer und ich als einzige Konservative héu-
fig Ablehnung und Spott erfuhren. Auch ein vierjdhriger theologischer Kurs wurde
organisatorisch von einem Laien im progressistischen Sinne bestimmt, so dass ich
ihn trotz einiger guter Vorlesungen nach zwei Jahren unter Protest verlie$3.

Die Katholisch Konservative Partei wurde im 6kumenischen Sinn in eine Christ-
lich-demokratische Volkspartei (CVP) verwandelt, verlor damit aber sukzessive ka-
tholische Stimmen und konnte keine protestantischen gewinnen, so dass sie nur noch
einen der bisher zwei Bundesrite im Bundesrat stellt. Da hat die Schweiz ein ein-
driickliches Beispiel von Widerstand und Anpassung, die diesmal partiell auch den
Episkopat erfasst hat, gegeben. Sturmtruppen der Anpassung an die Welt sind aber
dort wie hier die laikalen Berufskatholiken. Wegen dieser protestantistischen Anbie-
derung und Offnung hinaus in die religiose Kilte der Welt, wie sie sich spiter in den
sogenannten Diozesansynoden, Versammlungen von Laien und Priestern (seit 1972)
manifestierten, haben meine Frau und ich in Sorge um die rechte katholische Erzie-
hung unserer vier Kinder die Schweiz nach zwolf Jahren verlassen und sind nach
Bregenz zuriickgekehrt, wo uns allerdings bald der naive nachkonziliare Progres-
sismus eingeholt hat.

In der Schweiz hatten sich inzwischen BuBigottesdienste mit anschliefender Ge-
neralabsolution eingebiirgert, obwohl die Bischofskonferenz dem nie stattgegeben
hatte und neuerlich in einem Dekret vom 1. Jénner dieses Jahres darauf hinweisen
musste, »dass in den ihr zugehorigen Diozesen und Gebietsabteien, die eine schwere
Notlage begriindenden Voraussetzungen fiir die Erteilung der Generalabsolution
nicht gegeben sind; die Generalabsolution darf deshalb nur bei drohender Todesge-
fahr (can. 961, § 1.1) erteilt werden« (Katholische Wochenzeitung vom 30. 1.2009).
Damals pilgerten auch Vorarlberger iiber die Grenze, um in der Schweiz die Gene-
ralabsolution zu erhalten. Heute ist auch dieses Restsiindenbewusstsein verdunstet.

Mancherorts steht eine Pastoralassistentin als Gemeindeleiterin der Messe vor
und der anwesende Priester tritt nur zur Wandlung an den Altar. Solche feministische
Messen werden auch in Osterreich, insbesondere in der Didzese Linz, »gefeiert«,
wie unlingst zu horen war. Der Widerstand gegen die diffuse »Offnung« zur Welt
und gegen frei »gestaltete« liturgische » Auffiihrungen« in der Messe ist heute in der
Schweiz auf den relativ kleinen Kreis der »Katholischen Volksbewegung Pro Eccle-
sia« und ihre hervorragende »Katholische Wochenzeitung« beschrinkt. Da kann
man vereinfachend sagen: die Treue ist konservativ, die Verdnderungssucht ist pro-
gressiv.

3.) Widerstand und Anpassung beim Kulturkampf in Osterreich
Der Kulturkampf wurde auf dem ganzen Kontinent vom Liberalismus, einem na-

tionalistisch liberalistischen Zeitgeist getragen. »Als legitimer Spross der Aufkla-
rung und der materialistischen-diesseitigen Wirtschaft« ist er »von Haus aus iiber-
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wiegend antikirchlich eingestellt. Die grundlegenden Einrichtungen der Menschheit
will er darum in weltlichem Geiste aufgebaut wissen: Familie, Ehe, Erzichung,
Schule. Nur eine Autoritit erkennt er (ganz im Sinne Hegels) bedingt an, den Staat
(soweit er nicht der liberalen Wirtschaft entgegen ist).«'?

Auch in Osterreich ging es um diese nationalistisch liberalen Ziele. Zu einem har-
ten Kulturkampf wie in Deutschland und der Schweiz ist es aber in der Habsburger-
monarchie, dank Kaiser Franz Josef, nie gekommen.!* Doch auch in Osterreich wur-
de der Kampf vom Liberalismus verbissen und verschlagen gefiihrt. Er kam hier
durch die Deutschliberalen 1860 mit Ministerpriasident Anton Ritter von Schmerling
an die Macht.!"* Der Kampf galt vor allem dem 1855 abgeschlossenen Konkordat.
1868 konnten sich die Liberalen mit den Maigesetzen, die gegen dieses Konkordat
gerichtet waren, durchsetzen. »Papst Pius IX. sprach sich sehr scharf gegen diese kir-
chenfeindlichen Gesetze aus«'®, auch in einem Schreiben an Bischof Rudigier von
Linz, »der dann in einem Hirtenbrief Stellung bezog«.!® »Das Hirtenwort wurde von
der Justiz als Verbrechen der Storung der 6ffentlichen Ruhe eingestuft. Die bereits
ausgedruckten 1000 Stiick wurden konfisziert und eingestampft.«!” »Bei der
Schwurgerichtsverhandlung, bei der der Bischof nicht personlich anwesend war«,
wurde vom Verteidiger seine Stellungnahme verlesen: »Wenn ich das nicht sage, was
ich als nicht-katholisch halte, so bin ich nicht wert, Bischof zu sein, dann kann ich
Holzspalter werden. Ich bin nicht dazu da, um in Karossen zu fahren, sondern ich bin
dazu da, um zu lehren, und wenn das, was geschieht, nach meiner Ansicht unrecht
ist, demselben entgegenzutreten.«'® Rudigier wurde zu »vierzehn Tagen Kerker und
zur Vernichtung des Hirtenschreibens verurteilt«!”, jedoch von Kaiser Franz Josef
begnadigt. »Das ganze Geschehen erregte ein ungeheures Aufsehen, und zwar weit
tiber die Landesgrenzen hinaus, wie die vielen noch erhaltenen Gliickwunschschrei-
ben an ihn beweisen. Rudigier, der bis dahin auf Grund seines verschlossenen We-
sens nicht besonders populér war, wurde iiber Nacht zum Volksbischof, [...] 1884 im
Todesjahr Rudigiers (erhielt) das katholisch-konservative Lager erstmals die Mehr-
heit im oberdsterreichischen Landtag.«*

Das Unfehlbarkeitsdogma von 1870 wurde nur von wenigen dsterreichischen Bi-
schofen verteidigt, vor allem von den papsttreuen, aus Vorarlberg stammenden Bi-
schofen Franz Josef Rudigier (*1811 in Partenen im Montafon) und Joseph Fessler
Bischof von St. Polten, Generalsekretir des Konzils (*1813 in Lochau bei Bregenz)
und den Tirolern Vinzenz Gasser, Bischof von Brixen, und Joh. Baptist Zwerger, Bi-
schof von Seckau. Die Mehrheit der Gsterreichischen Bischofe, vor allem die Kardi-

12 Joseph Lortz, Geschichte der Kirche, Band II die Neuzeit, Miinster 21964, S. 349.

13 Maximilian Liebmann, Der schwierige Abschied vom Staatskatholizismus, in Rudolf Leeb u.a., Ge-
schichte des Christentums in Osterreich, Wien 2003, S. 390.

14 Erich Zollner, Geschichte Osterreichs, Wien 1979, S. 409.

15 Ernst Tomek, Geschichte der Kirche, 2. Bd. Neuzeit, Innsbruck 1932, S. 148.

16 Josef Wodka, Kirche in Osterreich, Wegweiser durch ihre Geschichte, Wien 1959, S. 332.

17 Rudolf Zinnhobler, Von Florian bis Jégerstitter, Glaubenszeugen in Oberdsterreich, Linz 2004, S. 203.
'8 Ebenda.

19 Ernst Tomek a.a.0., S. 148.

20 Rudolf Zinnhobler a.a.0., S. 203, 204.
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nile Othmar von Rauscher von Wien und Friedrich Fiirst Schwarzenberg von Prag
hielten wegen des seit 1861 andauernden Kulturkampfes die Definition dieses Dog-
mas fiir inopportun (Wodka S. 332, 335). »Als das Vatikanische Konzil 1870 den
Glaubenssatz vom unfehlbaren Lehramt verkiindete«, [...] kiindigte die liberale Re-
gierung »das Konkordat unter dem Vorwand, der Papst sei ein anderer geworden«.?!
Auch ohne Konkordat festigte der Kulturkampf nicht nur in Osterreich, sondern
auch in der Schweiz und in Deutschland den Zusammenhalt von Hierarchie und Kir-
chenvolk und das katholische Selbstbewusstsein.

4.) Von 1918 bis zum Wendejahr 1932 in Deutschland

Nach 1900 hatten sich »die katholischen Akademiker und biirgerliche Kreise in
dem Bemiihen, hinter niemandem an nationaler Zuverldssigkeit zuriickzustehen,
weitgehend mit dem (sog. >protestantisch deutschen<) Kaiserreich identifiziert«.?
»Die vorher vorhandenen antimilitaristischen Potenzen des politischen Katholi-
zismus kamen so nicht mehr zur Auswirkung.«** Es dominierte die Angleichung an
den militanten Zeitgeist, der die Menschen beim Ausbruch des 1. Weltkriegs jubeln
lie. Das Zentrum befiirwortete daher zuerst den »Siegfrieden« mit Annexionen,
schwenkte jedoch mit Erzberger in einen geméBigten Kurs ein, der mit den Linksli-
beralen und Sozialdemokraten im Juli 1917 zur Reichstagsmehrheit fiir die deutsche
Friedensresolution fiihrte.«** Im gleichen Jahr versuchte Benedikt XV. vergeblich
durch eine Friedensnote an alle kriegfiihrenden Michte und der selige Kaiser Karl
von Osterreich, der den Papst unterstiitzte, ebenso vergeblich durch private Bemii-
hungen seiner Schwiger, den Krieg zu beenden.

Nach der militdrischen Niederlage vom Sommer/Herbst 1918 wurde der Zen-
trumsabgeordnete Mathias Erzberger, seit Oktober 1918 Staatssekretir, zu einem
Exponent des Friedens, als er am 11. November den Waffenstillstand unterzeichnete.
Sogar Hindenburg hat ihn gebeten, die Waffenstillstandsdelegation zu leiten, damit
sich die deutsche Armee ohne Verfolgung und Gefangennahme durch die Alliierten
zuriickziehen konnte. Der streitbare militante Zeitgeist hatte nach Kriegsende kurz-
zeitig in Friedenssehnsucht umgeschlagen. »Nie wieder Krieg« horte auch ich noch
ofters in den 20er und 30er Jahren in Vorarlberg von ehemaligen Weltkriegsteilneh-
mern.

Das Zentrum erreichte unter Parteifiihrung um Erzberger bei den Wahlen zur Na-
tionalversammlung 1919 noch 19,7% der Stimmen, 60% des katholischen Volksdrit-
tels, 1924 waren es noch 50%. Als Vorzeichen der »Neuen Zeit« beéngstigte aber
schon 1921 die Ermordung Erzbergers durch zwei militant-nationalistische ehemali-
ge Offiziere. Ab 1930 bestimmten dann Weltwirtschaftskrise und Arbeitslosigkeit als

21 Ernst Tomek a.a.0., S. 149; Josef Wodka a.a.0., S. 332, 335.

22 Erwin Iserloh, Die Kirchen im ersten Weltkrieg und in der Weimarer Republik, in Raymund Kottje und
Bernd Moller (Hg.), Okumenische Kirchengeschichte, Bd. 3 Neuzeit, Mainz 1989, S. 250.

23 Klaus Schatz, Kirchengeschichte der Neuzeit 11, Diisseldorf 1989, S. 132.

24 Der GroBe Brockhaus, a.a.0., »Zentrum«, Bd. 24, S. 291.
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Realitét oder als Angst das Leben der Massen, mehr in den Industriegebieten, weni-
ger auf dem Land. Wegen des Versagens der parlamentarischen Demokratie bei der
Bekdampfung der Krise hat ein GroBteil der Bevolkerung ihre Hoffnung wieder auf
autoritdre Fiihrung gerichtet. Die deutschen Wihler sprachen sich beim »Erdrutsch
der Septemberwahlen« 1930 bereits zu 46% fiir »Parteien, die den Weimarer Staat
abschaffen wollten«, aus, im Juli 1932 zu 57%, im November zu 59%. 1919 hatten
noch »iiber drei Viertel aller Wéhler« fiir die sogenannten » Weimarer Parteien« ge-
stimmt, darunter das Zentrum, die Partei des politischen Katholizismus, mit rd. 20%
der Stimmen.” Das Zentrum bekannte sich zum demokratischen Verfassungsstaat
mit dem Ziel der »Festigung der Weimarer Republik« und hatte vier Reichskanzler
gestellt. Mit Ausnahme der Schweiz und der Siegerméchte England und Frankreich
iberzog aber in den dreiBiger Jahren ein autoritérer nationalistischer Geist ganz Eu-
ropa, und die Volker verfielen ihm widerstandslos. Auch das Zentrum wurde immer
mehr in diese Richtung gezogen, und nach der Zustimmung zu Hitlers Erméchti-
gungsgesetz loste es sich ohnméchtig im Sommer 1933 selbst auf.

Die deutschen Bischofe standen bei diesem Auf und Ab von Widerstand und An-
passung des Katholizismus und des katholischen Volkes vor der Frage, wie sie in der
Anpassungsphase die Pastoral gewihrleisten und wie sie die Lehre der Kirche einer
desinteressierten Masse des Kirchenvolks vermitteln konnten. Im Trend zur nationa-
len Gro3e, zum »neuen« Deutschland und im antiklerikalen Hass der Nazi-Gauleiter
und ihrer Garde schrumpften die katholischen Laienverbédnde rapid dahin, bis nur
noch einige ihrer Fiihrer am Weiterleben interessiert waren und schlielich selbst
untertauchten.

5.) Hitlers Machtiibernahme und Machtausbau zur Diktatur

Karl Dietrich Erdmann, ehemaliger Vorsitzender des Verbandes deutscher Histo-
riker, hat die Zeit vor und nach der Machtiibernahme Hitlers in Deutschland als Ju-
gendlicher selbst erlebt und beschreibt Hitler als einen religiosen Nihilisten, »der
sich in einen hybriden Schicksals- und Erwihlungsglauben hineinsteigerte«.? Im
mehrbéndigen Handbuch der deutschen Geschichte sagt er zum Verhalten des christ-
lichen Volkes in dieser Zeit: »Wenn der Nationalsozialismus dem Marxismus, dem
Materialismus und dem Zerfall der Sitten den Kampf angesagt hat und sich fiir Hei-
mat, Volkstum und deutsche Art einzusetzen vorgab, so entsprach dies den Empfin-
dungen der Kirche und des Kirchenvolkes. Autoritdt und Obrigkeit, Volksgemein-
schaft und Uberwindung des Klassenkampfes waren christliche Leitvorstellungen
fiir die rechte Ordnung weltlicher Dinge. Und selbst in seiner Kampfansage gegen
das Judentum konnte der Nationalsozialismus mit entsprechenden archaischen Ele-
menten im christlichen Bewusstsein rechnen. Man erinnerte an Luthers Schrift >Wi-

25 Konrad Repgen, Hitlers Machtergreifung und der deutsche Katholizismus, in: Dieter Albrecht a.a.0.,S. 8.
26 Karl Dietrich Erdmann, Deutschland unter der Herrschaft des Nationalsozialismus 1933-1939, in Geb-
hardt, Handbuch der deutschen Geschichte, Miinchen 1980, Bd. 20, S. 182.
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der die Jiiden< mit seiner Aufforderung, die Synagogen in Brand zu stecken, und an
Ernst Moritz Arndt, des frommen lutherischen Liederdichters Verherrlichung des
sreinen Blutes< und der Verdchtlichmachung des Judenvolkes. Im Missale Roma-
num, dem Text der katholischen Messliturgie, war im Karfreitagsgebet fiir das Volk
der Christusmorder immer noch von den >perfidis Judaeis< die Rede.«*’

Diese von Erdmann so treffend geschilderte Einstellung der Christen steht vollig
im Einklang mit meinen Erfahrungen in Osterreich und Deutschland. Der deutschna-
tionale Trend war bei den deutschen Katholiken sehr stark zu spiiren, in Osterreich
erst nach dem » Anschluss«, bei den Schweizer Katholiken hat es ihn nie gegeben. Im
Ubrigen sind die deutschen und osterreichischen Protestanten?® diesem Trend viel
frither erlegen als die Katholiken. Nach meiner Beobachtung haben in Vorarlberg
auch die Schweizer Protestanten mit dem Nationalsozialismus sympathisiert. Religi-
0s gesprochen wurden die Christen durch einen diabolischen Zeitgeist in eine
schwere Versuchung gefiihrt. Sie haben diese Priifung leider nicht bestanden. Das
gilt auch fiir mich personlich, da ich nach dem Anschluss — trotz meines Erlebnisses
des Naziterrors vorher — auch dieser Versuchung zum nationalen Gréenwahn ver-
fiel. Kardinal Innitzers »Heil Hitler« und freudiges »Ja« zur Anschluss-Volksabstim-
mung vom 10. 4. 1938% hat mich in der Illusion von der Vereinbarkeit von National-
sozialismus und Christentum bestéirkt und fithrte mich dann, u. a. durch eine Nichte
des osterreichischen Kurzzeit-AuBenministers Dr. Wilhelm Wolf*°, in den Gedan-
kenkreis der »Briickenbauer«. Sie und ich gingen in Hitlerjugenduniform zur Messe
und zur Kommunion und sammelten nachher fiir das Winterhilfswerk. Vom mittelal-
terlichen Mystiker Meister Eckehart trug ich als Soldat einen dicken Band des Mei-
sters nach Russland und mangels Mufle ungelesen wieder zuriick. Im Erleben der
katastrophalen Niederlage im russischen Winter 1941/42 bin ich aus dieser Briicken-
bauer-Versuchung jih erwacht.

Nach Hitlers Machtiibernahme vom 30. 1. 1933 stimmten bei den Mérzwahlen
nach dem Reichstagsbrand 65% »gegen den parlamentarischen Rechtsstaat«, »fiir
die Abschaffung der Demokratie«.>' Der pipstliche Nuntius, Cesare Orsenigo, schil-
derte am 22. Mérz ausfiihrlich die Feierlichkeiten mit Hindenburg zum »Tag von
Potsdam« (21. 3. 1933), an dem Hitler und Goebbels der katholischen Messe de-
monstrativ ferngeblieben waren, und berichtete an das pipstliche Staatssekretariat,
das katholische Volk habe sich, »abgesehen von wenigen Ausnahmen, dem neuen
Regime mit Enthusiasmus zugewandt« und die bischdflichen Weisungen »verges-
sen«.’?
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»Dem Zentrum blieb zwar noch nach der Wahl vom 5. 3. 1933 sein {iberkomme-
ner Stimmenbestand, gleichwohl setzte nach der Zustimmung zum Ermichtigungs-
gesetz wie bei den iibrigen biirgerlichen Parteien ein rapider Macht- und Bedeu-
tungsverlust ein, der am 5. 7. 1933 mit der Selbstauflosung durch die Parteileitung
endete.«* Dem kiimmerlichen Rest demokratisch gesinnter Katholiken wurde so die
politische Basis entzogen. Da dringte sich der abtriinnige Zentrumspolitiker Franz
von Papen, Vizekanzler in der Regierung Hitlers, als politischer Katholik mit einigen
anderen Opportunisten des ehemaligen politischen Katholizismus in den Vorder-
grund, vor allem durch die Absicht, ein Reichskonkordat mit dem Vatikan zum Ab-
schluss zu bringen.

Besiegelt wurde das Eintauchen der deutschen Katholiken in den nationalen Gro-
Benwahn durch die Reichstagswahl im November 1933, bei der 95,5% fiir die
NSDAP stimmten, ein Indiz dafiir, dass sich in Deutschland bereits die Arbeiterklas-
se* und das katholische Volk in der nationalistischen Masse aufldsten. Der Kirchen-
historiker Klaus Schatz bemerkt bei diesem Vorgang: »Hinzu kam der Wille, den
Zug der >neuen Zeit< nicht zu verpassen, sich voll in den Aufbruch der Nation zu in-
tegrieren und sich in keinem Fall mehr in die Isolation des Kulturkampfes und des
katholischen Ghettos dringen zu lassen.«** Von nun an herrschte in Deutschland ei-
ne »Zustimmungsdiktatur der breiten Masse«*¢ »fiir Fiihrer, Volk und Vaterland«, bis
zum Wunderwaffen-Glauben fiir den Endsieg. Das Gros der Katholiken ist in die As-
simation davongelaufen. Dagegen konnten die Bischofe keinen Widerstand leisten;
die Hirten folgten der Herde.

Umso wichtiger, spétestens nach dem Krieg, wire es gewesen und ist es heute,
den »christlich deutschen« Abwehrkampf des Engelbert Dollful zu wiirdigen.
Bundeskanzler Dollfuf} hat sich mit seinen Osterreichisch-deutschen Katholiken ge-
gen diese Entwicklung gestemmt und sein Leben dafiir eingesetzt. Dieses Glaubens-
zeugnis aus dem Widerstand gegen den Nazi-Zeitgeist verdient gerade heute, im auf-
ziehenden atheistischen Unheil, eine Wiirdigung aller deutschen Katholiken. Bei der
Beurteilung seiner Hinwendung vom demokratischen zum autoritéiren Regierungs-
stil darf man nicht vergessen: er hat wihrend einer lang andauernden Weltwirt-
schaftskrise mit antidemokratischer Stimmung des Volkes regiert.

In seiner fundamentalen Rede beim »Allgemeinen deutschen Katholikentag« im
September 1933 sagte Dollfull prophetisch: »Wir lassen das Urteil, wer schlielich
dem Deutschtum besser gedient haben wird [...] den kommenden Generationen.«’’
Kurz vorher betonte er in einer Rede am 25. Juni 1933 an seinem ehemaligen Schul-
ort Hollabrunn: »Ich habe mich im Weltkrieg durch Jahre hindurch darum bemiiht,
unsere deutsche Heimat an der Siidfront zu schiitzen, ich habe selbst ldngere Zeit in
Berlin studiert, ich habe in allen Organisationen mitgearbeitet, deren Aufgabe es ist,

3 Frank Wende a.a.0., S. 136.
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die Beziehungen zwischen Osterreich und Deutschland enger und inniger zu gestal-
ten.«*®

Der deutsche Episkopat war den Stromungen des deutschen Zeitgeistes, in dem
das katholische Volk mitgeschwommen ist, ausgesetzt. Das spiegelt sich auch in den
Hirtenbriefen wider, in denen der Nationalsozialismus 1932 klar verurteilt und im
Mirz 1933 in der Konkordatsillusion die Mitarbeit mit der NS-Partei konzediert
wurde. Auf dem Hohepunkt des »Konkordatsjubels«* hatte die Annéherung des
Episkopats realiter nichts erreicht, da sich bei den eingefleischt antiklerikalen Nazi-
groBen die Ablehnung des Konkordats stindig steigerte. Fiir Osterreichische Katholi-
ken war dieser »Jubel« und die Anpassung ihrer katholischen Nachbarn suspekt. Sie
standen ja unter Dollfuf3’ Fiihrung gerade in einem katholischen Abwehrkampf ge-
gen Naziterrorismus, Repressalien und germanisch-darwinistisches Neuheidentum
und wurden durch katholische Zeitungen austiihrlich tiber die Nazigreuel informiert.
Das »Vorarlberger Volksblatt«, gefiihrt vom Priester und Chefredakteur Georg
Schelling, brachte durch personliche Kontakte iiber die Grenze besonders eindriik-
kliche Berichte, wofiir Schelling acht Tage nach dem deutschen Einmarsch verhaftet
wurde und sieben Jahre bis zum Kriegsende im KZ Dachau zu leiden hatte.

August Franzen meint in seiner weitverbreiteten »Kleinen Kirchengeschichte«
blaudugig: »Niemand wusste damals, wie heimtiickisch, unwahrhaftig und verlogen
die deutsche Politik in Wirklichkeit war.« Doch, Dollfull und die Gsterreichischen
Katholiken wussten es. Aber Erfahrungen im kleinen Osterreich galten im zuneh-
menden Grofmacht-Bewusstsein nichts, auch bei den meisten deutschen Katholiken
und Bischofen. Da wire 75 Jahre nach Dollfull” Ermordung ein Gesténdnis dieser
Geringschitzung christlicher als Schweigen oder gar Verdringung durch Einstim-
men in die linke Verurteilung Dollfuf3” als Vorldufer Hitlers.

6.) Der Widerstand der osterreichischen Christlichsozialen
von 1918-1933

1918 schwankte die Christlichsoziale Partei »zwischen den Loyalitidten gegen-
iiber (dem Habsburger-) Reich und Dynastie einerseits, der alttradierten Form re-
formerischer Mission der christlichsozialen Bewegung andererseits«. Anfangs No-
vember kam »eine Option zugunsten der republikanischen Staatsform zustande |...]
Dass es gelang, die Einheit der Partei« iiber diese kontroversielle »Frage hinweg zu
erhalten, war das maf3gebliche Verdienst der iiberzeugenden innerparteilichen Kom-
promisspolitik I. Seipels.«*® Der Abwehrkampf der Christlichsozialen galt in den
ersten Nachkriegsjahren der kommunistischen Gefahr, die von Ungarn, Bayern und
Wiirttemberg her an den Grenzen Osterreichs und im Inneren von Wien her drohte.
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Dort wurden zwar die Kommunisten bald vom radikalen Austromarxismus aufgeso-
gen, aber auch die Sanierung Osterreichs blockiert. »Erst Seipel, dem energischen
Politiker im Priesterrock, gelang es, die eigene Partei wie den kiinftigen Koalitions-
partner, die GroBdeutsche Volkspartei zugunsten der Sanierungsaktion Osterreichs
durch den Vélkerbund und von weiteren Anschlussabstimmungen abzuhalten«, die
Inflation damit zu beenden und den Schilling als neue Wihrung erfolgreich einzu-
fiihren. »Es begann die Ara der Biirgerblockregierungen [...] Die zweite Regierungs-
periode Seipels (1926—-1929) stand im Zeichen der wachsenden Krise der parlamen-
tarischen Demokratie.«*!

Als der von Prilat Dr. Ignaz Seipel im Mai 1931 unternommene Versuch, die So-
zialdemokraten zu einer Konzentrationsregierung zu gewinnen, fehlschlug*? »und
die Grof3deutschen sich sukzessive zur NSDAP hin bewegten, bildete der friihere
Landwirtschaftsminister Dr. Engelbert Dollfuf3 mit dem Landbund und dem Heimat-
block der Heimwehren, deren acht Mandate er brauchte, um eine Mehrheit von nur
einem Mandat zu erhalten, am 20. Mai 1932 eine Regierung. Mit dieser knappen
Mehrheit erreichte Dollful seinen ersten Erfolg durch die Unterzeichnung des Ver-
trags von Lausanne iiber eine neue Volkerbundanleihe von 300 Millionen Schilling,
wobei Osterreich sich zu verpflichten hatte, auf den >Anschluss< an die >Zollunion«
mit Deutschland zu verzichten.« Dagegen richtete sich eine heftige Opposition der
Sozialdemokraten, Nationalsozialisten und Grofdeutschen.*?

»Dr. Dollfuf hatte zunéchst nur wirtschaftliche Interessen. Die durch die weltwei-
te Wirtschaftskatastrophe ins Wanken geratene materielle Lebensgrundlage des
Staates sollte wieder befestigt werden.«* Da die GroBe Koalition wegen der Ableh-
nung der Sozialdemokraten nicht zustande kam, blieb auflerhalb des deutschnationa-
len Lagers nur noch die Heimatwehr fiir eine Regierung mit nur einer Stimme Mehr-
heit im Parlament. Auf die Dauer konnte damit Osterreich nicht saniert werden.
SchlieBlich hat ein Kleinstaat gegen eine Weltwirtschaftskrise mit Arbeitslosigkeit,
wie sich auch heute wieder zeigt, nur wenige Gegenmittel. Die Krise hatte die Mas-
sen in ganz Mitteleuropa aufs AuBerste radikalisiert und die Unfihigkeit ihrer Len-
kung durch eine parlamentarische Demokratie bloigelegt. In Deutschland hat Hitler
die Arbeitslosigkeit nur durch ein auf seinen Krieg gerichtetes enormes Riistungs-
programm beseitigen konnen. Es wurde vom Volk laut bejubelt*®, das dann durch
Kriegs- und Nachkriegselend zu zahlen hatte. Sofort nach dem Anschluss (1938)
zum »GroBdeutschen Reich« verfiel auch das kleine Osterreich, dessen Katholiken
sich vorher unter Dollfufl noch selbstsicher an »klein und bescheiden« gewéhnten46,
diesem groBmauligen Naziwahn. Durch die Beherzigung des »klein und beschei-
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den« fehlte vor allem in Vorarlberg dem Nazismus der Ndhrboden. Die letzten freien
Landtagswahlen vom 6. November 1932, kurz vor der Machtergreifung Hitlers am
30. Janner 1933 im benachbarten Deutschland, bestitigten diese selbstsichere Be-
scheidenheit: 43.300 Christlichsoziale, 11.900 Sozialdemokraten, 10.500 Landbund
und GroBdeutsche, 8.000 Nationalsozialisten, 2.600 Kommunisten.*’

7.) Weltwirtschaftskrise, Regierung Dollfufs, 1000-Mark-Sperre gegen
Osterreich, Selbstausschaltung des Parlaments

Dass der »Machtverfall der Demokratie« (Karl Dietrich Bracher) so rasch vor sich
ging, ist hauptsichlich auf die Ausbreitung der US-amerikanischen Wirtschaftskrise
vom Herbst 1929 nach Europa zuriickzufiihren. Damals kam es sukzessiv zum Zu-
sammenbruch der vier Wiener GroBbanken, darunter Osterreichs grofter Bank, der
Creditanstalt (Mai 1931). Ich erinnere mich noch lebhaft an das Entsetzen und die
Héme dariiber, dass dies unter der Regierung Ender, des langjdhrigen Landeshaupt-
manns von Vorarlberg, geschah. Der Innenminister seines Kabinetts stellte sich ge-
gen eine Haftung des Staates und zwang die Regierung zum Riicktritt.* Die Arbeits-
losenzahl stieg in Osterreich im Februar 1933 mit 600.000 auf ihren Hohepunkt und
fiel erst nach einem Jahr nach der Lausanner Anleihe und Arbeitsbeschaffung durch
die Regierung im Jéinner 1934 auf 440.000.* Diese Reduktion wurde trotz Hitlers
Blockaden gegen Osterreich erreicht. Vor allem die 1.000-Mark-Sperre fiir Einreisen
nach Osterreich ab 15. 5. 1933, um das DollfuBregime in die Knie zu zwingen, hatte
in den Tourismusgebieten einschneidende Auswirkungen. Auch unsere Familie wur-
de durch die 1.000-Mark-Sperre getroffen, da mein Vater fiir ein in unserem Besitz be-
findliches Gasthaus mit Pension oberhalb von Bregenz einen Ausgleich mit Veriu-
Berung weit unter den Baukosten auf sich nehmen musste. Nicht wenige wurden von
der Tausendmarksperre sogar um ihre Existenz oder um ihren Arbeitsplatz gebracht.

In der Folge fegte wie ein Wirbelsturm eine autoritire Welle tiber ganz Europa
hinweg mit verheerenden Auswirkungen. Osterreich war bereits von autoritiren
Staaten umgeben (Deutschland, Italien, Ungarn, Jugoslawien). »Nach den drei kur-
zen Jahren, die auf die Nationalratswahl vom November 1930 folgten, geriet das an-
fangs noch demokratisch und parlamentarisch regierte Osterreich an den Rand einer
autoritiren, semifaschistischen Diktatur.«’® Es fiigte sich noch im Mirz 1933 in
Osterreich so, »dass die Zustimmung des Parlaments iiberhaupt nicht mehr in An-
spruch genommen zu werden brauchte, da sich der Nationalrat >selbst ausschaltete«.
So jedenfalls wurde das Debakel umschrieben, das aus dem Zusammenwirken pre-
kirer Mehrheitsverhéltnisse und eines tibertriebenen Geschéftsordnungsdenkens die
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drei Parlamentsprisidenten zur Niederlegung ihres Amtes bewog. Die plotzliche
Handlungsunfidhigkeit des ohnehin wenig geschitzten Parlaments verschaffte der
Regierung Gelegenheit, sich mit Hilfe des kriegswirtschaftlichen Erméchtigungsge-
setzes aus dem Jahre 1916 zu legitimieren.«>!

In dieser »Gunst der Stunde« durch die Selbstauflosung des Parlaments (4. Mirz
1933) griff der christlichsoziale Bundeskanzler Dollfu} zu. Er sah nun in der Stro-
mung des autoritiren Zeitgeistes, der rundherum Mitteleuropa nach der Wirtschafts-
krise erfasst hatte, von Monat zu Monat immer klarer die Moglichkeit, eine beruf-
standische Demokratie zu etablieren. Diese »berufstindische Ordnung« war nicht
nur eine Grundvorstellung der katholischen Soziallehre (Enzyklika »Quadragesimo
anno«, 1931), sondern in ihr hat Dollfuf} in der niederosterreichischen Bauernkam-
mer auch gelebt und gewirkt. Ulrich Kluge, Professor an der Universitit Freiburg
und Spezialist fiir den Osterreichischen Stéindestaat, entkriiftet das linksideologische
Schlagwort vom »Totengrédber der Demokratie«. »Die These, dass Dollfuf3 aus anti-
demokratischer Vorsitzlichkeit auf den >Stiindestaat< konsequent und mit konspirati-
ven Mitteln hingearbeitet habe, entbehrt der Quellenlage.«*? Als DollfuB dann nach
der Selbstblockade des Parlaments auf dem Bauerntag in Villach erstmals die » Ab-
sage an den Parlamentarismus« verkiindete, wurde er bejubelt.>

Am 7. Mai 1933 sprach sich der Bundesparteitag der Christlichsozialen fiir »das
Regieren ohne Nationalrat« und »Unterstiitzung der Regierung Dollful aus« und
gliederte sich in die am 20. Mai gegriindete » Vaterldndische Front«, eine »iiberpar-
teiliche Zusammenfassung aller regierungstreuen Osterreicher«, ein >*

8.) Dollfuf3patriotismus, Kontakte zu den oppositionellen Parteien

Erst seit der »DollfuBBzeit« prigten rot-wei-rote Fahnen neben der rot-weiflen
Landesfahne in Bregenz und im ganzen Land das Bild. Sie waren ein dufleres Kenn-
zeichen des Kleinosterreich-Patriotismus, den Dollfull begriindet und bestirkt hat,
und das blof} 14 Jahre nach der Volksabstimmung (11. 5. 1919) mit 80-prozentiger
Mebhrheit fiir den Anschluss Vorarlbergs an die Schweiz.>> Auch mein Vater, damals
Gemeindearzt in Hochst an der Schweizer Grenze, wo ich ein Jahr spéter geboren
wurde, hatte sich natiirlich dafiir eingesetzt. Eine Ausstellung im Bregenzer Landes-
museum im vorigen Sommer, die sich unter dem Titel »Kanton Ubrig« mit der An-
schlussbewegung an die Schweiz befasste, fand in Vorarlberg und der Schweiz gro-
Bes Interesse.

Vor Dollfufl war bei festlichen Anlédssen (bei Turn-, Musik- und Sidngerfesten) in
StraBen und Plitzen fast nur die rot-weie Fahne Vorarlbergs zu sehen. Osterreich
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steckte nach dem Zusammenbruch der Habsburgermonarchie in einer suizidalen
Identititskrise, es hatte sich selbst aufgegeben. Schon die provisorische Nationalver-
sammlung vom 12. November 1918 beschloss fiir Deutschosterreich — wie der
Kleinstaat Osterreich jetzt heifen sollte — gegen die einzige Gegenstimme des spiite-
ren Bundesprisidenten Miklas — den sofortigen Anschluss an die Deutsche Repu-
blik.>® Bundeskanzler DollfuB suchte mit der Griindung der Vaterlindischen Front,
die 1934 schon 800.000, 1937 bereits 3 Millionen Mitglieder erreichte, »QOsterreich
seine Geschichte und Glaubigkeit zuriickzugeben und das Volk aus seiner schweren
Identititskrise herauszufiihren«.’’ Dr. Robert Rill spricht von dem »von Dollfuf3 ge-
schaffenen Osterreich-Bewusstsein«.’® Es wirkte sich auch im Bregenzer Gymna-
sium spontan auf alle Ficher aus.

Nach kurzem Anschlussjubel bis zum Kriegsbeginn erwachte allméhlich dieser
von Dollfufl gegen alle Anschlussideen der Nazis, der Sozialisten und eines Teils der
Christlichsozialen geweckte Osterreichpatriotismus wieder bis weit in die Nach-
kriegszeit hinein. Der charismatischen Personlichkeit Dollfufl war es mit seinem Pa-
triotismus gelungen, gegen die hdmische Rede von der Lebensunfahigkeit Kleinds-
terreichs einen Stolz auf Osterreich und seine Selbstindigkeit, einen »rot-weiB-roten
Stolz« zu kreieren. Er ist auch der Moskauer Deklaration zur Wiedererrichtung
Osterreichs vom Oktober 1943 Pate gestanden. Gottfried Kindermann schreibt (S.
138): »Der Erfolg und die Geschlossenheit des Osterreichischen Widerstandes (unter
Dollfu) dokumentierten im In- und Ausland Osterreichs Willen und Fihigkeit zur
staatlichen Selbstbehauptung. Dieser Anspruch ist mit Blut und Opfern besiegelt
worden« und bis heute wirksam geblieben. Das bezeugten die rot-weiB3-roten Plaka-
te der Nationalratswahl vom vorigen Herbst zum Schrecken der alten Achtundsech-
ziger und radikaler Linker. Die unentwegt von 1918 bis 1945 anschlussfreudigen So-
zialisten, »die in ihrem radikalen Fliigel« und unter der roten Fahne »iiberhaupt nicht
imstande waren, einfach als Osterreicher zu denken«®, und die deutschnationalen
Freiheitlichen, die bis vor kurzem eine »0sterreichische Nation« nicht gelten lief3en,
mussten nun in diesen »rot-weil-roten Zeitgeist« einstimmen.

Nach der Selbstauflosung des Parlaments (4. 5. 1933) »hatte er [Dollful}] noch
keine weitgesteckten Pldne, ihm war es vorerst um Zeitgewinn zu tun. Dann reifte
unter dem Eindruck des Wahlsieges Hitlers am 5. Mirz 1933 seine Absicht, die Situ-
ation auszuniitzen und die Opposition zur Zustimmung fiir eine Parlaments- und Ve-
fassungsreform zu zwingen, wobei er sich auf die Christlichsozialen stiitzen konn-
te.« Aber er »wagte nicht ernsthaft, Briicken nach links zu schlagen. Das hitte ihn im
eigenen Lager diskreditiert und dem Nationalsozialismus Auftrieb gegeben.« So
konnte er mit den Sozialdemokraten auf keinen Kompromiss eingehen, die antimar-
xistische Stimmung in den Bundesldndern war viel zu stark. Mir ist der Schrecken in
Erinnerung geblieben iiber ein Wahlplakat der friihen dreifiger Jahre mit Jugend-
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lichen in der Uniform der roten Falken, die Steine auf den Gekreuzigten warfen. Sol-
chen Schrecken kannte Dollful} sicherlich auch aus seiner Heimat. Bei Verhandlun-
gen mit den Austromarxisten war diese Aversion gewiss stiandig gegenwirtig. Doll-
fufl musste sie beriicksichtigen, ansonsten hétte sich ein Teil seiner biirgerlichen und
biuerlichen Anhédnger an den Nationalsozialismus als einzig verbliebener Kraft ge-
gen den atheistischen Marxismus angenihert, obwohl Konservative in Osterreich nie
nationalistisch, sondern stets patriotisch waren. Zwar genoss Dollfuf »nicht nur im
biirgerlichen Lager, sondern auch bei der linken Opposition [...] den Ruf eines un-
dogmatischen, primdr an Sachpolitik interessierten Briickenbauers zwischen den
ideologischen Fronten«.%* Aber die Sozialisten ihrerseits triumten immer noch von
einem spiteren Anschluss an Deutschland, den dann im Mérz 1938 ihr Vorsitzender
Karl Renner »freudigen Herzens« begriifite. So blieben viele Kontakte ohne Er-
folg.°!

Im nationalsozialistischen Lager gab es scheinbar eine Chance mit Dr. Walter
Riehl, einem Griinder der NS-Bewegung in Osterreich, dem eine Osterreichische
NSDAP vorschwebte, »die ihre Richtlinien nicht mehr aus Berlin und Miinchen be-
zog«. Aber Theo Habicht, ein Vertrauensmann Hitlers, der von Miinchen aus als
Landesinspekteur der NSDAP fiir Osterreich agierte, schloss darauthin Dr. Riehl aus
der Partei aus.

Erfolgreicher als die Vertrauensbildung Dollfuf’ bei den Parteien im Inland war
sie im Ausland. »Bei seiner Anwesenheit bei der Weltwirtschaftskonferenz in Lon-
don war er ebenso wie spéter in Genf bei der Volkerbundversammlung Gegenstand
grofer Sympathiekundgebungen. In Frankreich bestand eine gewisse Zuriickhaltung
wegen seiner Einstellung zu den Sozialdemokraten und seiner Tendenz zu einem
autoritdren Regime [...] Als einzige GroBmacht, die im Ernstfall wirklich helfen
konnte, blieb nur« das Italien Mussolinis iibrig.%?

Von bischoflichen Hirtenworten ist mir nur der Weihnachtshirtenbrief der oster-
reichischen Bischofe von 1933 mit vollem Einversténdnis fiir die Regierung Dollfuf3
in Erinnerung. Starken Eindruck hinterlieB 1937 die Enzyklika »Mit brennender
Sorge«, die ausdriicklich und ausfiihrlich die nationalsozialistische Ideologie in ihrer
Absolutsetzung von Blut, Boden, Rasse und Nation »verurteilt hat«. Von ihr ging
»ein Signal der Identitdtsbewahrung und Nicht-Anpassung fiir die Katholiken in
Deutschland aus«. Sie beginnt »Uber die Lage der katholischen Kirche im Deut-
schen Reich« mit den Worten: »Mit brennender Sorge und steigendem Befremden
beobachten Wir seit geraumer Zeit den Leidensweg der Kirche, die wachsende Be-
dringnis der ihr in Gesinnung und Tat treu bleibenden Bekenner und Bekennerinnen
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inmitten des Landes und des Volkes, dem St. Bonifatius einst die Licht- und Froh-
botschaft von Christus und dem Reich Gottes gebracht hat.«®* Man horte und las dar-
iiber in Vorarlberg sehr viel, nicht nur in den Kirchen.

9.) Heimwehrfaschismus

Durch den Faschismusvorwurf haben linke Kreise eine boshafte Parallelisierung
der osterreichischen Geschichte von 1933—1938 mit der deutschen erreicht: Dollfufl
als Vorreiter Hitlers. Der primitive Vorwurf geistert heute als Remedium fiir den An-
schlussjubel und die antisemitische Neidgesellschaft, die besonders im »roten Wien«
hervortraten, wie eine Droge durch alle Medien. Auch der sozialistische Osterreichi-
sche Bundeskanzler Franz Vranitzky (1986—1996) hat beim Staatsbesuch in Israel in
einem Aufwaschen von der Diktatur von 1933 bis 1945 gesprochen.

Das DollfuBregime, das nie ein Heimwehrregime war, »als > Austrofaschismus< zu
bezeichnen, ist nicht zutreffend«. Die Osterreichischen Bischofe erhoben allerdings
in einer Denkschrift vom 30. November 1933 an den Unterrichtsminister energi-
schen Einspruch »gegen faschistische Imitationen«, haben aber im darauffolgenden
Weihnachtshirtenbrief die Regierung Dollfuf} in der »Hoffnung in das autoritére Sys-
tem als Schutzschild gegen den Nationalsozialismus« gelobt. Heutige Historiker
charakterisieren das Regime vorsichtig als halbfaschistisch oder semifaschistisch,
als Regierungs- bzw. Kanzlerdiktatur, als autoritiren Stéindestaat.** Aber im west-
lichen Ausland wurde damals das Zusammengehen mit der Heimwehr in volliger
Vernachlidssigung der Mehrheitsverhiltnisse als Einschwenken der Regierung Doll-
fuf} auf den »Austrofaschismus« bewertet. Von den heutigen linken Journalisten im
In- und Ausland wird er vom Gegner zum Vorldufer Hitlers hochstilisiert. Es hiele
aber, die Personlichkeit Dollfuf}’, seine katholische Glaubigkeit vollig zu verkennen,
wenn man ihm eine faschistische Grundtendenz unterstellen wiirde. Die Hilfe der
»faschistischen« Heimwehr und des Mussolini-Faschismus konnte er nicht abschla-
gen, wenn er eine Machtstellung fiir ein christlichsoziales vaterlindisches Osterreich
erringen und erhalten wollte.

Dollfuf lebte einfach und bescheiden. Er hatte »ein Herz fiir den kleinen Mann«,
wie er ihn in seinem Heimatdorf dutzendfach kannte. Auch als Bundeskanzler wohn-
te er mit seiner Frau und den zwei kleinen Kindern in Wien in der Stallburggasse nur
in einer Zweieinhalb-Zimmer-Wohnung, die er schon als Angestellter der Nieder-
osterreichischen Bauernkammer gemietet hatte, und hinterlie3 nach seiner Ermor-
dung kein Vermogen. Im 1. Weltkrieg war er als einjihrig Freiwilliger zu den Tiroler
Kaiserschiitzen eingeriickt und dann Kommandant einer Maschinengewehrkompa-
nie geworden. Wie mir mein Vater erzihlte, war Dollfull wegen seiner Tapferkeit, fiir

9 Klaus Schatz a.a.0., S. 140; Michael F. Feldkamp a.a.0., S. 188; Papst Pius XI., Mit brennender Sorge,
Paderborn 1987, S. 49-76.

4 Peter Berger a.a.0., Nr. 120; Gerhard Hartmann, Kirche und Nationalsozialismus, Kevelaer 2007, S. 39;
Maximilian Liebmann a.a.0.,S. 413-415.
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die er mehrfach ausgezeichnet wurde, und seiner Kameradschaft im ganzen Ost-
lichen Frontabschnitt in Siidtirol, in dem auch mein Vater als Sanitétsleutnant diente,
ein Begriff. Als Bundeskanzler trug Dollfufl bei Paraden und Kundgebungen oft die
Uniform eines Oberleutnants der Kaiserschiitzen mit dem Spielhahnstofl auf der
Miitze. Man hat diese Uniform immer wieder und gern als Heimwehruniform miss-
deutet, obwohl letztere den Spielhahnstof erst viel spiter auf ihren Miitzen nach-
ahmte und sich damit den Spottnamen »Hahnenschwinzler« erwarb. Mit seinen Kai-
serschiitzenkameraden traf sich Dollful} 6fters auch nach dem Krieg, und sie standen
auch nach seiner Ermordung in Uniform an seinem Sarg %

Der Bundesfiihrer der Heimatwehr, Fiirst Starhemberg, erklirte zwar am 27.
Feber 1934: »Unser Programm heifit Austrofaschismus.« Das war nach Walter Wilt-
schek, dem verldsslichen Heimwehrbiographen, ein »Mochtegern-Faschismus«,
ein »Maulfaschismus«, da die Heimatwehr nie geschlossen »die Macht zielbe-
wusst und wohlvorbereitet« anstrebte.®® Kanzler Schuschnigg, der Nachfolger
Dollfuf8’, 16ste dann auch die »Heimatwehr« auf und gliederte sie mit allen Wehr-
verbinden als »Heimatschutz« in die Vaterldndische Front ein, und Starhemberg trat
zuriick.

Das katholische Volk in Osterreich stand unter DollfuB noch heroisch in der Ab-
wehr des Nationalsozialismus, nach dem Anschluss versank es aber allein gelassen
und miide in kldgliche Angleichung. Diese Wende ist fiir die heute auf der Linie der
68er betriebene Umstempelung Osterreichs vom Opfer zum Titer des Nationalsozi-
alismus sehr hilfreich. Warum aber versuchen auch Christen in Deutschlands Doll-
ful}’ heroischen christlichen Abwehrkampf, der nach der frithen Anpassung der Ka-
tholiken im 3. Reich als Ehrenrettung des Katholizismus in deutschen Landen zu
werten ist, in den Faschismus einzureihen? Wie der englische Historiker Shepherd
berichtet, schrieb eine grole Londoner Zeitung am 30. Juli 1934: »Durch seinen Tod
hat Dr. Dollfuf} bewiesen, dass es wirklich eine deutsche Kultur gibt, die wert ist, er-
halten zu werden.«%” Was soll da der Faschismusvorwurf als bloBe ideologische Be-
hauptung, ohne zu sagen, was man unter Faschismus versteht? Warum versucht man
mit konstruierten Parallelititen®® Dollfu}, zur Freude deutscher Gazetten und Altna-
zis, zum Vorldufer Hitlers abzustempeln? Und warum schildert man seinen »Tod,
sein Verbluten in drei langen Stunden«®, als er dem Driingen seiner Moérder auf An-
erkennung der Putschregierung Rintelen bis zum Tod widerstand, kurz und »cool«
als »bei einem Fluchtversuch erschossen?«’° Die kaltschniiuzige Verachtung des tie-
freligiosen Bittens, Redens und Sterbens Dollfuf3’ ist m. E. mit der heute wieder
wachsenden Aggression antiklerikaler und atheistischer Kreise gegen die katholi-
sche Kirche zu erklidren. Man sollte auch in Osterreich die Nazis dort suchen, wo sie
sind und wo sie waren, sicher nicht bei den Dollfuanhéngern.

%5 Gordon Shepherd a.a.0., Bild S. 336.

% Walter Wiltschegg, Die Heimwehr, Wien 1985, S. 269, 270.

7 Gordon Shepherd a.a.0., S. 337.

%8 Karl Volcelka, Osterreichische Geschichte, Miinchen 22007, S. 107.
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10.) Partielle Revolte des Schutzbundes (12 —15. Februar 1934)

Norbert Regitnig-Tillian schreibt im Profil vom 9. Februar 2009 treffend: »Die
Februarereignisse 1934 — lange Zeit Zentrum roter Erinnerungskultur — waren aber
laut (Otto) Bauer-Biograf (Ernst) Hanisch kein >Aufstand der Arbeiterbewegungs,
sondern ein partieller Aufstand des Schutzbundes. Auch die nachtrigliche Interpreta-
tion der Februarkdmpfe als Kampf fiir die Wiederherstellung der liberalen Demokra-
tie sei erst nach 1945 »als spite Fiktion< entstanden. 1934 kampfte man noch fiir den
Sozialismus und das bedeutete auch >die Vergesellschaftung der Produktionsmit-
tel<«. In hunderten von ideologischen Artikeln und Abhandlungen und im staatlichen
Rundfunk ist bis heute vom sogenannten »Biirgerkrieg« die Rede. Vor allem war es
nach dem Krieg die Sprachregelung der groflen Koalition: So ist der »Biirgerkrieg«
in Osterreich, eine groBmaulige Ubertreibung, in sechs Jahrzehnten in alle Schulbii-
cher, historisch-ideologischen Abhandlungen, Rundfunk- und Fernsehsendungen
eingedrungen, so dass fast jeder gedankenlos vom »Biirgerkrieg« spricht.

Kurz vor der »partiellen Schutzbundrevolte« vom 12.—15. Februar 1934 richtete
Leopold Kunschak (am 9. 2. 34) im Wiener Gemeinderat an die Christlichsozialen
und Sozialdemokraten einen Appell zum gemeinsamen Kampf gegen die »Entartung
des deutschen Geistes im Nationalsozialismus [...] ehe Volk und Land an Gribern
steht und weint«.”!

Dollfufl wird in den Jahren bis 1933 von den meisten Historikern als religioser
biauerlicher Demokrat bezeichnet. Erst die unsichere Mehrheit von nur einer Stimme
und die von der Weltwirtschaftskrise und dem Hitlersieg hervorgerufene »Zeitstim-
mung mit ihrer antiparlamentarischen Tendenz auf dem ganzen Kontinent« zwangen
DollfuB, »immer stéirker autoritiren Bestrebungen Raum zu geben«.”> Man erwarte-
te das Losschlagen des sozialdemokratischen Schutzbundes seit langem, hatte doch
der sozialistische Wiener Biirgermeister Karl Seitz schon in der Nationalratssitzung
vom 20. Oktober 1932 »an die Arbeiterschaft den Appell« gerichtet, »die Gewehre
heilig zu halten«.”® Dieser Appell illustriert auch die Radikalitit der Sozialdemokra-
tie in Osterreich (Austromarxismus) »im Gegensatz zu Deutschland«.”*

Den Schlusspunkt auf diesem Weg setzte der aufstandsbereite und den Aufstand
auslosende Linzer Schutzbundfiihrer Richard Bernaschek mit Maschinengewehr-
feuer aus dem Arbeiterheim im Hotel Schiff, das die Polizei nach Waffen
durchsuchen wollte. Bernarschek teilte schon einen Tag vorher, am 11. Februar, in
einem Brief an die Wiener Schutzbundfiihrer und Begriinder des Austromarxismus
Otto Bauer und Julius Deutsch mit, dass er keine Waffensuche mehr zulassen wer-
de.

Der Kampf in Linz dauerte nur 24 Stunden. Bernaschek floh mit Nazihilfe aus
dem Gefidngnis nach Deutschland, »wo er sich fiir ein paar Jahre in einen Bewunde-

7! Walter Kleindel a.a.0., S. 344.
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75 Gordon Shepherd a.a.0., S. 166, 167; Otto Bauer a.a.0.,S. 1.
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rer des Nationalsozialismus verwandelte«.”® Ahnlich verlief der Kampf in Wien, wo
am 12. Februar durch den Streik der Elektrizititswerke das Licht als verabredetes
Zeichen zum Aufstand erlosch.”” Otto Bauer aber sah schon am ersten Tag die
Niederlage voraus und fliichtete tags darauf in die Tschechoslowakei, wohin ihm
auch der Schutzbundfiihrer Dr. Julius Deutsch folgte.”® Der Kampf in Wien dauerte
drei Tage. Der Schutzbund hatte sich, weil der Generalstreik und sogar die allgemei-
ne Unterstiitzung durch die Sozialisten ausblieb, in die festungsartig errichteten und
mit Waffenarsenalen versehenen Wiener Gemeindebauten zuriickgezogen. Des-
wegen hat Dollfull zur raschen Beendigung der Kémpfe den Einsatzbefehl fiir Artil-
lerie des Bundesheeres erteilt, nicht zuletzt auch, »um Hitler keinen Vorwand fiir ei-
ne Intervention zur >Herstellung der Ordnung< zu geben«. Uber den Rundfunk wur-
de stiindlich oder halbstiindlich »Dollful’ eigener Aufruf an die Arbeiter, von einem
sinnlosen Aufstand, den seine Anstifter bereits aufgegeben hitten, abzulassen; und er
versprach allen mit Ausnahme der Ridelsfiihrer Verzeihung, wenn die Waffen zu ei-
ner bestimmten Stunde niedergelegt wiirden«. Eine halbe Stunde vor Ablauf des
Ultimatums wurde am Karl-Marx-Hof, dem Hauptwiderstandszentrum, am 15. Fe-
bruar die weiBe Fahne gehisst.”

Der Priester und Gelehrte Johannes Messner, dessen Seligsprechung im Gange
ist, schrieb zur »Februarrevolte«: »Das Verhalten der Regierung ist ohne Beispiel in
der Geschichte [...] noch zur Zeit, da der Kampf in vollem Gange war, versprach sie
den Mannschaften des republikanischen Schutzbundes vollen Pardon, wenn sie die
Waffen niederlegten. Gleich nach der Niederringung des Aufstandes erklirte der
Kanzler, dass es kein Gefiihl der Rache geben diirfe.«*® Pater Ildefons Fux betont:
»Dollfull mag Fehleinschidtzungen erlegen sein, aber ein Prediger des Hasses ist er
nie gewesen.«®! Hitlers Reden hingegen, wie ich sie selbst oft héren konnte, erzeug-
ten eine Hass-Atmosphire, die von seinen Anhingern bejubelt wurde. Hass auf die
Feinde war im deutschen Volk nach der Niederlage im 1. Weltkrieg eine nationalisti-
sche Tugend geworden.

Der »sozialdemokratische Februaraufstand« mit antiklerikalem Hintergrund oder,
wie der Sozialistenanfiihrer Otto Bauer stark iibertreibend sagt: »der blutige Auf-
stand der Osterreichischen Arbeiter«3? hat in Vorarlberg iiberhaupt nicht stattgefun-
den, lediglich in Wien, Linz, Steyer, St. Polten, Bruck und Kapfenberg in der Ober-
steiermark. Der Austromarxismus war so radikal und »freidenkerisch« bis atheis-
tisch, dass er den Kommunismus schon in seinem Anfangsstadium aufgesogen hatte,
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und ist »freidenkerisch« und atheistisch geblieben. »Viele waren in den Jahren bis
1934 aus der katholischen Kirche ausgetreten. Manche, weil sie glaubten, dass ein
solcher Austritt >oben< (Anm.: bei der sozialistischen Parteifiihrung) gerne gesehen
wiirde, was leider auch zutraf.«®? In den 20er Jahren sollen Wiener Gemeindebetrie-
be Bewerber nur dann eingestellt haben, wenn sie sich als konfessionslos deklariert
hatten. All das bewirkte, zusammen mit dem von den stiddtischen Volkshochschulen
geforderten »Freidenkertume, eine breite Verwiistung im katholischen Volksglau-
ben.

11.) Der katholische Stindestaat als autoritir-demokratisches Gegen-
modell zum nationalsozialistischen und austromarxistischen Staat

Der »Stidndestaat« war ein Versuch, in einer europaweiten Demokratieverdrossen-
heit eine autoritire Demokratie zu gestalten. Dieser Versuch ist nach heutigem De-
mokratieverstindnis gescheitert. Dollfufl hat erstmals anlésslich des Allgemeinen
deutschen Katholikentages®* am 11. September 1933 auf dem Trabrennplatz einen
»sozialen, christlichen, deutschen Staat Osterreich auf berufsstindischer Grundlage
unter starker autoritirer Fiihrung« proklamiert.®> Sogar die sozialdemokratischen
Fiihrer Renner und Bauer zogen Ende 1933 »die Moglichkeit eines Einbaues beruf-
stindischer Faktoren in die neue Verfassung in Erwigung« 3¢ Es kam aber wegen der
sich abzeichnenden Schutzbundrevolte nicht mehr zu ernsthaften Gesprichen.

Man wirft Dollful heute die Ausschaltung der Demokratie vor, und vergisst dabei
die vielen Gespriche, die von ihm und seinen Beauftragten mit den Sozialisten bis
zum Schutzbundaufstand am 12. Februar 1934 gefiihrt wurden. Die Ablehnung des
Streit-Parlaments war in der Bevolkerung, auch in ihrem sozialistischen Teil, und
vor allem — wie ich selbst erlebt habe — in der Jugend sehr stark. Wahrscheinlich wi-
re auf einem demokratischen Weg die Annexion Osterreichs nicht zu verhindern ge-
wesen, da ja dann nicht nur das Verbot der sozialdemokratischen (16. 2. 1934), son-
dern auch der nationalsozialistischen Partei (19. 6. 1933) weggefallen wire. Dollfuf3
fand als tiberzeugter Katholik nach wenigen Monaten die Losung der verworrenen
Lage in der Enzyklika »Quadragesimo anno« Pius’ XI. von 1931, die ihm den Weg
zum christlichen Stiandestaat wies. Es war fiir Dollfull der Weg zwischen einer de-
mokratisch getarnten sozialistischen Klassendiktatur, wie sie sich in Wien ankiindig-
te und im Linzer Parteiprogramm der Sozialdemokraten vom 3. November 1926,
dem »klassischen Dokument des Austromarxismus«®’, festgeschrieben war, und ei-
ner brutalen, kriegsbereiten und durch Friedensbeteuerungen getarnten Nazi-Dikta-
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tur. Er stellte sich nicht nur defensiv gegen die zu abscheulicher Brutalitit entwi-
ckelte Nazi-Diktatur und gegen die sozialistische Diktaturdrohung, sondern hielt ih-
nen offensiv den christlichen Sténdestaat als »neue Ordnung«, eine »autoritéire De-
mokratie«® entgegen. DollfuB ging es dabei auch um die Alternative Arbeiterklasse
oder Arbeiterstand. Er hat die Abspaltung einer zur Herrschaft dringenden Arbeiter-
klasse in der Gesellschaft zutiefst abgelehnt. Aber gerade um die radikale Forderung
nach Herrschaft der Arbeiterklasse ging es im Linzer Programm der Sozialdemokra-
ten. Da hief} es beispielsweise unter I1I/3: »Wenn sich aber die Bourgeoisie gegen die
gesellschaftliche Umwilzung, die die Aufgabe der Staatsmacht der Arbeiterklasse
sein wird, [...] widersetzen sollte, dann wire die Arbeiterklasse gezwungen, den
Widerstand der Bourgeoisie mit den Mitteln der Diktatur zu brechen.«* Prof. Walter
Simon, Soziologe an der Universitdt Wien, berichtet, dass »beim internationalen so-
zialistischen Jugendtreffen in Wien im Friihjahr 1929 Jugendgruppen Transparente
[trugen] mit der Aufschrift: >Demokratie ist nicht viel — Sozialismus ist das Ziel ! <«

Die neue stindische Verfassung trat am 1. Mai 1934, drei Monate vor der Ermor-
dung Dollfuf3’, in Kraft. Im Berufstand der Bauern fanden in Vorarlberg danach be-
reits demokratische Wahlen statt. Vorsitzender wurde Ulrich Ilg, Staatssekretér fiir
Landwirtschaft im letzten Kabinett Dollfufl und nach dem Krieg durch zwanzig Jah-
re (1945-1964) parlamentarisch gewihlter Landeshauptmann von Vorarlberg.”® Die
Landesregierung dringte auf weitere stindedemokratische Initiativen. In anderen
Bundeslidndern konnten wegen der politischen Zerrissenheit solche stindedemokra-
tische Wahlen noch nicht stattfinden.

Der Kernpunkt der Enzyklika »Quadragesimo anno« als Grundlage des Stinde-
staates war die berufstindische Ordnung zur Uberwindung des Wirtschaftslibera-
lismus. Sie ist »das Leitbild der katholischen Sozialordnung« und »will anstelle der
naturwidrigen Aufspaltung der Gesellschaft in sich feindlich gegeniiberstehenden
Klassen und Interessengruppen einerseits und staatlichem Totalitarismus anderer-
seits eine dem Wesen des Gesellschaftslebens entsprechende Ordnung errichten«.’!
Die »katholische Staat- und Gesellschaftskonzeption« hat »die Herausforderungen
des Industriezeitalters aufgegriffen und sich dabei eindeutig von den Ideologien so-
wohl des Liberalismus wie des Sozialismus« abgegrenzt, »erst recht von den Totali-
tarismen kommunistischer und nationalistischer Prigung« (Quadragesimo anno
1931).°2 Im Miirz 1937 verurteilte die Enzyklika »Divini Redemptoris« den atheisti-
schen Kommunismus und die Enzyklika »Mit brennender Sorge« die nationalsozia-
listische Ideologie.”®

Die Trennung von Kirche und Staat hat es damals, auBer in Frankreich, wo sich
ein geschwiichter Katholizismus widerstandslos fiigte®*, in Europa nicht gegeben:

8 Gerhard Hartmann a.a.0., S. 39.

8 Walter B. Simon, Osterreich 1918-1938, Ideologien und Politik, Wien 1984, S. 84.

% Ulrich Ilg, Meine Lebenserinnerungen, Dornbirn 1985, S. 25.

91 Lexikon der Theologie, Berufstiindische Ordnung, Freiburg 21958, Bd. 11, S. 277/278, 92.
92 Klaus Schatz a.a.0., S. 138.

3 Ebenda.

% Joseph Lortz, Geschichte der Kirche, Miinster #1940, S. 1V. 55.



292 Elmar Anwander

Staatskirchentum in England durch die Church of England, in Skandinavien in lu-
therischer, in Osteuropa und Griechenland in orthodoxer Version, in der Schweiz
durch protestantische und katholische Kantonalkirchen, in Italien durch Mussolini.
Im Ubrigen ist es so, wie der evangelische Theologe Prof. Friedrich Wilhelm Graf
unléngst betont hat: »Man kann Staat und Kirchen mehr oder minder konsequent
trennen, aber eben nicht Religion und Gesellschaft.«*

12.) Trotz Nagziterror ein Dollfufsfest in der Bischofstadt Feldkirch
Keine Anpassung an den Nazistil

Eine Woche vor Dollful3” Besuch wurde Kaplan Eibel in Kapfenberg (Steiermark)
»durch ein nationalsozialistisches Bombenattentat todlich verletzt. Er war eines der
zahlreichen Opfer des nationalsozialistischen Bomben- und Attentatsterrors in
Osterreich, der im Juni 1933 begann und seinen Hohepunkt mit der Ermordung des
Bundeskanzlers Engelbert Dollful am 25. Juli 1934 erreichte.«*® Einen Tag vor dem
Hitlerverbrechen vom 30. Juni und vier Wochen vor seiner Ermordung deutete Doll-
fuf} in Feldkirch prophetisch den geistigen Hintergrund der nationalsozialistischen
Terrormethoden: »dass wir hier einer Welt- und Gesellschaftsauffassung gegeniiber
stehen, aus der heraus iiberhaupt solche Verbrechen moglich sind«.”” Das war eine
tiefe Einsicht. Wie ich nach dem > Anschluss< und im Krieg feststellen konnte, fehlte
in Deutschland mangels Information und Mitgefiihl auch nach dem 30. Juni 1934
rundweg jede Spur solcher Einsicht. Aber spitestens in den Niederlagen Hitlers und
der damit beginnenden Transporte in die Vernichtungslager und dem Holocaust hiit-
ten Christen aus ihrer Angleichung aufschrecken miissen. Mir hat im Lazarettzug
vom Lazarett Orscha zur Krankensammelstelle nach Krakau im Februar 1942 ein
Kamerad — er hatte mir vorher auf der langen Fahrt ein Biichlein mit besinnlichen
Versen von Angelus Silesius geliehen — heimlich erzdhlt, dass er vor einem plom-
bierten Giiterzug, aus dem Wimmern, Stohnen, Gestank von Exkrementen und Lei-
chen drangen, Wache stehen musste. Ich vermutete sofort einen »Judentransport«
und sah mich nach dem Krieg, als ich vom Holocaust horte, in meiner Vermutung be-
stitigt.

Am DollfuBlfest in Feldkirch (29. Juni 1934) habe ich selbst teilgenommen und
bin mit Jung-Osterreich (Jungsturm) an DollfuB, der in Zivil mit unserem Bischof
Waitz, unserem fritheren Landeshauptmann Dr. Otto Ender und Offizieren des
Bundesheeres, aber ohne Heimwehr auf der Tribiine stand®®, vorbeimarschiert. In
hellgrauen Uniformen mit »Hahnenschwanz«-Miitzen, deren Federn im Wind flat-
terten, boten wir von »Jung-Osterreich« ein frisch-frohliches Bild im Gegensatz zur
streng militdrisch gedrillten Braunhemd-Hitlerjugend mit militdrischen Stichmes-

%5 Friedrich Wilhelm Graf, Enge Kooperation, radikale und hinkende Trennungen, Neue Ziircher Zeitung
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sern (kleineren Bajonetten) und zu den Sturmabteilungen (SA) mit Revolvern und
Dolchen, die ich in Bregenz anfangs der 30er Jahre von Lindau kommend erleben
konnte. Deutsche Uniformen mit Stiefeln sollten imposant, dsterreichische mit lan-
ger oder Bund-Hose sollten fesch sein. »Fesch san ma, tapfer san ma net«, so wurden
die Osterreicher von den Bundesgenossen typisiert. Aber der Unterschied der Uni-
formen zwischen Osterreichisch katholischer Jugend und der Hitlerjugend war nicht
das Entscheidende, sondern der katholische Geist zum Unterschied vom Nazigeist.
Das prigte auch den Stil und Geist der Kundgebungen in Vorarlberg in den friihen
30er Jahren.

Zum Vorarlberger Heimatschutz mit ihren Lodenhiiten und zu Jung-Osterreich
mit Hahnenschwanzmiitzen hatte Dollful am Vormittag in und am Platz vor der
Volkshalle gesprochen. Sprache, Diktion und Worte Hitlers und Dollfuf3’, die damals
oft im Radio zu horen waren, hitten nicht kontrirer sein konnen und betonten ihre di-
ametralen Wertvorstellungen. Hitler sprach fanatisch und manisch, und wenn er zum
dutzendsten Mal die Abriistungsauflagen des Versailler Vertrages aufzihlte, war dar-
in soviel Hass und Bedrohung, dass auch der gelangweilte Zuhorer nie gelacht hat.
Bei Hitler gab es nichts zu lachen. Der niederdsterreichische Bauernsohn Dollfuf3
sprach herzlich und aufrichtig in niederdsterreichischem Tonfall ohne Hass, nur
manchmal in der Schirfe eines kommandierenden Offiziers. Aber Dollful} war ganz
und gar nicht bedrohlich, bei ihm konnte man lidcheln, schon weil er so klein war,
»der Millimetternich«. Wir alemannischen Vorarlberger Auflenseiter hatten fiir diese
Sprachunterschiede ein besonderes Gespiir und bewitzelten manchmal den Unter-
schied.

Nach meinen Erlebnissen in fiinf Jahren katholischen Stindestaats und sieben
Jahren Drittes Reich kann ich die Rede der Nachgeborenen von einem gemeinsamen
Erscheinungsbild der nationalsozialistischen GroBkundgebungen im Reich und der
»vaterlandischen« Kundgebungen im Land ganz und gar nicht bestitigen. Weil Doll-
full dem Hakenkreuz das christliche Kruckenkreuz entgegensetzte und in Gro8kund-
gebungen propagierte, kann man ihn doch nicht als Nachahmer und Vorbereiter Hit-
lers hinstellen, wie es in der linken Verdrehung von der Opfer- zur Titerrolle Oster-
reichs oft als Begriindung geschieht. Das Kruckenkreuz wurde von der » Vaterlindi-
schen Front« als ihr christliches Symbol eingefiihrt,” das kirchliche Organisationen
heute noch in aller Offentlichkeit tragen und nach meiner Erfahrung damit in linken
Medien manchmal auf latenten Hass stoflen. Nicht nur die Nazis, auch die Sozis ha-
ben die Kruckenkreuzler gehasst, vielleicht noch mehr als die Nazis. In diesem ge-
meinsamen antiklerikalen Hass haben sich die beiden nach dem Anschluss gefunden
und sich gut arrangiert. Der amerikanische Historiker Evan Burr Bakey schreibt,
dass beispielsweise in Ottakring »ganze Einheiten der Februarkdmpfer in die SA ein-
traten«. Dr. Karl Renner, der seinerzeitige Vorsitzende der Sozialdemokraten, hatte
ja den »Anschluss« 1938 sofort »freudigen Herzens begriiBt«.'%

9 Egon Sinz, Von Habsburg zu Hitler, 1918-1945, Hard 2007, Bild S. 126, Festprogramm S. 127; Gerhard
Botz a.a.0.,S. 129-139, 3197;’323.
100 Evan Burr Burkey, Hitlers Osterreich, Hamburg 2001, S. 41; Gerhard Botz a.a.0., S. 141-145.
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13.) Der 30. Juni in Deutschland

Das DollfuBlfest in Feldkirch fand am 29. Juni 1934 statt. Am néchsten Tag, dem
30.Juni 1934, tobte sich die brutale Machtgier Hitlers nach allen Seiten aus und kein
Finger riihrte sich, weder in Deutschland noch im Ausland, dieses Blutregime unver-
ziiglich zu beseitigen. Die Schandtaten Hitlers fanden sogar die Zustimmung Hin-
denburgs. In Deutschland wurden die Nachrichten dariiber verkiirzt und verschleiert,
in Osterreich hingegen in ihrer vollen Brutalitit verbreitet. Einen Monat spiter wurde
Kanzler Dollful von nationalsozialistischen Putschisten der SS-Standarte 89 im
Bundeskanzleramt ermordet. Der Mord gehdrte in der Nazizeit auch im » Volksempfin-
den«, das von der Diktatur der Massenidelogie geprigt wurde, zur politischen Aktion.

Am Samstag (29. 6. 1934) war das Dollfullfest, und am Montag las ich in der Lan-
deszeitung, die an meinem Weg zum Gymnasium im Schaukasten ausgehéngt war,
den Bericht iiber Hitlers Mordtaten vom 30. Juni. In der 4. Gymnasialklasse wurde
dann iiber dieses Verbrechen, zu dem sich aber einige nicht duferten, eifrig disku-
tiert. Ich war erstaunt, dass deutsche Mitschiiler, die zwei Jahre spiter in unser Gym-
nasium kamen, nicht bereit waren, iiber diese satanische Bluttat Hitlers zu reden. Of-
fenbar, weil sie in Deutschland mehrheitliche Zustimmung fand, wie ja auch des al-
ten Hindenburg, der am 30. Juni noch in Amt und Wiirden war und erst am 2. August
nach einem Schlaganfall verstorben ist. Die folgende Volksabstimmung vom 19. Au-
gust 1934 brachte Hitler dann 86% Zustimmung. In Osterreich wurde ausfiihrlich
und entsetzt iiber Hitlers Bluttat berichtet. Das verstidrkte unter den Katholiken die
Angst vor den Nazis und ihrem Dauerterror. Der DollfuBmord der SS, nur 25 Tage
spéter in Wien, ist durchaus in eine Reihe mit dem 30. Juni in Deutschland zu stellen.
Die Angst hielt bis zum Anschluss an, 10ste sich aber dann in Massenjubel und Ver-
briiderung und Gelegenheit zur Pliinderung jiidischer Geschifte und Wohnungen in
Wien auf.

In all den sieben Jahren im Dritten Reich, beim Arbeitsdienst und an den Techni-
schen Hochschulen, beim Militidr und in der Riistungsindustrie, habe ich nie einen
spontanen Ausdruck des Bedauerns oder gar eine Verurteilung der Gewalttaten vom
30. Juni und 25. Juli 1934 gehort, obwohl die Nazibrutalitdt weiterwirkte und in un-
vorstellbarem Ausmal zunahm. Ofters horte ich aber als typische Ausrede fiir die
Hassorgie von einem »Rohmputsch«, den Hitler habe bekdmpfen miissen. Der Hass-
ausbruch vom 30. Juni war eigentlich Hitlers Visitenkarte. Dennoch erhielt er von
auslidndischen Anpassern devote Besuche am Obersalzberg und im Oktober 1938 in
Miinchen, von dem der englische Ministerprésident bei seiner Riickkehr schwirmte:
»There is the paper with Herr Hitlers and my name: Peace for our time!« So war es
im Kino in der Wochenschau zu sehen und zu horen.

14.) Naziterror, Naziputsch und Ermordung Dollfufs’

Seit dem Frithjahr 1933 verstirkten sich in Osterreich, auch in Vorarlberg die Na-
zi-Gewalttitigkeiten. Als sie sich »hiuften und bereits Menschenleben zu beklagen
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waren, verbot die Regierung am 19. Juni 1933 jede Betitigung fiir die Nationalsozi-
alistische Partei in Osterreich«.'”' Ein Hohepunkt dieses gelenkten Terrors war der
Bombenanschlag vom 19. Juni 1933 auf eine Gruppe der christlichen Turnerschaft in
Krems mit einem Todesopfer und vielen Verwundeten, der Dollfufl zum sofortigen
Verbot der Nazipartei (NSDAP) veranlasste. »Ein Bevolkerungsteil, dessen zahlen-
miBige Stirke von Freunden und Gegnern oft weit iiberschitzt wurde, trat damit in
die Illegalitdt.« Mit hunderten Sprengstoft-, Trinengas- und Revolverattentaten wa-
ren die nun illegalen Nationalsozialisten entschlossen, in ganz Osterreich einen
Putsch vorzubereiten.'”? Die Nazis sprachen dabei oft verharmlosend von »Papier-
bollern«. Aber die Zerstorung sdmtlicher Fenster auf der Jahnstralenseite der Lan-
desregierung und der Hypothekenbank in Bregenz habe ich selbst gesehen. Ein
nichtliches Sprengstoffattentat, das untertags viele Verletzte gefordert hitte, kann
doch nicht als »Papierboller« wie bei einem Seenachtfest bagatellisiert werden. In
der Bevolkerung verstérkte sich der Ruf nach Sicherheit und Todesstrafe fiir die At-
tentéter. Ihre Wiedereinfiihrung erfolgte am 10. November 1933. Damals war die To-
desstrafe auch in den westlichen Lindern geltendes Recht. In Osterreich wurde sie
erst 1967 aufgehoben.

Dennoch wurde im Juni 1934 »durch Anschlidge auf die Druckrohrleitung des
Spullerseewerkes und durch die Sprengung zweier Uberlandleitungen der Illwerke
die Vorarlberger Wirtschaft schwer geschidigt«.!> Von Bayern her drohte die »Le-
gion, die Osterreichische Nazifliichtlinge zusammenfasste und fiir einen Angriff mi-
litdrisch ausbildete, und »stindige Rundfunkpropaganda im Miinchner Sender«. Die
osterreichische Souveridnitit wurde durch deutsche Flugzeuge, »die Agitationsmate-
rial abwarfen«, mehrfach verletzt.'%* Im Herbst 1933 schoss ein Nazi vor dem Parla-
ment auf den Kanzler, der allerdings dabei nur leicht verwundet wurde. Beim Nazi-
putsch der SS-Standarte 89 am 25. Juli 1934 wurde Dollfu3 dann im Bundeskanz-
leramt von Otto Planetta'® ermordet: Er wollte auf einem Nebenausgang entkom-
men. Da traten ihm aber schon zehn hinaufstiirmende Putschisten entgegen und »ei-
ner von ihnen, Otto Planetta, gab aus etwa 15 Zentimeter Entfernung einen
Pistolenschuss auf Dollfuf} ab, der den Halswirbel und das Halsmark des Bundes-
kanzlers durchschlug. Dollfuf} stiirzte zu Boden. Als Folge trat eine partielle Lih-
mung und eine starke innere Blutung und eine aufsteigende Riickenmarksldhmung
ein.«'% Ein priesterlicher Beistand, um den Dollful wiederholt gebeten hatte, wurde

101 Walter Goldinger a.a.O., S. 200, 203, 206, 210.

102 Walter Goldinger a.a.O., S. 203, 204; Franz Baier, Der Kommentar eines Zeitgenossen, in: Die Erhe-
bung der Osterreichischen Nationalsozialisten im Juli 1934, Bericht der Historischen Kommission des
Reichsfiihrers SS, Wien 1984, S. 295.

103 Alois Gotsch, Die Vorarlberger Heimatwehr, Zwischen Bolschewistenfurcht und NS-Terror, Schriften-
reihe der Rheticus-Gesellschaft 30, Feldkirch 1993, S.90,91.

104 Walter Goldinger a.a.O., S. 204.

105 1y Bregenz wurde nach dem Anschluss die Seestrale nach dem DollfuBmérder benannt; Morder ehren
Morder! Seine Frau wurde Hausangestellte beim Nazifiihrer Seyss-Inquart (H. J. Neumann, Arthur Seyss-
Inquart, Graz 1970, S. 115).

19 Gottfried Karl Kindermann, Hitlers Niederlage in Osterreich, Miinchen 22003, S. 155, 536; Gordon
Shepherd, S. 305-307.
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von den Putschisten'”” versagt. Der Naziputsch, der auBer in Wien sich vor allem
noch in Kérnten und der Steiermark auswirkte, wurde in ein paar Tagen von Bundes-
heer und Heimatwehr niedergeschlagen. Es war die erste Niederlage Hitlers, der
dann sieben Jahre lang bis zur russischen Offensive im Winter 1941/42 von Sieg zu
Sieg eilen konnte. Dollfull war der »erste Staatsmann auf dem européischen Konti-
nent, der Hitler Widerstand geleistet hat«.!” Das wurde von den Westméichten nicht
zu Hitlers rechtzeitiger Eliminierung genutzt. Auch dort haben die Anpasser die giin-
stigsten Gelegenheiten vertan.

Am Schluss seines Buches sagt Messner: »So war Kanzler Dollfuf} im Tode als
Christ so grof3 wie als Held. Und in diesen letzten Stunden wurde noch einmal leuch-
tend sichtbar, was die Kraft seines Heldentums war; die Kraft, mit der er sich fiir sein
Vaterland, fiir seine Heimat, fiir sein katholisches Osterreich einem Gegner ent-
gegenstellte, der sich in seiner vielfachen Ubermacht des Sieges gewiss war; die
Kraft, nur an seine Pflicht zu denken, jede Stunde bereit, auch das Opfer seines Le-
bens fiir das Vaterland zu bringen; aber auch die Kraft, sterbend noch denen das Ver-
zeihen zuzurufen, die ihm Ehre und alles rauben wollten und schlieflich eine Rotte
von Aufrithren mit seiner ErschieBung beauftragt hatten.« Seiner Frau und seinen
Kindern kann er »nichts hinterlassen, sie sind unversorgt, er war am Tage seines To-
des vermogenslos, wie er es bei seinem Regierungsantritt war«.!” »Dollfu’ Ehe mit
einer deutschen Frau aus Pommern, die vor der Ehe zum Katholizismus konvertierte
und in der Ehe ihm zwei Kinder (Eva, *1927, und Rudi, *1930) schenkte, war sehr
gliicklich.«!'° Thnen galt sein letzter GruB3.

Gordon Shepherd schreibt: Trotz seiner »schweren Leiden liefs Dollfuf3 in seinen
letzten Stunden jedoch keinen Hass und keine Bitterkeit aufkommen. Tatséchlich be-
zeigte er seinen Mordern die Milde eines friihchristlichen Mirtyrers.«!'!!

15.) War Dollfuf; ein Mdirtyrer?

Nach dem Mirtyrerkanzler DollfuB!''? hat es zahlreiche dsterreichische Patrioten
gegeben, die, liber anpasserische Politik erhaben, in Gnade die Kraft zum Martyrium
fanden; genannt sei stellvertretend nur der selige Franz Jagerstitter, viele weitere
sind im dreibéindigen Martyrologium von Prof. Jan Mikrut beschrieben.!® Prilat
Helmut Moll zitiert in seinem Buch »Martyrium und Wahrheit, Zeugen Christi im

197 Johannes Messner a.a.0., S. 152; Gordon Shepherd a.a.0., S. 308, 309.
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12 Gerhard B. Winkler, em. Professor fiir Kirchengeschichte in Salzburg im Vorwort zu Ildefons M. Fux,
Fiir Christus und Osterreich, Menschen, die Jesus Christus und ihr Heimatland liebten, Wien 2001, S. 6.
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20. Jahrhundert« wortlich aus der Enzyklika Fides et ratio Johannes Pauls I1. (1998):
»Der Martyrer ist in der Tat der zuverlissigste Zeuge der Wahrheit iiber das Dasein.
Er weil}, dass er in der Begegnung mit Christus die Wahrheit iiber sein Leben gefun-
den hat, nichts und niemand wird ihm jemals diese Gewissheit zu entreilen vermo-
gen. Weder das Leiden noch der gewaltsame Tod werden ihn dazu bringen konnen,
die Zustimmung zur Wahrheit zu widerrufen, die er in der Begegnung mit Christus
entdeckt hat.« Prélat Helmut Moll weist dann noch besonders auf das apostolische
Schreiben Tertio millennio adveniente (1994) Johannes Pauls II. hin. Darin standen
dem Heiligen Vater »die Glaubenszeugen vor Augen, die dem Vergessen entrissen
werden sollten. Der Gefahr der Geschichtsvergessenheit entgegenwirkend, waren es
die Martyrer, die der lauernden Versuchung ihrer Zeit widerstanden, das elementare
Recht auf Leben zu missachten und die sittlichen Maf3stibe zu verleugnen.« Der
Blutzeuge Dollfuf} ist heute weithin vergessen oder er wird als »Nachahmer und Vor-
laufer Hitlers« in seinem Glaubenszeugnis von den Gegnern im Hass entstellt und
entwiirdigt.

Die (deutschen) Blutzeugen sind im (deutschen) >Martyrologium« durch drei Kri-
terien genau definiert, die schon von Papst Benedikt XIV. her als verbindlich gelten:
»Fiir einen Martyrer miissen die Tatsache des gewaltsamen Todes (martyrium mate-
rialiter), das Motiv des Glaubens- und Kirchenhasses bei den Verfolgern (martyrium
formaliter ex parte tyranni) und die bewusste innere Annahme des Willens Gottes
beim Verfolgten trotz Lebensbedrohung (martyrium formaliter ex parte victimae) si-
cher festgestellt sein.«!!*

Diese drei Kriterien treffen fiir Dr. Engelbert Dollful3, wie aus dem Vorhergehen-
den ersichtlich, genau zu. Dass der Seligsprechungsprozess noch nicht erdffnet wur-
de, ist wohl auf politische Inopportunitét zuriickzufiihren. Pater Ildefons Fux betont
den Glauben, der, »als {libernatiirliche Tugend in Gott wurzelnd und auf Gott bezo-
gen, seine sieghafte Kraft« offenbart, »denn durch die Gnade sind die Martyrer ge-
worden, was sie nicht von Anfang an waren«.!'

Der breiten Masse blieben die meisten Mértyrer unbekannt, sie hatte sich mit dem
System arrangiert. Wo man Einzelne gekannt hat, wie den seligen Franz Jagerstitter
in St. Radegund, wurden und werden sie oft von den »realistisch angepassten« Ka-
tholiken abgelehnt. Kardinal Scheffczyk betont den Unterschied in der Auffassung
des Martyriums durch die Mértyrer damals im Kriegstoben und durch die Wohl-
standsgesellschaft heute: »Im Hinblick auf die uns umgebende Realitdt wird man
allerdings sagen miissen, dass der Geist des Martyriums in einer Wohlstandsgesell-
schaft allgemein schwer Wurzeln fassen kann. Auch ist ihm dort ideell-geistig der
Ansatz verwehrt, wo zum Beispiel die Idole des blof diesseitigen Fortschrittsglau-

114 Helmut Moll im Auftrag der Deutschen Bischofskonferenz, Die katholischen deutschen Martyrer des
20. Jahrhunderts, Ein Verzeichnis, Paderborn %2005, S. XI; Helmut Moll, Martyrium und Wahrheit, Zeu-
gen Christi im 20. Jahrhundert, Weilheim-Bieberbronn 22006, S. 15, 16, 23; Helmut Moll (Hrsg. im Auf-
trag der Deutschen Bischofkonferenz), Zeugen fiir Christus, das deutsche Martyrologium des 20. Jahrhun-
derts, Paderborn 2006, Buchbesprechung von Johannes Stohr, Theologisches, Jahrgang 38, Koln 2008, S.
409,410.
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bens oder der reinen Selbstverwirklichung vorherrschen. Wer auch mit seinem
Christentum nur der Entwicklung der Welt oder der Verwirklichung des Selbst die-
nen will, kann sein Leben nicht fiir etwas Hoheres und Letztes opfern.«!'!®

In der Hitlerzeit wurde Engelbert Dollful, ehedem der »Mairtyrerkanzler« und
»Heldenkanzler« aller Osterreichischen Katholiken und Patrioten, zum Volksverriter
und Verbrecher gestempelt. Heutzutage wird er in »fortschrittlichen« katholischen
Kreisen verdringt und in linker Ideologie als faschistischer Wegbereiter Hitlers dar-
gestellt. Das Martyrium wird ja ganz allgemein aus der Volksfrommigkeit verdringt,
seine Bedeutung fiir den lebendigen Glauben ist verdunkelt. Das ist auch ein Grund
fiir die weithin herrschende »Gottesfinsternis« (M. Buber). Man sieht nicht, wie
wunderbar es ist, dass damals in einer wachsenden Anpassung und Hinwendung der
Masse der deutschen Katholiken zum radikalen Nationalismus und ihrer Hirten zum
Nachgeben immer wieder einzelne Personlichkeiten bis zum Martyrium treu geblie-
ben sind. Dazu muss die ganze feindliche Welt, in der das Martyrium sich vorberei-
tet hatte, in den Blick genommen werden, ansonsten kann es heutzutage dem Zeitge-
nossen skurril erscheinen. In der allgemeinen Politikverdrossenheit und Verzweif-
lung iiber politische Korruption ist es wesentlich und wichtig, das heldenhafte Leben
und Martyrium fiihrender katholischer Politiker antithetisch hervorzuheben.

Nach der Ermordung Dollfuf3’ schrieb der deutsche Emigrant Univ.-Prof. Dietrich
von Hildebrand, ein bedeutender Philosoph!'’, in seinem DollfuBbuch: Dollful »ist
ein Mirtyrer, insofern er um der Sache Christi willen gestorben ist«. » Austriam in-
staurare in Christo« — »Osterreich in Christus wieder aufzurichten« war Dollfuf’
»letztes und tiefstes Ziel. Und er war nicht nur ein Streiter Christi fiir Osterreich,
sondern fiir das ganze Deutschtum, ja fiir ganz Europa.« In seinem DollfuSbuch fin-
det Hildebrand auch treffende Worte fiir den seit der Franzosischen Revolution gras-
sierenden Nationalismus. »Nur in einer auch praktisch gottentfremdeten Welt konn-
te aller Idealismus sich in das Nationalgefiihl verlegen. Die Nation blieb das Einzige,
was fiir die liberale Menschheit noch iiber dem satten Wohlleben stand. Dass dieser
Nationalismus selber aus den triilben Quellen eines Massenegoismus gespeist wurde,
ist selbstverstindlich, denn jeder von Gott absehende Idealismus wird notwendig zur
egoistisch unterbauten Idolatrie. Dieser moderne Nationalismus, wie er in Fichtes
>Reden an die deutsche Nation¢, in Arndts und Korners Gedichten durchbricht, ist
ein ganz legitimes Kind des Liberalismus.«'!®

Zum Jahrtag schilderte Dietrich von Hildebrand, der Dollfuf} sehr gut kannte, sei-
nen Charakter: »Selten konnen wir gerade bei den von den Wogen der Politik um-
brandeten GroBlen der Geschichte jenen volligen Mangel an Ehrgeiz, jene tief christ-
liche verzeihende Liebe, jene unbeirrbare Schlichtheit und Demut finden.«!"

16 Leo Cardinal Scheffczyk, entschiedener Glaube — Befreiende Wahrheit, Buttenwiesen 2003, S. 33.

7 Dietrich von Hildebrand, Was ist Philosophie?, Gesammelte Werke Bd. 1 (Taschenbuch), Stuttgart
1976; Josef Seifert, Dietrich von Hildebrand: »Was ist Philosophie?«, Die Sache selbst, Die Tagespost
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Karl Kraus, der bekannte jiidisch-wienerische Literat, hat geweint, als Dollful3 er-
mordet wurde. Die »Jiidische Front« schrieb eine Woche spiter: »Denn in dieser
Zeit, als der Hass gegen unsere Briider und ihre Rechte anstiirmte, war Bundeskanz-
ler DollfuB} derjenige, der, unbeirrt von den Losungen einer verhetzten Minderheit, in
der neuen stindischen Verfassung unsere Gleichberechtigtkeit verankerte, eine Tat,
die vielleicht nicht populédr war, aber dem Gefiihl der Gerechtigkeit und der inneren
Verantwortung als Fiihrer entsprang. Wir wissen ihm Dank dafiir, dass er uns nicht
zu Menschen zweiter Sorte stempeln lie.« Kardinal Christoph Schonborn, aus des-
sen Buch »Die Menschen, die Kirche, das Land« diese und die nachfolgenden Zitate
(S. 224-226) stammen, erinnerte in seiner Predigt zum 60. Jahrestag des Dollfuf3-
mordes daran, dass die »Priifungen, die Gott zulésst [...] Anrufe zur Umkehr« sind,
und wies »auf zwei solcher Anrufe Gottes an unsere Zeit im Sterben des Engelbert
DollfuB« hin:

1. »Der Mut und die Entschlossenheit dieses Menschen hat selbst viele Gegner
beeindruckt. Seine Ermordung bleibt ein dringender Aufruf, mutig den Anfangen des
Bosen zu widerstehen, was wieder voraussetzt, das Bose beim Namen zu nennen.«

2.»Das Opfer hat einen tiefen Sinn.«

AbschlieBend sagt Kardinal Schonborn: »Engelbert Dollfufl hat sein Leben mit
Christus leben wollen. In seinem Sterben hat er sich bewusst mit dem Opfer Christi
vereint [...] Im Opfer Christi, das im heiligen Messopfer geheimnisvoll Gegenwart
wird, diirfen wir gewiss sein, dass das Lebensopfer des Kanzlers und die vielen,
meist verborgenen Opfer von damals und heute unserer Heimat und der >ganzen
Welt Frieden und Heil< bringen.«

Dollfuf} war ein lediges Kind aus einfachsten béuerlichen Verhiltnissen. Pater Ilde-
fons Fux spricht von Dollfuf” »schlichter Gldubigkeit vergangener Zeiten« und zitiert
seine Worte: »Nur Christus kann die Seele des Menschen retten, und nur Er kann der
Gesellschaft helfen. Ich glaube, ich muss jetzt versuchen diese Gesellschaft zu ihm zu
fiihren. Das ist meine Sendung.« DollfuB sah seine Religion nicht als Privatsache.!*

Der sozialdemokratische Journalist Friedrich Scheu, der bis 1954 die au3enpoliti-
sche Redaktion der »Arbeiterzeitung« leitete und ein Zeitgenosse Dollful}’ war,
schrieb iiber ihn: »Dem Fanatiker Dollfuf} glaubte man sein brennendes Gefiihl einer
von Gott iibertragenen politischen Mission.«!?!

Der englische Historiker Gordon Shepherd sieht im Stindesaat den »erste[n] und
hochstwahrscheinlich letzte[n] Versuch im 20. Jahrhundert [...] das Reich Gottes auf
Erden zu errichten«. Darin lag Dollful’ politische und religiose Bedeutung. Er war
in »einem autoritidren Zeitalter« Europas der Leitstern des Osterreichischen politi-
schen Katholizismus. Er trachtete immer nach »christlichen Werten und Geboten«
zu handeln und fand seine »wesentliche Inspiration nicht, wie so oft und so unrichtig
behauptet wurde, im Faschismus Mussolinis, sondern in [...] der »Civitas Dei< des hl.
Augustinus«.'?> DollfuB’ intellektuelle Fiihrungsschicht wurde sofort nach dem
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»Anschluss« mit dem ersten Transport am 1. April 1938 in das Konzentrationslager
Dachau gebracht. Nach dem Krieg hat sie dann ungebrochen den Wiederaufbau
Osterreichs geplant und in der groBen Koalition maBgeblich geleitet.!?

Soist es eigenartig und jammerschade, dass in Deutschland und Osterreich der ka-
tholische deutsche Abwehrkampf des Osterreichischen Bundeskanzlers Dollfuf3
nicht als religioser Hinweis dafiir genommen wird, dass ein freier Katholizismus
deutsche Menschen — als solche fiihlten sich damals die Osterreicher noch — zu einer
Abwehr des Nationalsozialismus bis zum Martyrium bestédrken konnte. Dollfull und
seine Anhidnger erwiesen dem deutschen Volk einen Dienst dadurch, dass sie klar
und unmissverstiandlich betonten, wie sehr die Theorie und Praxis des Nationalsozi-
alismus den ethischen und kulturellen Traditionen und Grundnormen deutscher Kul-
tur widersprachen. In der Trabrennplatzrede im Rahmen des Allgemeinen deutschen
Katholikentages im September 1933 in Wien hat Dollfuff betont: »Wir sind so
deutsch, so selbstverstiandlich deutsch, dass es uns iiberfliissig vorkommt, dies ei-
gens zu betonen.«'?*

Heute wird von links die DollfuB3-Zeit leider im alten Klassenhass und Antikleri-
kalismus nicht in ihren Werten gewiirdigt, sondern einfach mit Wortkeulen wie Aus-
trofaschismus und »Arbeitermorder« abgetan. Ich habe die Dollfu3-Schuschnigg-
Zeit als religiose Gnadenzeit erlebt. Jene aber, die damals »durch die Gnade [...]
Mirtyrer geworden (sind), was sie nicht von Anfang an waren«, kénnen wir mit dem
Tagesgebet der Messe fiir Mértyrer anrufen: »Die Gemeinschaft mit ihnen gebe un-
serem Glauben neue Kraft; ihre Fiirbitte schenke uns Mut und Zuversicht.«

16.) Der Stéindestaat als Zuflucht deutscher jiidischer Fliichtlinge

Evan Burr Bukey, Prof. fiir Geschichte an der Universitidt von Arkansas, beurteilt
die Judenfrage im Stidndestaat klar: »Unter dem Regime Dollful und spiter
Schuschnigg genoss die jlidische Gemeinde einen Schutz durch die Regierung, den
sie seit den Tagen der Habsburgermonarchie nicht mehr hatte.« Aber in einem Grof3-
teil der Bevolkerung wucherte im Gegensatz zur Haltung der Regierung ein hasser-
fiillter Antisemitismus, stark in Wien, schwach in Vorarlberg. Einen »der hdufigsten
Vorwiirfe gegen den christlichen Stiindestaat lautete, dass er sowohl vom Vatikan als
auch von den Juden gekauft sei [...] Hitler verdankte seinen spiteren Erfolg bei der
Annexion seines Heimatlandes in das Grof3deutsche Reich vor allem einem starken
antisemitischen Konsens, den er in den folgenden Jahren geschickt zur Festigung
seines Regimes nutzte.«!'?

»In Vorarlberg gab es nach dem Ende der Habsburgermonarchie fast keine Juden
mehr. FEinige zogen weg, andere konnten sich der Machtergreifung Hitlers durch
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Flucht in die Schweiz entziehen. Die einzige in Hohenems verbliebene Familie El-
kan wurde vermutlich 1940 >liquidiert<.«!2

Die Emigration deutsch-jiidischer Intelligenz nach Osterreich begann schon im
Jahr 1933 und steigerte sich bis zur Agide der Achse Rom — Berlin mit dem nazi-
freundlichen Juliabkommen 1936 zwischen Nazideutschland und Osterreich. Es war
auf Dringen des deutschen Botschafters Papen und Mussolinis zustande gekommen.
Zahlreiche deutsch-jiidische Emigranten sahen das als Signal, Osterreich wieder zu
verlassen. So trat beispielsweise ein deutsch-jiidischer Schiiler 1935 in unsere 5.
Klasse des Gymnasiums in Bregenz ein. Sein Name »Fretag« war ginzlich unauf-
fillig, da wir aus der Literaturgeschichte »Gustav Freitag« mit seinen beriihmten Ro-
manen »Die Ahnen« und »Soll und Haben« kannten. Unser Freitag, dunkelhaarig
und blaudugig, stammte aus Sachsen. Er war sehr sportlich und wurde nach kurzer
Zeit in die Handball-Auswahlmannschaft gewihlt. In wenigen Wochen war er vollig
integriert, nur ein reichsdeutscher Mitschiiler schaute manchmal schief. Wir nannten
ihn mit Ubernamen »Freitasch«, weil er aufgrund seines sichsischen Akzents seinen
Namen so aussprach. Im Sommer 1935 absolvierte er die 5. Klasse mit Erfolg eben-
so wie im Sommer 1936 die 6. Klasse. Im Herbst 1936 ist er nicht mehr in der 7.
Klasse erschienen. Wahrscheinlich ist die Familie nach dem Juliabkommen 1936
zwischen Deutschland und Osterreich, das den Nazis »eine Beteiligung an der politi-
schen Willensbildung in Osterreich« vorgesehen hatte, in ein anderes Land weiterge-
zogen. Auf dem Bummel der Bregenzer Kaiserstrale konnte man in dieser Zeit
manchmal auch ein hiibsches und intelligentes, dunkelhaariges Méddchen treffen, das
nach dem Sommer 1936 ebenfalls nicht mehr zu sehen war. Bei ihr aber vermuteten
wir, im Gegensatz zum Kameraden Freitag, schon damals, dass sie ein Kind jiidi-
scher Fliichtlinge aus Deutschland war.

Am Bundesgymnasium horte man in keinem Fach antisemitische AuBerungen, im
Gegenteil hohes Lob fiir jiidische Gelehrte, Dichter und Kiinstler. In der Turnstunde
lernten wir das DollfuSlied des bekannten jiidischen Schlagerkomponisten Hermann
Leopoldi, das wir bei Jung-Osterreich auch hiufig gesungen haben:

Thr Jungen schlieft die Reihen gut,
Ein Toter fiihrt uns an.
Er gab fiir Osterreich sein Blut,
ein wahrer deutscher Mann.
Die Morderkugel, die ihn traf,
die riss das Volk aus Zank und Schlaf.
Refrain: Wir Jungen stehn bereit, mit Dollfuf} in die neue Zeit,
Wir Jungen stehn bereit, mit Dollfuf} in die neue Zeit —
in die neue Zeit!

Ein Jahr spiter in der 7. Klasse des Gymnasiums war die Lage gespannter: einer-
seits wurden Mitschiiler, die sich nazistisch betitigt hatten, aus der Schule ausge-
schlossen, andererseits schossen die Geriichte iiber den »deutschen Weg« des
Bundeskanzlers Schuschnigg ins Kraut. Schlielich staunten wir bei der Schiwoche

126 Norbert Peter, Christlicher Antisemitismus, in: Nachtrédge S. 47,48.



302 Elmar Anwander

der achten Klasse im Feber 1938 in Damiils, als mittags die Radionachrichten von ei-
nem neuen Abkommen zwischen Osterreich und Deutschland berichteten und der
uns begleitende Professor laut kommentierte: »Jetzt geben sie alles auf.«

17.) Anschlussjubel

Weil es beim Einmarsch der deutschen Truppen in Osterreich iiberhastet zuging
(beispielsweise fehlte der Nachschub von Benzin und die dsterreichischen Tankstellen
wurden schnell geleert), konnte Hitler am 12. Mérz abends nur in Linz den entfessel-
ten Nazijubel entgegennehmen. Wie mir spiter ein Kollege, der als Funker dabei war,
erzihlte, hat es nach Ankunft in Wien mehr als einen Tag gedauert, bis die zerstreuten
Trupps der Nachrichtenabteilung sich wieder zusammengefunden hatten. Zur Samm-
lung und Aufstellung einer Parade und zum Jubel der 250.000 auf dem Heldenplatz,
darunter viele Arbeiter, die aus ihren Fabriken abkommandiert wurden, benétigte man
zwei Tage bis zum Dienstag, den 15. Mirz 1938. Ubrigens war bei der Trauerkundge-
bung der vaterldndischen Front nach Dollful’ Ermordung, wie mir mein Vater als Teil-
nehmer berichtet hat, der Heldenplatz auch mit Menschen gefiillt.!?’

Evan Burr Burkey schildert die Situation in Osterreich vor und kurz nach dem An-
schluss: »Hochstens ein Drittel der Osterreicher war damals zu echten Anhingern
(des Nationalsozialismus) geworden, Schuschnigg rechnete also vermutlich ganz
richtig damit, dass sich bei der Volksbefragung zwei Drittel fiir die Osterreichische
Unabhingigkeit entschieden.«'?® Eine dhnliche Einschéitzung hat in den Anschluss-
tagen der italienische Au3enminister Graf Ciano dem deutschen Botschafter gegen-
tiber gedufert. Schon am Abend des 11. Mirz, als der Einmarsch der deutschen
Wehrmacht angesagt war, um die von Schuschnigg fiir den 13. Mérz anberaumte
Volksabstimmung zu verhindern, schwidrmten (in Wien) »nationalsozialistische
Rollkommandos zu Zehntausenden in die jiidischen Viertel aus, pliinderten Laden
und verpriigelten Passanten. Ihr wildes Treiben wéhrte bis lange nach Mitternacht.«

Carl Zuckmayer, der als jiidischer Emigrant in Henndorf am Wallersee lebte,
schrieb zum Abend vor dem Einmarsch der deutschen Wehrmacht: »An diesem
Abend brach die Holle los. Die Unterwelt hatte ihre Pforten aufgetan und ihre nie-
drigsten, scheufllichsten, unreinen Geister losgelassen [...] Die Luft war von einem
unabldssig gellenden, wiisten, hysterischen Gekreische erfiillt, [...] Und alle Men-
schen verloren ihr Gesicht, glichen verzerrten Fratzen: die einen in Angst, die andren
in Liige, die anderen in wildem hasserfiilltem Triumph [...] Was hier entfesselt wur-
de, war der Aufstand des Neids, der Missgunst, der Verbitterung, der blinden boswil-
ligen Rachsucht — und alle anderen Stimmen waren zum Schweigen verurteilt.«!%

Die osterreichischen Katholiken waren allein gelassen und ermiidet. Schon das
Juliabkommen 1936 zwischen Osterreich und Nazideutschland wurde in diesen
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Kreisen'* bis in die Heimwehr hinein als Niederlage, von den Nazis aber als Teilsieg
gewertet. Und nun war der totale Nazisieg da. Leider hat im allgemeinen Anpas-
sungs- und Verbriiderungstaumel sogar der Erzbischof von Wien, Kardinal Innitzer,
den Aufruf der Osterreichischen Bischofe zur »nationalen Pflicht-Erfiillung« in ei-
nem Begleitbrief an Gauleiter Biirkel mit »Heil Hitler« bekraftigt. Das erklart sich
auch aus seiner groB3deutschen Gesinnung und der »Stimme unseres gemeinsamen
deutschen Blutes«, auf die er sich berief'?!, ein Rassismus, der im Sudetenland, sei-
ner Heimat, seit langem grassierte. Die zugehorige »Feierliche Erklarung« der Oster-
reichischen Bischofe betont die »selbstverstiandliche nationale Pflicht, uns als Deut-
sche zum Deutschen Reich zu bekennen«, und die Erwartung, dass »alle gldubigen
Christen [...] wissen, was sie ihrem Volke schuldig sind«.'*?> Diese »Feierliche Erkl-
rung« und Innitzers »Heil Hitler« konnte man damals auf allen Plakaten zur Volks-
abstimmung vom 10. April 1938 sehen. Aulerdem wurde der Hirtenbrief vierzehn
Tage nach dem Anschluss von allen Kanzeln verlesen.'??

Trotz Anerkennung der dsterreichischen Souverinitit in einer Hitlerrede nach er-
folglosem Putschversuch der dsterreichischen Nazis im Juli 1934 und im zwei Jahre
danach abgeschlossenen Juliabkommen von 1936 — einer der vielen gebrochenen
Hitlervertrige — gab Hitler am Freitag 11. Mirz 1938 der Wehrmacht den Befehl zum
Einmarsch. Auf die Frage eines Journalisten der Presse: »Hitte Osterreich 1938
Widerstand leisten sollen?« antwortete der noch lebende sozialistische Kronzeuge
auf der Seite der Schutzbundrevolte und nach dem Krieg sozialdemokratischer
Innenminister Franz Olah: »Einen Schuss abgeben ist immer g’scheiter. Wenn man
nicht kdmpft, hat man schon verloren! Ich bin sicher, wenn wir bewaffneten Wider-
stand geleistet hitten, wir wiren nicht so untergegangen [...] Wir haben noch am 10.
Miirz abends (am 12. Mirz vormittags riickten die deutschen Truppen ein) eine Ge-
werkschaftskonferenz abgehalten. Es war alles vergebens.«'** Auch der selige Franz
Jigerstiitter, unter Hitler Wehrdienstverweigerer bis zur Hinrichtung (9. 8. 1943),
»hat ganz klar und deutlich gesagt, er wire bereit, fiir Osterreich auch die Waffen zu
tragen, um es zu verteidigen, aber nicht fiir das Dritte Reich«.!%

18.) Kein Sieg-Heil-Einmarsch in Bregenz;
Widerstand der Frontmiliz in Feldkirch

Weil es im Radio hief3, die deutschen Truppen seien an der Grenze in Braunau und
Kufstein jubelnd empfangen worden, wollte ich neugierig schon am Morgen zur
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Stadt hinaus Richtung Grenze gehen, kam aber nur bis zu den Kasernen. Da war kei-
ne jubelnde Nazimenge, wie am Nachmittag bei der Militdrparade auf dem Korn-
marktplatz, sondern auf der Straf3e bis zum ehemaligen Gasthaus »Bayerischer Hof«
nur ein Dutzend neugieriger jlingerer Leute, eingeschiichtert durch ein auf die Mann-
schaftskaserne gerichtetes deutsches Infanteriegeschiitz. Bei der Kanone hielt ein In-
fanterist fiir den Richtkanonier eine Granate zum Nachladen bereit. Alle deutschen
Soldaten, die dem einriickenden 14. Infanterieregiment aus Konstanz angehorten,
waren feldmarschméBig mit Stahlhelm und Stiefel und wohl auch mit scharfer Mu-
nition ausgeriistet. Sie riickten in den damals noch existierenden tiefen Stralengri-
ben links und rechts der Reichsstrae gefechtsméfig in Deckung mit dem Gewehr an
der Seite gegen die Kasernen vor.

Vor den einmarschierenden deutschen Truppen fiirchtete man sich nicht. Gefiirch-
tet hiitte man sich vor einem Einmarsch der SS oder der »Osterreichischen Legion«,
eines in Bayern ausgebildeten grof3en Truppenverbandes aus tausenden Nazifliicht-
lingen und Naziterroristen aus Osterreich. Sie standen unter demselben abgriindigen
moralischem Defizit, wie es am 30. Juni 1934 in Deutschland offenbar geworden ist,
davon nicht abgeschreckt, sondern eher angezogen.

Wir trugen bis zum Ende das rot-weif3-rote Abzeichen »Seid einig«. Noch abends,
am 11. Mirz, marschierten wir mit dem »Osterreichischen Jungvolk«, wie »Jung
Osterreich« nun umbenannt war, die hechtgrauen Hemden auf griin umgefirbt, in ei-
nem Fackelzug durch die Stadt, bis der Riicktritt Schuschniggs und sein »Gott schiit-
ze Osterreich« bekannt wurde. Erst zwischen neun und zehn Uhr nachts marschier-
ten die Nazis, die von iiberall hergelaufen kamen, in weit auseinandergezogenen
Dreierreihen, Nazikampflieder singend durch die Stadt. Und nun, am Morgen des
nichsten Tages, riickte deutsches Militdr am Rande der Stadt in Gefechtsformation
auf die Kasernen zu. Erst nachmittags fand auf hoheren Befehl eine bejubelte Ver-
briiderung zwischen der Wehrmacht und dem osterreichischen Bundesheer mit Ha-
kenkreuzbinden statt. Diese revolutionédren roten Binden kontrastierten stark zum
Kaiserjigermarsch, mit dem die beliebte Militdrmusik die Parade des Alpenjédgerba-
taillons begleitete. Solche befohlene Verbriiderungsparaden des Bundesheeres fan-
den dann im Friihjahr in mehreren deutschen GrofBstiddten statt, um den »Sieg« der
Wehrmacht, die kurz darauf das ganze Bundesheer zerteilt, aufgesogen und in Wehr-
machtsuniformen gesteckt hat, der deutschen Bevolkerung vorzufiihren.

In Bregenz hat es keinen Widerstand gegen den Einmarsch gegeben, wohl aber
war ein solcher in der Bischofstadt Feldkirch vorbereitet. Die Frontmiliz — so hief3
die Heimatwehr nach ihrer Eingliederung in die Vaterldndische Front durch Kanzler
Schuschnigg — hatte den Befehl des Landesfiihrers zum Abzug nicht erhalten, wo-
durch sich »ein gefihrlicher Zwischenfall« ergab, weil sich eine Kompanie der
Frontmiliz schwer bewaffnet auf dem Gelidnde des Jesuitenkollegs Stella Matutina
verschanzt hatte. Dort warteten zwischen 90 und 120 Ménner unter Fiihrung des
Lehrers Baldassari auf einen Kampfeinsatz. Zeitzeuge Hans Biirkle aus Bludenz er-
innert sich an die brenzlige Situation: »Wir sind im Stellagelinde in Stellung gele-
gen. Ich war Schiitze drei am Maschinengewehr [...] Gegeniiber auf dem rechten
Ufer der Il war ein Tortrakt. Dort haben auch die Verhandlungen zwischen Baldas-
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sari, dem Bezirkshauptmann Hofrat Graf und dem SA-Fiihrer Hefel, dem spiteren
Biirgermeister von Feldkirch, stattgefunden. Wir sollten kapitulieren. Da hat Baldas-
sari gesagt: >Das kommt iiberhaupt nicht in Frage. Hier wird gekdmpft, wenn ihr uns
angreift: es sei denn, ich bekomme Befehl von meinem Vorgesetzten!< Das war Toni
Ulmer [...] Dieses Telefongespréch hat dann auch stattgefunden, und wir haben auf-
gegeben. Wir sind aus unseren Kampfstellungen heraus, sind als militirische Forma-
tion, also in Kompanieblock, angetreten und als geschlossene Einheit marschiert [ ...]
Beim Bezirksgendarmeriekommando Feldkirch haben wir, hintereinander hineinge-
hend, unsere Waffen abgegeben. Dann bin ich weinend heimgegangen — dann war es
aus.«!3°

Die Auflosung der kampfbereiten Heimatwehr und ihre Eingliederung in die so-
genannte Frontmiliz sowie der Kapitulationsbefehl verhinderten einen ernsten
Widerstand und Fluchtmoglichkeiten fiir die jiidische Bevolkerung iiber die Schwei-
zer Grenze in Vorarlberg, die dem Ansehen Osterreichs heute noch zugute kiimen.
Nach dem Anschluss sind noch Tausende jiidische Osterreicher und deutsch-jiidi-
sche Fliichtlinge, die in Osterreich eine zweite Heimat gefunden hatten, zunichst per
Bahn, spiter eingewiesen und gefiihrt von Vorarlbergern, iiber die griine Grenze in
die Schweiz gefliichtet. Dort hat ihnen (Schétzungen von »einigen Hundert« bis zu
»iiber dreitausend«) der St. Galler Polizeihauptmann Paul Griininger aus humaniti-
ren Griinden bis zu seiner Entlassung (3. April 1939) illegal die Einreise ermog-
licht.'¥’

19.) Die Anpassung der deutschen Katholiken
an Militarismus und Hitlers Krieg

Am 1. September 1939 hat Hitler den Krieg begonnen, zunichst gegen Polen,
trotz des zehnjidhrigen deutsch-polnischen Nichtangriffspaktes vom 26. 1. 1934, der
ihn auBenpolitisch aus seiner Isolierung befreite. So war seine diabolische Politik.
Auch mit der Sowjetunion schloss er kurz vor dem Angriff auf Polen am 23. 8. 1939
einen zehnjdhrigen Nichtangriffspakt, griff sie aber kaum zwei Jahre spiter mit sei-
ner ganzen Macht an. »Fiir das polnische Volk und die katholische Kirche« begann
»eine Leidenszeit von grauenhaften AusmaBen«.'?® Hitler verlangte vor seinen Ar-
meefiihrern am 22. August 1939 die » Vernichtung Polens«, die »Beseitigung seiner
lebendigen Kraft«. Deshalb habe auch die Durchfiihrung »hart und riicksichtslos zu
geschehen«."*? Der Historiker Josef Becker weist auf die erste Enzyklika Pius’ XII.
vom 20. Oktober 1939 hin. Sie umschreibe »Nationalismus, Rassenlehre und Totali-
tarismus als die Hauptirrtiimer, welche ein friedliches Zusammenleben der Volker
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unmoglich machen. Weder die politischen Richtungen noch die Staaten, welche die-
se Irrtiimer vertreten, werden direkt bezeichnet. Genannt wird ein Opfer dieser Irrtii-
mer — Polen; auf den dort einsetzenden nationalsozialistischen Terror weist die Be-
merkung hin: >das Blut ungezéhlter Menschen, auch von Nichtkdmpfern, erhebt er-
schiitternde Anklage<. Die Weihnachtsbotschaft von 1939 und mit ihr alle spéteren
Erkldrungen von Pius XII. halten sich auf der gleichen Linie der Verurteilung von
weltanschaulichen Richtungen und Rechtsbriichen, ohne ihre Triger bzw. Téter di-
rekt zu nennen.«'*’ Von dieser Enzyklika haben die meisten deutschen Katholiken
iiberhaupt nichts gehort oder gelesen. Vom Leid des polnischen Volkes wurde in
Deutschland geflissentlich oder dngstlich nichts gesagt und gezeigt. Ich erinnere
mich nur an die Wochenschau im Kino mit Bildern vom Vormarsch der deutschen
Truppen, wobei manchmal nebenbei Bilder von elenden Zivilisten auf der Flucht zu
sehen waren und von jiidischen Polen gezeigt wurden, die das Gewissen hitten
wachriitteln konnen. Die deutschen Katholiken aber schwiegen, wie auch ich, in
dumpfer Erwartung einer Ausweitung des Krieges an der Westfront. Die meisten
meiner Studienkollegen, die schon zur Wehrmacht eingeriickt waren, standen 1940
hinter der Siegfriedlinie an der Mosel in Bereitschaft.

Alle Technischen Hochschulen aufler Berlin und Miinchen (spéter auch Wien)
wurden zu Kriegsbeginn geschlossen. So zog ich von Stuttgart nach Miinchen. An-
fangs 1940 zuriick in Stuttgart erlebte ich den Siegesrausch nach dem Einmarsch der
deutschen Truppen in Paris. Dann aber wartete man den ganzen Sommer und Herbst
dieses Jahres auf die Invasion in England, die durch die Niederlage der Luftwaffe in
der Schlacht um England gar nicht zustande kam. Von dieser Niederlage erfuhr das
deutsche Volk nichts. Die deutschen Medien schwiegen. Aber Studienkameraden des
Flugzeugbaus, die seit Beginn des Krieges wieder bei der Luftwaffe dienten, erzéhl-
ten Anfang Janner 1941, dass der Luftraum iiber England bei Tag fiir deutsche Jagd-
flieger kaum noch zugiénglich sei. Bald darauf setzten die gegenseitigen brutalen
Luftangriffe in der Nacht, ausgelost durch die Nachtbombardierung und Zerstérung
von Coventry, ein. Es ging dabei nicht nur um Bombardierung von Industrie- und
Bahnanlagen, sondern besonders auch um Terrorisierung der Zivilbevolkerung. Hit-
ler drohte, wie ich im Radio horte, dass englische Stiddte »coventriert« werden.

In Miinchen, wo ich nach der Vordiplompriifung weiter studieren wollte, glaubten
auch kritische Studenten nach wie vor an den »Endsieg«, auch Messbesucher in den
Kirchen der Stadt, Frauendom, St. Michael, Biirgersaal. Alles gleichgeschaltet, kein
mutiges Wort. Nur in der Biirgersaalkirche soll der inzwischen seliggesprochene Pa-
ter Rupert Mayer, der dort oft zelebrierte, den Ausspruch getan haben: »Ich will es
thnen genau sagen. Ein Katholik kann niemals Nationalsozialist sein.« So etwas ha-
be ich leider nie gehort.

Den Hitlerkrieg erlebte ich vom August vor der Oktoberoffensive 1941 im Mittel-
abschnitt in Russland bis zum katastrophalen Winterriickzug 1941/42 und meiner
Erkrankung an Flecktyphus. Besonders tief getroffen hat mich da der vollige Mangel
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an Winterausriistung der Truppe, die sich in der gewohnlichen Felduniform ohne
warme Kleidung, Socken, Handschuhe und Kopfbedeckung durch den eiskalten
Winter schleppte, Einzelne mit »organisierten« Decken iiber dem Riicken, mit Filz-
stiefeln von russischen Gefallenen oder Bauersfrauen und requiriertem kiimmerli-
chem Pferdewagen fiir die verbliebene Ausriistung. Es gab natiirlich viele Erfrierun-
gen, vor allem an den Fiilen, die nur mit FuBlappen in den Knobelstiefeln steckten.
Wie seinerzeit bei Napoleon endete die mutwillige Offensive in einem schrecklichen
Winterriickzug. Es war nicht ein »erfrorener Sieg«, wie es spiter beschonigend hiel3,
sondern eine schwere Niederlage im Kampf gegen die erste sowjetische Offensive
vom 5. November mit frischen Truppen aus Sibirien, dem iiberlegenen Panzer T34
und der »Stalinorgel«. Schuld war die gewissenlose Verwegenheit des »Grofaz«
(GroBter Feldherr aller Zeiten), wie Hitler von vielen Kameraden insgeheim genannt
wurde. Er hat die Armee im Oktober ohne Winterausriistung und ohne winterfestes
Kriegsgerit in einer Offensive im Schlamm und Schneesturm Richtung Moskau ge-
trieben. Allein deswegen hiitte ihn ein unabhingiges, rechtsstaatliches Kriegsgericht
zum Tod verurteilt.

Zweimal war ich damals in einer Krankensammelstelle und im Lazarett in dem
von den Russen voriibergehend eingeschlossenen Juchnow und in Orscha. Da wurde
ich Weihnachten 1941 aus der Versuchung des Zeitgeistes erlost. Ich erinnerte mich
an meine frithen »katholischen« Jugendjahre. Wir vom 0sterreichischen Jungvolk
standen damals auch an einem kalten Wintertag bei einem Besuch Kanzler
Schuschniggs 1935 in Bregenz in Parade vor dem Hotel » Weifies Kreuz«. Der Kanz-
ler ging auf mich zu — ich stand stramm in Reih und Glied - und priifte an meinem
Armel, ob ich warm angezogen sei: »Seids a warm anzogen?« Sechs Jahre spiter, im
Winterfeldzug in Russland ohne Winterausriistung, hat uns niemand mehr gefragt,
ob wir warm angezogen seien.

Von Kirche und Katholiken war in diesem grausamen Krieg fiir mich als Soldat
nichts zu horen und zu sehen. Nur einmal bekamen wir den Besuch eines protestan-
tischen Feldgeistlichen in nobler Uniform und Stiefeln und dazu passenden Worten.
In meiner Krankheit, in der ich zunehmend das Gedichtnis und meinen Lebens-
willen verlor, konnten mir soldatische Worte nicht helfen, wohl aber hitte mir ein un-
angepasstes Glaubenszeugnis fiir Christus, der sich nicht angepasst hat bis zum
Kreuz, helfen konnen. Wo war der Herrgott in dieser darwinistischen, trostlos gott-
vergessenen Zeit? In der Kameradschaft im Herzen: In den Herzen der Sanititer, die
uns auf Bauernschlitten mit struppigen Panjepferdchen durch den Schnee zu einem
Dorf brachten, dicht gedringt in Holzhdusern, und eine Babuschka gab mir noch ei-
nen bitteren Tee, in den Herzen der beiden Kameraden, die mich am néchsten Tag
abends aus dem Giiterzug ins Lazarett in Juchnow trugen, und in der Schwester, die
mir dort den Christbaum ans Bett schob und zwei Apfel schenkte. Dann wurde ich
wegen Ansteckungsgefahr in eine Kammer ohne Tiire gebracht, nur ein Kriegsge-
fangener ging im Gang als Betreuer vorbei, und aus einer anderen Kammer schrie
ein Kamerad mit Schmerzen nach einem Sanitéter: »Sani! Sani! Sani! ...!« Da hat
mich nur noch die Sorge bewegt, dass mich die vordringenden Russen lebend in ein
Massengrab werfen werden. Dann verlor ich das Bewusstsein. Ein Jahr spiter, noch
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als Soldat mit dem »Gefrierfleischorden« des Winters 1941/42, war in der Weihn-
achtsmette der Herrgott in meinem Herzen. Und gleich nach dem Krieg im zerbomb-
ten Wien in »Maria Treu«, bei der Beichte in »Neu-Lerchenfeld« und im Herzen
meiner Frau; — die sakramentale, treue Ehe ist ein Weg zu Gott.

Im Krieg konzentrierten sich die deutschen Bischofe unter steter Betonung der
»vaterldandischen Pflicht« auf die Verkiindigung des Evangeliums und der Lehre der
Kirche. Diesbeziiglich war dann der »Zehn Gebote Hirtenbrief« des Jahres 1943 be-
sonders deutlich. Der amerikanische Soziologe, Gordon Zahn, spricht vom »offen-
baren Unvermogen, auch nur eine einzige bischofliche Erkldarung zu finden, die von
der allgemeinen Linie, die Kriege Hitlers'*!' zu unterstiitzen, abweicht«.!*? Da war
angesichts der Diktatur der »bis zum Endsieg« verblendeten Massen und ihrer zum
Selbstmord bereiten Fiihrer auch viel Pflichtbewusstsein im Spiel. Die Kriegsgegner
blieben vereinzelt und, angesichts der Massendiktatur, stumm. Was Gordon Zahn bei
den Bischofen feststellte, gilt m. E. noch mehr fiir das deutsche Volk im Allgemei-
nen. Da wurde in Todesanzeigen und Nachrufen die patriotische Pflichterfiillung der
Gefallenen betont und in katholischen Pfarreien unter Anteilnahme der Verwandten
und Bekannten gewiirdigt. Die Zeitungen waren davon iibervoll. Deutsches Grof3-
machtbewusstsein und Rassismus haben eine allgemeine GroBmannssucht bewirkt,
die das Schwache und Behinderte von sich wies und nach dem Krieg noch lange in
den Kriegserzdhlungen der Landser herumgeisterte. Einer meiner Onkel hat in der
Nervenheilanstalt Valduna bei Rankweil als geistig Behinderter in der Landwirt-
schaft mitgearbeitet. Im letzten Kriegsjahr fiel er mit vielen anderen einer nazi-dar-
winistischen Selektion zum Opfer. Uns wurde mitgeteilt, dass er an einem Herzver-
sagen gestorben sei.

Der Winter 1941/42 brachte mit der entscheidenden russischen Offensive vom
5. November 1941, die auch im November 2008 wieder mit einer grolen Parade in
Moskau gefeiert wurde, den russischen Sieg und den katastrophalen deutschen
Riickzug. Er markiert die Wende von Hitlers Siegesserie seit der Niederlage seines
Naziputsches in Osterreich 1934 bis zu dieser endgiiltigen Niederlage 1941/42. Hit-
ler und seinen Selbstmordterroristen gelang es noch mit einer verblendeten oder ein-
geschiichterten Bevolkerung ein paar Lebensjahre herauszuschinden, mit doppelt so
vielen Toten wie der ganze Krieg bisher. Wie fast das ganze deutsche Volk glaubten
auch allzu viele Katholiken nach der Katastrophe des Winters 1942 und Stalingrads
im Spitherbst noch an einen Endsieg. Das Nazivolk hat nach vielen Bombennéchten
noch 1943 Goebbels’ im Berliner Sportpalast gestellter rhetorischer Frage: » Wollt
ihr den totalen Krieg?« zugejubelt. Allgemein glaubten die » Volksgenossen«, auch
die Ausgebombten, noch an die Illusion der technischen Groimacht Deutschland.
Die Massen klammerten sich an Berichte und Geriichte von Wunderwaffen, geheim-
nisvoll angekiindigt und phantastisch ausgemalt. Hitler hat Krieg gefiihrt »auf Teufel
komm raus«, so konnte man im Volk nach dem Krieg verharmlosend horen. Aber das
Wort war schreckliche Wirklichkeit.

141 Katechismus der katholischen Kirche, Miinchen 1993, »Ungerechter Krieg« Nr. 2309-2314.
142 Gordon C. Zahn a.a.0., S. 68.
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Wenn »der Staat seine innere Begriindung im Gemeinwohl besitzt«, die staatliche
Autoritiit aber, wie in den mutwilligen Hitlerkriegen fiir Ubermacht und Kolonial-
land im Osten und zuletzt fiir das Uberleben einiger NazigroBen vor ihrem Selbst-
mord pervertiert, das Gemeinwohl grundsitzlich negiert, verliert sie ihre innere Le-
gitimation, und man darf nach den Worten des hl. Thomas widerstehen, »wie man
Réubern widerstehen darf«.!*

20.) Konzil und Progressismus, nachkonziliare Anpassung.
Vom entschiedenen Widerstand (Humanae vitae)
zur Anpassung an die Welt

Nach dem Krieg hatten die Kirchen wieder regen Zulauf auch von ehemaligen
Nazis. Im September 1945 verlautbarten die Bischofe Osterreichs ihr Hirtenwort, in
dem sie den Krieg, der »wie keiner in den vergangenen Epochen der Menschheitsge-
schichte entsetzlich und grausam gewiitet hat«, scharf verurteilen und Hilfe von je-
nen »Staaten, die sich feierlich fiir ein freies und unabhingiges Osterreich ausge-
sprochen haben«, erwarten, »dass seine Biirger in ihrem Glauben an die Lebensfa-
higkeit ihres Landes niemals wankend werden«.'** Das katholische Volk in Oster-
reich und Deutschland hatte die Nazigreuel einigermallen erkannt und die Jugend
schopfte neue Hoffnung. Aber in der weiteren Folge, vom rasanten Fortschritt der
Technik und vom fortschrittsgldubigen Liberalismus betort, wurden dann die Kir-
chen wieder zusehends leerer. Und die heutigen »weltoffenen« Christen haben in-
zwischen eine Entschuldigungswelle fiir die Zeitgeist-Horigen mit Schuldzuwei-
sung an die »alte« Amtskirche und den Vatikan ausgeldst, auf der alle bequemen An-
passer und arglistigen Antiklerikalen schwimmen. Sie ereifern sich fiir eine Demo-
kratisierung der Kirche und wollen ein demokratisches Prinzip, das fiir den Staat ge-
eignet ist, als »Ideologie des Demokratismus« auf die Kirche iibertragen und iiber
Dekanatskonferenzen, Pastoralrite, Laienrdte, Verbinde, Pfarrgemeinderite, Kir-
chenvolksbegehren und Synoden auf die Hierarchie einwirken lassen.'* Kardinal
Scheffczyk weist darauf hin, »dass die >Herrschaft des Volkes< auch heute vor Entar-
tungen nicht geschiitzt ist, wenn sie zum Beispiel grundlegende Menschenrechte in
Abhingigkeit vom bloBen Zahlenprinzip und von der Mentalitit der Massen nicht
mehr wahrt«. Darin zeige sich »der entscheidende Mangel der heutigen Massende-
mokratie, dass sie keinen Bezug mehr zum Transzendenten und Uberweltlichen hat,
welches allein bleibende Werte garantieren kann. Von der Kirche ist aber nun zu sa-
gen, dass sie gerade aus dem Transzendenten kommt, und dafiir lebt, konkret aus der

143 Lexikon der Theologie, Artikel »Staatliche Autoritit«, Freiburg 21957, Bd. 1, S. 1134, 1135.

144 Jakob Fried, Nationalsozialismus und katholische Kirche in Osterreich, Wien 1947, S. 235, 237, 238;
Gerhard Wanner, Kirche und Nationalsozialismus in Vorarlberg, Dornbirn 1972, S. 255, 260.

145 Christoph Kardinal Schénborn, Die Menschen, die Kirche, das Land; Christentum als gesellschaftliche
Herausforderung, Wien 1998, S. 15-24; Alexander Gross, Gehorsame Kirche — ungehorsame Christen im
Nationalsozialismus, Mainz 2000; Gerhard Hartmann, Kirche und Nationalsozialismus, Kevelaer 2007, S.
32-37.
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Offenbarung Gottes in Jesus Christus und in Ausrichtung auf das Kommen seines
Reiches.«'4

Vor dem Konzil herrschte im ganzen Westen schon ein naiver Glaube an einen
»unaufhaltsamen« Fortschritt ohne Riicksicht auf die Grenzen der Natur. Auch Kon-
zilsberater und sogar Konzilsviter hatten sich dieser allgemeinen Stimmung ange-
passt. So entziindete sich am Feuer des technischen Fortschritts ein allgemeiner Fort-
schrittsgeist, der im Konzil von konservativen Vitern noch in Grenzen gehalten wer-
den konnte. Aber nach dem Konzil machte er sich selbstindig, 6ffnete sich in Anbie-
derung an die Welt in einem »geerdeten Glauben« und entwickelte den nachkonzili-
aren Progressismus, der sich mit viel Verstellung und Dreistigkeit und Mogelei — mit
unangekiindigten Laienpredigten in der hl. Messe — noch immer weiter verbreitet.
1965, noch vor Ende des Konzils, warnte Paul VI. in seiner Enzyklika Mysterium fi-
dei davor, »eine von der Kirche einmal definierte Lehre in Vergessenheit geraten zu
lassen oder sie in einer Weise zu erklédren, dass die wahre Bedeutung der Worte oder
der geltenden Begriffe abgeschwiicht wird«.!*” Das ist Papst Paul VI. mit seiner En-
zyklika Humanae vitae (1968) durch die »Konigssteiner Erkldrung« in Deutschland
und die »Mariatroster Erklirung« in Osterreich selbst widerfahren. Seine propheti-
sche Enzyklika Humanae vitae (1968) lehnt solche Anpassung an die Pillensexua-
litdt ab. Ein Kernsatz der Enzyklika, die die Antibabypille nicht ausdriicklich er-
wihnt, aber einschlieft, lautet: » Vollig irrig ist deshalb die Meinung, ein absichtlich
unfruchtbar gemachter und damit in sich unsittlicher ehelicher Akt kénne durch die
fruchtbaren ehelichen Akte des gesamtehelichen Lebens seine Rechtfertigung erhal-
ten.«!48

In der Konigssteiner und in der Mariatroster Erkldrung wird das Gewissen der
Lehre der genannten pipstlichen Enzykliken Mysterium fidei (1965) und Humanae
vitae (1968) iibergeordnet, und das in einer Gesellschaft, die der Moraltheologe Prof.
Georg Langemeyer folgendermaBen kennzeichnet: »Die kirchliche Auffassung von
Ehe und Familie steht heute im krassen Gegensatz zu den in der Gesellschaft vor-
herrschenden Uberzeugungen. Griindung und Aufhebung von Ehe und Familie wer-
den dort weitgehend bestimmt von sexuellen Bediirfnissen und von erlebnishaften
Gefiihlsbindungen.«'* So wird heute auch von vielen Katholiken die Verhiitung
durch die »Antibabypille«, ein typischer, moralisch nicht bewiltigter, technischer
»Fortschritt«, mit Berufung auf das Gewissen praktiziert. Einer solchen verfiihreri-
schen Anpassung kann man im personlichen Leben mit einer zeitweiligen Askese
nach der »Rotzerschen natiirlichen Geburtenregelung« unschwer in Liebe widerste-
hen.

Kardinal Schonborn ging in einer Predigt im Abendmahlsaal in Jerusalem vor 170
Bischofen Europas auf die Enzyklika ein und sprach im Namen der Bischofe, die vor
40 Jahren die >Konigsteiner Erkliarung< (Deutschland) bzw. die >Mariatroster Erkli-

146 Leo Cardinal Scheffczyk, Entschiedener Glaube — befreiende Wahrheit, Buttenwiesen 2003, S. 183.

147 Papst Paul V1., Enzyklika »Mysterium fidei«.

148 Papst Paul VI., Enzyklika »Humanae vitae« I, 4.

149 Bernhard Georg Langemeyer, Artikel »Ehe und Familie«, in Wolfgang Beinert (Hg.), Lexikon der ka-
tholischen Dogmatik, Freiburg 21988, S. 104, 105.
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rung« (Osterreich) verdffentlicht hatten, die Uberzeugung aus: »Hitten wir die Kon-
sequenzen gekannt, so hitten wir 1968 niemals Nein zu Humanae vitae gesagt! [...]
Wir Bischofe hatten nicht den Mut, Papst Paul VI. kraftvoll zu unterstiitzen. Wir
miissen unsere Siinde bereuen und umkehren. Denn wir alle tragen heute die Last der
Konsequenzen dieser Siinde.«'%

Edmond Farhat, der Apostolische Nuntius in Osterreich, hat dieses Zeugnis des
Kardinals zu Humanae vitae bekriftigt: »Was der Kardinal im Heiligen Land gesagt
hat, halte ich als Verkiindigung der Wahrheit. Es ist eine Gnade Gottes, dass er mit
Klarheit gesprochen hat. Er hat nur an die Lehre der Kirche erinnert.«'>!

So hat Paul VI. den grofiten Widerstand der Kirche nach dem Krieg mit Humanae
vitae (1968) in der sexgedopten und pillenverseuchten Industriewelt geleistet, gegen
die Mehrheit der Bevolkerung, auch der katholischen, und ihrer bischoflichen Be-
schwichtiger. Es war eine Siinde, wie Kardinal Schonborn sagt, dass die Bischofe
Papst Paul VI. nicht unterstiitzten. Inzwischen hat sich, aus der in der wachsenden
Sex-Gesellschaft auf das individuelle Gewissen zuriickgeworfenen Entscheidung,
ein schrecklicher Anstieg von Ehescheidungen ergeben. Nun wird »Barmherzigkeit«
und Kommunionspendung an Geschiedene gefordert. Mit Fortschritts-Floskeln:
»Was wiirde Jesus heute sagen, was heute tun?« wird im Namen der Liebe ein naiver
grenzenloser Heilsoptimismus und Barmherzigkeit ohne Reue und Siindenverge-
bung verkiindet. Jesu klare Worte zur Ehescheidung werden glatt in ihr Gegenteil
verdreht und die Kommunionspendung an Geschiedene »aus Barmherzigkeit« frei-
gegeben. Noch ofter werden kantige Worte Jesu progressiv »abgerundet«. Von der
Technik her ist uns der »unaufhaltsame« technische Fortschritt in die Knochen ge-
fahren. Wir passen uns an. Diese Mentalitit hat bei der Auslegung der Worte Jesu
nichts zu suchen. So habe ich es als Techniker komplementir'? erlebt.

150 Kardinal Christoph Schénborn, Gemeinschaftstag der Bischéfe Europas — Domus Galilacae, 24-29
Mirz 2008, Homilie im Abendmahlsaal; Familienbischof Klaus Kiing im Interview, »Schonborn predigt
keine Schuldzuweisung«, Die Presse 22. November 2008, S. 12.

151 Katholische Wochenzeitung, Apostolischer Nuntius stellt sich hinter Kardinal Schénborn, Goldach
(Schweiz) 12. Dezember 2008, Nr. 50, S. 1.

152 Elmar Anwander, Komplementaritit zwischen Naturwissenschaft und Religion, Forum Katholischer
Theologie, Rothenburg/Tbr. 2007,23.Jg., S. 93—-113.
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Kirchenrecht

Aymans, Winfried: Kanonisches Recht / Lehr-
buch aufgrund des Codex Iuris Canonici (begriin-
det von Eichmann, Eduard, fortgefiihrt von Mors-
dorf, Klaus), Band IlI | Verkiindigungsdienst und
Heiligungsdienst, Paderborn — Miinchen — Wien —
Ziirich: Ferdinand Schoningh 2007, ISBN 978-3-
506-70483-1 (kartoniert) | 978-3-506-70483-2 (ge-
bunden), 613 Seiten, Euro 64,00 (kartoniert) /
94,00 (gebunden).

Der »Aymans-Morsdorf« gilt ebenso unter Ka-
nonisten wie unter Theologen und Theologiestu-
denten als das kanonistische Standardwerk in deut-
scher Sprache schlechthin. Umso bedauerlicher
war es, dass bislang erst zwei Bénde des Gesamt-
werkes vorlagen: Band I iiber »Einleitende Grund-
fragen und allgemeine Normen« (1991) und Band
II tiber das »Verfassungs- und Vereinigungsrecht«
(1997). Mit dem Erscheinen von Band III wurde
nunmehr einem mitunter fast schmerzlich empfun-
denen Desiderat Abhilfe geschaffen.

Gegenstand dieses jiingsten Bandes sind die Bii-
cher IIT und 1V des geltenden Codex des kanoni-
schen Rechts von 1983 (CIC). Unter dem Titel
»Verkiindigungsdienst« behandelt der Verfasser im
ersten Teil die in Buch IIT des CIC enthaltenen Nor-
men iiber das kirchliche Lehramt im Allgemeinen,
iiber die praktischen Aspekte der kirchlichen Ver-
kiindigung in Predigt, Katechese und Mission so-
wie liber das kirchliche Bildungswesen (cann. 747—
833 CIC). Im Mittelpunkt des »Heiligungsdienst«
iiberschriebenen zweiten Teils stehen die zahlrei-
chen Normen iiber die einzelnen Sakramente, ni-
herhin ihre ekklesiologische Bedeutung und ihren
praktischen Vollzug, erginzt um das allgemeine
Gottesdienst- und Sakramentenrecht sowie die
Normen beziiglich der verschiedenen Formen
nichtsakramentaler Gottesdienste und der heiligen
Orte und Zeiten (cann. 834—1253 CIC). Dabei hat
sich der Verfasser die Freiheit genommen, in eini-
gen (wenigen) Fillen von der Systematik des CIC
abzuweichen: So wurden die den Okumenismus
betreffenden Normen (v. a. die cann. 755 und 844
CIC) bereits in Band II abgehandelt, wihrend die in
Band I ausgelassenen Normen {iiber die Kleriker-
ausbildung hinzugefiigt wurden. Was nun noch
fehlt ist das Vermdgens-, das Straf- und das Pro-
zessrecht sowie — was die Handhabung der bereits
vorliegenden Bidnde mitunter etwas erschwert — ein
Sachregister.

In der bewihrten Tradition seines Lehrers Klaus
Morsdorf hat der Verfasser »nicht eine bloe Kom-
mentierung des geltenden Rechts angestrebt«, son-

dern »aus der Darstellung ein System des kanoni-
schen Rechts erkennbar werden« lassen, »in dem
die Kirche selbst in ihrer rechtlichen Seite sichtbar
wird« (VII). Auf diese Weise tragt das Werk aus-
nehmend »deutsche« Ziige — und zwar nicht nur der
Sprache, sondern auch der Terminologie, der
Systematik und vor allem der theologischen Grund-
legung und Durchdringung der Rechtsmaterie
nach. Ohne es an der gebotenen juristischen Prizi-
sion und Praxisnihe fehlen zu lassen, weil3 der Ver-
fasser die Kanonistik als genuin theologische Dis-
ziplin auszuweisen — was den meisten der in ande-
ren Sprachen bereits vorliegenden Kommentare
zum CIC bedauerlicherweise abgeht.

Einer besonderen Empfehlung bedarf dieses
Werk nicht. Der Name des Verfassers spricht eben-
so fiir sich wie die lange und bewihrte Tradition, in
der es steht. Wolfgang F. Rothe, Miinchen

Erdo, Péter, Geschichte der Wissenschaft vom
kanonischen Recht. Eine Einfiihrung, Berlin: LIT-
Verlag 2006, 206 S., ISBN 3-8258-5970-3, Euro
25,90 Euro).

Kardinal Péter Erdo zidhlt zweifelsohne zu den
bedeutendsten Kanonisten der Gegenwart. Als
Erzbischof von Esztergom-Budapest und Primas
von Ungarn (seit 2003), Président des Rates der Eu-
ropdischen Bischofskonferenzen (seit 2006) und
Vorsitzender der Ungarischen Bischofskonferenz
(seit 2006) bleibt ihm keine Zeit mehr fiir die uni-
versitire Lehre. Umso erfreulicher ist es, dass er
mit dem vorliegenden Werk einen Beitrag zur ka-
nonistischen Forschung vorlegt, der zudem seinem
Spezialgebiet, der kirchlichen Rechtsgeschichte,
entstammt. Es handelt sich um die deutsche Uber-
setzung eines Werkes, das urspriinglich in lateini-
scher Sprache (Introductio in historiam scientiae
canonicae. Praenotanda ad Codicem, Rom: Editrice
Pontificia Universita Gregoriana 1990, 205 S.) und
einige Jahre spiter iiberarbeitet in italienischer
Sprache (Storia della Scienza del Diritto Canonico.
Una introduzione, Rom: Editrice Pontificia Univer-
sita Gregoriana 1999, 252 S.) publiziert wurde. In
der vorliegenden deutschen Ubersetzung wurden
»einige bibliographische Ergidnzungen« (S. 11)
vorgenommen.

Im vorliegenden Werk geht es nicht um die Dar-
stellung der kirchlichen Rechtsquellengeschichte
oder der kirchlichen Institutionengeschichte, wozu
es bereits zahlreiche Publikationen gibt. Der Vf. hat
sich mit der Geschichte der Kirchenrechtswissen-
schaft einer Thematik angenommen, die eng mit
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der Rechtsquellengeschichte verbunden, aber den-
noch von ihr zu unterscheiden ist, und zu der es zu-
vor noch keine systematisierende Monographie gab.

Das vorliegende Werk besteht aus drei Teilen: Im
ersten Teil findet man ein kurzes Vorwort des Her-
ausgebers (S. 11), das Verzeichnis der Abkiirzun-
gen von Quellensammlungen, Zeitschriften, Hand-
biicher und Lexika (S. 13), einen mehrfach unter-
gliederten  Uberblick iiber  kirchenrechtliche
»Grundliteratur« (S. 14-22) sowie eine Einleitung
(S. 23-28), in der der Vf. den Begriff »Geschichte
der Kirchenrechtswissenschaft« bestimmt (S. 23;
»Die Geschichte der Wissenschaft vom kanoni-
schen Recht ist [...] ein selbstindiger Teil der Ge-
schichte des kanonischen Rechts« [ebd.]), eine
sachgerechte Einteilung dieser Geschichte in sie-
ben Perioden, die im Hauptteil ausfiihrlich behan-
delt werden, vornimmt (S. 24-27) und kurz die Be-
deutung der Geschichte der Kirchenrechtswissen-
schaft aufzeigt (S. 27f).

Der Hauptteil besteht aus sieben Kapiteln (S. 29—
168), in denen die Geschichte der Kirchenrechts-
wissenschaft in den in der Einleitung bestimmten
sieben verschiedenen Epochen von den Anfingen
der Kirche bis heute dargestellt wird.

Die »erste Periode: Vom Beginn bis zum Decre-
tum Gratiani« (S.29-48) sieht der Vf. »als eine Peri-
ode der Vorbereitung« (S. 24). Sie wird weiter unter-
teilt in die patristische (S. 29-33) und die karolingi-
sche Epoche (S.34-39) sowie in die Epoche der kai-
serlichen und gregorianischen Reform (S. 40-48).

Besondere Bedeutung kommt der »zweite[n] Pe-
riode: Von Gratian bis zum Liber Extra Gregors
IV.« (S.49-82) zu, in der die Kirchenrechtswissen-
schaft entstand. Der V{. stellt zunéchst die Methode
Gratians vor (S. 49-51), bevor er ausfiihrlich die
klassische Dekretistik (hier vor allem Glossen und
Summen) (S. 51-68) und die frithe Dekretalistik
(hier vor allem Glossen und Apparate, aber auch
Summen, Notabilia, Brocarda, Casus, Quaestiones
und einige praktische Werke) (S. 68—80) darstellt
und kurz auf die Beziehung der Kirchenrechtswis-
senschaft zum weltlichen Recht eingeht (S. 80-82).

Die »dritte Periode: Vom Liber Extra Gregors I'V.
bis 1348« (S. 83-100) wird auch »Periode der klas-
sischen Dekretalistik« (S. 26) genannt; sie endet
mit dem Tod des Johannes Andreae. Der Vf. nennt
die Kennzeichen dieser Epoche (S. 83-86), stellt
Glossen und Glossenapparate zum Liber extra, zu
den Dekretalensammlungen zwischen dem Liber
extra und dem Liber sextus, zum Liber sextus und
zu den weiteren Sammlungen des Corpus Iuris Ca-
nonici (S. 87-89), weitere literarischen Gattungen
aus dieser Zeit wie Kommentare, Summen, Quaes-
tiones, Hilfsliteratur und einige praktische Werke
(S.90-100) vor.
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Die »vierte Periode: Die nachklassische Epoche
(1348-1563)« (S.101-120), eine Phase der Stagna-
tion, endete mit dem Konzil zu Trient. Der Vf. zeigt
allgemeine Merkmale dieser Periode auf (S. 101-
103), stellt verschiedene Kommentare zum Liber
extra, zu den anderen Dekretalensammlungen und
zum Decretum Gratiani (S. 104—-107), andere mit
der universitidren Lehre zusammenhidngende Gat-
tungen (S. 108f), einige Gelegenheitsschriften (S.
109-111) und praktische Werke (S. 112-120) vor.

Die »fiinfte Periode: Vom Konzil von Trient bis
zur Franzosischen Revolution« (S. 121-135) stellte
die Kanonistik angesichts der zahlreichen Be-
schliisse des Konzils zu Trient vor neue Aufgaben.
Der Vf. charakterisiert diese Epoche (S. 121-126)
und nennt die literarischen Gattungen und die
wichtigsten Werke aus dieser Zeit (exegetische
Kommentare, Institutionen, historische Werke,
Einfiihrungen, Handbiicher, Traktate und Hilfslite-
ratur) (S. 127-135).

Im Rahmen der Ausfiihrungen zur »sechste(n)
Periode: Von der Franzosischen Revolution bis zur
Promulgation des Codex Iuris Canonici von 1917«
(S. 136-148) beschreibt der Vf. die historisch-kul-
turellen Bedingungen, in denen sich die Kirchen-
rechtswissenschaft in dieser Zeit befand (S. 136f),
sowie die Situation der Lehre und allgemein der
wissenschaftlichen Tatigkeit (S. 138—148).

Die »siebte Periode: Seit der Promulgation des
Code Iuris Canonici von 1917« (S. 149-168) dauert
bis in die Gegenwart an. Der Vf. beschreibt die Ent-
wicklung der kirchlichen Rechtsnormen und der
einzelnen Schulen (S. 149-155) und stellt die wis-
senschaftliche Tétigkeit seit 1917 (literarische Gat-
tungen, Zeitschriften, Vereinigungen und Kongres-
se) vor (S. 156-168).

Im dritten Teil des vorliegenden Werkes findet
man einen von Ludger Miiller, Herausgeber des
vorliegenden Werkes, verfassten Versuch, einen
»Riickblick und Ausblick« (S. 169-176) zur Ge-
schichte der Kirchenrechtswissenschaft zu geben,
der in der lateinischen und italienischen Version
nicht enthalten ist. Es schliefen sich 14 Anhinge
(S. 177-196) in lateinischer Sprache an, in denen
Ausziige aus iiberwiegend schwer zuginglichen
Quellen und élterer Sekundarliteratur, auf die der
Vf.im Rahmen seiner Ausfiithrungen Bezug nimmt,
abgedruckt sind. Abgeschlossen wird das vorlie-
gende Werk durch ein umfangreiches Register (S.
197-206), in dem Quellen, Namen, Fachbegriffe
und Orte undifferenziert aneinander gereiht wur-
den.

Die Geschichte der Kirchenrechtswissenschaft
kann — wie im vorliegenden Werk geschehen — nur
mit Bezug zur kirchlichen Rechtsquellengeschichte
dargestellt werden. Daher werden dieses Werk si-



314

cher nicht nur Studierende des kanonischen Rechts
mit Gewinn lesen. Péter Erdo schlieit mit seiner
systematischen Untersuchung zur Geschichte der
Kirchenrechtswissenschaft zudem eine For-
schungsliicke. Dass es sich bei dem vorliegenden
Werk um eine Ubersetzung eines bereits in lateini-
scher und italienischer Sprache publizierten Wer-
kes handelt, mindert diesen Befund nicht, denn
Klassiker sollten der Fachwelt in moglichst vielen
Sprachen zur Verfligung stehen. Es bleibt zu hof-
fen, dass Péter Erdo ungeachtet seiner anderweiti-
gen Verpflichtungen auch weiterhin die Zeit findet,
die Kirchenrechtswissenschaft um seine Publika-
tionen zu bereichern. Elmar Giithoff, Miinchen

Kriiger, Malte Dominik: Gottliche Freiheit. Die
Trinitditslehre in Schellings Spéitphilosophie (= Re-
ligion in Philosophy and Theology, 31), Tiibingen:
Verlag Mohr Siebeck 2008, 342 S., kart., ISBN 978-
3-16-149533-5, Euro 64,00.

Fiir die gegenwirtige Renaissance der Trinitéts-
lehre ist der Deutsche Idealismus von nicht zu
unterschitzender Bedeutung. Schellings Spétphilo-
sophie erhebt den Anspruch, die theologische Tra-
dition und die philosophische Reflexion zu einer
Synthese zu fiihren. Die vorliegende Studie, die
nach der trinitarischen Theorie des Absoluten beim
spaten Schelling fragt, wurde 2006 von der Evan-
gelisch-Theologischen Fakultit der Eberhard-
Karls-Universitét Tiibingen als Dissertation (Gut-
achter: E. Jiingel / Chr. Schwobel) angenommen.

Im ersten Teil seiner Untersuchung (Prolegome-
na; 1-98) verortet der Vf. die Trinitétslehre in um-
fassender Weise in der Spitphilosophie Schellings.
Dabei bezieht er sich auf die klassische Kontrover-
se zwischen H. Fuhrmans und W. Schulz und doku-
mentiert die Forschungslage seit 1992 (Publikation
von Schellings »Urfassung der Philosophie der Of-
fenbarung«). Angesichts der »Wiederkehr« der Tri-
nitdtslehre zeigt sich Kriiger »verwundert«, dass
Schellings Trinitédtsspekulationen bisher weder for-
schungsgeschichtlich noch systematisch das ihnen
gebiihrende Interesse auf sich ziehen konnten. —
Die Voraussetzungen der Trinititslehre in der nega-
tiven Philosophie Schellings eruiert der Vf. im
zweiten Teil der Publikation. Dabei analysiert er
Schellings »Darstellung der reinrationalen Philoso-
phie« und setzt sich intensiv mit dem Forschungs-
stand auseinander.

Im dritten, inhaltlich zentralen Teil (155-272)
seiner Dissertation rekonstruiert Kriiger die Durch-
fithrung der Trinitétslehre in der positiven Philoso-
phie Schellings. In eigenen Kapiteln werden — im-
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mer in Auseinandersetzung mit der reichhaltigen
Forschungslage — die schopfungstheologische Hin-
fiihrung, die trinititstheologische Durchfiihrung
und die christologische Ausfiihrung entfaltet. Der
Vf. kommt zu erhellenden und systematisch be-
deutsamen Einsichten. Im abschlieenden vierten
Teil (»Epilegomena«) konstatiert Kriiger eine theo-
logische Patrozentrik Schellings und in philosophi-
scher Hinsicht einen »internen Realismus«. Die
systematische Triftigkeit der untersuchten Trini-
titslehre vermag der Vf. in exzellenter Weise zu er-
heben.

Mit seiner Studie legt Kriiger — angesichts der
neuen Quellenlage — einen wichtigen, beachtlichen
Forschungsbeitrag vor. Es gelingt ihm vorziiglich,
ein theologisch unverzichtbares, anspruchsvolles
Thema zu reformulieren. Die Auseinandersetzung
mit einem bedeutenden Autor der europiischen
Geistesgeschichte garantiert, dass das notwendige
Reflexionsniveau erreicht und durchgehalten wird.

Josef Kreiml, St. Polten

Exegese

Josef A. Seeanner, Die Barmherzigkeit (ELEOS)
im Matthiusevangelium. Rettende Vergebung,
Kleinhain 2009, ISBN 978-3-901853-17-3, Euro
24,90, 322 8.

Die Studie ist eine (etwas) liberarbeitete Fassung
der Dissertation, die Josef Anton Seeanner (JS) an
der Pipstlichen Universitit Gregoriana in Rom am
7. 11.2008 zu verteidigen hatte. Sein Doktorvater
und Erst-Begutachter war Prof. Klemens Stock
S.J., der seit 2002 Sekretir der Pépstlichen Bibel-
kommission ist und Mitarbeiter der XII. Weltbi-
schofssynode (05.-26. 10. 2008) zum Thema »Das
Wort Gottes im Leben und in der Sendung der Kir-
che« war. Der Zweit-Begutachter war Massimo
Grilli, Prof. an derselben Universitét.

Titel und Untertitel kiindigen treffend den
Gegenstand und Forschungsraum dieser zweifellos
interessanten Studie an: Die Barmherzigkeit im
MtEv. Man konnte vermuten, dass das Interesse
von JS, der als Lehrbeauftragter an der Hochschule
St. Polten titig ist und als Kaplan in dieser Didzese
wirkt, an diesem Thema in Zusammenhang mit Jo-
hannes Paul II. steht. Dieser vertraute bei der Kon-
sekration der Wallfahrtskirche in Krakau-Lagiew-
niki am 17. 08. 2002 die ganze Welt der Barmher-
zigkeit Gottes an und sagte: »Mdoge sich die Verhei-
Bung des Herrn Jesus Christus erfiillen: Von hier
wird ein Funke hervorgehen, der die Welt auf mein
endgiiltiges Kommen vorbereitet. Diesen Funken
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der Gnade Gottes miissen wir entfachen und dieses
Feuer des Erbarmens an die Welt weitergeben. Im
Erbarmen Gottes wird die Welt Frieden und der
Mensch Gliickseligkeit finden! Euch, liebe Briider
und Schwestern, vertraue ich diese Aufgabe an.
Seid Zeugen der Barmherzigkeit!«

Die Exposition des reichhaltigen Materials der
Monografie ist klar und methodologisch korrekt. JS
stellt die nicht einfache Problematik der Barmher-
zigkeit im MtEv interessant und aufschlussreich
dar. Die detaillierte Dokumentation ist mit sehr vie-
len Anmerkungen versehen und es folgt eine aus-
fiihrliche Bibliographie (S. 295-310). Die Abhand-
lung besteht aus Einleitung, vier Kapiteln, Schluss,
Abkiirzungsverzeichnis, Bibliographie und Auto-
renverzeichnis. Die eigentliche Studie findet sich in
den Kapiteln 1-4. Oft denkt man beim »Evange-
lium der Barmherzigkeit« an das LKEv, aber allein
statistisch ldsst sich schon belegen, was der Autor
bemerkte: Das Wortfeld vom Griechischen ELEOS
(Barmherzigkeit, barmherzig, Erbarmen haben) ist
im MtEv »sogar héufiger vertreten als in den ande-
ren Evangelien (Mt 15; Mk 3; Lk 12; Joh 9)« (S.9).

Das erste Kapitel (S. 19-52) mit dem Titel »Selig
die Barmherzigen; denn sie werden Erbarmen fin-
den« (Mt 5,7) behandelt die beiden Ableitungen des
Terminus ELEOS in den Seligpreisungen (Mt 5, 3—
12). Die Seligpreisung der Barmherzigen (V. 7) ist
matthdisches Sondergut (vgl. Lk 6, 20-22) und JS
stellt dabei richtigerweise fest, dass »die radikale
Umkehrung der Werteordnung im Himmelsreich
[...] so die tiefer liegende Begriindung« der Selig-
spreisung ist (S. 38). Bemerkenswert ist, dass JS
treffend nicht nur die Seligpreisung der Barmherzi-
gen alleine, sondern auch im Zusammenhang mit
allen anderen Seligpreisungen interpretiert. Nach
der genauen Exegese kommt der Autor schliellich
zur Erkenntnis, dass der Mensch, der radikal auf die
Barmbherzigkeit Gottes angewiesen ist, gleichzeitig
dazu berufen ist, selbst Barmherzigkeit weiterzu-
schenken.

Im 2. Kapitel »Barmherzigkeit will ich, nicht Op-
fer« (S. 53-128) untersucht JS drei Aussagen, die
im Kontext der Kontroverse Jesu mit den Pharisdern
stehen (Mt 9, 13; 12, 7; 23, 23). Diese drei Texte
kniipfen an Hos 6, 6 an. Die beiden ersten greifen
Hos wortwortlich auf und der dritte Text geht wie
Hos auf den Gedanken der Forderung nach Gerech-
tigkeit, Barmherzigkeit und Treue ein. Die Analyse
des Kapitels beginnt der Autor mit dem Ubergang
vom alttestamentlichen hebrdischen HESED hin
zum griechischen ELEOS in der LXX und im NT.
Schon am Anfang stellt SJ richtigerweise fest, dass
»der alttestamentliche Terminus HESED einer der
reichhaltigsten Begriffe der Bibel ist« (S. 53). Von
den 245 Stellen, an denen HESED im AT vor-
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kommt, wird es in der LXX iiberwiegend (213 Mal)
mit ELEOS iibersetzt. Der Terminus ELEOS ist im
NT 27 Mal anzutreffen und driickt das Erbarmen
Gottes und der Menschen aus. In Ersterem sieht der
Autor »die Treue Gottes zu seinen Verheilungen
trotz des Bundesbruches auf der Seite des auser-
wihlten Volkes« (S. 61). Letzteres bezieht sich auf
die Mitmenschen. Bei beiden sicht das NT nur den
Menschen als Objekt von ELEOS (nie Gott!).

Im NT ist die Barmherzigkeit Gottes in der gan-
zen Titigkeit Jesu sichtbar. JS mutmaft richtig,
dass in ihm die gottliche Barmherzigkeit personifi-
ziert sei. Konkret ist sie in den Kontroversen mit
den Phariséern sichtbar, wo sich Jesus praktisch ge-
gen die Befremdung von Zollnern und Siindern
(Mt 9, 9-13), die Verurteilung der Unschuldigen
(12, 1-8) und in der Weherede gegen die Heuchelei,
in der man das Wesentliche aus den Augen verliert
(23, 23), stellt. In diesen drei Kontroversen zeigt
das MtEv, dass die Barmherzigkeit letztendlich der
zentrale Inhalt des Willens Gottes ist, und »von Je-
sus lernt man, was der Primat der Barmherzigkeit
im praktischen Leben konkret bedeutet (S. 128)«.

Im 3. Kapitel »Hab’ Erbarmen« (S. 129-204)
wird die Reaktion Jesu auf die Bitte der notleiden-
den Menschen um Erbarmen besprochen. Der Ruf
»Hab’ Erbarmen« (11 Mal im NT) ist nur ein Mal
an Abraham (Lk 16,24) gerichtet, sonst an Gott. In
allen 4 analysierten Perikopen bemerkt JS treffend,
dass sich der Ruf um Erbarmen iiberall mit dem
Glauben verbindet (s. Rufe: Herr, Sohn Davids und
Symbolik der Offnung der Augen). Bei der Heilung
der Blinden (9, 27-31) fragt Jesus nach dem Glau-
ben (V. 28) und auf das glaubensvolle »Ja, Herr«
(V. 28) antwortet er mit Worten und der Wunder-
handlung: Wie ihr geglaubt habt, so soll es gesche-
hen (V. 29). Im Treffen mit der Kanaanierin (15,
21-28) bewundert Jesus ihren Glauben (V. 28). Bei
der Heilung des epileptischen Knaben (17, 14-20)
lehrt Jesus die wunderwirkende Macht des Glau-
bens (V. 20). In der 4. Perikope iiber die Heilung
der Blinden bei Jericho (20, 29-34) wird der Glau-
be zwar nicht wortwortlich erwihnt, aber er ist
auch hier als Voraussetzung im Ruf an den Herrn
und Sohn Davids und in der beharrlichen und
wiederholten Bitte (V. 30f) einfach zu erkennen.
Am Ende des Kapitels fasst JS addquat seine Be-
trachtungen in diesem Kapitel zusammen: »In den
behandelten Perikopen ist der Davidssohn Jesus die
Verkorperung des gottlichen Erbarmens. In seinem
heilenden Tun offenbart er sich den Jiingern als
Messias, dessen messianisches Handeln im Erweis
von Barmherzigkeit besteht« (S. 204).

Das letzte Kapitel (S. 205-280) hat die Analyse
des Gleichnisses vom unbarmherzigen Knecht zum
Thema (18, 21-35). Nach der genauen Exegese des
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Gleichnisses referiert der Autor dariiber, dass Gott
selbst der MaBstab des menschlichen Handelns
gegeniiber dem Mitmenschen sei. Den zentralen
Punkt des Kapitels findet man im treffenden und
schon formulierten Standpunkt des Autors:
»Schlieflich muss die Erfahrung der Barmherzig-
keit Gottes in der Vergebung unserer Schuld das ei-
gene Herz weiten, so dass auch wir selbst bereit
sind, unseren Mitmenschen Verzeihung und Barm-
herzigkeit zu schenken (S. 279f) .«

Am Ende fasst der Autor in einem 6-seitigen
Schlusswort (S. 281-286) seine interessante Studie
zusammen und hilt fest, dass Gott der Barmherzige
schlechthin ist. Jedes menschliche Erbarmen
nimmt seinen Anfang bei Gott, und im Mensch ge-
wordenen Gottessohn hat die Menschheit die Kul-
mination der Barmherzigkeit Gottes (»das inkar-
nierte Erbarmen Gottes«) erfahren. Als praktischer
und stets aktueller Appell ist im vorletzten Satz des
Buches zu lesen: »Der Mensch als Empfianger der
unermesslichen Barmherzigkeit Gottes ist aufge-
fordert, selbst barmherzig zu sein zu seinen Mit-
menschen, sowohl in bereitwilliger Hilfeleistung
gegeniiber den Schwachen und Notleidenden als
auch in der groBmiitigen Verzeihung von Schuld
und Unrecht (S. 286).«

Zusammenfassend kann man das Werk von JS,
das eines der wichtigsten Themen der biblischen
Botschaft untersucht hat, als eine wirkliche Berei-
cherung der neutestamentlichen Exegese betrach-
ten. Man kann nur wiinschen, dass die Untersu-
chung von JS guten Anklang und breite Resonanz
finden wird — im theologischen Bereich und auch
bei allen Christen, die nicht nur die Barmherzigkeit
Gottes erfahren diirfen, sondern auch in der heuti-
gen oft unbarmherzigen Welt weiterschenken. Ge-
nau dazu lud Benedikt XVI. alle Christen ein, als er
beim Angelus-Gebet am 16. 09. 2007 meinte: »In
unserer Zeit hat es die Menschheit notig, dass die
Barmherzigkeit Gottes kraftvoll verkiindigt und be-
zeugt wird. Prophetisch ahnte diese pastorale
Dringlichkeit der geliebte Johannes Paul II., der ein
grofler Apostel der gottlichen Barmherzigkeit ge-
wesen ist.« Jan Flis, Stettin

Dogmatik

Miiller, Gerhard Ludwig (Hg.): Der Glaube ist
einfach. Aspekte der Theologie Papst Benedikts
XVI., Regensburg: Verlag F. Pustet 2007, 136 S.,
brosch., ISBN 978-3-7917-2097-5, EUR 14,90

Anlésslich des ersten Jahrestags des Besuchs des
Heiligen Vaters in Regensburg hat Bischof Gerhard
Ludwig Miiller den vorliegenden Band herausge-
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geben. Der Titel »Der Glaube ist einfach« nimmt
die vielbeachtete gleichlautende Aussage des Pap-
stes auf, die er in der Predigt am 12. September
2006 auf dem Islinger Feld in Regensburg formu-
lierte — Anspruch genug, sich im Horizont dieser
Aussage mit zentralen Themen der Theologie Jo-
seph Ratzingers bzw. Papst Benedikts XVI. zu be-
schiftigen. Dabei wird von Anfang der Lektiire an
klar, dass die Zuschreibung »einfach« keineswegs
mit »harmlos« zu verwechseln ist.

Unter der Maligabe » Auf dem Weg zu einer neu-
en Welt« widmet sich Bischof Miiller im ersten der
sechs Beitrdge der Enzyklika »Deus Caritas est«.
Er geht aus von der Feststellung, dass das Christen-
tum die Religion der Liebe ist, und entfaltet dies.
Entgegen der Reduktion der Liebe auf einen Mora-
lappell verweist Miiller auf die innere Verbindung
von Gottes- und Nichstenliebe in Jesus Christus.
Entsprechend seien »Christenmenschen ... solche,
die der Liebe geglaubt haben. Christsein vollzieht
sich in der Begegnung mit der Person Jesu von Na-
zaret«. Allein das Bekenntnis zu Gott als der Liebe
sei der einzige und sichere Weg in die lichtvolle Zu-
kunft.

Miiller skizziert den Aufbau der Enzyklika, wo-
nach zunéchst von der Einheit der Liebe in Schop-
fung und Heilsgeschichte und dann praktisch iiber
die caritas gesprochen wird. Sodann beschreibt er
die innere Struktur der Liebe. Der Mensch werde in
die Gemeinschaft der Liebe eingefiigt, wenn er sich
an den geliebten Mitmenschen verschenkt. Hochst-
form dieser Beziehung sei die Liebe von Mann und
Frau in der Ehe. Deshalb diirften auch — entgegen
Nietzsches Aussagen — Logos und Bios in der Liebe
nicht getrennt werden. Das Neue, im Judentum und
Christentum iiber Aristoteles Hinausgehende ist,
dass Gott seine Braut Israel liebt und »ihre Untreue
mit noch groBerer Liebe beantwortet«. Im Gekreu-
zigten sei zu erahnen, was es heift, dass Gott die
Liebe ist. Die Einheit mit Christus in der Liebe er-
mogliche es sogar, den eigenen Feind mit den Au-
gen Gottes zu sehen. Von hier aus geht Miiller wei-
ter zur Kirche, die die »Gemeinschaft in der Liebe
Gottes« ist, weil der Heilige Geist im Herzen der
Kirche lebt. Caritas sei daher »unverzichtbarer We-
sensausdruck« der Kirche. Im folgenden Schritt
konkretisiert Miiller die Notwendigkeit, die Kirche
erfahrbar zu machen, in Auseinandersetzung mit
den inhumanen Weltanschauungen der jiingeren
Geschichte Europas. Zwar sei es die wichtige Auf-
gabe der Laien, am Aufbau gerechter Strukturen
mitzuwirken. Niemals jedoch werde eine »noch so
optimale Gesellschaftsordnung alles Leiden der
Menschen aus der Welt schaffen konnen«. Ab-
schlieend geht er auf die problematischen Extrem-
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positionen ein, wonach der Mensch entweder resig-
niert oder anstelle Gottes eine Losung aller Proble-
me herbeifiihren will. So zeichnet der Autor den
Gedankengang der Enzyklika ausdeutend nach, der
von der Grundlegung der Liebe in Gott hin zur
Konkretisierung dieser Gott bezeugenden und so-
mit liberzeugenden Liebe im Leben der Menschen
fiihrt.

Michael Schulz (Bonn) bringt in seinem Beitrag
»Wenn das Salz des Evangeliums >dummc« gewor-
den ist« den Begriff der »kreatiirlichen Vernunft«
bei Ratzinger auf den Punkt. Vernunft wird als
grundlegend positiv dargestellt, wobei sie jedoch
nicht als auf sich selbst verwiesene Vernunft, son-
dern stets mit dem Logos relationierte Vernunft zu
verstehen ist (»vom Logos herkiinftig« und »ihm
zugehorig«). Thr kreatiirliches Wesen ist ihre Wahr-
heit, die wiederum der Vernunft selbst philoso-
phisch zugiinglich ist. Indem die Vernunft die Krea-
tirlichkeit ihres eigenen Wesens erkennen kann,
kann auch der Glaube auf diesen grundlegenden
Zusammenhang und somit auf die Grenzen der Ver-
nunft (»hypertrophe Vernunftapotheose« oder
»vernunftgestiitzte Allmachtsphantasien«) verwei-
sen. Umgekehrt konne die Vernunft »nach dem
MafBstab ihrer Kreatiirlichkeit« Verniinftiges, wie
es sich in Glaube und Kultur darstellt, »iiberprii-
fen«. So macht Schulz den zweiten Teil der Be-
schreibung des Verhiltnisses von ineinander ver-
schrianktem Glauben und Vernunft, wie es Joseph
Ratzinger stets hervorhebt, dadurch plausibel, dass
er der Vernunft die Funktion zuschreibt, den Glau-
ben von Pathologien zu schiitzen, »wenn er bei-
spielsweise Gott fiir endliche Zwecke instrumenta-
lisiert«. Dieses »Zusammenspiel« ermogliche
interkulturellen und interreligiosen Dialog.

In dem Beitrag »>Schriftauslegung im Wider-
streit.< Joseph Ratzinger und die Exegese« stellt
Rudolf Voderholzer (Trier) dar, wie Ratzinger seit
jeher im Glauben der Gemeinschaft der Kirche den
Schliissel fiir eine addquate Schriftauslegung er-
kannt hat, indem er allerdings den »Mehrwert« ei-
ner derart begriindeten Glaubensauslegung nicht
nur fideistisch behauptet, sondern ihn auch begriin-
det. Dabei ist das Verhiltnis von Dogma und Exe-
gese angesprochen. Wihrend Rahner sich an die-
sem Punkt auf einen »von der Exegese letztlich un-
angreifbaren dogmatischen Standpunkt« zuriickge-
zogen hat und bei Kiing das kirchliche Dogma als
Auslegungsregel iiberhaupt verabschiedet wurde,
so gilt bei Ratzinger, dass sich die Theologie davor
zu hiiten habe, sich von ihren eigenen Grundlagen
zu distanzieren. Ratzinger, so Voderholzer, lehne
die historisch-kritische Forschung nicht ab. Fiir ihn
gebe es kein Zuriick hinter die »seridsen Einsich-
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ten« der Exegese. Wie bereits kurz nach dem Kon-
zil schreibt Ratzinger erneut im Buch »Jesus von
Nazareth«, dass die historische Methode eine »un-
verzichtbare Dimension der exegetischen Arbeit«
sei und bleibe. Voderholzer untermauert diese
Grundlegungen, indem er ihre Verwobenheit mit
Ratzingers Uberlegungen zum Verhiltnis von Of-
fenbarung und Schrift (wie bei Bonaventura) sowie
mit dem Vorgingigsein des Dogmas vor der Schrift
(Schlier/MuBner) darstellt. So wird in verschiede-
ner Perspektive gezeigt, dass es den vermeintlichen
Graben zwischen Dogma und Schrift nicht gibt. Als
das bis dahin Gezeigte umfassenden und doch auch
weiterfiihrenden Gedanken verweist Voderholzer
auf die Einheit der Schrift in sich als theologisches
Erkenntnisprinzip bei Ratzinger — gemif der kano-
nischen Exegese. SchlieBlich zeigt er die Kritik auf,
die Ratzinger an exegetischen Kriterien iibt, die
einseitig rationalistisch und somit willkiirlich sind.
Demgegeniiber geht es Ratzinger darum, dass nur
eine »Hermeneutik des Einverstidndnisses und der
Sym-Pathie« (mit der Glaubensgemeinschaft der
Kirche) den Sinn der Schrift erschlieen lasse —
was allerdings keineswegs ein Fehlen an Kritikfa-
higkeit, sondern die Befidhigung zur Bildung dauer-
hafter und angemessener Kriterien der Bibelherme-
neutik bedeutet.

Dem Glauben an Jesus Christus in der Theologie
Joseph Ratzingers widmet sich Josef Kreiml (St.
Polten) in dem Beitrag »Gott ist unendliche Nahe«.
Kreiml referiert sehr eingédngig einschligige Aussa-
gen aus Ratzingers »Einfiihrung ins Christentums,
wobei die »unendliche Nihe Gottes« zum Menschen
in Jesus Christus die Ausfiihrungen »leitmotivisch«
unterlegt. In einem ersten Schritt wird die Frage pro-
blematisiert, ob der umfassende Sinn der Welt iiber-
haupt ein »Punkt« in der Geschichte sein kann.
Kreiml stellt unzureichende christologische Versu-
che angesichts des Geschichtlichen dar und be-
schreibt in Absetzung von der »Zick-Zack-Bewe-
gung der neueren Theologie« von Jesus zu Christus
und zuriick das Kreuz als Ausgangspunkt des chri-
stologischen Bekenntnisses. Er arbeitet die tieferen
Bedeutungsgehalte des Titels »Sohn Gottes« und der
Selbstbezeichnung Jesu als »der Sohn« heraus, bis
er in einem letzten Schritt Jesus Christus als »den
exemplarischen Menschen«, allerdings in seiner
»reinen Er6ffnetheit auf Gott hin« beschreiben kann.
Vor allem in den abschlieBenden Bemerkungen wird
dies mit den Aussagen Joseph Ratzingers/Benedikts
XVI. in seinem Buch »Jesus von Nazareth« in Be-
ziehung gesetzt und in seiner Konsequenz fiir den
Dialog mit Jacob Neusner gewiirdigt.

Christian Schmidbaur (Lugano) gibt mit seinem
Beitrag Auskunft iiber trinititstheologische Aspek-
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te im Denken Joseph Ratzingers, der bereits frith
auf die Trinitdtsvergessenheit, die »Ausklamme-
rung der Wir-Realitdt Gottes«, hingewiesen hatte
(»Der Dreifaltige Gott als >Communio« in der Tri-
nitdtslehre Joseph Ratzingers«). In der Gotteslehre
habe die Trinitét tendenziell ihren integralen Bezug
zur Heilsgeschichte als Ort ihrer titigen Selbstof-
fenbarung verloren, gibt Schmidbaur zu bedenken
und beschreibt Variationen eines »Systemdefekts«
in der Gotteslehre in Richtung eines einpersonalen
Gottes. Besondere Brisanz erhilt die Sprachlosig-
keit der Christen zum Thema Trinitdt angesichts
der zunehmenden Begegnungen mit dem Islam so-
wie einem islamischen Fundamentalismus, die In-
karnation, Gottessohnschaft und Gottgleichheit Je-
su sowie die Personalitiit des Heiligen Geistes »un-
verzeihliche Gottesldsterung« nennen. Parallel da-
zu habe die »Intellektualwelt Europas« — »bekennt-
nismiide« — die theoretischen Glaubensinhalte
durch die »Mangel« relativistischer und am Ende
synkretistischer Deutungsmodelle »gedreht«. Nach
einer souverdnen Zuriickweisung des Relativismus
in Fragen der Religion begriindet Schmidbaur die
Einmaligkeit der Dreifaltigkeit, da nur der dreifalti-
ge (»der menschenfreundliche«) Gott »uns nicht in
die Fiille seines Eigenseins aufsaugt«, sondern
»auch in Ewigkeit unseren Eigenstand bewahrt«.
Der Theologe 16se nicht das Mysterium der Trinitét
auf. Er taste sich vielmehr in seiner denkerischen
Analyse des »geschichtlichen Abstiegshandelns
Gottes« so weit wie moglich vor, wobei allein unter
der Voraussetzung der Trinitét alle Phdnomene der
gottlichen Selbstoffenbarung widerspruchsfrei zu-
sammengedacht werden konnen. Ratzingers philo-
sophische Anleihen am »Relationalen Persona-
lismus« (Buber, Rosenzweig) sieht der Autor
durchaus nicht nur unproblematisch, positiv auf al-
le Fille jedoch als Beitrag zur Wiedergewinnung
der soteriologischen Dimension der Trinitétslehre.
Christian Schaller (Regensburg) analysiert in
seinem Beitrag »Die >unverlorene Katholizitit<«
Joseph Ratzingers Verhiltnis zur Orthodoxen Kir-
che. Ratzinger hat demnach wiederholt dargelegt,
dass es auf die Konzentration auf das Wesen des
Glaubens ankommt, wenn es um die Forderung der
Einheit geht. Davon ausgehend, stellt Schaller wei-
tere wegweisende Uberlegungen Ratzingers zur
Okumene vor, etwa die Betrachtung des ersten
christlichen Jahrtausends als Ausgangspunkt fiir
ein an der Wahrheit orientiertes Suchen nach der
Einheit der Kirche wie auch die Unterscheidung
zwischen der Aufgabe des Papstes als Patriarch und
seinem Petrusdienst. Allerdings diirfe eine theolo-
gische Erorterung der Differenzen nicht den Span-
nungsbogen iiberdehnen. Sonst nimlich wiirde die
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geistliche Dimension allein ein hilfloser Zusatz,
»der die verbindenden Elemente nicht in ihrer we-
sentlichen Bedeutung fiir die Einheit wahrnehmen
kann«.

Veit Neumann, Regensburg

Spataru, Damiano: Sacerdoti e diaconesse. La
gerarchia ecclesiastica secondo i Padri Cappadoci
(Claustrum 27), Edizioni Studio Domenicano, Bo-
logna 2007, ISBN 978-88-7094-643-7,502 S., Euro
30,00.

Ein empfehlendes Vorwort des Doktorvaters
Manfred Hauke leitet die Dissertation ein (7-10),
die im Sommersemester 2006 von der Theologi-
schen Fakultdt Lugano angenommen worden ist.

Der Autor legt sein Thema in elf Kapiteln vor.
Das 1. Kapitel (21-70: Breve squardo storico) bie-
tet einen orientierenden Uberblick iiber die Ent-
wicklung der kirchlichen Amterstruktur, angefan-
gen vom neutestamentlichen Zeugnis in den Pau-
lusbriefen und der Apostelgeschichte iiber den er-
sten Klemensbrief, Ignatius von Antiochien, Ire-
nius von Lyon, Hippolyt, Tertullian, Cyprian,
Origenes, die syrische Kirchenordnung »Didasca-
lia Apostolorume, Firmilian von Caesarea bis hin
zu Gregor Thaumaturgus, der als Griinder der Kir-
che in der an Kappadozien nordlich angrenzenden
Provinz Pontus verehrt wird. Damit hat das erste
Kapitel an die Schwelle des vierten Jahrhunderts
herangefiihrt, das von Johannes Quasten mit vol-
lem Recht als »aetas aurea« der griechischen Kir-
chenviter bezeichnet wird. In diesem Jahrhundert
ist die hierarchische Struktur der Kirche bereits klar
ausgebildet und gefestigt, auch wenn der spezifi-
sche Terminus Hierarchie erst spiter von Dionysius
Areopagita geprigt worden ist. Dem in drei Graden
gegliederten Klerus stehen die Laien gegeniiber (2.
Kapitel: La Chiesa gerarchicamente strutturata,
71-98). Grofite Aufmerksamkeit wird dem Bi-
schofsamt geschenkt, dem die folgenden drei Kapi-
tel eingerdumt sind. Das 3. Kapitel (99-192: 1l ve-
scovo) untersucht die Aussagen der drei kappadozi-
schen Viter iiber den Bischof und stellt sie in den
Kontext der von den Synoden und Konzilien der
Alten Kirche erlassenen Gesetzgebung und diszi-
plinarischen Verordnungen. Ausgehend von dem in
der Kirchenkonstitution des 2. Vatikanischen Kon-
zils wieder vindizierten Prinzip der Kollegialitit
der Bischofe werden im 4. Kapitel (193-245: La
collegialita episcopale e il ministero petrino) ihre
Schriften unter diesem Blickwinkel durchforstet.
Dabei fillt ein besonderes Augenmerk auf die Brie-
fe des Basilius und seine Beziehung zum romi-
schen Bischof Damasus I., dessen intransigente
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Haltung im Antiocheanischen Schisma den Verkehr
mit dem Metropolit von Caesarea getriibt hat. Die
unter den Spezialisten kontrovers gefiihrte Debatte
iiber die Frage, welche Rolle dieser dem romischen
Petrus-Nachfolger zuerkennt, wird akribisch doku-
mentiert und mit dem Satz zusammengefasst:
»Man muss die apologetischen Tendenzen aufge-
ben und anerkennen, dass Basilius und Papst Da-
masus in Kommunion stehen, auch wenn einige
Probleme diese communio iiberschatten« (S. 231,
aus dem Italienischen iibersetzt). In dieser Epoche
zidhlen vor allem der Einsatz fiir das nizdnische
Glaubensbekenntnis und das Miihen um die Einheit
der Kirche, auch wenn die Theologie des petrini-
schen Amtes im Osten nur in gleichsam embryona-
lem Stadium vorhanden war.

Das 5. Kapitel (246-275: I corepiscopi) befasst
sich mit dem Institut der sogenannte »Chorbischo-
fe«, die im Zuge des Wachsens der christlichen Ge-
meinden auf dem Land eingesetzt worden sind. Da
sie hinsichtlich ihrer jurisdiktionellen Kompetenz
und Weihevollmacht vom zustidndigen Stadtbischof
abhiingig waren, kann ihre Stellung mit den heuti-
gen Weihbischofen verglichen werden. Das 6. Ka-
pitel (276-310: 1l presbitero) beschreibt — nach ei-
nem kurzen Versuch, in den Schriften der drei Viiter
eine »Definition des Priesters« zu finden — die ver-
schiedenen Aufgaben der Priester, die sich in das
klassische Schema der »tria munera« einfiigen las-
sen. Eine kurze Klidrung gilt dem in den »Regulae
brevius tractatac« des Basilius begegnenden Termi-
nus »presbytera«, der sich auf die Leiterin einer
klosterlichen Frauengemeinschaft bezieht und
nichts mit dem klerikalen Amt zu tun hat. Das 7.
Kapitel (311-343: Il diacono) gilt der untersten
Stufe des dreigeteilten Ordo. Aus dogmatischer
Sicht kommt dem 8. Kapitel (344—362: I Padri Cap-
padoci testimoni del carattere sacerdotale) eine Be-
deutung zu, weil hier der Nachweis gelingt, dass
auch bei den Kappadoziern sowohl in ihrem theolo-
gischen Denken wie in ihrem gesetzgeberischen
Handeln auf den Synoden das Bewusstsein vorhan-
den ist, dass der sakramental geweihte Diener
durch das Wirken des HI. Geistes gepragt und dem
Hohenpriester Jesus Christus in einer unzerstorba-
ren Weise gleichgestaltet wird, auch wenn er von
seinem Amt entpflichtet oder zur Strafe abgesetzt
werden kann. Was die iibrigen Dienste in der Kir-
che betrifft, begegnen bei den Kappadoziern in ers-
ter Linie die Lektoren und die Subdiakone, wih-
rend von Exorzisten, Akolythen, Kantoren,
Psalmisten und Tiirwédchtern nur spérlich die Rede
ist (9. Kapitel, 363-377: Gli ordini inferiori).

Von den Ausfiihrungen des 10. Kapitels, das den
Stand betrachtet, der dem hierarchisch gestuften
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Klerus gegeniibersteht (I laici: 378-420), sind die
detaillierten Darlegungen zu den Diakonissen von
grofler Bedeutung, da in der aktuellen kontrover-
sen Diskussion unter dem Einfluss feministischer
Ideologie die historischen Fakten oft entstellt oder
nicht gewiirdigt werden. Bei den von den Kappado-
ziern namentlich erwéhnten Diakonissen handelt es
sich um Frauen, die in keinster Weise zum Klerus
gerechnet worden sind und auch keine Weihe im
Sinne eines Sakramentes empfangen haben. Wenn
gelegentlich von einem liturgischen Ritus ihrer
Einsetzung berichtet wird, ist dieser dogmatisch als
Sakramentale zu werten. Die Spendung der Taufe
in Form der immersio machte den Dienst solcher
Frauen bei den Taufbewerberinnen aus Griinden
der Dezenz erforderlich. Die Tatsache, dass nach
dem can. 44 des Basilius die Diakonissen im Falle
eines Vergehens mit der fiir die Laien vorgesehenen
Strafe belegt wurden, ist ein weiteres Argument,
dass sie nicht zum klerikalen Dienstamt gezihlt
worden sind.

Das letzte 11. Kapitel (421-430: L’ordine degli
asceti) wirft noch einen kurzen Blick auf drei Grup-
pen, die in besonderer Weise dem Rat des Evangeli-
ums folgten: die Asketen, die Monche und die Jung-
frauen. Die Zusammenfassung am Schluss (431-
440) profiliert nochmals die Hauptlinien und Ergeb-
nisse der Untersuchung. Es folgen eine umfassende
Bibliographie (441-484) sowie drei Register (485—
492) fiir die biblischen und antiken Namen, fiir die
mittelalterlichen und modernen Autoren und ein
knappes Verzeichnis von griechischen Begriffen.

Im Unterschied zu einer Doktorarbeit mit einem
Thema iiber einen modernen Autor muss ein Dok-
torand, der ein patristisches Thema wihlt, einen un-
verhiltnismafig ldngeren und auch beschwerliche-
ren Anlaufweg in Kauf nehmen, bis er tiberhaupt
mit der Abfassung der These beginnen kann. Wih-
rend im ersten Fall der Cursus eines Theologiestu-
diums geniigt, miissen im zweiten Fall eine Reihe
zusitzlicher Voraussetzungen erfiillt werden. Nicht
nur die Hiirden einer alten, »toten« Sprache sind zu
tiberwinden, sondern es bedarf auch eines Einfiih-
lens in die Denkwelt der Viter und eines Vertraut-
werdens mit einem fremden geschichtlichen, ge-
sellschaftlichen und kulturellen Kontext. Deshalb
spielt ein Dissertant mit einem patristischen (oder
medidvistischen) Thema von vorneherein gewis-
sermalfien in einer hoheren Liga mit. Wenn dann das
Ergebnis, wie im vorliegenden Fall, so positiv aus-
fallt, dann verdient die Leistung volle Anerkennung
und hochstes Lob. Damiano Spataru hat bewiesen,
dass er in der Welt der Kirchenviter daheim ist.
Viele griechische Vitertexte hat er selbst iibersetzt.
Auch ist es ihm gelungen, etwas von der Spiritua-
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litdt der Kappadozier zu vermitteln. Vor allem aber
hat er einen wichtigen Beitrag zur Geschichte und
Theologie der kirchlichen Hierarchie geleistet und
in dogmatischen Fragen eine klare Position bezo-
gen im Sinne der kirchlichen Doktrin.

Lediglich zwei kleine Bedenken mochte ich vor-
bringen. Zum einen scheint mir das Kapitel tiber
die zweite Stufe des Ordo, ndmlich den Presbyterat,
etwas zu knapp geraten zu sein. Wenn dem Episko-
pat drei grofie Kapitel gewidmet sind, aber dem
Presbyterat nur ein kurzes Kapitel, dann stimmt et-
was an den Proportionen nicht. Bekanntlich wird
ein dhnlicher Vorwurf auch gegeniiber dem 3. Ka-
pitel der dogmatischen Kirchenkonstitution des

Anschriften der Herausgeber:
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2. Vaticanum erhoben, wo nur je ein Artikel den
Priestern (LG 28) und den Diakonen (LG 29) ge-
widmet ist und die iibrigen Artikel (LG 18-27) vom
Bischofsamt handeln.

Der zweite Punkt betrifft den Titel des Werkes.
Hier bin ich der Meinung, dass der Untertitel an die
erste Stelle gehort hitte, weil er die Inhalte der Ar-
beit trifft, wihrend der gewdhlte Haupttitel nur
zwei thematische Elemente in den Vordergrund
stellt, die keinesfalls das ganze Feld der Arbeit ab-
decken.

Einige Errata bei den griechischen Begriffen
werde ich dem Autor direkt mitteilen.

Manfred Lochbrunner, Bonstetten

Prof. Dr. Manfred Hauke, Via Roncaccio 7, CH-6900 Lugano
Di6zesanbischof 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 Strae 18, D-86399 Bobingen

Anschriften der Autoren:

Prof. Dr. Josef Spindelbock, Kleinhain 6, A-3107 St. Polten-Traisenpark
Prof. Dr. Michael Stickelbroeck, Perschlingtalstrale 50, A-3144 Wald
Prof. Dr. Elmar Anwander, Diakon, Sonnenstralle 26, A-6900 Bregenz
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