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Der Islam — eine (juden-)christliche Sekte?

Eine kurze dogmengeschichtliche Betrachtung

Von Peter Bruns, Bamberg

Die Frage, ob man im Rahmen einer christlichen Dogmengeschichte auf den Is-
lam iiberhaupt eingehen diirfe, stellte sich bereits Adolf Harnack in seiner Leipziger
Lizentiatsarbeit aus dem Jahre 1874 mit dem anspruchsvollen lateinischen Titel: Mu-
hamedanismum rectius quam Manichaeismum sectam Christianam esse dixeris." Er
ging dabei von den »frappanten Ubereinstimmungen zwischen den beiden Religio-
nen« aus und diskutierte die Mdglichkeit, den Islam in irgendeinem Sinne aus der
Geschichte der christlichen Kirche? abzuleiten. Seit jener Zeit ist das Interesse der
Forschung an einer genauen Verhiltnisbestimmung des Islams zum Christentum und
nicht zuletzt der beiden Religionsstifter’ zueinander gewaltig gewachsen. Fiir den
Historiker im allgemeinen und dem Kirchenhistoriker im besonderen ist es eine bare
Selbstverstindlichkeit, sakrale Texte in ihrem jeweiligen geschichtlich gewachsenen
Kontext zu interpretieren. Fiir den Islamkundler?, selbst fiir einen sdkularen, ist
dies hinsichtlich des Korans weitgehend unbetretenes wissenschaftliches Neu-
land, obwohl angesehene Religionsgeschichtler wie Richard Bell® und Tor Andrae®

! Dieses Jugendwerk wurde in den Beigaben zum Lehrbuch der Dogmengeschichte. II. Band. Die Ent-
wicklung des kirchlichen Dogmas I (Tiibingen #1909), Darmstadt 1990, 529-538, publiziert.

2 Vgl. HARNACK, Lehrbuch 11,529.

3 Vgl. Wolfgang KLAUSNITZER, Jesus und Muhammad. Ihr Leben, ihre Botschaft. Eine Gegeniiberstellung,
Freiburg 2007; Joachim GNILk A, Bibel und Koran. Was sie verbindet, was sie trennt, Freiburg 2007, und
zuletzt noch ders., Die Nazarener und der Koran, Freiburg 2007.

4 Vgl. hierzu Tilman NAGELs Plidoyer fiir eine séikulare Islamwissenschaft und eine historisch-kritische
Koran- und Leben-Mohammeds-Forschung in der F.A.Z. v. 21. 09. 2007. Dal} einer rein sédkularen Be-
trachtungsweise methodologische Grenzen gesetzt sind, zeigt der in dogmengeschichtlicher Hinsicht eher
unbefriedigende Islam-Artikel von Lutz RICHTER-BERNBURG im Lexikon des Mittelalters V, 680—-686, der
die Ausstrahlung der Religionen des Fruchtbaren Halbmonds (judenchristliche Sekten, Manichdismus,
Zoroastrismus) bzw. Athiopiens unterbewertet. Doch sind gerade Judentum und Christentum, letzteres in
zwei syrischen Konfessionen, auf der Arabischen Halbinsel stark vertreten. Religios unmusikalische Is-
lamkundler neigen dazu, das Phdnomen »Islam« nicht addquat als Religion zu begreifen, sondern auf sei-
nen kulturellen Aspekt zu reduzieren. Wesentlich ertragreicher sind die Ausfithrungen von Josef vaN Ess
in Hans KONG / Josef van Ess, Christentum und Weltreligionen — Islam, Miinchen 1994, die sich in ihrer
sachlichen Klarheit wohltuend von denen KUNGs abheben.

5 Richard BELL, The origin of Islam in its Christian Environment, repr. 1968 (London 1926), basierend auf
den Edinburger Vorlesungen von 1925.

6 Vgl. Tor ANDRAE, Les origines de ’islam et le christianisme, Paris 1955. Dieses lesenswerte Werk enthélt
zahlreiche zutreffende Beobachtungen zum arabischen Christentum in Nadschran, Al Hira und unter den
Ghassaniden, den mit den Byzantinern verbiindeten, zumeist aber miaphysitischen westsyrischen Arabern.
Vor allem Ephrdms Hymnen waren in der Mef3- und Tagzeitenliturgie der Syrer sehr beliebt, und auch
wenn sie im sechsten Jahrhundert noch nicht ins Arabische iibersetzt waren, kann man davon ausgehen,
daf} sie von christlichen Monchen und Kaufleuten fern ihrer Heimat gesungen wurden.
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bereits vor fast einem Jahrhundert auf die Beziehungen zwischen den Ur-
spriingen des Islams und dem zeitgenossischen orientalischen, vor allem aber
syrischen Christentum hingewiesen haben. Vieles bleibt gerade in diesem
Bereich noch zu tun, und daher ist eine erste grobe, etwas holzschnitzartige
Problemskizze aus dogmengeschichtlicher Perspektive angezeigt, ohne dal wir
uns dabei zu sehr in philologische Einzelheiten verlieren. SchlieBlich darf man
bei der Auswertung des reichen Quellenmaterials die spétere polemische Literatur
zwischen Christen und Muslimen im Mittelalter” nicht ginzlich aus dem Blick ver-
lieren.

Schleifung der Bastionen — Der Streit um den »Urkoran«

»Der Muhamedanismus ist ein starres, das ganze Leben in festen Formen umfas-
sendes System. Die Bibel dagegen hat den furchtbaren Stof3 der historischen Kritik
ertragen und konnte ihn iiberstehen, weil sie den Relativismus in dem Verhéltnis ih-
rer beiden Teile bereits in sich selber triagt und weil das Neue Testament die Verschie-
denheit des Herrenworts und des Apostelworts enthalt. Der Islam vermag den Stol3
nicht zu ertragen, wenigstens ist nicht abzusehen, wie das gelingen konnte. Er liegt
eben nicht nur auf Allah, sondern auch auf Muhamed fest — auf den Muhamed, wel-
cher »das Buchg, nimlich der von Fabeln und Inferiorititen angefiillte Koran ist.«®
Einen solchen, im Harnackschen Sinne das Lehrgebdude des Islams erschiitternden
StoB vollfiihrten vor einiger Zeit der Erlanger Orientalist Giinter Liiling’ und in sei-
nem Gefolge ein unter dem Pseudonym Christoph Luxenberg!® schreibender Autor,
der in islamkundlichen Fachkreisen!! jiingst fiir einigen Aufruhr sorgte. Da beide
Autoren explizit auf das vorislamische Christentum der arabischen Halbinsel Bezug
nehmen, ist in diesem Falle auch das Urteil des Syrologen und Kirchengeschichtlers
gefragt.

Die traditionelle Islamkunde speist sich aus drei Quellen: dem Koran, der norm-
gebenden Uberlieferung (Hadith) und schlieBlich den Viten Mohameds (Sira). Zu

7Vgl. dazu Erdmann FritscH, Islam und Christentum im Mittelalter. Beitrige zur Geschichte der muslimi-
schen Polemik gegen das Christentum in arabischer Sprache, Breslau 1930. Viele Texte sind noch nicht
ediert, und manche vorhandene Edition verdient nicht den Namen »kritisch«.

8 HARNACK, Lehrbuch 11, 538.

% Vgl. Giinter LULING, Uber den Urkoran. Ansitze zur Rekonstruktion der vorislamisch-christlichen Stro-
phenlieder im Koran (Erlangen 1973), 21993.

10Vgl. Christoph LUXENBERG, Die syro-araméische Lesart des Koran. Ein Beitrag zur Entschliisselung der
Koransprache (Berlin 2000), Berlin 32007. Aus verstéindlichen Griinden will der Verfasser, ein syrischer
Christ, ungenannt bleiben.

" Vgl. Christoph BURGMER (Hg.), »Streit um den Koran«. Die Luxenberg-Debatte: Standpunkte
und Hintergriinde, Berlin 2007. In seinem Vorwort verkehrt Burgmer die traditionelle religionsgeschicht-
liche Sicht, wenn er sagt, da durch den »um christlich textuale Kontexte« erweiterten Forschungs-
gegenstand der »Blick in die Genese des Christentums« frei werde. Also fiithrt der Weg nicht vom (Ju-
den-)Christentum zum Islam, sondern der Islam hétte umgekehrt etwas zur Entstehung des Christentums
Zu sagen.
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den letzteren gehoren die Standardbiographie des Ibn Ishiq (gest. 767/68)!? in der
Bearbeitung des Ibn Hischdm (gest. um 834)!3 und schlieBlich die Annalen des Taba-
ri (gest. 923), der dank seiner nestorianischen Gewadhrsménner sehr viel iranisches
Material aus der Sasanidenzeit tiberliefert hat. Vergleicht man diese Viten mit der Je-
sus-Uberlieferung, die im wesentlichen innerhalb weniger Jahrzehnte zwischen der
Auferstehung Jesu und der Zerstorung Jerusalems fixiert wurde — auch Paulus
schreibt, obwohl er den Herrn nicht im Fleische gekannt hat, seine Briefe noch im-
mer sehr zeitnah zum Christusereignis —, so erstaunt der immense Abstand zwischen
dem Leben Mohameds und der Darstellung seiner Biographen. Dies alles hat radika-
len Zweifel bis hin zur totalen Skepsis beziiglich der historischen VerlaBlichkeit der
Quellengattung »sira«'* aufkommen lassen.

Spétestens seit dem ausgehenden neunzehnten Jahrhundert schwand dann auch
das Vertrauen der europiischen Islamwissenschaft in die historische Aussagekraft
der miindlichen Uberlieferung (Hadith). Kein geringerer als der grofe Islamkundler
Ignaz Goldziher!" hat erkannt und im einzelnen nachweisen konnen, daB ein hadith
auf vielfdltige Weise den friihislamischen, Jahrzehnte, ja Jahrhunderte nach Moha-

12 Vgl. Gernot ROTTER, Ibn Ishiq. Das Leben des Propheten. As-sira an-nabawiya. Aus dem Arabischen
iibersetzt, Kandern 1999. Dieses seit der Erstauflage 1976 immer wieder nachgedruckte und zuletzt mit
zahllosen arabischen Schnorkeln (»Friede iiber ihm« etc.) versehene Werk verfolgt ziemlich plump propa-
gandistische Ziele, wie seine Plazierung in dem fiir die entsprechende islamische Literatur einschlagig be-
kannten Spohr-Verlag vermuten 1iBt. Von einer kritischen Sichtung des Quellenmaterials ist Rotters Uber-
setzung weit entfernt. Seit den Tagen Wiistenfelds hat sich offensichtlich wenig getan, vgl. Ferdinand
WUSTENFELD, Das Leben Muhammeds nach Muhammed Ibn Ishak, bearbeitet von Abd el-Malik Ibn Hi-
scham (Géttingen 1858), repr. Frankfurt 1961. So fehlen bei Rotter Hinweise auf die Uberlieferung des Ut-
textes, auf eine mogliche kritische Ausgabe etc. und eine Einordnung in die zeitgendssische Literatur. Als
die Vita Mohameds zu Papier gebracht wurde, hatte es bereits eine lange Tradition christlicher Hagiogra-
phie im Orient gegeben. Gerade in ihrem antichristlichen Duktus stellt die sira einen literarischen Gegen-
entwurf zum Leben Christi dar. Stammbaum, Geburtslegende und Himmelsreise Mohameds (Rotter 25—
34. 80-89) sind ebenfalls an die Evangelien angelehnt und haben keinen Anhalt im Koran. Indes sind sol-
che form- und motivgeschichtlichen Untersuchungen zu diesem Themenkomplex noch immer Desiderata.
13 In den Viten fehlt jeglicher Hinweis auf die satanischen Verse. Dieser Uberlieferungsstoff war den Bio-
graphen aus apologetischen Griinden wohl doch zu gewagt, denn ihnen war bewuf3t, da3 dort, wo sich zwei
satanische Verse fanden, sich noch weitere hétten einschleichen konnen.

14 Vgl. KLAUSNITZER, Jesus und Muhammad 40-42. Andererseits gilt es zu konstatieren, dal Mohameds
Biographen keineswegs unkritisch die brutalen und eines Gottesmannes unwiirdigen Charakterziige ihres
Helden wie etwa die Fememorde, das Umhacken der Palmen, die Ermordung von Juden und Dissidenten,
die Vertragsbriiche und Frauengeschichten (besonders mit Aischa, der Mohamed horig war) wegretu-
schiert haben. All dies spricht natiirlich fiir eine gewisse historische Glaubwiirdigkeit der Uberlieferung.
15 Immer wieder lesenswert und duferst anregend sind Ignaz GoLbziHERS Muhammedanische Studien I-11
(Halle 21888), repr. Hildesheim 2004, zum Hadith vgl. Bd. II, 1-274, zum NT vgl. Bd. I1, 382-400. Moha-
med, der im Gegensatz zu Jesus keine Wunder gewirkt hat, vgl. KLAUSNITZER, Jesus und Muhammad 77,
und auch Fritsch, Islam und Christentum 9. 33. 38, wird spéter bei den Muslimen in antichristlicher Ma-
nier zum groflen Wundertéter hochstilisiert. Goldzihers siiffisante Bemerkungen iiber den Islam und die
»mohammedanische« Theologie unterscheiden sich in ihrer unmif3versténdlichen Klarheit von den biswei-
len betulichen und eher um politische Korrektheit bemiihten AuBerungen moderner westlicher Islamkund-
ler. Freilich eckte Goldziher schon zu seiner Zeit bei einigen seiner Fachkollegen an, vgl. die etwas weiner-
liche Kritik bei Martin Hartmann in: Martin HARTMANN / Ludmilla HANISCH, »Machen Sie doch unseren
Islam nicht gar zu schlecht«. Der Briefwechsel der Islamwissenschaftler Ignaz Goldziher und Martin Hart-
mann 1894 —1914, hrsg. und kommentiert von Ludmila Hanisch, Wiesbaden 2000.
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meds Tod ausgebrochenen Parteienzwist widerspiegele und viel auBBerislamisches,
auch christliches Material verarbeitet habe, aber auf keinen Fall, wie orthodoxe
Muslime oder manche westliche Islamkundler glauben, Authentisches zu Leben und
Werk Mohameds beizutragen habe. Entsprechend grofl war vor kurzem in der Tiirkei
die Aufregung um eine vom Religionsministerium in Aussicht gestellte kritische
Edition des Hadith, die von manchem Beobachter enthusiastisch als »revolutionére
Neuinterpretation des Islams«!® angepriesen wurde. Angezielt werde eine »radikale
Modernisierung der Religion, die den Islam insgesamt modernititskonformer, d. h.
beispielsweise nicht gar so demokratie- oder frauenfeindlich!’, erscheinen 148t. Auf
absehbare Zeit wird die Hadithforschung'® indes ein schwer vermintes Feld bleiben,
um das Theologen wie Philologen einen groBen Bogen machen sollten. Nach dem
Abflauen der ersten Schockphase hat man sich allméhlich daran gewdhnt, methodo-
logisch zwischen dem Muhammad der Geschichte und dem der Frommigkeit'® bzw.
Legende strenger zu unterscheiden. Die liberale Leben-Jesu-Forschung griifit still
von fern.

Bis in die Mitte des vorigen Jahrhunderts®® herrschte noch ein gewisser Opti-
mismus hinsichtlich der historischen Verwertbarkeit des koranischen wie des aul3er-
koranischen Materials. Die Ergebnisse Watts und auch der élteren Koranforschung
von Noldeke?! und Schwally erschienen in dem Augenblick vollig wertlos, als die
Echtheit des Korans selbst und die geschichtliche Existenz Mohameds in Frage ge-
stellt wurden. In der Tat verwundert die ungeheure Naivitit westlicher Islamkundler,
mit der bis dato an der muslimischen Mér von der Redaktion des Korans unter dem

16 Vgl. Rainer HERMANN in der F.A.Z. v. 12. 03. 2008. Methodologische Fragen zum Verstindnis der Sun-
na und des Hadith sowie ihrer Kommentierung in der neueren tiirkischen Staatstheologie diskutiert Meh-
met GORMEZ, Siinnet ve hadisin anlagilmasi ve yorumlanmasinda metodoloji sorunu, Ankara 22000. Dem
Projekt droht indes, durchaus wortlich verstanden, der TodesstoB, seit bekannt wurde, daf} ein in Ankara le-
bender deutscher Jesuit als »Beobachter« zugelassen war. Dieser Vorgang mag als Indiz dafiir herhalten,
wieviel Allotria gegenwirtig in der katholischen Theologie betrieben wird. Ganze Bibliotheken christlich-
arabischer Autoren bleiben unediert und unbearbeitet, wihrend die abstrusesten »Prophetenspriiche« die
gesamte Aufimerksamkeit der Wissenschaft in Anspruch nehmen. Das Fehlen einer gesunden katholischen
Kontroverstheologie macht sich allenthalben negativ bemerkbar.

17 Ein Koran in (gender-)gerechter Sprache steht nicht einmal unter Reformmuslimen zur Debatte.

18 GOrRMEZ entwickelt dazu folgende Kriteriologie: Erstens wiirden jene Hadithe aufgehoben, also fiir nicht
mehr rechtskriftig erklirt, die zwar in der Uberlieferung Mohamed zugesprochen werden, aber doch nicht
von ihm stammen. Zweitens miifiten die falsch interpretierten richtig interpretiert werden, und drittens sol-
len die richtig interpretierten Hadithe unter den Bedingungen des Heute verstanden werden. Kurzum, es
geht also um ein muslimisch-tiirkisches Aggiornamento. Als Auflenstehender darf man gespannt sein, wie
das Ringen in dieser Religionsgemeinschaft, die kein vom Heiligen Geist geleitetes summum magisterium
und keine Kirche kennt und daher auf Gedeih und Verderb den staatlichen Behorden ausgeliefert ist, aus-
gehen wird.

19 Vgl. Annemarie ScHIMMEL, Und Muhammad ist sein Prophet. Die Verehrung des Propheten in der isla-
mischen Frommigkeit, Miinchen 31995. Vgl. Tilman NAGEL, Mohammed. Leben und Legende, Miinchen
2008.

20 Man lese dazu etwa den Klassiker William Montgomery WATT, Muhammad at Mecca, Oxford 1953;
ders., Muhammad at Medina, Oxford 1956.

21'Vgl. Theodor NOLDEKE, Geschichte des Qorans, 2. Auflage bearbeitet von Friedrich SCHWALLY u. a., I-
IIT (Leipzig 1909. 1919. 1938), repr. Hildesheim 1961.
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»rechtgeleiteten« Kalifen “Utman um 65322 festgehalten wurde. Dieselben Exegeten,
welche die Nachrichten eines Bischofs und Kirchenschriftstellers Eusebius iiber die
Entstehung der Evangelien und des neutestamentlichen Schrifttums entriistet ableh-
nen wiirden, folgen um so blinder den Angaben spéter muslimischer Tradition. So
krankt die moderne Gegeniiberstellung von Bibel und Koran, Jesus und Mohamed,
an der Gleichzeitigkeit des Ungleichzeitigen oder, anders ausgedriickt, an der Asym-
metrie der methodologischen Vorgehensweise: hier Hyperkritik und grundsétzliches
MiBtrauen in die kirchliche Uberlieferung, dort blindes Zutrauen in die spiten litera-
rischen Quellen muslimischer Historiker. Dabei hétte ein erster Blick in die zeitge-
nossische Kirchengeschichtsschreibung die modernen Historiker eines besseren be-
lehren konnen. Fritsch konstatiert im Jahre 1930: »Die Kenntnis und damit Widerle-
gung des Qoran setzt bei den christlichen Autoren erst im 8. Jh. ein (wohl deshalb,
weil er vorher literarisch noch nicht fixiert war).«** Nach den Untersuchungen
Minganas®* aus dem frithen zwanzigsten Jahrhundert kennen christliche Schriftstel-
ler des siebten Jahrhunderts, wie der Katholikos Ischojahb II1., die chronica minora
sowie Johannes bar Penkaje®®, noch kein heiliges Buch der Muslime. Selbiges 148t
sich auch von dem koptischen Autor Johannes von Nikiu sagen. Erst mit Johannes
von Damaskus (f ca. 750), dem nestorianischen Katholikos Timotheus I. ( 785) so-
wie dem Melkiten Theodor abi Qurra (T um 800) beginnt eine systematische Wider-
legung des Korans. Die christliche Kritik zielt sowohl auf die Textliberlieferung als
auch auf den Inhalt. Es war den Christen ndmlich keineswegs entgangen, dafl der
Koran nicht von Anfang an eine feste und allgemein anerkannte Textform hatte. Be-
sonders der Apologet °Abd al-Masih (Christodoulos) al-Kindi?® zeigt sich im neun-

22 Der apologetische Charakter dieser Behauptung ist leicht ersichtlich; eine solche frithe Redaktion wiire
dann noch vor dem »Schisma« zwischen Sunniten und Schiiten anzusetzen. Faktum ist, daf} die arabische
Sprache erst ab Beginn des achten Jahrhunderts das Griechische als offizielle Verwaltungssprache in
Agypten, Syrien und Palistina abgeldst hat. Nicht vor dieser Phase konnte sich die religiose Uberlieferung
der Muslime konsolidieren und das, was man »Koran« zu nennen pflegt, im groflen Stil verbreitet werden.
Anordnung und Umfang einzelner Suren wechseln noch zur Zeit des Fihrist (ed. Fliigel I, 26f) und konnten
auch von den Koranexegeten nicht geleugnet werden. Vgl. etwa die Umstellung der Suren bei Richard
BELL, The Quran I-II, Edinburg 1937.

23 Vgl. FritscH, Islam und Christentum 96-102, Zitat auf' S. 97.

24 Alphonse MINGANA, The transmission of the Qur’an according to Christian writers, in: Journal of the
Manchester Egyptian and Oriental Society 5 (1915/16), 34—42. Der rithrige Chaldder Mingana besal3 nicht
nur viele syrische Manuskripte, sondern sammelte dariiber hinaus eifrig alte Koranexemplare, welche fiir
die Textgeschichte nicht unbedeutend sind. Das Faktum einer fehlenden christlichen Auseinandersetzung
mit dem Koran im siebten Jahrhundert mag man als argumentum e silentio abtun. Doch erscheint es ande-
rerseits um so beredter, als die christliche Polemik tatsdchlich in der Mitte des achten Jahrhunderts, und
dann duBerst heftig, einsetzt. Da die muslimische Geschichtsschreibung relativ spét beginnt, kommt den
nichtmuslimischen Quellen eine um so groflere Bedeutung bei der Rekonstruktion des frithen Islams zu,
vgl. das exzellent recherchierte, stets aus den Quellen schopfende Werk von Robert G. HoyLaND, Seeing
Islam as others saw it. A survey and evaluation of Christian, Jewish and Zoroastrian writings on early Is-
lam, Princeton 1997.

2 Vgl. hierzu Peter BRUNS, Von Adam und Eva bis Mohammed — Beobachtungen zur syrischen Chronik
des Johannes bar Penkaye, in: Oriens Christianus 87 (2003) 47-64.

26 Vgl. Georg GrRAF, Geschichte der christlichen arabischen Literatur, Bd. II, Rom 1947, 135-145. Bemer-
kenswert ist der Hinweis, vgl. GRAF, Geschichte 142, daf3 al-Kindi seine Apologie mehr als zweihundert Jahre
nach der Verkiindigung des Korans, der wohl erst in seinen Tagen festgeschrieben worden ist, verfalit habe.
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ten Jahrhundert {iber Entstehung und Sammlung des Korans gut informiert. Al-Kindi
gehort zu den schirfsten Korankritikern. Im einzelnen unterscheidet er drei Formen
des Gesetzes: das vollkommene der géttlichen Barmherzigkeit und Liebe, welches
Christus uns gebracht hat, das des Ausgleichs, welches das des Moses ist (Aug’ um
Aug’ etc.), und schlieBlich das »satanische Gesetz der Gewaltanwendung« (s. »sata-
nische Verse«!), wie es aus dem Koran und den »ldppischen Erzdhlungen« Moha-
meds (hadith) abgeleitet wird. Andere Widerlegungen des Korans wie die des Abl
Nih al-Anbari (9. Jh.) sind leider nicht aufuns gekommen. Muslimische Apologeten
indes brachte die verschlungene Textgeschichte des Korans in arge Verlegenheit, da
sie es gewohnt waren, Juden und Christen eine Filschung (tafirif) der Bibel?’ zu
unterstellen, wéhrend sie selbst mit ihrem heiligen Buch keinen Deut besser daran
waren.

Eine Wende in der Koranforschung zeichnete sich unter John E. Wansbrough?® ab,
der radikal mit den bis dato vorherrschenden Lehrmeinungen brach. Nach seiner
Auffassung entstand das, was man heutzutage Koran zu nennen pflegt, in einem sich
bis ins neunte Jahrhundert erstreckenden Zeitraum. Dies wiirde sich in etwa mit den
bei Al-Kindi gemachten Angaben decken. Innerhalb dieser zwei Jahrhunderte wéren
die verschiedenen, wie auch immer gearteten Textfragmente im Rahmen eines an-
onymen Redaktionsprozesses zu einem heiligen Text zusammengewachsen. Der Ko-
ran kann daher nicht als ipsissima vox Mahometi, geschweige denn Dei gelten. Die
Frage, die sich Tilman Nagel noch stellte, wie denn der abrupte Wandel in Moha-
meds Biographie vom Dulder zum Machtmenschen zu erkliren sei, oder anders ge-
sprochen, wie sich die mekkanische zur medinischen Lebensphase? verhalte, ent-
puppt sich als purer Schein, da die Gestalt Mohameds fiktiv und ihre Beziehung zum
literarischen Produkt »Koran« nicht gegeben ist. Wansbroughs Hypothese war durch
Liilings Untersuchung vorbereitet und wurde durch Luxenberg zur Rekonstruktion
einer nichtarabischen, syrischen Grundschrift ausgebaut. Der hermeneutische
Schliissel, oder besser Generalschliissel, fiir diese Art der Koranexegese ist das Po-
stulat einer vorislamischen-christlichen Grundschrift, eines syrischen »Urtextes«,
der erst im Laufe eines langen Redaktionsprozesses zu einem arabischen Text ge-
worden sei. Vollig iiberraschend kehrt hier ein altes apologetisches Motiv in einem
neuen Gewand zuriick. Aus der Geschichte der muslimisch-christlichen Polemik*
ist ndmlich hinreichend bekannt, da3 arabische Christen den SpieB des Schriftbe-

27V gl. FritscH, Islam und Christentum 54-74.

28 Vgl. John E. WANSBROUGH, Quranic Studies, Oxford 1977; ders., The sectarian milieu. Content and
composition of Islamic salvation history, Oxford 1978. Der Begriff »Heilsgeschichte« ist in einem islami-
schen Kontext vollig milverstiandlich, da der Islam strenggenommen keine Erlosungsreligion ist, keinen
Stindenfall, keinen Erloser und kein Heil kennt. Aufs Ganze geschen, gelingt es Wansbrough ausgezeich-
net, die Herleitung des frithen Islams aus einem heterodoxen judenchristlichen Milieu nachzuzeichnen.

2 Auch PARETS psychologisierende Sicht des »Propheten« wire nach den neueren Theorien hinfillig (sie
wird heute noch von Bobzin vertreten), da der Koran kein Psychogramm des Verfassers, wer immer dieser
gewesen sein mag, zuldft, vgl. das immer wieder neu aufgelegte, fliissig geschriebene und gut verstandli-
che Standardwerk von Rudi PARET, Mohammed und der Koran. Geschichte und Verkiindigung des arabi-
schen Propheten, Stuttgart $2001.

30 Vgl. FriTscH, Islam und Christentum 20f.
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weises umkehrten, indem sie einzelne Koranzitate zum Beweis fiir die Wahrheit
des eigenen Glaubens gegen die Muslime anfiihrten, den Feind also mit seinen eige-
nen Waffen schlugen. Fiir die traditionelle Koranexegese, auch vieler westlicher
Islamkundler, bedeutet die Einsicht in die Text- und Uberlieferungsgeschichte
des Korans allerdings eine schwere Erschiitterung, die noch immer nicht richtig ver-
daut ist.

Die Thesen des Oxforder Gelehrten fielen in der franzosischen Fachwelt u. a. bei
Dominique und Marie-Thérése Urvoy auf fruchtbaren Boden. Thre Studie «L’action
psychologique du Corany untersucht die rhetorischen Muster der islamischen Propa-
ganda und der erzieherischen Absichten im Koran. Beziiglich des Korans und seiner
Entstehung restimieren die Autoren:

«L’histoire du texte coranique est marquée par toute une série de choix socio-politiques:
établissement et imposition progressive d’une version officielle éliminant d’autres recen-
sions; ralliement des intellectuels autour de cette version consensuelle, méme si cela
constitue — dans le cas des philosophes — une simple concession au nombre; durcisse-
ment, par les théologiens, de cet unanimisme au moyen d’une interprétation privilégiant
les criteres culturels d’un groupe (les Arabes) au sein de I’ensemble du monde musulman.
A ce titre, le texte coranique apparait bien comme le résultat d’une véritable < mise en for-
me > collective.»’!

In die gleiche Richtung weisen die Untersuchungen von Edouard-Marie Gallez2,
Die Thesen dieses Autors sind insofern klassisch zu nennen, als sie den Islam von ei-
ner judaeo-nazarenischen Sekte herleiten, welche als Zweig des alten Judenchristen-
tums (»Qumrangemeinde«) den politisch-nationalen jiidischen Messianismus aufge-
sprengt und den Erwéhlungs- und Herrschaftsgedanken auf die Araber iibertragen
hitte. Der Islam wird hier zur Herrscherideologie der Omaijaden und der Abbasiden,
wihrend sich die Gestalt des historischen Mohamed im Dunste der Geschichte ver-
fliichtigt und lediglich als Projektionsflache spater muslimischer Herrschaftsansprii-
che herhalten muB.

Solche oder dhnliche Thesen stolen bei deutschen Forschern wie Tilman Nagel
und dem Erlanger Hartmut Bobzin®® eher auf Zuriickhaltung oder gar feindselige
Ablehnung, ein erstaunliches Phanomen, das Liiling einmal sarkastisch im Anschluf3
an einen Ungenannten so formuliert hat: »Die deutschen Arabisten/Islamisten tragen

31 Dominique et Marie-Thérése URvoy, L’action psychologique du Coran, Paris 2007, 25f.

32 Edouard-Marie GALLEZ, Le messie et son prophéte. Aux origines de I’Islam. Tome I: De Qumrén & Mu-
hammad. Tome II: Du Muhammad des Califes au Muhammad de I’histoire, Paris 2005.

3 Der Erlanger Islamkundler Hartmut BoszIN, Mohammed, Miinchen 2000, 78, erklért, »daB an der
Echtheit des prophetischen Erlebens von Mohammed nicht gezweifelt werden kann«. Es verwundert
sehr, mit welcher Entschlossenheit moderne Islamkundler an einem »Bekehrungserlebnis« Mohameds,
was génzlich subjektiv und historisch untiberpriifbar ware, festhalten, wahrend man im Bereich der libera-
len Leben-Jesu-Forschung jegliches besonderes SohnesbewuBtsein des historischen Jesus ausblendet und
es als nachdosterliche Gemeindebildung abtut. Hiiben und driiben wird halt doch viel vom Historiker ge-
glaubt.



8 Peter Bruns

im Geiste alle einen Turban.«** In der Tat, die Angste der traditionellen Islamkundler
sind gerade auf dem Hintergrund mancher Exzesse der modernen Bibelexegese
durchaus nachvollziehbar. Wird ndmlich die Gestalt Mohameds erst einmal durch
das Saurebad der historischen Kritik gezogen, dann bleibt von ihr nicht mehr viel
iibrig, und am Ende wird die angestrebte Entmythologisierung — analog zur For-
schungsgeschichte der Bibelexegese — Opfer ihrer eigenen Dialektik. Indem sich die
»neue, kritische Islamwissenschaft« von den Pradmissen muslimischer Mohamed-
Deutung zu emanzipieren trachtet, was ihr nur sehr zogerlich gelingt, kommt sie zu
fragwiirdigen Konklusionen. Die einzig historisch sichere Antwort ist dann parado-
xerweise die Eliminierung des Forschungsgegenstandes, und exakt in diesem Punkte
erweist sie sich als Zwillingsschwester der liberalen Leben-Jesu-Forschung®, der sie
methodologisch verpflichtet ist.

Am radikalsten ist die Entmythologisierung des historischen Mohamed bei dem
Saarbriicker Theologen und Religionswissenschaftler Karl-Heinz Ohlig®® fortge-
schritten. Doch nur vordergriindig geht es Ohlig, der vor allem auf dem Felde der
Christologie®” gearbeitet hat, um Mohamed und den friihen Islam. Die Beschifti-
gung mit dem Islam dient lediglich als Vorwand, um im Orient nach Zeugnissen fiir
ein antitrinitarisches Christentum?®® zu forschen, das fiir Ohlig — man weiB nicht, auf
Grund welcher Kriterien — das authentische gewesen sein soll. Jesus ist blofer
Mensch, nicht Sohn, sondern Knecht Gottes, dies soll das urchristliche und zugleich
urislamische Kerygma gewesen sein, eine These, die Ohlig von Liiling® entlehnt

3 LuLiNG, Urkoran XI. Nach LULING habe die Unféhigkeit und Interesselosigkeit in Sachen Kritik der
christlichen Dogmen eine merkwiirdige Kritiklosigkeit gegeniiber den Dogmen des Islam zur Folge ge-
habt. Doch liegen die Dinge bei der politischen Korrektheit unserer Tage anders. Die Ergebnisse der libe-
ralen Leben-Jesu-Forschung werden heute von denselben Gelehrten, welche die Anwendung dieser Me-
thoden auf den entstehenden Islam ablehnen, wie Dogmen verteidigt. Es ist in der Tat eine vollig paradoxe
Situation eingetreten, da Islamkundler als nominelle Christen, protestantische Pfarrer und Jesuiten als Ar-
chitekten des interreligiésen Dialogs die Sache des orthodoxen Islam in der liberalen Offentlichkeit vertre-
ten. Im Bereich der Blasphemie liegt der Fall heute dhnlich: Spott am Judentum verbietet sich aus histo-
risch nachvollziehbaren Griinden, eine Mohamed-Karikatur kann todliche Folgen haben, bleiben also nur
noch christliche Symbole als wohlfeile Zielscheiben der Kabarettisten und Karikaturisten.

33 Wird auf die Gestalt Jesu ausschlieBlich das bekannte »Differenzkriterium« angewandt, vgl. KLAUSNIT-
ZER, Jesus und Muhammad 5658, dann kann man in einer conductio ad absurdum historisch sicher nur
das eine behaupten, dal3 Jesus kein Jude war und mit der Kirche nichts zu tun hatte. Letztere These ist das
unumstdBliche Urdogma aller Modernisten und scheint nur wenige wirklich zu schockieren, erstere hinge-
gen entzieht dem heute arrivierten jiidisch-christlichen Dialog den Boden unter den Fiiflen und 16st Jesus
aus dessen zeitgendssischem Kontext, vgl. KLAUSNITZER, Jesus und Muhammad 59.

36 Vgl. Karl-Heinz OHLIG u. a. (Hg.), »Die dunklen Anfinge«. Neue Forschungen zur Entstehung und frii-
hen Geschichte des Islam, Berlin 2006; DERS., »Der frithe Islam«. Eine historisch-kritische Rekonstruk-
tion anhand zeitgenossischer Quellen, Berlin 2007. Und schon zuvor DERrs., Weltreligion Islam. Eine Ein-
fiihrung, Mainz / Luzern 2000.

37 Vgl. Karl-Heinz OHLIG, Fundamentalchristologie im Spannungsfeld von Christentum und Kultur, Miin-
chen 1986.

3 Vgl. Karl-Heinz OHLIG, Ein Gott in drei Personen? Vom Vater Jesu zum »Mysterium« der Trinitit,
Mainz 1999.

3 Liiling ist ein Kind der frénkischen Aufklirung, welche mit der lutherischen Orthodoxie seit gut drei
Jahrhunderten in Fehde liegt. Sein ressentimentgeladenes Vorwort 1468t eine gewisse Abneigung gegen die
Theologie erkennen, welche er als junger Mann studiert, dann aber nach der Lektiire von Martin WERNER,
Die Entstehung des christlichen Dogmas, Stuttgart 1959, verworfen hat.
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hat. Die Ausfiihrungen des hypothesenfreudigen Saarbriicker Religionswissen-
schaftlers kranken allerdings an der mangelnden philologischen Kompetenz ihres
Autors, weshalb sie trotz ihres aufklarerischen Pathos von namhaften Islamkundlern
als dilettantisch verworfen werden.

Im Augenblick ist nicht zu erkennen, wie der von Harnack prognostizierte Stof3
der historischen Kritik gegen den Islam abgefedert werden kdnnte. Denn noch im-
mer ist das Hauptdesiderat gegenwartiger Islamforschung nicht erfiillt: die kritische
Koranausgabe. Allen Semitisten diirfte indessen klar sein, dafl der gegenwirtig im
Umlauf befindliche Kairoer textus receptus kritischen Anspriichen in keiner Weise
geniigt. Das an der FU Berlin am Lehrstuhl fiir Semitistik und Arabistik angesiedelte
Vorhaben Corpus Coranicum® mochte daher zwei weitgehend unbearbeitete Felder
der Koranforschung beackern: (1) die Dokumentation des Korantextes in seiner
handschriftlichen und miindlichen Uberlieferungsgestalt und (2) einen umfassenden
Kommentar, der den Text im Rahmen seines historischen Entstehungskontextes aus-
legt. Da das Schriftsystem frither Koranmanuskripte z. T. mehrdeutig ist (etwa durch
das Fehlen von Vokalzeichen oder die Konsonanten unterscheidenden Diakritika)*!,
empfehlen die Herausgeber eine strikte Trennung zwischen handschriftlichem Be-
fund einerseits und den miindlich {iberlieferten Lesungen des Textes andererseits.
Die Textdokumentation soll nach ihrer Aussage beide Uberlieferungswege doku-
mentieren und gegeniiberstellen. Der geplante Kommentar werde, so heiflt es, den
Koran aus diachroner Perspektive in den Blick nehmen, als ein im Zeitraum von
mehr als zwanzig Jahren (sic!)* gewachsenes Textkorpus, das formale und inhaltli-
che Differenzen aufweise und in dem frithere Texte durch spétere Riickbeziige und
Ergénzungen aus- und umgedeutet wiirden. AuBBerdem versprechen die Herausgeber
einen Kommentar unter Heranziehung jlidisch-christlicher Intertexte, was immer
das sein mag. Man darf daher gespannt sein, ob die Angaben der syrischen, kopti-
schen und arabischen christlichen Autoren in angemessener Weise Berticksichtigung
finden werden. Der Ansicht der Herausgeber, bei dem Text des Korans handele es

40 Das Corpus Coranicum befindet sich derzeit in einer Sondierungs- und Aufbauphase; eine Internetve-
roffentlichung der ersten Ergebnisse ist fiir 2009 geplant:
http://www.bbaw.de/bbaw/Forschung/Forschungsprojekte/Coran/

41 Auf dieser Mehrdeutigkeit, die ungleich groBer als die der hebriischen Masora ist, basieren die Untersu-
chungen Liilings und Luxenbergs. Als Beispiel diene Ms 328 (a) aus der Bibliothéque Nationale de France
auf dem Cover von Luxenbergs Standardwerk. Der Schriftduktus erinnert ein wenig an eine nestorianische
Kursive, hat aber auch durchaus Ahnlichkeit mit manichdischen Manuskripten. Vor allem der Manichi-
ismus ist Buchreligion par excellence und hat seine Spuren in der islamischen Buchmalerei hinterlassen,
vgl. Thomas ARNOLD, Survivals of Sasanian and Manichaean Art in Persian Painting, Oxford 1924. Man
beachte ferner, daf3 im nordostarabischen Kufa, unweit der von den Invasoren zerstorten christlichen Klo-
sterstadt Al-Hira, das erste grofle Zentrum arabischer Kalligraphie und Gelehrsamkeit entstand. Die Ma-
nuskripttradition aus dem Jemen, aus Sana, einem alten christlichen Bischofssitz, ist fiir die kritische
Koranedition noch nicht ausgewertet.

42 Die Herausgeber unter der Leitung von Angelika Neuwirth scheinen sich nur miihsam von der Vorstel-
lung einer Koranredaktion unter den »rechtgeleiteten« Kalifen verabschieden zu konnen. Aber vielleicht
will man auch potentielle (reformfreudige) muslimische Drittmittelgeber nicht von vorneherein abschrek-
ken. Zwanzig Jahre ist fiir den Kanonisierungsprozef3 einer heiligen Schrift ein viel zu kurzer Zeitraum; die
von Al-Kindi geschétzten zwei Jahrhunderte diirften der tatsdchlichen Kanongeschichte des Korans eher
gerecht werden.
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sich um »ein Dokument der spétantiken Welt«, muf} der Historiker indes entschieden
widersprechen. Mit einer Redaktion im achten oder friihen neunten Jahrhundert ist
das Mittelalter erreicht; selbst ein griechischer Apologet wie Johannes von Damas-
kus ist nur unter gewissen Einschrédnkungen noch der Spatantike zuzuordnen.

Vorislamisches Christentum auf der arabischen Halbinsel

Das christlich-jiidische und auch altarabisch-heidnische Umfeld, in dem der friihe
Islam entstand, ist fiir die muslimische Historiographie weitgehend ohne Belang, da
die Epoche vor Mohamed von den Geschichtsschreibern gerne unter die Dschahili-
ja®, die Zeit der Finsternis und der Barbarei, gefaBt wird. Julius Wellhausen** wies
seinerzeit darauf hin, daf} das nach Arabien eingedrungene Christentum nicht das of-
fizielle, orthodoxe der Reichskirche gewesen sei. Uber die verschiedenen Christen-
tiimer auf der arabischen Halbinsel* und ihre konfessionelle Zusammensetzung sind
wir durch literarische (syrische und griechische Quellen) und archédologische Zeug-
nisse hinreichend unterrichtet. Vor dem Auftreten des Islam stoen wir auf eine
christliche Bevdlkerung schwerpunktmafBig in drei Regionen:

— Die mit Byzanz verbiindeten Ghassaniden beherrschten den syrisch-paléstinischen
Raum und deckten in etwa das alte Nabatdergebiet {iber Syrien bis hin zum Euphrat
ab. Wihrend die paldstinischen Araber, die seit dem Konzil von Nicaea (325) von
sogenannten »Zeltbischofen« seelsorgerisch betreut wurden, auf Grund ihrer
raumlichen Ndhe zu den Lauren des Heiligen Landes und des Sinai dem chalcedo-
nischen Mehrheitsbekenntnis des Reiches treu blieben, hingen die Banti Ghassan
iiberwiegend dem miaphysitischen Bekenntnis an. Thr Stammesfiirst al-Mundhir
stand zeitweilig in einem spannungsreichen Verhiltnis zu Kaiser Mauricius.

— Die mit Persien verbiindeten Lakhmiden siedelten im Nordosten der arabischen
Halbinsel am fruchtbaren Euphratknie in der Oase al-Hira (syr. Hirtd). Auch wenn
die zoroastrischen Sasaniden das Christentum in ithrem Reich nicht forderten, wa-
ren die einzelnen christlichen Gemeinden doch sehr lebendig; verschiedene
Bischofe und Arzte stiegen sogar zu Beratern des GroBkonigs auf. In ihrem Be-
kenntnis vertraten die Ostsyrer einen extremen Diphysitismus, d. h. sie lehnten die
Konzilien von Ephesus und Chalcedon ab. Hirta ist seit 410 als Bischofssitz er-
wiahnt, und seine zahlreichen Kloster dienten wahrend der nicht seltenen Christen-
verfolgungen im Sasanidenreich als Zufluchtsort fiir den hoheren Klerus. Auch
sind einige Katholikoi von Seleukia-Ktesiphon dort unter den Arabern bestattet
worden.

4 Vgl. GoLpzIHER, Muhammedanische Studien I, 219-228.

# Vgl. Julius WELLHAUSEN, Reste des arabischen Heidentums (Berlin 21927), repr. Saarbriicken 2007,
230-234, hier 232. Es ist drgerlich, da3 die Herausgeber es versdaumten, dem Nachdruck Bibliographie und
Register beizufiigen.

4 Vgl. zuletzt noch Theresia HAINTHALER, Christliche Araber vor dem Islam. Verbreitung und konfessio-
nelle Zugehorigkeit, Léwen 2007. Auf das Problem der »Judenchristen« geht die Autorin nur sehr beildu-
fig ein.
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— Ein weiterer Stiitzpunkt christlichen Lebens befand sich am Ende der Weihrauch-
strafle im Stiden mit den Provinzen Himyar und Hadramaut, dem heutigen Jemen.
Am Golf von Aden existierte seit dem vierten Jahrhundert griechisches Christen-
tum, es bestand iiberwiegend aus Kaufleuten und Gewiirzhédndlern mit Kontakten
nach Indien*®. In den groBen Handelsmetropolen des Siidens wie Zafar, Sana und
Nadschran gab es groBere Kirchen und Basiliken fiir die unterschiedlichen Konfes-
sionen der Athiopier, Rémer und Perser.

Dariiber hinaus stofen wir auf einzelne arabische Stimme, die mehrheitlich
christlich waren, wie etwa die Tantikh, die Taghlib und die Ijad, neben den Fodera-
tionen der Quda‘a und der Rabi‘a. Die im syro-mesopotamischen Fruchtland sie-
delnden Tantkh besaen im philosophisch gebildeten Bischof Georgius (1 724) ei-
nen eifrigen Seelenhirten. Die Taghlib widersetzten sich am ldngsten der Islamisie-
rung und blieben bis in die Abbasidenzeit christlich. Unter dem islamischen Anpas-
sungsdruck zu Beginn des achten Jahrhunderts brachten sie einige Martyrer hervor.
Von der muslimischen Propaganda wurden diese Christen als »Weinsdufer«*’ ge-
schmiht, da sie sich als Araber weigerten, die entehrende Kopfsteuer zu entrichten.

Archiiologische Zeugnisse*® in Gestalt von reprisentativen Kirchen, Inschriften
und Bronze- oder Perlmuttkreuzen® finden wir im Nordosten der Arabischen Halb-
insel, vor allem in der Oase Al-Hira, deren Bevolkerung zu einem Drittel aus christ-
lichen Tanilikh bestand, in Qatar und Bahrain®® sowie an der StraBe von Hormuz in
Oman (Mazln), wo die syrischen und persischen Kaufleute auf dem Weg nach In-
dien Station machten. Beeindruckende Kirchenbauten, dreischiffige Basiliken in
Kreuz- oder Tauform mit angegliederten Nebenrdumen, standen im jemenitischen
San‘4®'. Auch wenn ihre konfessionelle Zugehérigkeit zwischen Chalcedoniern und
Antichalcedoniern umstritten war, zeugen sie doch von Wohlstand und Frommigkeit
ihrer Erbauer, die sich den Verwandten im Nordwesten der Arabischen Halbinsel
iiberlegen fiihlten. Kulturell und religios unterschied sich der hochentwickelte Stiden
nicht unbetrichtlich von dem Heidentum des Nordwestens und Zentralarabiens. Von
wenigen Ausnahmen — etwa die Konigin Hind, Gattin des Arethas (Harith), die ein
Kloster stiftete — abgesehen, blieben die Kinda im Inneren der Halbinsel sowie ihre
Vettern im Hidschaz mit den Zentren Mekka®? und Jathrib (spéiter Medina) heid-

46 Vgl. Nina PIGULEWSKAJA, Byzanz auf den Wegen nach Indien. Aus der Geschichte des byzantinischen
Handels mit dem Orient vom 4. bis 6. Jahrhundert, Berlin 1969.

47'S0 ein angeblicher Ausspruch des Ali, des Schwiegersohnes und Vetters Mohameds, vgl. hierzu HAIN-
THALER, Christliche Araber 144, Anm. 4.

4 Vgl. hierzu auch HAINTHALER, Christliche Araber 145, Anm. 8. Erst seit den siebziger Jahren des ver-
gangenen Jahrhunderts wurde in Saudi-Arabien mit den Ausgrabungen begonnen. Das Interesse der ort-
lichen muslimischen Monarchien an der vorislamischen Geschichte ist verstindlicherweise nicht gerade
sehr ausgeprégt, da man mit ihr noch immer klischeehaft den Aspekt der Dschahilija verbindet.

4 Vgl. hierzu Daniel T. PotTs, Nestorian Crosses from Jabal Berri, in: Arabian archaeology and epigraphy
5(1994) 61-65.

30 Vgl. die Angaben von FIEY bei HAINTHALER, Christliche Araber 95.

31 Vgl. die Grundrisse der Kirche des Abraha von Barbara FINSTER in HAINTHALER, Christliche Araber
130f. Nach der Zerschlagung des jiidischen Reiches fiihlten sich die Athiopier als Herren am Afrikani-
schen Horn und stellten ihren Anspruch in gewaltigen kirchlichen Représentationsbauten zur Schau.

32 Henri LAMMENS, L’ Arabie occidentale avant I’'Hégire, Beyrouth 1928.
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nisch. Hier sickerte das Christentum nur sehr spérlich ein und scheint keine nachhal-
tigen Spuren hinterlassen zu haben. In Khaibar und Jathrib war das Judentum be-
sonders stark vertreten, vielleicht ein Grund fiir die schwache Prisenz des Christen-
tums in dieser Region. Von Bischdéfen oder Bischofssitzen ist nichts bekannt, gro3e
Kirchbauten wie im Siiden oder Nordosten sucht man dort vergebens. Weinhéndler,
Wanderchirurgen und Zahnreif3er, hin und wieder auch christliche, meist »nestoria-
nische« Monche>? lieBen sich in diesen Gegenden fiir kurze Zeit nieder, um bald dar-
auf wieder zu entschwinden. Einer der klassischen Dichter der Dschahilija, al-
A°scha, soll Christ gewesen sein: » Woher hatte al-A°scha seine christlichen Ideen? —
Von den hirensischen Weinhéndlern, bei denen er Wein kaufte; die brachten sie ihm
bei.«** Wie auch immer die Uberlieferungsgeschichte im einzelnen abgelaufen sein
mag, der Verfasser des Korans konnte in diesem Milieu unmoglich dogmatisch prazi-
se Informationen iiber das Christentum erhalten. Eine oberflachliche Kenntnis christ-
licher Briuche, Riten und Lehren, vor allem aber der biblischen Geschichten®® waren
zur Zeit Mohameds in Mekka allerdings verbreitet. Mekkanische Kaufleute schopf-
ten ihr Wissen von der jiidischen und christlichen Religion auf ihren langen Reisen in
den Jemen, nach Abessinien, Syrien (Bosra)*® und ins Zweistromland (Hirta).

Die Epigraphik®” hat in den vergangenen Jahrzehnten gerade beziiglich des siid-
arabischen Raumes zu erstaunlichen Ergebnissen gefiihrt, welche die traditionelle
Sicht auf die Dschahilija der Araber schwer erschiittern diirfte. Demnach kénnen wir
im Jemen verschiedene Phasen in der Entwicklung vom Polytheismus zum Mono-
theismus ausmachen:

— Um 350 wandte sich der aksumitische Kénig Ezana dem Christentum®® zu und be-
trieb eifrige Glaubensverbreitung in seinen Landen. So lief er Miinzen mit christ-
licher Aufschrift*® pragen, kiimmerte sich um den Bau von Kirchen und sorgte fiir

3 Die Bahira-Legende birgt als historischen Kern eine dunkle Erinnerung an die Mission nestorianischer
Monche auf der Arabischen Halbinsel, doch ist sie vollig fiktiv, wenn sie Mohameds christlichem Ge-
spriachspartner die Namen von Allahs Tochtern in den Mund legt, vgl. ROTTER, Leben des Propheten 36—
38. Sie verfolgt die apologetische Tendenz, einen Weissagungsbeweis fiir Mohamed aus der christlichen
Tradition herzuleiten.

34 Zitiert nach WELLHAUSEN, Reste 231. Leider macht der Autor keine Angaben zur Herkunft und Aussa-
geabsicht dieses Zitates. Eine pejorative Konnotation kann es nicht verbergen.

3 Vgl. Heinrich SPEYER, Die biblischen Erzéihlungen im Koran (Breslau 1931), repr. Hildesheim 1988,
XIII: »Dartiber hinaus aber stellen die meisten Sagen des fritheren oder spateren Islam Auslaufer der jii-
disch-christlichen Haggada dar, deren Geschichte bis jetzt noch nicht geschrieben ist.« Speyer trigt eine
Fiille an Parallelen aus der rabbinischen und syrisch-christlichen Literatur (Aphrahat und Ephram) zusam-
men. Auf die Textgeschichte des Korans geht er indes nicht naher ein.

3¢ Auch die sira geht davon aus, daB Mohamed die arabische Halbinsel zeit seines Lebens nicht verlassen
hat. Auf der Weihrauchstraf3e kam er bis ins arabische Bosra, wo er dem Monch Bahira begegnet sein soll,
vgl. ROTTER, Leben des Propheten 36.

57Vgl. dazu Christian J. RoBIN, Le judaisme de Himyar, in: Arabia I (2003) 97-172.

58 Zum »gottlichen Werk der Barbarenbekehrung«, wie es die griechischen Viter verstanden, vgl. Heinz-
gerd BRAKMANN, To para tois barbarois ergon theion. Die Einwurzelung der Kirche im spétantiken Reich
von Aksum, Bonn 1994.

% So verschwindet beispielsweise die beliebte Mondsichel, welche durch ein Kreuz in der Miinzlegende
ersetzt wird, vgl. die Abb. 5 bei BRAKMANN, Einwurzelung. In ikonographischer Hinsicht kehrt der Islam
also bewuf}t zum vorchristlichen Heidentum Arabiens zuriick.
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die Ubersetzung der wichtigsten christlichen Literaturdenkmiler aus dem Griechi-
schen ins Altdthiopische. Bis etwa 380 dauerte dieser erste Christianisierungs-
schub diesseits und jenseits des Roten Meeres.

—Von 380 bis 520 begegnen wir dem Phidnomen eines »unparteiischen« Mono-
theismus, der sich weder auf das Judentum noch auf das Christentum festlegen
will. Es handelt sich, so kdnnte man meinen, um eine Form der »natiirlichen Theo-
logie«, die den einen Gott mit den Mitteln der menschlichen Vernunft aus den ge-
schaffenen Dingen erkennt und dabei zu einer gewissen Sicherheit {iber die gottli-
che Existenz gelangt. Die Herkunft des sogenannten Hanifentums konnte nie ganz
geklart werden. Die spétere muslimische Apologetik sah im Zanif ein Urbild des
Stammvaters Abraham, der im Koran zu Ibrahim® mutierte. Doch steht die syri-
sche Sprachgeschichte diesem Befund entgegen: die Zianpe sind hier die »Hei-
den«®!, also die Polytheisten. Man kann in den »Gottsuchern« vielmehr jene Ara-
ber erkennen, welche dem Heidentum entsagten, wegen der Schwere des jiidischen
Gesetzes das vollstindige Proselytentum nicht annahmen, aber auch nicht — aus
Griinden politischer Konvention — offiziell zum Christentum konvertieren wollten.
Im vierten und fiinften Jahrhundert war das Christentum in Siidarabien die Reli-
gion der Athiopier und Byzantiner, der nicht jeder Araber angehdren wollte. So
blieben die Dinge fiir viele Glaubige in einem Schwebezustand: Man war nicht
mehr heidnisch, noch nicht jiidisch oder christlich, sondern schlicht »gottglaubig«.

— Das dritte Jahrzehnt des sechsten Jahrhunderts ist durch die Regentschaft des jiidi-
schen Konigs Joseph (dhu Nuwaz) geprégt, der von 522 bis 530 regierte und mit
Riickendeckung der zoroastrischen Perser eine Zwangsjudaisierung unter den ara-
bischen Stimmen betrieb. Ziel dieser Politik war es, das bei Juden und Persern ver-
haBte Christentum in Arabien auszuldschen und die Priisenz der Athiopier und By-
zantiner zu beenden. Jiidische Satellitenstaaten sollten im Verbund mit den Sasa-
niden das Horn von Afrika kontrollieren und Byzanz von seinen Handelswegen
nach Indien abschneiden.

— 530 schlug der Negus von Athiopien, Abraha, mit aller Macht zuriick, brach in
mehreren harten Feldziigen den Widerstand der jiidischen Stamme und errichtete
in Sana und Nadschran neue Provinzen. Bis 570 etwa kann man mit gutem Recht
von einem christlichen Jemen sprechen. Diese Phase der christlichen Restauration,
die sich in glinzenden Kirchbauten Ausdruck verschaffte, endete dann abrupt mit
der Invasion der Perser, welche, von Oman kommend, die Athiopier vertrieben,
den Jemen besetzten und sich nach Norden gen Mekka durchkdmpften. Das Chri-
stentum hatte jetzt auf der Arabischen Halbinsel seine wichtigste politische Stiitze
eingebiifit. Der nachfolgende byzantinisch-persische Krieg ist nicht mehr unser
Thema, doch hat er zu einer nachhaltigen Schwéchung beider Imperien gefiihrt,
die dann im siebten Jahrhundert dem arabischen Expansionsdrang erliegen sollten.

% Der Wechsel von Abraham zu Ibrahim ist ein weiteres schones Beispiel fiir den Umstand, daB der »Ur-
koran« nicht vokalisiert war und der Konsonantenbestand des Eigennamens falsch »punktiert« wurde.

61 Man sieht, der Riickgriff auf eine syrische Vorgeschichte gelingt nicht immer. Zwischen den verwandten
semitischen Sprachen gibt es manche »falsche Freunde«.
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Zur Zeit Mohameds war das arabische Christentum bereits stark geschwécht, die
athiopischen Kriegsgefangenen konnten ein geregeltes kirchliches Leben nicht
mehr aufrechterhalten, und an eine offene Mission unter den Arabern im bisheri-
gen Stil war auch nicht mehr zu denken, ganz zu schweigen etwa von einer gelehr-
ten Theologie, wie sie in Alexandria oder den Zentren des Zweistromlands zu jener
Zeit betrieben wurde.

Betrachtet man nun die religiose Gemengelage vor dem Auftreten des Islams, so
scheint es nicht die Frage gewesen zu sein, ob, sondern lediglich wann der Mo-
notheismus im Hidschaz und in Zentralarabien Ful3 fassen und sich endgiiltig
durchsetzen konnte. Von einer Epoche der Gottesfinsternis vor Mohamed kann in der
bewegten arabischen Religionsgeschichte keine Rede sein. Strenggenommen hat
denn der frithe Islam auch nicht das Ende des altarabischen Heidentums gebracht,
wie es Wellhausen®® noch meinte, er hat es vielmehr in Form der Wallfahrt, der
Verehrung eines schwarzen Steines und eines archaischen Prophetenbildes® perpe-
tuiert.

In religionsgeschichtlicher Hinsicht hochst aufschluBreich ist das Martyrium Are-
thae aus dem siidarabischen Nadschran®. Dieses ereignete sich wihrend des jiidi-
schen Feldzugs gegen die Athiopier. Konig Joseph (Ytsuf dhu Nuwaz) eroberte Za-
far und totete die dortigen Abessinier, zog in die Kiistenebene und verbrannte auf
dem Wege dorthin alle christlichen Kirchen. Anschlieend belagerte er Nadschran,
stiirmte die Stadt und lieB8 die iberwiegend christliche Bevdlkerung massakrieren.
Das Martyrium spricht von 4.252 Ermordeten — was wohl den historischen Tatsa-
chen entspricht, die spatere muslimische Tradition weils von 20.000 zu berichten —,
darunter befand sich auch Harith, grizisiert Arethas, der christliche Bilirgermeister
der Stadt. 427 Personen hatten in der Kirche Zuflucht gesucht und wurden von den
jidischen Rebellen verbrannt. Ein Bischof wird in den Quellen nicht erwéhnt. Paul
war schon zwei Jahre zuvor gestorben; ihm blieb daher der Anblick seines geschin-
deten Gotteshauses erspart. Der namentlich erwahnte niedere Klerus, Priester und
Diakone, spiegelt die drei Konfessionen sowie die im gemeinsamen Martyrium ver-
einten Volkerschaften der Perser, Byzantiner und Athiopier parititisch wider. Die
Namen der laikalen Mértyrer sind iiberwiegend arabisch, eine wahre Fundgrabe fiir
die christliche Prosopographie. Bei dem Verhdr verlangt der jiidische Kommandant
Masriiq von den christlichen Kriegsgefangenen einen Akt der Apostasie mit den fol-
genden Worten:

92 Vgl. WELLHAUSEN, Reste 234. Vgl. auch S. 74: »Die Heiligkeit der Kaba, stammte nicht daher, dass ein
Idol darin stand. Der schwarze Stein war das eigentliche Heiligtum [...].« Die vom frithen Islam propagier-
te Ibrahim-Legende stellt das klassische Beispiel fiir eine erfolgreiche Kultétiologie dar. Nur so konnte der
Lokalkult um den El von Mekka, Hubal, unterdriickt und der Hagg begriindet werden.

9 Der Verfasser des Korans kennt die Schriftpropheten des Alten Bundes nicht, auch wenn Mohamed stan-
dardmiBig als nabi bezeichnet wird. Letzterer féllt viel eher unter die Kategorie der altarabischen Wahrsa-
ger (kahin), die auch bei Erdgottheiten zu schworen pflegten. Der arabische kdhin ist trotz gemeinsamer
Wurzel bedeutungsverschieden vom hebriischen kéhen, erst recht vom syrischen kdhnd, der den christ-
lichen Opferpriester bezeichnet.

% Vgl. HAINTHALER, Christliche Araber 121-127.
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»Seid folgsam meinen Worten und verleugnet Jesus Christus, den Mariensohn!
Denn er ist nur Menschenkind und sterblich wie jedermann. Spuckt auf dieses
Kreuz hier und werdet mit uns zusammen Juden! Dann werdet ihr leben. Wenn ihr
aber meinen Worten nicht gehorcht, bei Adonai-Allah, dann werde ich euch mit
Feuer peinigen, und euer Leben wird darin vergehen, denn ihr betet einen sterb-
lichen Mann an, der, obwohl er nur Menschenkind war, von sich selbst sagte, er
sei Sohn des barmherzigen Gottes (aldhd rahimdnd). Und jetzt, seht ihr, hat sich
seine Irrlehre verbreitet, doch mdgen alle Lande erkennen, dafl er Mensch und
nicht Gott ist!«®

Das Martyrium Arethae liegt in syrischer Sprache vor, doch wurde die Verhand-
lung auf arabisch gefiihrt. Sehr leicht 146t sich im Munde Masriigs das herauskristal-
lisieren, was man heute allzu gerne als »koranische Christologie« bezeichnen wiirde:
Jesus ist nur Marien-, nicht aber Gottessohn, er ist Geschopf, bloBer Mensch und
sterblich wie jedermann. Immerhin wird aber doch von jlidischer Seite zugegeben,
daf} Jesus sich selbst als »Sohn des barmherzigen Gottes« bezeichnet habe. Die Got-
tessohnschaft erscheint hier nicht als die nachosterliche Erfindung der Apostelkir-
che, sondern geht in ihrem Anspruch auf Jesus selbst zuriick. Sie stellt, vom jidi-
schen Standpunkt aus betrachtet, eine mit allen Mitteln zu bekdmpfende Irrlehre dar.
Auffallig ist ferner die verraterische Terminologie: der jiidische Adonai wird in Mas-
rGgs Schwurformel mit dem arabischen Allah (syrisch aldha) identifiziert. Vorisla-
misch ist das Gottesepitheton rafimdnd (arab. ar-rahiman). Es geht zwar im Kern auf
den El raliiim wa-haniin in Ex 34, 6 zuriick, hat jedoch, wie die Epigraphik® zeigt,
eine lange, bis auf das Palmyrenische zuriickreichende Geschichte im arabischen
Sprachraum. Und schlieBlich ist das Kreuz nicht nur den jemenitischen Juden des
sechsten Jahrhunderts, sondern auch den Muslimen spéterer Zeiten steter Stein des
AnstoBes®” geblieben. In gewisser Weise hat das jemenitische Judentum seinen Hal3
auf das Kreuz und die Gottessohnschaft Jesu dem friithen Islam vererbt.

Jidisch-jemenitische, christlich-dthiopische und schlicht heidnisch-archaische
Einfliisse auf den entstehenden Islam sind nach all dem bisher Gesagten nicht zu ver-
leugnen. Auch wenn man den Thesen Liihlings und Luxenberg hinsichtlich eines
aramdischen Urkorans nicht folgen will, so ist es unbestrittene Tatsache, dal3 die sy-
rische Sakralsprache unmittelbar auf das Koran-Arabisch eingewirkt hat. Die
religiosen Grundbegriffe im Arabischen wie Fasten®®, Beten®, ja selbst das Wort

%5 Wir iibersetzen hier nach dem syrischen Text der Ausgabe von Axel MOBERG, The Book of the Himya-
rites. Fragments of a hitherto unknown Syriac work, Lund/Leipzig 1924, 13a.

% Vgl. hierzu die von RoBIN, Judaisme 115-117, angefiihrten Beispiele.

%7 Vgl. FritscH, Islam und Christentum 119: »Der leidende Christus ist dem Muslim etwas Unbegreifli-
ches.« Dies hitten jlingst alle an der Kermani-Affire Beteiligten wissen miissen; zum vorgeblichen Kreu-
zesglauben des Autors vgl. S.Z. v. 15. 05. 2009.

% Der Islam ist von Hause aus keine asketische Religion; die Muslime haben das Fasten (¢iim) den Juden
und vor allem den christlichen Ménchen abgeschaut, vgl. WELLHAUSEN, Reste 143.

% Das arab. Wort fiir das rituelle Gebet leitet sich von syr. ¢/6td her; besonders das néchtliche Gebet diirfte
den Wanderasketen abgeschaut worden sein. Vgl. WELLHAUSEN, Reste 232: »Der menschenscheue rahib
in einsamer Klause, mit seiner Lampe, die nachts den Karawanen leuchtet, ist in der arabischen Poesie eine
populére Figur.«
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»Koran«’® haben allesamt eine christlich-syrische Vorgeschichte. Andere Schliissel-
worter entstammen dem Ge®ez, dem Altithiopischen’!, was angesichts des weit-
verbreiteten aksumitischen Christentums auf der Arabischen Halbinsel nicht ernst-
lich verwundert. Und ganz gewiB ist es kein Zufall, dal wir von einer arabischen
Bibeliibersetzung in vorislamischer Zeit’? nichts erfahren. Orientalische Christen
erzéhlen sich zur Erlauterung des erstaunlichen Umstands eine ziemlich wirre
Geschichte von einem Kalifen’, der sich von einem syrischen Bischof ein arabi-
sches Evangelium’ erbittet, das auch er lesen konne, ein Evangelium, in dem
nicht von der Gottheit Christi, vom Kreuz und der Taufe die Rede (sic!) sein sollte.
Mit der Antwort des Bischofs, dall es ein solches Evangelium nicht gebe, endet
denn auch ziemlich abrupt der erste christlich-islamische »Dialog« in Damaskus.
Was wir aus dieser seltsamen orientalischen Erzdahlung lernen kénnen, ist folgen-
des: Eine arabische Bibel vor Mohamed hat es nicht gegeben, das Christentum
bei den Arabern war stark, aber nicht ausschlieBlich syrisch geprigt, und es
hatte noch bis ins achte Jahrhundert hinein Bestand. Die /lingua sacra unter
den Arabern war das Syrische, und man geht nicht fehl in der Annahme, dal} es
von den einzelnen Stimmen im fruchtbaren Halbmond leidlich verstanden wurde.
Arabisch war in der Friihzeit nicht die Sprache der Liturgien, wurde aber als
Schriftsprache von den christlichen Dichtern gebraucht, die einige wenige, recht
bescheidene Literaturdenkmiler” schufen. Die altarabische Beduinendichtung
hingegen trigt ausschlieBlich profanen Charakter; sie preist im wesentlichen
die Schonheit der Frauen, die Schnelligkeit der Kamele und die Heldentaten
der Stammeskrieger. In der Vielheit ihrer rhythmischen Ausdrucksformen
und der eintonigen Abwandlung der gleichen, sich stets wiederholenden
dichterischen Stoffe hat sie die lyrischen Passagen des Korans entscheidend beein-
flu3t.

70 Entstanden aus syrisch gerydnd, was die lectio divina bedeutet. Weitere Fremdwérter sind das arab. fir-
gdn vom syr. Aquivalent fiir »Erlosung« oder die Pervertierung vom syr. sdhdd (Mértyrer) zum arab. schd-
hid, einem Gefallenen des Dschihads; die Liste lieBe sich beliebig verlangern.

"' Vgl. WELLHAUSEN, Reste 232, Anm. 1. Die koranische Tischleindeckdich-Geschichte (Sure 5, 112-115)
hat einen korrumpierten eucharistischen Hintergrund. Denn der » Tisch« (mdida) ist urspriinglich kein ara-
bisches Mébel, sondern als Fremdwort aus dem Athiopischen in den Koran eingedrungen. Fiir gewdhnlich
speiste man auf dem Boden hockend. Der Verfasser des Korans konnte mit dem Altar als einer mensa Do-
mini offensichtlich nicht viel anfangen, vgl. auch BELL, Commentary I, 173. Auch das koranische Wort fiir
»Himmelfahrt« (mi‘rag) ist dthiopischen Ursprungs und war schon lange vor Mohamed bei den Christen
Abessiniens und des Jemens im Gebrauch.

72 S0 auch HAINTHALER, Christliche Araber 144, Anm. 6.

3 Vgl. Frangois NAU, Un colloque du patriarche Jean avec 1’émir des Agaréens et faits divers des années
712 a 716, dans: Journal Asiatique 5 (1915) 225-279.

4 »Evangelium« begegnet immer im Singular, ein Indiz dafiir, daB der Verfasser des Korans das Tetra-
evangelium nicht gekannt hat. Vermutlich waren noch einige Exemplare von Tatians alter Evangelienhar-
monie, der Bibel der syrischen Kirchenvéter Aphrahat und Ephram, im Umlauf.

75 Vgl. GrRAF, Geschichte I, 32f.
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Von Jesus zu Isa —
Christologie im Sog des christlich-islamischen Dialogs

Studien zum koranischen Jesusbild’® haben heutzutage Hochkonjunktur. Vorder-
griindig geht es dabei um ein besseres menschliches Miteinander zwischen Musli-
men und Christen, doch wird dieser im Geiste der Verbriiderung gefiihrte Dialog oft
auf der Basis einer recht eigenwilligen, um nicht zu sagen eher defizitdren Kenntnis
der Dogmen- und Theologiegeschichte gefiihrt, weshalb der Patrologe bei diesem
Diskurs nicht abseits stehen darf. Doch zunéchst einmal beginnt die historische
Riickfrage nach dem Jesus des Korans mit einer philologischen Monstrositit: Fiinf-
zehn Suren des Korans erwéhnen in etwa hundert Versen den Namen eines gewissen
Isa’”’, des Sohnes der Marjam. Nun sind die biblischen Eigennamen im Koran — eine
seltsame Figur gibt auch Idris (Henoch?)”® ab — ein Kapitel fiir sich, doch hat es mit
dem Namen Jesu etwas Besonderes auf sich. Einig ist man sich in der Forschung le-
diglich in dem einen Punkt, da} der arabische “/sd eine (ost-)syrische Vorgeschich-
te’® hat. Ausgeschlossen ist eine Herkunft aus dem Athiopischen, da die Form Jasus
im Ge‘ez ihren Zusammenhang mit dem Griechischen kaum verleugnen kann; im
christlichen Arabischen hingegen ist stets von lasu¢ al-masihi die Rede. Geht man
nun vom ostsyrischen Ischo® aus, oft in Manuskripten mit anlautendem Alaf ge-
schrieben, dann bleibt zu kldren, wie aus dem Alaf ein Ain im Arabischen werden
konnte. Noldeke/Schwally® vermuten einen Umweg iiber die Tiufersekte der Man-
dier, die dhnlich wie die modernen Juden und Athiopier keinen Unterschied in der
Aussprache von Aleph und Ain machen. Doch fiir die Araber kommt dies unter kei-
nen Umsténden in Betracht. Luxenberg denkt an eine Verschreibung fiir Ischai,
den Vater Davids (das arab. ya miifite dann diphthongisch gesprochen werden)?®!, und
in diesem Falle hétten wir es mit einer kontaminierten (juden-)christlichen Sohn-Da-

76 Aus der Fiille des Materials sei hier nur auf Martin BAUSCHKE, Jesus im Koran. Ein Schliissel zum Dia-
log zwischen Christen und Muslimen (Ko61n 2001), repr. Erfstadt 2007, verwiesen. Dieses Buch enthélt ei-
ne erweiterte und iiberarbeitete Zusammenfassung von Kapiteln aus seinem fritheren Werk »Jesus — Stein
des Anstoles«. Die Christologie des Korans und die deutschsprachige Theologie, K&ln 2000, rezensiert
von Friedrich NIEWOHNER in der F.A.Z. v. 05. 03. 2001, Nr. 54, S. 55. Bauschkes Jesus ist fiir den muslimi-
schen Leser kein Stein des Anstof3es mehr, er ist eher glatt wie ein im Bachbett weichgespiilter Kiesel.

77 Es beriihrt seltsam, daB Bauschke auf das Problem des Jesus-Namens in der koranischen Uberlieferung
nur en passant eingeht. Er weil3 sich v6llig unkritisch der traditionellen Datierung der Suren verpflichtet.
Die neueren Untersuchungen von Wansbrough zum Koran werden im ansonsten recht iippigen Literatur-
verzeichnis bewul3t ignoriert.

8 Vom Konsonantenbestand ist an eine Verballhornung des syr. Andris (Andreas) zu denken.

7 Vgl. Michel HAYEK, L origine des termes “IsA al-Masih (Jésus-Christ) dans le Coran, in: L’Orient Syrien
7(1962) 223-254. 365-382.

80 Vgl. die Diskussion bei LUXENBERG, Lesart 26-29. Lexem und Phonem liegen in diesem Falle weit aus-
einander. Der koranische Konsonantenbestand “-y-s-y wird heute als “/sé gelesen, das SchluB-ya ohne Dia-
kritika als langes a behandelt, wie z. B. in Miisa, dem arab. Moses. Kein Problem stellt im Semitischen der
Wechsel von sch nach s dar, wie schon das hebréische Schibboleth beweist. Ohne Diakritika liegt die Le-
sung von s oder sch auch im Arabischen nicht fest.

81 Unter orthographischem Gesichtspunkt betrachtet, konnte auch noch das hebriische “Esaw Pate gestan-
den haben. Fiir den Wechsel von w nach y hat auch Luxenberg keine plausible Erklarung. Vielleicht wurde
der Name Jesu urspriinglich vollkommen ohne die mater lectionis geschrieben.
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vids-Tradition zu tun. Viel wahrscheinlicher scheint mir indes eine andere Moglich-
keit, dal man ndmlich die arabische Konsonantenfolge °-y-s-y als eine Art Ana-
gramm des syrischen y-s-w-¢ ansieht. Aulergewdhnlich erscheint dies nicht, bedenkt
man die Tatsache, da} etwa das Altsiidarabische »riickwirts«®2, d. h. rechtsldufig, ge-
lesen werden konnte. Namenszauber ist im Altarabischen kein seltenes Phanomen®?;
so wird z. B. im syrischen Manuskript des Martyrium Arethae der Name des jemeni-
tischen Juden und Christenhassers, des »eingefleischten Satans« Masrlq, stets auf
dem Kopf geschrieben. Es ist durchaus nachvollziehbar, dal im Kontext einer
religiosen Polemik der Name des Gegners entstellt wird, und in einem solchen Falle
tut es dann tiberhaupt nichts zur Sache, ob der Verfasser des Korans den Namen Jesu
selbst verkehrt hat oder er diese Verkehrung bereits in der Uberlieferung vorgefun-
den hat. Ganz gleich wie man die philologische Monstrositét des Isa im Koran auf-
16st, anstoBig bleibt dieses Faktum allemal.

Obwohl der Verfasser des Korans keine dogmatisch zuverldssigen Informationen
hinsichtlich des Christentums im allgemeinen und der Gestalt Jesu im besonderen
zur Verfiigung hatte, wird das Heilige Buch® der Muslime neuerdings im christlich-
islamischen Dialog als Quelle einer authentischen »Christologie« gesehen. Bausch-
kes Jesus-Buch enthilt eine detaillierte Analyse aller koranischen Aussagen iiber Isa.
Wichtige koranische Begriffe werden, der Ubersetzung Khourys folgend, erldutert,
der umfangreiche Anmerkungsapparat verarbeitet die Forschungsliteratur in breitem
Umfang, auch unter Hinzuziehung muslimischer Kommentare. Ein Kapitel zur
Wiederkunft des Propheten Isa in islamischer Auslegung vervollstindigt das Werk,
wobei der Autor sorgfiltig zwischen dem Jesusbild des Korans und dem der musli-
mischen Tradition unterscheidet. Das Ergebnis der Analyse ist stets dasselbe: Isa ist
im Koran nur Mensch, irdisches und sterbliches Geschopf, dem weder Gottahnlich-
keit noch Gottgleichheit zugesprochen werden kann. Der Koran widerspricht den
Berichten, Isa sei gekreuzigt worden, und er streitet wider jede Art von Christuskult.
Isa im Koran ist ausschlieBlich Diener und Prophet Gottes, ein »Zeigefinger« Gottes,
der sich nicht selber in den Mittelpunkt seiner Botschaft gestellt habe.

Bauschkes Analysen sind auch fiir einen christlichen Leser recht beeindruckend —
man erfahrt sehr viel iiber die Technik der muslimischen Koranexegese und noch
mehr liber den Zustand der protestantischen Theologie in Deutschland —, aber notigt

82 Vgl. Maria HOFNER, Altsiidarabische Grammatik (Leipzig 1943), repr. Osnabriick 1976, 13. Die Schrift-
richtung von rechts nach links ist im Sabdischen weitaus am héufigsten (im Ge‘ez ist es genau umgekehrt).
Doch findet sich in alten Inschriften auch die gegenlaufige Schriftrichtung.

8 Vgl. WELLHAUSEN, Reste 1-10. Namen sind bei den Semiten eben nicht Schall und Rauch, gerade den
theophoren Eigennamen wohnt eine besondere Kraft inne.

8% BAUSCHKE, ordinierter Pfarrer der Wiirttembergischen Landeskirche, geht in seinem Werk »Jesus im
Korang, S. 7, sogar von einer Inspiration des Korans aus: »Es besteht weder an der Authentizitéit des Pro-
phetentums Muhammads noch an seiner schopferischen Originalitit — theologisch im Sinne des Islams ge-
sprochen: am Offenbarungscharakter des Korans — ein Zweifel.« Quellenscheidung kennt der kritische Re-
ligionswissenschaftler nur in bezug auf die Evangelien, beim Koran hingegen hat ihn das methodologische
Selbstbewufitsein verlassen. Auch wenn man, vgl. ebd., eine literarische Abhidngigkeit Mohameds von
dem Neuen Testament, den Apokryphen und den Verlautbarungen altkirchlicher Synoden ausschlief3t, hat
der Religionswissenschaftler doch das religiose Umfeld, in dem eine Heilige Schrift entsteht, gefalligst zur
Kenntnis nehmen.
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gerade dieser nichtchristliche und nichtkirchliche Jesus, den der Koran falschlicher-
weise [sa nennt, einen christlichen Theologen heute dazu, seinen Jesus von Nazareth
an dem koranischen zu messen und theologisch neu zu bedenken, wie der Autor dies
immer wieder fordert? Was hat ein Buch, das sieben Jahrhunderte nach den kanoni-
schen Evangelien entstand und nicht einmal den Namen Jesu richtig schreiben kann,
einem Christen heute zu sagen? Bauschke will in dem Isa des Korans den »histori-
schen Jesus von Nazareth« wiedergefunden haben, eben jenen Jesus, den das nizéni-
sche Dogma angeblich verstellt hitte, und im Hinblick auf den interreligidsen Dialog
unserer Tage wird der christliche Theologe dazu ermuntert, sich durch den Koran in
seinem eigenen Nachdenken iiber Jesus inspirieren und befruchten zu lassen. Die

»koranische Christologie« wird so zu einem Instrument der Kritik am kirchlichen

Dogma. Dies ist die theologische These des Buches, auf deren Ungeniigen bereits

Niewdhner in seiner Besprechung hingewiesen hat. Denn in bezug auf den Koran

kann man unmdglich von einer Christologie, auch nicht von einer Jesuologie, allen-

falls von einer Isalogie sprechen. In vielen Einzelpunkten, etwa was den Tod Jesu an-
belangt, steht der Koran den gnostischen Apokryphen niher als den Evangelien. Sein

Isa hat mehr mit dem manichéischen Jesus als dem irdischen Jesus von Nazareth,

dessen Leiden und Sterben die kanonischen Evangelien beschreiben, gemein.

Dafl man muslimische Korankommentare bei der Deutung schwieriger Stellen
heranzieht, ist an sich nicht verwerflich — auch die Kirchenviter haben viel Geschei-
tes zu den Evangelien zu vermelden —, doch sollte man den christlichen Leser nicht
dariiber im unklaren lassen, mit wem man sich gerade im interreligidsen Dialog ver-
briidert und wes Geistes Kind die zitierten Autoren sind. So stellt es einen groben
Fauxpas dar, Sayyid Qutb® als Kronzeugen fiir die eigene Zeichentheorie (»Isa als
Allahs Zeichen«) zu zitieren und nicht gleichzeitig darauf hinzuweisen, daf3 es sich
bei diesem 1966 hingerichteten dgyptischen Journalisten um einen militanten Vor-
denker des islamistischen Terrors handelt.

Um es sich mit den Muslimen im interreligiosen Dialog nicht zu verderben, ver-
langt Bauschke®® vom christlichen Gesprichspartner folgenden Umbau der Christo-
logie:

— Eine auf den Grundkonsens zwischen Christen und Muslimen hinarbeitende Chri-
stologie solle »theozentrisch und subordinatianisch« konzipiert sein. Theozen-
trisch, nicht christozentrisch heiflt in der muslimischen Diktion (»es gibt keinen
Gott auBer Allah, und Isa ist sein Gesandter«)®’, die sich Bauschke zu eigen macht,
daf} Isa/Jesus nicht Gott, sondern blofler Mensch ist.

— Die zwischen Muslimen und Christen konsensfahige Christologie miisse ferner
prophetisch akzentuiert sein. Jesus ist als bloer Mensch Gottes Prophet und Weis-

8 Vgl. BAUSCHKE, Jesus im Koran 126. Qutb, 1906 in Assiut, einer Stadt mit groBem koptischen Bevélke-
rungsanteil geboren, war in religioser Hinsicht Autodidakt, betétigte sich nach seiner »Erweckung« als
Journalist und Schriftsteller. 1966 wurde er wegen seiner offenkundigen Umsturzabsichten gehenkt. Ne-
ben Korankommentaren verfafite er revolutiondre Pamphlete, vgl. Olivier CARRE, Mystique et politique.
Lecture révolutionnaire du Coran par Sayyid Qutb, frére musulman radical, Paris 1984.

8 Vgl. BAUSCHKE, Jesus im Koran 136-152.

87 Vgl. BAUSCHKE, Jesus im Koran 140. Dort auch die Umdeutung der Schahada im AnschluB an Abt Ha-
mid al-Ghazzali.
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heitslehrer. Das gnostische Thomasevangelium, das Bauschke wie den Koran un-
ter die inspirierten Schriften rechnet, stehe fiir ein »Prophetenbuch« ohne Pas-
sionsgeschichte. Zur Christologie gehoren »Kreuz und Auferstehung« nicht unbe-
dingt dazu. Es ist leicht einsichtig: Eine solche »Christologie« mag zwar noch un-
ter nominellen Christen und echten Muslimen konsensfahig sein, entspricht aber
kaum der paulinischen Sicht oder dem Anliegen der Reformatoren, zu deren kirch-
licher Gemeinschaft® unser Verfasser zihlt.

— Die neue »charismatische Christologie« kniipft an die Traditionen des alten (hére-
tischen) Judenchristentums an, indem sie an der besonderen Geistbegabung des
Propheten Isa festhilt, aber seine Gottheit oder auch nur Gottahnlichkeit beharrlich
leugnet.

—Die zwischen Muslimen und Christen konsensfahige Christologie solle ferner
metaphorisch und nicht mehr metaphysisch akzentuiert sein. Die zahllosen neute-
stamentlichen Gottessohnprédikate, die auch Bauschke nicht leugnen kann, seien
lediglich in einem iibertragenen Sinne zu verstehen; der Titel »Sohn Gottes« sei
ausschlieBlich deklaratorisch, juristisch und adoptianisch zu deuten. Die »hohe«
Christologie der altkirchlichen Konzilien, vor allem des Nicaenums, habe Juden-
tum und Judenchristentum verachtet und das Christentum angeblich (im Harnack-
schen Sinne der Hellenisierung) von seinen semitischen Wurzeln getrennt. Es ist
daher im christlich-muslimischen Dialog absolut verpont, von Jesus als dem Sohn
Gottes in einem substanz-ontologischen Sinne zu sprechen. Der Beitrag des christ-
lichen Gespréchspartners zu dieser Art des interreligiosen Dialogs kann daher auch
kein substantieller mehr sein, und eine »Christologie« ohne Wesensmetaphysik hat
im doppelten Sinne nur Unwesentliches zu verkiinden.

— Der derart sinnentleerte und seines Gegenstandes beraubte Dialog zwischen Chri-
sten und Muslimen braucht sich {iber die Person Jesu nicht mehr weiter zu verstén-
digen. Es reicht vollig, wenn er »im Geiste Jesu« — hier spricht der Leiter des Ber-
liner Biiros der Hans-Kiing-Stiftung » Weltethos« — zu einem gemeinsamen Han-
deln von Vertretern der unterschiedlichen Religionsgemeinschaften animiert. Wel-
chen konkreten Beitrag Mohamed zur Humanisierung der Welt und zu einem ver-
sohnten Miteinander der Religionen zu leisten vermag, teilt uns der Verfasser
leider nicht mit. Mag noch Jesus von Nazareth die Frommen aller Religionen
irgendwie zur Nachfolge stimulieren, als moralisches Vorbild taugt Mohamed® da
schon weit weniger.

8 Es sei dahingestellt, ob die Ausfiihrungen des Verfassers den MaBgaben der eigenen kirchlichen Ge-
meinschaft entsprechen, vgl. EKD-Texte 86, Klarheit und gute Nachbarschaft. Christen und Muslime in
Deutschland, Hannover 2006. Innerhalb des Christentums diirften sie nicht konsensfahig sein.

% Die Frage, was Mohamed Gutes gebracht habe, stellt sich nicht erst seit der beriithmten Regensburger Re-
de Benedikts X VL., sie ergibt sich allein schon aus der historischen Riickfrage nach den Meuchelmorden, vgl.
PARET, Mohammed 140-142, und den brutalen Feldziigen, vgl. KLAUSNITZER, Jesus und Muhammad 105:
»De facto ist Muhammad damit der einzige unter den Religionsstiftern gro3er Weltreligionen, der die Aus-
rottung einer gegnerischen Gruppe aus militdrischen Griinden verantwortet hat.« Man kann sich fundamen-
taltheologisch nicht damit herausreden, ebd. 106, daff im Islam halt nicht der Mensch Muhammad, sondern
seine Botschaft zéhle. Denn die Predigt mit Taten ist allemal anschaulicher als die mit Worten, und was ist
von einer Religion zu halten, in der die Gottesidee gianzlich von der konkret gelebten Sittlichkeit geldst er-
scheint? Gerade die »aufgeklirte, liberale Theologie — und nicht nur sie — nimmt daran zu Recht Anstof3.
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Dem Autor ist schon bewuBt, da3 diese Versuche einer Neu- und Uminterpretation
fundamentaler Dogmen einer Selbstaufgabe des Christentums® im Namen des
christlich-islamischen Dialogs gleichkommen. Doch wird ein solcher Effekt nicht
nur bedauernd in Kauf genommen, sondern ausdriicklich begriiit. Man gewinnt den
Eindruck, daf der christlich-islamische Dialog, wie er von einigen protestantischen
Pfarrern praktiziert wird, nicht in erster Linie dem besseren Verstandnis der muslimi-
schen Position dient, sondern allein der ideologischen Selbstbestitigung der eigenen
vollig defizitiren Christologie. Auffallend ist Bauschkes Riickgriff auf die Haresien
der Kirchengeschichte zur Begriindung des eigenen Standpunktes. Als captatio be-
nevolentiae gegeniiber dem muslimischen Gespréichspartner fiihrt er aus, daf das
Christentum nicht immer und iiberall eine Géttlichkeit Jesu®! vertreten habe: Das Ju-
denchristentum??, die Vertreter der Antiochenischen Schule®?, die Arianer®, die So-
zianer des 16. und 17. Jahrhunderts®, die Unitarier sowie zahllose Anhinger des
theologischen Liberalismus bis hin zu Schleiermacher, Harnack® oder Schweitzer
und zuletzt die Templer hétten sich im Geiste Jesu (sic!) gegen das Dogma von der
substantiellen Gottgleichheit ausgesprochen. Bauschkes Behauptung, daB3 es vor
Mohamed »nirgendwo in Arabien oder Syrien eine allgemein anerkannte christliche
Christologie«’” (sic!) gegeben habe, trifft ebensowenig zu wie die These, der »Nes-
torianismus« lehne die Zweinaturenlehre der GroBkirche und die trinitarische Got-
tesvorstellung®® ab. Alle christlichen Konfessionen der Byzantiner, der Perser, der
Athiopier und der Westsyrer bekennen sich zum Konzil von Nicaea und benutzen

%0'Vgl. BAUSCHKE, Jesus im Koran 147.

1 Vgl. BAUSCHKE, Jesus im Koran 148.

92 Vf. scheint die Dogmengeschichte nur recht liickenhaft zu kennen; beim Judenchristentum muf man
zwischen den heterodoxen Sekten und der Urkirche, zu der auch konvertierte Juden gehorten, unterschei-
den, s. u.

93 Gemeint ist wohl Paul von Samosata, erst Kimmerer der Zenobia und dann Bischof von Antiochien, der
268 wegen seiner »Christologie von unten« verurteilt wurde. BAUSCHKE, Jesus im Koran 146f, beruft sich
fiir seine »Inspirationschristologie« auf den religionspluralistischen Ansatz von John Hick und dessen
Umdeutung der »frithen Antiochenischen Schule«. Leider iibersehen beide die ganz frithe Antiochenische
Schule mit Ignatius Eph 1, 1, die inkarnatorisch vom »Blute Gottes« spricht. Die Leugnung der Flei-
schwerdung ist das eigentliche Antidogma, das die Gnostiker, einige Judenchristen und spéter die Muslime
zu einer grofen Koalition eint.

% Der Hinweis auf die Arianer verfingt gleichfalls nicht, denn Arius sieht in Jesus mehr als einen bloBen
Menschen. Er ist fiir ihn Gott, aber nicht Gott im strengen Sinne, sondern ein zweiter, dem Vater unterge-
ordneter Gott. Arius’ Adoptianismus bezieht sich primér auf den praexistenten Logos. Die Ablehnung der
Wesensgleichheit fiithrt daher zu einer Aufweichung des strengen Monotheismus; in diesem Sinne stellt das
arianische System eine viel stirkere Paganisierung und »Hellenisierung« des Christentums als die ortho-
doxe Lehre des Nicaenums dar, vgl. Friedo RickeN, Nikaia als Krisis des altchristlichen Platonismus, in:
Theologie und Philosophie 44 (1969) 321-351.

%5 Calvin ist mit den Antitrinitariern nicht gerade zimperlich verfahren; 1553 wurde in Genf Michael Servet
wegen Leugnung christlicher Grunddogmen vor das kirchliche Rategericht gestellt, zum Tode verurteilt
und, da er nicht widerrief, verbrannt. Das Antitrinitariertum in Teilen der heutigen protestantischen Pfar-
rerschaft entwickelt sich immer mehr zu einer schweren Belastung der christlichen Okumene. Denn auf
welchen Gott wollen Pfarrer taufen, welche die Trinitdt und die Gottheit Jesu beharrlich leugnen?

% Harnacks harsche Kritik am erstarrten Muhamedanismus war Bauschke wohl entgangen.

7 Vgl. BAUSCHKE, Jesus im Koran 7.

% So Gilles Quispel zitiert bei KLAUSNITZER, Jesus und Muhammad 194, Anm. 39.
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seit dem Anfang des sechsten Jahrhunderts in ihren MeBliturgien ein um den dritten
Artikel beziiglich des Heiligen Geistes erweitertes Glaubensbekenntnis. Seit Eph-
rdm (T 373) sind alle Westsyrer strenge Nizéner, seit 410 ist die »Kirche des Ostens«
nizénisch, und 484/86 wird die neunizinische Trinitétslehre des Theodor von Mop-
suestia (»eine Wesenheit, drei Hypostasen«) als verbindliche Lehrmeinung im Syn-
odikon festgehalten. Es ist eine gewisse Ironie der Kirchengeschichte, daf3 die nicht-
chalcedonischen Gemeinschaften die eifrigsten Verteidiger des Konzils von Nicaeca
wurden, weil sie aus einer Haltung des Konservatismus heraus die Lehre von der hy-
postatischen Union als eine ungebiihrliche Neuerung verwarfen. Wo die hierarchi-
schen Obddienzen geklart sind, gibt es im Orient eindeutige konfessionelle Markie-
rungen; vollig anders ist die Situation hingegen bei den zahlreichen gnostischen und
judenchristlichen Sekten.

Mohamed und das Judenchristentum — eine Problemanzeige

Im Rahmen des christlich-islamischen Dialogs werden von den christlichen Ge-
sprachspartnern gerne die Irrtiimer des dritten Jahrhunderts als die zukunftsweisen-
den christologischen Modelle des dritten Jahrtausends” angepriesen. Vehement for-
dert man heute eine Riickkehr zu den dogmengeschichtlich ldngst iberwundenen ju-
denchristlichen Christologien'®, ohne sich im einzelnen iiber deren weltanschauli-
che Implikationen Rechenschaft zu geben. Terminologisch ist indes zu unterschei-
den zwischen dem Judenchristentum!®! im weiteren Sinne, dem alle aus dem
Judentum stammenden Christgldubigen angehdren, und im engeren Sinne jenen
christusgldubigen Juden des frithen Christentums, welche im Unterschied zu den ge-
setzesfrei lebenden Heidenchristen an Beschneidung, Sabbat und Gesetz festhielten.
Diese wiederum sind von den Judaisierern der spiteren Generationen, welche gno-
stisch-synkretistische und andere christologische Haresien aufgesogen haben, abzu-
grenzen. Die Vielgestaltigkeit des Phdnomens »Judenchristentum« zeigt sich u. a. an
den verschiedenen Namen, mit denen diese Gruppierungen von den Kirchenvitern
bezeichnet werden. Seit Irenaeus, haer: 1, 26, 2 ist die Bezeichnung »Ebioniten« be-
legt, die in den nachfolgenden Jahrhunderten andere Namensgebungen verdringte.
Epiphanius erwéhnt in haer: XXIX, 56, 6 die sogenannten »Nazorder«, und Hierony-
mus, vir. ill. 3, lokalisiert diese Gruppe im Raum von Aleppo/Berda. Deren ganzer
Stolz besteht in dem Besitz eines hebrdischen (aramiischen?) Matthdus-Evangeli-
ums. Unklar ist, ob es sich hierbei um eine verlorene Grundschrift des kanonischen

% Vgl. BAUSCHKE, Jesus im Koran 151. Symptomatisch ist auch das Jesus-Buch des protestantischen Pfar-
rers Ulrich von Hasselbach, Der Mensch Jesus. Leitbild fiir das dritte Jahrtausend, Stuttgart 1987. Die
Grundthese dieses Buches, auf das Bauschke sich stiitzt, ist die, daB Jesus »gottdurchdrungen, aber nicht
Gott« war.

100y/g], BAUSCHKE, Jesus im Koran 125.

191 Noch immer nicht iiberholt ist Hans Joachim Scrogps, Theologie und Geschichte des Judenchristen-
tums, Ttbingen 1949; das Quellenmaterial wurde aufbereitet von Albertus F. J. KLuN, Patristic evidence
for Jewish-Christian sects, Leiden 1973.
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Evangeliums handelt, eine Variante des sogenannten Nazorder-Evangeliums oder
schlicht um eine syrische Ubersetzung des Matthius, vielleicht auf der Basis des Di-
atessaron. Eine weitere Gruppe benannte sich nach ihrem Griinder Elkasai (aus
griech. Alexius?) und berief sich fiir ihre propagandistischen Aktivitdten auf ein an-
geblich vom Himmel herabgefallenes Buch. Einen anderen Traditionsstrang des Ju-
denchristentums stellen die im syrischen Raum verbreiteten Ps-Klementinen dar, de-
ren Grundschrift, die Kerygmata Petrou, eine eigenwillige Prophetenkunde von
Adam bis Jesus bieten. Geographischer Schwerpunkt all dieser Gruppierungen ist
das siidostliche Paldstina mit der angrenzenden romischen Arabia bis hinunter in den
Jemen sowie der syro-mesopotamische Raum, also jenes Gebiet, in dem auch der
friihe Islam entstand: Arabia ferax haereseon'®.

Nach Harnack'® ist die Mehrzahl der judenchristlichen Sekten gekennzeichnet 1)
durch einen strikten Monotheismus, welcher die Mehrheit gottlicher Hypostasen
ausschlieft, 2) durch die Hintanstellung des Erlosungsgedankens, 3) durch die Auf-
fassung des Gottesreiches im buchstiblichen Sinne einer irdischen Theokratie und
damit zusammenhéngend eine gewisse ethische Gleichgiiltigkeit, die sich 4) in der
Wabhl der Propagandamittel und der Anwendung physischer Gewalt nicht eben zim-
perlich erweist. Fiir den liberalen Protestanten ist der Islam »eine Umbildung der
vom gnostischen Judenchristentum selber schon umgebildeten jiidischen Religion
auf dem Boden des Araberthums durch einen groBen Propheten«!®. Mit sieben kiih-
nen Thesen schlug Harnack einst die Briicke vom hiretischen Elkesaitismus!®® zum
Islam. Nimmt man nun noch die Ausfiithrungen des syrischen Exegeten Theodor bar
Koni hinzu, der gegen Ende des achten Jahrhunderts den Islam mit keinem Wort er-
wiihnt, dafiir aber die Prisenz der Elkasaiten im nordwestlichen Arabien!% bezeugt,
dann kann ein {iberlieferungsgeschichtlicher Zusammenhang nicht mehr ganz ausge-
schlossen werden, wie Hans Joachim Schoeps resiimiert:

»Mag auch der exakte Nachweis des Zusammenhangs nicht durchzufiihren sein,
so ist die indirekte Abhédngigkeit Muhammeds vom sektiererischen Judenchristen-
tum doch tiber jeden Zweifel erhaben. Und somit ergibt sich als Paradox wahrhaft
weltgeschichtlichen AusmaBes die Tatsache, daBl das Judenchristentum zwar in der
christlichen Kirche untergegangen ist, aber im Islam sich konserviert hat und in eini-
gen seiner treibenden Impulse bis in unsere Tage hineinreicht.«'%’

12'Vgl. WELLHAUSEN, Reste 232.

103 Vgl HARNACK, Lehrbuch II, 534.

104 Vgl. HARNACK, Lehrbuch II, 537.

105 Vgl. HARNACK, Lehrbuch II, 535; Wilhelm BraNDT, Elchasai. Ein Religionsstifter und sein Werk
(Leipzig 1912), repr. Amsterdam 1971; L. CiriLLoO, Elchasai e gli Elchasaiti, Cosenza 1984; Gerard P.
LutTikHUIZEN, The revelation of Elchasai, Tiibingen 1985. Letzterer erwihnt das Zeugnis des Theodor bar
Kon(a)i mit keinem Wort.

106 ol Mimra XI, 46 iiber die Sabier (Sampsier/Elkasaiten): «Ces Sampséens sont interprétés aussi [El-
qasaites]: ils habitent en Arabie a coté de la Mer Rouge. C’est quelqu’un du nom d’[Elqasai], qui était un
faux prophéte, qui les égara. De la race de celui-la furent deux, Marthous et Marthana, qui étaient honorées
et adorées par eux comme des déesses. Ils pensent en toute chose comme les Ebionites.» CSCO 432, 229).
107 Schokps, Theologie 342. Zur Auseinandersetzung mit Harnack, den Elkasaiten und den Ebioniten und
ihren Beziligen zum entstehenden Islam vgl. die S. 325-341.



Die romisch-katholische Kirche und das Bose
Anmerkungen aus kirchenrechtlicher Perspektive
Von Wilhelm Rees, Innsbruck

Der am 3. August 2008 verstorbene russische Literaturnobelpreistriger Alexander
Solschenizyn sagte am 30. Juni 1975 in einer Rede in Washington: »Das Bose in der
Welt, voll riesigen Hasses und riesiger Kraft, konzentriert sich. Es verteilt sich iiber
die Erde .«

Das Bose zéhlt zu den Urerfahrungen des Menschen. Mythen, Mirchen und die
Kunst zeugen davon. Im allgemeinen Sprachgebrauch meint das Bose »alles Schlech-
te und umfasst neben dem faktisch eintretenden >physischen< Ubel (etwa Krankheit,
Naturkatastrophe) das >moralische< Ubel (also das Bose im strengen Sinn), das durch
Menschen willentlich beabsichtigt oder auch ausgefiihrt ist«!. Es erlangt zerstoreri-
sche Gewalt sowohl im Leben des einzelnen Menschen als auch in der Gesellschaft.
Terroranschldge, blutige Auseinandersetzungen, Geiselnahmen, aber auch Au-
schwitz, Srebrenica oder der 11. September 2001 kommen in den Blick, ebenso Ma-
nipulationen des Menschen und der Natur durch neuere Erkenntnisse der Wissen-
schaften oder soziale Ungerechtigkeit und Unterdriickung von Menschen.

»Der Teufel ist wieder los«?, so iibertitelte ein deutsches Magazin einen Beitrag.
Jeder vierte Deutsche glaubt an ihn; 49% halten ihn allerdings fiir eine Erfindung der
Kirche?®. Das Okkulte hat Hochkonjunktur; immer mehr (junge) Menschen wenden
sich sogenannten Satanskulten zu. Mit Harry Potter und den Pokemons hat nach
Meinung mancher das Bose die Kinderzimmer erobert*. Der US-amerikanische
Thriller »The Exorcism« von Emily Rose (2005) oder der deutsche Kinofilm »Re-
quiem« sind zu Publikumsmagneten geworden.

»Das Bose wird oft erlebt als unberechenbares Treiben von Ddmonen, Geistern
und Genien aller Art, die sich eines Menschen beméchtigen [...]. Kompetente Ver-
treter des »Heiligenc« sind fahig, diese Méchte zu vertreiben bzw. sie sich untertan zu
machen.«’ So beschwoért in einer Sondersendung des WDR und des Bayerischen

! Héring, Hermann, Bose, das, in: Drehsen, Volker / Hiring, Hermann / Kuschel, Karl-Josef / Siemers, Hel-
ge in Zusammenarbeit mit Baumotte, Manfred (Hrsg.), Worterbuch des Christentums, Giitersloh und Zii-
rich 1988, S. 165-168, hier S. 165. Der vorliegende Beitrag ist die erweiterte Fassung eines Vortrags bei
den Theologischen Sommertagen, 1.-2. September 2008, in Innsbruck. Originaltext in: Amor, Christoph
Ladner Getraud (Hrsg.), Die Macht des Bosen. Vortrige der neunten Innsbrucker Theologischen Sommer-
tage 2008 (= theologische trends, Bd. 18), Innsbruck 2009 179-203.

2 Wolfsgruber, Axel, Der Teufel ist wieder los. Auf Initiative der deutschen Bischofe verkiindet der Vatikan
erstmals seit 1614 neue Regeln fiir den Exorzismus, in: Focus Nr. 6, 8. Februar 1999, S. 92-95: www.fo-
cus.de/politik/deutschland/kirche-der-teufel-ist-wieder-los_aid_176749.html (30. 08. 2008).

3 Katholische Nachrichtenagentur KNA (M200202061), 21. Februar 2002.

4 Vgl. Harry Potter: Differenzierte Haltung des Vatikans. Konsultor des Pipstlichen Kultur-Rates klért iiber
Hintergriinde eines Ratzinger-Briefes auf, in: KATHPRESS-Tagesdienst, Nr. 166, 19. 7. 2005, S. 8; s.
auch Drexler, Christoph / Wandinger, Nikolaus (Hrsg.), Leben, Tod und Zauberstab. Auf theologischer
Spurensuche in Harry Potter (= Literatur — Medien — Religion, Bd. 11), Miinster 2004.
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Rundfunks im Mai 2008 »der Eichstitter Exorzist Otto Maurer den angeblichen Teu-
fel in der 22-jdhrigen Frau Heike H.: >Weiche Satan! Weiche! Du Elender. Schweige!
Weiche!«. Die junge Frau kreischt und faucht, bis sie vor Erschopfung zusammen-
bricht«®. Im Mai 2008 bestiitigte das Erzbistum Paderborn drei Exorzismen, die mit
ausdriicklicher Genehmigung in den vergangenen neun Jahren durchgefiihrt wur-
den’. In der Schweiz beklagen Vertreter der katholischen Kirche einen »Mangel an
Exorzisten«®. Weithin kommt der Fall der Anneliese Michel aus Klingenberg am
Main in Erinnerung, die am 1. Juli 1976 im Alter von 23 Jahren nach 67 exorzisti-
schen Sitzungen gestorben ist.

Seit frithester Zeit fragen Menschen nach dem Grund und dem Wesen des Bosen
sowie nach dessen Bewiltigung. Es erscheint in den Weltreligionen »als {iberwind-
barer oder iiberwundener, aber wahrgenommener und noch zu bekdmpfender oder
durchzutragender Gegenpol zu Heil«’. Wie reagiert das Kirchenrecht der rémisch-
katholischen Kirche auf das Bose und Didmonische? Wo kann es Wege zum Heil!°
aufzeigen? Das derzeit geltende Gesetzbuch der rémisch-katholischen Kirche, der
Codex Iuris Canonici von 1983, enthilt in Buch VI Strafbestimmungen. Es regelt in
Buch IV das BuBisakrament (cc. 959-991 CIC/1983) und in c. 1172 §§ 1 und 2
CIC/1983 die Anwendung von Exorzismen. Im Folgenden geht es nicht um das Bose
im moraltheologischen oder religionswissenschaftlichen Sinn, nicht um die Frage,
ob es den Bosen als Person oder nur das Bose als solches gibt, sondern um das, was
die Ordnung der Kirche stort oder Hindernis auf dem Weg zum Heil sein kann und
die entsprechenden Reaktionen der Kirche in der Geschichte und heute.

1. Reaktionen der romisch-katholischen Kirche
auf das Bose in der Geschichte

Christlicher Glaube fordert Konsequenzen im Leben eines jeden Christen. Ein et-
waiges Versagen beriihrt die sichtbare Gemeinschaft Kirche in unterschiedlicher

5 Keller, Carl-Albert, Bose, das. I. Religionswissenschaftlich, in: RGG*, Bd. 1 (1998), Sp. 1703 f., hier Sp.
1704.

© Vgl. Weddeling, Britta, Gegen Diabolus und Beelzebub. Kruzifix, Weihwasser, Beschworungsformeln:
Der Exorzismus der katholischen Kirche ist wieder ins Gerede gekommen: www.focus.de/
panorama/welt/tid-10063/exorzismus-gegen-diabolus-und-beelzebub_aid_303284.html (08. 08. 2008); s.
auch Exorzismus in Deutschland. Bistum Eichstitt untersagt Teufelsaustreibungen: www.br-online.de/ak-
tuell/exorzismus-kirche-bayern-ID1211195412707 xml (08. 08. 2008).

7 Bistum bestitigt Exorzismen. Erzditzese Paderborn: »Eine Form des Gottesdienstes«, in: Die Tagespost,
Nr. 63, Samstag, 24. Mai 2008, S. 4.

8 Immer mehr Besessenheits-Phinomene. Schweizer Kirchenvertreter fordern mehr Exorzisten, in: Die Ta-
gespost, Nr. 31, Dienstag, 11. Mirz 2008, S. 4.

° Hiring, Bose (Anm. 1), S. 166; vgl. auch Benedikt XVI., »Das Bose existiert.« Ansprache beim Angelus
am 31. August 2008; Wortlaut in: Die Tagespost, Nr. 106, Dienstag, 2. September 2008, S. 7.

10'Vgl. hierzu bereits Rees, Wilhelm, Kirchenrecht — Wegweisung zur ewigen Gliickseligkeit? Zur Bedeu-
tung rechtlicher Normen fiir das Heil des Menschen und der Kirche, in: Bchm, Thomas H. / Wandinger,
Nikolaus (Hrsg.), Wenn alles aus ist — Christliche Hoffnung angesichts von Tod und Weltende. Vortrige
der fiinften Innsbrucker Theologischen Sommertage 2004 (= theologische trends, Bd. 14), Frankfurt am
Main u. a. 2005, S. 111-146.
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Weise. Im Falle einer Siinde erfolgen Versohnung und Nachlass von Schuld im Sa-
krament der BuB3e. Sofern ein Kirchenglied auch die duflere Ordnung und Disziplin
der Kirche verletzt, verhdngt diese auch Strafen.

1. Strafen als Reaktion auf das Bose

Von ihren Anfingen an hat die Kirche gegen schwerwiegendes Versagen, das ihre
Ordnung storte oder die Gemeinde entehrte, im Interesse des Gemeinschaftslebens
und zur Sicherung ihrer Heilsfunktion mit Strafen reagiert. Mit der Ubertragung der
Binde- und Losevollmacht an die Jiinger erhilt sie den Auftrag, Gldubige, die gesiin-
digt bzw. sich verfehlt haben, aus der Gemeinschaft auszuschlieBen und sie im Falle
ihrer Besserung wieder aufzunehmen (Mt 18, 15-18; Joh 20, 21-23). So schlief3t
auch Paulus einen Mann, der Unzucht mit seiner Schwiegermutter treibt, aus der Ge-
meinde von Korinth aus (1 Kor 5, 1-13)!!; er hebt die Tischgemeinschaft auf (1 Kor
5,9.11; 2 Kor 2, 5-11), auch die eucharistische (vgl. 1 Kor 11, 27-30). Die Bestra-
fung soll der Reinerhaltung der Gemeinde (1 Kor 5, 6 f.) und der Wiedergewinnung
des Bruders dienen (2 Thess 3, 14 f.; 1 Kor 5, 5)!'?. Insgesamt finden wir ein zweifa-
ches Anliegen neutestamentlicher Strafpraxis, die Reinerhaltung der Gemeinde und
die Riickgewinnung des siindigen Kirchengliedes. In Folge der Offentlichkeit der
Kirchenbufle in Praxis und Lehre bestand in den ersten christlichen Jahrhunderten
eine weitgehende Einheit von Kirchenzucht und BuBsakrament'®. Die alte Kirche
verstand sich als Communio. In Korrelation dazu stand die Excommunicatio, d. h.
die Exkommunikation, die bis heute die schwerste Kirchenstrafe ist. Es entwickelte
sich das Amt des Exorzisten'*, der von Didmonen befreien sollte und den Exorzismus
iiber die zu Taufenden sprach.

Die iro-schottische und ebenso die angelsédchsische Kirche kannten im Gegensatz
zur BuBlpraxis auf dem Festland nur eine private, nicht jedoch die 6ffentliche Buf3e
und die mit ihr verbundene Exkommunikation. Die Ubernahme der privaten Bufe in
die Westkirche® fiihrte zur Trennung zwischen offentlicher und geheimer BuBe und
somit zur deutlichen Unterscheidung zwischen Straftat und Siinde. Die Exkommuni-
kation 16ste sich von der BuB3disziplin und wurde zu einem reinen Strafmittel. Sie
wurde seit der Mitte des 8. Jahrhunderts dadurch verschirft, dass sie in bestimmten
Fillen mit der Begehung der Tat, d. h. automatisch eintreten sollte. So wurde die Be-
strafung von Personen erméglicht, deren Vergehen der Offentlichkeit nicht bekannt
geworden waren'®. Zudem hatte sich das sogenannte Interdikt als selbstindige Strafe

V. 13: »Schafft den Ubeltiter weg aus eurer Mitte!«

12 Vgl. dazu Rees, Wilhelm, Die Strafgewalt der Kirche. Das geltende kirchliche Strafrecht — dargestellt
auf der Grundlage seiner Entwicklungsgeschichte (= KStuT 41), Berlin 1993, S. 40-43; ders., Grundfra-
gen des kirchlichen Strafrechts, in: HdbKathKR?, S. 1117-1125, hier S. 1117-1119; s. auch Plchl, Willi-
bald M., Geschichte des Kirchenrechts. Bd. I: Das Recht des ersten christlichen Jahrtausends. Von der
Urkirche bis zum grofien Schisma, 2. Aufl., Wien und Miinchen 1960, S. 82-85.

13 Rees, Strafgewalt (Anm. 12), S. 116-119.

14 Plochl, Geschichte I (Anm. 12), S. 68.

15Vgl. Benrath, Gustav Adolf, BuBe. V. Historisch, in: TRE, Bd. 7 (1981/1993), S. 452—473, hier S. 458 f.;
Rees, Strafgewalt (Anm. 12), S. 127 f.

16 Vgl. Rees, Strafgewalt (Anm. 12), S. 136 f.
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ausgebildet, das in Form des lokalen Interdikts die Vornahme sdmtlicher gottes-
dienstlicher Handlungen in einer Kirche, an einem Ort oder innerhalb eines Gebietes
verbot. Ganze Landstriche mussten dadurch gottesdienstlicher Handlungen entbeh-
ren und wurden so zu Wohlverhalten gezwungen. Unter Innozenz III. (1198-1216)
begann eine deutlichere Unterscheidung zwischen den Beugestrafen, die eine Besse-
rung bzw. ein Einlenken der betroffenen Person erreichen wollten, und den Siihne-
strafen, die der Siihne eines Unrechts galten.

2. Ketzerverfolgung und Inquisition

Seit frithester Zeit ging die Kirche gegen Ketzer, d. h. Anhénger einer Héresie vor.
»Malgebliche Theologen wie Augustinus predigten zwar«, wie Ilona Riedel-Span-
genberger bemerkt, »Toleranz und Nachsicht gegeniiber Siindern und Abweichlern
vom katholischen Glauben, vertraten aber auch die Rechtfertigung von Zwangsmaf3-
nahmen gegen Apostaten, Haretiker und Schismatiker [...] und beriefen sich auf die
Heilige Schrift (v. a. auf Lukas 14, 15-24), um die Abweichler zur Wiederherstel-
lung der Gemeinschaft mit der Kirche zu notigen (compelle intrare)«!”. Zunehmend
nahm die Kirche bei der Durchfiihrung der von ihren Gerichten gefillten Strafurteile
die Hilfe des Staates in Anspruch, da ihr die Verhdngung korperlicher Strafen unter-
sagt war. Der weltliche Arm wurde fiir Hinrichtung oder Feuertod verantwortlich.
Wie Walter Rummel und Rita Voltmer aufzeigen, fiihrte »die Schwere des Ketzerei-
delikts [...] in Verbindung mit dem christlichen Amtsverstidndnis von Kaiser, Koni-
gen und Fiirsten dazu, dass es nicht alleine als geistliches Vergehen, sondern auch als
weltliche Straftat angesehen wurde und eine besonders harte Bestrafung verlang-
te«!®. So erklirten die Ketzergesetze Kaiser Friedrichs I1. (1194—1250) Héresie erst-
mals zum Majestidtsverbrechen. Unter Papst Innozenz III. (1198-1216) setzte sich
der Gedanke durch, dass Anzeige (denuntiatio) oder Geriicht (fama publica) die An-
klage ersetze und in diesen Féllen der Richter von Amts wegen die Wahrheit zu er-
forschen habe!. Der bisher iibliche Akkusationsprozess verschwand allmihlich aus
der Praxis®. Trotz aller betriiblichen Entwicklung brachte der Inquisitionsprozess ei-

17 Riedel-Spangenberger, llona, Inquisition, in: LKStKR, Bd. 2 (2002), S. 296-299, hier S. 296; zu Augus-
tinus s. Gotz, Roland, Der Damonenpakt bei Augustinus. Sein Hintergrund in der spitantiken Damonolo-
gie und seine Auswirkungen auf die »wissenschaftliche« Begriindung des Hexenglaubens im Mittelalter,
in: Schwaiger, Georg (Hrsg.), Teufelsglaube und Hexenprozesse (= BsR 337), Miinchen 1987, S. 57-84.
'8 Rummel, Walter / Voltmer, Rita, Hexen und Hexenverfolgung in der Frithen Neuzeit (= Geschichte kom-
pakt), Darmstadt 2008, S. 37.

19 Vgl. Trusen, Winfried, Der Inquisitionsprozess. Seine historischen Grundlagen und frithen Formen, in:
ZRG Kan. Abt. 74 (1988), S. 166-230; Aimone Braida, Pier V., Das Inquisitionsverfahren. Seine Anfinge
und Entwicklungen geméf den ersten Dekretalisten, in: Puza, Richard / Weif3, Andreas (Hrsg.), lustitia in
caritate. Festgabe fiir Ernst RoBler zum 25-jidhrigen Dienstjubildum als Offizial der Diozese Rottenburg-
Stuttgart (= AIC, Bd. 3), Frankfurt am Main u. a. 1997, S. 77-99.

20 »Wenn der Angeklagte seine Schuld eingestand oder wenn der private Kliger unanfechtbare Beweise
vorlegen konnte, entschied der Richter gegen den Angeklagten. Sobald jedoch irgendwelche Zweifel auf-
kamen, wendete sich das Gericht an Gott, er moge ein Zeichen der Schuld oder Unschuld des Angeklagten
geben [...] ein zutiefst irrationales Verfahren. Schuld oder Unschuld wurden nicht durch kritische Uber-
priifung des Sachverhaltes ermittelt, sondern durch die Bitte um eine gottliche Vermittlung in den mensch-
lichen Angelegenheiten.« So Levack, Brian P., Hexenjagd. Die Geschichte der Hexenverfolgungen in Eu-
ropa. Aus dem Englischen von Ursula Scholz, Miinchen 1995, S.76 f.
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nen »gewaltigen Fortschritt [...], den wir bis heute nicht entbehren konnten. Die
Schuldermittlung wurde zur amtlichen Aufgabe und drédngte damit Privatinitiative
oder Zufall zuriick«*!.

Papst Gregor IX. (1227-1241) iibernahm die weltlichen Gesetze gegen Ketzer in
seine Dekretalensammlung (X 5.7) und beauftragte die Dominikaner und Franziska-
ner mit der Aufspiirung von Ketzern. Mit der Konstitution » Ad extirpanda« Papst In-
nozenz’ IV. (1243-1254) aus dem Jahr 1252 wurde die Folter im Interesse der Wahr-
heitsfindung zugelassen; sie galt zugleich als Beweismittel im Inquisitionsprozess®?.
Zwar lehnte die Kirche die Blutgerichtsbarkeit ab. »Man muss aber auch zugeben«,
wie Willibald M. Pléchl zu Recht bemerkt, »dass die Uberantwortung des kirchlich
Verurteilten an das weltliche Gericht und die Forderung nach Vollziehung der Todes-
strafe unter Androhung der Exkommunikation die Mitwirkung an der Blutgerichts-
barkeit nicht zu eliminieren vermag«>*. Die Inquisition setzte sich ab dem 14. Jahr-
hundert in den Hexenverfolgungen fort.

3. Die Verfolgung von Hexen

Der Hexenglaube ist »durch die im 14. Jahrhundert einsetzende wechselseitige
Aufladung und Verschmelzung von Ketzer- und Zaubereiprozesstraditionen und die
Verbindung volkstiimlicher Magie- und Zaubereivorstellungen mit gelehrten Damo-
nen- und Teufelstheorien« im 15. Jahrhundert in eine groBere Offentlichkeit getre-
ten?*. Dabei ging es um die magische Anwendung von Praktiken, die aus sich nicht
das erreichen konnen, was sie sollen, in Verbindung mit Ddmonen. »Dieses Bedro-
hungspotential erscheint nun eingebettet in eine umfassende, religidse Theorie des
Bosen [...]. Alle Magie und insbesondere die Anrufung iibernatiirlicher Krifte (=
Démonen) ist eine Siinde gegen den christlichen Glauben. Wer sich trotzdem darauf
einldsst, féllt von Gott ab (Apostasie) und wird ein Anhédnger des Teufels (Idola-
trie).«* Fiir die Kirche galt u. a. Ex 22, 17: »Eine Hexe sollst du nicht am Leben las-
sen.« So wurden bereits im Canon episcopi (900), der spiter in das Dekret Gratians
einging (C.26 q.5 c. 12), »Hexentaten als Vorspiegelung des Teufels bezeichnet und
fiir nichtig erklirt«?¢. Papst Johannes XXII. (1316—1334) ordnete mit der Konstitu-
tion »Super illius specula« von 1326 die Zauberei der Hiresie zu. Damit wurde sie
der Inquisition unterstellt, d. h. Denunziation, Verfahren ohne Anklage, Folter und

21 Plschl, Willibald M., Geschichte des Kirchenrechts. Bd. II: Das Kirchenrecht der abendlindischen
Christenheit 1055 bis 1517, 2. Aufl., Wien und Miinchen 1962, S. 361.

22 Zur Inquisition vgl. Mikat, Paul, Inquisition. II. Kirchengeschichtlich, in: LThK?, Bd. 5 (1960), Sp.
698-702; Kamen, Henry, Inquisition, in: TRE, Bd. 16 (1987/1993), S. 189-196.

23 Plochl, Geschichte I (Anm. 21), S. 361; Riedel-Spangenberger, Inquisition (Anm. 17), S. 297: »Einem
solchen Ketzertod stimmten zahlreiche Theologen, so auch Thomas von Aquin (S.Th. II-II q. 10.8; q.
114.),zu.«

24 Segl, Peter, Hexen. I1. Hexen-Glaube und Hexen-Prozesse im Christentum, in: LThK?, Bd. 5 (1996), Sp.
79 f., hier Sp. 79.

2> Rummel / Voltmer, Hexen (Anm. 18), S. 4.

26 Vgl. hierzu und zum Folgenden Heinemann, Evelyn, Hexen. 1. Religionswissenschaftlich, in: RGG*, Bd.
3(2000), Sp. 1719 f., hier Sp. 1719; Merzbacher, Friedrich, Hexenprozess, in: LThK?, Bd. 5 (1960), Sp.
316-319; Schormann, Gerhard, Hexen, in: TRE, Bd. 15 (1986/1993), S. 297-304.
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Tod. Am 5. Dezember 1484 erlie3 Papst Innozenz VIII. (1484—1492) die sogenannte
(Hexen-)Bulle »Summis desiderantes affectibus«, mit deren Vertffentlichung er sich
»zum moralischen und faktischen Urheber der deutschen Hexenprozesse« machte?’.
Der von den Dominikanern und Inquisitoren Heinrich Institoris und Jacob Sprenger
verfasste sogenannte Hexenhammer (Malleus maleficarum), der im Jahr 1487 er-
schienen ist, lieferte »eine kasuistische Kommentierung«?® der pépstlichen Bulle.
Die Folge war, dass in der Zeit von 1450 bis 1750 in West- und Mitteleuropa »etwa
100.000 Menschen, in groB3er Mehrzahl (wohl etwa 80%) Frauen, als vermeintliche
Hexen hingerichtet« wurden®. Wie Rummel und Voltmer aufzeigen, énderte sich
»die im Hexenhammer beklagte Zuriickhaltung der weltlichen Obrigkeiten bei der
Verfolgung der Hexensekte« ab der zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts grundle-
gend, »denn die nun im grofen Stil einsetzenden Hexereiverfahren wurden in der
Masse nahezu ausschlieBlich vor weltlichen Gerichten gefiihrt«*. Katholischerseits
wandte sich Friedrich Spee von Langenfeld SJ mit seiner Cautio criminalis (1631)
gegen den Hexenwahn®'. Wenngleich »die kirchliche Gerichtshoheit iiber Hexen all-
mihlich eingeschriinkt, die weltliche hingegen ausgedehnt« wurde®?, wurden doch
Kirche und Staat schuldig. Noch in der ersten Hilfte des 18. Jahrhunderts erfolgten
in den habsburgischen Erblanden grausame Hexenprozesse, die erst durch Maria
Theresia ein Ende fanden®. Auch hitte, worauf Manfred Hammes aufmerksam
macht, das dritte Gesetz der Planetenbewegung Johann Keplers** »um Jahre friiher
erscheinen kénnen — ohne die Hexenprozesse«®.

Das Thema Hexen hat heute vor allem in den Lindern und Kulturen Lateinameri-
kas, Stidostasiens und Afrikas eine besondere Aktualitét. So sind dort seit 1960 »ver-

27 Nesner, Hans-Jorg, »Hexenbulle« (1484) und »Hexenhammer« (1487), in: Schwaiger, Teufelsglaube
(Anm. 17), S. 85-102, hier S. 85; zur Hexenbulle ebd., S. 85-89; Hammes, Manfred, Hexenwahn und He-
xenprozesse, Frankfurt am Main 1971, S. 43—49; zum Widerstand in Tirol s. ebd., S. 51-53.

28 Merzbacher, Hexenprozess (Anm. 26), Sp. 317; zum Hexenhammer s. Nesner, Hexenbulle (Anm. 27), S.
89-102; Tschacher, Werner, Malleus maleficarum (Hexenhammer), in: Gersmann, Gudrun / Moeller, Ka-
trin / Schmidt, Jiirgen-Michael (Hrsg.), Lexikon zur Geschichte der Hexenverfolgung:
www.historicum.net/no_cache/persistent/artikel/5937/ (08. 08. 2008); Hammes, Hexenwahn (Anm. 27),
S. 50-69. Nesner, Hexenbulle (Anm. 27), S. 88, sieht eine »systematische und einseitige Interpretation«
der Bulle Innozenz’ VIII. durch den Hexenhammer, »die durch die Kurie bis zum Ende des 17. Jahrhun-
derts geduldet und anerkannt wurde«.

29 Haustein, Jorg, Hexen. I1. Hexenvorstellungen und Hexenverfolgungen im Christentum, in: RGG*, Bd.
3 (2000), Sp. 1720-1722, hier Sp. 1720.

30 Rummel / Voltmer, Hexen (Anm. 18), S. 41.

31 Vgl. Bekidmpfer des Hexenwahns. Kardinal Meisner erdffnet in Kéln Ausstellung iiber das Leben und
Wirken von Friedrich Spee, in: Die Tagespost, Nr. 71, Donnerstag, 12. Juni 2008, S. 5; Loichinger, Alexan-
der, Friedrich von Spee und seine »Cautio criminalis«, in: Schwaiger, Teufelsglaube (Anm. 17), S.
128-149.

%2 So Levack, Hexenjagd (Anm. 20), S. 91; Rummel / Voltmer, Hexen (Anm. 18),S.41 und S. 122.

3 Vgl. Schwaiger, Georg, Das Ende der Hexenprozesse im Zeitalter der Aufklirung, in: Schwaiger, Teu-
felsglaube (Anm. 17), S. 150-179, hier S. 167-173.

34 Die Quadrate der Umlaufzeiten zweier Planeten verhalten sich wie die dritten Potenzen ihrer mittleren
Abstinde zur Sonne.

3 Vgl. Hammes, Hexenwahn (Anm. 27), S. 19-23, hier S. 19. Kepler musste betrichtliche finanzielle
Mittel, aber noch mehr Zeit aufwenden, um seine Mutter vom Vorwurf der Hexerei zu befreien.
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mutlich mehr Menschen wegen Hexerei hingerichtet oder umgebracht worden als
wihrend der gesamten europiischen Verfolgungsperiode«?.

4. Das Biicherverbot

Das Mittelalter kannte eine religios geschlossene Gesellschaft, deren Leben durch
und durch von der Religion bzw. Kirche geprigt war. Abweichende Glaubensmei-
nungen wurden nicht geduldet. Papst Leo X. (1513-1521) hatte, wie Herman
Schwedt aufzeigt, »noch bevor Martin Luthers reformatorische Schriften ab 1517
gedruckt wurden«, im Jahr 1515 durch die Bulle »Inter sollicitudines« Richtlinien
fiir die Zensur von Biichern erlassen: »Jedes Manuskript, unabhéingig vom Gegen-
stand, also auch bei Themen ohne Beriihrungspunkte mit kirchlichen oder religiosen
Bereichen, musste vor dem Druck vom Bischof bzw. seinem Beauftragten oder vom
Inquisitor approbiert werden, aufler in Rom, wo dies dem Vikar des Papstes und dem
Magister des pipstlichen Palastes oblag.«*’ Die Bulle enthielt auch klare Anweisun-
gen zu einer nachtriglichen Zensur. »Druckerzeugnisse ohne kirchliche Approbation
werden beschlagnahmt und offentlich verbrannt, die Drucker oder Auftraggeber
werden exkommuniziert, verlieren die Druckerlizenz und zahlen hundert Dukaten an
die Bauhiitte der Peterskirche in Rom, deren Neubau man damals betrieb.«>®

Die Zensur von Biichern nach ihrer Veroffentlichung und das mit ihr verbundene
Verbot des Lesens und Aufbewahrens dieser Biicher und Schriften lassen sich bis in
die friihe Zeit der Kirche nachverfolgen. Mit Verweis auf Apg 19, 19 wurde in der
Regel mit der Verurteilung einer Schrift auch deren Verbrennung angeordnet. Das
Heilige Offizium (= Romische Inquisition), das Papst Paul III. (1534—-1549) im Jahr
1542 gegriindet hatte, hatte erstmals im Jahr 1559 im Auftrag Papst Pauls IV.
(1555-1559) einen kirchlichen Index aufgestellt*. »Fiir die Zensur maBgeblich wur-
den die tridentinischen Regeln [...], die Strafsanktionen u. a. fiir Drucker, Bibliothe-
kare und Testamentsexekutoren vorsahen. Glidubige, die indizierte Biicher lasen,
wurden mit der >excommunicatio latae sententiae« (die von selbst — d.h. mit Bege-
hung der Tat — eintretende Exkommunikation) bedroht.<** Die Uberwachung des
Schrifttums und die Ergédnzung des Index wurden der sogenannten Indexkongrega-

% Vgl. im Einzelnen Hexenverfolgung: www.wikipedia.org/wiki/Hexenverfolgung (08. 08. 2008), S.
1-14, hier S. 10 f.; ferner auch Aberglaube in Kenia. ElIf Menschen sterben bei »Hexenverbrennung«:
www.sueddeutsche.de/panorama/232/442971/text/ (08. 08. 2008); Hexenglaube als Herausforderung, in:
KNA-ID Nr. 19/13. Mai 2009, S. 7.

37 Schwedt, Herman H., Kommunikationskontrolle durch den romischen »Index der verbotenen Biicher«,
in: Communicatio Socialis 20 (1987), S. 327-338, hier S. 327.

¥ Ebd.,S.327.

¥ Vgl.Rees, Wilhelm, Der Schutz der Glaubens- und Sittenlehre durch kirchliche Gesetze. Index librorum
prohibitorum. Biicherzensur. Lehrbeanstandungsverfahren. Nachkonziliare Anderungen und gegenwiirti-
ger Rechtszustand, in: AfkKR 160 (1991), S. 3-24, hier S. 8; s. auch Kalb, Herbert, Index librorum prohi-
bitorum in: RGG*, Bd. 4 (2001), Sp. 78; Schwedt, Herman H., Index der verbotenen Biicher. I. Historisch,
in: LThK?, Bd. 5 (1996), Sp. 445-446; Rees, Wilhelm, Index der verbotenen Biicher. II. Kirchenrechtlich,
in: LThK?, Bd. 5 (1996), Sp. 446448,

40 Kalb, Index (Anm. 39), Sp. 78; vgl. auch Wolf, Hubert (Hrsg.), Verbotene Biicher. Zur Geschichte des
Index im 18. und 19. Jahrhundert (= Romische Inquisition und Indexkongregation, Bd. 11), Paderborn,
Wien u. a. 2008.
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tion (Congregatio Indicis librorum prohibitorum) iibertragen, die Papst Pius V.
(1566-1572) im Jahre 1571 neu gegriindet hatte. Petrus Canisius, von 1559 bis 1566
Domprediger in Augsburg, schrieb im Mirz des Jahres 1559 an den spiteren zweiten
Ordensgeneral Diego Lainez: »Der Index der verbotenen Biicher hat uns hier er-
reicht. Leute, die allem Anschein nach ausgezeichnete Katholiken sind, scheuen sich
nicht, dessen Strenge abzulehnen und zu verurteilen, und ich sehe auch keine Mog-
lichkeit, von den Deutschen all das zu erlangen, was er fordert.«*! Petrus Canisius
konnte das romische Biicherverbot insofern mildern, als Lainez von Papst Pius IV.
(1559-1565) zur Ausarbeitung einer neuen Ausgabe des Index herangezogen wurde.
Biicherverbote erfolgten durch pépstliche Schreiben, wie z. B. die Bulle »Exsurge
Domine« im Jahr 1519 gegen Martin Luther oder durch Dekret des Heiligen Offizi-
ums. Sie trugen, wie Herman H. Schwedt bemerkt, »seit Beginn des 17. Jahrhunderts
[...] moglicherweise mit zum wirtschaftlichen Niedergang der Frankfurter Messe
(Buchmesse) bei, zugunsten der Stadt Leipzig«*?. Papst Benedikt XV. (1914-1922)
16ste am 25. Mérz 1917 die Indexkongregation auf und iibertrug deren Aufgabe dem
Heiligen Offizium, das am 7. Dezember 1965 in Kongregation fiir die Glaubenslehre
(Congregatio pro Doctrina Fidei) umbenannt wurde.

Unter anderen entgingen der heilige Don Bosco, die selige Anna Katharina Em-
merick und Kardinal John Henry Newman nur knapp einer Indizierung. Indiziert waren
das Buch des nationalsozialistischen Chefideologen Alfred Rosenberg »Der Mythus
des 20. Jahrhunderts« sowie Publikationen italienischer Faschisten, aber auch Werke
Heinrich Heines und anderer®. Der kirchliche Gesetzgeber von 1917 regelte das der
Veroffentlichung nachfolgende Biicherverbot in den cc. 1395-1405 CIC/1917.

5. Mission und Religionskriege

Die junge Kirche war von ihrem Anfang an eine missionarische Kirche. Zum Teil
war diese Mission, d. h. die Glaubensausbreitung unter Nichtchristen, auch von Ge-
walt und Zwang geprigt. Insgesamt bestanden zu Beginn der Neuzeit, d. h. um 1500,
in der unter Spaniern und Portugiesen aufgeteilten neuen Welt, in Amerika und Asien
keine giinstigen Bedingungen fiir die Mission**. So wird der Kirche vorgeworfen,

41 Petrus Canisius, Brief vom 11. Miirz 1559 aus Augsburg, in: Braunsberger, Otto (Hrsg.), Beati Petri Ca-
nisii, Societatis Iesu, epistulae et acta, Bd. 2: 1556—1560, Freiburg im Breisgau 1898, S.372-377, hier S.
377; s. auch Rahner, Hugo / Schneider, Burkhart, Lainez, Diego, in: LThK?, Bd. 6 (1961), Sp. 749.

42 Schwedt, Kommunikationskontrolle (Anm. 37), S. 333.

43 Vgl. Vosen, Klaus-Peter, Von der Kunst des Biicherverbietens. Hubert Wolfs Untersuchung iiber die In-
dexkongregation fordert zu einer differenzierten Sichtweise heraus, in: Die Tagespost, Nr. 83, Donnerstag,
10. Juli 2008, S.7.

# Vgl. Gensichen, Hans-Werner, Missionsgeschichte des Christentums. III. Neuzeit, in: LThK?, Bd. 7
(1998), Sp. 307-309, hier Sp. 307; vgl. auch Giilzow, Henneke / Reichert, Eckhard, Mission. V. Mittelalter,
in: TRE, Bd. 23 (1994/2000), S. 36-39, hier S. 36: »Neben Wort- und Tatmission sind auch Zwang, indi-
rekte Notigung und Heidenkrieg als Motive von Bekehrungen zu nennen.« Walls, Andrew F., Mission. VI.
Von der Reformationszeit bis zur Gegenwart, in: TRE, Bd. 23 (1994/2000), S. 40-59, hier S. 42: »Zugleich
legten die Brutalitiit und Gewinnsucht der spanischen Ansiedler als der Vertreter des Christentums den
Einheimischen unertragliche Lasten auf.« Feldtkeller, Andreas, Mission. II. Christentum, 2. Kirchenge-
schichtlich, in: RGG*, Bd. 5 (2002), Sp. 1275-1283, hier Sp. 1280: » [...] es konnte dazu kommen, dass
die Vorgiinge von Eroberung, Versklavung ... und Christianisierung unmittelbar gekoppelt wurden.«



32 Wilhelm Rees

»westliche Mission habe zur kulturellen Unterjochung und Zerstorung gefiihrt [...]
Theologisch wird gegen Mission eingewandt, der christliche Glaube enthalte in sich
ein >boses Prinzip« (L. Feuerbach), das andere ausgrenzt und verurteilt, ja verdammt;
er sei damit nicht friedensfihig, sondern Gewalt fordernd; solange am Absolutheits-
anspruch des Christentums festgehalten werde, seien christlicher Gr68enwahn und
religiose Monopolanspriiche unvermeidlich, damit aber auch offene Wahrheitssuche
und echter Dialog unmdglich«*.

Zu erinnern ist auch an die sogenannten Religionskriege zwischen Protestanten
und Katholiken in Europa im 16. und 17. Jahrhundert, wie z. B. den Dreifligjdhrigen
Krieg (1618-1648), sowie an religios motivierte Kriege gegen die islamische Welt.
Es war ein langer Weg, bis sich Religionsfreiheit sowohl in individueller Auspra-
gung als auch in der korporativen Form, d. h. als Grundrecht jeder einzelnen Person
sowie der Kirchen und Religionsgemeinschaften durchsetzen konnte.

I1. Reaktionen auf Boses heute

Nach dem Blick darauf, wie die romisch-katholische Kirche im Laufe der Ge-
schichte auf »Boses« reagiert hat, soll nun auf die Gegenwart geblickt und vor allem
der Frage nachgegangen werden, was sich aufgrund eines gewandelten Kirchenver-
stdndnisses geédndert hat.

1. Neuer Umgang mit Strafen?

Das Recht der Kirche, Strafen zu verhidngen, wurde in alter und in neuer Zeit in
Frage gestellt, selbst auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil*. So wundert es nicht,
dass das Konzil von Communio, nicht jedoch von Excommunicatio spricht*’. Ob-
wohl in der kanonistischen Literatur vor allem von Peter Huizing darauf hingewie-
sen wurde, dass es in einer Kirche als sakramentaler Glaubensgemeinschaft keine
echten, durch Gewalt erzwingbaren Strafen geben konne, ist die Papstliche Kommis-
sion fiir die Revision des Codex Iuris Canonici (Codex-Reformkommission) diesen
Vorstellungen nicht gefolgt, sondern hat bei allen Modifizierungen des kirchlichen
Strafrechts den Strafanspruch der Kirche deutlich herausgestellt. Das kirchliche Ge-
setzbuch enthélt daher in Buch VI nicht nur die Strafbestimmungen, die fiir die ge-
samte lateinische Kirche gelten, vielmehr wird am Anfang dieses Buches auf dieses
Recht, Strafen zu verhédngen, ausdriicklich hingewiesen (vgl. c. 1311 CIC/1983). Die
oben erwihnte Verhidngung von Strafen weltlicher Art oder auch die Zuhilfenahme
des weltlichen Arms bei der Vollstreckung kirchlicher Strafurteile kommen heute

4 Collet, Giancarlo, Missionskritik, in: LThK?, Bd. 7 (1998), Sp. 316 f.; vgl. andererseits Kongregation fiir
die Glaubenslehre, Lehrmifige Note zu einigen Aspekten der Evangelisierung vom 3. Dezember 2007;
dt.: VApSt Nr. 180.

46 Vgl. hierzu und zum Folgenden Rees, Strafgewalt (Anm. 12), S. 43-50.

47 Vgl. im Gegensatz hierzu die Verurteilungen fritherer Skumenischer Konzilien, wie z. B. das »anathema
sit« des Konzils von Trient.
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nicht mehr in Betracht. Der kirchliche Gesetzgeber sieht vielmehr den Anspruch ei-
nes jeden Gldubigen, »auch im Fall seines volligen Versagens frei zu bleiben von
kirchlichen Zwangsmitteln, die dem Geist des Evangeliums widersprechen«*,
Immer wird sich die Kirche fragen miissen, ob die Verhdngung von Strafen sinn-
voll und nicht statt Vergeltung Vergebung angesagt ist. Kirchenrecht erwichst aus
dem Wesen der Kirche selbst, ndherhin, wie Winfried Aymans betont, »aus der in der
neutestamentlichen Offenbarung bezeugten Sendung des Herrn, die sein einmaliges
Heilswerk durch die Mittel von Wort und Sakrament sowie die darauf bezogene be-
sondere Bevollméchtigung der Apostel in die Geschichte tragen und gegenwirtig
halten soll«*. Damit sind die Art und Weise dieser Heilssendung und deren Inhalte
der Kirche vorgegeben und nicht in ihre Beliebigkeit gestellt. Zu Recht stellt daher
Christian Huber heraus: »Die Notwendigkeit, diese Inhalte zu bewahren und vor
Entstellungen zu schiitzen, erfordert auch rechtliche Normen und Regelungen.«*
Sie sollen einerseits dem Aufbau und Leben der Kirche dienen, andererseits aber
auch Moglichkeiten und Grenzen des Handelns der einzelnen Christgldubigen sowie
entsprechende Konsequenzen aufzeigen. Kirchliches Recht hat somit das bonum
commune und die salus animarum, d. h. sowohl das Wohl der kirchlichen Gemein-
schaft als auch das Heil eines jeden Christgldubigen im Blick. Aus den Normen des
kirchlichen Gesetzbuchs wird deutlich, dass Strafe im kirchlichen Verstindnis nicht
ein Ubel ist, wie Hugo Grotius (1583—1645) die Strafe gesehen hat; vielmehr geht es
um einen Entzug von Rechten, Befidhigungen und Anspriichen, die dem einzelnen
Gldubigen aufgrund der Zugehorigkeit zur Kirche, aufgrund eines Amtes oder Dien-
stes zukommen. Gestraft kann nur werden, wenn er gegen die Ordnung der kirch-
lichen Gemeinschaft schuldhaft und anrechenbar verstoBen hat'. In Kontinuitit zum
Codex Iuris Canonici von 1917 unterscheidet der kirchliche Gesetzgeber in c. 1312
§ 1 CIC/1983 zwischen Besserungsstrafen, die auch Zensuren genannt werden, und
den Siihnestrafen. Als Besserungsstrafen kommen Exkommunikation, Interdikt und
Suspension in den Blick, wobei die Suspension nur Kleriker treffen kann (vgl. cc.
1331-1333 CIC/1983)2. Die Besserungsstrafe richtet den Blick auf den Straftiter,
will ihn also zum Uberdenken seines Handelns und zur Riickkehr in die kirchliche
Gemeinschaft bewegen. Die Siihnestrafe hingegen bezweckt die Siihne einer Straf-
tat, wobei die Wiederherstellung der Gerechtigkeit (vgl. cc. 1341; 1727 § 2
CIC/1983) und die Wiedergutmachung des Argernisses (vgl. cc. 1341; 1344, 3°;
1361 § 3 CIC/1983) als weitere Strafzwecke hinzukommen. Mit Klaus Liidicke ldsst
sich die Notwendigkeit von Kirchenstrafen letztlich aus zwei Gesichtspunkten be-

48 Vgl. Kriimer, Peter, Menschenrechte — Christenrechte. Das neue Kirchenrecht auf dem Priifstand, in: Ga-
briels, André / Reinhardt, Heinrich J. F. (Hrsg.), Ministerium iustitiae. Festschrift fiir Heribert Heinemann
zur Vollendung des 60. Lebensjahres, Essen 1985, S. 169—177, hier S. 172 mit Anm. 19, unter Hinweis auf
cc. 1312 §2;1317; 1341 CIC/1983.

4 Aymans, Winfried, Kirchenrecht. II. Wesen und Eigenart, in: LThK?, Bd. 6 (1997), Sp. 41 f., hier Sp. 41;
vgl. auch Rees, Wegweisung (Anm. 10), S. 114-116.

0 Huber, Christian, Papst Paul VI. und das Kirchenrecht (= MK CIC, Beiheft 21), Essen 1999, S. 220.
31'Vgl. Rees, Wilhelm, Straftat und Strafe, in: HdbKathKR?, S. 1125-1138, hier S. 1127-1129.
2Vgl.ebd.,S. 1130-1132; zum Straferlass ebd., S. 1135-1138.
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griinden und rechtfertigen, ndmlich aus den Pflichten des Christgldubigen, »die Ge-
meinschaft des Glaubens (communio fidei) in Treue zum Ruf Gottes zu wahren« und
»die Lebensordnung der in irdischen Strukturen existierenden Glaubensgemein-
schaft (communio fidelium) zu beachten«>?. Kirchliches Strafrecht richtet sich somit
gegen Verhaltensweisen, die mit den Grundlagen der Kirche als Gemeinschaft der
Glédubigen und des Glaubens nicht vereinbar sind oder den Weg des personlichen
Heils des einzelnen Christgldubigen gefdhrden. Rechtlich gesehen muss der Strafe
immer eine Rechtsverletzung vorausgehen. Zwar ist jede Straftat Siinde, aber nicht
jede Siinde zugleich auch eine Straftat. Stinde betrifft, wie Karl Rahner betont, den
»Kern der menschlichen Person und ihr letztes Verhiltnis zu Gott«>*. Eine Straftat
liegt hingegen erst dann vor, wenn ein ausdriickliches Strafgesetz der Kirche verletzt
wurde.

Der kirchliche Gesetzgeber kennt trotz der Reduzierung des kirchlichen Straf-
rechts gegeniiber dem Codex Iuris Canonici von 1917 eine breite Palette kirchlicher
Straftatbestéinde®®. Zu fragen ist, ob es dieser Fiille an Strafnormen bedarf und ob es
tiberhaupt sinnvoll ist, in jedem Fall zu strafen. So droht z. B. c. 1395 § 2 CIC/1983
im Falle des sexuellen Missbrauchs von Minderjéhrigen durch einen Kleriker eine
verpflichtende Bestrafung an>®. Papst Johannes Paul II. hat hier das bisher bestehen-
de Recht mit dem Motu Proprio »Sacramentorum sanctitatis tutela« vom 30. April
2001 sogar noch verschirft’’. Zwar wird sexueller Missbrauch auch staatlicherseits
bestraft (vgl. § 207 b StGB/O; § 176 StGB/BRD). Doch scheint eine staatliche Be-
strafung zu wenig, da dadurch innerkirchlich »weder das Argernis behoben noch der
Titer in seinem Verhiltnis zur kirchlichen Rechtsordnung beeinflusst wird«®®. Unge-
achtet strafrechtlicher Maflnahmen muss es im angesprochenen Fall jedoch vor al-
lem sowohl um die Sorge um die Opfer als auch jene um die Titer und deren Thera-
pie gehen.

Auch stehen heute Straftaten gegen den Glauben und die Einheit der Kirche am
Beginn des kirchlichen Strafrechts (vgl. c. 1364-1369 CIC/1983). Ein Kirchenaus-
tritt, der vor einer staatlichen Behorde erklédrt wird, kann Apostasie, Hiresie oder
Schisma sein und dann die entsprechende Strafe, ndmlich die Exkommunikation als
Tatstrafe zur Folge haben (vgl. c. 1364 §§ 1 und 2 CIC/1983). Was aber, wenn ein
solcher Austritt nur aus finanziellen Uberlegungen erfolgt und die betreffende Per-
son nach wie vor ihren Glauben praktizieren und am Leben der Kirche teilnehmen
will? Eine ausdriickliche Strafandrohung gegen den vor einer staatlichen Behorde

3 Vgl. Liidicke, Klaus, Einleitung vor 1311, in: MK CIC, Rdnr. 12; 16-23 (Stand Juli 1992).

34 Rahner, Karl, Siinde. V. Dogmatisch, in: LThK?, Bd. 9 (1964), Sp. 1177-1181, hier Sp. 1178.

% Vgl.im Einzelnen Rees, Wilhelm, Die einzelnen Straftaten, in: HdbKathKR?, S. 1138—1149; ders., Straf-
gewalt (Anm. 12), S. 424-485.

% Die Obergrenze bildet die Entlassung aus dem Klerikerstand, die schwerste Kirchenstrafe, die die Kir-
che gegen einen Kleriker verhdngen kann und deren Verhidngung zugleich an strengst geregelte Vorausset-
zungen gebunden ist.

57Vgl. dazu Rees, Wilhelm, Sexueller Missbrauch von Minderjéhrigen durch Kleriker. Anmerkungen aus
kirchenrechtlicher Sicht, in: AfkKR 172 (2003), S. 392-426.

3 Vgl. Liidicke, Klaus, MK CIC, Kommentar zu c. 1344, Rdnr. 6 (Stand November 1993).
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erkldrten Kirchenaustritt kennt der kirchliche Gesetzgeber im CIC/1983 nicht>.
Ausdriicklich ist durch eine Entscheidung des Pépstlichen Rates fiir die Gesetzestex-
te geklédrt worden, dass nur ein vor der zustindigen kirchlichen Autoritit, d. h. dem
Diozesanbischof oder Pfarrer erklirter Abfall von der Kirche auch von der kanoni-
schen EheschlieBungsform befreit (vgl. c. 1117 CIC/1983). Und wie steht es mit der
Moglichkeit der Verweigerung der Kommunion und des kirchlichen Begribnisses?
Kann hier allein das Faktum der Erkldrung des Kirchenaustritts vor einer staatlichen
Behorde fiir die Einstufung als 6ffentlicher Siinder/6ffentliche Siinderin maf3geblich
sein?

Zu fragen ist auch, ob es etwas Boses ist, gegen das die Kirche einschreiten muss,
wenn Alfred Hrdlicka das Abendmahl als Sex-Orgie kiinstlerisch darstellt — Bild
wurde am 20. Mérz 2008 aus einer Ausstellung entfernt — oder ein gekreuzigter grii-
ner Frosch von Martin Kippenberger das religiose Empfinden von Christinnen und
Christen verletzt und Siidtirols Regierung sowie den Papst beschiiftigt®®? Fiir den
Fall, dass ein Katholik Urheber ist und Blasphemie, d. h. eine das religiose Empfin-
den der Gldubigen verletzende Beleidigung Gottes begeht, konnte die Kirche dies
mit einer gerechten Strafe ahnden (vgl. c. 1369 CIC/1983)°%!. Auch eine Bestrafung
staatlicherseits (vgl. § 188 StGB/O; § 166 StGB/BRD) ist nicht ausgeschlossen. Wie
steht es dabei aber mit der Kunstfreiheit, die Art. 17a StGG in Osterreich gewihr-
leistet? Die Kirche tut wohl gut daran, auf die Verletzung des christlichen Empfin-
dens hinzuweisen, andererseits aber auch die Pluralitit der Gesellschaft und die
Grundrechte anzuerkennen und zu akzeptieren.

Insgesamt hat sich ein Bewusstseinswandel vollzogen. So verpflichtet der kirchli-
che Gesetzgeber den Ortsordinarius, d. h. in der Regel den Didzesanbischof, »dafiir
zu sorgen, dass der Gerichts- oder der Verwaltungsweg zur Verhidngung oder Fest-
stellung von Strafen nur dann beschritten wird, wenn er erkannt hat, dass weder
durch briiderliche Ermahnung noch durch Verweis, noch durch andere Wege des pas-
toralen Bemiihens ein Argernis hinreichend behoben, die Gerechtigkeit wiederher-
gestellt und der Téter gebessert werden kann« (c. 1341 CIC/1983). Deutlich kommt
der medizinal-pastorale Charakter einer Strafe im Codex Canonum Ecclesiarum
Orientalium, d. h. dem Gesetzbuch der katholischen Ostkirchen zum Tragen (vgl. c.
1401 CCEO).

% Vgl. hierzu und zur neuen Regelung durch die Osterreichische Bischofskonferenz im Einzelnen Rees,
Wilhelm, »Die Beurteilung der kirchenrechtlichen Folgen beziiglich Ehesakrament (Can. 1117) obliegt
dem Ditzesangericht.« Kirchenbeitrag, Kirchenaustritt, Actus formalis und die diesbeziiglichen Regelun-
gen der Osterreichischen Bischofskonferenz und der jeweiligen Gsterreichischen Divzesanbischofe, in:
DPM 15 (2008) (im Erscheinen); vgl. auch ders., Sakramente und Kirchenrecht — geloste und ungeloste
Fragen ihrer Spendung, in: Guggenberger, Wilhelm / Wandinger, Nikolaus (Hrsg.), Sakramente — Tote Ri-
ten oder Quelle der Kraft? Vortridge der achten Innsbrucker Theologischen Sommertage 2007 (= theologi-
sche trends, Bd. 17), Innsbruck 2008, S. 225-269, hier S. 252-255.

% Vgl. Abendmahl als Sex-Orgie: Hrdlicka-Bild abgehiingt: www.diepresse.com/home/panorama/
welt/religion/375223/print.do (15. 04. 2008); Papst kritisiert »gekreuzigten Frosch« in Bozner Museum.
Umstrittenes Kunstwerk verletze die religiosen Gefiihle vieler Menschen, in: KATHPRESS-Tagesdienst
Nr. 202, 28. August 2008, S. 11.

%'Vgl. Rees, Strafgewalt (Anm. 12), S. 437.

%2 »Das kiinstlerische Schaffen, die Vermittlung von Kunst und deren Lehre sind frei.«
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2.Andere Bereiche
a) Das Verhdiltnis zur Okumene und zu den nichtchristlichen Religionen

Das Zweite Vatikanische Konzil hat die Wiederherstellung der Einheit der Chris-
ten als eine seiner Hauptaufgaben herausgestellt (vgl. Art. 1 Abs. 1 Vatll UR) und
hierfiir auch konkrete Schritte aufgezeigt (vgl. Art. 4 Abs. 2; Art. 5-12 Vatll UR).
Das Konzil lisst keinen Zweifel, dass die Taufe in die Kirche Jesu Christi einglie-
dert. Sie begriindet ein »sakramentales Band der Einheit zwischen allen, die durch
sie wiedergeboren sind«, und ist zugleich »auf die Erlangung der Fiille des Lebens in
Christus« ausgerichtet (Art. 22 Abs. 2 Vatll UR). Zudem hat das Konzil die aus-
schlieBliche Gleichsetzung von Kirche Christi und katholischer Kirche aufgegeben
(vgl. Art. 8 Abs. 2 Vatll LG) und kirchenbildende Elemente auch auflerhalb des
sichtbaren Gefiiges der katholischen Kirche anerkannt (vgl. Art. 15 f. Vatll LG; Art.
3 Vatll UR). Wihrend bis in die Zeit des Zweiten Vatikanischen Konzils nichtkatho-
lische christliche Gemeinschaften vor allem unter dem Aspekt der Héresie bzw. des
Schismas gesehen wurden, zeigt sich seither eine positivere Sicht, die stirker ein ge-
meinsames Handeln betont und auch zuldsst. Mithin sind, wie Winfried Aymans zu
Recht betont, »alle Getauften — seien sie katholisch oder nicht — Glieder der Kirche
Jesu Christi und Personen des kanonischen Rechts, d. h. sie sind als Rechtssubjekte
(i. w. S.) potentielle und in unterschiedlichem Umfang tatsdchliche Triger von kano-
nischen Rechten und Pflichten«%. D. h. nichtkatholischen Christen kénnen inner-
halb der katholischen Kirche »einzelne Befugnisse — in dem MaBe der
Glaubensiibereinstimmung — ausdriicklich zuerkannt werden«%. Dem Faktum, dass
jeder Christgldubige durch die Taufe in seine eigene kirchliche Gemeinschaft hinein-
gestellt wird, wird der kirchliche Gesetzgeber insofern gerecht, als der Codex Iuris
Canonici von 1983 nur noch Geltung »allein fiir die lateinische Kirche« beansprucht
(vgl. c. 1 CIC/1983) und dessen rein kirchlichen Gesetze nur mehr diejenigen ver-
pflichten, »die in der katholischen Kirche getauft oder in diese aufgenommen wor-
den sind« (vgl. c. 11 CIC/1983). Friiher galten kirchliche Gesetze grundsitzlich fiir
alle Getauften (vgl. c. 12 CIC/1917). Auch wird eine Ehe zwischen einem katholi-
schen und einem nichtkatholischen Partner nicht mehr durch die Qualifizierung der
Konfessionsverschiedenheit als Ehehindernis erschwert. Zwar verbietet die ro-
misch-katholische Kirche aus pastoraler Sorge heraus eine solche Eheschliefung
»ohne ausdriickliche Erlaubnis der zustindigen Autoritit« (vgl. c. 1124 CIC/1983).
Auch muss sich der katholische Partner bereit erkliaren, »Gefahren des Glaubensab-
falls zu beseitigen«, und versprechen, »nach Kriften alles zu tun, dass alle seine Kin-
der in der katholischen Kirche getauft und erzogen werden« (vgl. c. 1125, 1°

9 So ausdriicklich Aymans-Mérsdorf, KanR I, S. 290; s. insgesamt auch Rees, Wilhelm, Kirchenrecht und
Eucharistiegemeinschaft. Kirchenrechtliche Vorgaben fiir ein 6kumenisches Anliegen, in: Hell, Silvia /
Lies, Lothar (Hrsg.), Taufe und Eucharistiegemeinschaft. Okumenische Perspektiven und Probleme, Inns-
bruck — Wien 2002, S. 87-108, hier S. 88-95.

% So Kriimer, Peter, Die Zugehorigkeit zur Kirche, in: HdbKathKR?, S. 200-209, hier S. 206 mit Anm. 23,
unter Hinweis auf die Moglichkeit des Empfangs der Sakramente der Bufle, der Eucharistie und der Kran-
kensalbung.
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CIC/1983). Die Formulierung »nach Kriften« bringt jedoch zum Ausdruck, dass die
Kirche im Sinne von Religionsfreiheit den Glauben des anderen Partners respektiert,
der ja aufgrund seines Glaubens ebenso die Pflicht und wohl auch den Wunsch hat,
seine Kinder in seinem Bekenntnis taufen zu lassen und zu erziehen®.

b) Die Anerkennung von Religionsfreiheit

Der kirchliche Gesetzgeber verpflichtet alle Menschen, in religiosen Fragen die
Wahrheit zu suchen, und verkiindet zugleich die uneingeschrinkte Freiheit des Glau-
bens und des Gewissens (vgl. c. 748 §§ 1 und 2 CIC/1983). Es war ein langer Weg,
bis das Zweite Vatikanische Konzil die Religionsfreiheit als ein fundamentales
Recht verkiindet hat (vgl. Art. 1 Abs. 2; Art. 10 Vatll DH), das in der Wiirde der
menschlichen Person griindet (vgl. Art. 2 Abs. 1 Vatll DH)%.

Dieser Sicht gemil bringt der kirchliche Gesetzgeber deutlich zum Ausdruck,
dass das Bekenntnis zur Kirche nur aufgrund einer freien Gewissensentscheidung
des Menschen moglich ist (c. 748 § 2 CIC/1983). Peter Kriamer verweist darauf, dass
diese Aussage im CIC/1983 nicht mehr im Missionsrecht »nur als Anweisung fiir die
Missionare« im Umgang mit Ungetauften (vgl. c¢. 1351 CIC/1917) steht, sondern
durch die Aufnahme in die allgemeinen Grundsitze des Verkiindigungsdienstes als
»fundamentale Norm fiir den kirchlichen Verkiindigungsdienst insgesamt« gilt®’.

Zwar befasst sich die Erkldrung des Zweiten Vatikanischen Konzils iiber die Reli-
gionsfreiheit nicht unmittelbar mit der innerkirchlichen Religionsfreiheit. Dennoch
ist Religionsfreiheit auch fiir den innerkirchlichen Bereich von Bedeutung. Winfried
Aymans sieht deren Sinn und Funktion in der »Beschriankung der Mittel, mit denen
die Kirche ihrem Sendungsauftrag nachkommt«®. Wenn die Kirche daher bei Verge-
hen gegen den Glauben und die Einheit der Kirche nach wie vor Strafen verhéngt,
will sie damit zum Ausdruck bringen, dass sich die betreffende Person »auf3erhalb
der >communio plena< befindet«®. Sie hat durch ihr Verhalten bereits selbst die

%5 Vgl. Rees, Wilhelm, Interview »Konfessionsverschiedene Ehen«, Radio Griine Welle. Kirchensender
der Di6zese Bozen — Brixen, 2. August 2008; Text unter: www.uibk.ac.at/theol/leseraum/texte/767 .html
(05.08.2008).

% Die von den Pipsten des 19. Jahrhunderts als »Wahnsinnsidee« und »térichte und irrige Meinung«
scharf verurteilte unbeschrinkte Freiheit im religiosen Bereich steht nicht in kontradiktorischem Wider-
spruch zur Lehre des Konzils. Vgl. Divry, Edouard, Aux fondements de la liberté religieuse. Eglise, judais-
me et islam, Paris 2007; de Margerie, Bertrand, Liberté religieuse et regne du Christ, Paris 1988; s. auch
Wilhelm Rees, Kanonistische und europiische Aspekte von Religionsfreiheit I und II, in: SKZ 42 /2009,
S.696-700 und SKZ 43 /2009, S.719-723.

7 So Kriimer, Peter, Kirchenrecht I. Wort — Sakrament — Charisma (= Kohlhammer Studienbiicher Theolo-
gie, Bd. 24, 1), Stuttgart, Berlin, K6ln 1992, S. 38.

% Aymans, Winfried, Kirchliche Grundrechte und Menschenrechte, in: AfkKR 149 (1980), S. 389409,
hier S. 397.

% Vgl. dazu Gerosa, Libero, Communio — Excommunicatio. Zur theologischen und rechtlichen Natur der
Exkommunikation, in: Ahlers, Reinhild / Kramer, Peter (Hrsg.), Das Bleibende im Wandel. Theologische
Beitrdge zum Schisma von Marcel Lefebvre, Paderborn 1990, S. 105-119, hier S. 115; s. auch Rees, Wil-
helm, Vom unbequemen Gott zur unbequemen Kirche. Bergpredigt contra Strafrecht?, in: Sandler, Willi-
bald / Wandinger, Nikolaus (Hrsg.), Der unbequeme Gott. Vortrige der zweiten Innsbrucker Theologi-
schen Sommertage 2001 (= theologische trends, Bd. 11), Thaur 2002, S. 135-159, hier S. 148 f.
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kirchliche Gemeinschaft verlassen. Die Kirche verurteilt also nicht die Gewissens-
entscheidung, die sie bei aller Sorge um das Heil des Menschen respektieren muss,
sondern die Auswirkung auf die kirchliche Communio.

Das Bekenntnis des Zweiten Vatikanischen Konzils zur Religionsfreiheit, aber
auch dessen Aussagen iiber die Kirche (vgl. VatIl LG), den Okumenismus (vgl. VatII
UR) und die nichtchristlichen Religionen (vgl. Vatll NA) haben Auswirkungen auf
die Mission und das Missionsverstindnis. Mission soll daher unter politischer Per-
spektive »keine Eroberungen mehr machen, sondern die in anderen Religionen vor-
gefundenen Werte aufgreifen«’®. Dies spricht nicht gegen Eroberungen im geistigen
Sinn und die Erschlieung der spezifischen Dimension des christlichen Glaubens. In
diesem Sinn haben die Missionare, wie der kirchliche Gesetzgeber mit Blick auf
Missionstheorie und -praxis betont, »durch das Zeugnis ihres Lebens und ihres Wor-
tes mit den nicht an Christus Glaubenden einen ehrlichen Dialog zu fiihren, so dass
diesen in einer ihrer Eigenart und Kultur entsprechenden Weise die Wege zur Er-
kenntnis der Botschaft des Evangeliums gedffnet werden« (c. 787 § 1 CIC/1983)"!.
Die Ablehnung jedweden Glaubenszwanges (vgl. c. 748 § 2 CIC/1983), die Gewéhr-
leistung von Religionsfreiheit (vgl. c. 586 CCEO) und die freie Glaubensannahme
(c.787 § 2 CIC/1983) miissen jegliche Missionsarbeit bestimmen. Zugleich werden
dem missionarischen Handeln Grenzen gesetzt. Mission hat solange eine Berechti-
gung, »bis die jungen Kirchen voll eingerichtet sind, d. h. ausgestattet mit eigenen
Kriften und hinreichenden Mitteln, mit denen sie das Werk der Evangelisierung
selbst weiterfiihren konnen« (c. 786 CIC/1983). Auffallend ist, dass Papst Paul VI.
anstelle von Mission von Evangelisierung sprach’?.

Nach Zeiten der Konfrontation und des Gegeneinanders sucht die romisch-katho-
lische Kirche Kontakt und Beziehung zu Menschen eines anderen Glaubens. Den
Wunsch nach Dialog, zugleich aber auch das Eingestehen von Bosem und Unrecht
bringt das Schuldbekenntnis Papst Johannes Pauls II. vom 12. Mirz 2000 in St. Peter
in Rom zum Ausdruck, wenn er davon spricht, dass Christen in manchen Zeiten der
Geschichte »bisweilen Methoden der Intoleranz zugelassen« haben. Bezeichnend
ist, dass die Vergebungsbitte vom Prifekten der Kongregation fiir die Glaubenslehre,
die Nachfolgeorgan der Inquisition und des spéteren Heiligen Offiziums ist, Kardi-
nal Joseph Ratzinger, vorgetragen wurde: »Lass jeden von uns zur Einsicht gelan-
gen, dass auch Menschen der Kirche im Namen des Glaubens und der Moral in ih-
rem notwendigen Einsatz zum Schutz der Wahrheit mitunter auf Methoden zurtick-
gegriffen haben, die dem Evangelium nicht entsprechen ...«

70 So Rivinius, Karl Josef, Missionsgeschichte des Christentums. IV. Gegenwart, in: LThK?, Bd. 7 (1998),
Sp. 309-312, hier Sp. 309.

"' Vgl. Rees, Wilhelm, Mission. 7. Rechtlich, a) Katholisch, in: RGG*, Bd. 5 (2002), Sp. 1291 f.

2 Vgl. Paul VI., Apostolisches Schreiben »Evangelii nuntiandi« an den Episkopat, den Klerus und alle Gldu-
bigen der Katholischen Kirche iiber die Evangelisierung in der Welt von heute vom 8. Dezember 1975; dt.:
VApSt 2. Deutlich spricht Papst Johannes Paul II., Enzyklika »Redemptoris missio« iiber die fortdauernde
Giiltigkeit des missionarischen Auftrages vom 7. Dezember 1990; dt.: VApSt 100, wieder von »Mission ad
gentes« und grenzt diese von der Neu- bzw. Wiederevangelisierung in Lindern mit christlicher Tradition ab.
73 Vgl. Johannes Paul 11, Vergebungsbitte anlisslich des »Tages der Vergebung« am 12. Mirz 2000, 11, in:
Amtsblatt der Osterreichischen Bischofskonferenz, Nr. 28, 1. August 2000, Nr. IV.1, S. 10-12, hier S. 10.
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¢) Aufhebung des Index und freie Kommunikation

Die Kirche kennt heute keinen Index mehr. »Die Kommunikationskontrolle
mittels nachfolgender Biicherzensur« wurde, wie Herbert Kalb bemerkt, im Jahr
1966 »unter Beibehaltung der moralischen Verpflichtung zur Meidung schédlicher
Lektiire« aufgehoben’. Letztendlich fiihrte die auf dem Zweiten Vatikanischen
Konzil vorgebrachte Kritik am Heiligen Offizium, insbesondere an der Art und
Weise, wie es gegen Autoren von Biichern vorging, zur Aufhebung des Index’. Als
Hauptgrund nennt Georg May das allgemeine, innerhalb und auflerhalb der Kirche
verbreitete »neue Lebensgefiihl«, das mit den Worten Demokratie, Miindigkeit, Geis-
tesfreiheit, Bediirfnis nach Information (auch iliber gegnerische Standpunkte), Emp-
findlichkeit gegen Autoritit umschrieben werden konne’. Zudem hat die Kirche er-
kannt, dass manche Indizierung neuere Erkenntnisse der theologischen Wissen-
schaften be- bzw. verhinderte und im konkreten Vorgehen auch Irrtiimer unterlaufen
waren, wie z. B.im Fall Galilei”’. Der kirchliche Gesetzgeber hat den Glidubigen eine
groBere Reife und Verantwortung sowie das Recht zur eigenen Gewissensentschei-
dung zuerkannt und somit auch eine freie Kommunikation gewéhrleistet. Anstatt zu
verurteilen, empfiehlt die Kirche heute bestimmte Biicher, indem sie diese auch
durch Preise bzw. Auszeichnungen besonders wiirdigt.

Die Aufhebung des Index bedeutet jedoch nicht Grenzenlosigkeit trotz der Ge-
wihrung von Forschungs- und Meinungsfreiheit (vgl. c. 218 CIC/1983). Betont wer-
den muss, dass im Blick auf die Beanstandung einer Lehre durch die Neue Verfah-
rensordnung zur Priifung von Lehrfragen vom 29. Juni 1997 dem betroffenen Autor
ein groBerer rechtlicher Schutz gewihrleistet wurde’®. Dennoch sind Spannungen
und Kiritik an den einschligigen kirchlichen Regelungen geblieben, vor allem auch
im Blick auf Neubesetzungen an Katholisch-Theologischen Fakultiten”. Wenn-
gleich nicht in jedem Fall eine Sache strafrechtlich verfolgt und geahndet werden
muss (vgl. c. 1341 CIC/1983), kann es fiir den Fall, dass der wahre Glaube auf dem
Spiel steht, keine Zuriickhaltung und Nachsicht geben. Hier haben Nihil obstat und
Missio canonica bzw. deren Entzug ihre Berechtigung. Alle Malnahmen miissen je-
doch transparent und nachvollziehbar sein unter Wahrung des vom Gesetzgeber ge-
wihrleisteten Rechtsschutzes.

74 So Kalb, Index (Anm. 39), Sp. 78.

75 Vgl. im Einzelnen Rees, Schutz (Anm. 39), S.9-12 m. w. N.

76 Vgl. May, Georg, Die Aufhebung der kirchlichen Biicherverbote, in: Siepen, Karl / Weitzel, Joseph /
Wirth, Paul (Hrsg.), Ecclesia et ius. Festgabe fiir Audomar Scheuermann zum 60. Geburtstag, Miinchen,
Paderborn, Wien 1968, S. 547-571, hier S. 567 f.

77 Zur spiten Rehabilitierung vgl. Johannes Paul I1., Schmerzliches Missverstindnis im »Fall Galilei« iiber-
wunden. Ansprache vom 31. 10. 1992 an die pépstliche Akademie der Wissenschaften: www.stjosef.at/in-
dex.htm?dokumente/papst_galilei.htm~mainFrame (05. 08. 2008); vgl. auch Benedikt XVI. fiir Rehabili-
tierung von P. Teilhard de Chardin?, in: KATHPRESS-Tagesdienst Nr. 171, 26. Juli 2009, S. 6 f.

78 Vgl. Rees, Wilhelm, Glaubensschutz durch StrafmaBnahmen und andere Rechtsinstitute. Zur neueren
Entwicklung kirchlicher Bestimmungen, in: Aymans, Winfried / Haering, Stephan / Schmitz Heribert
(Hrsg.), Iudicare inter fideles. Festschrift fiir Karl-Theodor Geringer zum 65. Geburtstag, St. Ottilien 2002,
S.367-390, hier S. 377-380.

79 Zum Nihil obstat vgl. ebd., S. 383-387.
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d) Verdnderungen im Blick auf die Beichte

Auch im Sakrament der BuB3e geht es um Versagen und Schuld und damit um B6-
ses. In der alten Kirche galt die Beichte »aufgrund der mit ihr verbundenen Demiiti-
gung [...] als ein BuBwerk mit Strafcharakter«*’. Das IV. Laterankonzil hatte erst-
mals im Jahr 1215 die jdhrliche Beichtpflicht vorgeschrieben (vgl. DH 812). Die
Verpflichtung, »gegen die sich Martin Luther ausgesprochen hatte, weil er darin die
evangeliumsgemiiBe Freiheit der Beichte in Gewissensquiilerei verwandelt sah«®!,
wurde vom Konzil von Trient ausdriicklich bestitigt (DH 1708). Ebenso hat dieses
Konzil daran festgehalten, dass die sakramentale Lossprechung durch den Priester
»nach Art eines richterlichen Aktes« vollzogen wird (DH 1685). Nach Christoph Oh-
ly wird hier zweierlei deutlich: »Zum einen ist die Lossprechung ein hoheitlicher Akt
zur Ausspendung eines gottlichen Gnadengeschenks [...]. Zum anderen handelt der
Priester wesentlich in der Aufgabe eines Richters, der die Situation des Ponitenten
mit den MaBstiben des Glaubens und der Gerechtigkeit zu beurteilen beauftragt
ist.«®? Can. 978 § 1 CIC/1983 ergiinzt diese Sicht zu Recht, wenn er sagt: »Der Pries-
ter soll beim Beichthoren dessen eingedenk sein, dass er in gleicher Weise die Stelle
eines Richters wie die eines Arztes einnimmt und von Gott zugleich zum Diener der
gottlichen Gerechtigkeit wie auch Barmherzigkeit bestellt ist, der der Ehre Gottes
und dem Heil der Seelen dient.«** Das Verhiltnis »Richter und Angeklagter« hat sich
in eine Beziehung von »Arzt und Patient« gewandelt. Auch Papst Johannes Paul II.
zielt in diese Richtung, wenn er herausstellt, dass der Priester »im Namen Jesu Chris-
ti richtet und freispricht, heilt und gesund macht«3*. So wird heute die Rolle des
Priesters vor allem »unter dem Leitbegriff des Dienstes« gesehen®.

1l1. Der Exorzismus

Es bleibt noch die Frage nach dem Umgang der Kirche mit Christen, die als vom
Bosen besessen angesehen werden.

1. Exorzismus im CIC/1983

Ausdriicklich wendet sich der kirchliche Gesetzgeber dem Exorzismus zu: »Niemand
kann rechtmifBig Exorzismen iiber Besessene aussprechen, wenn er nicht vom Ortsordi-
narius eine besondere und ausdriickliche Erlaubnis erhalten hat« (c. 1172 § 1 CIC/1983).

8 Sattler, Dorothea, Beichte. III. Systematisch-theologisch, in: LThK?, Bd. 2 (1994), Sp. 157 f., hier Sp. 158.
81 Ebd., Sp. 158.

82 Ohly, Christoph, Das Motu Proprio »Misericordia Dei«. Perspektiven und Konsequenzen, in: AfkKR
171 (2002), S. 72-92, hier S. 80.

83 Can. 732 §§ 1 und 2 CCEO vermeiden das in unserem Sprachgebrauch emotional besetzte Wort Richter.
84 Johannes Paul II., Apostolisches Schreiben »Misericordia Dei« als Motu proprio erlassen iiber einige
Aspekte der Feier des Sakraments der Bule vom 7. April 2002; dt.: VApSt 153, S. 4.

85S. dazu ausfiihrlich Ochmen-Vieregge, Rosel, In gleicher Weise Richter und Arzt. Eine pastoraltheologi-
sche Anfrage zu c. 978 § 1 CIC, in: Althaus, Riidiger / Oehmen-Vieregge, Rosel / Olschewski, Jiirgen
(Hrsg.), Aktuelle Beitridge zum Kirchenrecht. Festgabe fiir Heinrich J. F. Reinhardt zum 60. Geburtstag (=
AIC, Bd. 24), Frankfurt am Main u. a. 2002, S.205-218, hier S. 218.
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Eine solche Erlaubnis »darf der Ortsordinarius nur einem Priester geben, der sich durch
Frommigkeit, Wissen, Klugheit und untadeligen Lebenswandel auszeichnet« (c. 1172 §
2 CIC/1983). Auch nach der Aussage des Katechismus der Katholischen Kirche muss
man beim Exorzismus und bei der Beauftragung von Priestern »klug vorgehen und sich
streng an die von der Kirche aufgestellten Regeln halten« (Nr. 1673 KKK).

Niherhin rechnet der kirchliche Gesetzgeber den Exorzismus zu den Sakramenta-
lien der Kirche. Diese sind »heilige Zeichen, durch die in einer gewissen Nachahmung
der Sakramente Wirkungen, besonders geistlicher Art, bezeichnet und kraft der Fiirbitte
der Kirche erlangt werden« (c. 1166 CIC/1983)%. Im CCEO findet sich keine entspre-
chende Bestimmung iiber den Exorzismus. Mit Datum vom 22. November 1998 hat die
Kongregation fiir den Gottesdienst und die Disziplin der Sakramente einen erneuerten
Ritus des Exorzismus, der bereits am 1. Oktober 1998 von Papst Johannes Paul II. ap-
probiert wurde, promulgiert®’. Erst mit der Uberarbeitung des GroBen Exorzismus, wie
er im Rituale Romanum (vgl. Titel XII) von 1614 (Neuausgabe 1954) geregelt war, hat
die romisch-katholische Kirche den Auftrag des Zweiten Vatikanischen Konzils zur Er-
neuerung der Liturgie (vgl. bes. Art. 25 Vatll SC) abgeschlossen.

2. Zur Entwicklung

Exorzistische Praktiken gibt es dort, »wo immer Menschen an die Existenz und
das Wirken personaler dimonischer Michte und boser Geister glauben«®®. AT und
NT sprechen von Geistern und Ddmonen. Jesus heilt durch die Austreibung von Di-
monen Besessene (vgl. Mt 4, 24; 8, 28-34; 9, 32-34; 12, 22-28; 15, 21-28; 17,
14-18; Mk 1,23-26; Lk 13, 32) und gibt auch den Zwolf einen entsprechenden Auf-
trag (vgl. Mt 10, 8; Mk 3, 15; 6,7.13; 16, 17)%¥. Andererseits gilt: »Das Kommen des

8 Im Unterschied zu den Sakramentalien werden die Sakramente als »Zeichen und Mittel, durch die [...]
die Heilung der Menschen bewirkt wird«, gesehen (vgl. c. 840 CIC/1983). Vgl. auch Nr. 1131 KKK.

87 Vgl. Congregatio de cultu divino et disciplina sacramentorum, Decretum 22. 11. 1998, Prot. N.
1280/98/L, in: Notitiae 35 (1999), S. 137; Rituale Romanum ex decreto Sacrosancti Oecumenici Concilii
Vaticani II instauratum, auctoritate Ioannis Pauli PP. II promulgatum, De exorcismis et supplicationibus
quibusdam, Citta del Vaticano 1999; leicht verdnderte Ausgabe, Cittd del Vaticano 2004; vgl. Pree, Hel-
muth, Der Exorzismus im geltenden kanonischen Recht, in: Geringer, Karl-Theodor / Schmitz, Heribert
(Hrsg.), Communio in Ecclesiae Mysterio. Festschrift fiir Winfried Aymans zum 65. Geburtstag, St. Otti-
lien 2001, S. 417-438; s. auch Il rito degli Esorcismi. Riproduciamo qui il testo della presentazione alla
stampa fatta dal Cardinale Prefetto, Sua Eminenza Jorge Artura Medina Estévez, il 26 gennaio 1999, alla
Sala Stampa della Santa Sede: www.vatican.va/roman_curia/congregations/ccdds/documents/rc_con_
ccdds_doc_1999-01-26_il-rito-degli-esorcismi_it.html (08. 08. 2008).

88 Vgl. Kaczynski, Reiner, Der Exorzismus, in: Kleinheyer, Bruno / v. Severus, Emmanuel / Kaczynski, Reiner
(Hrsg.), Sakramentliche Feiern II. Ordinationen und Beauftragungen — Riten um Ehe und Familie — Feiern geist-
licher Gemeinschaften — Die Sterbe- und Begrébnisliturgie — Die Benediktionen — Der Exorzismus (= Gottes-
dienst der Kirche. Handbuch der Liturgiewissenschaft, Teil 8), Regensburg 1984, S.275-291, hier S. 279.

% Vgl. im Einzelnen und zur Geschichte Kaczynski, Exorzismus (Anm. 88), S. 280-288; Pree, Exorzismus
(Anm. 87), S. 419-423; Bocher, Otto, Exorzismus. I. Neues Testament, in: TRE, Bd. 10 (1982/1993), S. 747—
750; Nagel, William, Exorzismus. II. Liturgiegeschichtlich, in: TRE, Bd. 10 (1982/1993), S. 750-756; Berger,
Klaus, Fromm sozialisiert — fromm therapierbar. Teufel und Ddmonen im Neuen Testament, in: Niemann, Ul-
rich / Wagner, Marion (Hrsg.), Exorzismus oder Therapie? Ansitze zur Befreiung vom Bosen, Regensburg
2005, S.7-31; Kertelge, Karl, Teufel, Dimonen, Exorzismen in biblischer Sicht, in: Kasper, Walter / Lehmann,
Karl (Hrsg.), Teufel — Ddmonen — Besessenheit. Zur Wirklichkeit des Bosen. Mit Beitragen von Walter Kasper,
Karl Kertelge, Karl Lehmann und Johannes Mischo (= Griinewald Reihe), Mainz 1978, S. 9-39.
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Gottesreiches ist die Niederlage des Reiches Satans: >Wenn ich aber die Ddmonen
durch den Geist Gottes austreibe, dann ist das Reich Gottes schon zu euch gekom-
men< (Mt 12, 28). Die von Jesus vorgenommenen Exorzismen befreien die Men-
schen aus der Macht der Ddmonen. Sie nehmen den groflen Sieg Jesu iiber den >Herr-
scher dieser Welt< (Joh 12, 31) vorweg. Das Reich Gottes wird durch das Kreuz
Christi endgiiltig errichtet« (Nr. 550 KKK). Von Bessenheit und Exorzismen ist nur
bei den Synoptikern (Mt, Mk, Lk samt Apg), nicht jedoch in den paulinischen, johan-
neischen oder iibrigen Schriften des NT die Rede®. Exorzistische Akte bildeten sich
auch bei der Taufspendung aus.

Das aufgrund der Beschliisse des Konzils von Trient (1545-1563) im Jahr 1614
veroffentlichte Rituale Romanum enthielt die sogenannten Kleinen Exorzismen fiir
die Feier der Taufe von Kindern bzw. von Erwachsenen sowie im letzten Kapitel
(»De exorcizandis obsessis a daemonio«) den sogenannten GroB3en Exorzismus fiir
Menschen, die man fiir vom Bosen besessen hielt”’. Um den Unterschied zwischen
Krankheit und Besessenheit »diagnostizieren zu konnen, sollte die betreffende Per-
son mittels Exorzismen gepriift werden, wobei man versuchte, das Auftreten von
drei empirischen Zeichen zu provozieren, die als unmittelbar vom Teufel erzeugt
galten, weil die Menschen der damaligen Zeit sie anders fiir unerklérlich hielten«,
ndmlich: »unbekannte Sprachen sprechen oder verstehen; ferne oder verborgene
Dinge offenbaren; Krifte zeigen, die das personliche Alter oder Naturell iiberstei-
gen«’?,

Auffallend ist, dass sich nach der sogenannten Liturgiereform im Anschluss an
das Zweite Vatikanische Konzil in den liturgischen Biichern fiir die rémisch-katholi-
sche Kirche »keine Exorzismen mehr« finden. »Sie wurden«, wie Klemens Richter
bemerkt, »entweder ersatzlos gestrichen oder es traten Gebete an ihre Stelle, so bei
der >Feier der Kindertaufe< von 1971 ein sogenanntes >Exorzismus-Gebet<, das um
den Schutz der Kinder vor dem Bésen und der sMacht des Satans«< bittet. Bei der
deutschen Ausgabe der »>Feier der Eingliederung Erwachsener in die Kirche< von
1975 wurden diese >Orationes exorcismic, also Exorzismus-Gebete genannten Bitten
als >Gebete um Befreiung (Kleine Exorzismen)< bezeichnet«®. Fiir Reinhard Mess-
ner spiegelt »die erneuerte Liturgie [...] die aporetische Situation um den Exor-
zismus im Kontext der heutigen nordatlantischen Gesellschaft wider: keine vollige
Eliminierung, aber Marginalisierung«’*.

%' Vgl. Annen, Franz, Der Exorzismus aus neutestamentlicher Sicht, in: Miiller, Joachim (Hrsg.), Ddmonen
unter uns? Exorzismus heute. Beitrdge von Franz Annen, Theo Glantz, Walter J. Hollenweger, Rudolf
Mabhler, Johannes Mischo, Joachim Miiller, Georg Schmidt, Dieter Striduli (= Weltanschauungen im Ge-
spriach, Bd. 15), Freiburg/Schweiz 1997, S. 11-21, hier S. 12.

' Vgl. Probst, Manfred / Richter, Klemens, Exorzismus oder Liturgie zur Befreiung vom Bosen. Informa-
tionen und Beitrige zu einer notwendigen Diskussion in der katholischen Kirche, Miinster 2002, S.29-52.
2 Dondelinger, Patrick, Die Praxis des Exorzismus in der Kirche, in: Concilum 34 (1998), S. 525-534, hier
S.531 mit Anm. 16.

93 Richter, Klemens, »Liturgie zur Befreiung vom Bosen« statt »Exorzismus, in: Niemann / Wagner,
Exorzismus (Anm. 89), S. 94-110, hier S. 95.

94 Messner, Reinhard, Exorzismus. IV. Liturgiewissenschaftlich, in: LThK?, Bd. 3 (1995), Sp. 1127 f., hier
Sp. 1128.
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Der Tod der Studentin Anneliese Michel (1952—-1976) nach 67 exorzistischen Sit-
zungen® gemiB dem Rituale Romanum von 1614 machte betroffen und zugleich
nachdenklich. Sie starb aus Mangel an drztlicher Versorgung und an Unter-
ernihrung®. Die behandelnden Arzte blieben straffrei, obwohl sich fiir Felicitas
D. Goodman der Tod aus einer Medikamentenvergiftung ergab’’. Wiire die ka-
tholische Kirche »nicht gut beraten«, so fragen Manfred Probst und Klemens
Richter, »die traditionelle Exorzismuspraxis aufzugeben und stattdessen fiir die
Betroffenen Segnungs- und Heilungsgottesdienste anzubieten«’®? So hatte die
Deutsche Bischofskonferenz bereits im Jahr 1979 zur Uberpriifung des GroBen
Exorzismus eine Kommission eingesetzt, die eine »Liturgie zur Befreiung vom
Bosen. Segnung eines Menschen, der sich von der Macht des Bosen in besonderer
Weise betroffen fiihlt«, erarbeitet und den Entwurf im Jahr 1984 nach Rom
tibermittelt hat®. Ausdriicklich hatte Karl Rahner gefordert: »Die kirchlichen Be-
horden haben darum gewiss die Pflicht, dariiber nachzudenken, ob nicht das alte
Ritual des >Exorzismus< schlicht und einfach aus dem Verkehr zu ziehen sei [...].
Wie wir heute auch als orthodoxe Gldaubige ohne Hexen »auskommens, so konnte
man in der Praxis auch ohne Besessenheit >auskommenc. Selbst wenn man einen
Einfluss solcher bosen Michte und Gewalten als denkbar annimmt, wire dieser uns
empirisch gegeben in dem, was wir schlicht Krankheit nennen und unter dieser Vor-
aussetzung durchaus mit irdischen Mitteln bekimpfen konnen.«!%° Es mag ange-
sichts der verschiedenen Uberlegungen und Anderungsvorschlige iiberraschen,
wenn die Kongregation fiir den Gottesdienst und die Disziplin der Sakramente im
Jahr 1999 einen erneuerten Ritus des Groflen Exorzismus fiir die katholische Kirche
vorlegt.

3. Wertung

Als gravierendste Anderung gegeniiber dem bisherigen Ritus fillt die Moglich-
keit auf, beim Exorzismus die imprekative Form (Befehlsform) durch eine depreka-
tive Form (Fiirbitte) zu ersetzen. So scheint, wie Manfred Probst und Klemens Rich-
ter bemerken, das Dokument »den imprekativen Exorzismus als Hohepunkt des Ge-
schehens anzusehen«, der aus dem heidnischen Bereich stamme, wihrend allein die

95 Vgl. dazu Mischo, Johannes, Zwanzig Jahre nach Klingenberg, in: Miiller, Dimonen (Anm. 90), S. 79—
122; Wolff, Uwe, Der Teufel ist in mir. Der Fall Anneliese Michel, die letzte Teufelsaustreibung in
Deutschland, Miinchen 2006; Goodman, Felicitas D., Anneliese Michel und ihre Dimonen. Der Fall Klin-
genberg in wissenschaftlicher Sicht, 4. Aufl., Stein am Rhein 2004.

% Annelieses Eltern und die beiden Exorzisten wurden im Jahr 1978 zu jeweils sechs Monaten Haft auf Be-
wihrung verurteilt.

7Vgl. dazu Hauke, Manfred, Theologische Kldrungen zum »GroBen Exorzismus«, in: Forum Katholische
Theologie 22 (2006), S. 186218, hier S. 198.

8 Probst, Manfred / Richter, Klemens, Vorwort, in: Probst / Richter, Exorzismus (Anm. 91), S. 9-13, hier
S. 12; a. A. Hauke, Kldrungen (Anm. 97), S. 188 f.

% Dazu Richter, Liturgie (Anm. 93), S. 99-103.

100y o], Rahner, Karl, Besessenheit und Exorzismus, in: Tod und Teufel in Klingenberg. Eine Dokumenta-
tion, Aschaffenburg 1977, S. 44-46, hier S. 45 £.; ders., Besessenheit und Exorzismus, in: StdZ 194 (1976),
S.721f.
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deprekative Form aus der jiidisch-christlichen Gebetstradition komme!®!. Fiir Joa-
chim Miiller ist diese »seit dem Mittelalter in der Westkirche anzutreffende impera-
tive Form ebenso wie das insistierende Befragen nach dem Namen der sogenannten
Teufel und Didmonen [...] theologisch wie psychologisch bedenklich, auch wenn das
faktisch existierende Bose aus theologischen wie psychotherapeutischen Griinden
nicht verdringt werden darf«'°>. Nach Ulrich Niemann sind diese Fragen sogar
»eminent kontra-therapeutisch, weil sie die personale und psychosoziale Identitt
sowie die Integration derer, die sich >besessen erleben<, weiter gefihrden«'**. Im
neuen Ritus muss nicht mehr nach dem Namen der Teufel gefragt werden. Auch
heiflit es dort: »Je nach Umstéinden schlieBt er (der Exorzist) eine imperative Formel
an« (vgl. Nr. 60). Das bedeutet wohl, dass das fiirbittende bzw. deprekative Gebet
auch ohne die imperative bzw. imprekative Gebetsform angewendet werden kann.
Dadurch tritt die Bitte an Gott um ein Ablassen des Teufels von der gequélten Person
in den Vordergrund!'®,

Diese neue Sicht ist nicht ganz unproblematisch. So weist Manfred Hauke mit
Blick auf Mk 1, 25.27; 5, 8; 9, 25 usw. ausdriicklich darauf hin, dass Jesus den Di-
monen befiehlt, den Besessenen zu verlassen und auch Paulus in Apg 16, 16 (»Ich
befehle dir im Namen Jesu Christi: Verlass diese Frau.«) einen Exorzismus vor-
nimmt. »Exorzismus, im christlichen Sinne, ist der im Namen Jesu Christi an einen
Dimon gerichtete Befehl, sein Opfer zu verlassen«!%, so dass letztendlich die depre-
kative Form »gar keinen Exorzismus im eigentlichen Sinne des Wortes« bedeutet!'®.
So haben die Kardinile Medina Estévez und Joseph Ratzinger die Aufnahme einer
Bestimmung in das neue Rituale intendiert, wonach auch weiterhin die Verwendung
des altus Ritus méglich sein sollte!%”. In diesem Sinn erteilt gegenwirtig die Kongre-
gation fiir den Gottesdienst und die Disziplin der Sakramente gerne (»libenter«) den
Bischofen die Erlaubnis zur Verwendung des bisherigen Ritus!'%.

101 Probst / Richter, Exorzismus (Anm. 91), S. 145 . Beide verweisen auch darauf, dass seitens der Autoren
des neuen Rituale die Bibel »weitgehend wortlich genommen« wird und Ansidtze sowie Ergebnisse
der historisch-kritischen Exegese nicht auszumachen seien. Vgl. ebd., S. 139; dhnlich auch Richter, Li-
turgie (Anm. 93), S. 107; zum Vergleich beider Rituale, ebd., S. 104—-106.

192 Miiller, Joachim, Liturgie zur Befreiung vom Bosen — Exorzismus in der katholischen Kirche, in: Miil-
ler, Ddmonen (Anm. 90), S. 65-78, hier S. 68; vgl. auch Niemann, Ulrich J., Verriickt oder besessen?
Menschliche, seelsorgliche und therapeutische Moglichkeiten im Umgang mit »Besessenen«, in: Niemann
/ Wagner, Exorzismus (Anm. 89), S. 111-136.

103 Niemann, Ulrich, Das Bose und die Psychiatrie. Zur Diskussion iiber Besessenheit und Exorzismus, in:
HK 60 (2006), S. 119-123, hier S. 121.

104 In diese Richtung zielt auch der KKK in Nr. 1673: »Wenn die Kirche 6ffentlich und autoritativ im Na-
men Jesu Christi darum betet [...], spricht man von einem Exorzismus.«

105 Hauke, Kldrungen (Anm. 97), S. 207 f., hier S. 208. Vgl. auch ebd., S. 210: »Den sogenannten >depre-
kativen Exorzismus«< der imperativen Form vorzuziehen und die Befehlsform zu vermeiden, wie es nach
dem neuen Ritus moglich ist, scheint demnach die exorzistische Vollmacht in Frage zu stellen, die Christus
seiner Kirche anvertraut hat.« S. auch Reckinger, Frangois, Weder Hexenzauber noch Plazebo. Neuer-
scheinungen zum Exorzismus, in: Forum Katholische Theologie 11 (1995), S. 142-146.

106 Hauke, Klérungen (Anm. 97), S. 208; ferner ebd., S. 212 f.

107'vgl.ebd.,S. 193.

108 vgl. Congregatio de cultu divino et disciplina sacramentorum, Notificatio de ritu Exorcismi vom 27. Ja-
nuar 1999, Prot. N. 1280/98/L, in: Notitiae 35 (1999), S. 156.
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»In keinem Fall ist der Exorzismus ein Ersatz fiir drztliche Bemiihungen.«'% Der
Katechismus der Katholischen Kirche stellt der Besessenheit »Krankheiten, vor al-
lem psychischer Art« gegeniiber; »solche zu behandeln ist Sache der &rztlichen Heil-
kunde. Folglich ist es wichtig, dass man, bevor man einen Exorzismus feiert, sich
Gewissheit dariiber verschafft, dass es sich wirklich um die Gegenwart des bosen
Feindes und nicht um eine Krankheit handelt« (Nr. 1673 KKK). Das Heilige Offi-
zium hatte bereits in einem Schreiben vom 1. April 1947 ausdriicklich gefordert, den
Krankheitsbegriff dem heutigen »Stand medizinischer, neuropsychiatrischer und
psychologischer Erkenntnisse« anzupassen''. Auch hatte der damalige Vorsitzende
der Deutschen Bischofskonferenz, Kardinal Hoffner, am 28. April 1978 erklirt,
»dass vor Annahme eines Falles von Besessenheit alle heutigen Moglichkeiten der
Medizin und Psychiatrie auszuschdpfen sind, dass bei Ablehnung értlicher Beobach-
tung und Betreuung durch die Betroffenen oder ihre Angehorigen der Exorzismus
nicht vollzogen werden darf und dass wihrend der Durchfiihrung des Exorzismus
die medizinische Behandlung nicht unterbrochen werden darf«!!'. Zwar hat Karl
Rahner den Einfluss boser Méchte und Gewalten nicht geleugnet, ihn aber weithin
als Krankheit gedeutet, der auch mit medizinischen Maflnahmen zu behandeln wiire.
Eindeutig geht jedoch das Vorwort (Prooemium) im neuen Rituale, wie die Lehre der
Kirche und damit der christologische Kerngehalt, von der Existenz von Teufel und
Dimonen aus und stellt diese in den Zusammenhang des christlichen Glaubens!''2.
Eindeutig hilt die Kirche auch an der Ansicht fest, dass Menschen vom Teufel oder
von Ddmonen besessen sein konnen. So hatte bereits Papst Paul VI. in einer Rede
vom 15. November 1972 betont: »Es verlisst derjenige den Boden der biblischen
und auch der kirchlichen Lehre, wer sich weigert, ihre Existenz (= die der Ddmonen)
anzuerkennen, oder wer einen Grundsatz daraus macht, was nicht zutrifft, da auch
sie — wie jedes Geschopf — ihren Ursprung in Gott haben; oder wer sie zu Pseudo-Re-
alitdten erklirt, zu einer eingebildeten und phantastischen Personifikation der unbe-
kannten Ursachen unserer Krankheiten [...]. Der Ddmon und sein Einfluss auf den
einzelnen Menschen, auf eine Gemeinschaft, auf die ganze Gesellschaft oder auch
auf Ereignisse ist ein wichtiges Kapitel der katholischen Lehre, das wieder mehr be-
achtet werden sollte, was aber heute kaum geschieht.«'!* Im Sinne einer kirchlichen
Lehre hatte die Kongregation fiir die Glaubenslehre im Jahr 1975 der umfangreiche
Studie »Christlicher Glaube und Dimonologie« zu Teufel und Ddmonen veroffent-

109 Deutsche Bischofskonferenz (Hrsg.), Katholischer Erwachsenen-Katechismus. Das Glaubensbekennt-
nis der Kirche, 2. Aufl., Kevelaer, Miinchen, Stuttgart u. a. 1985, S. 328 f., hier S. 329; vgl. auch
Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Hintergrundinformationen Exorzismus, 22. 11. 2005:
www.dbk.de/imperia/md/content/stichwoerter/hintergrundinformationen_exorzismus.pdf (28. 07. 2009).
Zur Unterscheidung zwischen Besessenheit und Geisteskrankheit sowie Parapsychologie s. Hauke, Kla-
rungen (Anm. 97), S. 202-205.

10V gl. Miiller, Liturgie (Anm. 102), S. 76; s. auch Hinterhuber, Hartmann, Besessenheit und Exorzismus.
Gedanken zu einem psychiatrisch (und theologisch) obsoleten Thema (= IDWRG 10), Innsbruck 2006.

1 Vgl. Pressedienst des Sekretariats der Deutschen Bischofskonferenz, Dok. XV/78; zitiert nach Rein-
hardt, Heinrich J. F., Art. Exorzismus, in: LKStKR 1 (2000), S. 660 f.

112 Rituale Romanum (Anm. 87), S. 5 f; vgl. dazu Hauke, Kldrungen (Anm. 97), S. 194-196.

113 Zitiert nach Amorth, Gabriele, Ein Exorzist erzihlt, 4. Aufl., Stein am Rhein 2001, S. 151.
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licht!!'. Es gilt zwischen Besessenheit und psychischen Erkrankungen bzw. parapsy-
chologischen Phidnomenen deutlich zu unterscheiden. Eine ausschlieBliche Zuord-
nung des Phianomens der Besessenheit in den Bereich der Krankenseelsorge, wie
dies zum Teil gefordert wird, scheint auf Grund der christlichen Lehre ausgeschlos-
sen. Das neue Rituale hélt an den vom Rituale von 1614 angefiihrten Kennzeichen
der didmonischen Besessenheit fest!!'®. Probeexorzismen (diagnostische Exorzis-
men), die der CIC/1917 noch kannte (vgl. c. 1152 § 2 CIC/1917) und die nach wie
vor im Interesse der Sicherheit in der Praxis gefordert werden, werden in den Prae-
notanda (vgl. Nr. 16) nicht angesprochen; doch scheint »ein vorsichtiger Gebrauch
[...] offenbar nicht ausgeschlossen«''®. Anhang I zum neuen Ritus bietet Texte fiir
den Fall, dass sich ein dimonischer Einfluss in Dingen und an Orten zeigt, sowie fiir
Fille von Verfolgungen und Angriffen auf die Kirche!!”.

An den Priester, der auf Dauer oder im Einzelfall mit dem Amt des Exorzisten be-
traut wird, sind besondere Anforderungen zu stellen, so insbesondere entsprechende
Kenntnisse und Erfahrungen und ebenso auch eine Zusatzqualifikation in Psycholo-
gie/Psychiatrie. Der jeweilige Didzesanbischof ist hier gefordert (vgl. c. 1172 §§ 1
und 2 CIC/1983). Mit Dekret vom 29. September 1985 hatte die Kongregation fiir
die Glaubenslehre die Vornahme des Kleinen Exorzismus, der unter Papst Leo XIII.
(1878-1903) entstanden war und 1929 dem Rituale Romanum von 1614 hinzugefiigt
wurde, durch Laien verboten, auch dann, wenn ein Priester anwesend ist'!®. Anlass
war die teilweise missbrauchliche Vornahme in charismatischen Kreisen bei 6ffent-
lichen Gebetsversammlungen. Ausdriicklich wird durch die Instruktion der Kongre-
gation fiir die Glaubenslehre {iber die Gebete um Heilung durch Gott vom 14. Sep-
tember 2000 eingeschirft: »Der Dienst des Exorzismus muss geméif can. 1172 CIC,
dem Schreiben der Kongregation fiir die Glaubenslehre vom 29. September 1985
und dem Rituale Romanum unter Weisung des Didzesanbischofs ausgeiibt werden.«
(Art. 8 § 1) »Die im Rituale Romanum enthaltenen Exorzismusgebete miissen von
den liturgischen und nicht liturgischen Heilungsgottesdiensten unterschieden blei-
ben« (Art. 8 § 2). »Es ist streng verboten, solche Exorzismusgebete in der Feier der
heiligen Messe, der Sakramente oder des Stundengebetes einzufiigen« (Art. 8 § 3).!1°
So sahen sich auch einzelne Didzesanbischofe in Osterreich veranlasst, entsprechen-
de Leitlinien fiir Heilungsgottesdienste zu erlassen'?’. Eine eigene Weihestufe des
Exorzistats (Exorzist) gibt es heute nicht mehr; sie wurde durch Papst Paul VI. im

114 Vgl. Christlicher Glaube und Didmonologie. Eine von einem Experten im Auftrag der Kongregation fiir die
Glaubenslehre erstellte Studie vom 26. Juni 1975. Franzosisch — deutsch. Von den deutschen Bischofen approbier-
te Ubersetzung. Eingeleitet von Karl Kertelge und Wilhelm Breuning (= NKD, Bd. 55), Trier 1977, S. 40-117.

15 Vgl. dazu Hauke, Kldrungen (Anm. 97), S. 200-202.

16 Vgl.im Einzelnen ebd., S. 201 f., hier S. 202.

17 Vgl. Rituale Romanum (Anm. 87), Appendix I, S. 71-77; dazu Hauke, Kldrungen (Anm. 97), S. 192
und S. 205-207. Nr. 1673 KKK spricht von Exorzismen im Blick auf Personen oder Gegensténde.

118 Vgl. Kongregation fiir die Glaubenslehre, Epistula Ordinariis locorum missa: in mentem normae vigen-
tes de exorcismis revocantur vom 29.9. 1985, in: AAS 77 (1985), S. 1169 {.

119 Kongregation fiir die Glaubenslehre, Instruktion iiber die Gebete um Heilung durch Gott, 14. Septem-
ber 2000; dt.: VApSt 149, S. 17.

120 §¢ die Didzesen Gurk und Innsbruck; dazu Wilhelm Rees, Partikularnormen der Osterreichischen Bi-
schofskonferenz und der Di6zesen Osterreichs. Uberblick iiber die Gesetzgebung des Jahres 2007, in: Garr
56 (2009), S. 117-175, hier S. 154 f. und S. 166.
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Jahr 1972 mit den anderen niederen Weihen abgeschafft und existiert nur in den Ge-
meinschaften weiter, welche die niederen Weihen beibehalten haben'?'.

Mit dem erneuerten Ritus vom 22. November 1998 ist die nachkonziliare Uberar-
beitung des Exorzismus abgeschlossen. Die Kongregation fiir den Gottesdienst und
die Sakramentenordnung hat die deutsche Ubersetzung des neuen Rituale fiir den
Exorzismus genehmigt. Dabei wird die anstehende Veroffentlichung durch eine »Er-
lauternde Handreichung« begleitet, die die Friihjahrs-Vollversammlung der Deut-
schen Bischofskonferenz im Mirz 2009 diskutiert hat. Diese Handreichung stellt
»dar, dass durch die nun erscheinende Ubersetzung des Exorzismus-Rituale keine
neue Situation entstanden ist, sondern eine Kontinuitit zu Kommentierungen der
letzten 30 Jahre besteht«'?2, Ausdriicklich hatte Papst Benedikt X VI. wihrend einer
Generalaudienz auf dem Petersplatz am 15. September 2005 die Teilnehmer des Na-
tionalkongresses der italienischen Exorzisten zur Fortfiihrung ihres wertvollen Dien-
stes an der Kirche aufgerufen.'??

Bereits 2001 hat Franz Kohlschein festgestellt, dass »zumindest im nordeuropii-
schen Katholizismus ... der traditionelle >Grof3e Exorzismus« als Gebet iiber Beses-
sene fiir viele ein problematischer, wenn nicht iiberholter Ritus (ist) [...]. Trotzdem
wird dieser Ritus wie selbstverstiindlich in Afrika und Lateinamerika und sogar rela-
tiv hiufig in Italien und Frankreich praktiziert«!*. Die Zukunft wird zeigen, ob der
Exorzismus nur mehr in einzelnen Léindern, wie z. B. den Kulturen Afrikas oder
Asiens, in denen der Glaube an die Besessenheit durch den Teufel und Diamonen eine
besondere Rolle spielt, oder ob er in der gesamten romisch-katholischen Kirche er-
halten bleibt. Nach wie vor kennt die Internationale Klassifikation psychischer St6-
rungen (ICD-10, Ziffer F 44.3) der Weltgesundheitsorganisation »Stdrungen, bei de-
nen ein zeitweiliger Verlust der personlichen Identitit und der vollstandigen Wahr-
nehmung der Umgebung auftritt; in einigen Féllen verhilt sich ein Mensch so, als ob
er von einer anderen Personlichkeit, einem Geist, einer Gottheit oder einer >Kraft<
beherrscht wird«'?>. Weithin praktiziert die Kirche heute keine exorzistischen Riten
bei Segnungen, wie sie in den orientalischen Riten und auch in den vor der Liturgie-
reform approbierten liturgischen Biichern nach wie vor vorgegeben sind, die zumin-
dest in den altrituellen Gemeinschaften und auch dariiber hinaus verwendet werden

121 Vgl. Messner, Reinhard, Exorzistat, in: LThK?, Bd. 3 (1995), Sp. 1129. Dondelinger, Praxis (Anm. 92),
S.529f.

122V gl. Pressebericht des Vorsitzenden der Deutschen Bischofskonferenz, Erzbischof Dr. Robert Zollitsch,
anlésslich der Pressekonferenz zum Abschluss der Friihjahrsvollversammlung der Deutschen Bischofs-
konferenz am 5. Midrz 2009 in Hamburg, Nr. I, S. 1-8, hier S. 4
www.dbk.de/imperia/md/content/pressemitteilungen/2009-1/2009-025-pressebericht_f-vv_hamburg.pdf
(28.07.2009).

123 Vgl. Benedikt XVI.: Exorzisten leisten wichtigen Dienst fiir die Kirche, in: KATHPRESS-Tagesdienst
Nr. 214, 14.9.2005, S. 11; zur Weltorganisation der Exorzisten der katholischen Kirche und deren Leiter,
Pater Gabriel Amorth, s. Englisch, Andreas, Der Chef-Exorzist des Papstes, in: Hamburger Abendblatt
vom 16. September 2004: www.abendblatt.de/daten/2004/09/16/341570.html (05. 08.2008). Im Jahr 2004
fand die Erste internationale Exorzismuskonferenz in Mexiko seitens des Vatikans statt.

124 Kohlschein, Franz, Der Exorzismus — ein zwiespiiltiges, doch aktuelles Erbe der Kirche?, in: Klerus-
blatt 81 (2001), S. 179-182, hier S. 179.
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konnen'?®. »Im Vordergrund der gegenwirtigen theologischen Deutung der Sakra-
mentalien steht nicht die Abwehr dimonischer Krifte, sondern der Lobpreis Gottes
und die Bitte um seinen Segen. Insofern sind Sakramentalien das Gegenteil von Zau-
ber und Magie.«'?’

1V. Schluss

Mit Jesus Christus ist die Uberwindung des Bosen erfolgt, wenn auch noch nicht
vollendet. Die Gemeinschaft der Kirche und jeder Christ sind auf dem Weg zum
Heil. Dieses Heil ist eine diesseitige Realitiit und eine jenseitige Hoffnung, ein
Schon und ein Noch-nicht, ein Jetzt, das noch zur Endgestalt gelangen muss'?®. Die-
sem Heil dient das gesamte Handeln der Kirche, auch das kirchliche Recht und nicht
zuletzt auch das kirchliche Strafrecht. So sieht Papst Johannes Paul II. in der Aposto-
lischen Konstitution »Sacrae disciplinae leges«, mit der er das derzeit geltende
kirchliche Gesetzbuch in Kraft gesetzt hat, das Recht »als unerléssliches Instrument
[...], durch dessen Hilfe die erforderliche Ordnung sowohl im personlichen und ge-
sellschaftlichen Leben (in vita individuali atque sociali) als auch in der Titigkeit der
Kirche selbst gewahrt wird«'?. Er verneint mit Paulus »die Rechtfertigung [...] aus
den Werken des Gesetzes« und bestitigt deren Bedeutung fiir das Heilsgeschehen'*.
Herkommlicherweise will das kirchliche Recht zwei Zielen dienen: dem bonum
commune, d. h. dem Wohl der kirchlichen Gemeinschaft, und der salus animarum,
d. h. dem Heil des einzelnen Christgldaubigen. So geht es der Kirche bei der Verhén-
gung von Strafen nicht um Notigung noch um Ausiibung von Macht, noch um Ein-
schriankung der Freiheit und Verhinderung einer gesunden Vielfalt und Pluralitét. Im
Mittelpunkt steht vielmehr ihre Sorge um den Glauben, um den einzelnen Christ-
gldubigen und um die Gemeinschaft der Glaubenden. Es geht ihr darum, das Heils-
werk Jesu Christi fortzufiihren, zugleich aber auch darum, auf Abweichungen vom
rechten Weg zu reagieren. In diesem Sinn ist die Kirche Sakrament, d. h. »Zeichen
und Werkzeug fiir die innigste Vereinigung mit Gott wie fiir die Einheit der ganzen
Menschheit« (Art. 1 Vatll LG).

Mit dem BuBlsakrament hat die Kirche ein Forum, das der Aufarbeitung und Ver-
gebung von Schuld dient. Die Beichte ist »ein Ort [...], an dem in Situationen schwe-

126 Vgl. Rothe, Wolfgang F., Liturgische Versohnung. Ein kirchenrechtlicher Kommentar zum Motu pro-
prio »Summorum pontificum« fiir Studium und Praxis, mit einem Vorwort des Vize-Prisidenten der Pipst-
lichen Kommission »Ecclesia Dei«, Augsburg 2009, S. 136 f.

127 Reinhardt, Heinrich J. F., Die Sakramentalien, in: HdbKathKR?, S. 1013-1016, hier S. 1013.

128 Vgl. Ratzinger, Joseph, Heil. II. Theologisch, in: LThK?, Bd. 5 (1960), S. 7880, hier Sp. 79 f.

129 Johannes Paul II., Apostolische Konstitution »Sacrae disciplinae leges« vom 25. Januar 1983, in: Codex
Turis Canonici — Codex des kanonischen Rechtes. Lateinisch-deutsche Ausgabe. Hrsg. im Auftrag der
Deutschen Bischofskonferenz, der Osterreichischen Bischofskonferenz, der Schweizer Bischofskonfe-
renz, der Erzbischéfe von Luxemburg und von Straburg sowie der Bischofe von Bozen—Brixen, von Liit-
tich und von Metz, 5. Aufl., Kevelaer 2001, S. X—XXIII, hier S. XVI/XVII.

130vgl. ebd., S. XVI/XVIL.
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rer Bedrdngnis angesichts der unheilvollen Folgen des eigenen siindigen Tuns der
einzelne Mensch die personliche Zusage der erbarmenden Vergebung Gottes (Abso-
lution) als Ermutigung zu einem erneuerten Leben erfihrt«!3!.

Nach wie vor hilt die Kirche auch den Exorzismus fiir angebracht, in dem sie un-
ter Anrufung Gottes die Abwehr von ddmonischem Unbheil erbittet. Sie setzt somit
das Vorhandensein von Teufel und Ddmonen sowie das Phiinomen der Besessenheit
reall voraus. Zugleich rechnet sie diesen Ritus zu jenen Riten, die »gemil den pasto-
ralen Entscheiden der Bischofe [...] den besonderen Bediirfnissen und der besonde-
ren Kultur und Geschichte des christlichen Volkes einer Region oder Zeit angepasst
werden« diirfen (Nr. 1668 KKK).

Unser Glaube und die Hoffnung auf das ewige Heil machen einsichtig, warum die
Kirche immer wieder mahnt, das Bose zu meiden, zugleich aber auch Wege der Um-
kehr und Versohnung und damit der Befreiung anbietet. In diesem Sinn wird auch
die Aussage deutlich: »Der Kirche kommt es zu, immer und iiberall die sittlichen
Grundsitze auch iiber die soziale Ordnung zu verkiindigen wie auch iiber menschli-
che Dinge jedweder Art zu urteilen, insoweit die Grundrechte der menschlichen Per-
son oder das Heil der Seelen dies erfordern.« (c. 747 § 2 CIC/1983). Hierunter féllt
auch die strukturelle Siinde.

131 Sattler, Beichte (Anm. 80), Sp. 158.



Versuch einer politischen Deutung der Volkertafel
von Gen 10: Historisches Pladoyer fiir eine
Friihdatierung

Von Wolfgang Buchmiiller OCist, Heiligenkreuz

1989 schrieb der damalige Kardinal Joseph Ratzinger etwas pointiert in einer
Stellungnahme zu den neueren Entwicklungen im Bereich der Exegese: » Wir brau-
chen im Augenblick keine neuen Hypothesen iiber Sitze im Leben, iiber mogliche
Quellen und zugehorige Traditionsvorgdnge. Wir brauchen eine kritische Sichtung
der vorhandenen exegetischen Landschaft, um wieder zum Text zu kommen und die
weiterfiihrenden Hypothesen von den unbrauchbaren zu scheiden«.’

Tatsédchlich ist die heutige Exegese mehrheitlich von Datierungsversuchen abge-
kommen, wissend dass wir uns in diesem Bereich zwangsldufig in einem Reich der
Hypothesen bewegen miissen. Da Datierungsfragen in der exegetischen Diskussion
kein zentrales Thema mehr darstellen, versucht man den Text als solchen zu lesen
und die darin vermittelte Aussage als Wort Gottes zu empfangen und zu verstehen.

Allerdings beklagt Ratzinger auch einen Primat des »Wortes« gegeniiber dem
»Ereignis«, der zu einer Art »Doketismus« gefiihrt habe, der die konkrete leibliche
Existenz Christi und des Menschen iliberhaupt aus dem Sinnbereich herausnehme.
Damit werde aber das Wesentliche des biblischen Zeugnisses verfehlt.> Also doch
ein Plddoyer fiir die Geschichte? Sicherlich nicht im Sinne eines Stehenbleibens im
Bereich blofler Faktizitit, der eine Selbsttranszendierung auf die Sinnmitte der Of-
fenbarung ausschlieBen wiirde, aber vielleicht doch eine Akzentuierung eines Anset-
zens bei der sinnenfilligen Dinglichkeit. Es diirfe nicht ausgeschlossen werden, dass
Gott als er selbst in der Geschichte wirken und in sie eintreten konne, so unwahr-
scheinlich dies zum Teil auch erscheinen mag.?

Wenn also hier ein Versuch eines unmittelbaren Zugriffs auf die Geschichtlichkeit
des Pentateuchs gemacht werden soll, so ist dieser nicht als ein »Sakrileg« an den Er-
gebnissen der historisch-kritischen Methodologie gemeint, sondern als ein gewiss
unzureichender erster Schritt hin auf die Riickgewinnung einer Unbefangenheit der
Geschichtlichkeit des biblischen Textes. Dabei sollen die Ergebnisse der Forschung
von Kitchen* Pate stehen und durch zuginglich gemachte antike Quellen weiterge-
fiihrt werden.

Auch wenn das Pentateuch, insbesondere das Buch Genesis, von Anachronismen
durchsetzt ist: Es gibt Kamele® und Karawanen, die erst ab dem 10. Jahrhundert er-

! Ratzinger, J., Schriftauslegung im Widerstreit, zur Frage nach Grundlagen und Weg der Exegese heute,
in: Ders., Schriftauslegung im Widerstreit (Quaestiones disputatae 117), 15-44,43.

2 Ratzinger 39/40.

3 Ratzinger 36.

4 Kitchen, K. A., On the Reliability ot the Old Testament. Grand Rapids — Cambridge 2003.
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wihnt werden (Gen 12, 14-16), Josef wird als Sklave von seinen Briidern fiir 20 Sil-
berstiicke® an die Ismaeliter verscherbelt (Gen 37, 28), obwohl der Gebrauch des
Geldes erst im 7. Jahrhundert nachweisbar ist, es ist die Rede von einem Konig von
Israel (Gen 36, 31), obwohl diese Institution erst im spéten 11. Jahrhundert auf-
kommt — einzelne Schichten der Verschriftlichung scheinen dennoch bis an die
Grenze der historisch erfassbaren Vorzeit Israels heranzureichen, als die protoisrae-
litischen Stdmme sich zu einem politischen Gebilde vereinigten. Hier soll die sicher-
lich gewagte Hypothese vorgetragen werden, dass wir bei dem Buch Genesis wie im
Inneren einer Zwiebel auf einen alten Urbestand stof3en, der historisch nahe an den
berichteten Geschehnissen der Volkwerdung Israels angesetzt werden kann.

Der Sinn von Atiologien ist, dass man versucht, den Zustand der Gegenwart iiber
fiktive oder tatsichliche Ereignisse der Vergangenheit zu erklidren. In diesem Zu-
sammenhang hat die Volkertafel in Gen 10 wissenschaftliche Neugier erweckt, da
hier iiber die Abstammungsgeschichte der Menschheit von Noah bei aller Betonung
der verwandtschaftlichen Verbundenheit der Volker untereinander, die Aufteilung
des Vorderen Orients unter die einzelnen nach ihren legendidren Stammvitern be-
nannten Volkerschaften erkldren will. Grundsétzlich sind die einzelnen Volkerschaf-
ten untereinander Briider, insbesondere gilt dies fiir die Hebrder (der Sohne Ebers)
und die mit ihnen sprachlich verwandten Amoriter, Araméer, Midianiter, Edomiter,
Moabiter und Ammoniter.’

Da aber das Buch Genesis nicht nur eine Erzidhlung der Urspriinge der Schopfung
und des Menschen sein will, sondern auch eine theologische Atiologie der Ausbrei-
tung der Ursiinde iiber den damals bekannten Lebensraum der Menschheit, wird vor
den fiktiven Stammbaum der Menschheit eine Erzéhlung iiber Segen und Fluch vor-
geschaltet, die die Verworfenheit der mit Israel verfeindeten Stimme herausstellt
(Gen 9, 18-29).

Unter den drei Sohnen Noahs entdeckt Ham die EntbloBtheit seines Vaters, der
von dem neu entdeckten Wein zu viel gekostet hat. Nicht nur, dass er seinen Vater
nicht verstandnisvoll und diskret zudeckt, er macht dessen Schande vor seinen ande-
ren Briidern Sem und Jafet publik und entehrt damit seinen Vater Noah. Diese aber
reagieren richtig und ndhern sich von riickwérts, um ihren Vater zuzudecken ohne
ihn dabei mit schamlosen Blicken zu verletzen. Fazit der Erzdhlung ist, dass Ham,
der Vater Kanaans und damit der Kanaanéder wegen seiner schamlosen und unsitt-
lichen Art sich eine Verfluchung durch seinen Vater Noah zuzieht, wéihrend die zwei
um Keuschheit bemiihten S6hne Sem und Jafet und ihre Nachkommen gesegnet
werden (Gen 9, 25-27):

»Verflucht sei Kanaan. Der niedrigste Knecht sei er seinen Briidern. Und weiter
sagte er: Gepriesen sei der Herr, der Gott Sems, Kanaan aber sei sein Knecht. Raum
schaffe Gott fiir Jafet. In Sems Zelten wohne er, Kanaan aber sei sein Knecht.«

Begriindet werden soll hier offensichtlich der Kampf der S6hne Sems, unter de-
nen als erste die Hebréer genannt werden, und der S6hne Jafets, unter denen sich die

6 Silber="122
7Vgl. Jaros, K., Kanaan — Israel — Paldistina, Ein Gang durch die Geschichte des Heiligen Landes. Mainz
2002, 84f.
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Griechen aus Jawan und verschiedene Inselvolker befinden, gegen Kanaan. Zu dem
Eindruck der fehlenden Sittlichkeit der Kanaaniter mdgen verschiedene Schattensei-
ten ihrer Religion wie die Tempelprostitution beigetragen haben, eine verfiihrerische
und zugleich verdammte Institution, die die Propheten der Jahwe-Religion immer
wieder von neuem beschiftigen sollte.

Aufschlussreich ist aber in vielfacher Hinsicht das Territorium, das den Kanaani-
tern zugemessen wird (Gen 10, 19): »Das Gebiet der Kanaaniter reichte von Sidon,
wenn man iiber Gerar kommt bis Gaza, wenn man iiber Sodom, Gomorra, Adma und
Zabojim kommt, bis Lescha.« Diese umfangreiche Landmasse, die als Kanaan be-
schrieben wird, bezieht sich also auf den gesamten Kiistenstreifen vom Libanon bis
nach Gaza, an die Grenzen Agyptens, und landeinwiirts bis zum Toten Meer, bis hin
zum heutigen Jordanien.

Wenn wir aber eine zeitlichen Einordnung dieses Grof-Kanaans versuchen, wer-
den wir an die Epoche der zu Ende gehenden Bronzezeit verwiesen, an einen Zeit-
punkt vor der durch die Inschriften von Medinet Habu historisch gut bezeugten
Schlacht an der Nilmiindung, die Ramses III. gegen verschiedene Seevolker der
»Neun Bogen« im achten Jahr seiner Regierung (ca. 1175/76 v. Chr.) zum Gliick
Agyptens noch einmal gewinnen konnte. Diese Schlacht sollte die politische Struk-
tur Paléstinas fiir die ndchsten Jahrhunderte grundlegend verédndern, weil sie zu der
Ansiedlung der Philister (hebr. Pelischtim®) am Kiistenstreifen fiihren sollte, was auf
lange Sicht den Untergang der kanaanitischen Stadtstaaten einleitete.

Ramses III. berichtet auf den Winden seines Totentempels, auf denen er iiberdi-
mensional mit seinem Bogen dargestellt ist: »Die Fremdlinder schmiedeten ein
Biindnis auf ihren Inseln. Sie zogen fort und iiberzogen auf einen Schlag die Ldnder
mit ihrem Kampfgetiimmel. Nicht ein einziges Land hielt ihren Armen stand. Das He-
thiterreich, Quedi,’ Qarkemisch,'” Arzawa" und Zypern wurden schlagartig zerstort
... Sie riickten gegen Agypten vor, obwohl das Land vor ihnen abgebrannt wurde. Ihr
Biindnis bestand aus den vereinigten Ldndern der Peleset (Philister), Tjeker, Sheke-
lesch, Danu und Weschesch.”” Sie legten ihre Hand auf alle Léinder des Erdkreises
und ihre Herzen waren voll Zuversicht und Selbstvertrauen: unsere Pldne werden
Erfolg haben .3

Eine geopolitische Wende war eingeleitet worden: Nicht nur das GroBreich der
Hethiter, sondern auch griechische Konigreiche wie das von Mykene und wohl auch

8 omube

Vel. Junge, F. (Hrsg.), Hymnus vom Sieg Konig Ramses Ill. iiber die Seevilker in seinem 8. Jahr: B. Ja-
nowski, G. Wilhelm, Staatsvertridge, Herrscherinschriften und andere Dokumente zur politischen Ge-
schichte (Texte aus der Umwelt des Alten Testaments NF 2), Giitersloh 2005, 240 (Anm. 31): hethitisch
Kizzuwatna, steht fiir die mediterrane Kiistenregion des siidostlichen Kleinasiens.

10'Vgl. Junge 240 (Anm. 32): Stadt und Region am oberen Euphrat, steht stellvertretend fiir das Mitanni-
reich.

1'Vegl. Junge 240 (Anm. 33): wohl Kilikien und Pamphylien, heutiges Stiidwest-Anatolien.

12Vgl. Junge 240 (Anm. 40): Die Peleset werden als die nachmaligen Philister, die Tjeker/ Theukrer als ein
thrakisches Wandervolk, die Schekelesch als Sikuler (nachmalige Einwohner Siziliens), die Danu als Da-
naoi/Danaer (griechische Stamme, die nach Homer vor Troja kampften) identifiziert. Die Weschesch/Wa-
schascha sind bisher nicht aus weiteren Quellen bekannt.

13 Zit. nach Junge 239f., einige Stellen sind der Lesbarkeit halber vereinfacht worden.
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grof3e Teile des Konigreichs von Mitanni versanken in Triimmern, wihrend die »do-
rische Wanderung« von fremden Voélkerschaften, die mit ihren Frauen und Kindern
aufgebrochen waren, liber sie hinwegbrauste und eine neue Ordnung, die der anbre-
chenden Eisenzeit, kommen lie3. Dennoch war der Zug der sogenannten Seevolker
nicht in allen Punkten erfolgreich: Einzelne Stédte wie die libanesischen Héfen Byb-
los und Sidon sowie die Stadt Qarkemisch selbst iiberlebten den Ansturm der See-
volker.'* Wenn auch einige groRe Stiidte wie Hazor!®> den Verwiistungen zum Opfer
fielen, so diirfte doch eine Anzahl von Stadtstaaten der Kanaaniter ebenso die heran-
brechende Invasion iliberstanden haben. Dasselbe diirfte auch fiir das kleine und noch
sehr unbedeutende Israel gelten, das iiber die erhebliche Schwichung seines kanaa-
nitischen Hauptgegners nicht allzu ungliicklich gewesen sein wird.

Dieses kriegerische Geschehen diirfte sich im Ubrigen auch auf die Etymologie
des Namens Jafet'® ausgewirkt haben, denn dieser scheint als Wortspiel mit Bezug
auf das synonyme Zeitwort —er schaffe Raum — intendiert zu sein. Demgemif} konn-
te man den Namen »Jafet« auch als eine ehrende Bezeichnung fiir Invasoren, die im
Sinne Israels in die Geschichte eingreifen, gelten lassen.!”

Der Siegeszug der in der Koalition der neun Bogen zusammengeschlossenen See-
volker nahm allerdings ein unvorhergesehenes Ende, denn das Pharaonenreich
Agypten leistete erfolgreich militirischen Widerstand. In drastischen Bildern, die an
einen Fluchpsalm erinnern, schildert das Epos Ramses III. die Niederlage der Ein-
dringlinge:

»Diejenigen nun, die meine Grenze erreichten — ihr Same existiert nicht mehr, ihr
Geist und ihre Ba-Seele sind zunichte geworden in alle Ewigkeit; diejenigen aber, die
zusammengeschart kamen vom Meer, die Glut des Zornes entziindete sich an ihnen
vor den Deltamiindungen. Fiir sich umzingelt in einem Gehege von Speeren am
Uferdamm, herausgezogen, niedergestiirzt und hingestreckt am Gewdsserrand, ge-
totet und Kopf an Fuf3 zu Haufen aufgetiirmt, ihre Schiffe, ihr Besitz ins Wasser ge-
worfen.«'®

Sosehr diese makabre Schilderung dem tatséchlichen Fiasko einer gescheiterten
Niloffensive gleichen mag, in einem spéteren Vers wird dennoch deutlich, dass der
Pharao klug genug war, die Gefangenen nicht nur schonend zu behandeln, sondern
sie auch fiir die eigenen Zwecke einzusetzen: »lhre Hduptlinge, ihre Sippen gehoren
mir ... Ich habe ihr Land weggenommen, und ihre Grenze ist der meinigen hinzuge-
fiigt.«"® Die geschlagenen Verbinde der Philister und ihrer Verbiindeten zogen es of-
fensichtlich vor, sich zu ergeben und dem Pharao zu unterwerfen. Dies musste als
Konsequenz bedeuten, dass die von den Seevolkern Eroberten in der Reichweite

4 Vgl. Kitchen 99f.; 140: Urkundlich wird ein Kénig Kuzi-Tesup I. Sohn Talmi-Tesups, einem Zeitgenos-
sen des letzten Konigs des Grofireiches der Hethiter Suppiluliuma II. erwidhnt. Das Reich von Qarkemisch
hatte bis etwa 990 v. Chr. Bestand.

5Vgl. Bryce, T., The Kingdom of the Hittites. Oxford 1998, 371: Der archiologische Befund legt die Zer-
storung von Hazor im Zuge der Wanderung der Seevolker nahe.

16 D?

17 Ubersetzung 13.

18 Junge 242.

19 Ebda., 242.
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Agyptens wiederum die Oberhoheit des Gottersohnes des Re anerkennen mussten.
De facto wurden die begnadigten Kidmpfer als Hilfstruppen in den wiederum dgypti-
schen Kiistenstreifen nach Paldstina entsandt, um dort die Herrschaft des Pharaos si-
cherzustellen.

Uber diesen Sachverhalt werden wir indirekt durch die geographischen Angaben
einzelner dgyptischer Papyri unterrichtet: Das Onomasticon des Amenemope (Ag.
Amen-em-apt), das in die Zeit um 1100 v. Chr. datiert wird, fiigt der Aufzihlung von
vier Stiddten des Philisterlandes eine Liste mit Volkerschaften an, die diese offen-
sichtlich bewohnen. Es sind diese die Schardanan,” die Tjeker und die Peleset (Phi-
lister), drei Volkerschaften, die uns von dem Abwehrkampf Ramses III. bekannt
sind. Zusétzlich erwéhnt die Erzdhlung des Wenamun Tjeker, die in der Stadt Dor
ansiissig sind.?!

Die Archiologie kann natiirlich keine geschichtlichen Berichte ersetzen, verweist
aber auf ein reiches Fundmaterial von einer sogenannten Philisterkeramik in den
Kiistenstddten, die sich grundsétzlich von mykenischer Importware unterscheidet,
auch wenn sie sich selbst eindeutig von diesen griechischen Exportartikeln ableitet.
Gleichzeitig kann die Archédologie aber auch auf Monumente verweisen, die ein
Fortdauern der dgyptischen Hegemonie bezeugen. In Bet-Shean, dem hauptséch-
lichen Stiitzpunkt der Agypter im nordlichen Palistina, wurde im fraglichen Zei-
traum von Ramses III. der dortige Tempel restauriert und mit seinem Standbild aus-
gezeichnet. Eine solche BaumafBnahme ist dabei wohl kaum fiir die von kriegeri-
schen Auseinandersetzungen gezeichneten Anfangsjahre des Pharaos anzunehmen,
sondern vielmehr fiir die spiteren Jahre des Wohlstands und Friedens seiner von
1183/82 bis 1151/50 dauernden Regierungsperiode.*

Die von uns herangezogene Volkertafel von Genesis 10 liefert dabei eine Infor-
mation iiber die Philister, die nur im Kontext der dgyptisch-philistdischen Koopera-
tion gegen die renitenten hebrdischen Bergstimme verstiandlich wird. So hilt die Ge-
nealogie der Volkerschaften fest, dass die Philister iiber ihre Vorfahren Schne Agyp-
tens sind und damit auch Sohne, die sich den Fluch Hams zugezogen haben. Diese
Angabe muss umso mehr befremden, als die Israeliten offenbar recht gut iiber die
Seevolker, die von den verschiedenen Inseln abstammen, informiert waren und sie
als Sohne Jawans/Joniens unter die Sohne Jafets zdhlen. Wir konnen also davon aus-
gehen, dass die Volkertafel keine genetische Rassenkunde betreiben will, sondern
vielmehr Zusammenhénge tiber Herkunft, Verbindung und Verbriiderung der Volker
herstellen will. Wenn aber die Philister mit ihnen die kleineren verbiindeten Scharen
der Tjeker und Schardanan als dgyptische Soldner und Hilfstruppen in das Land am
Meer entsandt worden sind, entspricht dieser genealogische Missgriff, der die Agyp-

20 Die Schardana werden auch den Seevdlkern in Verbindung zugerechnet. Verbiéinde von ihnen waren
schon zu Zeiten Ramses I1. in die Truppen der Agypter eingegliedert worden. Diese seit etwa 1350 in dgyp-
tischen Quellen erwihnten Seefahrer, die urspriinglich aus Anatolien gekommen sein sollen, werden ins-
besondere mit der Insel Sardinien in Verbindung gebracht.

2l Redford, D., Egypt, Canaan, and Israel in Ancient Times. Princeton 1992,292.

22 S. hierzu: J. Beckerath, Tanis und Theben, Historische Grundlagen der Ramsesidenzeit in Agypten
(Agyptologische Forschungen 16). Miinchen 1951, 81f.
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ter und die sie angreifenden Fremdvdélker miteinander vermengt, der Logik der ge-
schichtlichen Tatsachen.

Die zweite Angabe, die die Volkertafel Gen 10 iiber die Philister bietet, ist, dass
sie sie iiber die unidentifizierbaren Kasluhiter mit den Kaftoritern in Verbindung
bringt, die je nach Lesart als die Briider oder die Stammvéter der Philister angenom-
men werden.?® Die zweite, masoretische Lesart wiirde weitere Unterstiitzung von an-
deren Textbelegen der Bibel empfangen, die die Philister in einer Linie mit den Kaf-
toritern sehen. So heiBt es in Am 9,7: »... wohl habe ich Israel aus Agypten heraus-
gefiihrt, aber ebenso die Philister aus Kaftor ...« Auch wenn der Text auf Ereignisse
des 8. Jh. Bezug nimmt, so kann er aber durchaus eine alte Tradition iiber die Phili-
ster wiedergeben. Auch Dtn 2,23 bezeugt die Umwilzungen der mit den Seevolkern
verbundenen Volkerverschiebung: »Das Gleiche geschah auch mit den Awitern, die
in einzelnen Dorfern bis nach Gaza hin safen. Die Kaftoriter, die aus Kaftor ausge-
wandert waren, vernichteten sie und setzten sich an ihre Stelle .«

Auch wenn die allgemein angenommene Identifizierung von Kaftor mit Kreta
noch niiherer Uberpriifung bedarf, denn archéiologische Hinweise konstatieren auch
eine enge Verbindung zwischen den Philistern und der Insel Zypern,?* so wird doch
deutlich, dass man in Israel ein solides Hintergrundwissen iiber die Geschichte der
angrenzenden Volkerschaften, die in den von den Seevolkern ausgeldsten Migra-
tionsprozess verwickelt waren, besal3.

Zusammenfassend kann man sagen, dass die Atiologien und Genealogien der Ur-
sprungserzdhlung von Gen 10 angesichts der historischen Umwélzungen, die durch
die Seevolker ausgeldst wurden, verstiindlich werden. Eine Datierung dieses Textes
in einer Zeit, in der die Erinnerung an Grof3-Kanaan noch lebendig war, andererseits
aber die Philister und ihre Verbiindeten als dgyptische Hilfsvolker bereits in einigen
Kiistenstddten Paldstinas ansdssig geworden waren, liegt nahe. Die Spannungen
zwischen den Hebriern und den Kanaanitern, die liber Jahrhunderte hinweg unver-
mindert fortdauerten,? sind zwar nicht exakt datierbar, aber ein weiterer Hinweis auf
die ungeldste politische Frage der Herrschaft iiber Paléstina, die sich erst in davidi-
scher Zeit entscheiden sollte.

Der kursorische Durchlauf durch die politische Situation Paléstinas und des Mitt-
leren Ostens zur Zeit des Umbruchs von der Ara der Bronzezeit zu derjenigen der Ei-
senzeit soll noch durch einen Verweis auf eine Analyse des Nachweises der in Gen
10 genannten Volker ergénzt werden.

Kitchen hat sich der Miihe unterzogen, jede einzelne Volkerschaft anhand der
durch andere Quellen gegebenen Referenzen zeitlich einzuordnen. Das Ergebnis

23 Vgl. R. De Vaux, The Early History of Israel, ins Engl. iibers. von D. Smith. Philadelphia 1978, 504: ...
the gloss »from which the Philistines came« should be connected to the Caphtorim and not to the previous
name, as occurs in the Masoretic text.

24 Ebda.

25 Vgl. Jaros 66: Die Apiru/Habiru/Hebréer erscheinen bereits in den dgyptischen Armanabriefen (um
1350) nicht nur als Erzfeinde der Kanaaniter, sondern auch der Agypter: »Die #rgste Anklage, die die
Kleinkonige in ihren Briefen an den Pharao gegeneinander erheben, ist, dass der eine oder andere den Api-
ru Einfluss gegeben hat.«
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scheint einer Friihdatierung von Gen 10 nicht zu widersprechen, sondern bestitigt
sie sogar: Auch wenn der Unsicherheitsfaktor einer solchen Untersuchung hoch ist
(39 Nationalitidten bleiben nicht identifizierbar), es besteht Evidenz, dass wir uns mit
dem Text am Ende des 2. Jahrtausends befinden:

Im dritten Jahrtausend sind nach Kitchen 11 Namen nachweisbar, die aber alle
auch spiter vorkommen. Im friihen zweiten Jahrtausend sind es 17 Namen, die auch
anderweitig bezeugt werden, im spiten zweiten Jahrtausend sind es aber 34. Gering-
fligig hoher sind die Nachweise fiir das beginnende erste Jahrtausend, das mit 35
nachweisbaren Volkerschaften den Hohepunkt an Ubereinstimmungen darstellt. Fiir
das spite erste Jahrtausend sind es 15 Namen, die sich allerdings alle bis auf die sehr
unsichere Zuordnung Sabta/Sabteca®® bereits in friihen Zeiten in Gebrauch finden
lassen, wobei auch hier eine iltere Genese dieses Namens nicht ausgeschlossen
scheint.?”

Die Hiufung der nachweisbaren Volkerschaften ist demnach ein Hinweis fiir eine
zeitliche Entstehung an der Wende vom zweiten zum ersten Jahrtausend. Kitchen
geht daher von einer ersten Niederschrift der Volkertafel im zu Ende gehenden zwei-
ten Jahrtausend aus, die dann zu Beginn des ersten Jahrtausends in einigen Punkten
»aktualisiert« worden wire.”®

So wiirde sich anhand der Textanalyse nach Abwigung aller zeitlichen Indizien
als ein vielleicht liberraschendes Ergebnis eine Friihdatierung der Volkertafel in der
Zeit unmittelbar nach der Schlacht an der Nilmiindung von 1175 v. Chr. vertreten
lassen. Damals wire die rdumliche Zuordnung des Kiistenstreifens zu Kanaan noch
anerkannt gewesen, wihrend die neuerdings eingedrungenen Volkerschaften mit
den Philistern an der Spitze bereits im Land ansédssig waren.

So weit also die blanke Historie, die anhand einer Atiologie die ererbten Feind-
schaften Israels erkldren will und dem Dauerkonflikt mit den Kanaanitern eine ge-
wisse geschichtliche Legitimitiit verleiht. So mag es auf den ersten Blick hin erschei-
nen. Dass aber bei genauerem Hinsehen der Leser zu einer bedeutsamen Selbstrefle-
xion gefiihrt wird, indem er erkennen kann, dass auch die historischen Gegenspieler
mit dem heiligen Volk Israel und letztlich mit ihm selbst verwandt sind, ja in gewis-
ser Weise seine Briider sind, diese Sinnebene kann genauso wenig wie die der histo-
rischen Verweise ausgeschlossen werden. In dieser Beziehung wire Gen 10 auch als
ein indirektes Pliddoyer fiir die Entdeckung der Briiderlichkeit mit dem Gegner zu
verstehen. Der Bund mit Noah ist ein Bund mit allen Menschen, Israel ist iiber Ham,
dem Sohn Noahs, auch mit seinem Gegner Kanaan »verbriidert«.

Es kann kein Zweifel bestehen, dass die hier in Gen 10 vorgetragene Atiologie der
Abstammung der Volker von einem gemeinsamen Stammvater nicht als historisches
Fakt gemeint ist, wohl aber scheint dieser scheinbare Rekurs auf die Urgeschichte
der Volker selbst geschichtlich, d.h. von historischem Aussagewert zu sein. Wir hiit-
ten also Grund zu einer Betonung der Historizitit des Pentateuchs, die sicherlich

2 FP30 T RPN

27 Vgl. Kitchen 430 — 436.
28 Ebda., 436.
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nicht in dem Sinne zu verstehen wire, wie es das II. Vatikanum in der Konstitution
Dei Verbum in Bezugnahme auf die Evangelien tut,” aber dennoch eine nicht bloB
fiktive wire.

Was wiire also gewonnen, wenn wir um das tatsdchliche »hohe« Alter dieses Text-
segmentes wissen wiirden? Ohne in einen unsoliden Maximalismus zu verfallen, lie-
Be sich in Hinblick auf Gen 10 im Sinne einer Hermeneutik des Vertrauens demnach
ein sehr friither Urtext postulieren, der eine zeitliche Nihe zu den in den Biichern des
Pentateuchs iiberlieferten geschichtlichen Prozessen nahe legen wiirde. Damit wiren
auch wir »Heutigen« recht nah am Geschehen selbst.

» Dogmatische Konstitution Dei Verbum 19 (K. Rahner — H. Vorgrimler, Kleines Konzilskompendium.
Freiburg 1991, 377/378): »Unsere heilige Mutter, die Kirche, hat entschieden und unentwegt daran festge-
halten und hélt daran fest, dass die vier Evangelien, deren Geschichtlichkeit sie ohne Bedenken bejaht, zu-
verldssig tiberliefern, was Jesus, der Sohn Gottes, in seinem Leben unter den Menschen zu deren ewigem
Heil wirklich getan und gelehrt hat bis zu dem Tag, da er aufgenommen wurde.«



Beitrige und Berichte

Glaube und Vernunft im Denken Joseph Ratzingers

Ein Ausblick

Von Ralph Weimann, Rom

1. Einleitung

Die Frage nach dem rechten Verstidndnis von Glaube und Vernunft ist von grofler
Aktualitit, dies haben nicht zuletzt die Geschehnisse um die Vorlesung von Regens-
burg am 12. September 2006 sowie die Absage des Papstbesuchs an der rémischen
Universitidt »La Sapienza« vom 17. Januar 2008 gezeigt. Glaube und Vernunft er-
scheinen dem modernen Menschen oft als gegensitzliche GroBen, die sich eher aus-
als einschlieBen. Mit Vernunft oder Glaube liele sich diese Schwierigkeit beschrei-
ben, die hdufig zu problematischen wenn nicht sogar gefihrlichen Pathologien fiih-
ren kann. Wenn Ratzinger von einem grundsétzlichen et ... et ausgeht und dabei so-
wohl die Vernunft als auch den Glauben am Mafistab der Wahrheit misst, dann steht
er zu Teilen des modernen Denkens im Gegensatz. Dies wird umso deutlicher, je
mehr der Einfluss des Relativismus in der heutigen Zeit offen gelegt wird, der jedes
MabBnehmen an der Wahrheit ablehnt. Umso wichtiger ist es daher, dem Anliegen
Ratzingers um ein richtiges Verstidndnis von Glaube und Vernunft zu folgen, der in
zahlreichen Artikeln, Biichern und Beitréigen sich immer wieder mit dieser fiir unse-
re Zeit zentralen Problematik befasst hat.

2. Vorabbemerkungen

a) Kurzer Einblick in einige biographische Aspekte des Theologen Ratzinger

Da der vorgegebene Rahmen es nicht zulidsst, die einzelnen Schritte im Leben Jo-
seph Ratzingers nachzuzeichnen, sollen hier zumindest zwei Beispiele angefiihrt
werden, die fiir einen kurzen Einblick dienlich sein konnen.

Joseph Ratzinger wurde an einem Karsamstag im Jahre 1927 in Marktl am Inn
im Siiden Deutschlands geboren. Er wuchs in bescheidenen materiellen Verhiltnis-
sen auf, dafiir aber fehlte es an einem aktiven Glaubensleben nicht. Eine boden-
stindige Frommigkeit, Wallfahrten und das Gebet wie die Sakramente gehorten
zum téglichen Leben.! Als sich in den 30er Jahren die Ideologie des Nationalsozia-

''Vgl.J. Ratzinger, Aus meinem Leben. Erinnerungen (1927-1977), Miinchen 1998, 7-15.
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lismus zur Diktatur emporkdmpfte, erkannte der junge Ratzinger — dem Beispiel
seines Vaters folgend — dass ein System im Entstehen begriffen war, das zu Krieg
und Verderben fiihren wiirde. Im Riickblick auf diese Erfahrungen aus seiner
Jugendzeit macht Ratzinger auf die Problematik eines angepassten Christentums
aufmerksam, dem es an innerer Uberzeugung fehlt. Ein nicht aus Uberzeugung ge-
lebtes Christentum, so Ratzinger, wiirde bald sich selbst aufgeben miissen. In diesem
Zusammenhang ist eine Aussage Ratzingers sehr bezeichnend, der wohl eine iiber-
zeitliche Giiltigkeit zugesprochen werden darf: »[D]ie bloBe institutionelle Garantie
niitzt nichts, wenn nicht die Menschen da sind, die sie aus innerer Uberzeugung her-
aus tragen.«?

Knapp 30 Jahre spiter lehrt der junge Professor Ratzinger bereits an einer der re-
nommiertesten deutschen Universititen in Tiibingen. Ratzinger gilt als Meister der
Sprache, mittels derer er sich sehr gewihlt, klar und prizise ausdriicken und komple-
xeste Sachverhalte genau auf den Punkt zu bringen versteht.? Seine Vorlesungen sind
fachiibergreifend und die Aula Magna reichte bald nicht mehr aus, um die grof3e Zahl
von Studenten zu fassen, die zu seinen Vorlesungen herbeistromten. Dann aber spitz-
te sich im Laufe der 68er-Unruhen die Lage zu und der Boden der Gewalt wurde be-
treten. Sofern moglich stellte sich Ratzinger auch hier den Debatten immer dann,
wenn sie »von der Sache her« moglich waren. Ein Beispiel dafiir sei aus seiner Zeit
als Professor in Tiibingen angefiihrt. Als er an einer hitzigen Podiumsdiskussion teil-
nahm, lie} man ihn zunéchst nicht zu Wort kommen. Da kam es zu Sprechchoren
von Seiten der Studenten, die nun ihrerseits forderten, ihn etwas sagen zu lassen. Er
prasentierte die Argumente der unterschiedlichen Parteien, brachte sie auf den Punkt
und erstellte eine so klare Analyse, dass jede weitere Diskussion iiberfliissig wurde
und beendete damit unter groBem Applaus die Veranstaltung.*

b) Kontinuitdt oder Wandel in der Theologie Ratzingers

Die Frage nach einer Kontinuitit in der Theologie Ratzingers kann hier nicht in
den Einzelheiten nachgegangen werden, dennoch soll ein kurzer Blick auf diese Fra-
gestellung geworfen werden. Gelegentlich wurde versucht, die Beziehung Kiing —
Ratzinger als Gradmesser fiir einen moglichen Wandel bei Ratzinger zu deuten,

2 J. Ratzinger, Aus meinem Leben, 18. Den gleichen Gedanken nimmt Ratzinger in einer Festschrift fiir
Karl Lehmann wieder auf, wenn er schreibt: »Alle Krisen im Inneren des Christentums, die wir gegenwir-
tig beobachten, beruhen nur ganz sekundir auf institutionellen Problemen.« J. Ratzinger, »Der angezwei-
felte Wahrheitsanspruch. Die Krise des Christentums am Beginn des dritten Jahrtausends«, in: J. Ratzin-
ger, P. Flores d’ Arcais: Gibt es Gott? Wahrheit, Glaube, Atheismus. Aus dem Italienischen von Friederike
Hausmann, Berlin 32006, 14.

3Vgl. S. Wiedenhofer, »Joseph Ratzinger —>Einfiihrung in das Christentum. Vorlesungen iiber das Aposto-
lische Glaubensbekenntnis< (1968)«, hrsg. von Mariano Delgado: Das Christentum der Theologen im 20.
Jahrhundert. Vom »Wesen des Christentums« zu den »Kurzformeln des Glauben«, Stuttgart u.a. 2000,
174-185, hier 174.

4 Dies beschreibt ein Doktorand Joseph Ratzingers, Martin Trimpe, in: http://www.30giorni.it/te/articolo.
asp?id=10578.
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schlieBlich haben beide in Tiibingen gut zusammengearbeitet und dogmatische The-
ologie doziert. Kiing hat sich fiir den Wechsel Ratzingers nach Tiibingen stark ge-
macht und ihn selbst bei seinem Kommen auf dem Bahnhof in Empfang genommen.
Ein gewisser Respekt fiireinander sollte zwar stets bestehen bleiben, aber von einem
theologischen Konsens zwischen diesen beiden Theologen konnte schon wenig spi-
ter keine Rede mehr sein. Berechtigterweise stellt sich also die Frage, ob Ratzinger
sich nicht iiber die Jahre hin verdndert habe? Dorothea Kaes ist dieser Frage aus-
fiihrlicher nachgegangen und bekriftigt, dass Ratzingers Theologie eine grofie
Kontinuitit zugrunde liegt.’> Zwar duBerte er vor dem Zweiten Vatikanischen Konzil
seine Ungeduld iiber das Fehlen von Vitalitit in der katholischen Kirche und
kritisierte einzelne Verfahrensweisen in der Romischen Kurie. »Schon bald nach
dem Konzil aber wurde er immer mehr davon iiberzeugt, dafl dessen wirkliches
Anliegen von gewissen Theologen miBverstanden und miBdeutet wird.«® Wenn auch
ein eindeutiger Konsens in Bezug auf die angedeutete Fragestellung fehlt, so kommt
doch eine grofle Zahl von Theologen zu dem Schluss, in der Theologie Ratzingers
eine Kontinuitit auszumachen. Er selber bekriftigt in Gott und die Welt die Kontinu-
itdt seiner Theologie, wortlich heilit es: »Ich glaube, [...] dal die Grundentscheidung
meines Lebens kontinuierlich ist, daf ich an Gott in Christus in der Kirche glaube
und darauf hinzuleben versuche.«’ Diese Kontinuitit zeigt sich auch in dem Umgang
Ratzingers mit der Wahrheit, der er sich und sein Forschen in besonderer Weise
verpflichtet weif3. Damit kommen wir nun zum eigentlichen Thema zuriick, denn
in der Wahrheit treffen sich — nach Ratzinger — Glaube und Vernunft. Das Stehen in
der Wahrheit ist fiir Ratzinger der Grund fiir Kontinuitit und Wachstum, ja der Grund
fiir das christliche Leben schlechthin. Ohne Wahrheit kann Christentum nicht sein,
geht der christliche Glaube zugrunde.® Zugleich geriit ein erhobener Anspruch auf
Wahrheit, der eben von weiten Kreisen der Gesellschaft nicht akzeptiert wird, unter
den Verdacht des Fundamentalismus.” Damit 6ffnet sich ein sehr weiter Themenbe-
reich, der hier nur in einigen wesentlichen Aspekten angeschnitten werden kann.

3. Vorbedingungen fiir die Erkenntnis der Wahrheit:

5 Dazu vgl. D. Kaes, Theologie im Anspruch von Geschichte und Wahrheit. Zur Hermeneutik Joseph Rat-
zingers (= Dissertationen: Theologische Reihe, Bd. 75), St. Ottilien 1997, 15-21. M. Heim widmet dieser
Fragestellung ein eigenes Kapitel, das er mit dem Titel »Konsistenz im theologischen Denken Ratzingers
trotz Veridnderung der Perspektive?« iiberschreibt. Auch er kommt zu dem Ergebnis, dass Ratzingers The-
ologie von grofler Konsistenz gekennzeichnet ist, der eine Kontinuitit zugrunde liegt. Vgl. Ders., Joseph
Ratzinger — Kirchliche Existenz und existentielle Theologie. Ekklesiologische Grundlinien unter dem An-
spruch von Lumen gentium. Mit einem Geleitwort von Joseph Kardinal Ratzinger (= Bamberger Theologi-
sche Studien, Bd. XXII), 2., korrigierte und ergédnzte Auflage, Frankfurt a.M. 2005, 178-197.

% M. Fahey, »Joseph Ratzinger als Ekklesiologe und Seelsorger«, in: Conc(D) 17 (1981) 79-85, hier 79.
7J.Ratzinger, Salz der Erde. Christentum und katholische Kirche im neuen Jahrtausend. Ein Gespréich mit
Peter Seewald, Augsburg 2000, 123f. Gleiches bekriftigt er in der von Gad Lerner moderierten Diskussion
mit Flores d’Arcais: »Gesprich zwischen J. Ratzinger und P. Flores d’Arcais«, in: J. Ratzinger, P. Flores
d’Arcais: Gibt es Gott? Wahrheit, Glaube, Atheismus. Aus dem Italienischen von Friederike Hausmann,
Berlin 32006, 66.

$ Des Ofteren weist Ratzinger auf diesen Zusammenhang hin, hier nur ein exemplarischer Hinweis: J. Rat-
zinger, Glaube — Wahrheit — Toleranz. Das Christentum und die Weltreligionen, Freiburg i.Br. 22003, 175.
®Vgl. dazu ebd., 99.
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Weitung der Vernunft

Bevor darauf eingegangen werden soll, was Ratzinger unter Wahrheit versteht —
und wie diese durch Vernunft und Glaube erkannt werden kann — miissen zunéchst
einige Schwierigkeiten hervorgehoben werden, die im Kontrast zum Wahrheitskon-
zept stehen und den Blick darauf verschlieBen. Die Worte vor Beginn des letzten
Konklaves erlangten einen hohen Bekanntheitsgrad, in denen der Dekan des Kardi-
nalskollegiums die »Diktatur des Relativismus« anprangert.'” Diese mit groBem
Echo aufgenommene Aussage stellt allerdings keine Neuheit im Denken Ratzingers
dar, vielmehr ist sie Ergebnis einer Analyse verschiedener geisteswissenschaftlicher
Stromungen, die auch in die Theologie Eingang gefunden haben. In zunehmendem
Mal erkennt Ratzinger im Relativismus eine Fehlform, die in unserer Zeit die Funk-
tion eines » Uber-Dogmas« eingenommen habe.!! Dabei gibt der Relativismus nicht
eine einzelne philosophische Position wieder, sondern versteht sich vielmehr als eine
Vielzahl von Positionen, die absolut giiltige Aussagen oder moralische Prinzipien
leugnen. Einer der ersten Vertreter war Protagoras, den Platon in dem Dialog »The-
aitetos« mit dem bekannten homo-mensura-Satz zitiert, wonach »der Mensch das
MaB aller Dinge sei«.'? Diese Richtung lisst sich nur schwer in ihrer Gesamtheit de-
finieren, denn sie stellt ein sehr komplexes Phanomen dar. Bezeichnend ist eine Ab-
lehnung bzw. Opposition gegen jede mit Autoritidt vorgebrachte Position, die einen
Anspruch auf Wahrheit erhebt.

In der Neuzeit sind vor allem zwei Stromungen auszumachen, die in ihrer Verab-
solutierung den Blick auf die von Ratzinger intendierte Verbindung von Glaube und
Vernunft verstellen und dem Relativismus Vorschub leisten. Als Professor in Tiibin-
gen hat er sie in seinem Buch Einfiihrung in das Christentum bereits im Jahr 1968
skizziert.

a) Verum quia factum

Die Frage nach Wahrheit ist nicht neu, sondern immer wieder gestellt worden.
Philosophen haben — besonders auf dem Gebiet der Erkenntnislehre und Metaphysik
— Antworten nach letzten Wahrheiten gesucht. Als entscheidender Maf3stab wirkte
die Beziehung der eigenen Position zur Wirklichkeit, die sich gerade unter metaphy-
sischer Perspektive nicht allein auf die Materie beschrinkte. Metaphysik konnte
vielmehr als jene Wissenschaft verstanden werden, die iiber die blof} physische Na-
tur hinaus das Sein und dessen Ursprung erforschte.'> Damit war von philosophi-

10]. Ratzinger, Predigt in der Heiligen Messe »Pro Eligendo Romano Pontifice«, in: Der Anfang. Papst Be-
nedikt XVI. Joseph Ratzinger. Predigten u. Ansprachen. April/Mai 2005 (VApSt 168, Bonn 2005).

'Vgl. J. Ratzinger, »Eine nichtkonfessionelle christliche Religion? Reflexionen im AnschluB an den Vor-
schlag von Senatsprisident Pera«, in: M. Pera, J. Ratzinger: Ohne Wurzeln. Der Relativismus und die Krise
der europdischen Kultur, Augsburg 2005, 138.

127it. nach Lexikon philosophischer Grundbegriffe der Theologie, hrsg. von A. Franz, W. Baum, K. Kreut-
zer, Freiburg i. Br. 2003, 346f.
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scher Seite aus die Gottesfrage nicht ausgeklammert, sondern bildete einen Teil einer
auf das Sein als Ganzes zielender Sicht. Durch den groflen Fortschritt in der Technik
und einen nicht zu unterschédtzenden Einfluss der neuzeitlichen Philosophie kamen
nach und nach andere Ansétze zum Tragen: Ein neuer Begriff von Wissenschaft setz-
te sich durch und so galt eben als wahr, was durch das Experiment liberpriifbar wur-
de." Hinzu kam der Historizismus, der die Unterscheidung von Geschichte und Hi-
storie zugrundelegend, nur noch das fiir wahr hielt, was empirisch nachpriifbar ist.
Diese Entwicklung hatte auch auf die Theologie einen gro3en Einfluss. In der Exe-
gese fiihrte etwa die Verabsolutierung der historisch-kritischen Methode zu einer Re-
duzierung der Schrift auf die Historie. Ratzinger hat dies hiufig kritisiert und auf die
damit verbundenden Gefahren fiir die Theologie aufmerksam gemacht.!> Wo nim-
lich die Schrift als lebendiges Wort Gottes verstanden wird und die vom Zweiten Va-
tikanischen Konzil in Erinnerung gerufenen Prinzipien zur richtigen Schriftlektiire
eingehalten werden, da sei die bloe Reduktion und Festlegung auf eine Methode zu
wenig. Ungeachtet auch positiver Ergebnisse beméngelt der junge Professor Ratzin-
ger bereits im Jahre 1967 die Reduzierung der Vernunft bei Absolutsetzung dieser
Methode, schlieBlich kann ein die Geschichte transzendierender Gott keinen Platz
mehr finden, wenn sich der Blick allein auf die Historie reduzieren wiirde. Die Kon-
sequenzen fiir das Glaubensverstidndnis sind erheblich, zumal das Kriterium fiir die
Glaubhaftigkeit ein auf der Historie ruhender Wissenschaftsbegriff wird.

b) Verum quia faciendum

Die zweite von Ratzinger erwihnte Fehlform setzt die Wahrheit mit dem Machba-
ren gleich. So gilt das Produkt menschlichen Schaffens als wahr, alles was wir tun
konnen, was in unseren Hinden liegt. Immer wieder erwihnt Ratzinger in diesem
Kontext den Einfluss einer marxistisch-neomarxistischen Stromung. Daher wird nun
auch die Historie sekundir und als neues Kriterium fiir Wahrheit entpuppt sich die
Machbarkeit. Ohne auf alle damit verbundenen Implikationen eingehen zu kdnnen,
muss doch besonders der Materialismus als dieser Sichtweise grundlegendes Ele-
ment hervorgehoben werden, der den Menschen die Fiahigkeit der Transzendenz ab-
spricht und ihn somit seiner wesentlichen Fiahigkeiten beraubt. Der spitere Prifekt
der Glaubenskongregation warnt daher eindringlich vor dem Einfluss derartiger
Richtungen im Bereich der Theologie, zumal sie mit dieser von ihrem Wesen her un-
vereinbar sind. Seine Kritik an der Befreiungstheologie geht von dieser Analyse aus,
denn dieser Stromung gehe es um eine Art der materiellen Befreiung im Hier und

13 Vgl. J. Ratzinger, »Der angezweifelte Wahrheitsanspruch. Die Krise des Christentums am Beginn des
dritten Jahrtausends«, 11.

14 Ausfiihrlich beschreibt Ratzinger diese Entwicklung in: Einfiihrung in das Christentum. Vorlesungen
iiber das Apostolische Glaubensbekenntnis, Miinchen 1968, 34ff.

15 So stellt er beispielsweise fest, dass es die reine Objektivitit der historischen Methode nicht gibt. Die
Philosophie bzw. die hermeneutische Vorfrage ist einfach nicht auszuscheiden. Vgl. »Kirchliches Lehramt
und Exegese«, in: IKaZ 32 (2003) 522-529, hier 525.
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Jetzt. Auch die Forderung nach Mehrheitsentscheidungen in der Kirche, die sich im
Wesentlichen auf etwas »Gemachtes« stiitzt, kann demnach nicht zum Kriterium fiir
die Wahrheit werden, einer Wahrheit, die eben nicht Mehrheitsentscheidungen unter-
liegt, wie Ratzinger immer wieder anmerkt.'® Die Problematik der beschriebenen
Stromung liegt in der Reduzierung des Menschen auf die materielle Ebene, wodurch
er dem Machbarkeitskriterium unterworfen wird. Die daraus folgenden Konsequen-
zen konnen verheerende Ausmafle annehmen, wie sich immer deutlicher in Bezug
auf die Euthanasie und das Experimentieren mit Embryonen zeigt. Schlussendlich
avanciert das Experiment, die verifizierbare Grofie, zum Kriterium fiir Vernunft und
Wahrheit. »Der ganze Bereich des Moralischen und Religiosen gehort dann dem
Raum des >Subjektiven< — er fillt aus der gemeinsamen Vernunft heraus.«!” Nicht
ohne Grund bezeichnet Ratzinger eine nach solchen Kriterien arbeitende Vernunft
als erkrankte Vernunft.'® Der Blick auf ein iibernatiirliches Leben wird verstellt, die
Hoffnung richtet sich einzig auf das Jetzt und das Hier, alles andere wird als nicht-
wissenschaftlich abgetan.

c) Die Forderung nach Weitung der Vernunft

Auf diesem Hintergrund ist es daher nicht verwunderlich, das sich Ratzinger fiir
eine Weitung der Vernunft einsetzt und mdglichen Pathologien entgegentritt.!” Im-
mer wieder wird er zur warnenden Stimme, da er auf Reduktionismen hinweist, die
die Wiirde des Menschen angreifen, wenn sie die Gottebenbildlichkeit des Men-
schen nicht mehr anerkennen. Die Regensburger Vorlesung mit dem bekannten Zitat
von Kaiser Manuel II. Palaeologos: »Nicht vernunftgemé8 handeln ist dem Wesen
Gottes zuwider«*, wollte genau diesen Aspekt hervorheben. Dialog zwischen Reli-
gionen und Kulturen kann iiberhaupt erst dann moglich werden, wenn die Vernunft
sich in einem weiten Horizont bewegt, diesen erreicht sie aber nur dann, wenn sie
sich die Frage nach dem Sein im Ganzen stellt. Zwei Ausfiihrungen Ratzingers veran-

1o Dazu vgl. Wahrheit aber unterliegt nicht der Mehrheitsfrage. J. Ratzinger, »Zur Lage der Okumene«,
hrsg. vom Schiilerkreis: Weggemeinschaft des Glaubens. Kirche als Communio, Augsburg 2002,223. Oder
auch: »Im iibrigen versteht es sich doch eigentlich von selbst, das Wahrheit nicht durch Abstimmungen ge-
schaffen werden kann. Eine Aussage ist entweder wahr oder sie ist nicht wahr. Die Wahrheit kann man nur
finden, nicht schaffen.« J. Ratzinger, Zur Lage des Glaubens. Ein Gesprdch mit Vittorio Messori. Aus dem
Italienischen von Gisela Zohrer, Freiburg i. Br. 2007, 62.

17J. Ratzinger, Gott und die Vernunft. Aufruf zum Dialog der Kulturen, Augsburg 2007, 64f.

8Vgl.ebd. 65.

19 Vgl. J. Ratzinger, »Communio. Eucharistie — Gemeinschaft — Sendung«, hrsg. vom Schiilerkreis: Weg-
gemeinschaft des Glaubens. Kirche als Communio, Augsburg 2002, 78. Oder auch: »Tatsichlich ist es eine
Reduktion der Vernunft, wenn sie sich nur noch zum Funktionalen allein fahig hilt, aber sich nicht mehr
imstande weifl3, die Wahrheit des Seins, die Wahrheit iiber uns, tiber die Schopfung und iiber Gott zu erken-
nen.« J. Ratzinger, Wendezeit fiir Europa? Diagnosen und Prognosen zur Lage von Kirche und Welt, Frei-
burg 21992, 78.

20 Benedikt XVI., »Glaube, Vernunft und Universitit. Erinnerungen und Reflexionen« in: Benedikt X VI.,
Glaube und Vernunft. Die Regensburger Vorlesung, vollstindige Ausgabe, kommentiert von G. Schwan,
A.T.Khoury und K. Lehmann, Freiburg i.Br. 2006, 16f.
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schaulichen diesen Aspekt recht eindeutig: »Ein Computer kann auf engstem Raum
Milliarden von Informationen speichern. Aber inmitten all dieser Daten wissen wir
nicht mehr, was nun eigentlich das Wesentliche ist, wohin der Weg gehen soll.«*! Die
berechtigte Tendenz zu einer immer grofleren Spezialisierung birgt die Gefahr in sich,
den Blick fiir eine ganzheitlich-universale Sicht zu verlieren und so den Zusammen-
hang der Dinge nicht mehr wahrzunehmen. Geht dieser Horizont verloren, werden die
einzelnen Daten — getrennt von ihrem Zusammenhang — leer und hohl. Sehr dhnlich
verhilt es sich in Bezug auf das Verstidndnis des Dogmas. Ein Dogma ist kein isolierter
Satz, schreibt Ratzinger, sondern stehe fiir das Ganze des Bekenntnisses.?> Wo dieser
nexus mysteriorum, dieser Blick auf die Gesamtheit des Glaubens nicht gewahrt wird,
da wandelt sich das Dogma zum Dogmatismus, zum Fideismus, zum Rationalismus,
es wird unverstindlich, belastend und anstéBig. Ahnliches lisst sich — wie weiter oben
angedeutet — von der Exegese sagen, die immer dann Gefahr lduft, sich von ihrer ei-
gentlichen Realitéit und inneren Mitte (Christus) zu entfernen, wenn sie nicht die Ein-
heit der Schrift voraussetzt und von ihr her den Text erschlieBt.?

Von diesem Zusammenhang her wird die Forderung nach Weitung der Vernunft
zur Voraussetzung, um {iberhaupt Theologie betreiben zu konnen. Nur im Horizont
einer »metaphysischen Offenheit« kann die Theologie als »Lehre von Gott« ihren
Platz finden und der Reduktion auf die Historie oder Machbarkeit widerstehen. Die
Weitung der Vernunft 6ffnet die Moglichkeit, aus dem Zirkel des blo3 Eigenen zu
entkommen und bewahrt vor der Gefahr moglicher Reduktionismen.

4. Wahrheit als konstituierende Grofie

Wollte man nach dem Charakteristikum schlechthin fiir das Denken Ratzingers
fragen, so wird man ohne Zweifel den Wahrheitsbegriff nennen miissen. »Mitarbei-
ter der Wahrheit« (Cooperatores veritatis) zu sein, ist fiir ihn zum Leitwort seines bi-
schoflichen und auch pépstlichen Dienstes geworden. Wahrheit kann fiir Ratzinger
nur in der eben angesprochenen Weite erschlossen werden, der dann eine Art Briik-
kenfunktion zukommt, wo sich Vernunft und Glaube treffen. Ohne auf die Bezie-
hung von Glaube und Vernunft eingehen zu konnen, sollen die beiden Zugénge zur
Wahrheit in Kiirze skizziert werden, denn fiir Ratzinger ist der Bindestrich zwischen
Glaube und Vernunft eine notwendige Voraussetzung,** damit Glaube wahr und Ver-
nunft glaubhaft sein kann.

a) Die Aufgabe der Vernunft

21 J. Ratzinger, Christlicher Glaube und Europa. 12 Predigten, Miinchen 1981, 114.

22Vgl.J. Ratzinger, »Widerspriiche im Buch von Hans Kiing«, hrsg. von K. Rahner: Zum Problem Unfehlbar-
keit. Antworten auf die Anfrage von Hans Kiing (= Quaestiones Disputatae,Bd. 54), Freiburg i. Br. 1971, 116.
23 Vgl. J. Ratzinger, Das neue Volk Gottes. Entwiirfe zur Ekklesiologie, Diisseldorf 21970, 336.

24 Vgl. J. Ratzinger, »Der Gott des Glaubens und der Gott der Philosophen. Ein Beitrag zum Problem der
Theologia Naturalis«, hrsg. vom Schiilerkreis: Vom Wiederauffinden der Mitte. Grundorientierungen.
Texte aus vier Jahrzehnten, Freiburg i. Br. 1998, 57.
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In den folgenden Uberlegungen kommt die geforderte » Weitung der Vernunft« er-
neut zum Tragen. Dazu gehort, dass sich die Vernunft eben nicht vollig emanzipieren
kann, auch sie kann ohne Glauben nicht bestehen.?> Recht vereinfacht ausgedriickt
lieBe sich sagen, wer versucht alles zu beweisen, beweist eigentlich gar nichts. Die
Vernunft hat ihre Grenzen und diese miissen als solche angenommen werden. Daher
lehnt Ratzinger eine radikale Emanzipation der Vernunft mit der Begriindung ab,
dass diese eben dem Wesen der menschlichen Vernunft als solcher widerspricht, da
sie eben nicht gottlicher Art sei.?® Immer wenn die menschliche Vernunft in die Ver-
suchung gerit, sich auf radikale Weise zu emanzipieren, lauft sie Gefahr, unverniinf-
tig zu werden, weil sie die eigenen Grenzen nicht sieht oder sehen will und damit fiir
einen Teil der Wirklichkeit blind wird. Diese nunmehr »erkrankte Vernunft«, wie
Ratzinger sie bezeichnet, trennt sich damit automatisch von der Wabhrheit.?’ Ratzin-
ger setzt die scholastische Definition von Wahrheit als adaequatio rei ad intellectum
voraus, zugleich aber weist er auf den durch die Weitung der Vernunft gegebenen
Horizont, der sich an der Frage nach dem Sein orientieren miisse. Die Frage nach der
Wabhrheit konne letztlich von der Frage nach dem Sein nicht getrennt werden, wobei
das Sein als Urgrund verniinftig sein miisse. Ob also der Ursprung verniinftig ist,
oder nicht, ist der entscheidende Ausgangspunkt, der nur iiber die Metaphysik er-
schlossen werden kann.?® Daraus ergibt sich die Forderung an die Vernunft, ihren
konstituierenden Grund als verniinftig anzunehmen, wollte sie nicht unverniinftig
werden. Ratzinger tritt der Verbannung der Rede von Gott als unwissenschaftlich
entgegen, wenn er ausfiihrt: »Die Rede von Gott gehort in die Rede vom Menschen
hinein, und sie gehort daher auch in die Universitét hinein. Es ist kein Zufall, daf3 das
Phéanomen Universitit sich dort gebildet hat, wo jeden Tag der Satz ertonte: Im An-
fang war der Logos — der Sinn, die Vernunft, das vernunfterfiillte Wort. Der Logos
hat den Logos geboren und ihm Raum geschaffen. Nur unter der Voraussetzung der
uranfénglichen, inneren Verniinftigkeit der Welt, ihres Ursprungs aus der Vernunft,
konnte die menschliche Vernunft darangehen, nach der Vernunft der Welt im einzel-
nen und im ganzen zu fragen.«* Die Vernunft ist also im Logos verankert, wird aber
nur dann die Verniinftigkeit wahren und die Wahrheit erkennen kénnen, wenn sie
dem Grund glaubt, auf dem sie steht.

b) Glaube als Zugang zur Wahrheit

In seiner Autobiographie Aus meinem Leben beschreibt Ratzinger den heiligen
Konrad von Parzham — einen einfachen Pfortner — der durch seine Demut und Ein-
fachheit das GroBte und Beste des deutschen Volkes verkorpert habe und darum zum

25 Vgl. J. Ratzinger, Ohne Wurzeln, 77.

% Vgl. J. Ratzinger, Kirche Okumene und Politik. Neue Versuche zur Ekklesiologie, Binsiedeln 1987,207.
27Vgl.J.Ratzinger, Werte in Zeiten des Umbruchs. Die Herausforderungen der Zukunft bestehen, Freiburg
i. Br. 2005, 132f.

2 Vgl. J. Ratzinger, Glaube —Wahrheit — Toleranz, 146f.

2 J. Ratzinger, »Der Mensch zwischen Reproduktion und Schépfung. Theologische Fragen zum Ursprung
des menschlichen Lebens«, in: IKaZ 18 (1989) 61-71, hier 71.
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Zeichen der Zeit geworden sei.*® Ratzinger hat sich stets vom Glauben der Einfachen
angezogen gefiihlt, denn dieser Glaube erschien ihm in seiner Einfachheit als das
hochste Gut. Als er spiter zum Préfekten der Glaubenskongregation ernannt wurde,
sah er seine vorrangige Aufgabe darin, den Glauben der Einfachen zu verteidigen.
Glaube ist aber, dies ldsst sich vorwegnehmen, fiir den einfachen Menschen ebenso
zuginglich, wie fiir den akademisch Gebildeten. Ratzinger bezeichnet den Glauben
als Vertrauen, als Tor zur Weisheit und Wahrheit, durch das eintretend der Mensch
sehend wird.’! Um aber sehend werden zu kénnen, bedarf es einiger Voraussetzun-
gen, ohne die der Mensch dieses Tor der Erkenntnis nicht aufstoft.

Geradeso wie die Vernunft sich weiten muss, um die Wahrheit finden zu konnen,
so muss der Glaubende sich der Botschaft 6ffnen und bedarf der Bekehrung. Dieser
Gedanke kehrt in den Schriften Ratzingers kontinuierlich wieder, wie erst bei einer
Mittwochsaudienz des Papstes Anfang des Jahres 2008 sichtbar geworden ist.*> Oh-
ne Bekehrung ist kein Glaube moglich, denn nur die Demiitigen konnen die Wahr-
heit annehmen;>® und in dem Buch Jesus von Nazareth heiit es: »In dieser Welt miis-
sen wir uns den Tauschungen falscher Propheten widersetzen und erkennen, dass wir
nicht vom Brot allein leben, sondern zuallererst vom Gehorsam gegen Gottes
Wort.«** Bekehrung bedeutet Hinkehr zu Christus, Abkehr vom eigenen Egoismus.
In dem Moment, in dem der eigene Horizont sich nicht auf Christus hin weitet, der
der Logos ist, tritt eine Verengung ein, weil der Blick nicht frei und offen ist. Bekeh-
rung bedeutet also Loslassen des eigenen Ego, die »Wende des Seins, das sich von
der Anbetung des Sichtbaren und Machbaren herumwendet zum Vertrauen auf den
Unsichtbaren.«* Bekehrung vollzieht sich in einem Prozess, der in seiner Radika-
litdt heute oft abgeschwicht dargestellt wird, denn Umkehr bedeutet ein neues Leben
beginnen, wie Ratzinger ausfiihrt. Ohne diesen Reinigungsprozess sei die Schau
Gottes nicht zu erlangen.*® Die von Ratzinger synonym verwendeten Begriffe Um-
kehr, Reinigung und Bekehrung miissten jeweils beim Herzen beginnen, es reinigen,
um so sehend zu werden: »Selig die ein reines Herz haben; denn sie werden Gott
schauen.« (vgl. Mt 5, 8)

Der so angenommene Glaube kann zudem eine heilende Wirkung haben, denn er
vermag den Menschen von sich selbst zu befreien und fiir die Wahrheit zu 6ffnen.
»Um zur Weisheit, zu echtem Wissen um die Wahrheit zu kommen, mufl der Mensch
also vorher sich von Gott den Weg des heilenden Glaubens fiihren lassen.«*’ Diese
Wirkung kann aber nur da erreicht werden, wo eine Offenheit fiir die Wahrheit be-
steht und die Wahrheit als heilende Kraft angenommen wird. Daher spricht Ratzin-

30 J. Ratzinger, Aus meinem Leben, 10f.

31 Vgl. J. Ratzinger, Theologische Prinzipienlehre. Bausteine zur Fundamentaltheologie, Donauwérth
22005, 354. 380.

32 Am 30.01.2008. Vgl. in: http://zenit.org/article-14346?1=german.

¥ Vel.J. Ratzinger, Theologische Prinzipienlehre, 359.

3 J. Ratzinger, Jesus von Nazareth. Erster Teil Von der Taufe im Jordan bis zur Verkléirung, Freiburg i. Br.
2007, 63.

35 J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum, 59.

% Vel.J. Ratzinger, Das neue Volk Gottes, 7.

STEbd. 14.
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ger immer wieder vom Primat des Empfangens, denn auf Gott haben wir kein An-
recht, er schenkt sich uns.*® Dieses Geschenk aber will angenommen werden, was
nur durch die Hinkehr zum Schenkenden im Akt der Bekehrung geschehen kann.
Entsprechend ist der Glaube die Annahme dieses Geschenkes und geht der Theolo-
gie voraus.* Theologie ist wiederum Nachdenken des Vorgedachten, Eintreten in die
groBere Weisheit, die das Ausgedachte und Gemachte weit iibersteigt.*’

Die Forderung des Evangeliums nach Bekehrung und Umkehr (Mk 1, 15) findet
in dieser Theologie zu neuer Aktualitét. In der Hinwendung zu Christus geschieht
wahre Befreiung, weitet sich der Horizont des Verstehens und der Christ wird wahr-
haft sehend.

c) Zwei weitere Anndherungen an den Wahrheitsbegriff

Auf zwei weitere Anndherungen an den Wahrheitsbegriff soll noch hingewiesen
werden, die in den Schriften Ratzingers immer wieder Erwidhnung finden. Zum ei-
nen spricht er von einem »Erkennen durch Kennen«. Wenn man jemanden kennt,
dann erkennt man ihn in der Regel auch, so folgt aus dem Kennen das Erkennen. Von
daher gehort zu den unabdingbaren Voraussetzungen eines Theologen, mit Gott in
wirklichem Austausch, in Gemeinschaft zu stehen, ihn zu kennen. Aus diesem Grund
konne niemand wirklich Theologie betreiben, wenn er nicht ein zutiefst betender
Mensch sei und mit dem lebendigen Gott in enger Verbindung stehe:
»Aber so wie man schwimmen nicht ohne Wasser lernen kann und Medizin nicht oh-
ne den Umgang mit den kranken Menschen, so kann man Theologie nicht erlernen
ohne die geistigen Vollziige, in denen sie lebt. Dies ist keinesfalls ein Angriff auf
die Laientheologen, deren geistliches Leben oft genug uns Priester beschdmt, wohl
aber eine sehr grundsitzliche Frage, wie das Theologiestudium sinnvoll gestaltet
werden muf}, damit es nicht einer akademischen Neutralisierung verfillt, in der The-
ologie schlieBlich zu ihrem eigenen Widerspruch wird.«*! SchlieBlich haben die
AuBlenstehenden in Christus nicht den Messias erkennen konnen, wihrend seine
Jiinger ihn als solchen bezeugten, weil sie mit ihm in lebendiger Gemeinschaft gelebt
haben.*?

An diese Gedanken anschlielend, Iédsst sich bei Ratzinger eine weitere Annéhe-
rung an die Wahrheitserkenntnis ausmachen, die zu einer gewissen Theologie des
Herzens fiihrt. Fiir Ratzinger, der hier wahrhaft in johanneischer und augustinischer
Tradition steht, bedeutet lieben sehen. Gott ist die Liebe und die Gemeinschaft mit
ihm ist Gemeinschaft der Liebe. Wer in der Liebe steht, dem 6ffnen sich die Augen
und er wird sehend, denn ohne die Liebe kann man nicht sehen.*® Liebe setzt aber

¥ Vgl. Theologische Prinzipienlehre, 32f.

¥ Vgl. J. Ratzinger, »Zur »Instruktion {iber die kirchliche Berufung des Theologen«, in: IKaZ 19 (1990)
561-565, hier 564.

9 Vegl. ebd. 562.

41 J. Ratzinger, Theologische Prinzipienlehre,338.

4 ] Ratzinger, Jesus von Nazareth, 337f.
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wiederum Reinigung voraus, denn ohne Reinigung konne es keine wahre Liebe ge-
ben.** SchlieBlich steht die Unruhe des Herzens fiir den Verweis auf GroBeres, fiir
den Weg der Wahrheit und der Liebe, der zu Gott fiihre.*

d) Die Wahrheit als Logos

Wabhrheit lédsst sich nach Ratzinger vor allem mit dem Wort Logos umschreiben,
der fiir die sehende Vernunft, fiir Sinn, Rede, und schlieBlich fiir Christus selbst
steht.*® Eine »Theologie des Logos« lduft wie ein roter Pfaden durch die Werke Rat-
zingers, wobei der Logos zum einen fiir Urgrund und Vernunft steht. Zum anderen
verweist unser Autor immer wieder auf die Anfangsworte des Johannesevangeliums:
»Im Anfang war der Logos.«*’ Logos erhilt an dieser Stelle einen johanneisch-theo-
logischen Sinn, der auf Christus selbst verweist, der Wahrheit erschlief3t, weil er die
Wahrheit ist. Daher ist es wenig verwunderlich, wenn Ratzinger die Worte des Jo-
hannesprologs mit dem hohepriesterlichen Gebet in Verbindung bringt: »Ich bin der
Weg, die Wahrheit und das Leben.« (Joh 14, 6)* Christus ist die Wahrheit, und wer
ihm begegnen will, der muss sich ihm zuwenden. Logos und Wahrheit werden zu
dquivalenten Begriffen und treffen sich in Christus, der die Wahrheit und der Logos
ist. Die Wahrheit ist in Christus offenbar geworden und wird demjenigen zugénglich,
der sich ihm 6ffnet. Zugleich stellt sich die Frage, wie diese Wahrheit philosophisch
erkannt werden kann und da erweist sich der Ansatz Ratzingers als erstaunlich ein-
fach und praktisch zugleich: Durch die Weitung der Vernunft, die sich auf jene Rea-
litdt hin, die im Sein selbst griindet, 6ffnen muss. Theologisch ausgedriickt durch die
Bekehrung, die Hinwendung zur Wahrheit.

Resiimee

Somit kénnen wir die ausgefiihrten Uberlegungen zusammenfassen und erneut
die Frage nach der AnstoBigkeit der Aussagen von Papst Benedikt aufgreifen.

Als Problem der modernen Gesellschaft ist die Tendenz zur Verengung der Ver-
nunft herausgestellt worden, damit verbunden die Gefahr von Reduktionismen. Der
sich daraus oftmals ergebene Relativismus kann die Frage nach der Wahrheit nicht

4 Vgl. J. Ratzinger, »Interpretation-Kontemplation-Aktion. Uberlegungen zum Auftrag einer Katholi-
schen Akademie«, hrsg. von F. Schuller: Grundsatzreden aus fiinf Jahrzehnten, Regensburg 2005, 139—
155, hier 149.

* Dazu vgl. Eine »bis ans Kreuz gehende Liebe.« J. Ratzinger, Jesus von Nazareth, 90. Oder auch: »Liebe
ist immer ein Prozess der Reinigungen, der Verzichte, schmerzvoller Umwandlungen unserer selbst und so
Weg der Reifung.« Ebd. 197.

4 Vel.J. Ratzinger, Jesus von Nazareth, 121.

4 Vgl. J. Ratzinger, » Verkiindigung von Gott heute«, in: IKaZ 4 (1973) 342-355, hier 347f.

47Vgl. J. Ratzinger, Wesen und Auftrag der Theologie. Versuche zu einer Ortsbestimmung im Disput der
Gegenwart, Einsiedeln u.a. 1993,91.

48 J. Ratzinger, Ein neues Lied fiir den Herrn. Christusglaube und Liturgie in der Gegenwart, Freiburg i.
Br. 2007, 235.
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mehr ertragen, denn sie erschiittert das Fundament, auf dem er steht. Wenn ndmlich
die Relativitdt von allen Aussagen wahr wére, dann bliebe kein Platz mehr fiir die
Wahrheit, freilich wiirde die »Wahrheit der Relativitit«, den Platz der bisherigen
Wabhrheit ersetzen. Zugleich aber kann das Christentum nicht umhin, die Frage nach
der Wahrheit zu stellen, wollte es nicht seine eigene Existenz aufs Spiel setzten. Ge-
nau in der Unvereinbarkeit dieser beiden Zuginge liegt die explosive Kraft unserer
Zeit. Dabei eriibrigt es sich darauf hinzuweisen, dass ein Relativismus, der zuneh-
mend intoleranter wird, gegen seine eigenen Prinzipien versto3t. Die Theologie Rat-
zingers, die durch die Prizision der Analyse hervorsticht und sich von keiner fal-
schen political correctness vereinnahmen lésst, ist dabei keineswegs aggressiv oder
aufdringlich, sondern versteht sich als Angebot fiir alle Menschen guten Willens, die
auf der Suche nach der Wahrheit sind. Dem Menschen ist ein Organ fiir die Wahrheit
gegeben, mit dem er die Wahrheit finden kann und dieses Organ ist das gereinigte
Herz.* Dazu ist es notwendig, aus dem Gef#ingnis einer reduzierten Vernunft zu ent-
kommen, die die Wiirde des Menschen zerstore,”® und den Blick iiber das Materielle
hinweg zu weiten; nur so wird der Glaube verniinftig und die Vernunft glaubhaft. Fiir
den Christen und mehr noch fiir den Theologen ist die immer wieder zu vollziehende
Bekehrung das Tor zum wirklichen »Sehen«. Durch die Hinwendung zu Christus
und die Abwendung von der eigenen Subjektivitidt wird man offen fiir jene Wahrheit,
die der Logos und damit der Urgrund unserer Vernunft ist: Jesus Christus.

#'Vel.J. Ratzinger, Wendezeit fiir Europa,40. Dazu auch: »Nicht umsonst haben die Viter Mt 5, 8 als Mit-
te ihrer theologischen Erkenntnislehre gefaft: >Selig sind, die ein reines Herz haben; denn sie werden Gott
anschauen< — das Organ, Gott zu sehen, ist das gereinigte Herz.« J. Ratzinger, Erwigungen zur Stellung
von Mariologie und Marienfrommigkeit im Ganzen von Glaube und Theologie, in: Ders./H. U. v. Baltha-
sar, Maria — Kirche im Ursprung, Einsiedeln u.a. 32005, 29.

% Vgl. J. Ratzinger, Glaube — Wahrheit — Toleranz, 156.



Gibt es einen Weg von der
Naturwissenschaft zum Gottesglauben?

Theorien iiber die Entstehung des Universums
und den Ursprung des Lebens

Von Josef Kreiml, St. Polten

In seiner Studie »Hat die Wissenschaft Gott begraben?«!' geht John Lennox, der
Professor fiir Mathematik an der Universitit Oxford ist und mehrmals 6ffentlich mit
Richard Dawkins und Christopher Hitchens, den weltweit fiihrenden Vertretern des
»neuen Atheismus« diskutiert hat, der Frage nach, ob das Universum mit seiner Fiille
an galaktischer Schonheit und subtiler biologischer Komplexitit nichts anderes ist
als das Produkt irrationaler Krifte, die ungesteuert auf geistlose Materie und Energie
einwirken. Dabei setzt sich Lennox auf hohem Niveau und iiberaus kompetent mit
grundlegenden naturwissenschaftlichen und philosophischen Argumenten auseinan-
der — wie sie vor allem im englischsprachigen Raum formuliert und diskutiert wer-
den. Der Naturalismus ist — so der Oxforder Mathematiker — eine Philosophie, die an
die Wissenschaft herangetragen wird; er ist ein Ausdruck von Glauben. Die frithen
Pioniere der Wissenschaft, wie z. B. Johannes Kepler?, wurden gerade wegen ihrer
Uberzeugung von der Existenz eines Schopfers in ihrer Forschung zu immer GroBe-

''Vgl. J. Lennox, Hat die Wissenschaft Gott begraben? Eine kritische Analyse moderner Denkvorausset-
zungen. Deutsch v. Ursel Schmidt, Witten 2009. — Wertvolle Anregungen sind auch in folgendem Werk zu
finden: Schopfung und Evolution. Eine Tagung mit Papst Benedikt XVI. in Castel Gandolfo. Hg. im Auf-
trag des Schiilerkreises von Papst Benedikt XVI. von St. O. Horn und S. Wiedenhofer. Mit einem Vorwort
von Christoph Kardinal Schénborn, Augsburg 2007. — Vgl. auch R. Koltermann, Evolution und Schépfung
— uniiberwindbare Gegensitze?, in: ThRv 105 (2009), Sp. 1-16 und H. Schondorf SJ, Ist die Evolution
zielgerichtet? Heute vor 150 Jahren erschien Charles Darwins Hauptwerk »Die Entstehung der Artenx, in:
Die Tagespost Nr. 140/24. 11.2009, 10. Schondorf kommt zu folgendem Ergebnis: »Die Tatsache, dass die
einzelnen Mutationen nicht aus ZweckmaBigkeit erfolgen, sagt [...] iiberhaupt nichts dariiber aus, ob die
Evolution in ihrer Gesamtheit eine Zielrichtung besitzt oder nicht. Die Behauptung, die Naturwissenschaft
habe nachgewiesen, dass sich die Evolution in ihrer Gesamtheit einem reinen Zufall verdankt und keinerlei
Zielgerichtetheit besitzt, ist also falsch. [...] es zeigt sich, dass die darwinistische Evolutionstheorie selbst
gar nicht ohne die ZweckmiBigkeit auskommt. Eigenartigerweise will man das aber zumeist nicht wahrha-
ben und fixiert sich einzig und allein auf die >Zufélligkeit< der Mutationen, als ob die Entstehung der Mu-
tationen allein schon die ganze Evolution ausmachen wiirde. Rein naturwissenschaftlich betrachtet, finden
wir also auf der ersten Stufe den >Zufall, auf der ndchsten aber durchaus ZweckmiBigkeit vor [...]. So ge-
sehen ist die Evolutionstheorie alles andere als ein Hindernis fiir den Gottesglauben, sondern vielmehr eine
Hilfe fiir ein tieferes Verstidndnis dafiir, was Schopfung wirklich bedeutet.«

2 Verwiesen sei hier auf J. Kepler, Was die Welt im Innersten zusammenhélt — Antworten aus Keplers
Schriften, Wiesbaden 2005; M. Lemcke, Johannes Kepler (rororo Monographie), Reinbek 2000 und K.
Wilber, Naturwissenschaft und Religion — Die Versohnung von Wissen und Weisheit, Frankfurt a. M.
1999.

3Vgl. L. La Dous, Galileo Galilei. Zur Geschichte eines Falles (Topos plus, 613), Regensburg 2007.
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rem inspiriert. Galileo Galilei* empfand die aristotelische Philosophie mit ihrer
apriorischen Theorie des Universums als »wissenschaftliches Hemmnis«*. Aber we-
der Galilei noch Newton, noch andere glaubten, dass ein Schopfergott den Aufstieg
der Wissenschaft hemmt. Im Gegenteil, der Glaube an einen Schopfergott war fiir ei-
nige sogar der Hauptbeweggrund fiir wissenschaftliche Forschung. Der Philosoph
Antony Flew, iiber viele Jahre ein fiihrender Vertreter des Atheismus, erklérte in ei-
nem BBC-Interview 2004, dass »eine Uberintelligenz die einzige gute Erkldrung fiir
die Entstehung des Lebens und fiir die Komplexitit der Natur ist«’. In seiner Publi-
kation will Lennox zeigen, dass es in den einschlidgigen Debatten in erster Linie um
eine Weltanschauungsfrage geht: Steht der Theismus oder der Atheismus der Wis-
senschaft ndher?

Richard Dawkins’ Definition des Glaubens (Glaube sei immer »blinder Glaube«)
unterzieht Lennox mit iiberzeugenden Argumenten einer Kritik. Alister McGrath,
der Professor fiir Historische Theologie an der Universitit Oxford ist, konnte nach-
weisen, dass es Dawkins »verpasst« hat, sich mit ernsthaften christlichen Denkern
auseinander zu setzen. Im Hinblick auf Umfragen iiber Glauben und Unglauben
stellt Lennox ironisch fest, dass »bei einem Jahreseinkommen tiber 150.000 US-Dol-
lar der Glaube an Gott erheblich abnahm«®. Wir befinden uns in einer eigenartigen
Situation: Einerseits sagen iiberaus kompetente Naturwissenschaftler, die Wissen-
schaft habe Gott beseitigt, andererseits sagen ebenso kompetente Naturwissen-
schaftler, die Wissenschaft habe ihren Glauben an Gott bestitigt.

Hinsichtlich der Frage nach den Wurzeln der modernen Wissenschaft erinnert
Lennox an Melvin Calvin, einen Nobelpreistriager fiir Chemie, der im biblischen
Monotheismus und Schopfungsglauben »die historische Grundlage fiir die moderne
Wissenschaft«’ sieht. Dabei nimmt Lennox auch Bezug auf den Fall Galilei und die
Debatte zwischen T. H. Huxley und Bischof Samuel Wilberforce im Jahr 1860 an-
lasslich eines Vortrages iiber Darwins Evolutionstheorie.

1. Reichweite und Grenzen der Wissenschaft

Wissenschaft ist fiir viele praktisch untrennbar von einer metaphysischen Bin-
dung an einen agnostischen oder atheistischen Standpunkt. Viele setzen ein »iiberna-
tiirliches Eingreifen« gleich mit »nicht rational«. Lennox insistiert darauf, dass die
Auffassung, dass es einen Schopfergott gibt, eine »rationale Auffassung« ist. »Ratio-
nale Erkldrung« mit »natiirlicher Erklarung« gleichzusetzen, ist »bestenfalls ein In-
dikator fiir ein starkes Vorurteil, schlimmstenfalls ein Kategorienfehler«®. Der Im-
munologe George Klein und der Genetiker Richard Lewontin geben zu, dass ihr

4 Lennox, Wissenschaft (Anm. 1), 14.
5 Zit.nach: ebd., 14.

%Ebd.,25.

7Ebd., 28.

$Ebd., 49.
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Atheismus ein apriorisches Glaubensbekenntnis ist. Insofern vertritt Lennox die
These, dass »der wirkliche Kampf« nicht zwischen Wissenschaft und Gottesglau-
ben, sondern zwischen einer naturalistischen und einer supranaturalistischen bzw.
theistischen Weltanschauung ausgetragen wird.

Der Szientismus ist nach Lennox’ Uberzeugung inkohérent. Nach Bertrand Rus-
sell liegen die meisten interessanten Fragen auflerhalb der wissenschaftlichen Kom-
petenz. Die aristotelische Finalursache ist auBerhalb des Bereichs der Wissenschaft
angesiedelt. Theisten behaupten, dass die Vernunft gewisse Fragen ohne weitere Hil-
fe nicht beantworten kann; dazu ist eine andere Informationsquelle nétig, z. B. gott-
liche Offenbarung. Auf die Frage, ob Gott eine »iiberfliissige Hypothese« ist, ant-
wortet Lennox, wir sollten den Mechanismus, durch welchen das Universum funk-
tioniert, weder mit dessen Ursprung noch mit dessen Erhalter verwechseln, d. h. kei-
nen Kategorienfehler begehen. Isaac Newton wurde durch seine naturwissenschaft-
lichen Entdeckungen zu einer gro3eren Bewunderung Gottes gefiihrt. Nach Michael
Poole gibt es »keinen logischen Konflikt zwischen begriindenden Erkldrungen fiir
Mechanismen sowie Erkldrungen fiir Pline und Absichten einer handelnden Person,
egal ob menschlich oder gottlich«®. Lennox verweist auf Richard Swinburne, der ei-
nen Gott postuliert, um zu erklidren, warum Wissenschaft erklirt: »Der grofe Erfolg
der Wissenschaft, der uns erkennen lisst, wie unendlich geordnet die natiirliche Welt
ist, liefert starke Argumente dafiir, anzunehmen, dass es eine tiefer liegende Ursache
fiir diese Ordnung gibt.«'”

2. Ein geplantes Universum?

Der Theismus liefert — so Lennox — auf die Frage, warum das Universum rational
verstehbar ist, eine »konsistente und verniinftige Begriindung«!!, wihrend der Natu-
ralismus dazu nicht in der Lage zu sein scheint. Apriori konnte man eine chaotische
Welt vermuten. Albert Einstein empfand die hochgradige Ordnung des Universums
als »Wunder« bzw. »ewiges Geheimnis«. Lennox stellt fest, dass auch die Wissen-
schaftler Glaubensartikel kennen, z. B. das Prinzip der Uniformitéit der Natur. Die
Wissenschaft ist »weit davon entfernt«, Gott abzuschaffen. Der Theismus setzt die
rationale Verstehbarkeit des Universums in einen sinnvollen Gesamtzusammenhang,
wihrend der Reduktionismus diese untergrébt und sie sinnlos macht. Selbst Stephen
Hawking, der bis zu seiner vor kurzem erfolgten Emeritierung den Lehrstuhl von
Isaac Newton in Cambridge innehatte, gesteht in einem Fernsehinterview: »Es ist

9 Zit. nach: ebd., 65. — Vgl. auch Pooles verdffentlichte Debatte mit R. Dawkins in: M. Poole, Science and
Religion, Carlisle 1996.

10 R. Swinburne, Is there a God? Oxford 1996, 68; zit. nach: Lennox, Wissenschaft (Anm. 1), 68. — Von
grundlegender Bedeutung ist auch folgendes Werk: R. Swinburne, Glaube und Vernunft. Ubersetzt v. Oli-
ver J. Wiertz, Wiirzburg 2009 (engl.: Faith and Reason, 2005).

' Lennox, Wissenschaft (Anm. 1), 85.

12'S. Hawking, in: ABC Television 20/20, 1989; zit. nach: Lennox, Wissenschaft (Anm. 1), 90.
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schwierig, tiber den Anfang des Universums zu diskutieren, ohne das Konzept Gott
zu erwihnen.«'? Es sieht so aus, als verfolge der Theist den wissenschaftlichen
Grundgedanken konsequenter, indem er die Frage, wie eine erkennbare Ordnung
iiberhaupt moglich ist, zu Ende denkt. Die Wissenschaft kann die Frage nicht beant-
worten, warum es ein Universum gibt. Allan Sandage, der Entdecker der Quasare
und einer der Viter der modernen Astronomie, sagt: »Ich finde es ziemlich unwahr-
scheinlich, dass eine solche Ordnung aus dem Chaos kam. Es muss irgendein Orga-
nisationsprinzip geben. Fiir mich ist Gott ein Geheimnis, aber er ist die Erklidrung fiir
das Wunder der Existenz — warum es etwas gibt und nicht nichts.«'* Die Frage nach
dem Anfang des Universums wird von erheblichen theoretischen Schwierigkeiten
begleitet. Argumentationsversuche fiir ein sich selbst erkldrendes Universum erwei-
sen sich als hochst widerspriichlich. Der Physik-Nobelpreistriger Charles Townes
formuliert in diesem Zusammenhang die Notwendigkeit einer metaphysischen Er-
klirung.'*

Jiingste Forschungen haben zu dem Ergebnis gefiihrt, dass viele der grundlegen-
den Naturkonstanten genau die Feinabstimmung haben, die fiir die Existenz von Le-
ben notwendig ist. Lennox nennt diesbeziiglich hichst spektakulire Beispiele.!” Fiir
diese Feinabstimmung fordern viele Wissenschaftler eine Erkldarung. Das Anthropi-
sche Prinzip ist weit davon entfernt, eine befriedigende Erkldrung fiir die Entstehung
von Leben zu geben. Das Argument der Feinabstimmung stellt uns — so der Philo-
soph John Leslie — vor hochstens zwei Alternativen: entweder an die Realitéit Gottes
oder an die »Multiversums«-Hypothese zu glauben.!® Der renommierte Quanten-
theoretiker John Polkinghorne sieht keinen wissenschaftlichen Grund, an ein En-
semble von Universen zu glauben, und Richard Swinburne stellt fest: »Eine Billion
Billionen anderer Universen vorauszusetzen statt eines Gottes, um die Ordnung des
Universums zu erkliren, kommt dem Gipfel der Irrationalitit gleich.«!”

3. Eine geplante Biosphdre?

Die Evolutionstheorie hatte die Auswirkung eines Erdbebens auf die menschliche
Sinnsuche. Doch Gott und Evolution gehoren nicht zu derselben Erkldrungskatego-
rie. Dawkins’ rhetorischer Trick besteht darin, dass er den Evolutionsprozess perso-
nifiziert. Die Evolutionsmechanismen konnen — so Lennox — als vom Schopfer ge-
wollte Moglichkeit, Lebensvielfalt zu erzeugen, verstanden werden. Welche Bezie-
hung besteht zwischen Evolutionstheorie und Metaphysik? Michael Ruse, ein fiih-
render Evolutionsphilosoph behauptet zu Recht, dass fiir viele die Evolutionstheorie
»die Rolle einer siikularen Religion«'® einnimmt. »Evolutionismus« ist vielfach eine

13 A. Sandage, in: New York Times vom 12.03. 1991, B 9; zit. nach: Lennox, Wissenschaft (Anm. 1), 94.
4 Vgl. Lennox, Wissenschaft (Anm. 1), 99.

15 Ebd., 100 ff.

16Vgl. J. Leslie, Universes, London 1989.

17 Swinburne, Is there a God? (Anm. 10), 68; zit. nach: Lennox, Wissenschaft (Anm. 1), 107.

18 Zit. nach: Lennox, Wissenschaft (Anm. 1), 137.
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antireligiose Philosophie, in der »Evolution« die Rolle einer mehr oder weniger per-
sonalen Gottheit spielt.

Mit groBer Eindringlichkeit verweist Lennox auf die Grenzen der Evolution:
Siegfried Scherer macht darauf aufmerksam, dass Lebewesen in bestimmte Grund-
typen eingeteilt werden konnen und alle Veridnderungen »mit Sicherheit innerhalb
der Grundtypgrenzen geblieben«!® sind. Der beriihmte Biologe Pierre Grassé von
der Sorbonne in Paris zeigte, dass Mutation und natiirliche Selektion in ihren Fihig-
keiten begrenzt sind. Grassé hat den Mythos zerstort, Evolution sei ein einfaches, all-
seits verstandenes Phianomen. Die Kapazitit fiir Variation in einem Genpool scheint
frith erschopft zu sein (genetische Homdostase). Fiir Evolution ist es — so der Bio-
chemiker Michael Behe — »einfacher, Dinge zu zerstoren, als Dinge herzustellen«.?
Es gibt radikale Grenzen der Effektivitit von Zufallsmutationen. Paldontologen wei-
sen darauf hin, dass Ubergangsformen in der Fossilabfolge extrem selten auftreten.
Vielmehr erstaunt die Isoliertheit der organischen Formen. Der renommierte atheis-
tische Philosoph Thomas Nagel stellt fest, dass Evolutionsbiologen normalerweise
behaupten, sicher zu sein, dass zuféllige Mutationen fiir die Erkldrung der komple-
xen chemischen Systeme, die wir in lebenden Organismen beobachten, hinreichen !
Doch Nagel hat den Eindruck, dass in ihrer Argumentation jede Menge reine Rheto-
rik steckt, und er urteilt, dass es offensichtlich nicht genug Beweise gibt, um intelli-
genten Einfluss von auBlen auszuschlieBen. Der Anspruch, dass Atheismus aus der
Evolutionsbiologie abgeleitet werden kann, ist — so Lennox — einfach falsch. Die un-
vorstellbare Komplexitit der lebenden Systeme und ihrer Regulationsmechanismen,
die uns durch die Molekularbiologie bekannt sind, tragen das Merkmal einer planen-
den Intelligenz — mindestens genauso stark wie die Feinabstimmung des Univer-
sums, auf der diese Mechanismen letztlich beruhen.

Die Molekularbiologie hat gezeigt, dass von den Bakterien bis zu den Sdugetieren
der grundlegende Aufbau des Zellsystems in allen lebenden Systemen auf der Erde
im Wesentlichen derselbe ist. Hinsichtlich des biochemischen Aufbaus kann kein le-
bendes System als Vorldufer irgendeines anderen angesehen werden, noch gibt es
unter den unglaublich verschiedenartigen Zellen den geringsten empirischen Hin-
weis einer evolutiondren Reihenfolge. Fiir die Evolutionstheorie stellt die Existenz
von irreduzibel komplexen biologischen Maschinen eine enorme Herausforderung
dar. Diese Herausforderung sah auch Charles Darwin. In der wissenschaftlichen Li-
teratur gibt es keine Veroffentlichung, in der beschrieben wird, wie die molekulare

19 Vgl. R. Junker/S. Scherer, Evolution — Ein kritisches Lehrbuch, GieBen 6. Aufl. 2006, 34 .46; zit. nach:
Lennox, Wissenschaft (Anm. 1), 156. — Verwiesen sei auch auf K. E. Nipkow, Weltentstehung — Evolution
— Schopfungsglaube, in: FAZ Nr. 162/16. 07. 2007, 8 und M. Kehl, Und Gott sah, dass es gut war. Eine
Theologie der Schopfung. Unter Mitwirkung v. H.-D. Mutschler und M. Sievernich, Freiburg 2006.

20 7it. nach: Lennox, Wissenschaft (Anm. 1), 157; vgl. auch M. J. Behe, The Edge of Evolution, New York
2007 und P. Grassé, L’évolution du vivant, Paris 1973.

21 Sehr lesenswert ist das immer wieder neu aufgelegte Buch »Was ist Leben?« (1944) Erich Schrédingers,
der fiir seinen Beitrag zur Quantentheorie 1933 den Nobelpreis fiir Physik erhalten hat. — Schrédinger (Die
Natur und die Griechen, Hamburg 1956, 123) stellt fest, sein Bild der realen Welt sei »sehr mangelhaft. [...]
es hiillt sich in todliches Schweigen iiber alles und jedes, [ ...] was uns wirklich etwas bedeutet. [...] es weil3
nichts von [...] gut oder schlecht, nichts von Gott und der Ewigkeit.«
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Evolution irgendeines realen, komplexen biochemischen Systems vonstatten ging
oder zumindest hitte vonstatten gehen konnen. Der Biochemiker James Shapiro ge-
steht zu, dass es keine detaillierten darwinistischen Erkldrungen fiir die Evolution
irgendeines elementaren biochemischen oder zelluldren Systems gibt. Die Unzu-
langlichkeit der neodarwinistischen Synthese besteht darin, dass sie die Entstehung
der irreduziblen Komplexitit prinzipiell nicht erkldren kann. Die Existenz irreduzib-
ler Komplexitit im Bereich der molekularen Maschine weist — so Michael Behe —
unverkennbar auf intelligente Planung hin. Sir Fred Hoyle verglich die Chance eines
aus sich selbst entstandenen Lebens mit der eines Tornados, der iiber einen Schrott-
platz hinwegfegt und dabei eine Boeing 747 produziert.?> Zurzeit enden alle
Diskussionen iiber grundlegende Theorien und Experimente auf dem Gebiet »Ur-
sprung des Lebens« — so der renommierte Forscher Klaus Dose — »entweder in einer
Sackgasse oder in einem Eingestindnis der Unkenntnis«.>* Niemand weil, wie das
Leben auf der Erde vor 3,45 Milliarden Jahren entstanden ist.

Die meisten Wissenschaftler sind seit Langem davon iiberzeugt, dass rein zufilli-
ge Prozesse den Ursprung komplexer informationsgeladener Systeme nicht erklédren
konnen. Die Wahrscheinlichkeit einer spontanen Bildung von Leben aus unbelebter
Materie betrigt eins zu einer Zahl mit 40.000 Nullen. Der Mathematiker David
Berlinski benennt das gravierende Dilemma der Darwinisten: Angesichts solcher
Wahrscheinlichkeitsrechnungen miissen sie in ihre Theorien »intelligente Planung«
einfiihren, was man — mit Freud — als »Wiederkehr des Verdringten« bezeichnen
muss.?*

Bedenkenswert sind auch die Argumente des Kosmologen Allan Sandage und des
Philosophen Antony Flew, die beide mit iiber 50 Jahren ihren Atheismus aufgegeben
haben und Theisten geworden sind. Flew sagt, dass die biologische Erforschung der
DNS »durch die geradezu unglaubliche Komplexitit der Strukturen, die notwendig
sind, um Leben zu erzeugen, gezeigt hat, dass Intelligenz beteiligt gewesen sein
muss«.? Im biblischen Schépfungsbericht finden wir — so Lennox — das Konzept der
Information, das in neuester Zeit von der Wissenschaft als hochst bedeutsam angese-
hen wird. Auch der Biophysiker Dean Kenyon vertritt die These, dass die jlingsten
Ergebnisse der Molekularbiologie eine naturalistische Erkldrung der Urspriinge we-

22 Vgl. F. Hoyle, Das intelligente Universum. Eine neue Sicht von Entstehung und Evolution, Frankfurt
a. M. 1984; zit. nach: Lennox, Wissenschaft (Anm. 1), 185.

23 K. Dose, The Origin of Life: More Questions than Answers, in: Interdisciplinary Science Reviews 13
(1988), 348; zit. nach: Lennox, Wissenschaft (Anm. 1), 191.

24 Vgl. Lennox, Wissenschaft (Anm. 1), 238; auch Chr. Kardinal Schénborn, Ziel oder Zufall? Schépfung
und Evolution aus der Sicht eines verniinftigen Glaubens, hg. v. H. Ph. Weber, Freiburg 2007 und H.-P.
Diirr u. a., Gott, der Mensch und die Wissenschaft, Augsburg 1997. — Zur Entthronung der vollstindigen
Kausalitit der Naturwissenschaft durch die Quantentheorie vgl. D. Hattrup, Carl Friedrich von Weizsicker
1912-2007, in: IKaZ 36 (2007), 322-326, hier 324. — Wichtige Hinweise gibt auch E. P. Fischer (»Die
Wissenschaft zittert nicht.« Die sékularen Naturwissenschaften und das moderne Lebensgefiihl, in: H.
Joas / K. Wiegandt (Hg.), Sdkularisierung und die Weltreligionen, (Fischer TB 17647), Frankfurt a. M.
2007,284-321.

25 A. Flew, in: Associated Press Report vom 09. 12. 2004; zit. nach: Lennox, Wissenschaft (Anm. 1), 248.
26 _ennox, Wissenschaft (Anm. 1), 269.
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niger wahrscheinlich gemacht haben. Die neueren Erkenntnisse der Biologie lassen
— so Lennox zusammenfassend — »auf einen Logos als Ursprung des Lebens schlie-
Ben«.2% Der Oxforder Mathematiker weist nach, dass David Hume »nicht wissen«
konnte, dass Wunder nie passiert sind. Hume habe schlicht vorausgesetzt, was er be-
weisen wollte.

Gleichsam als Summarium seiner Studie vertritt Lennox die These, dass Wissen-
schaft »das Ubernatiirliche nicht eliminieren«?’ kann. Die rationale Verstehbarkeit
des Universums weist auf die Existenz eines Geistes hin, der sowohl fiir das Univer-
sum als auch fiir unseren Geist verantwortlich ist. Als Fazit hilt Lennox fest: Die
wissenschaftlichen Ergebnisse weisen auf die Existenz Gottes hin, und das Unter-
nehmen Wissenschaft als solches verdankt seine Kraft der Existenz Gottes.

2T Ebd., 295. — »Niemand kann die Totalitiit des Seins und seiner Bedingungen experimentell erfassen. An
diesem Punkt erreichen wir ganz einfach die Grenzen der >condition humaine«, des menschlichen Erkennt-
nisvermogens als solchen, und dies nicht nur unter den gegenwiértigen Bedingungen, sondern wesenhatft,
uniiberschreitbar« (J. Ratzinger / Benedikt XVI., Auf Christus schauen. Einiibung in Glaube, Hoffnung
und Liebe, Freiburg Neuausgabe 2006, 18). Im Blick auf bestimmte evolutionistische Weltsysteme, die die
Nichtexistenz Gottes zur rationalen Evidenz erheben wollen, fahrt J. Ratzinger fort: Der mythologische
Charakter solcher Gesamtentwiirfe (z. B. bei J. Monod und R. Dawkins) sei an den wesentlichen Punkten
offenkundig. »Die unermesslichen Liicken unseres Wissens werden durch mythologische Versatzstiicke
iiberbriickt, deren Scheinrationalitidt niemanden im Ernst blenden kann. Dass die Rationalitit der Welt
sinnvoll nicht aus der Irrationalitét erkldrt werden kann, ist evident. Und so bleibt der Logos am Anfang al-
ler Dinge nach wie vor die beste Hypothese, die freilich von uns verlangt, die Gebirde der Herrschaft auf-
zugeben und die des demiitigen Vernehmens zu wagen« (ebd., 34). Vgl. auch P. Koslowski, Evolutionsthe-
orie als Soziologie und Biodkonomie. Eine Kritik ihres Totalitdtsanspruchs, in: R. Spaemann / R. Low/
ders., Evolutionismus und Christentum (Civitas Resultate, 9), Weinheim 1986, 29-56.
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Grichting, Martin: Das Verfiigungsrecht iiber
das Kirchenvermogen auf den Ebenen von Didzese
und Pfarrei, St. Ottilien: EOS Verlag 2007, ISBN
978-3-8306-7279-1, 691 Seiten, Euro 68,00.

Das kirchliche Vermoégensrecht gehort ohne
Zweifel nicht nur zu den kompliziertesten und am
schwierigsten iiberschaubaren, sondern auch von
der Sache her heikelsten Materien der Kanonistik.
Dazu trigt vor allem dessen »ambivalenter Charak-
ter« (4) bei, nidherhin dessen Positionierung im
Spannungsfeld von Kirche und Welt bzw. Kirche
und Staat. Als »urspriinglich >weltliches Ding«[...]
wirkten und wirken auf den Besitz, auf die Verwal-
tung und die Verwendung des Kirchenguts je nach
Ort und Zeit die unterschiedlichsten gesellschaft-
lichen, sozialen, politischen, wirtschaftlichen und
kulturellen Krifte ein — verbunden mit der Ten-
denz, das Kirchengut aus seiner ekklesiologischen
Verankerung wieder herauszulGsen, so dass es dann
bisweilen [...] als Basis fiir eine dem geistlichen
Amt gegeniiberstehende zweite Kraft im kirch-
lichen Raum gedient hat und dient« (5).

Ausgehend von dieser grundsitzlichen Proble-
matik ist es dem Churer Didzesanpriester Martin
Grichting, der sich schon durch seine bisherigen
Publikationen als ausgewiesener Kenner insbeson-
dere des schweizerischen Staatskirchenrechts einen
Namen gemacht hat, gelungen, eine umfassende,
rechtsgeschichtlich fundierte Analyse des Vermo-
gensrechts der katholischen Kirche in Theorie und
Praxis — beschrinkt auf die Ebenen von Didzese
und Pfarrei — vorzulegen. Dabei handelt es sich um
die Habilitationsschrift des Verfassers, die — betreut
von Winfried Aymans — im Sommersemester 2006
von der Katholisch-Theologischen Fakultdt der
Ludwig-Maximilians-Universitdt Miinchen ange-
nommen wurde.

Nach einer knapp gehaltenen, nichtsdestotrotz
aber Interesse weckenden und zugleich mit den we-
sentlichen Aspekten und Problemen seines Unter-
suchungsgegenstands vertraut machenden »Ein-
fiihrung« (1-6) behandelt er zunichst das kirchli-
che Vermogensrecht im »Friih- und Hochmittelal-
ter« (7—69) sowie in »Spétmittelalter und friihe[r]
Neuzeit« (71-98). Dabei beeindruckt der souveri-
ne Umgang des Verfassers mit den oftmals schwer
zuginglichen und nur aus ihrem jeweils spezifi-
schen historischen, gesellschaftlichen und politi-
schen Kontext heraus verstidndlichen Quellen eben-
so wie seine profunde Kenntnis der Sekundérlitera-
tur.

Im Zentrum der Untersuchung stehen sodann die
in Geschichte und Gegenwart stark divergierenden
staatskirchlichen und vermogensrechtlichen Syste-
me in »Osterreich« (99-136), »Frankreich« (137—
199), »ltalien« (201-279), »Deutschland« (282-
371), den »Vereinigte[n] Staaten von Amerika«
(373—472) und der »Schweiz« (473-579), wobei
jedes Kapitel fiir sich aufgrund des Umfangs und
der Komplexitit beinahe die Qualitit einer eigen-
standigen Dissertation erreicht. Wiederum kommt
man ob der Quellen- und Literaturkenntnis des Ver-
fassers aus dem Staunen kaum heraus. Jedes Kapi-
tel schlieBt mit einer priagnanten, zum wiederholten
Lesen und Vergleichen einladenden Zusammenfas-
sung, die den Leser davor bewahrt, angesichts der
ungeheuren Materialfiille den Uberblick zu verlie-
ren.

»Die Rechtsentwicklung im 20. Jahrhundert«
(581-645) ist Gegenstand des vorletzten Kapitels.
Darin schldgt der Verfasser den Bogen vom 1917 in
Kraft getretenen Codex Iuris Canonici iiber die
vom Zweiten Vatikanischen Konzil initiierte Neu-
ausrichtung des kirchlichen Vermogensrechts bis
hin zur geltenden Gesetzeslage, wie sie im Codex
Turis Canonici von 1983 ihren Niederschlag gefun-
den hat. Zusammenfassend charakterisiert der Ver-
fasser diese Entwicklung als »epochale Wende«
und »Totalumbau« (643). Dem kirchlichen Gesetz-
geber sei es so gelungen, ein System der Vermo-
gensverwaltung zu schaffen, »das mit den mensch-
lichen Begrenzungen aller Beteiligten sowie der
besonderen >Weltndhe< der Kirchengiiter rechnet
und entsprechende Vorkehrungen trifft, dabei je-
doch die Grundprinzipien der Ekklesiologie nicht
preisgibt« (645).

In vier »abschlieBende[n] Thesen« (647-665)
stellt der Verfasser heraus, worin seiner Auffassung
nach die Grundprinzipien des geltenden kirch-
lichen Vermogensrechts bestehen und den erwihn-
ten Grundprinzipien der Ekklesiologie zufolge
auch bestehen miissen. Erstens: »das kirchliche
Vermogensrecht muss vom Wesen der Kirche her
seine Ausrichtung erfahren« (647-649); zweitens:
»der Leiter der offentlichen juristischen Person« —
auf den konkreten Untersuchungsgegenstand ange-
wandt: Diozesanbischof und Pfarrer — »ist auch de-
ren Vermogensverwalter« (649-656); drittens: »der
kirchliche Vermogensverwalter hat sich beraten zu
lassen« (657—-659) und viertens: »das Kirchengut
ist nicht im eigenen Namen, sondern im Namen der
Kirche zu verwalten« (659—-665).

Vorwort (VII-VIII), Inhaltsverzeichnis (IX—
XVI), Literaturverzeichnis (XVII-XCVII) und Ab-
kiirzungsverzeichnis (XCIX-CV) sowie ein Kano-
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nes- (667-668), ein Sach- (669-674) und ein Perso-
nenregister (675-691) bilden den Rahmen dieses
wahren Mammutwerks, durch das sich der Verfas-
ser unbestreitbar als »habilis« erwiesen hat. Zu hof-
fen bleibt, dass seine klare Sicht der Dinge, die
gleichermallen von praktischer Erfahrung wie von
theologischer Kompetenz getragen ist, iiber die en-
gen Grenzen von Kirchen- und Staatskirchenrecht
hinaus zum rechten Umgang mit Besitz und Macht
auch und gerade in der Kirche beitrigt.

Wolfgang F. Rothe, Miinchen

Dogmatik

Schaller, Christian / Schulz, Michael / Voderhol-
zer, Rudolf (Hg.): Mittler und Befreier. Die christo-
logische Dimension der Theologie. Fiir Gerhard
Ludwig Miiller. Freiburg im Breisgau: Verlag Her-
der 2008, 720 S., geb., ISBN 978-3-451-29804-2,
EUR 68,00.

Anlésslich des 60. Geburtstags wie auch des 30.
Priesterjubildums des international renommierten
Theologen und Bischofs von Regensburg, Gerhard
Ludwig Miiller, haben prominente Mitglieder sei-
nes Schiilerkreises eine Festschrift herausgegeben,
der Gruworte von Papst Benedikt XVI., Kardinal
Walter Kasper und Kardinal Joachim Meisner vor-
ausgestellt sind und die aus 38 einzelnen Beitrigen
besteht. Der bunte Strauf3 der Autoren, die mit dem
Regensburger Bischof in vielerlei Hinsicht in Kon-
takt stehen, ist ein deutlicher Hinweis auf die Breite
seines Schiilerkreises, auf den ein erheblicher Teil
der Texte zuriickgeht. Er verweist aber auch auf sei-
ne vielfachen Verbindungen mit namhaften Theolo-
gen iiber den Schiilerkreis hinaus, die sich in der
vorgelegten Schrift ihr theologisch sehr aufschluss-
reiches Stelldichein geben, angefangen von Joa-
chim Gnilka, tiber Thomas Soding, Eugen Biser,
Rino Fisichella, Bruno Forte, Franz MufBner und
Anton Ziegenaus, bis hin zu Kardinal Angelo Sco-
la, Winfried Aymans, Georg Schwaiger, Manfred
Heim, Kardinal Karl Lehmann und Josef Sayer, um
nur einige zu nennen.

Dem Interesse des Jubilars an katholischer Theo-
logie in der ganzen Welt entsprechend, ist der
Kranz nicht zuletzt mit zahlreichen international
wirkenden und bekannten Autoren bestiickt. Schon
der Titel der Publikation »Mittler und Befreier«
lasst Miillers innere Nihe zur Theologie der Befrei-
ung vorrangig lateinamerikanischer Herkunft auf-
blitzen. Dass iiberhaupt die »christologische Di-
mension der Theologie«, so der Untertitel, in den
Blick genommen wird, braucht angesichts des bi-
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schoflichen Wahlspruchs »Dominus Iesus« nicht
weiter zu verwundern. Die Texte finden sich in ei-
nem einsichtigen Dreischritt geordnet, der den an-
thropologischen Anweg (»Dass alle Menschen ge-
rettet werden«), das Herzstiick der christologisch-
soteriologischen Zentrierung (»Einer ist Mittler —
der Mensch Jesus Christus«) und schlieBlich die
praxisbezogene Konkretisierung in einer »ekkle-
siologischen Vergegenwirtigung« (»Die Kirche —
gleichsam in Christus das Sakrament«) umfasst.

Selbstredend fehlt an dieser Stelle der Platz, auf
alle Beitrige einzeln einzugehen, doch soll der
Blick bei aller angebrachten Kiirze auf einige scho-
ne Beitrdge gelenkt werden, a titre d'exemple. So ist
es im Rahmen dieser Festschrift mehr als ange-
bracht, wenn Rudolf Voderholzer Herkunft, Hinter-
griinde und Implikationen zum Urdogma »Domi-
nus lesus« vorstellt — es ist schlieBlich der bischof-
liche Wahlspruch des Geehrten. So erldutert der
Trierer Dogmatiker und Direktor des »Instituts
Papst Benedikt XVI.« (Regensburg) das Urbe-
kenntnis, beleuchtet die Bedeutung von »kyrios«
und nimmt den Gang iiber das trinitarische Taufbe-
kenntnis bis zum in Frage stehenden Bekenntnis
(»christologische Ursynthese«) als »dogmatischer
Ansatzpunkt der Christologie«. Dass sich im vor-
liegenden Band mit »Tres palabras clave de huma-
nidad y cristianfa« auch ein spanischer Text finden
lasst, kommt der Tatsache sehr entgegen, dass sich
Gerhard Ludwig Miiller theologisch wie sprachlich
souverin in »castelldn« zu bewegen vermag. Nun
hat Gustavo Gutiérrez, den eine jahrzehntelange
Freundschaft mit Miiller verbindet, auch einen Text
fiir die Festschrift geliefert, in dem er die Verbin-
dung der Option fiir die Armen mit der Nachfolge
Jesu reflektiert — die Ubersetzung stammt von Ma-
ria Luisa Ofele, Ordinariatsritin im Bischoflichen
Ordinariat Regensburg, die im Fortgang der Fest-
schrift in ihrem Beitrag »Gottgeweihte Frauen und
Minner: >Zeugen der verwandelnden Gegenwart
Gottes«« profunde Uberlegungen vorstellt. Ludwig
Modl, freundschaftlich verbundener Begleiter Miil-
lers an der Miinchner Katholisch-Theologischen
Fakultit, nimmt eine homiletische Reflexion zum
Titel des Bandes vor.

Wie aber ist das vorliegende Gesamtwerk insge-
samt zu beurteilen? Durch ihre Vielfalt wie auch
durch ihr Zusteuern auf einen zentralen Punkt sind
die in aller Kiirze vorgestellten Beitrdge ein Spie-
gelbild der Vielfalt und inneren Konsistenz der
Theologie des Bischofs von Regensburg — und eine
ehrenhaft-freundschaftliche Antwort auf sein theo-
logisches Lebenswerk.

Veit Neumann, Regensburg

Benedikt XVI., Gott ist bei uns jeden Tag. Jahres-
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lesebuch. Mit einem Vorwort von Christoph Kardi-
nal Schonborn. Hg. von Franz Johna, Freiburg im
Breisgau: Verlag Herder 2008, 400 S., geb., ISBN
978-3-451-29916-2, Euro 16,95.

In seinem Vorwort zu dieser Publikation verweist
Kardinal Schonborn auf den »unverwechselbaren,
direkt auf das Leben zugreifenden Stil« (10) des
Papstes. Seine ohne Pathos, aber mit unvergleich-
licher Klarheit vorgetragenen Predigten und Kate-
chesen sprechen weiteste Kreise an. Die Verkiindi-
gung Benedikts XVI. fiihrt immer zum Wesent-
lichen, zur Freundschaft mit Christus. Der Heraus-
geber hat in diesem »Jahreslesebuch« aus der Fiille
der drei ersten Jahre des Pontifikates fiir jeden Tag
des Jahres inspirierende Texte des Papstes ausge-
wihlt — nach Themen geordnet, dem liturgischen
Kalender, den geprigten Zeiten und den groflen
Festen folgend.

Bei einer Ansprache an die Mitglieder der Aka-
demie der Wissenschaften am 6. November 2006
hat Benedikt XVI. gesagt: »Obwohl die Wissen-
schaft viel gibt, gibt sie nur das, wozu sie bestimmt
ist [...] Die Wissenschaft kann die Philosophie und
die Offenbarung nicht ersetzen und auch keine er-
schopfende Antwort auf die grundlegenden Fragen
des Menschseins geben: Fragen iiber die Bedeu-
tung des Lebens und des Sterbens, iiber die hochs-
ten Werte und iiber die Natur des Fortschritts
selbst« (228). Das vorliegende Werk enthilt kost-
bare und hochst anregende Gedanken. Wer sie
durchmeditiert, wird neu erkennen, welche Schitze
der Glaube zu bieten hat.

Josef Kreiml, St. Polten

Mariologie

Resch, Andreas: Die Wunder von Lourdes. 67 an-
erkannte Heilungen, Resch Verlag Innsbruck 2009,
ISBN 978-3-85382-085-8, VIII u. 125 S., Euro
19,70.

DDr. Andreas Resch CSsR, Professor fiir klini-
sche Psychologie und Paranormologie an der Aca-
demia Alfonsiana in Rom, den Lesern dieser Zeit-
schrift schon bekannt durch die Darstellung der
»Wunder der Seligen« (d. h. der von Johannes Paul
II. kanonisierten Seligen), vgl. FKTh S. 157f, Jh.
25, gibt in diesem Band einen zusammenfassenden
Uberblick iiber »Die Wunder von Lourdes«. Wie
Vf£. im Vorwort ausfiihrt, sind von den 30.000 Hei-
lungen, die sich ereignet haben sollen, 7.000 doku-
mentiert, aber nur 67 von der Kirche bislang als
‘Wunder anerkannt. Schon diese Zahlen widerlegen
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das Wort Goethes vom Wunder als des Glaubens
liebstes Kind: Die Kirche ist zuriickhaltend bei der
Anerkennung von Wundern. Der Glaube griindet
nicht auf Wundern, doch wird sich der Glaubige,
besonders in Notsituationen, dankbar iiberirdischer
Wirkmaéchte bewusst.

In der Einleitung wird kurz iiber die Geschichte
von Lourdes referiert (Bernadette Soubirous, Grot-
te von Massabielle, Lourdeswasser, Bider, Basili-
ka); ausfiihrlicher wird das Arztekomitee (Experten
verschiedener Disziplinen und unterschiedlicher
religioser Einstellungen, und die Kriteriologie be-
handelt. Die strengen Kriterien beruhen auf den
Postulaten von Prospero Lambertini, dem spéteren
Papst Benedikt XTV. Erst wenn die Arzte eine Hei-
lung als »medizinisch unerkldrbar« bezeichnen,
wird das Ergebnis den kirchlichen Autoritiiten vor-
gelegt.

67 Wunderheilungen zwischen 1858 bis 2008
werden behandelt, und zwar zuerst die Lebensda-
ten, dann die Beschreibung der Krankheit, die Art
der Heilung mit den medizinischen Gutachten und
schlieBlich die Anerkennung des Wunders durch
den Bischof. Das Aufergewohnliche liegt neben
der spontanen Wiederherstellung der Gesundheit in
der Kiirze der Zeit: Wenige Sekunden! Die Krank-
heiten und Heilungen konnen hier nicht im Einzel-
nen geschildert werden, die »Fille« werden kurz
und klar dargestellt, sie sind vielfaltig wie die Hei-
lung einer volligen Blindheit des rechten Auges
nach Gebet und Waschung der Stelle mit Lourdes-
wasser (16), die Vernarbung eines lebensgefihr-
lichen Geschwiirs (18). Die Patienten waren grof3-
tenteils medizinisch schon aufgegeben, die Heilung
erfolgte plotzlich und dauerhaft.

Hervorgehoben sei die Heilung eines von einem
umstiirzenden Baum zerschmetterten Unterschen-
kels nach ergebnislosen Versuchen bei Arzten (23),
einer Lungentuberkulose mit Kavernenbildung (29,
33, 81), einer Wirbelsdulentuberkulose mit Klump-
ful} (43), einer Blindheit zerebralen Ursprungs (60),
einer Krebserkrankung mit Metastasenbildung (76).

Auch Fernheilungen Kranker, die nicht nach
Lourdes gefahren sind, werden berichtet (63). Die
meisten Heilungen stehen im Zusammenhang mit
dem Lourdeswasser bzw. einem Bad, einige mit
dem sakramentalen Segen, eine mit der Kranken-
salbung.

Den Schluss bilden einige Tabellen: Die erste
enthiilt die Namen der Geheilten, die zweite die Di-
agnose, die vierte die diozesane Anerkennung. Am
interessantesten erscheint dem Rezensenten die
dritte Tabelle, die das Alter zum Zeitpunkt der Hei-
lung festhilt: Von den 67 Geheilten waren zur Zeit
der Heilung zwei unter 10 Jahren, 10 unter 20 Jah-
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ren, 22 unter 30 Jahren, 15 unter 40 Jahren, 11 unter
50, sechs unter 60, eine unter 70. Dazu lassen sich
interessante Feststellungen treffen: iiber 70 Jahre
Alte wurden nicht geheilt (wenigstens nicht unter
den Registrierten!). Am stirksten ist die Gruppe der
unter 30 Jahre alten Geheilten. Den Geheilten ist
offenbar noch eine Aufgabe in diesem Leben zuge-
dacht, wihrend sich die Heilung eines Alteren, der
seinem endgiiltigen Ziel schon niher ist, sub re-
spectu aeternitatis weniger empfiehlt. Aber das sind
menschliche Spekulationen!

Der Gedanke geht zu den vielen, die nicht geheilt

Anschriften der Herausgeber:
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wurden. Die Heilungen mogen ihren Glauben stér-
ken, dass Gott bzw. die Gottesmutter auch ihnen
nicht fern ist. Nur wenige Kranke, die nach Lourdes
fahren, werden geheilt, aber alle konnen innere
Kraft erhalten. Dazu ist das Buch von A. Resch eine
gute Hilfe. Zum Schluss noch eine Frage, die bei
der Recherchierung hitte beriicksichtigt werden
konnen: Wie haben die Geheilten, durchwegs wohl
Glédubige, auf ihre Heilung reagiert? Verhielten sie
sich wie neun der zehn Aussitzigen?

Anton Ziegenaus, Augsburg
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Vom Anfang des kanonischen Prozesses in der
Diozese bis zur Errichtung der Kaplanei —
zur kritischen Dokumentation von Fatima

Weihbischof Vinzenz Guggenberger,
dem langjdihrigen Leiter des Institutum Marianum Regensburg,
zum 80. Geburtstag gewidmet

Von Anton Ziegenaus, Augsburg

Zur Dokumentation der Ereignisse in Fatima sind nach ldngerer Pause zwei Bén-
de' erschienen. Im Geleitwort zitiert der Bischof von Leiria-Fatima, Antonio Marto,
ein Wort von Paul Claudel: »Fatima ist eine Wucht. Es ist ein harter, ich mdchte fast
sagen, skandaloser Einbruch der anderen Welt in die auler Rand gekommenen Gren-
zen von hier.« Diese Wahrheit werde vom Abstand her immer klarer. Unter »Fatima«
versteht der Bischof Antonio Marto, wie er hier klar sieht, nicht nur die Erscheinun-
gen an die Seherkinder vom 13. Mai bis 13. Oktober 1917, sondern auch die vorbe-
reitenden Engelserscheinungen im Jahr 1916 und die spéteren Erscheinungen und
Visionen Luzias, von 1925 bis 1929, denen der Bischof erginzenden und ausdeuten-
den Wert zuerkennt (de cardcter complementar e interpretativo).

In der Einfiihrung verweist Zilia Osorio de Castro auf die gegensitzlichen Posi-
tionen des aufkldrerischen, sidkularistischen und aggressiven Laizismus, der alles
Ubernatiirliche in Frage stellte, und der Welt des Glaubens. Fatima forderte die Prin-
zipien der liberalen Republikaner heraus. Die Gegensitze fiihrten zum Einsatz von
Soldaten gegen eine friedlich verlaufende Prozession, die letztlich die Oberhand er-
ringen wird. Luciano Coelho Cristino gab dann einige Anmerkungen zu editorischen
Grundsitzen.

Die Dokumentation bringt Briefe und Gebetsbitten oder Danksagungen fiir Ge-
betserhdrungen, Zeitungsartikel, Wallfahrtseindriicke, Schilderungen von dem Le-
ben in Fatima und den vielstiindigen Wallfahrtsgingen mit den vielen Pilgern, Ge-
dichte und Notizen iiber Einnahmen und Ausgaben. Gerade zum 13. Oktober kamen
1922 ca. 40.000 Pilger. Der Leser kann sich vorstellen, wie Fatima damals ausgese-
hen hatte. Ebenso wird von Heilungen Schwerkranker berichtet (Doc. 200, 227). Der
Kleingeist der Freidenker kommt zu Bewusstsein, die eine Prozession von Fatima
zum Erscheinungsort verboten haben (Doc. 201), aber ebenso das innere Uberlegen-
heitsgefiihl der Pilger, gerade beim Anblick der bombenzerstorten Kapelle. Trotz des

! Documentagdo Critica de Fatima. IV 2 — Do inicio do Processo Canénico Diocesano a criagdo da Cape-
lania (13 Out 1922 — 12 Out 1924) und IV 3 (13 Out 1924 — 31 Dez 1925); Santuario de Fitima 2007.
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schlechten Wetters am 13. Oktober 1922 herrschte eine frohe Stimmung. Der starke
Regen kann niemand vertreiben oder von der Prozession abhalten.

Der Leser ist iiberrascht bzw. beschdmt von der Glaubensfreude der Pilger, die
den weiten Weg — von Tomar z. B. sieben Stunden zu Fufl — am selben Tag wieder zu-
riickgegangen sind, trotz des schlechten Wetters und der Schikanen der Behorden.
Welch innere Zufriedenheit hat diese einfachen Leute erfiillt. Sie waren als Personen
aufgewertet und gewlirdigt. Dies sollten jene bedenken, die den Wert des Glaubens
von duferen Kriterien wie Geld und Ansehen abhingig machen. Der Glaube ist wert-
voller als Gold (vgl. 1 Petr 1, 7), »Und die Wallfahrt endete ohne einen unangeneh-
men Zwischenfall, ohne ein Zeichen von Zwietracht, in Ergriffenheit und Frieden,
Begeisterung und Ruhe. Ave Maria« (Doc. 201). »Die Behorden hatten die Prozes-
sion verboten, aber was vermag rohe Gewalt gegen den kraftvollen Glauben der
Menge?!«. Bei der Ankunft in Fatima kamen manchen Pilgern Tridnen der Freude
(Doc. 203).

Natiirlich waren diese Wallfahrten ansteckende Glaubensdemonstrationen (Doc.
205). Man muss auf alle Fille den Gebetsgeist anerkennen: Rosenkranzgebet auf
dem Weg und auf dem Erscheinungsplatz sowie dort eine hl. Messe mit Predigt (im
Freien) und mit Tausenden von Kommunikanten. Wenn man bedenkt, dass damals
vor der hl. Kommunion auch gebeichtet wurde, kann man den geistlichen Segen in-
folge der Erscheinungen abschitzen.

Immer wieder wird vom Sonnenwunder gesprochen. Immer mehr wird Fatima
mit Lourdes verglichen (Lourdes Portugueza). Von diesem franzosischen Erschei-
nungsort wurden auch Wallfahrtsbriuche tibernommen. Von allen Orten des Landes,
sogar vom Ausland, kamen 1922 die Pilger, die allen Bevolkerungsschichten ange-
horten: Nicht nur einfache Leute kamen, sondern, wie vermerkt wurde, auch Akade-
miker verschiedener Fakultiten, Gldubige und selbst Atheisten, wie mitgeeilt wird.
Ob Letztere aus reiner Neugierde kamen oder um dem Schwindel auf die Spur zu
kommen (so in fritheren Binden) oder als Suchende, wird nicht gesagt: Wahrschein-
lich ist diese Frage nicht zu kldren. Einmal taucht sogar das Missverstdndnis vom zu
Ende gegangenen Krieg wieder auf (Doc. 211). In einem Zeitungsartikel heif3t es:
Fatima »ist das grole Wunder des Aufbliihens des Glaubens in Portugal. Ich wieder-
hole, ist fiir mich ein menschlich unerklidrbares Faktum, diese Explosion des Glau-
bens in Fatima« (Doc. 216). Ein anderer Artikel gibt einen Uberblick iiber das pasto-
rale Angebot (Predigten, Beichtviter).

Andere Texte betreffen Bitten an Luzia um ihre Fiirbitte, den Prozess, Veroffentli-
chung von Schriften, Zeugenaussagen iiber eine Heilung und auffillige Ereignisse
(Doc. 221) und eine Spendenquittung, Heilungen durch Erde/Wasser von der Cova
da Ira (Doc. 230, 243, 244), Einnahmen des Bischofs fiir die Cova da Iria (Doc. 231,
235). Nach einem Brief Luzias an ihre Patin (Doc. 232) finden wir dann eine Mittei-
lung iiber eine Heilung eines seit Geburt lahmen Kindes (Doc. 234) und iiber Vorbe-
reitungen von Wallfahrten. Gelegentlich werden auch Hymnen und Gedichte abge-
druckt.

Dr. Formig@o zeigt in seinem Brief an Bischof José Alvas Correia da Silva vom
2.3.1923 (Doc. 254) seine planerische Weitsicht. Er spricht den Bau von Wohnun-
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gen als Ubernachtungsméglichkeit und von Sanatorien an. Dazu brauchte man zu-
verldssige Mitarbeiter. Ferner betreibt er die Neuauflage seines Biichleins »Die Er-
eignisse von Fatima«. Ebenso schligt er ein Werbeblatt fiir den 13. Mai vor. Dr. For-
migao lieB sich bei seinen Vorschldgen von Lourdes leiten. Er berichtet auch iiber die
Heilung einer Frau vom Brustkrebs, die allerdings von den behandelnden Arzten
keine Bestitigung erhielt; sie leugneten zwar nicht das Auflerordentliche und Uner-
kldrbare der Heilung, befiirchteten aber eine Verbotsreaktion der Regierung in Bezug
auf die Prozessionen. Ebenso wird die Heilung einer Frau von der Tuberkulose be-
richtet; in diesem Fall war der Arzt nicht so dngstlich. Dann erwihnt Dr. Formigao
noch eine Blindenheilung. SchlieBlich fragt er den Bischof, ob er in der zweiten Auf-
lage die Wunderkraft des Quellwassers erwihnen darf.

Am 10.3.1923 (Doc. 255) antwortet der Bischof Dr. Formigao: Er erlaubt die Er-
wihnung des Wassers, nur sollte man darauf hinweisen, dass die Heilung nicht vom
Wasser komme, sondern von Gott, der sich des Mediums Wasser bediene. Den iibri-
gen Vorschldgen stimmt der Bischof zu und I4dt Dr. Formigao zu einer Besprechung
ein.

Doc. 256 bringt eine iiberarbeitete Neuauflage (vgl. Bd. III 3, 621), der Episodios
Maravilhosos de Fatima von Visconde de Montello (= Dr. Formig@o) mit einem Be-
richt tiber die Erscheinungen und die aulerordentlichen Heilungen. Dann wird von
Bauplanungen berichtet, kurz der verstorbenen Seherkinder Francisco und Jacinta
gedacht; diese hatten vor ithrem Tod noch zwei Erscheinungen der Gottesmutter. Un-
ter anderem (Raub; Prozessionen) wird vom Bombenanschlag auf die Kapelle be-
richtet, ebenso vom beginnenden Héndler- und Verkaufstreiben, von der Untersu-
chungskommission. Dann wird von den Heilungen gesprochen, die den Menschen
trosten und den Glauben stirken kdnnen, wobei auch auf den Wert des gldubigen an-
genommenen Leidens verwiesen wird. Die Heilung miisse von einem Arzt bestitigt
werden. Dann wird von Sinn und Verlauf der Wallfahrten gesprochen. Hernach fol-
gen niitzliche Hinweise auf Fahrt- (Bahn, Auto, Preise) und Ubernachtungsmoglich-
keiten. SchlieBlich behandelt der Verfasser den geistlichen Wert des Rosenkranzes
und gibt Betrachtungspunkte zu den drei Geheimnissen und fiigt den Druck der Lau-
retanischen Litanei mit weiteren Gebeten bei. Die Kirche hat aus diesem Anlass reli-
giose Weiterbildung betrieben.

Diesem Abdruck einer Kleinschrift folgt ein themenreicher Briefwechsel iiber
Heilungen, Spenden, Untersuchungskommissionen, Baumpflanzungen auf der Cova
da Irfa, tiber Wallfahrten zum 13. Mai 1923 sowie Zusendungen von Fotos und
Drucken Unserer Frau vom Rosenkranz. Die Erscheinung in Fatima war gleichsam
in aller Munde, wie die grole und wachsende Zahl der Pilger und noch mehr die vie-
len Heilungen zeigen. Die Kranken wurden wie in Lourdes gesegnet. Die Menge war
auch durch die Beschwerden der Reise und die Schikanen der Behorde nicht aufzu-
halten. So iiberrascht nicht die Anfrage des beunruhigten »Landrats« von Santarem
an den Innenminister, was er angesichts des Wallfahrtsverbots tun solle. Er verweist
auf die geringe Besetzung der Nationalgarde (Doc. 275). Das Biiro des Ministers
antwortet umgehend: Das Gesetz der Trennung (von Staat und Kirche?) in Bezug auf
den anstehenden Fall sei eindeutig. Der Kommandant werde die notige Verstirkung
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erhalten (Doc. 276 vom 10. 5. 1923). Die Prozession war verboten (vgl. Doc. 278,
283). Das Verbot kam im Parlament zur Sprache (Doc. 285): »Das Verbot einer reli-
giosen Kundgebung auf freiem Feld, [...] in Fatima [...], wo {iber 60.000 Katholiken
versammelt waren, in guter Ordnung und im friedlichen und harmonischen Geist.«
Der Ministerprisident begriindete das Verbot damit, dass die Prozession sich nicht
an die Grenzen der Gesetze der Trennung halten wollte.

Das Verbot 16ste eine Pressefehde aus: Die alten Ladenhiiter (leicht lenkbare Ka-
tholiken, Liige, Theater) (Doc. 287) wurden hervorgeholt. Die »Epoca« brachte da-
gegen eine Schilderung der Wallfahrt nach Fatima (Doc. 288): Mehr als 100.000
Menschen waren unterwegs, betend, singend, zu Ful}, auf Leiterwagen, mit Auto, die
ganze Nacht hindurch. Der Schreiber stellt den geordneten Ablauf dieser Kundge-
bung fest. Die hl. Messen wurden gefeiert, die Predigt gehalten, gebetet und der
Glaube mit fester Stimme bekannt. So heifit es in dem Bericht: »In einer Regierung,
die sich vom Volk und fiir das Volk nennt, ist diese Beschriankung der Freiheit eines
ganzes Volkes auf Befehl einiger Dutzend Jakobiner der Hauptstadt ein typischer
Fall .«

Im Senat (Doc. 289) kam das Verbot ebenfalls zur Sprache. Der »Correio de
Coimbra« kritisiert das Verbot des Governadors (Doc. 290). Die »Voz do Trabalho«
bietet einen ausgeglichenen Bericht iiber die Wallfahrt, wobei der Verfasser das Un-
gewohnliche des Verbots herausstellt. Der »Mensageiro« berichtet ausfiihrlich {iber
die Wallfahrt (Doc. 293): Die Zahl der Anwesenden schitzt er auf 80-100.000; sie
wire auch am 13. Oktober 1917 nicht grofler gewesen. Den Aufmarsch von Militéir
lehnt er ab, lobt aber seine Zuriickhaltung. Die Waffen der Pilger seien der Rosen-
kranz und das Kreuz. Es wurde die Eucharistie gefeiert und fiir Portugal gebetet. Die
Pilger beten oder stehen ruhig zusammen. Noch am Spétnachmittag wird gebetet.
»Wir gingen vom Platz in Verwunderung und Uberraschung, wie denn eine solche
Menge sich einfinden kann, ohne dass sie eine geheime Macht gerufen hitte.« Im-
pressionen von einer Wallfahrt bringt auch » A Ordem«: »Christen! Dieses Land (Co-
va da Iria) ist heilig.« —»O Almonda« verdffentlicht einen Brief einer (Freimaurer-?)
Bruderschaft an den Administrador do Concelho (Doc. 295). Die Unterzeichner be-
schweren sich iiber »ein halbes Dutzend Rasende«, die (auf dem Heimweg von Fati-
ma) »im Grunde gefihrliche Feinde der Regierung sind«. Dieses Schreiben belegt
die Unruhe und Hilflosigkeit der liberalen Seite, die schon in der Tonstérke der Pil-
ger eine Gefahr fiir die Republik befiirchteten. Tatséchlich diirften die Freidenker die
Wallfahrt am 13. Mai, das gescheiterte Verbot zusammen mit dem Einsatz der Solda-
ten als Niederlage empfunden haben, die es auch war.

Die Dokumentation bietet dann Belege iiber die Ausgaben zur Rekonstruktion der
Kapelle (Doc. 298) und eine sehr weise Betrachtung in Bezug auf Fatima, verotfent-
licht in der Zeitung »O Almonda« (Doc. 300). Der Verfasser lehnt die Meinung ab,
Fatima sei eine katholische Erfindung zur Erforschung des Aberglaubens im Volk.
Die Kirche habe die Bewegung nicht angestoBen; sie stellt ferner nur die Fakten fest,
ohne ihre eigene Stellungnahme abzugeben. Im Ubrigen miisse man an Fatima ge-
nauso wenig glauben wie an Lourdes. Mit Wundern kénne man die strittige Frage
der Echtheit auch nicht kldren. Dazu verweist der Verfasser auf den Protestanten und
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mehrmaligen Ministerpridsidenten Freycinet, der ungldubig war. Dieser setzte sei-
nem Freund Lasserre, der gldubig und katholisch und blind war, zu, mit Lourdes-
wasser die Augen zu waschen. Dieser lehnte es ab, weil er fiirchtete, im Falle der
Heilung sein Leben dndern zu miissen. SchlieBlich rieb er doch die Augen mit die-
sem Wasser ab und schlagartig, ohne Ubergiinge, wurde er sehend. Er bekehrte sich.
Seine Biicher wurden zum Riesenerfolg. Freycinet wurde 95 Jahre alt und bekehrte
sich trotz dieses Experiments nicht. »Das Wunder bekehrt niemand«, schloss der
Verfasser, der noch auf E. Zola verwies (der bekanntlich wider besseres Wissen, d. h.
wider eigene Erfahrung, die Ereignisse von Lourdes darstellte und die Echtheit nicht
anerkennen wollte). Ohne innere Bereitschaft und ohne Gnade ist eine Bekehrung
nicht moglich. »Welchen Schaden erfihrt die Republik, wenn das Volk nach Fatima
pilgert«, fragt der Verfasser. Dieser hat sicherlich darin recht, dass ein Wunder nicht
den Glauben erzwingen kann, da dieser letztlich ein Geschenk Gottes, eben Gnade
ist, doch iibersieht er, dass der Glaube durch rationale Uberlegungen gestirkt werden
kann wie andererseits auch die Freidenker durch Wunder verunsichert wurden.

Gegen die VerbotsmaBnahmen stellt eine Regionalzeitung fest (Doc. 301): 90.000
Menschen waren sich in ihrem Glauben einig. Der einzige dissonante Ton war der
Aufmarsch der Waffengewalt: »Furcht vor der subversiven Idee, dem Wunder?«

Die Freidenker schossen fest zuriick gegen die Gegendemonstration der Katholi-
ken, den reaktionédren Jesuiten, die mit »Terror und Aberglaube« zu herrschen ver-
suchten (Doc. 304/305); die Vermutung, der Klerus betreibe nur eine infame Erfor-
schung, taucht wieder auf. Der »Tanz der Sonne«, das Sonnenwunder, verstanden
die Freidenker physikalisch-wortlich und konnten den Katholiken deshalb nur eine
solche Forschungsabsicht unterstellen. José Lopez dos Santos erhebt nun eine lei-
denschaftliche Anklage, in Verteidigung des Freidenkertums, gegen die Inquisition,
gegen den Klerikalismus: Alerta! Wacht auf: »Die Liberalen haben recht, eine fiirch-
terliche Gefahr droht euch, die von einem Augenblick zum andern eine schreckliche
Realitdt werden kann.« Man muss auch das Anliegen der Freidenker verstehen,
wenn Lopez dos Santos ausruft: »Nein, nicht gegen die Glaubensiiberzeugungen des
guten Volkes ist es, gegen die wir aufstehen, sondern gegen die unverschimte Propa-
gierung von Wundern, die im Licht der Wissenschaft unmoglich sind, wie das ange-
nommene Wunder von Fatima, diese grandiose jesuitische Farce, wo das Volk in
schiandlicher Weise seines Vermogens beraubt wird, in seinem Glauben, der tiber al-
le MaBen Respekt verdient seitens der Freidenker [...] Vereinigen sich die Reaktio-
nire zum Kampf gegen den Fortschritt?« Lopez ruft dann zum Kampf fiir die Wahr-
heit, Gerechtigkeit und die Freiheit des Denkens auf.

Auch wenn dieser Beitrag der Zeitung »Das freie Denken« in manchem wie der
letzte Aufschrei eines Mannes klingt, der seine Niederlage ahnt, er bringt trotz des
Pathos die Auseinandersetzung auf den Punkt: Das von den Freidenkern als physika-
lisch verstandene Sonnenwunder sei eine bewusste Volksverdummung und Volks-
verachtung. Offensichtlich fehlt Lopez und seinen Gesinnungsgenossen jedes Ge-
spiir fiir das Ubernatiirliche. Sie waren Gefangene ihrer Weltsicht und konnten nicht
verstehen, dass die Kliigeren unter den Katholiken das gesehene Tanzen der Sonne
nicht im physikalischen Sinn verstanden haben.
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Der nichste Beitrag, ebenso in »Das freie Denken« erschienen, preist das Gesetz
der Trennung von Staat und Kirche zur Befreiung des Volkes (Doc. 306). Ein Flyer
»Wach auf! Liberales Volk!« (Doc. 307) einer antiklerikalen Gruppierung ruft im glei-
chen Sinn zum Kampf der Liebe gegen den Hass, des Guten gegen das Bose auf: »Ma-
chen wir also mit der Wissenschaft unsere Religion und die wissenschaftliche Religion
ist die Freiheit des Denkens.« Zur Verteidigung der Republik wird aufgerufen.

Nach diesen mit Herzblut geschriebenen Attacken folgt ein Brief (Doc. 308), der
von einigen Fillen von Heilungen berichtet, ein anderer handelt vom 13. Juni und ei-
ner neuen Ausgabe der »Voz de Fatima« (Doc. 309, 310). Die Karawane zieht weiter
ihren Weg. Vermutlich haben die Katholiken die Zeitung »O livre Pensamento« der
Freidenker gar nicht gelesen. Doc. 313 bringt aus der Zeitung »O Rebate« einen
Brief des Administrators von Vila Nova de Qurem, der seine republikanische Zuver-
lassigkeit verteidigt. Dr. Formigdo warnt vor voreiligen Heilungsmeldungen (Doc.
314). Der 13. Juni sah wieder viele Pilger. »O Rebate« spricht von schamloser Ge-
schiftemacherei der Kirche (Doc. 316). Der Artikel ist eher ein antiklerikales
Pamphlet. Die gleiche Zeitung spricht (Doc. 318) von der »comedia de Féitima«,
nennt ihre Anhénger »Fanatiker«, »Ignoranten« und fordert Licht, Hygiene (im Hin-
blick auf den verschmutzten Brunnen). Der Bischof (Doc. 319) wiinscht in einem
Schreiben an Dr. Formigao u. a., dass die kanonische Untersuchung (iiber die Echt-
heit) vorankomme.

Die weiteren Texte berichten von Heilungen (Doc. 332), von Empfangsbestellun-
gen der Voz de Fétima, vom 13. Juli und auch von einem Sonnenphénomen (Doc.
325). Dem folgt ein Artikel aus »O Rebate«, der die Riickstdndigkeit des Volkes, das
nach Fatima pilgert, beklagt, auf Priester und Papst schimpft und herausstellt, wel-
che Religion zu wiinschen ist (ohne Kirchen, mit Liebe und Gerechtigkeit usw.)
(Doc. 326).

Doc. 327 ist ein Brief von Dr. Formigdo iiber eine &rztlich beglaubigte Heilung
vom Krebs; dann folgte die Nachricht, dass eine Geheilte keine Veroffentlichung in
»Voz de Fatima« will. Doc. 329 handelt von der Sorge der Gesundheitsbehdrde: Das
Wasser des Brunnens ist verschmutzt und eine Gefahr fiir die Volksgesundheit. Das
verseuchte Wasser wird in der Presse als Argument gegen Fatima herhalten miissen,
wobei man seine heilende Wirkung ignoriert oder licherlich macht (Doc. 328) und
auf Ungliicksfille von Fatimapilgern verweist, die sogar gestorben sind. Die Zeitung
attackiert die Mitglieder der Untersuchungskommission und erklirt das Ganze als
Geschiftemacherei. Spiter (Doc. 340) wird der Verfasser ausfillig bis zur Be-
schimpfung der Anhidnger der Echtheit der Erscheinungen. Auch das nicht eingetre-
tene Kriegsende wird als Argument vorgebracht. Fatima wird als Gegner der Repu-
blik und des Fortschritts angeprangert. Die Wallfahrt sei eine »Kundgebung reaktio-
niren Charakters« und deshalb zu verbieten, wird gefordert (Doc. 342); fiir den 13.
Oktober werden Truppen beantragt. Gottesdienste im Freien (culto externo!) gelten
als verboten (Doc. 348). Auf der Wallfahrt vom 13. Oktober waren alle Gegenden
Portugals und sogar Spanien vertreten: »Fatima wurde zum Zentrum nationaler
Frommigkeit« (Doc. 348). Bekannte Personlichkeiten als Wallfahrer werden ge-
nannt (Doc. 349). Immer wieder werden Heilungen bezeugt (Doc. 349ff).
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Wie verlief nun der 13. Oktober? Die »Jornal de Beira« bringt die »Eindriicke ei-
nes Pilgers« (Doc. 357). Menschen aus allen sozialen Schichten kamen zu Ful oder
im Auto, betend und ruhig, es regnete: Neugierige, gleichgiiltige, aber vor allem Be-
ter; das gemeinsame Gebet der Menge (eine Zahl wird nicht angegeben) beeindruck-
te den Schreiber. Dann folgte die hl. Messe. Er ging nachher zur Quelle, wo die Leu-
te ihre Flaschen mit Wasser fiillten, andere tranken es, wieder andere wuschen damit
ihre Wunden oder kranke Organe. Fatima sei der erste Wallfahrtsort Portugals. »O
Mensageiro« (Doc. 359) bringt einen noch ausfiihrlicheren Bericht iiber »die Wall-
fahrt nach Fatima«: Der Verfasser erinnert an die 7. Wiederkehr des Sonnenphino-
mens, das von den Kindern vorher angekiindigt wurde. Warum kommen am 13. Ok-
tober Zehntausende, an einem ausgesprochenen Regentag, nach Fatima, das keine
Annehmlichkeiten, kein Panorama bietet und verkehrsmifig schwer zu erreichen
ist? So fragt der Schreiber. In Leiria bieten Jugendliche den Ortsfremden Informa-
tion und Ubernachtungsméglichkeiten in Silen an, da die Hotels nicht alle aufneh-
men konnten. Am Morgen besuchten die Pilger die hl. Messe im Dom von Leiria.
Lastwagen und Verkehrsmittel verschiedener Art bringen die Menge nach Fatima.
Dort beginnt eine Messe mit Predigt. Von Coimbra seien acht Lastwagen mit 300 Pil-
gern gekommen. Der Bericht schlief3t mit einem Dank an die Wallfahrtsorganisation
und die gastfreundlichen Familien.

Doc. 361 bringt einen Artikel der Zeitung »O Zezere«; der Verfasser sinnt zu-
néchst liber die Menschenfurcht in der Presse nach: Sie druckt alle Banalititen, aber
nichts iiber die drztlich beglaubigte Heilung einer Sterbenden mit einem Tumor, die
in Fatima beim Segen mit dem Allerheiligsten geheilt wurde. Es folgen dann Texte
zu den verschiedensten Themen, wie der Sorge, dass die Preise fiir Rosenkriinze
wegen ihrer Beriihrung mit dem Marienbild steigen (Doc. 365); Wallfahrtsberichte,
Mitteilungen von Heilungen, bei denen man {ibrigens auf drztliche Atteste Wert legt
(Doc. 380, 402); Vergleiche verschiedener Wallfahrtstage (Doc. 383); zwischenhin-
ein Briefe Luzias an ihre Mutter (Doc. 385,407, 409). Der Bischof fiihrte gewissen-
haft Buch iiber Einnahmen und Ausgaben (Doc. 392, 451). Die schon bekannte Zei-
tung »O Rebate« setzt sich kdmpferisch mit dem Artikel der Zeitung »O Zezere«
auseinander, in dem der Verfasser eine jesuitische Schmihschrift sieht. Dass die Aus-
einandersetzung nicht kultiviertere Formen annehmen werde, lidsst der angekiindigte
Bombenanschlag an einem Dreizehnten erkennen. Doc. 399 handelt vom Bau einer
Kirche. Auch in den Wintermonaten kommen trotz schlechter Witterung Hunderte
von Pilgern nach Fatima (Doc. 402).

Merkwiirdig ist, dass mehrmals von einem fenémeno solar gesprochen wird: Was
ist da geschehen, war es eine Einbildung? Diese Fragen bediirften einer Klarung,
falls eine solche (noch) moglich ist (Doc. 325,357,408, 413).

Der 13. Mai 1924 zog besonders viele Pilger an (Doc. 421,423, 424). Die Berich-
te heben die Harmonie unter den Wallfahrern hervor: »Junge und Alte, Reiche und
Arme, Adlige und Einfache: Nur der Glaube zog die Tausende hierher. Nur derselbe
Glaube stellt alle an jenem Ort gleich.« Hier bewahrheitet sich wieder einmal, dass
der katholische Glaube aus Fremden Briider macht. Auch die Kranken kommen (dhn-
lich Doc. 443). Doch werden auch diejenigen genannt (Fuhrunternehmer, Gastwirte),
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die durch iiberhohte Preise ausbeuten (ca. 60—70.000 Pilger werden an diesem Tag
geschiitzt), jedoch wird auch gastfreundliches Verhalten gemeldet (Doc. 429). Von ei-
nem Pilger mit 91 Jahren wird gesprochen, der nicht sterben wollte, ohne in Fatima
gewesen zu sein. Die Wallfahrt wurde zur Volksbewegung. Die Angriffe der Freiden-
ker konnten den grofen Zulauf nicht verhindern, der zur Forderung fiihrte, die Wege
nach Fatima auszubauen (Doc. 429). So wichst die Wallfahrtsbewegung.

Die letzten Dokumente dieses Bandes handeln meistens vom Verbot der peregri-
nacdo; dieses Verbot bezieht sich auf den Culto externo, worunter nicht ein Gottes-
dienst im Freien gemeint sein kann, denn die hl. Messe in der Cova da Iria wurde bei
der Kapelle gefeiert, aber das Volk stand im Freien.

Der Band schlieBt mit einem Register (Orte, Personennamen = indice analitico)
und einem indice cronologico e tipologico, der das Datum, die Art des Dokuments
(Brief, Buch, Zeitschrift, Behordenschreiben usw.) auflistet.

Die Bédnde IV 2 und IV 3 unterscheiden sich nicht durch eine unterschiedliche
Thematik. Sie firmieren ja unter dem gleichen Titel (wie auch schon IV 1). Der
Grund fiir die Aufteilung liegt in der Menge des zu dokumentierenden Materials. Der
Bd. IV 3 hilt die Dokumente vom 13. Oktober 1924 bis zum 31. Dezember 1925 fest.

Wie Bischof Anténio Martin im Geleitwort feststellt, beabsichtigt dieser Band
mehr eine Dokumentation der gesellschaftlich-politischen Ereignisse im genannten
Zeitraum. Die Ereignisse im Jahr 1917 fiihrten zu einem Konflikt zwischen Staat und
Kirche. Der Konflikt fand in Fatima seinen Hauptkriegsschauplatz. Dort probte die
politische Macht mit Einschiichterung und Verfolgung die Laizisierung des &ffent-
lichen Lebens. Im Licht des Evangeliums, so der Bischof, ist das Wirken Gottes im-
mer eine Herausforderung. Sie iliberraschte die Katholiken, fiihrte aber zur Verteidi-
gung und Anerkennung der religiosen Freiheit in einem demokratischen Staat und
dabei auch zum neuen Selbstbewusstsein der Katholiken. Auch die Zusammenarbeit
von Bischofen und Volk wurde verlebendigt. Die Renaissance des Glaubens ist das
»Wunder von Fatimax.

A. Teixeira Fernandes gibt in seiner Einfiihrung eine Zusammenfassung dieses
Kampfes des Staates gegen die Kirche. Der Kampf entziindete sich einmal an der
Profanierung der Kirche Santa Joana in Lissabon unter dem Vorwand, sie werde fiir
den Gottesdienst nicht gebraucht, und an der Versteigerung ihres Besitzes, und dann
am Verbot der Wallfahrt nach Fatima. Die Katholiken fassten Mut und wehrten sich
gegen die Repression unter Berufung auf die religiose Freiheit. Der 13. Oktober
1924 bildete den Hohepunkt der Auseinandersetzung, die in der Presse und mit den
Fiilen der Teilnehmer gefiihrt wurde. Die Frage nach dem Protest fiihrte zu zwei
moglichen Antworten: Direkter Widerstand oder ziviler Ungehorsam. Dies soll in
den Dokumenten neu aufgezeigt werden.

Zunichst stoBt der Leser auf Schreiben herkommlicher Art: Briefe beziiglich der
»Voz de Féitima« (Doc. 469); Mitteilung iiber ein Sonnenphdnomen (Doc. 470); ein
Telegramm nach Buenos Aires von einer Vertreterin der United Press, das von der
Regierung zensiert und verfilscht wurde: Aus 150.000 Wallfahrtsteilnehmern wur-
den 15.000, und die Bemerkung »Trotz des Verbots der Regierung« wurde gestri-
chen (Doc. 471); Berichte von einer Heilung (Doc. 472), wo der Kranke in &rztlicher
Behandlung war.
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Doc. 473 ist ein Telegramm an den Governador Civil de Santarém, das ihm zu sei-
ner Haltung beziiglich des Verbots der Wallfahrt gratuliert. Ein anderes Telegramm
an denselben Empfinger mit der Mitteilung, dass wegen der groflen Zahl der Anwe-
senden die Anwendung von Gewalt unklug gewesen wire. Ein Artikel im »O Dia«
mit dem Titel »Fatima und Santa Joanna« (er trug den Untertitel »Der Krieg gegen
die Katholiken«) spricht vom Beschluss der Republik der Freimaurer, den Katholi-
ken die letzten Illusionen iliber einen moglichen Ausgleich zu nehmen mit dem Ver-
bot der Wallfahrt zur Kapelle der Senhora de Fatima und der Versteigerung der sa-
kralen Objekte von Santa Joanna. Frankreich habe die Wallfahrt nach Lourdes nicht
verboten, was in Portugal geschieht. Der Artikel klagt das Verhalten der Regierung
an. Doc. 476 bringt einen Bericht von »A Epoca« dariiber, dass trotz des Verbotes
Tausende von Pilgern aus dem ganzen Land sich in Richtung Cova da Iria begeben.
Die Regierung habe Truppen in Fatima konzentriert. Die Emporung der Katholiken
iiber die Regierung steige. Die Zeitung »Novidades« spricht vom brutalen Attentat
der Regierung auf die Freiheit der Katholiken, da es die Wallfahrt verbietet (Doc.
477). Dieselbe Zeitung fordert die Katholiken auf, nach Fatima zu gehen (Doc. 478
vom 13. 10. 1924): »Mit welchem Recht verbietet die Regierung die Wallfahrt?
(Doc. 479), wird offen gefragt. Sind die Wallfahrer, die nur beten und singen, Leute
ohne Ordnung? »Es ist Krieg«. Am 13. Oktober sollen alle beten, dass Nossa Senho-
ra Portugal beschiitze. Das Verbot riickt nun auch in anderen Zeitungen in den
Mittelpunkt, auch wenn sie es nicht ablehnen (Doc. 481,482). Das Verbot sei ldcher-
lich und war unwirksam (Doc. 483). Gewaltmafinahmen (Doc. 484) sind nach »A
Epoca« »hassenswert und nutzlos«. Die sakrilegische Versteigerung sakraler Gegen-
stinde der Kirche seien ein Skandal. Das Gesetz, worauf sich das Verbot stiitzt, rich-
te sich gegen die Gefahr des Umsturzes; aber die Wallfahrten nach Fatima seien im-
mer in guter Ordnung verlaufen. Warum fiirchte die Regierung die Zusammenkunft
einiger Tausender zum Gebet? Dasselbe Blatt bringt dann (Doc. 485) einen ausfiihr-
lichen Bericht iiber die Wallfahrt am 13. Oktober: Trotz des Verbots war es eine
groBartige Kundgebung des Glaubens. Auf dem Weg wird der Wagen (40 Personen)
mehrmals angehalten und kontrolliert. In Fatima konnte der Verfasser beobachten,
wie von allen Seiten Pilgergruppen betend und singend ankommen, dort wird die hl.
Messe gefeiert, dann schildert er die Kapelle mit dem Bild der Nossa Senhora do Ro-
sario, Hilfsdienste kiimmern sich um die Kranken oder teilen die » Voz de Fatima«
aus. Viele kommen auf den Knien an. Der Verfasser schitzt die Menge auf 120.000.
Diebe lassen sich die Gelegenheit nicht entgehen. Dann werden einige bekannte Per-
sonlichkeiten aufgezihlt. Es kommt also nicht nur das vermeintlich dumme Volk.
Unter den Kranken waren Geldhmte, Blinde, Taube und Kriippel. Pfadfinder leisten
ihren Hilfsdienst. Die Republikanergarde patroulliert, aber die Gottesdienste werden
wie gewohnt abgehalten.

Doc. 486 (vom 14. 10.) ist ein Aufruf der »Novidadas«: Die Kirche werde profa-
niert, »weil sie nicht gebraucht wird«. Die Regierung, die Médnner der Macht verbie-
ten die Wallfahrt nach Fatima. »Katholiken, die Kirche ist noch nicht frei.« Das un-
gerechte und gemeine Gesetz, dass man die Trennung nennt, bestehe fest. Die Schuld
ist dann unsere. Eure Bischofe zeigen euch den Weg. »Fatima verboten, und Santa
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Joanna profaniert.« Dieselbe Zeitung (Doc. 487) bringt einen mitreifenden Bericht
iiber den 13. Oktober: Uberschrift: »Wenn die Katholiken wollen [...] Gestern: ein
groBartiger Tag in Fatima.« »Die Regierung hat nicht den Mut, das erlassene Verbot
aufrechtzuerhalten. Uber 150.000 Menschen, in groBBter Ruhe und vornehmer Ord-
nung, fiihren die groBte Glaubenskundgebung durch. 60 Soldaten ziehen sich zuriick
vor 150.000 Menschen, die sich behaupten.« Dann folgt die Schilderung der Wall-
fahrt: Gewisse Unsicherheit wegen des Verbots, 4 Uhr morgens: Auf dem Weg viele
Pilger; angenehme Nacht, Mondbeleuchtung. » Wie gut tut der linde Lufthauch!« Die
Pilger werden immer mehr. Die Begeisterung wichst. 8 Uhr: Ankunft in Fatima. Bei
der Kirche die Republikanergarde. Die Pilger kommen; alle in Schlachtordnung mit
dem Rosenkranz als Waffe und heimische Lieder der Unbefleckten Jungfrau singend
als Ersatz fiir Kriegslieder. Welche Freude: Reiche, Arme, Adlige und Einfache, Jun-
ge und Alte, Jungen und Médchen, alle in Bewegung zum Erscheinungsort. »Das
Verbot der Regierung [...] ein Fiasko.« Jugendliche betreuen die Kranken. Viele
Dienste werden gefordert. Dann beginnt die Krankenmesse. Bei der Wandlung: Die
Regenschirme werden geschlossen, damit alle die Erhebung der Hostie und des Kel-
ches sehen konnen. » Absolute Ruhe!« Sie brauchen keine Ordnungshiiter! Dann die
Krankensegnung mit dem Allerheiligsten: Bewegende Szenen. Die Erwartung der
Kranken. Die Behorden sollen kommen und sich die Ordnung ansehen!

Der Bericht des Administrators an den Polizeikommandeur in Santarém: Acht po-
lizeibekannte Typen wurden in flagranti (beim Diebstahl) erwischt (Doc. 488). Hat
es ihm in Bezug auf die Wallfaht die Sprache verschlagen? »A Bathalha« berichtet
von einem Verkehrsunfall mit mehreren Verletzten. »Entweder hatte Unsere Frau ei-
nen Augenblick schlechten, diabolischen Humor oder keine Macht« (Doc. 489).
Dieselbe Zeitung fordert (Doc. 490) die Arbeiter auf, zur Erreichung ihrer Ziele dhn-
liche Versammlungen zu machen wie die Katholiken. Ein weiterer Beitrag (Doc.
491) kritisiert den grolen Rummel um das Wunder (= Sonnenwunder), die Imitation
von Lourdes (Wasser, Wunderheilungen) und die Geschiftemacherei. Dagegen wird
eine bessere Schulbildung verlangt, um die kommende Generation vor Vorurteilen
und Aberglauben zu schiitzen. Das Blatt hat die Probleme nach Meinung des Rezen-
senten nicht erfasst. Trinidade Coelho kritisiert in » A Epoca« (Doc. 492) das Verhal-
ten der Regierung beziiglich Santa Joanas und des Verbots, vor allem aber die lange
Passivitit der Katholiken, die verschiedene antikatholische Aktionen und die Ver-
bannung des Erzbischofs von Evora und des Kardinalpatriarchen von Lissabon
widerstandslos iiber sich ergehen lieen. Das Urteil mag zutreffend sein und zeigt
umso mehr die aufriittelnde Wirkung der Erscheinung. Dieselbe »A Epoca« (Doc.
493) nennt das Verbot illegal und die Kundgebung groBartig und bewegend; die
Truppen haben erkannt, dass man gegen Betende nicht mit Gewalt vorgehen kann.
Die Kundgebung war »eine friedfertige, aber unwiderstehliche Macht« (for¢a pacifi-
ca mas irresistivel). Doc. 494 bietet Impressionen iiber die Wallfahrt. Zuerst wird der
Wortlaut des Verbots zitiert, das strenge Sanktionen durch die Streitkrifte ankiindigt.
Dann wird der schon bekannte Ablauf geschildert, wobei das unisono gesprochene
Glaubensbekenntnis und die Wandlungsstille offensichtlich besonders beeindruckt
haben. Nach einem Urteil eines Teilnehmers ereignete sich »die Auferstehung des
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Glaubens des portugiesischen Volkes«. Der Verfasser schlieit mit einem Wort Gio-
vanni Papinis: »Die Welt von heute verlangt mehr nach Frieden als nach Freiheit,
und einen festen Frieden gibt es nur unter dem Joch Christi.«

Die Zeitung »Novidades« (Doc. 495), deren Mut schon oben zur Sprache kam,
gibt ebenfalls einen Bericht iiber die Wallfahrt am 13. Oktober, in dem das unge-
rechte Gesetz und der Kampf thematisiert werden: Wir wollen in unserem Land frei
sein; es gibt Soldaten und Kommandanten, diese sind die Bischofe. In einem An-
schlussbericht (Doc. 496) wird zunichst der Urheber des Fiaskos, der Administrator
und wilde Jakobiner, angeprangert, dann die Heilung von einer medizinisch unheil-
baren Krankheit geschildert, ferner die Predigt und dann eine weitere Heilung (von
ihr will der Verfasser nur berichten, ohne fiir die Richtigkeit garantieren zu konnen).
Unter allen Pilgern habe grofle Freude geherrscht. Die Garde wurde humorvoll als
Ehrengarde bezeichnet. Mit dem »Freidenker« kommt die andere Seite zu Wort: Fa-
tima sei wie Lourdes eine Liige. Von der grolen Menge der Wallfahrer, vom Fiasko
wird nichts gesagt (Doc. 498). Der Kommissar der Regierung in Vila Nova da Ou-
rem (DYOC 499) spricht nur von den eingesperrten Ganoven.

»A Epoca« spricht von Willkiir und illegaler Gewaltanwendung in Fatima und bei
der Versteigerung der Kirchengiiter; die Katholiken verteidigen ihre Rechte und ihre
Freiheit (Doc. 500). Ferner wird der Regierung eine Zensur bzw. Verfilschung von
Telegrammen beziiglich Fatima vorgeworfen (Doc. 501). Die Diskussion iiber das
Verbot (Doc. 502f) geht weiter, auch iiber die Zensur (Doc. 505; 509; 509: Verteidi-
gung des Verbots!; Doc. 510; 512; 513; 514: Freude der Wallfahrer; 515; 518; 519;
523; 526). Sehr viele dieser Texte sind Zeitungsartikel. Die Auseinandersetzung, in
der die Regierung meistens kritisiert wird, spielte sich in der Offentlichkeit ab. Der
liberale Anspruch der Regierung war demaskiert.

Vom 31. Oktober datiert ein umfangreicher Bericht (Doc. 531) des Administrators
iiber die Ereignisse in Fatima. Der Bericht war von der vorgesetzten Behorde ange-
fordert worden und enthielt die Frage, warum man nicht wirksam die Wallfahrt ver-
boten habe. Der Administrator rekapituliert die Ereignisse von 1917 an, also von der
Erscheinung am 13. Mai und am 13. Juni, wo schon 60 Personen teilgenommen hiit-
ten. Am 13. Juli seien es schon 2.500 gewesen. Um die Fortfiihrung der especulagao
clerical zu unterbinden, habe er die Kinder zu sich geholt! Der Administrator vermu-
tet einen Schwindel der Kirche; iibrigens erklért er Luzia als durch den Alkoho-
lismus des Vaters erblich belastet.

Am 13. September seien schon 20.000 gekommen; fiir den 13. Oktober gibt er 30—
40.000 an (sicher eine »Unter«-schitzung). Das Sonnenwunder wird als fantasma-
goria erklért. Luzia sei von einem Buch iiber La Salette beeinflusst gewesen. Der Be-
richt schildert dann die Ereignisse der folgenden Jahre, geht auf Geldspenden und
die Zeitung »Voz de Fatima« ein. Die Truppen seien zu spit gekommen, so dass man
die Wallfahrt nicht verhindern konnte. Der Bericht versucht das Fiasko zu ver-
schleiern.

Es folgen dann notarielle Urkunden iiber Grundstiicksverkéiufe (Doc. 534, 535,
536,537,538, 539).
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Das Verbot und die Versteigerung fiihrten zu einer Interpellation in der Abgeord-
netenkammer (Doc. 540) und im Senat (Doc. 541). Das Verbot richte sich gegen die
konstitutionellen Rechte jedes Biirgers, sich iiberall zu versammeln. Die Interpella-
tionen wurden dann in der Presse weiter diskutiert (Doc. 542, 543, 545, 546, 548,
550 u.a.): Das Verbot sei verfassungswidrig und eine Verfolgung der Katholiken; an-
dererseits war man von der Auskunft der Regierung iiberrascht, dass sie kein Verbot
verfiigt habe. Aber wer trigt dann die Verantwortung?

Am 15.11.1924 (Doc. 551) klagt »O Livre Pensamento« die Jesuiten an, mit dem
einfachen Volk ihr Gespoétt zu treiben. Die Naturgesetze seien unverinderlich; die
meisten Leute kimen nur aus Neugierde, von der Propaganda geweckt; das Ganze
sei absurd und zeuge von wenig Intelligenz. Immer wieder ldsst sich sehen, dass Be-
firworter und Gegner der Echtheit nicht zusammenkommen. »O Debate« setzt sich
mit einem Artikel der »Voz de Fatima« kritisch auseinander (Doc. 555).

Doc. 556 ist ein Artikel der »Novidades«, die das Wallfahrtsverbot und den Ver-
kauf der Kirche Santa Joanna aufgreifen. Diese Thematik wird erst zur Ruhe kom-
men, wenn die religiose Toleranz hergestellt ist. Doc. 557 berichtet von der Griin-
dung der pia unio der »Diener Unserer Frau vom Rosenkranz« durch den Bischof;
diese sollen Kranken und Fremden helfen. Doc. 561 bringt ein Schreiben der Oberin,
in deren Haus Luzia unter einem Pseudonym untergebracht war.

Es folgt eine Mitteilung iiber eine Heilung, wobei ein Arzt ein Attest verweigerte,
da er nicht gldubig sei (Doc. 563), dann ein Weihnachtsgrufl Luzias an den Bischof
(Doc. 564) und eine Aufstellung des Bischofs iiber Einnahmen und Ausgaben (Doc.
585). Doc. 566 vom Dezember 1924 ist ein Artikel der »Mensageiro de Maria« iiber
den 13. Oktober. Der Eindruck muss gewaltig gewesen sein! Doc. 568 berichtet
wiederum von Heilungen. Zum 13. Januar 1925 wird mitgeteilt, dass bei der monat-
lichen Wallfahrt immer weniger Neugierige und immer mehr Andéchtige kommen.
8.000 Exemplare der »Voz de Fatima« wurden verteilt (Doc. 570). Wunderheilungen
werden auch in den weiteren Dokumenten berichtet (Doc. 571, 574, 583, 585, 591,
619). Der Bischof bemiiht sich um den Fortgang des kanonischen Prozesses (Doc.
577).

Wer nun meinte, die Verbote der Prozessionen hitten sich totgelaufen, ist im Irr-
tum: Am 11.5. 1925 teilt der Administrador das Verbot »jeder Art von Kundgebun-
gen offenen Kults auf 6ffentlichen Wegen« mit (Doc. 593). Jedoch schon am 13. 5.
wird fiir den Bau eines Kreuzwegs gesammelt (Doc. 594). Sonnenphéinomene wer-
den wieder registriert (Doc. 595,601, 684,701).

Am 13. Mai waren nach Presseberichten (Doc. 598, 599, 600, 602, 607) ca.
200.000 Pilger gekommen, von allen Teilen des Landes. Am frithen Morgen waren
sie losgezogen. Aber nicht nur die grofle Zahl begeisterte und zog in Bann, die an-
dichtige Sammlung fiel auf: viele Beichten und Kommunionen und alles in bester
Ordnung, fiir die Pfadfinder und Helfer sorgten. Es wurde gesungen, vor ausgesetz-
tem Allerheiligsten gebetet. Nicht diirfen die Kranken vergessen werden, die
z.T. lange Strecken transportiert werden mussten. Man kam mit Zug oder Auto, die
meisten aber zu Fuf}. So spricht die Zeitschrift »Novidades« von einer Nationalwall-
fahrt (Peregrinacdo Nacional a Fatima). »Debate« (Doc. 609) kritisiert dagegen an
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der Comedia de Fatima die hohen Ausgaben fiir die Wallfahrt. Auch eine Aufforde-
rung zur Hilfe fiir eine auf der Riickfahrt verungliickte Familie ergeht: Doc. 610,
613,616,621,627,630,635,637,640,642,644,652,655, 658, 666. Die Sammlung,
zu der mehrmals aufgerufen wurde, soll der Familie die Gewissheit der Liebe und
den Schutz der »lieben Frau vom Rosenkranz« bewusst machen. Doc. 623, 624, 665
handeln von der Absicht Luzias, ins Kloster der Dorotherinnen einzutreten. Diese
Absicht wird in spiteren Briefen weiter verfolgt (Doc. 647). Der Bischof (Doc. 653)
scheint sich zu tduschen, wenn er schreibt, Luzia, ein Werkzeug der Vorsehung, hit-
te nun ihre Sendung erfiillt und moge sich nun um Selbstheiligung miihen. Luzia
wird sich noch oft zu Worte melden. Spiter folgen noch mehrere Briefe Luzias (Doc.
656,657,664, 665) oder iiber sie (Doc. 660) bzw. ihren Eintritt ins Noviziat in Tuy.

Wie schon mehrmals Sonnenphidnomene berichtet wurden, so will jemand im
Mond Maria und ihren Sohn gesehen haben (Doc. 632). Es ist schwer, die entspre-
chende Wirklichkeit ndher zu bestimmen.

Eine Schilderung im »Novidades« iiber die Wallfahrt am 13. September 1925
zeigt das erfrischende und idyllische einer friihmorgendlichen Wallfahrt, die fromme
Haltung der singenden Pilger, die Aufmerksamkeit fiir die Kranken, fiir die eine ei-
gene hl. Messe gefeiert wurde, mit anschlieBendem Einzelsegen mit dem Allerhei-
ligsten. Auch die Verabschiedung der Nossa Senhora do Rosario wird schon prakti-
ziert, eine rithrende Szene (Doc. 663).

Der wachsende Zulauf veranlasst den Bischof von Leiria im Hinblick auf die Ver-
waltung der Sakramente (Beichtjurisdiktion!) einige Regeln festzulegen. Auch die
Bahn ordnet ihr Angebot fiir den 13. Oktober (Doc. 673). Der Verkehr platzte aus al-
len Néhten.

Vom »Christlichen Portugal« spricht »A Epoca« am 15. Oktober 1925 anlisslich
der Wallfahrt zur Nossa Senhora de Féatima (Doc. 679). Fatima sei ein geheiligter
Ort, ein Ort der Wunder. Weniger natiirliche Vorziige habe die Gegend, aber sie ist
Treffpunkt des ganzen Landes. Das gldubige Portugal sei wieder auferstanden. Sie
kamen alle, Alte und Junge, Sehende und Blinde, die mit dem Glauben sehen. Sie
nehmen an der feierlichen Messe teil. Dem aufgeschlossenen Beitrag folgt ein ande-
rer, der hinter allem einen Schwindel vermutet. Ein weiterer handelt von einer Hei-
lung und der Atmosphiire der Gegenwart des Ubernatiirlichen (Doc. 684). Uberhaupt
werden die Wallfahrtsschilderungen zum eigentlichen literarischen Genre in den
Zeitungen, die die Echtheit der Erscheinungen propagieren (Doc. 689, 695, 697),
wobei mehrmals betont wird, dass die Gegend 6d ist und als solche nicht zur Wall-
fahrt ermuntern konnte.

Weitere Texte sind Abschiedsbriefe Luzias und Schreiben iiber ihre Reise nach
Pontevedea, wo sie als Postulantin bzw. als Novizin leben wird (Doc. 685, 686, 688,
690, 691, 692, 693, 705, 712). Luzia scheint sich durchaus bewusst zu sein, eine
»Personlichkeit« zu sein; so schreibt sie dem Bischof zu Weihnachten, der auch an
sie Briefe schickt. Doc. 714 ist ein Brief der Oberin Maria das Dores Magalhaes iiber
Luzia. In Doc. 715 gibt der Bischof Rechenschaft iiber Einnahmen und Ausgaben in
Bezug auf Cova da Iria im Jahr 1925. Doc. 717 berichtet von einer Heilung. Ein
Sach- und Zeitregister schlieit diesen Band.
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Wichtige Aspekte

Bei einer Inhaltsangabe iiber eine Dokumentation von zwei Bédnden mit {iber
1.200 Seiten stellt sich die Frage nach der Anordnung des Stoffes: Es bietet sich eine
inhaltliche Gliederung an, etwa nach den handelnden Personen, unter denen der Bi-
schof D. José Alves Correia da Silva und Dr. Manuel Nunes Formigdo herausragen,
oder der Gruppe der fiihrenden Republikaner, oder nach den Heilungswundern; es
lieBe sich auch das wachsende Selbstbewusstsein der Katholiken als leitender Ge-
sichtspunkt herausstellen oder der Kampf zwischen den politischen Fiihrern und den
Katholiken. Alle diese Aspekte lieBen sich eigens thematisieren und hervorheben,
aber es wire eine einseitige Betrachtung, die zu wenig das Ineinandergreifen und die
Abfolge der einzelnen Ereignisse beriicksichtigen wiirde.

Nach dem chronologischen Uberblick iiber die Ereignisse vom 13. Oktober 1922 bis
zum 31. Dezember 1925 sollen jedoch einige Akzente gesetzt werden. Als Erstes sei
der Bischof genannt; er war der erste der 1918 wieder errichteten Didzese Leiria. 1920
wurde Alves Correia da Silva, Professor am Seminar in Porto, zum Bischof ernannt, im
August iibernahm er die Didzese. Der neue Bischof nahm nicht sofort Stellung zu den
Erscheinungen, sondern zeigte eine gewisse Zuriickhaltung. Er liel} jedoch Beichte und
Eucharistie am Erscheinungsort zu. Erst 1922 ernannte er eine Untersuchungskommis-
sion. Der Bischof dringte also keineswegs zur Eile, auch nicht als er 1922 eine Unter-
suchungskommission einsetzte, die erst 1930 zu einem Abschluss kam.

Bischof Correia da Silva war weniger eine grof3e Fiihrungsgestalt als ein zuverlas-
siger, klarsichtiger, bedédchtiger Hirte. Diese Eigenschaften zeigen sich daran, dass er
(1) fiir Luzia eine Losung fand, fern vom tidglichen Rummel und der Neugierde der
Menschen ihrer geistlichen Berufung zu leben (2), dass er rechtzeitig Bauplitze be-
sorgte (3), dass er der Untersuchungskommission klare Weisungen gab (ndmlich nur
die Echtheit zu erforschen und nicht auf das » Ankommen« zu fragen (4), dass er den
drohenden Wallfahrtsrummel ordnete (5), dass (6) er sich in das politische Tagesge-
pliankel nicht hineinziehen lieB3. Zwar wiinschte er ein schnelleres Arbeiten der Kom-
mission, aber er dringte nicht und wartete ihre Entscheidung ab, die er dann mutig
mittrug. Bei seinen Mitarbeitern scheint er allgemein Achtung gefunden zu haben.
Insgesamt darf man sagen: Der Bischof war der richtige Mann an diesem Platz und
fiir diese Aufgabe.

Dr. Formigdo kann als die graue Eminenz bezeichnet werden. Das Register besti-
tigt, wie er von allen Seiten um Rat angegangen wurde. Er sorgt fiir die geeigneten
Prediger. Er warnt vor voreiligen Heilungsmeldungen. Von der Echtheit schon lange
iiberzeugt, fehlte ihm die Zeit, die Untersuchung schon friither zu einem Abschluss zu
bringen. Dr. Formigado war der Vorsitzende der Untersuchungskommission. Dr. For-
migdo diirfte auch am meisten dafiir gesorgt haben, dass die Gelegenheit der Wall-
fahrt katechetisch geniitzt wurde, z. B. mit der Erkldrung der Rosenkranzgeheim-
nisse, der Verkiindigung der Mariengestalt.

Vor allem muss man bei der Lektiire der Dokumentationen den Opfergeist des
portugiesischen Volkes bewundern. Dagegen waren die Republikaner und Freimau-
rer machtlos. Nur kurze Ausschnitte aus Doc. 697: »Tausende tibernachteten auf dem
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Weg und in Fatima blieben die einen in der Pfarrkirche wach, die anderen schliefen
unter Steineichen, wieder andere beteten unterwegs die Nacht hindurch, wenige fan-
den ein Bett mit einem Dach iiberm Kopf. Ohne Opfer ging es nicht und niemand ge-
noss Komfort. Das ist das erste Wunder von Fatima [...] Seit Sonntag (dem 11. 10.
1925) fiillten sich die Stralen nach Fatima mit Pilgern [...] Die Nacht vom 12. auf
den 13. war wahrhaftig eucharistisch, die Kirche war iiberfiillt von Gldubigen.
Nichtliche Anbetung vor ausgesetztem Allerheiligsten [...] Predigt [...], Gesédnge,
Rosenkranz ... Predigt iiber jedes der Geheimnisse, beim Morgengrauen gesungene
Messe mit Kommunion, die Stunden dauerte und auch in den folgenden Messen aus-
geteilt wurde.« Und die Pilger, die keine Herberge und keine Gaststitte hatten und
ihre Verpflegung selbst mittragen mussten, hatten noch den Heimweg zu bewiltigen.
Und trotzdem herrschten Begeisterung und Freude.

Natiirlich haben die vielen Heilungswunder (vgl. Register s. v. Cura) die Begeis-
terung angespornt. Aber das eigentliche Wunder war, wie oft zu lesen war, der Opfer-
und Gebetsgeist, die ansteckende Glaubensdemonstration, die Explosion des Glau-
bens. Einem solchen Aufbruch konnten staatliche Verbote nicht standhalten.

Glaubensthemen wurden in Tageszeitungen diskutiert. Wie im 4. Jahrhundert auf
dem Marktplatz erortert wurde, ob der Sohn dem Vater wesensgleich oder ihm unter-
geordnet ist, so wurde das Pro und Contra in der Wunderfrage debattiert. Auch die
Feigheit mancher Arzte, eine Heilung zu bestitigen, wurden den Gliubigen vor Au-
gen gefiihrt.

Die Cova da Iria wirkte wie ein Magnet: Junge und Alte, Gesunde und Kranke ka-
men, die Kranken wurden nicht versteckt, sondern wurden umsorgt. Geistliche Stér-
kung kam tiber das ganze Land.

Mit verschiedenen Titeln wurde die Mutter Christi angerufen (vgl. Register!).
Nossa Senhora ist der hiufigste, dhnlich oft findet sich »Nossa Senhora de Fatima«
oder »Nossa Senhora do Rosario de Fatima« bzw. »Nossa Senhora do Rosério«. Die
Erscheinung ist in der Volkssprache angekommen.

Noch immer wird marianische Frommigkeit als defizitire Christusliebe bearg-
wohnt. Nur scheinbar zu Recht. Marianische Frommigkeit ist immer ein Indiz fiir
Christusverehrung, wie H. Newman feststellt: »Ein Uberblick — wenigstens iiber Eu-
ropa — wird uns zeigen, dass es nicht die religiosen Gemeinschaften mit einer beton-
ten Marienverehrung sind, die aufgehort haben, ihren Sohn anzubeten, sondern gera-
de die Gemeinschafen, die auf ihre Verehrung verzichtet haben.«?

In diesem Sinn ldsst sich zeigen, dass zu Beginn des 20. Jahrhunderts in Portugal
eine sidkularistische, rationalistische Denkweise vorherrschte, die auch der Christus-
gestalt wenig Verehrung entgegenbrachte. Die Marienverehrung in der Folge der Er-
scheinungen in Fatima ging einher mit einer wachsenden Christusverehrung: In Fa-
tima wurde am 13. vor allem die Eucharistie gefeiert, ebenso das BuBsakrament
empfangen und das Allerheiligste ausgesetzt. Eine recht verstandene Marienfrom-
migkeit fordert die Verehrung und Anbetung des Sohnes.

2 Uber die Entwicklung der Glaubenslehre, Mainz 1969, 367.



»Anhaltspunkte« zur Unterscheidung von wahrer
und falscher Prophetie aus der Perspektive des
Alten Testaments

Von Regina Willi, Heiligenkreuz

Hinfiihrung

Uber das Thema »wahre und falsche Prophetie« ist in den letzten Jahren viel ge-
schrieben worden. Die Hochkonjunktur dieses Themas ist nicht verwunderlich: Der
jeweils aktuelle Wahrheitsanspruch von Prophetie diirfte zu den bleibend beunruhi-
genden Fragen jeder Religion gehoren, in der so genannte »Propheten« auftreten.!

Das Alte Testament, vor allem die prophetischen Biicher des Kanons, ist vertraut
mit der Problematik der wahren und falschen Prophetie (vgl. z. B. die Biicher Dtn;
Jer; Ez; Mi; etc.). Man muss sich bewusst sein, dass die hebriische Bibel keinen be-
sonderen Begriff fiir die falschen Propheten kennt, alle beide werden »nebiim« ge-
nannt. Die griechische Ubersetzung der Septuaginta nennt Pseudopropheten (vgl. Jer
28[LXX 35]) jene, welche im Namen Gottes Liigen verkiinden. Thr Verhalten unter-
scheidet sich kaum vom Verhalten eines Jeremia oder eines Ezechiel: sie haben die
gleichen Formeln, sie behaupten alle im Namen Gottes gesandt zu sein, sie haben dhn-
liche »prophetische« Gesten. Jeremia ist zwar kritisch sein Trdumen und Visionen
gegeniiber, aber man darf nicht vergessen, dass auch Micha aus Rimla® oder der Pro-
phet Jesaja Visionen hatten, und Nathan® sowie der Prophet Sacharja* hatten Triume.
Der Prophet Joél seinerseits verheifit in Jo€l 3,1 eine AusgieBung des Geistes, bei dem
die Alten Traume haben werden und die Jungen Visionen.

André Neher lehnt jegliche objektive Unterscheidung in Bezug auf die Prophetie
ab. Nur der Prophet selber weifl im Innersten seiner Erfahrung, dass seine Intuition
wabhr ist.’ Trotzdem méchte ich die Problematik angehen, auch wenn es gilt, sich da-
bei dem Pessimismus mancher zu stellen. Es sind aber so viele Kriterien, die im Al-
ten Testament erwihnt werden, dass, wenn auch nicht jedes einzelne in sich, so doch
wenigstens mehrere zusammen eine Hilfestellung in der Unterscheidung von wahrer
und falscher Prophetie leisten knnen.®

"HERMISSION H.-J., »Kriterien >wahrer< und >falscher< Prophetie im Alten Testament. Zur Auslegung
von Jeremia 23, 16-22 und Jeremia 28, 8-9 », in: Zeitschrift fiir Theologie und Kirche 92 /1995,121. [An-
merkung der Redaktion: der vorliegende Artikel geht auf das entsprechende Referat auf dem Internatio-
nalen Mariologischen Kongress in Lourdes, September 2009, zuriick; wir bedanken uns fiir die Erlaubnis,
den Beitrag vor seinem Abdruck in den Kongressakten veroffentlichen zu diirfen].

21Koén 13.

32 Sam 7 4.

4Sach 1,8.

>Vgl. NEHER A, L’essence du prophétisme, Paris 1955, 102.

°Vgl. IBANEZ ARANA A, »Los criterios de profecia«, in: Lumen 39 / 1990, 193-250.
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Der Gott Israels mochte mit dem Menschen in Beziehung treten. Er offenbart sich.
»Der unabbildbare (Dtn 4, 15-19) Gott der Bibel wihlt mit seinem Sprechen eine
Form der Kommunikation, die uns zwar mehr fordert, uns aber auch weit reicher be-
schenkt.«’” Im Wort, im Reden, »kommt das Gegeniiber von Gott und Mensch zum
Ausdruck.«® Der Prophet hat dabei eine vermittelnde Rolle, er ist Kiinder des Wor-
tes Gottes. Gott spricht durch Menschen nach Menschenart’. Gott offenbart sich al-
so auf eine dem Menschen entsprechende, fiir ihn verstindliche und erfahrbare Weise.
Der Prophet ist nicht nur Prophet, weil er das Wort Gottes in seinem Herzen emp-
fangen hat, sondern weil er gesandt ist, es »allen Nationen« zu verkiinden. Die un-
auflosliche Verbindung zwischen dem Reden Gottes und desjenigen des Propheten
kommt am Anfang des Buches des Propheten Jeremia gut zum Ausdruck. In Jer 1, 1
lesen wir » Worte Jeremias, des Sohnes Hilkijas«,und in Vers 2 lesen wir »an den das
Wort des Herrn erging«. Gott selbst legt sein Wort in den Mund des Propheten (v. 9).
Dadurch wird dieser zum autorisierten Sprecher des gottlichen Wortes — »alles, was
ich dir befehle, sollst du reden« (Jer 1, 17). Doch wer bestitigt ihn in diesem Emp-
fang des Wortes? Wer bestitigt ihm, dass wirklich der Herr zu ihm gesprochen hat
und ihn beauftragt hat, dieses zu verkiinden? Und wie kann verifiziert werden, dass
dieses empfangene Wort treu weitergegeben wird?'°

In den uns tiberlieferten prophetischen Texten bezeugt der Prophet seine Erfahrung
der Begegnung mit Gott oft in einem so genannten Berufungsbericht. Dadurch wird
versucht, das fundamentale Ereignis zu beschreiben, das den Propheten zur Verkiin-
digung des Wortes befidhigt und beauftragt hat. Aber auch der falsche Prophet beruft
sich darauf, das Wort Gottes vernommen zu haben und gesandt zu sein. Wie kann al-
so der authentische Prophet erkannt werden? Ich mdéchte die folgende Studie in drei
Abschnitte gliedern: 1. Was kennzeichnet den Inhalt der wahren bzw. der falschen
Prophetie? 2. Wie charakterisiert sich die Person des wahren bzw. der falschen
Propheten? Wie lidsst er sich treffen von Gottes Wort und dessen Tradition? Und 3.
Welches sind die Friichte der Verkiindigung der wahren / falschen Prophetie?

"FISCHER G., »Betroffen von Gottes Wort. Prophetie damals und heute«, in : K. HUBER — B. REPS-
CHINSKI SJ (Hrsg.), Wort zum Leben — die Bibel, Innsbruck — Wien 2001, 43

8 SCHMID H., »Der Anspruch des Wortes Gottes. Zum Wesen des Prophetischen im AT«, in: Theologische
Wahrheit und die Postmoderne. Bericht von der 11. Studienkonferenz des Arbeitskreises fiir Evangelikale
Theologie (AfeT). 5-9. Sept. 1999 in Bad Blankenburg, Wuppertal — Giessen — Basel 2000, 184.

DV 12, wo der Heilige Augustinus zitiert wird : AUGUSTINUS, De Civ. Dei XVII, 6,2: PL. 41,537 ; CSEL
40,2,228.

10W. H. SCHMIDT differenziert in seinem Artikel das Thema »Wahrheit« (ausgehend vom Buch Jeremia)
in zwei verschiedene Bereiche: zum einen im ethischen-sozialen Zusammenhang, wo die Wahrheit das
menschliche Miteinander betroffen ist, und auf dem strittigen Feld der Zukunftsansage, insofern sie »be-
ansprucht wahres Wort iiber eine bereits die Gegenwart bestimmende Zukunft zu sein.« Hier konnen sich
natiirlich die Ansichten sehr unterscheiden und der Prophet befindet sich immer »in der Situation der An-
fechtung«, da die Bewahrheitung erst im Nachhinein, in einem riickblickenden Urteil, bestitigt werden kann
(in: W. H. SCHMIDT, »>Wahrhaftigkeit< und >Wahrheit< bei Jeremia und im Jeremiabuch«, in: HARTEN-
STEIN F./ KRISPENZ J./ SCHART A., Schriftprophetie, Festschrift fiir Jorg Jeremias zum 65. Geburts-
tag, Neukirchen — Vluyn 2004, 144-160).
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1. Der Inhalt der wahren bzw. der falschen Prophetie

Das Buch Jeremia widmet sich wohl am Intensivsten dem Thema von Wahrheit /
Wahrhaftigkeit einerseits und Liige / [llusion andererseits und versucht Kriterien von
wahrer und falscher Prophetie herauszuarbeiten. Das kommt schon durch die Héu-
figkeit des Wortes ségeér (= Liige) zum Ausdruck: Von 119 x in der hebriischen Bi-
bel, finden wir ihn 37 x im Buch des Jeremia. Dabei werden in Jer 23 gleich drei Bil-
der fiir das Wort Gottes vorgestellt im Gegensatz zu den Worten der falschen Pro-
pheten, die ihre »Trdume«, ihre eigenen Worte und Gedanken verkiinden. Gott ver-
gleicht sein Wort mit dem »Korn«, einem »Feuer« sowie mit einem »Hammer« (Jer
23,28-29). Gottes Wort ist Leben spendend (vgl. Dtn 8, 3), es néhrt den Menschen
zutiefst und schenkt ihm neue Kraft. »Feuer und Hammer stehen fiir Wirksamkeit
und Stirke von Gottes Sprechen, dem nichts widerstehen kann.«!'! Nichts hilt dem
Wort Gottes stand, auch nicht was scheinbar »felsenfest« ist. Gottes Wort ist konsi-
stent und wirkméchtig. Es vermag aufzubauen, zu verwandeln und zu zerstoren.

Die falschen Propheten, von denen in Jer 23, 16 gesagt wird, »die Schauung ihres
Herzens reden sie, nicht aus dem Mund des Herrn«, sie beziehen sich auf ihre eige-
nen Visionen und Gedanken, statt sich »an Gottes Sprechen zu orientieren«'?. Und
diese ihre Visionen werden verglichen mit Stroh, das im Winde verweht, sie haben
keine Konsistenz und bergen keine Lebens-Kraft in sich.

Der Traum kann zuweilen effektiv ein Mittel gottlicher Offenbarung sein'?. Doch
im Buche Numeri, Num 12, 6-8, wird Mose mit anderen Propheten verglichen: Der
Herr offenbart sich Mose wortlich peh- “el-peh »von Mund zu Mund« und in direkter
Weise (12, 8); den anderen Propheten hingegen, gibt sich der Herr in Visionen zu ken-
nen und spricht zu ihnen im Traum (vgl. 12, 6). Diese Unterscheidung zwischen Gott,
der sich in Trdumen offenbart, der aber zu Mose in direkterer Weise spricht, zeigt,
dass der Traum akzeptiert wird, zugleich aber abgewertet zugunsten einer verbalen
Kommunikation. In Dtn 13, 1-6 ist es der Inhalt des Traumes, der seine Ablehnung
oder GutheiBung bestimmt.'* Die Visionen und Triume kénnen eher tduschen, indem
sie leichter beeinflusst werden von eigenem Wunschdenken und Vorstellungen, aber
das Wort ist »wie Feuer, spricht der Herr, und wie ein Hammer, der Felsen zer-
schmettert« (Jer 23,29).In Jer 27,9 und 29, 8b werden die Traumer und die Triume
zusammen mit den Wahrsagern und Sehern erwéhnt. Triume diirfen nicht als Wort
Gottes ausgegeben werden. Traume und das Wort Gottes sind klar zu unterscheiden.

T'vgl. FISCHER G., »Betroffen von Gottes Wort«, 44. Oft ist das Feuer eine Begleiterscheinung bei einer
Theophanie (Ex 3, 2; 19, 18; etc.). Das Feuer vermag zu lautern, aber auch zu zerstoren, wie es auch das
Bild des Hammers ausdriickt.

12 FISCHER G., »Betroffen von Gottes Wort«, 44.

13 Vgl. die Ausfiihrungen von M. OTTOSSON zum Begriff chalam in: BOTTERWECK G.J./ RINGGREN
H. (Hrsg.), TWAT, Band II, Stuttgart — Berlin — K6ln — Mainz 1977, 986-998.

4 Vgl. HAUSMANN J., » Ein Prophet, der Triiume hat, der erziihle Triume; wer mein Wort hat, der pre-
dige mein Wort recht.«< (Jer 23, 26) — ein Beitrag zum Verstehen der deuteronomistischen Wort-Theologie«,
in: NIEMANN H. M., Nachdenken iiber Israel, Bibel und Theologie, Festschrift fiir K.-D. Schunck zu sei-
nem 65. Geburtstag, Beitrage zur Erforschung des Alten Testaments und des Antiken Judentums 37, Frank-
furt am Mainz — Berlin — Bern — New York 1994.
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Die prophetische Existenz und das prophetische Engagement charakterisieren sich
nicht durch Triume, sondern durch das Horen und Verkiinden des Wortes Gottes."

Die Bibel bezeugt deutlich, dass das Volk allein in der Gemeinschaft mit Gott, im
Bund mit ihm das Leben finden wird (vgl. Dtn 30, 15-20). Darum fiihrt die Verkiin-
digung des wahren Propheten das Volk immer in die Gemeinschaft mit Gott — oder
dahin zuriick —, in die Gemeinschaft, die Leben und Freiheit verleiht. Insofern nimmt
der Prophet immer wieder Bezug auf das grundlegende Heilsereignis am Sinai und
reaktualisiert es.

In der Kritik an den anderen Propheten nennt Jeremia nicht nur den Vorwurf, Gott
und sein Wirken zu leugnen, sondern auch die innerweltliche Realitét ganz allgemein
(vgl.Jer 5, 12). Der Glaube der wahren Propheten widersteht jeglicher romantischer
und ideologischer Evasion. Zur Zeit des weltpolitischen und nationalen Zerfalls an
der Wende vom 7. zum 6. Jahrhundert vor Christus, als das von Jeremia angekiindigte
Gericht sich tiber das Volk zu realisieren begann, versuchte man die Situation weiter-
hin zu beschonigen. So lesen wir in Jer 6, 13f: »Ja vom Kleinsten bis zum Grofsiten
sind sie alle auf Gewinn aus. Vom Propheten bis zum Priester iiben sie alle Trug. Den
Bruch meines Volkes heilen sie leichthin, indem sie sagen >Heil, Heil< und doch ist
kein Heil«. Durch die beschonigende Beurteilung der aktuellen Lage »Es geht ja al-
les gut«, behindern sie das Volk, inne zu halten und sich seiner realen Unheilssitua-
tion, Ungerechtigkeit und Korruption, bewusst zu werden. Ohne Einsicht und Er-
kenntnis der eigenen Schuld kann hingegen auch keine Umkehr geschehen. Die ver-
filschte Verkiindigung hindert das Volk, seine Siinden zu erkennen und umzukehren;
ja sie verunsichert sogar jene, die den wahren Stand der Dinge erkennen (vgl. Jer 4,
1; 14, 13). Der wahre Prophet hingegen zogert nicht, das falsche Sicherheitsdenken
zu entlarven, die das Volk in den Traditionen — sogar den religiosen — findet und die
es fiir unumstoBlich hilt. Mangel an Treue in der Beziehung zu Gott (vgl. Jer 2), feh-
lendes Beachten des Rechts (Jer 5; 34), falsches Reden und Betrug (vgl. Jer 9) usw.
konnen vor Gott nicht mit Tempelbesuch beschonigt werden. Sogar die scheinbare
Umkehr des Volkes wird als Heuchelei entlarvt (Jer 3, 10), die abgelegten Eide sind
falsch (vgl.Jer 5,2); die Menschen haben sich im wahrsten Sinne des Wortes ans Lii-
gen gewohnt (vgl. Jer 9, 4). Das Volk will die Wahrheit nicht horen und verfolgt den
Propheten (vgl. Jer 11, 18-23 etc.) oder schickt ihn weg (vgl. Am 7, 12ff).

Es wire aber falsch zu sagen, die wahren Propheten seien nur Unheilspropheten
gewesen. In Zeiten der Not, in Momenten, in denen Gott sein geschlagenes und lei-
dendes Volk aufrichten wollte, verkiindeten sie im Namen Gottes sehr wohl das Heil,
aber ein von Gott geschenktes Heil — so in Jes 40—66; Jer 29-33 etc.

Ein anderes Kriterium, das noch erwidhnt werden muss, ist die Treue zur Glau-
benstradition des Volkes Israels, ein Kriterium, das nicht einfach anzuwenden ist und
das einer lingeren Ausfiihrung bediirfte'®. Das Kriterium einer echten Prophetie ist

15 Dabei gilt diese Devalorisation der Triiume nicht fiir alle Zeiten und alle Situationen, aber sie gehért vor
allem zur Krisensituation in der Zeit Jeremias. So muss immer wieder neu die Frage nach der Giiltigkeit
dieser Aussagen gestellt werden

16 Vgl. VOGELS W., »Discerner le prophéte authentique«, in : Nouvelle Revue théologique 99 (1977),
687-689; IBANEZ ARANA A., »Los criterios de profecia«, 218-222.
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nicht an erster Stelle die Treue zur Tradition, sondern die Treue zum Willen Gottes in
der aktuellen Stunde. Der Prophet steht treu zur Tradition des Glaubens an den einen
und einzigen Gott (vgl. Dtn 13, 1-4; Jer 6, 16—17; 32,32-35). Doch manchmal schei-
nen Reaktionen gegen die Routine gerechtfertigt zu sein und es ist nicht immer ein-
fach, zu unterscheiden, was jetzt wirklich der Tradition treu sein heif3t. In Jer 7, 4 kri-
tisiert Jeremia zu Recht die verkehrte Haltung des Volkes gegeniiber dem Tempel,
gegeniiber dem Gesetz (vgl. 8, 8-9) und der Beschneidung (vgl. 9, 24-25), Institu-
tionen und Traditionen, die man als absolut unumstoflich betrachtete. (Dabei lehnen
die Propheten weder den Tempel, noch das Gesetz oder die Beschneidung ab, son-
dern ihr Miss-Brauch!)

Der Prophet interpretiert die Geschichte und fiihrt Modalitéiten und Ansichten ein,
die einen Charakter der Neuheit haben. Er ist es, der den Sinn der Geschichte im Lich-
te Gottes in der Gegenwart neu interpretiert und er kann unter Umsténden als hére-
tisch wirken. Die traditionelle Doktrin ist nicht die spezifischste Art, um die prophe-
tische Botschaft zu verstehen: ein identisches Wort kann Zeichen einer guten oder ei-
ner falschen Prophetie sein, je nach Adressat und historischem Moment.!’

2. Die Person des Propheten und seine Beziehung zum Wort Gottes

Alle Propheten, die uns die Heilige Schrift als wahre Propheten darstellt, waren
betroffen von Gottes Wort. Verschiedene unter ihnen beschreiben Gottes Sprechen als
»Briillen« eines Lowen'®. Es lidsst den Propheten nicht indifferent: Jona flieht vor sei-
nem Anspruch (Jona 1, 3), Ezechiel fillt angesichts der Begegnung mit ihm nieder
und wird durch diese Erfahrung erregt und benommen (Ez 1, 28; 3, 14f). Ihr aller Le-
ben wurde durch Gottes Wort tief greifend verindert!®. Es wurde ihnen zur Nahrung®.
»Siehe, ich lege meine Worte in deinen Mund als Feuer« (Jer 5, 14). Die Worte Got-
tes an Jeremia machen deutlich, dass sein Auftreten im Namen Gottes
Konflikte zur Folge haben werden. Doch als er aus diesem Grunde schweigen will,
brennt es in seinem Herzen und er vermag es nicht auszuhalten (vgl. Jer 20, 8-9).
Jeremia will verstummen, da er dem Volk seine Siinden vor Augen halten muss,
um es zur Umkehr zu bewegen, was ihm Ablehnung und Verfolgung bringt.
Doch das Wort Gottes brennt wie Feuer in seinen Gliedern. Sein Leiden ist
unabwendbar, sein Prophetensein bringt ihm Einsamkeit und Schmerz. Georg Fischer
schreibt dazu: »Die Bereitschaft, fiir das von Gott aufgetragene Wort zu leiden,
wird mit Jeremia zu einem wesentlichen Kriterium fiir dessen Echtheit. Wo die
alten Dtn MaBstéibe (>Sprechen im Namen Jahwes< Dtn 13, 2—-6; Eintreffen der Worte
Dtn 18, 21f) unpraktikabel geworden sind, weil alle im Namen Jahwes sprechen

17 Diesen Gedanken iibernehme ich von Pietro Bovati SJ am Pipstlichen Institut Biblicum (unverdffent-
licht).

8'Vgl. Hos 11, 10; Joel 4, 16; Am 1,2; in einem Vergleich in 3, 18.

19 Vgl. Hosea in seiner Heirat mit Gomer (Hos 1-3); Am 7, 14-15 ; u.a.

2Vgl.Jer 15,16 ; Ez 2,8-3, 3.
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und man in der Gegenwart schwer die Erfiillung solcher Prophezeiungen sehen
kann, da tritt das Ertragen von Leiden fiir die Wahrheit prophetischen Sprechens
hinzu.«?!

Ein anderes Element wird deutlich in Jer 28. Im Namen Gottes verkiindet der Pro-
phet Hanaya in Gegenwart der Priester und des ganzen Volkes, dass das Joch Baby-
lons in zwei Jahren gebrochen werde und die Deportierten bald zuriickkehren wer-
den. Die erste Reaktion Jeremias war eine scheinbare Unterordnung unter das, was
da angeblich angekiindigt wurde von Seiten Gottes: »Amen! Mdge der Herr es so
tun.« (v. 6). Welches Gliick wire es auch fiir Jeremia, wenn der Herr die Heilige Stadt
erretten wiirde. Dennoch hatte der Prophet aus Anatot einen Zweifel. Er zogert. Der
Text sagt: Der Prophet Jeremia ging seines Weges. Hat er sich etwa getduscht, denn
er hatte doch zuvor im Namen Gottes eine Zeit des Exils von 70 Jahren ankiindigen
miissen (vgl. Jer 25, 11.12)? Gott spricht erneut zu ihm und bestédrkt Jeremia. So
tritt dieser wiederum Hanaya entgegen und verkiindet mit umso groferer Autoritét
das Wort Gottes. Jeremia widersprach nicht vorschnell und rechthaberisch sei-
nem Gegeniiber, der ebenso beanspruchte, im Namen Gottes zu sprechen. In
dieser Passage kommt meines Erachtens sehr deutlich die Demut des wahren
Propheten zum Ausdruck. Weder seine Person noch sein Ruf stehen im Brennpunkt,
sondern es geht ihm einzig und allein um die Verkiindigung der Wahrheit, des Wor-
tes Gottes.

Der Prophet Micha kritisiert sehr scharf all jene, die behaupten im Namen Gottes
zu sprechen, die ihre Verkiindigung aber allein nach den Erwartungen und der
Zustimmung ihrer Zuhorer richten: »So spricht der Herr gegen die Propheten: Sie
verfiihren mein Volk. Haben sie etwas zu beifien, dann rufen sie: Friede! Wer ihnen
aber nichts in den Mund steckt, dem sagen sie den Heiligen Krieg an [...] Seine
Hdupter richten fiir Bestechung, seine Priester lehren fiir Lohn, und seine Propheten
wahrsagen fiir Geld. Und dann stiitzen sie sich auf den Herrn und sagen: Ist
der Herr etwa nicht in unserer Mitte? Kein Ungliick wird iiber uns kommen!«
(Mi 3, 5.11) Diese Propheten wurden — so sagt der Text — fiir ihre Verkiindigung
belohnt. Erhielten sie etwas, riefen sie Friede, Wohlfahrt, Heil, bekamen sie nichts,
verkiindeten sie Unheil. Wir sehen sehr klar, dass es ihnen iiberhaupt nicht darum
ging, das Volk zur Umkehr zum Herrn aufzurufen, es zuriickzuholen in die Gemein-
schaft mit Gott, dem wahren Spender allen Heils, sondern es ging um ihr privates
Wohlergehen und Ansehen. Sie waren nicht ohne eigenes Interesse an ihrem Ruf und
am Lohn, den sie dafiir erhielten®?. So verkiinden sie im Namen Gottes die Liige®.
Die kanonischen Schriftpropheten waren zudem zumeist keine offiziellen Propheten,
das heifit, sie waren nicht gebunden an eine offizielle Institution, wie zum Beispiel
den koniglichen Hof. Dies lief3 ihnen mehr Freiheit, um eine kritische Haltung
einzunehmen vis-a-vis des Volkes und dessen politischen und religiosen Verantwort-
lichen.

21 FISCHER~ G., »Verkiindigung, die zum Leiden fiihrt«, in: Bibel und Liturgie 67 / 4,1992,236.
22Vgl. IBANEZ ARANA A., »Los criterios de profecia«, 224f.
2 Vgl. Jer 5,30-31; 29, 21.
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Das ganze konkrete Leben des Propheten muss die Echtheit seiner Botschaft be-
stitigen. »Denn das Ergriffen-Werden von Gott erreicht den ganzen Menschen in ei-
ner Art Weihe«?*. Sein ganzes Leben ist hinein genommen in diese tiefe Gemeinschaft
mit Gott und gibt Zeugnis davon durch ein integres Leben.?

Der wahre Prophet lebt also in einer ganz besonderen Verbundenheit mit Gott, die
sich jedoch meist dem Urteil von Dritten entzieht. Sie zeigt sich im Gebet des Pro-
pheten und vor allem in seiner Fiirbitte. Jeremia l1ddt die Priester und das Volk ein,
nicht auf die Propheten zu horen, die ihnen vorschnell eine gute Nachricht verkiin-
den, denn, so sagt er: » wenn sie prophetisch reden wiirden, wenn sie das Wort des
Herrn hdtten, wiirden sie beim Herrn Fiirsprache einlegen« (Jer 27, 18). Auch Eze-
chiel beschimpft jene, die aus eigener Autoritit reden: »In die Risse seid ihr nicht ge-
treten, und die Mauer habt ihr nicht vermauert um das Haus Israel her, um standzu-
halten im Kampfam Tag des Herrn.« (Ez 13,5) Obwohl die Fiirbitte fiir das Volk nicht
allein dem Propheten anvertraut ist, so ist sie doch ein wichtiger Aspekt seines Dien-
stes. Es ist dies iibrigens eine Funktion die nicht unbedingt gebunden ist an ein Hei-
ligtum oder an den Kult. Samuel®®, Elja*’, Elischa®®, der Mann Gottes aus Juda in Be-
thel®, Amos™, Jesaja’!, Jeremia?, Ezechiel®® haben Fiirbitte geleistet. Wenn Abra-
ham Prophet genannt wird, dann wegen seiner Fiirsprache **

Jeremia wirft folgende Frage auf betreffs anderer Propheten, deren wahre Mission
und Verkiindigung er bezweifelt: »Doch wer hat an der Ratsversammlung des Herrn
teilgenommen, hat ihn gesehen und sein Wort gehort? Wer hat sein Wort vernommen
und kann es verkiinden?«*> Was ist mit dieser Ratsversammlung des Herrn gemeint?
Die Vorstellung einer himmlischen Ratsversammlung ist auch in anderen antiken Vol-
kern bekannt*®: $6d kann ganz allgemein Gemeinschaft’’ bedeuten, aber auch Bera-
tung bzw. Ratsversammlung®. Art und Inhalt der Beratung bleibt dabei offen. Zudem
kann sod auch Geheimnis® heiBen, ja priziser noch Gottesgemeinschaft oder Gottes

24 GILBERT M., » Vrais et faux prophétes«, in: Id., Il a parlé par les prophétes. Thémes et figures bibliques,
Bruxelles, 1998, 180.

3 Vgl. Jer 23,9-15; 29, 21-23.

% Vgl.1Sam 7,5-9.

?7Vgl. 1 Kén 17,20-22.

8 Vgl.2 Kon 4,33.

¥ Vgl. 1 Kén 13, 6.

OVel.Am7,2.

3'Vgl.Jes 37,1-4=2Kén 19,4

2 Vgl. Jer 37,3.

#¥Vel.Ez9,8;11,13.

3 Gott sprach zu Konig Abimelech im Traum, er solle Sarah dem Abraham, ihrem Mann, zuriickgeben. Als
Abimelech im Traum erfuhr, dass Sarah Abrahams Frau war, fiirchtete er sich sehr. Aber der Herr sprach
ihm Mut zu: Abimelech habe aus Ignoranz gehandelt und Abraham sei ein Prophet. Er werde fiir das Le-
ben des Konigs bei Gott Fiirbitte einlegen. (Gen 20, 7)

3 Jer 23,1622 ; vgl. 1 Kén 22, 19-23.

3 NEEF H.D., Gottes himmlischer Thronrat. Hintergrund und Bedeutung von séd JHWH im AT, Stuttgart
1994.

37Vgl. Jer 6,11; 15, 17; Ps 64, 3; Hiob 19, 19.

8 Vgl. Gen 49, 6; Prov 15,22; Ps 83, 4.

¥ Vel. Prov 11, 13; 20, 19; 25, 9.



»Anhaltspunkte« zur Unterscheidung von wahrer und falscher Prophetie ... 103

Geheimnis®. Im letzteren kommt die spezifisch theologische Verwendung zum Aus-
druck. Wer in diesem Rat steht oder gestanden ist, kann Heil oder Gericht verkiinden.
Es ist somit ein Ausdruck engster Gemeinschaft, ja Freundschaft mit Gott (vgl. Spr
3, 32). Insofern als der Prophet Gott sehr nahe stehen darf, kennt er auch dessen Pla-
ne fiir sein Volk*!.

3. Friichte der prophetischen Verkiindigung

Jeremia muss an die Exilierten schreiben: »Laf3t euch von euren Propheten, die in
eurer Mitte sind, und von euren Wahrsagern nicht verfiihren!/« (29, 8) Das Verb
nasa ist relativ selten im hebridischen Kanon; es findet sich exakt 20 Mal,
davon fiinf Mal im Buch Jeremia.*>. Im ganzen Pentateuch findet es sich nur in Gen
3,13, wo Gott die Frau fragte: » Was hast du getan?«. Und sie antwortete »Die Schlan-
ge hat mich verfiihrt und ich habe gegessen.« Die Schlange hat die Frau getduscht,
sie hat sie verfiihrt, oder laut dem hebriischen Verb noch stirker — sie hat die Frau
angegriffen / angefallen*’, um sie in die Siinde zu fiihren. Diese Verbindung mit der
Referenz in Gen 3, 13 ist sehr bedeutsam. Die falschen »Propheten und Hellseher«
werden so auf die gleiche Ebene gestellt wie die Schlange im Buch Genesis.

Laut Dtn 18, 21-22 muss sich die wahre Prophetie erfiillen**. Das Niederschrei-
ben der Prophetie kann bezwecken, dass sich kiinftige Generationen eben der Wahr-
haftigkeit des prophetischen Wortes iiberzeugen konnen®. Aber es ist einleuchtend,
dass dieses Kriterium nur fiir eine Unterscheidung im Moment seiner Erfiillung hilf-
reich ist, nicht aber im Moment seiner Verkiindigung*®. Oft bezogen sich die Pro-
pheten zudem nicht auf ein bestimmtes Ereignis, sondern sie hatten vielmehr einen
Gesamteindruck der geschichtlichen Lage und wollten die religiosen Fiihrer und das
Volk zu einer echteren Glaubenspraxis zuriickfiihren®’.

Zudem ist zu bedenken, dass die Gerichtsankiindigung immer bedingt ist*®. Die
Umkehr und Busse des Volks kann dazu fiihren, dass Gott von seiner Androhung ab-
ldsst. Gott bleibt frei iiber das gesprochene Wort hinaus*. Zudem kann sich die Er-
fiillung der Prophetie hinauszdgern®™ was eine Krise nach sich zieht. Dann gilt es zu
warten und sich zu versichern, dass es wahrhaft Gott ist, der spricht und sein Wort
sich erfiillen wird®'. Im Falle des Zweifels, empfiehlt das Buch Deuteronomium
nichts zu tiberstiirzen und zu hoffen (vgl. Dtn 18, 21-22).

4Vgl. Prov 3,32; Jer23,18.22; Am 3, 7; Ps 25, 14; Hiob 15, 8; Ps 89, 9.

417.B.Jer 18,11;29, 11; 49, 20; 50, 45; 51, 29 etc.

Vgl Jer 4, 10; 23, 39; 29, 8; 37,9; 49, 16.

43 GESENIUS W., Hebrdisches und aramdiisches Wérterbuch, Berlin-Gottingen—Heidelberg 19627, 526.
#Vgl. Jer 28,9; Ez 2, 5; 33, 33.

Vgl. Jes 30, 8.

46 Schon das deuteronomische Gesetz war sich der Ambiguitiit dieses »Kriteriums« bewusst — vgl. Dtn 13, 2.
47Vgl. GILBERT M., » Vrais et faux prophétes«, 177.

“ Vgl z. B. die Verkiindigung des Jona und die Reaktion der Bevolkerung von Ninive.

4 Vel IBANEZ ARANA A, »Los criterios de profecfa«, 229.

NVel.Ez 12,21-28.

3'Vgl. Ez 12,21-28; Hab 2, 3; 3,2; Jer 17, 15.
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Die Prophetie war in Israel die lebendige Stimme Gottes. Das Volk war demnach
nicht frei, die Botschaft und die Lehre der Propheten zu verwerfen. »... er wird ih-
nen alles sagen, was ich ihm auftrage.” Einen Mann aber, der nicht auf meine Wor-
te hort, die der Prophet in meinem Namen verkiinden wird, ziehe ich selbst zur Re-
chenschaft.«<>* Umso groBer war auch die Verantwortung, die auf dem Propheten las-
tete, denn er fithrte das Volk entweder zur Umkehr und in die Gemeinschaft mit Gott
oder verfiihrte es in die Apostasie. Im letzteren Falle wird er mit dem Tod bestraft wer-
den (vgl. Dtn 13,6). Er ist kein Prophet, der im Dienste des Herrn steht. Die Sanktion
mit der Todesstrafe unterstreicht diese Verantwortung, die auf jedem liegt, der im Na-
men Gottes auftritt.

Zusammenfassung und Auswertung

Abschliefend mochte ich die wichtigsten Anhaltspunkte fiir eine Unterscheidung
stichwortartig zusammenfassen:

— Die prophetische Existenz und das prophetische Engagement charakterisieren sich
durch das Horen und Verkiinden des Wortes Gottes.

— Gottes Wort, bzw. das wahre prophetische Wort ist konsistent und wirkmdchtig. Es
vermag aufzubauen, zu verwandeln und zu zerstoren. Es erfiillt sich.

— Er lebt in engster Gemeinschaft, ja Freundschaft mit Gott. Insofern als der Prophet
Gott sehr nahe stehen darf, kennt er auch dessen Pline fiir sein Volk und fiihrt die-
ses dementsprechend zur Umkehr und in die Gemeinschaft mit Gott zuriick, in die
Gemeinschaft, die Leben und Freiheit verleiht.

— Die wahren Propheten verkiinden im Namen Gottes sehr wohl das Heil, aber ein
von Gott geschenktes Heil. Dabei lassen sie sich nicht beeinflussen von den Er-
wartungen und der Zustimmung der Zuhorer.

— Ein weiterer Anhaltspunkt ist die Treue zur Glaubenstradition des Volkes Israels,
die aber immer die Treue und den Gehorsam zum Willen Gottes in der aktuellen
Stunde zum Ziel haben soll.

— Die wahren Propheten waren selbst zutiefst betroffen von Gottes Wort und lebten
daraus nicht indifferent, das wird sichtbar an ihrem personlichen, integren Leben
und an ihrem Engagement in der Fiirbitte fiir das Volk.

Was es letztlich erlaubt, den wahren Propheten als solchen zu erkennen, ist die Fi-
higkeit des Menschen, die Wahrheit zu erkennen, ihre Bedeutung und ihren Reich-
tum. Das Paradoxe des Prophetismus ist, dass letztlich nur ein Prophet — fdhig zur
Wahrheit und zur Erkenntnis der Wahrheit — den wahren Propheten erkennen kann.
Das Verstiandnis der Wahrheit ist ein aktiver Prozess der immer tieferen Durchdrin-
gung der ganzen Wahrheit>.

2 Vgl. Dtn 18, 18b-19; vgl. auch Ez 3, 19; 33, 9.

3 Diesen Gedanken iibernehme ich von Pietro Bovati am Pipstlichen Institut Biblicum in Rom (unverf-
fentlicht). Dabei argumentieren etliche Studien in diese Richtung : z. B. WOLFF H.W., »Hauptprobleme
der Prophetie«, in : EvTh 15 (1995), 446468 ; QUELL G., Wahre und falsche Propheten. Versuch einer
Interpretation, Beitrige zur Forderung christlicher Theologie 46 / 1, Giitersloh, 1952, 213.
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Ein lebendiger Glaube ist sozusagen eine Notwendigkeit fiir die Anerkennung der
gottlichen Verkiindigung, eine Offenheit fiir Gott, fiir sein Wort und sein Handeln in
der Geschichte®*. Ohne dies ist kein Kriterium {iberzeugend. Israel fehlte es oft an die-
ser notwendigen Basis, wo die wahre Prophetie hiitte wachsen konnen. Im Gegenteil,
sie unterhielten ein Klima, in dem nur die Propheten akzeptiert wurden, die den ei-
genen Vorstellungen entsprachen. So kann Jeremia berichten: »Die Propheten weis-
sagen Liige, und die Priester richten ihre Lehre nach ihnen aus; mein Volk aber liebt
es so.« (Jer 5,31; vgl. auch Mi 2, 11). Zu Lebzeiten waren die echten Verkiinder des
Wortes Gottes meistens verkannt. Es war die Gemeinde der an den Gott Israels Glau-
benden, die oft erst nach dem Tode eines Propheten die Wahrheit und Authentizitit
seiner Botschaft anerkannte und niederschrieb.

So konnen wir schlieBen mit der Bemerkung, dass die verschiedensten Kriterien,
die das Alte Testament erwihnt, effektiv hilfreich sein konnen in der Unterscheidung
der wahren und falschen Prophetie. Es ist und bleibt keine einfache Aufgabe zu unter-
scheiden, wer ein echter Triiger des Heilsplanes Gottes in einer konkreten geschicht-
lichen Situation ist; die Unterscheidung muss geschehen unter der Fiihrung des Geis-
tes Gottes, dem Geist, der gesprochen hat durch die Propheten von einst und der fort-
fiihrt, durch dieses Wort lebendig zu wirken.>
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Die Insignien der Kanoniker

Kanonistische Anmerkungen zur geltenden Rechtslage
und deren praktischer Umsetzung’

Von Wolfgang F. Rothe, Miinchen

1. Problemstellung

In den cann. 503-510 des Codex des kanonischen Rechts von 1983 finden sich un-
ter der Uberschrift » Kanonikerkapitel« die allgemeinen kirchlichen Gesetzesbestim-
mungen iiber die Kathedral- und Kollegiatkapitel zusammengestellt.> Nach can. 503
CIC versteht man unter einem Kanonikerkapitel ein Kollegium von Priestern, dessen
hauptséchliche Aufgabe darin besteht, »die feierlicheren Gottesdienste in der Kathe-
dral- bzw. Kollegiatkirche durchzufiihren«.® Die Mitglieder eines solchen Kapitels
werden im Kontext des kanonischen Rechts gemeinhin als Kanoniker bezeichnet.*

Can. 505 CIC zufolge muss jedes Kapitel »eigene Statuten haben, die durch einen
rechtmdfsigen Akt vom Kapitel beschlossen und vom Didzesanbischof gebilligt wor-

! Nachfolgende Ausfiihrungen wurden urspriinglich als Rechtsgutachten verfasst und fiir die Publikation
geringfiigig iiberarbeitet.

2 Im Codex des kanonischen Rechts von 1917 wurde die entsprechende, allerdings wesentlich umfangrei-
chere und detailliertere Gesetzesmaterie unter der Uberschrift »De Capitulis canonicorium« in den cann.
391-422 dargeboten. Vgl. hierzu Morsdorf, Klaus: Lehrbuch des Kirchenrechts auf Grund des Codex Iuris
Canonici (begriindet von Eichmann, Eduard), I. Band / Einleitung, Allgemeiner Teil und Personenrecht,
11., verbesserte und vermehrte Auflage, Miinchen / Paderborn / Wien 1964, 438—451. Das 1990 promul-
gierte Gesetzbuch der katholischen Ostkirchen kennt keine den Kathedral- und Kollegiatkapiteln entspre-
chende oder vergleichbare Einrichtung.

3 Vgl. Aymans, Winfried: Kanonisches Recht / Lehrbuch aufgrund des Codex Iuris Canonici (begriindet von
Eichmann, Eduard, fortgefiihrt von Morsdorf, Klaus), Band II / Verfassungs- und Vereinigungsrecht, Pader-
born / Miinchen / Wien / Ziirich 1997, 401-407; Arrieta, Juan Ignacio: Diritto dell’organizzazione ecclesiasti-
ca (= Trattati di Diritto, 3), Milano 1997, 436-439; Puza, Richard: Die Dom- und Stiftskapitel, in: Listl, Jo-
seph / Schmitz, Heribert (Hg.): Handbuch des katholischen Kirchenrechts, 2., grundlegend neubearbeitete
Auflage, Regensburg 1999, 475-479; Althaus, Riidiger: Kollegiatkapitel, in: Campenhausen, Axel Frh. von /
Riedel-Spangenberger, Ilona / Sebott, Reinhold (Hg.): Lexikon fiir Kirchen- und Staatskirchenrecht, Band 2,
Paderborn / Miinchen / Wien / Ziirich 2002, 595-596; Hirnsperger, Johann: Kollegiatstift, in: Haering, Ste-
phan / Schmitz, Heribert (Hg.): Lexikon des Kirchenrechts (= Lexikon fiir Theologie und Kirche kompakt, 7),
Freiburg im Breisgau / Basel / Wien 2004, 568—-569; Rothe, Wolfgang F.: Das Kollegiatkapitel: Organ des Ver-
fassungs- der Institut des Vereinigungsrechts? / Eine kritische Analyse der einschldgigen Gesetzeslage im CIC
von 1983, in: Archiv fiir katholisches Kirchenrecht 173 (2004), 409—440; ders.: Die Statuten der Kollegiatka-
pitel im deutschen Sprachraum / Rechtslage und Rechtspraxis (= Adnotationes in Ius Canonicum, 41), Frank-
furt am Main / Berlin / Bern / Bruxelles / New York / Oxford / Wien 2007, 19-62; ders.: Kollegialkapitel im
deutschen Sprachraum / Eine kirchenrechtliche Bestandsaufnahme, in: Zeitschrift der Savigny-Stiftung fiir
Rechtsgeschichte 124 / Kanonistische Abteilung 93 (2007), 246279, 246248 und 275-278.

* Daneben sind auch die Bezeichnungen (Dom-)Kapitular, Dom- bzw. Stiftsherr oder Chorherr gebriuch-
lich. Vgl. Morsdorf: Lehrbuch des Kirchenrechts, I. Band (s. Anm. 2), 438; Hirnsperger, Johann: Kanoni-
ker / I. Gesch., (s. Anm. 3), 368-371; Hirnsperger, Johann: Kanoniker, in: Haering / Schmitz (Hg.): Lexi-
kon des Kirchenrechts (s. Anm. 3),449-451; Rothe: Das Kollegiatkapitel (s. Anm. 3), 415-420; ders.: Die
Statuten der Kollegiatkapitel (s. Anm. 3), 31-42.
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den sind«. Neben der Verfassung des Kapitels selbst sind in den Statuten auf der
Grundlage von can. 506 CIC vor allem die den Kanonikern eigenen Rechte und
Pflichten festzulegen bzw. zu konkretisieren. Unter anderem sind in diesem Zu-
sammenhang gemél can. 506 § 2 (2) CIC nihere Bestimmungen iiber »die Insignien
der Kanoniker« zu erlassen, und zwar »unter Beachtung der vom Heiligen Stuhl er-
lassenen Normen«? Dabei bleibt allerdings offen, was konkret unter den Insignien
der Kanoniker zu verstehen ist und welche von Seiten des Heiligen Stuhls erlassene
Normen diesbeziiglich von Belang und Geltung sind.

Diesen Fragen soll im Rahmen der folgenden Ausfiihrungen aus der Perspektive
des kanonischen Rechts nachzugehen versucht werden. Niherhin geht es um die Er-
mittlung, Darlegung und Analyse der geltenden allgemeinen Rechtslage beziiglich
Form und (liturgischem) Gebrauch der den Kanonikern zustehenden Insignien sowie
um die sich aus diesem Befund gegebenenfalls ergebenden rechtlichen wie prakti-
schen Konsequenzen.

2. Die Rechtslage im CIC/1917

Im Unterschied zum geltenden Codex des kanonischen Rechts war den Insignien
der Kanoniker in jenem von 1917 ein eigener Kanon gewidmet.® Nach can. 409 § 1
(2) CIC/1917 kam den Kanonikern bzw. denjenigen Klerikern, die einem Kanoni-
kerkapitel zugeordnet waren, eine spezifische Gewandung als Chorkleidung zu, de-
ren Beschaffenheit sich entweder nach den im Errichtungsdokument des jeweiligen
Kapitels festgelegten Bestimmungen oder aber einem diesbeziiglich gegebenenfalls
erlassenen Indult’” des Apostolischen Stuhl zu richten hatte. Aufgrund ihrer spezifi-
schen Beschaffenheit konnte durch diese Gewandung sowohl die Zugehorigkeit
bzw. Zuordnung zum kanonikalen Stand im Allgemeinen als auch zu einem ganz be-
stimmten Kapitel zum Ausdruck kommen.

Auch innerhalb ein und desselben Kapitels konnte sich die Chorkleidung der Dig-
nitire®, der einfachen Kanoniker und der Benefiziaten’ nach Form und Farbe von-

3 Vgl. hierzu im Allgemeinen Aymans: Kanonisches Recht, Band II (s. Anm. 3), 403; Cusack, Barbara
Anne: Cann. 505/506 / Statutes, in: Beal, John P./ Coriden, James A./ Green, Thomas J. (Hg.): New Com-
mentary on the Code of Canon Law / an entirely and comprehensive Commentary by Canonists of North
America and Europe, with a revised english translation of the Code (commissioned by the Canon Law So-
ciety of America), New York / Mahwah 2000, 663—-664; Sousa Costa, Antonio: Can. 505-507 CIC [Kom-
mentar], in: Pinto, Pio Vito (Hg.), Commento al Codice di Diritto Canonico, Citta del Vaticano 2001 (=
Studium Romanae Rotae, Corpus Iuris Canonici, I), 307.

¢ Vgl. hierzu und zum Folgenden Morsdorf: Lehrbuch des Kirchenrechts, I. Band (s. Anm. 2), 446.

7 Zur Rechtsnatur des Indults vgl. ebd., 149.

8 Zu den Dignitiiren, »deren Zahl und Bezeichnung (Propst, Dekan, Archidiakon, Kustos, Kantor, Scholas-
tikus) ortlich verschieden ist«, zéhlt, »wem irgendein Vorrang vor den einfachen Kanonikern zukommt«
(ebd., 438).

9 Als Benefiziaten — auch (Dom-)Vikare, (Dom-)Priibendare oder Kapitelassistenten genannt — wurden
dem Kapitel zugeordnete und als solche bepfriindete, diesem jedoch nicht im eigentlichen Sinn angeho-
rende Kleriker bezeichnet. Vgl. ebd., 439 und 445; Rothe: Das Kollegiatkapitel (s. Anm. 3), 418—419;
ders.: Die Statuten der Kollegiatkapitel (s. Anm. 3), 32-33.
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einander unterscheiden. Sofern einer von ihnen die Bischofsweihe empfangen hatte,
war er nach can. 409 § 1 (1) CIC/1917 gehalten, sich anstelle der kanonikalen der
entsprechenden bischoflichen Gewandung zu bedienen.

Alle dem Kapitel angehdrenden bzw. zugeordneten Kleriker waren verpflichtet,
sich im Chor (das heifit bei der nach Mafigabe der Statuten vorgeschriebenen ge-
meinsamen Feier der Eucharistie und des Stundengebets in der jeweiligen Kathe-
dral- bzw. Kollegiatkirche) stets der ihrem jeweiligen Amt entsprechenden Gewan-
dung zu bedienen. Falls ein Kanoniker ohne diese am Chorgebet teilnahm, galt er
nach can. 409 § 1 (3) CIC/1917 als abwesend. Diese Regelung stand im Kontext der
tiberaus peniblen und aus heutiger Sicht eher befremdlich anmutenden kodikari-
schen Bestimmungen iiber den Chordienst und die damit zusammenhéngende Zutei-
lung der sogenannten Choranteile, dass heif3t der mit der Erfiillung des Chordienstes
verbundenen Einkiinfte.'°

In can. 409 § 2 (1) CIC/1917 werden aufer der spezifischen Gewandung noch an-
dere, nicht néher bestimmte kapiteleigene Insignien erwihnt. Beide, Gewandung und
Insignien im engeren Sinn, durften innerhalb der Di6zese, in der das betreffende Ka-
pitel seinen Sitz hatte, iiberall getragen werden. Auerhalb der betreffenden Ditzese
war deren Gebrauch nach can. 409 § 2 (2) CIC/1917 jedoch — und zwar unter Verwer-
fung jeder gegenteiligen Gewohnheit — ausdriicklich untersagt. Eine Ausnahme von
dieser Einschrinkung war nach can. 409 § 2 (3) CIC/1917 nur fiir den Fall vorgese-
hen, dass sich einer der einem Kapitel angehdrenden bzw. zugeordneten Kleriker in
Begleitung des Bischofs befand oder als dessen Vertreter bzw. als Vertreter des Kapi-
tels an einem Konzil oder einer anderen feierlichen Zusammenkunft teilnahm.

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass sich im kirchlichen Gesetzbuch
von 1917 nur wenige Hinweise zur Beantwortung der Frage finden, was unter den In-
signien der Kanoniker grundsitzlich zu verstehen ist, wihrend die Bestimmungen
iiber den (liturgischen) Gebrauch derselben breiteren Raum einnehmen. Beziiglich ih-
rer Beschaffenheit galt es offenbar, durch eher zuriickhaltende gesetzliche Rahmenbe-
dingungen einer legitimen Vielfalt Rechnung zu tragen. Allenfalls kann aus can. 409
CIC/1917 geschlossen werden, dass unter den Insignien der Kanoniker sowohl eine
spezifische Gewandung als auch bestimmte Abzeichen subsumiert werden konnte.
Gewandung wie Abzeichen scheinen primér als Chorkleidung der einem Kapitel an-
gehorenden bzw. zugeordneten Kleriker verstanden worden zu sein. Ob ihr Gebrauch
demzufolge auf liturgische Handlungen beschréinkt war bzw. sich darauf zu beschrin-
ken hatte, muss aufgrund des kodikarischen Befunds allerdings offen bleiben.

3. Begriffsbestimmung
Auch aus dem geltenden Codex des kanonischen Rechts allein lédsst sich nicht er-

mitteln, was unter Insignien, niherhin unter den Insignien der Kanoniker zu verste-
hen ist. Abgesehen davon, dass der Begriff als solcher weder definiert noch sonst in

1"Vgl. hierzu Mérsdorf: Lehrbuch des Kirchenrechts, 1. Band (s. Anm. 2), 446-450.
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irgendeiner Weise erldutert wird, hat er im CIC iiber can. 506 § 2 hinaus nur mehr in
den cann. 1336 § 1 2° und 1338 § 1 Verwendung gefunden, in denen ohne eine auch
nur ansatzweise Begriffsbestimmung der mogliche Entzug einer Insignie im Rah-
men einer Siihnestrafe behandelt wird.!! Insofern entbehrt der Begriff jeder kodika-
rischen Vergleichsmoglichkeit.!

Im allgemeinen Sprachgebrauch versteht man unter Insignien besondere Abzei-
chen oder Erkennungsmerkmale, die als Ausdruck eines bestimmten Standes bzw.
Ranges oder einer besonderen Ehrenstellung dienen und als solche ebenso von Ein-
zelpersonen wie von Personenmehrheiten gebraucht werden konnen. Den Charakter
von Insignien kénnen sowohl bestimmte Gegenstinde (wie z. B. Fahnen oder Abzei-
chen) als auch besondere Kleidungsstiicke (bis hin zu ganzen Ornaten) annehmen.
Im Kontext des kanonischen sowie speziell des liturgischen Rechts konnen Insignien
als »Rangabzeichen bzw. auszeichnende Kleidung« definiert werden, »die nach all-
gemeinem Recht und den liturgischen Vorschriften von dazu berechtigten Personen
zu bestimmten Amtshandlungen verwendet werden (miissen)«'>. Zu ergéinzen wiire
allenfalls, dass Insignien selbstverstdndlich nicht nur auf allgemein-, sondern auch
partikularrechtlicher Grundlage eingefiihrt und hinsichtlich ihrer Form und Verwen-
dung geregelt werden konnen.

Streng genommen ist in can. 506 § 2 CIC nur von den Insignien der Kanoniker,
das heilit der mit allen Rechten und Pflichten ausgestatteten Mitglieder des Kapitels,
nicht aber von denen der gegebenenfalls dem Kapitel zugeordneten, diesem aber
nicht im Vollsinn angehorenden Kleriker, den sogenannten Benefiziaten, Kapitelas-
sistenten, Dom- bzw. Stiftsvikaren oder -priibendaren die Rede'. Da es aber nach
can. 507 § 2 CIC vorgesehen ist, dass die Pflichten jener Kleriker, die nicht zum Ka-
pitel gehoren, gleichwohl aber den Kanonikern zu helfen haben, in den kapiteleige-
nen Statuten festgelegt werden, wird dasselbe wohl auch fiir deren Rechte veran-
schlagt werden diirfen. Insofern spricht nichts dagegen, liber die Insignien der Kano-
niker hinaus auch die Insignien der dem Kapitel zugeordneten Kleriker, darunter ge-
gebenenfalls auch diejenigen der sogenannten Ehrenkanoniker'”, in den Statuten
festzulegen. Ebenso wenig diirfte etwas dagegen sprechen, wenn — wie bei zahlrei-
chen Kapiteln iiblich — zwischen den Insignien der einfachen Kanoniker und denen

"'Vel. Ginswein, Georg: Insignien, in: Campenhausen / Riedel-Spangenberger / Sebott (Hg.): Lexikon fiir
Kirchen- und Staatskirchenrecht, Band 2 (s. Anm. 3), 299-300; Génswein, Georg: Insignien / 1. Allge-
mein, in: Haering / Schmitz (Hg.): Lexikon des Kirchenrechts (s. Anm. 2),414-415,414.

12Vgl. Ochoa, Xaverius: Index verborum ac locutionum Codicis Iuris Canonici, 2., ergiinzte Auflage, Cit-
ta del Vaticano 1984,226-227.

13 Géinswein: Insignien / 1. Allgemein (s. Anm. 11), 414; vgl. ders.: Insignien, 299 (s. Anm. 11).

14Vgl. Puza: Die Dom- und Stiftskapitel (s. Anm. 3),478; Gehr, Josef: Domvikar, in: Campenhausen, Axel
von / Riedel-Spangenberger, Ilona / Sebott, Reinhold (Hg.): Lexikon fiir Kirchen- und Staatskirchenrecht,
Band 1 (A-F), Paderborn / Miinchen / Wien / Ziirich 2000, 473; Kandler-Mayr, Elisabeth: Domvikar, in:
Haering / Schmitz (Hg.): Lexikon des Kirchenrechts (s. Anm. 3), 215-216; Rothe: Das Kollegiatkapitel (s.
Anm. 2),418-419; ders.: Die Statuten der Kollegiatkapitel (s. Anm. 3), 32-33.

15 Vgl. Mérsdorf: Lehrbuch des Kirchenrechts, I. Band, 445 (s. Anm. 2); Puza: Die Dom- und Stiftskapitel,
478 (s.Anm. 3); Hirnsperger: Kanoniker/I. Gesch.,371 (s. Anm. 4); Hirnsperger: Kanoniker, 450 (s. Anm.
4).
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der Dignitire'® gewisse Unterschiede hinsichtlich ihrer Form und Verwendung be-
stehen. Insofern erscheint die in can. 506 § 2 CIC verwendete Terminologie als nicht
ganz zutreffend: Statt auf die Insignien der Kanoniker hétte man besser auf die In-
signien der Kanonikerkapitel rekurriert. Sofern nichts anderes feststeht, werden da-
her zur Vermeidung von Missverstindnissen unter den Insignien der Kanoniker im
Rahmen der vorliegenden Ausfiihrungen nicht nur die Insignien der Kanoniker im
engen und eigentlichen Sinn, sondern die Insignien aller einem Kanonikerkapitel an-
gehorenden bzw. zugeordneten Kleriker verstanden.

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass unter den Insignien der Kano-
niker unter kirchenrechtlichem Aspekt im weiteren Sinn alle Gewinder und Gegen-
stinde zu verstehen sind, die (ausschlielich) jene Kleriker, die einem Kanonikerka-
pitel angehoren oder zugeordnet sind, gemél allgemeinen oder partikularen (liturgi-
schen) Rechts zu gebrauchen befugt sind.!” Dabei ist es unerheblich, ob es sich um
Gesetzes-, Statuten- oder Gewohnheitsrecht handelt. Ebenfalls ist in diesem Zu-
sammenhang unerheblich, ob die Verwendung der einzelnen Insignien nur im Rah-
men liturgischer Funktionen oder auch auBerhalb derselben vorgesehen ist.

Im engeren Sinn werden mit den Insignien der Kanoniker allerdings oftmals auch
nur die spezifischen Kapitelabzeichen bezeichnet, die gewohnlich in Form eines
Kreuzes oder einer Medaille, an einer um den Hals gelegten Kette bzw. einem Band
hingend, auf der Brust getragen werden. Sofern nichts anderes feststeht, findet der
gegenstdndliche Begriff im Rahmen der vorliegenden Ausfiihrungen jedoch aus-
schlieBlich im oben dargelegten weiteren Sinn Verwendung.

4. Die geltenden auflerkodikarischen Normen des Heiligen Stuhls

4.1. Die Instruktion des Staatssekretariats »Ut sive sollicite« vom 31. Mirz 1969

Unter Bezugnahme auf das Zweite Vatikanische Konzil, dessen Absicht es gewe-
sen sei, die duBerlichen Formen des kirchlichen Lebens an die verdnderten Zeitver-
hiltnisse anzupassen und, soweit angebracht, zu vereinfachen, wurde mit Datum
vom 31. Mirz 1969 die drei Tage zuvor von Papst Paul VI. gebilligte Instruktion
des Staatssekretariats » Ut sive sollicite« veroffentlicht, die tiber die Kleidung, die Ti-
tel und die Insignien der Kardinile, Bischofe und Prilaten niederer Ordnung
handelt.'® Die am 13. April desselben Jahres in Kraft getretene Instruktion schlieBt

16 Nach can. 507 § 1 CIC ist fiir jedes Kapitel nur mehr eine einzige Dignitit verbindlich vorzusehen, und
zwar die des Vorstehers (Propst oder Dekan). Weitere kapitelinterne Amter konnen allerdings unter Beriick-
sichtigung regionaler Briuche eingerichtet werden. Vgl. hierzu Schmitz, Heribert: Dignitét, Dignitér, in:
Haering / Schmitz (Hg.): Lexikon des Kirchenrechts (s. Anm. 3), 192—193; Rothe: Das Kollegiatkapitel (s.
Anm. 3),421-422; ders.: Die Statuten der Kollegiatkapitel (s. Anm. 3), 34-36.

17Vgl. Rothe: Die Statuten der Kollegiatkapitel (s. Anm. 3), 46-49.

18 Staatssekretariat: Ut sive sollicite / Instruktion iiber die Kleidung, die Titel und die Insignien der Kardi-
nile, Bischofe und Prilaten niederer Ordnung (31. Mérz 1969), in: Acta Apostolicae Sedis 61 (1969),334—
340 (deutsche Fassung in: Rennings, Heinrich / Klockner, Martin [Hg.]: Dokumente zur Erneuerung der
Liturgie, Band 1 / Dokumente des Apostolischen Stuhls 1963—-1973, Kevelaer 1983, 636-641).
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mit der Ankiindigung, dass die Kongregation fiir den Klerus zu einem spéteren
Zeitpunkt eigene Normen iiber die Vereinfachung von Gewandung und Titeln
der Kanoniker, der Benefiziaten und der Pfarrer erlassen werde, deren Zielrich-
tung sich an den im vorliegenden Dokument festgelegten Vorgaben zu orientieren
habe."”

4.2. Das Rundschreiben der Kleruskongregation vom 30. Oktober 1970

Mit Datum vom 30. Oktober 1970 verdffentlichte die Kongregation fiir den Kle-
rus unter ausdriicklicher Bezugnahme auf die genannte Ankiindigung des Staatsse-
kretariats ein Rundschreiben, das die Reform der den Kanonikern, Benefiziaten und
Pfarrern zukommenden Chorkleidung zum Gegenstand hat.* Darin werden die zu-
vor in dieser Frage konsultierten Bischofskonferenzen des lateinischen Ritus ange-
wiesen, fiir deren generelle Vereinfachung Sorge zu tragen, wobei einige Rahmenbe-
dingungen genereller Art zu beachten seien.

Der Gebrauch der violetten Mozetta soll dem Rundschreiben zufolge fiirderhin
nur mehr jenen Kanonikern zustehen, die die Bischofsweihe empfangen haben 2! Al-
le tibrigen Kanoniker haben sich mit einer schwarzen oder grauen Mozetta mit vio-
letter Paspelierung zu bescheiden, die Benefiziaten (das heifit die dem betreffenden
Kapitel zugeordneten, aber nicht angehdrenden Kleriker) mit einer violetten oder
grauen Mozetta ohne Paspelierung.?

Ausdriicklich verboten wird den Kanonikern der Gebrauch von Mantelletta, Zin-
gulum mit Quasten, roten Striimpfen, Schnallenschuhen, violettem Seidenumhang
(Ferraiolo bzw. Ferraiolone) und Rochett sowie Mitra, Stab, Ring und Brustkreuz.>
Diese Aufzidhlung kann aus der Perspektive des geltenden Rechts betrachtet nur be-
dingt iiberzeugen, da hier unterschiedslos Insignien rechtssymbolischen Charakters
(wie z. B. die Pontifikalinsignien) neben solche gestellt werden, die einer reinen Eh-
renstellung Ausdruck verleihen bzw. einstmals verliehen haben. Dariiber hinaus ha-
ben einige der genannten Gegenstinde und Gewinder den Charakter von Insignien
langst grundsitzlich eingebiiflit (wie z. B. die Schnallenschuhe), so dass auch deren
Verbot inzwischen als obsolet betrachtet werden kann. In jedem Fall werden die ge-
nannten Insignien nur den Kanonikern und Benefiziaten, nicht aber den gegebenen-

19 Ebd., Nr. 35: »Fiir die Gewandung und die Titel der Kanoniker, Benefiziaten und Pfarrer wird die
Kongregation fiir den Klerus demndichst Vorschriften herausgeben, die den Grundsditzen dieser Instruktion
angepasst sein werden, so dass auch in diesem Bereich alles zu einfacheren Formen hin geordnet wird .«
% Heilige Kongregation fiir den Klerus: Rundschreiben iiber die Reform der Chorkleidung (30. Oktober
1970), in: Acta Apostolicae Sedis 63 (1971), 314-315 (deutsche Fassung in: Rennings / Klockner [Hg.]:
Dokumente zur Erneuerung der Liturgie [s. Anm. 18], 966-967).

21'Vgl.ebd.,Nr. 2.

22 Vgl. ebd.: »Die iibrigen Kanoniker sollen eine schwarze oder graue Mozetta mit violetten Besditzen tra-
gen.«

23 Vgl. ebd., Nr. 3: »Auflerdem werden allen Kanonikern, Benefiziaten und Pfarrern alle Insignien, die bis-
her irgendwo verwendet wurden, verboten, nimlich: Manteleta, Zingulum mit Quasten, rote Striimpfe,
Schuhe mit Spangen, violettes Ferraiolone, Rochett, Mitra, Stab, Ring, Brustkreuz .«
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falls mit besonderen Privilegien oder Sonderrechten ausgestatteten Dignitéiten® ver-
boten.

Alle der Instruktion des Staatssekretariats »Ut sive sollicite« vom 31. Mérz 1969
entgegenstehenden Privilegien?, selbst die seit (mehr als) hundert Jahren oder sogar
seit unvordenklicher Zeit in Geltung befindlichen, werden im gegenstindlichen
Rundschreiben kurzerhand fiir widerrufen erklért.?® Wenngleich die ausdriickliche
Bezugnahme auf (mehr als) hundertjihrige oder seit unvordenklicher Zeit bestehen-
de Privilegien die Annahme nahe legt, dass hier auch solche Privilegien widerrufen
werden sollten, deren Rechtskraft auf einer legitimerweise zu Gesetzeskraft erstark-
ten Gewohnheit beruhen, ist eben diese Absicht aus formalen Griinden nicht zur Er-
fiillung gelangt: Nach can. 30 CIC/1917 konnte ein Gewohnheitsrecht aufler durch
gegenteiliges Gewohnbheitsrecht nur durch Auflerkrafttreten des zugrunde liegenden
Gesetzes bzw. (im Fall von aufler- und widergesetzlichen Gewohnheiten) durch ein
gegenteiliges Gesetz widerrufen werden.?’” Ein nicht vom Papst als dem zustindigem
Gesetzgeber approbiertes Rundschreiben wie das der Kleruskongregation vom 30.
Oktober 1970 kann aber keinesfalls Gesetzeskraft beanspruchen, so dass auf ge-
wohnheitsrechtlicher Grundlage erworbene Privilegien, auch wenn sie der Instruk-
tion des Staatssekretariats »Ut sive sollicite« widersprachen, uneingeschréankt beste-
hen geblieben sind.

4.3. Das Caeremoniale Episcoporum vom 14. September 1984

Die Veroffentlichung des in der Folge des Zweiten Vatikanischen Konzils grund-
legend iiberarbeiteten Caeremoniale Episcoporum wurde von Papst Johannes Paul
II. am 7. September 1984 angeordnet und mittels Dekret der Kongregation fiir den
Gottesdienst mit Datum vom unmittelbar darauf folgenden 14. September vollzo-
gen.” Es enthiilt als Anhang einige niihere Bestimmungen iiber die Kleidung der Pri-
laten, wobei ausdriicklich auf die Instruktion des Staatssekretariats vom 31. Mirz
1969 sowie das Rundschreiben der Kongregation fiir den Klerus vom 30. Oktober
1970 Bezug genommen wird.” Ein eigener Abschnitt ist in diesem Zusammenhang

24 Vgl. Schmitz: Dignitét, Dignitir (s. Anm. 16), 192-193.

% Unter einem Privileg versteht man ein von der zustindigen kirchlichen Autoritit mittels Gesetz bzw.
Verwaltungsakt verliehenes oder durch Gewohnheit bzw. Ersitzung erworbenes Ausnahmerecht. Vgl.
Morsdorf: Lehrbuch des Kirchenrechts, I. Band (s. Anm. 2), 148-154, 150.

26 Vgl. Heilige Kongregation fiir den Klerus: Rundschreiben iiber die Reform der Chorkleidung (s. Anm.
20), Nr. 1: »Alle Privilegien, auch die hundertjahrigen oder seit unvordenklicher Zeit bestehenden, werden
durch das vorliegende Schreiben abgeschafft gemdf3 den Bestimmungen |...] der Instruktion >Ut sive solli-
citecvom 31.3. 1969 .«

27Vgl. Morsdorf: Lehrbuch des Kirchenrechts, I. Band (s. Anm. 2), 122-126, 126.

28 Kongregation fiir den Klerus: Caeremoniale Episcoporum ex decreto Sacrosancti Oecumenici Concilii
Vaticani II instauratum auctoriate Ioannis Pauli PP. II promulgatum, Citta del Vaticano 1984 (deutsche Fas-
sung: Zeremoniale fiir die Bischofe in den katholischen Bistiimern des deutschen Sprachgebiets, Freiburg
im Breisgau / Basel / Wien / Freiburg [Schweiz] / Regensburg / Linz 1998), 5-6.

? Vgl. ebd., Nrn. 1199-1210 (die Nummerierung in der deutschen Fassung weicht von jener der la-
teinischen ab; die hier und im Folgenden angegebenen Nummern beziehen sich auf die lateinische Fas-
sung).
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der Kleidung der Kanoniker gewidmet.*® Dabei handelt es sich um das erste allge-
meinrechtlich relevante Dokument, in dem zur Frage der Kanonikerinsignien von
Seiten des Heiligen Stuhls Stellung genommen wird.

Als die Chorkleidung jener Kanoniker, die nicht die Bischofsweihe empfangen
haben, wird im Caeremoniale Episcoporum der dem betreffenden Kleriker aufgrund
seines Ranges zustehende Talar samt Chorrock (Superpelliceum) und schwarzer
oder grauer Mozetta mit violetter Paspelierung genannt.’! Daraus folgt, dass ein zum
Pépstlichen Ehrenkaplan bzw. zum Pipstlichen Ehrenprilaten oder Apostolischen
Protonotar ernannter Priester statt des schwarzen einen violett paspelierten bzw. zur
Giinze violetten Talar zu tragen berechtigt ist. Ausdriicklich erwidhnt wird, dass sich
Kanoniker im Bischofsrang — wie es bereits nach can. 409 § 1 (1) CIC/1917 der Fall
gewesen ist — statt der kanonikalen der bischoflichen Chorkleidung zu bedienen ha-
ben. Fiir die Benefiziaten — womit im Riickgriff auf die Terminologie des CIC/1917
die in can. 507 § 2 CIC genannten Kleriker gemeint sein diirften, die nicht zum Ka-
pitel gehoren, diesem aber zugeordnet sind — ist aufer Talar und Chorrock (Super-
pelliceum) eine schwarze oder graue Mozetta ohne Paspelierung vorgesehen.*
AuBerhalb liturgischer Funktionen haben die Kanoniker wie auch die dem Kapitel
zugeordneten Kleriker jene Kleidung zu tragen, die ihnen aufgrund ihres jeweiligen
Ranges zusteht.

Auffillig ist, dass in diesem Zusammenhang die Insignien der Kanoniker im en-
geren Sinn, das heifit die spezifischen Kapitelabzeichen, keinerlei Erwdhnung ge-
funden haben. Ferner fillt auf, dass das Caeremoniale Episcoporum an der traditio-
nellen, hinsichtlich der konkreten Form aber nicht nidher erlduterten Unterscheidung
von Chorrock (Superpelliceum) und Rochett festhilt, wobei Letzteres den Kardini-
len, den Bischofen sowie verschiedenen Amtstrigern der Romischen Kurie vorbe-
halten bleibt.**

4.4. Das Schreiben der Kleruskongregation vom 18. Miirz 1987

Angesichts der nicht gerade iibersichtlichen und zum Teil aus formalen Griinden
ohne Wirkung gebliebenen nachkonziliaren Rechtslage betreffend die Insignien der
Kanoniker sah sich die Kongregation fiir den Klerus in einem an die Vorsitzenden
der Bischofskonferenzen, vom 18. Mirz 1987 datierten Schreiben neuerlich veran-
lasst, zu dieser Frage Stellung zu nehmen.* Darin wird einmal mehr auf eine angeb-
liche Intention des Zweiten Vatikanischen Konzils rekurriert, derzufolge die Chor-

3 Vgl.ebd.,Nr. 1210. Vgl. auch ebd., Nr. 66.

31'Vel. ebd., Nr. 1210: »Bei liturgischen Feiern tragen die Kanoniker, die keine Bischofe sind, als Chor-
kleidung iiber dem Talar, der ihnen zukommt, nur den Chorrock und die schwarze oder graue Mozetta mit
violetten Besditzen .«

2 Vgl. ebd.: »Die Benefiziaten tragen nur den Chorrock und die schwarze oder graue Mozetta .«

3 Vgl. ebd.: »Auflerhalb der liturgischen Feiern tragen sie die Kleidung, die ihnen in ihrem Stand zukommt .«
3 Vgl.ebd.,Nrn. 1199, 1205 und 1207.

3 Kongregation fiir den Klerus: Schreiben iiber die Chorkleidung (18. Mérz 1987), in: Acta Apostolicae
Sedis 74 (1987), 603—-604 (deutsche Fassung in: Klockner, Martin [Hg.]: Dokumente zur Erneuerung der
Liturgie, Band 3 / Dokumente des Apostolischen Stuhls 4. 12. 1983-3. 12. 1993, Kevelaer / Freiburg
[Schweiz] 2001, 513-514.
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kleidung der Kanonikerkapitel einer Vereinfachung zuzufiihren sei.’® Daran an-
schlieBend wird beklagt, dass den entsprechenden Normen, wie sie insbesondere im
Rundschreiben der Kongregation fiir den Klerus vom 30. Oktober 1970 vorgeschrie-
ben worden sind, nicht bzw. nicht in angemessener Weise Folge geleistet worden sei.
Tatsédchlich wiirden von Kanonikern mancherorts Gewénder und Insignien verwen-
det, die ihnen von Rechts wegen nicht (mehr) zustehen.

Angesichts dessen hilt es die Kongregation fiir den Klerus fiir angebracht, die ge-
nannten Normen neuerlich zu bestiitigen.’” Weiterhin werden die Kanonikerkapitel
zur Beachtung von can. 506 § 2 CIC ermahnt, demzufolge die Insignien der Kanoni-
ker in den jeweiligen Statuten unter Beachtung der vom Heiligen Stuhl aufgestellten
(auBerkodikarischen) Normen festzulegen sind.*®

In einem durchaus bemerkenswerten Punkt allerdings werden nun eben diese
Normen durch die Kleruskongregation ausdriicklich widerrufen: Entgegen den Be-
stimmungen des Rundschreibens vom 30. Oktober 1970 und des Caeremoniale Epi-
scoporum vom 14. September 1984 soll es kiinftig wieder moglich sein, dass sich
Kanonikerkapitel statt der schwarzen oder grauen Mozetta der traditionellen Mozet-
ta in violetter Farbe bedienen, wenngleich nur im Einzelfall, im Einvernehmen mit
dem Ortsordinarius und auf ausdriickliches Ansuchen hin.* Damit diirfte der Heili-
ge Stuhl der simplen Tatsache Rechnung getragen haben, dass ohnehin eine Vielzahl
von Kapiteln unter legitimer Berufung auf Gewohnheitsrecht am Gebrauch der vio-
letten Mozetta festgehalten hatte. Dariiber hinaus ist die bedingte Riicknahme des
Verbots der violetten Mozetta fiir Kanoniker auch im Hinblick auf die Entstehung
kiinftigen Gewohnheitsrechts von Bedeutung, da auf diese Weise zweifelsfrei fest-
steht, dass es sich dabei nicht um eine unverniinftige Gewohnheit handelt, die nach
can. 24 § 2 CIC keinesfalls zu Recht erstarken konnte.

Das Schreiben der Kongregation fiir den Klerus vom 18. Mirz 1987 schlieft mit
zwei Bestimmungen, die neuerlich — und zwar unter formellem wie materiellem
Aspekt — fiir Unklarheit sorgen. So wird den Kanonikern das Tragen der Chorklei-
dung innerhalb der Kathedrale wihrend liturgischer Handlung gestattet; auflerhalb
der Kathedrale diirfen sich jene Kanoniker der Chorkleidung bedienen, die — offen-
bar in Anlehnung an can. 409 § 2 CIC/1917 — unter bestimmten Umstinden vom zu-
stindigen Bischof den Auftrag bzw. die Erlaubnis dazu haben.*® Aus rechtlicher Per-

36 Vgl. Zweites Vatikanisches Konzil: Sacrosanctum Concilium / Konstitution iiber die heilige Liturgie (4.
Dezember 1963), in: Acta Apostolicae Sedis 56 (1964), 97-138 (deutsche Fassung in: Brechter, Heinrich
Suso u. a. [Hg.]: Das Zweite Vatikanische Konzil / Dokumente und Kommentare, Teil I [= Lexikon fiir
Theologie und Kirche, Zwolfter Band, 2. vollig neu bearbeitete Auflage], Freiburg im Breisgau / Basel /
Wien 1966, 15-109), Nr. 124, wo lediglich angemahnt wird, hinsichtlich der liturgischen Gewinder »mehr
auf edle Schonheit bedacht [zu] sein als auf bloffen Aufwand«.

37 Vgl. Kongregation fiir den Klerus: Schreiben iiber die Chorkleidung (s. Anm. 35), Nr. 1.

¥ Vgl.ebd.,Nr. 2.

¥ Vgl.ebd., Nr. 3: » Unter Auflerkraftsetzung der vorgenannten Normen gewdihrt die Kongregation in Ein-
zelfillen jenen Kapiteln, die mit Zustimmung des Ortsordinarius darum gebeten haben, die Vollmacht, die
violette Mozetta anstelle der schwarzen oder grauen zu tragen .«

40 Vgl.ebd., Nr. 4: »Sie [= die Kongregation fiir den Klerus] erkldirt, dass die Kanoniker in der Kathedral-
kirche bei den liturgischen Feiern die Chorkleidung tragen diirfen; auferhalb dieses Ortes wird dies jenen
Kanonikern erlaubt, die der Bischof unter bestimmten Umstinden mit seiner Vertretung beauftragt hat.«
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spektive zu beanstanden ist in diesem Zusammenhang einerseits, dass nicht von der
spezifischen Chorkleidung der Kanoniker, sondern — zweifellos entgegen der zu-
grunde liegenden Rechtsetzungsabsicht — von der Chorkleidung allgemein die Rede
ist, und andererseits — vermutlich wiederum entgegen der Rechtsetzungsabsicht —,
dass lediglich auf die Kathedrale (und demnach auf die Kathedralkapitel), nicht aber
auf alle Kanonikerkapitel rekurriert wurde.

Vollig unklar bleibt schlieBlich, welche Absicht mit dem das Rundschreiben be-
schlieBenden Verbot zu erreichen gesucht wurde, demzufolge es jenen Kanonikern,
die sich eines vom Heiligen Stuhl verliehenen Ehrentitels erfreuen konnen, nicht ge-
stattet ist, die kanonikale Chorkleidung durch die mit diesem personlichen Ehrentitel
verbundenen Insignien zu ersetzen.*! SchlieBlich ist der violette bzw. violett paspe-
lierte Talar (bzw. die Soutane), wie er den Trégern eines der fiir Kleriker vorgesehe-
nen pipstlichen Ehrentitel (wie Pipstlicher Ehrenkaplan, Pépstlicher Ehrenprilat
und Apostolischer Protonotar) zusteht, geméfl den Bestimmungen des Caeremoniale
Episcoporum ausdriicklich Bestandteil der kanonikalen Chorkleidung *?

Insgesamt ist nicht zu libersehen, dass das Rundschreiben der Kleruskongregation
vom 18. Mirz 1987 die bis dahin schon unsichere Rechtslage beziiglich der den Ka-
nonikern zukommenden Insignien, ndherhin beziiglich deren (Chor)Kleidung, kei-
neswegs bereinigt, sondern eher noch weiter verunsichert hat. Dessen ungeachtet
soll im Folgenden der Versuch unternommen werden, eine Zusammenschau der gel-
tenden Normen zu bieten.

5. Die geltende allgemeine Rechtslage im Einzelnen

Nach geltender allgemeiner Rechtslage konnen zu den Insignien der Kanoniker
neben dem Talar (bzw. der Soutane) samt Zingulum und Birett vor allem Chorrock
und Mozetta gezidhlt werden, wobei letztere beiden die kanonikale Chorkleidung im
Engeren und Eigentlichen ausmachen.** Eine gesonderte Betrachtung gebiihrt in die-
sem Zusammenhang dariiber hinaus dem spezifischen Kapitelabzeichen.

5.1. Talar (Soutane)

Bei gottesdienstlichen Funktionen, zu denen aufgrund der liturgischen Vorschrif-
ten Chorkleidung zu tragen ist, haben sich die Kanoniker des Talars (bzw. der Souta-
ne) zu bedienen, und zwar in der Form und Farbe, wie es ihnen aufgrund ihres jewei-
ligen Ranges zusteht.** Als die ureigene und spezifische Standeskleidung des Kleri-

4'Vgl.ebd., Nr. 5: »Ebenfalls erkliirt sie [= die Kongregation fiir den Klerus], dass Kanoniker, die irgend-
einen Ehrentitel vom Heiligen Stuhl erhalten haben, die mit diesem Titel verbundenen Insignien nicht wie
Chorkleidung tragen kénnen .«

42Vgl. Kongregation fiir den Klerus: Caeremoniale Episcoporum (s. Anm. 28), Nr. 1210.

43 Vgl. Heilige Kongregation fiir den Klerus: Rundschreiben iiber die Reform der Chorkleidung (s. Anm.
19); Kongregation fiir den Klerus: Caeremoniale Episcoporum (s. Anm. 28), Nr. 1210. Vgl. Rothe: Die
Statuten der Kollegiatkapitel (s. Anm. 2),46—49.

#Vgl. Kongregation fiir den Klerus: Caeremoniale Episcoporum (s. Anm. 28), Nr. 1210. Vgl. Rothe: Die
Statuten der Kollegiatkapitel (s. Anm. 2), 47-48.
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kers® ist der Talar (bzw. die Soutane) im Allgemeinen von schwarzer Farbe, es sei
denn, es handelt sich um einen Kardinal, einen Bischof oder einen Prilaten bis hinab
zu den Pipstlichen Ehrenkaplinen.*® Einem Kanoniker steht demzufolge nach gel-
tendem Recht nur fiir den Fall, dass er einem der zuvor genannten Rénge angehort,
ein anderer als der schwarze Talar (bzw. die schwarze Soutane) zu. Da es sich beim
Talar (bzw. bei der Soutane) nicht um ein liturgisches Gewand im eigentlichen und
ausschlieflichen Sinn handelt, gelten die genannten Bestimmungen auch fiir dessen
(bzw. deren) Gebrauch auBerhalb gottesdienstlicher Funktionen.*’

5.2. Zingulum

Klerikern jedweden Ranges steht es zu, liber dem Talar (bzw. der Soutane) das
(Talar-)Zingulum*® zu tragen, dessen Verwendung im Rahmen gottesdienstlicher
Funktionen, bei denen Chorkleidung zu tragen ist, von Rechts wegen vorausgesetzt
wird, auBerhalb derselben jedoch als fakultativ angesehen werden kann. Die Farbe
des an den herabhidngenden Enden gewohnlich mit Fransen versehenen Zingulums
orientiert sich gewohnlich an der des Talars (bzw. der Soutane), zu dessen Gebrauch
der betreffende Kleriker berechtigt ist. Nach geltendem Recht ist das Zingulum der
Kardinile von roter*’, das der Bischofe und der Prilaten bis hinab zu den Pépstlichen
Ehrenkaplinen von violetter™’, das aller iibrigen Kleriker einschlieBlich der Kanoni-
ker (sofern sie nicht zugleich einen der zuvor genannten Rénge innehaben) hingegen
in der Regel von schwarzer Farbe’'.

5.3. Birett

Beim Birett™ handelt es sich um eine dem Klerikerstand vorbehaltene Kopfbe-

deckung, die urspriinglich sowohl im Rahmen gottesdienstlicher Funktionen wie
auch auBerhalb derselben Verwendung finden konnte, seit der Instruktion »Ut sive

4 Vgl. Kongregation fiir den Klerus: Direktorium fiir Dienst und Leben der Priester (31. Januar 1994), Cit-
ta del Vaticano 1994, Nr. 66. Vgl. auch Rothe, Wolfgang F.: De obligatione deferendi habitum ecclesiasti-
cum / Die kirchlichen Bekleidungsvorschriften fiir Kleriker nach c. 284 CIC, in: Archiv fiir katholisches
Kirchenrecht 170 (2001), 23-50, 46; Hallermann, Heribert: Liturgische Kleidung / II. Kath., in: Campen-
hausen / Riedl-Spangenberger / Sebott (Hg.): Lexikon fiir Kirchen und Staatskirchenrecht, Band 2, (s.
Anm. 3), 749-750, 749; Rothe: Die Statuten der Kollegiatkapitel (s. Anm. 3), 48.

4 Vgl. Kongregation fiir den Klerus: Caeremoniale Episcoporum (s. Anm. 28), Nrn. 63, 1199, 1205, 1207
und 1209.

4TVgl.ebd., 1210.

8 Vgl. Kunzler, Michael: Cingulum, in: Kasper, Walter u. a. (Hg.): Lexikon fiir Theologie und Kirche (be-
griindet von Buchberger, Michael), 3. vollig neu bearbeitete Auflage, Zweiter Band, Freiburg im Breisgau /
Basel / Rom / Wien 1994, 1202.

4 Vgl. Kongregation fiir den Klerus: Caeremoniale Episcoporum (s. Anm. 28), Nr. 1205.
%Vgl.ebd.,Nrn. 63, 1199 und 1207-1209.

31'Vgl.ebd., 1210. Vgl. Rothe: Die Statuten der Kollegiatkapitel (s. Anm. 3), 48.

32 Vgl. Selle, Monika: Birett, in: Kasper, Walter u. a. (Hg.): Lexikon fiir Theologie und Kirche (begriindet
von Buchberger, Michael), 3. vollig neu bearbeitete Auflage, Zweiter Band, Freiburg im Breisgau / Basel /
Rom / Wien 1994, 478; Raffelt, Martin: Das Birett — sein aktueller Gebrauch, in: Pro Missa Tridentina /
Rundbrief der Laienvereinigung fiir den klassischen romischen Ritus in der Katholischen Kirche e.V. 4
(2002), Nr. 23 (Mirz), 18-25.
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sollicite« vom 31. Mérz 1969 jedoch fiir die Kardinile und Bischofe ausdriicklich™,
fiir die iibrigen Kleriker analog dazu auf einen Bestandteil der Chorkleidung redu-
zierte wurde. Die Farbe des Biretts entspricht gewohnlich der des Talars (bzw. der
Soutane), zu dessen Gebrauch der betreffende Kleriker berechtigt ist. Wihrend dem-
nach Kardinile ein rotes, Bischofe ein violettes und bestimmte Amtstriager der Ro-
mischen Kurie ein schwarzes Birett mit roter (in der Praxis jedoch gewohnlich vio-
letter) Quaste tragen*, ist nach geltendem Recht das Birett aller iibrigen Kleriker —
einschlieBlich der Apostolischen Protonotare, der Pépstlichen Ehrenprilaten, der
Pépstlichen Ehrenkapldne sowie der Kanoniker — samt der dazugehorigen Quaste
von schwarzer Farbe™.

5.4. Chorrock (Superpelliceum)

Zur Chorkleidung eines jeden Klerikers, der nicht zum Gebrauch des Rochetts>®
berechtigt ist, gehort der stets {iber Talar (bzw. der Soutane) und Zingulum zu tra-
gende Chorrock®” (Superpelliceum).’® Dieser Regelung unterliegen nach geltendem
Recht auch die Kanoniker®, denen es folglich nicht zusteht, sich des den Kardinélen,
Bischofen und bestimmten Amtstrigern der Romischen Kurie vorbehaltenen Ro-
chetts zu bedienen®. Traditionellerweise sind die Armel des Chorrocks im Unter-
schied zu denen des Rochetts weit geschnitten, wenngleich beide Gewinder auf-
grund dieser eher geringen und im Konkreten nicht leicht zu bestimmenden Diffe-
renz in der Praxis zunehmend unterschiedslos gebraucht werden. Der Chorrock ist
ein liturgisches Gewand im engeren Sinn und wird ausschlieflich im Rahmen got-
tesdienstlicher Funktionen getragen.

5.5. Mozetta

Die Kanoniker haben das Recht, eine violett paspelierte Mozetta®' von schwarzer
oder grauer Farbe zu tragen, die auf der Grundlage von can. 507 § 2 CIC einem Ka-
nonikerkapitel zugeordneten Kleriker eine ebensolche Mozetta ohne die genannte

3 Vgl. Staatssekretariat: Ut sive sollicite (s. Anm. 18), Nrn. 6 und 15.

3 Vgl. Kongregation fiir den Klerus: Caeremoniale Episcoporum (s. Anm. 27), Nrn. 63, 1199, 1205 und
1207.

3 Vgl. ebd., Nrn. 1208. Vgl. Rothe: Die Statuten der Kollegiatkapitel (s. Anm. 3), 48.

% Vgl. Berger, Rupert: Rochett, in: Kasper, Walter u. a. (Hg.): Lexikon fiir Theologie und Kirche (begriin-
det von Buchberger, Michael), 3. vollig neu bearbeitete Auflage, Achter Band, Freiburg im Breisgau / Ba-
sel / Rom / Wien 1999, 1227.

57 Vgl. Kunzler, Michael: Chorrock, in: Kasper, Walter u. a. (Hg.): Lexikon fiir Theologie und Kirche (be-
griindet von Buchberger, Michael), 3. vollig neu bearbeitete Auflage, Zweiter Band, Freiburg im Breisgau /
Basel / Rom / Wien 1994, 1097.

38 Vgl. Kongregation fiir den Klerus: Caeremoniale Episcoporum (s. Anm. 28), Nr. 65.

% Vgl. Heilige Kongregation fiir den Klerus: Rundschreiben iiber die Reform der Chorkleidung (s. Anm.
20), Nr. 3; Kongregation fiir den Klerus: Caeremoniale Episcoporum (s. Anm. 28), Nr. 1210. Vgl. Rothe:
Die Statuten der Kollegiatkapitel (s. Anm. 2), 48.

% Vgl.ebd.,Nrn. 1199, 1205 und 1207.

%1'Vgl. Selle, Monika: Mozetta, in: Kasper, Walter u. a. (Hg.): Lexikon fiir Theologie und Kirche (begriin-
det von Buchberger, Michael), 3. vollig neu bearbeitete Auflage, Siebter Band, Freiburg im Breisgau / Ba-
sel / Rom / Wien 1998, 513.
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Paspelierung. Mit Einversténdnis des Ortsordinarius kann ein Kapitel beim Heiligen
Stuhl aber auch um den Gebrauch der traditionellen Mozetta in violetter Farbe an-
suchen.”? In jedem Fall ist sie origindrer Bestandteil der kanonikalen Chorklei-
dung.®® Insofern es sich bei der Mozetta um ein liturgisches Gewand im engeren Sinn
handelt, ist ihr Gebrauch auf gottesdienstliche Funktionen beschréinkt. Sie wird stets
tiber dem Chorrock (bzw. bei Kardinilen und Bischofen liber dem Rochett) getragen.
Die in der Instruktion »Ut sive sollicite« vom 31. Mérz 1969 verfiigte Abschaffung
der zuvor allgemein iiblichen kleinen Zierkapuze diirfte nicht nur fiir die Mozetta der
Kardinile und Bischofe®, sondern analog auch fiir die der Kanoniker gelten.

5.6. Kapitelabzeichen (Kapitelkreuz, Kapitelkette)

Obwohl vielerorts iiblich, ist in den allgemeinen Normen iiber die Insignien der
Kanoniker von einem spezifischen Kapitelabzeichen keine Rede.% Demzufolge ist
ein solches nicht vorgeschrieben, genauso wenig aber auch verboten. Allenfalls kann
man aus der im Rundschreiben der Kleruskongregation vom 30. Oktober 1970 for-
mulierten Bestimmung, dass den Kanonikern der Gebrauch des (bischoflichen)
Brustkreuzes untersagt ist, schlieen, dass sich das Kapitelabzeichen von der den Bi-
schofen vorbehaltenen Insignie erkennbar zu unterscheiden hat.® Diese Bedingung
wire in jedem Fall erfiillt, wenn es beispielsweise die Form einer Medaille statt der
eines Kreuzes hitte oder statt an einer Kette an einem Band getragen wiirde. Nidhere
Bestimmungen iiber seine Form sind nach can. 506 § 2 CIC in den jeweiligen Kapi-
telstatuten festzulegen. Im gleichen Zusammenhang ist ferner zu kldren, ob das Ka-
pitelabzeichen als Teil der Chorkleidung des betreffenden Kapitels zu gelten hat und
demnach nur innerhalb gottesdienstlicher Funktionen oder aber (analog zum bi-
schoflichen Brustkreuz) auch zu anderen Gelegenheiten tiber dem Talar getragen
werden kann.

6. Umfang und Beschrdnkung der Rechtsausiibung

Wihrend nach can. 409 § 2 CIC/1917 der Gebrauch der dem Kanonikerstand ei-
genen Chorkleidung samt aller einschligigen Insignien (von bestimmten Ausnah-
men abgesehen) nur innerhalb der Didzese gestattet war, in der das betreffende Ka-
pitel seinen Sitz hatte, sucht man im geltenden CIC vergeblich nach einer vergleich-

2 Vgl. Kongregation fiir den Klerus: Schreiben zur Erinnerung an frithere Normen iiber die Chorkleidung
(s. Anm. 35), Nr. 3. Vgl. Rothe: Die Statuten der Kollegiatkapitel (s. Anm. 3),48.

9 Vgl. dies.: Caeremoniale Episcoporum (s. Anm. 28), Nr. 1210. Vgl. Rothe: Die Statuten der Kollegiat-
kapitel (s. Anm. 3), 48.

%Vgl.ebd., Nr. 1199; Staatssekretariat: Ut sive sollicite (s. Anm. 18), Nrn. 1 und 14. Vgl. auch Selle: Mo-
zetta (s. Anm. 61),513.

% Vgl. Rothe: Die Statuten der Kollegiatkapitel (s. Anm. 3),49.

% Vgl. Heilige Kongregation fiir den Klerus: Rundschreiben iiber die Reform der Chorkleidung (s. Anm.
19), Nr. 3.
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baren Bestimmung. Demzufolge ist davon auszugehen, dass der hochste kirchliche
Gesetzgeber bewusst darauf verzichtet hat, den Gebrauch der kanonikalen Insignien
irgendeiner territorialen Beschrinkung zu unterwerfen. Dieser Befund entspricht ei-
ner auch anderweitig zu beobachtenden gesetzgeberischen Tendenz, solchen Rech-
ten, die mit bestimmten Amtern oder Ehrentiteln verbunden sind, einen stirker per-
sonalen Charakter zu verleihen.

Bei der im Schreiben der Kongregation fiir den Klerus vom 18. Mirz 1987 enthal-
tenen Bestimmung, dass der Gebrauch der kanonikalen Chorkleidung in der Regel
auf gottesdienstliche Funktionen innerhalb der Kathedrale beschrinkt ist®, bleibt
nicht allein unklar, ob sie sich nur an die Kanoniker eines Kathedralkapitels oder an
alle Kanoniker wendet. Wenn man davon ausgeht, dass das auf allgemeiner gesetz-
licher Grundlage beruhende Recht der Kanoniker zum Gebrauch bestimmter Insig-
nien den gesetzlichen Normen zufolge keiner territorialen Beschridnkung unterliegt,
kann die Ausiibung dieses Rechts nicht im Nachhinein durch ein als bloBes Schrei-
ben deklariertes Dokument eines in der Regel nur iiber ausfiihrende Gewalt verfii-
gendes Organs wie der Kongregation fiir den Klerus limitiert werden. Eine (nach
can. 18 CIC eng auszulegende) Beschrinkung dieses Rechts wire nur moglich,
wenn die betreffenden Normen vom Papst als zustindigem Gesetzgeber ausdriick-
lich mit Gesetzeskraft ausgestattet worden wiren, wofiir sich im gegenstidndlichen
Schreiben jedoch keinerlei Anhaltspunkt ausmachen ldsst.

Angesichts dieses rechtlichen Befunds ist nach wie vor davon auszugehen, dass
jeder Kanoniker wie auch jeder einem Kanonikerkapitel zugeordnete Kleriker das
Recht hat, die ihm zukommenden Insignien an jedem Ort und jederzeit zu tragen.
Beschridnkt wird dieses Recht lediglich durch die allgemeinen liturgischen Vor-
schriften beziiglich des Gebrauchs der Chorkleidung sowie durch gegebenenfalls
einschlidgige Normen in den jeweiligen Kapitelstatuten.

7. Praktische Divergenzen zum allgemeinen Recht

Auffillig ist, dass die bei den Kanonikern in Gebrauch stehenden Insignien vie-
lerorts von dem abweichen, was vom allgemeinen Recht her vorgesehen ist.®® Solche
Abweichungen sind jedoch keinesfalls vom Grundsatz her als rechtswidrig zu quali-
fizieren — im Gegenteil: Sowohl auf statutarischer wie auf gewohnheitsrechtlicher
Grundlage konnen innerhalb bestimmter Grenzen bzw. unter bestimmten Umstin-
den derartige Abweichungen nicht nur legitim, sondern sogar obligat sein.

7.1. Divergenzen auf statutarischer Grundlage

7 Vgl. dies.: Schreiben zur Erinnerung an friihere Normen iiber die Chorkleidung (s. Anm. 35), Nr. 4.

8 Belege fiir solche Abweichungen finden sich bei Haering, Stephan / Pimmer-Jiisten, Bernhard / Rehak,
Martin: Statuten der deutschen Domkapitel (= Subsidia ad ius canonicum vigens applicandum, 6), Metten
2003, z. B. 36; Hirnsperger, Johann / Haering, Stephan: Statuten der osterreichischen Kathedral- und Kol-
legiatkapitel (= Subsidia ad ius canonicum vigens applicandum, 8), Metten 2007, z. B. 141; Rothe: Die
Statuten der Kollegiatkapitel (s. Anm. 3), z. B. 82.
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Die geltende Rechtslage in Bezug auf die Insignien der Kanoniker trigt den Cha-
rakter einer Rahmengesetzgebung. Dies ergibt sich allein schon aus can. 506 § 2 CIC,
demzufolge jedes Kapitel gehalten ist, unter Beachtung der einschlidgigen Normen
des Heiligen Stuhls konkrete Bestimmungen iiber Form und Gebrauch der kapitel-
eigenen Insignien auf statutarischer Grundlage festzulegen. Eine derartige Vor-
gabe wiirde jeglichen Sinngehalts entbehren, wollte man die geltenden allge-
meinen Normen beziiglich der Kanonikerinsignien als umfassend und exklusiv
verstehen. Anders ausgedriickt: Es ist nicht nur legitim, sondern in der Regel unum-
ginglich, die geltenden allgemeinen Normen iiber die Kanonikerinsignien im
Rahmen der kapiteleigenen Statuten zu konkretisieren, gegebenenfalls sogar zu
erginzen. Voraussetzung fiir die Rechtméfigkeit der statutarischen Festlegungen ist
lediglich, dass sie nicht im direkten Widerspruch zu den allgemeinen Normen
stehen. So hat ein Kapitel beispielsweise ohne Weiteres die Moglichkeit, Insignien
einzufiihren bzw. beizubehalten, von denen in den allgemeinen Normen iiberhaupt
keine Rede ist.

7.2. Divergenzen auf gewohnheitsrechtlicher Grundlage

Kanonikerinsignien konnen im Einzelfall, das heilit fiir ein jeweils bestimmtes
Kapitel, selbst dann legitim, ja sogar obligat sein, wenn sie den geltenden allgemei-
nen Normen direkt widersprechen. Dieser Fall ist dann gegeben, wenn es sich um ein
seit (mehr als) hundert Jahren oder unvordenklichen Zeiten bestehendes Gewohn-
heitsrecht handelt. Eine Gewohnheit, die von einer passiv gesetzesfihigen Gemein-
schaft (wie einem Kanonikerkapitel) mit der Absicht geiibt wurde, Recht zu setzen,
gewinnt nach vom zustindigen Gesetzgeber unbeeinspruchten Ablauf der gesetzlich
vorgegebenen Fristen die Kraft eines Gesetzes.

Besonderen Schutz genie3en in der Kirche von jeher Gewohnheitsrechte, die seit
(mehr als) hundert Jahren oder unvordenklichen Zeiten Bestand haben. Derartige
Gewohnheitsrechte, selbst solche auBer- oder gar widergesetzlichen Charakters,
wurden bzw. werden sowohl nach can. 30 CIC/1917 als auch nach can. 28 CIC durch
ein entgegengesetztes Gesetz nicht widerrufen, es sei denn, eine entsprechende Ab-
sicht des Gesetzgebers hitte im betreffenden Gesetzestext ausdriicklich Erwihnung
gefunden.®’ Letzteres ist in Bezug auf die geltenden allgemeinen Normen iiber die
Kanonikerinsignien nicht der Fall. Wenn demzufolge ein bestimmtes Kapitel Insig-
nien, die den geltenden allgemeinen Normen widersprechen, seit (mehr als) hundert
Jahren vor dem Inkrafttreten der genannten Normen oder seit unvordenklichen Zei-
ten in Gebrauch hat, kommt ihm nach geltender Gesetzeslage nicht nur das Recht,
sondern sogar die Pflicht zu, diese beizubehalten.

% Zu can. 30 CIC/1917 vgl. Mérsdorf: Lehrbuch des Kirchenrechts, I. Band (s. Anm. 2), 126; zu can. 28
CIC vgl. Aymans, Winfried: Kanonisches Recht / Lehrbuch aufgrund des Codex Iuris Canonici (begriindet
von Eichmann, Eduard, fortgefiihrt von Morsdorf, Klaus), Band I/ Einleitende Grundfragen und allgemei-
ne Normen, Paderborn / Miinchen / Wien / Ziirich 1991, 204.
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In diesem Zusammenhang zeigt sich eindrucksvoll der bemerkenswerte Respekt
der kanonischen Rechtsordnung zum einen gegeniiber der kirchlichen Tradition in
ihrer lebendigen Vielfalt, zum anderen gegeniiber der traditionellen Vielfalt kirch-
licher Lebenswirklichkeit, hier konkret des Kanonikerwesens als der idltesten institu-
tionalisierten Form priesterlicher Dienst- und Lebensgemeinschaft.”’ Von beiden ge-
nannten Aspekten stellen die Insignien der Kanoniker einen nicht nur legitimen, son-
dern von Rechts wegen unbedingt zu schiitzenden Ausdruck dar.

0'Vgl. Rothe, Wolfgang F.: Das Recht des Propstes von Eisgarn auf den Gebrauch der Pontifikalien / Ein
Beispiel fiir die Entstehung widergesetzlichen Gewohnheitsrechts, in: Zeitschrift der Savigny-Stiftung fiir
Rechtsgeschichte 124 / Kanonistische Abteilung 93 (2007), 452-467,466-467.



Beitrdge und Berichte

Das natiirliche Sittengesetz in einem Dokument der
»Internationalen Theologischen Kommission«

Von Giovanni B. Sala SJ, Miinchen

In der ersten Hélfte des Jahres 2009 hat die »Internationale Theologische Kommis-
sion« mit Genehmigung ihres Vorsitzenden, Kardinal William J. Levada, eine kleine
Schrift zum Thema »lex naturalis« verdffentlicht'. Die Einleitung legt die Griinde
dar, derentwegen die Kommission beauftragt worden ist, nochmals auf das Thema ei-
ner »universalen Ethik« einzugehen. Infolge der gegenwirtigen kulturellen und tech-
nischen Entwicklung seien sich die Menschen dessen bewulter geworden, daf3 sie ei-
ne einzige, die ganze Welt umfassende Gemeinschaft bilden. Deswegen triigen sie al-
le Verantwortung dafiir, dal in der Welt Frieden und eine menschenwiirdige politi-
sche Ordnung herrschten, da3 die materiellen und geistigen Gliter gerecht verteilt
wiirden, daf} die Natur als Umfeld menschlichen Lebens bewahrt werde, usw.

Aber alle Anstrengungen in dieser Richtung konnten nicht gelingen, wenn sie nicht
auf Werten griindeten, die der Natur des Menschen und damit seinen tiefsten Strebun-
gen entspriachen. Unter den jiingeren Versuchen, eine universelle Ethik zu definieren,
nennt das Dokument die »Universale Erkldrung der menschlichen Rechte« der » Ver-
einten Nationen« (1948) als Reaktion auf den Totalitarismus des 20. Jahrhunderts,
welcher in einem rein positivistischen Recht griindete. Denn die unveriduBerlichen
Rechte des Menschen, die das positive Gesetz des Staates iibersteigen, ergiben sich
aus der Anerkennung der Wiirde, die allen Gliedern der menschlichen Familie inne-
wohnte. Gerade die Wiirde des Menschen als Person steht im Zentrum der Untersu-
chung, die die Kommission vorgenommen hat, um ein moralisches Verhalten aller
Menschen vorzulegen, das zwar Ziige der »westlich-christlichen« Kultur troge, das
aber keiner anderen Kultur in dem Mafle von auflen her aufgezwungen werde, in dem
sie den Menschen als rationales Wesen betrachten, das mit Dynamismen und Fihig-
keiten ausgestattet sei, welche zeigen, was fiir den Menschen gut ist.

Das Buch ist in fiinf Kapitel gegliedert. Im vorliegenden Aufsatz wird der erste
Teil das Dokument in seinem Inhalt darlegen. Der zweite Teil wird aus der vielfélti-
gen Problematik des Naturgesetzes insbesondere auf seine Begriindung in der Natur
selbst eingehen und so zeigen, daf3 es der menschlichen Vernunft zugéinglich ist.

Erster Teil: Inhalt des Dokuments

1. »Ubereinstimmungen«

Das erste Kapitel stellt eine Art phinomenologische Untersuchung der ethischen
Ansichten dar. Die vielféltigen Kulturen, die nach und nach entwickelt wurden, hiit-

! Commissione Teologica Internazionale, »Alla ricerca di un’etica universale: nuovo sguardo sulla legge na-
turale«, Libreria Editrice Vaticana 2009, 108 S. Das Buch ist bisher in italienischer und franzosischer Sprache
erschienen. Der Text wurde auch in: La Civiltd Cattolica vom 16. Mai 2009, 341-398, veroffentlicht.
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ten im Laufe der Jahrhunderte Erfahrungen dessen gemacht und zur Sprache ge-
bracht, was sich fiir ein »gutes« Leben des Menschen sowohl als einzelner Person
wie auch als Mitglied einer Gesellschaft giinstig oder aber hinderlich erwiesen habe.
Oft handelte es sich um Erfahrungen, die in einem religiosen Rahmen gemacht und
ausgedriickt wiirden. All dies stelle eine Art »kulturelles Kapital« dar, das uns in un-
serer gegenwirtigen Suche nach einer gemeinsamen Weisheit zur Verfiigung stehe
und auf dessen Grundlage wir den gegenwiirtigen ethischen Herausforderungen be-
gegnen konnten.

Man denke z. B. an die sogenannte »goldene Regel«, die in den meisten Weis-
heitstraditionen zu finden ist. Das Kapitel stellt einige der wichtigsten Weisheitstra-
ditionen vor, die uns historisch bekannt sind und bis in die Gegenwart reichen, wie
sie ndmlich im ganzen Kosmos und in den menschlichen Gesellschaften eine Ord-
nung oder ein Grundgesetz ermittelt haben. Das Buch zeigt, wie dies in der hindui-
stischen Kultur, im Buddhismus, im Taoismus, in den afrikanischen Kulturen und
schlieBlich im Islam der Fall ist. Besondere Aufmerksamkeit widmet die Studie den
griechisch-romischen Quellen dessen, was wir mit der Redewendung »natiirliches
Sittengesetz« bezeichnen. Es handelt sich um Verhaltensnormen, die simtlichen po-
sitiven Normen vorausgehen und in diesem Sinne ein »Naturrecht« darstellen.

Die Tragodie » Antigone« von Sophokles ist das klassische Beispiel einer solchen
Idee. Plato und Aristoteles unterscheiden die Gesetze, die aus einer bloBen Uberein-
kunft von Menschen stammen, und jene, die aus der Natur selbst stammen (kata phy-
sin). Naherhin ist fiir Aristoteles der hochste MaBistab der Moralitidt das, was der
»Form«, dem »Wesen« der Dinge entspricht. Fiir die Stoa »idem est beate vivere et
secundum naturam« (Seneca). Das natiirliche Sittengesetz wird bei den Stoikern
zum Schliisselbegriff einer universalistischen Ethik.

In Israel stellt das Gesetz — der Dekalog als Geschenk Gottes am Sinai — den Kern
seiner religiosen Erfahrung dar. Neben dem Thema des Bundes Gottes mit seinem aus-
erwihlten Volk kennt die Heilige Schrift des Alten Bundes auch eine Weisheitslitera-
tur, die dariiber reflektiert, wie man das Leben fiihren soll. Diese Literatur speist sich
sowohl aus dem Wort Gottes als auch aus der Beobachtung der Natur des Menschen.

Das Reich Gottes, das Jesus verkiindete, ist eine wesentliche Quelle einer Mora-
litét, in deren Mitte die Liebe und die Barmherzigkeit Gottes steht: Es ist der Hohe-
punkt einer dem Menschen als Adoptivkind Gottes entsprechenden Moral. Direkt in
bezug auf das natiirliche Sittengesetz ist eine Stelle zu Beginn des Romerbriefes
hochst wichtig. Dort lehrt Paulus, dal »wenn Heiden, die das Gesetz nicht haben,
von Natur aus das tun, was im Gesetz gefordert ist, so sind diejenigen, die das Gesetz
nicht haben, sich selbst Gesetz« (2,14 f.), d. h. sie vermogen zwischen Gut und Bo-
se zu unterscheiden. Mehr noch: alle Menschen sind imstande, von der Schopfung
her zu einer natiirlichen Erkenntnis Gottes, dem Ursprung und Ziel des Menschen,
zu gelangen (1, 19 f.). Damit ist nicht nur eine moralische Dimension behauptet, die
konstitutiv fiir den Menschen ist, sondern auch gesagt, da} die Moral ihr letztes Fun-
dament und ihr addquates Ziel im Horizont der Transzendenz hat.

Auf der Linie des Apostels Paulus liegt auch die Lehre der Kirchenviiter: ihnen zu-
folge weisen Natur und Vernunft darauf, worin unsere moralischen Pflichten beste-
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hen, so dafi das »sequi naturam« der Stoiker der »sequela Christi« des christlichen
Glaubens nicht widerspricht. Im Mittelalter wird die »klassische« Lehre des natiir-
lichen Sittengesetzes entwickelt, die die Grundlage fiir samtliche Diskussionen zu
diesem Thema bis auf den heutigen Tag bildet. Eigens zu erwéhnen ist, daf} bei der
Entdeckung Amerikas diese Lehre den spanischen Theologen ermdglichte, die Basis
eines internationalen Rechts zu legen, das als universale Norm fiir die Beziechungen
der Volker und der Staaten untereinander dienen sollte.

Zugleich aber stellten neue philosophische Ideen ein Hindernis fiir die Annahme
eines »natiirliches« Gesetzes dar. Insbesondere gilt dies fiir den sogenannte » Volun-
tarismus« der Spétscholastik, zunéchst in bezug auf die Sicht Gottes, dessen Freiheit
verabsolutiert wurde, so daf} die Entscheidungen Gottes von seiner Weisheit (der
»lex aeterna«) isoliert und mehr und mehr als blo3e Willkiir mi3verstanden wurden.
Dem fiigte sich eine einseitige Hervorhebung der »Freiheit als Indifferenz« hinzu, so
dal} das menschliche Subjekt von seinen natiirlichen »Neigungen« und somit von ei-
nem objektiven Gut (das Gute des mit solchen Neigungen ausgestatteten Menschen)
getrennt wurde. Kurzum, das Gesetz wurde seiner inneren Intelligibilitit beraubt, so
daf} die Moral auf den Gehorsam gegeniiber dem Gesetzgeber reduziert wurde.

Das Buch erwihnt weiter die Sdkularisierung der Idee eines natiirlichen Sittenge-
setzes in der Neuzeit, unter anderem als Reaktion auf die Religionskriege in Europa.
Hinzu sei der moderne Rationalismus gekommen, der als Essentialismus eine abso-
lute und normative Ordnung der unserer Vernunft zugénglichen intelligiblen Essen-
zen der Dinge auf Kosten des Bezugs auf Gott als letzten Grund des Sittengesetzes
hervorhob.

In diesem neuen sdkularisierten Klima sei es verstindlich, daf3 das kirchliche
Lehramt nicht nur eingreifen mufite, um einzelne moralische Fragen zu 16sen, son-
dern sich auch viel expliziter auf das natiirliche Sittengesetz berief — so vor allem
Papst Leo XIII. in der Enzyklika »Libertas praestantissimum« und Papst Johannes
XXIII. in der Enzyklika »Pacem in terris«, wihrend das natiirliche Sittengesetz den
Pépsten Pius XI. und Paul VI. als entscheidendes Kriterium fiir die Ehemoral galt.
Auf einer umfassenderen Ebene sind der »Katechismus der Katholischen Kirche«
(1992) und die Enzyklika »Veritatis splendor« (1993) Meilensteine in der kirch-
lichen Lehre von einer natiirlichen moralischen Norm. Mit ihnen ist die Kirche dem
Auftrag ihres gottlichen Stifters nachgekommen, und zwar im Kontext einer regel-
rechten Revolution der Sitten und einer im Horizont der Immanenz nicht minder ra-
dikalen Ablehnung von Normen, die vom transzendenten Wesen abhéngen.

2.»Die Erkenntnis der moralischen Werte«

Wie erfassen wir die moralischen Werte, die uns in die Pflicht nehmen?

Als Antwort verweisen die Autoren der Studie auf die Gesellschaft, die, insbeson-
dere durch die Sprache, den jungen Menschen Orientierung biete, dafl bestimmte
Verhaltensweisen Werte darstellen, die befolgt werden sollen, dall es Normen gibt,
die einzuhalten, und Beispiele, die nachzuahmen sind. Zugleich fahre der Mensch ei-
nen inneren Ruf, das Gute zu tun und das Bose zu meiden. Denn er vernehme das
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sittlich Gute als eine Verwirklichung seines eigenen Wesens: Sich dem moralischen
Gesetz zu unterwerfen, sei das Gesetz seines eigenen Wesens anzuerkennen.

Welche nun die Vorschriften des Sittengesetzes sind, wird erldutert anhand der
klassischen Lehre von Thomas von Aquin liber die »lex naturalis« (Summa theol.
LI, qq. 90-94), iiber die »inclinationes naturales« (q. 94, a.2). Denn was unserem
Wesen konform ist, erkennen wir aufgrund der sinnlichen und geistigen Dynamis-
men dieses Wesens. Aufgabe der praktischen Vernunft sei es, den »finem proprium«
der einzelnen Strebungen zu erkennen und mit Bezug auf die Totalitét der Person als
leib-geistiger Wesenseinheit zu ermitteln, wie dieses Ziel verwirklicht werden solle,
so daf es als ein Gut der Person, also als ein »finis debitus« verwirklicht wird (q. 91,
a.2).

Genau die so aufgefaliten Vorschriften des natiirlichen Gesetzes weisen zugleich
eine historische Dimension auf. Denn die Beurteilung und die Beriicksichtigung der
anzustrebenden Gesamtordnung der Neigungen hingen von der jeweiligen Kultur
und von der Auffassung des Menschen ab — Kultur und Auffassung des Menschen
konnen unterschiedlich und trotzdem authentisch sein. Eine solche Geschichtlich-
keit des Sittengesetzes widerspreche im Prinzip seiner Unbedingtheit und Allge-
meinheit (fiir die Menschen der betreffenden Kultur!) nicht; sie ermogliche zugleich
— bis zu einem gewissen Grad —, ein Werturteil {iber den moralischen Stand einer
Kultur und ihren Fortschritt (oder aber Riickschritt) zu fillen.

Das Kapitel spricht am Ende von den moralischen Anlagen und dem Handeln der
Person. Das handelnde Subjekt miisse fahig sein, die allgemeinen Vorschriften des
Gesetzes zu konkretisieren und sie damit an die tatséchliche Lage des Lebens in des-
sen kulturellem Kontext anzupassen. Dafiir miisse es Klugheit besitzen, wobei diese
Tugend keinen bequemen Kompromif3, sondern die Forderungen der moralischen
Wahrheit besage. Ganz allgemein erwihnen die Autoren die heutzutage wiederent-
deckte »Tugendethik« aristotelischer Prigung, die bei Thomas modellhaft ausge-
fiihrt worden sei (Summa theol. IL.II, qq. 47-170). Die Tugenden seien die erworbe-
ne Verfassung der geistigen sowie auch der nicht-verniinftigen natiirlichen Neigun-
gen des Menschen. Durch sie werde sein ganzes Strebevermdgen, einschlieBlich sei-
ner Begierden und Affekte, mit der Vernunft in Einklang gebracht und so in den
Dienst eines richtigen Verhaltens gestellt. Dadurch wiirden sdmtliche Dynamismen
in die Subjektivitit der handelnden Person integriert und zu Prinzipien unseres Han-
delns gemacht.

3.»Die theoretischen Fundamente des natiirlichen Sittengesetzes«

Zwei Stufen werden unterschieden: auf einer ersten Stufe geht es um die Beob-
achtung der anthropologischen Konstanten, deren Verwirklichung ein gelungenes,
echt menschliches Leben ermoglicht; auf einer zweiten Stufe (der Stufe der Meta-
physik) werden diese Konstanten und damit das Sittengesetz, wie schon die ganze
endliche Wirklichkeit, auf Gott zuriickgefiihrt. Denn sie verdanken ihre Intelligibi-
litdt der Weisheit und ihre Existenz der Schopfermacht Gottes.

Demnach definiert Thomas die »lex naturalis« als »participatio legis aeternae in
rationali creatura« (Summa theol., L.II, q. 91, a. 2), wobei die Spezifizierung »in ra-
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tionali creatura« hervorheben will, dafl wéihrend die blof sinnenbegabten Lebewesen
das Gesetz ihres Wesens kraft ihrer Instinkte (“quasi ab alio ducta, ibid. q. 1, a. 2)
verwirklichen, der Mensch das in ihm eingeschriebene Gesetz erkennt und frei und
verantwortlich erfiillt. Historisch gesehen besteht kein Zweifel, daf} es das Christen-
tum gewesen ist, das infolge der Offenbarung die »physis« der klassischen Antike,
insbesondere der Stoa (mit dem ihr innewohnenden unpersonalen Logos), in einer
umfassenderen und tieferen Sicht der Wirklichkeit verstanden hat. Fiir das Christen-
tum liegt einerseits der Ursprung des Universums in einem transzendenten Schopfer,
der das Weltall aus Liebe erschaffen hat, andererseits ist der Mensch als Person Ab-
bild (»imago«) Gottes: Er kann erkennen und lieben, er ist mit Freiheit ausgestattet,
er ist fahig, mit anderen Menschen zu kommunizieren, er ist von Gott zu einem Ziel
berufen, das die materielle Natur transzendiert.

Eine solche christliche Weltanschauung als Bestandteil der Kultur hat in der Mo-
derne ihre Rolle eingebiifit: Die Seinsmetaphysik, die imstande ist, die differenzierte
Einheit von Geist und Materie im Menschen zu erkldren, ist der Univozitit des Seins
und dem Nominalismus gewichen, wihrend der Voluntarismus und die damit ver-
bundene Verabsolutierung des Subjekts zusammen mit der Konzeption der Freiheit
als bloBer Indifferenz den Ubergang von der Erkenntnis des Seins zur Erkenntnis
moralischer Pflichten verdunkelt und statt dessen zu einem radikalen anthropologi-
schen Dualismus gefiihrt haben, der die Rede von einem natiirlichen Sittengesetz
entleert und die letzte Griindung der Moral im transzendenten Schopfer als »Hetero-
nomie« ablehnt. Zur dualistischen Auffassung vom Menschen gehort heute auch die
Gender-Ideologie, fiir die es keine natiirliche Differenz von Mann und Frau gibt.

4. »Das natiirliche Gesetz und die Stadt«

Die bisherigen Uberlegungen kreisten um die menschliche Person als Individu-
um, dessen Verhaltensnorm in seinem Gewissen eingeschrieben ist. Aber dieselbe
Person ist auch ein soziales Wesen. Denn gerade als Individuum entwickelt sich die
Person und erreicht ihre volle menschliche Existenz innerhalb mannigfaltiger Bezie-
hungen, die in zunehmend umfangreichen Kreisen die Familie, die Verwandten und
Bekannten, die Nachbarn bis hin zur ganzen Menschheit umfassen sowie auch die
gesamte Natur. Wie die Menschen berufen sind, in einer Gesellschaft zu leben, so
nehmen sie gemeinsam an jenem Inbegriff von Giitern und Werten teil, die das Gut
einer Gesellschaft, das Gemeinwohl, ausmachen.

Der Ubergang von der Person zur Gesellschaft bringt mit sich den Ubergang vom
natiirlichen Sittengesetz zum »Naturrecht« im spezifischen Sinne von »ius natura-
le«. Die Werte und Giiter, die das Naturrecht fordert, betreffen samtliche Mitglieder
der (politischen) Gesellschaft, d. h. einer Gesellschaft, die unter positiven, von einer
offentlichen Autoritét erlassenen Normen steht. Wie aber die Person vor der Gesell-
schaft vorhergeht, so ist die Gesellschaft wirklich menschlich und vermenschli-
chend, wenn sie den Erwartungen entspricht, die in der Person als sozialem Wesen
eingeschrieben sind. Das Dokument nennt hierzu vier Werte: Freiheit, Wahrheit, Ge-
rechtigkeit und Solidaritit.
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Das natiirliche Sittengesetz driickt sich als Naturrecht aus, wenn man die Bezie-
hungen von Gerechtigkeit zwischen den Menschen betrachtet: zwischen den physi-
schen und moralischen Personen, zwischen den Personen und der 6ffentlichen Auto-
ritdt, zwischen allen und den positiven Gesetzen. Von der anthropologischen Kate-
gorie des Sittengesetzes geht man somit zur politischen und juridischen Kategorie
der Organisation der »Stadt« iiber. Das Naturrecht stellt die Verankerung der Geset-
ze der »Stadt« im natiirlichen Gesetz dar. Das Naturrecht besagt also das, was vor
jeglicher juridischen Formulierung von sich aus recht ist. Damit ist auch gesagt, daf}
es nicht der bloBe Wille des Gesetzgebers ist, der das Gesetz und so das Recht
schafft. Wie schon vom Sittengesetz bemerkt wurde, daf} es innerhalb gewisser
Grenzen verinderlich und damit historisch ist, so gilt dasselbe auch fiir das Natur-
recht als Ergebnis einer rationalen Beurteilung der sich dndernden Lage, in der sich
eine Gesellschaft befindet.

Das positive Recht einer »Stadt« hat im Naturrecht seinen MaBstab und sein Ideal,
dem es sich moglichst ndhern soll. Die positiven Gesetze, die die politische Auto-
ritdt erldlt, verpflichten die Biirger im Gewissen, insofern sie sich wirklich aus
dem Naturrecht ergeben. Das Kapitel schlieBt mit einer Uberlegung, die besagt,
daf} »die politische Ordnung keine eschatologische Ordnung ist«. Die Geschichte
kenne viele Fille, in denen die politische Ordnung als ein mehr oder weniger
direkter »Reflex« einer transzendenten und gottlichen Ordnung aufgefaf3it wurde.
Nach solchen politischen Theologien fiele dem »Souverdn« die Aufgabe zu, den
Zusammenhang des Kosmos mit der menschlichen Welt zu sichern. Nach dem
Monotheismus der Bibel gehorche das ganze Universum den Gesetzen des Schop-
fergottes, wobei die Ordnung der »Stadt« mit der Befolgung der im Herzen der
Menschen eingeschriebenen Gesetze zusammenhénge. Die Bibel habe die menschli-
che Gewalt als eben eine Gewalt des Menschen entsakralisiert. Da aber im AT
das von Gott stammende Gesetz zugleich das Gesetz des Volkes war, habe es in
Israel eine Art Theokratie gegeben, die den wesentlichen Unterschied von politischer
und religioser Ordnung verdunkelte. Erst der neue Bund in Jesus Christus habe eine
klare Trennungslinie gezogen und die relative Autonomie beider Ordnungen gelehrt.
Allerdings habe sich eine kohédrente Umsetzung dieser Unterscheidung und gegen-
seitiger Autonomie in den christlichen Lindern nur langsam durchsetzen kénnen.

Die Neuzeit habe, mit dem abnehmenden Einflufl von Transzendenz und Kirche,
einen gegenteiligen Trend eingeleitet: Nicht die Religion habe die zivile Gesellschaft
»sakralisiert«, sondern die moderne Kultur habe die religiose Dimension des Men-
schen »sidkularisiert«. Denn wegen ihres Ignorierens der Transzendenz neigt diese
Kultur dazu, den Biirgern eine globale Ideologie aufzuzwingen, die beansprucht, den
letzten Sinngehalt der menschlichen Existenz zu vermitteln. Dieses Phdnomen habe
vielfache Formen angenommen. Eine besondere Form dieser Sikularisierung seien
die verschiedenen totalitiren Systeme des 20. Jahrhunderts, in denen Staat und Poli-
tik die Aufgabe iibernommen hitten, ein »regnum hominis« mit Ziigen jenes escha-
tologischen Reiches Gottes aufzurichten, von dem die Religionen auf verschiedene
Weise sprechen.

5.»Jesus Christus als Vollendung des natiirlichen Sittengesetzes«
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Ein bekanntes Prinzip von Thomas sagt, daB »die Gnade die Natur nicht aufhebt,
sondern zur Vollendung fiihrt« (Summa theol. I, q. 1, a. 8 ad 2). Wenn auch das na-
tiirliche Sittengesetz Ausdruck der allen Menschen gemeinsamen Vernunft ist und
deshalb philosophisch auf eine wahre und kohérente Weise dargelegt werden kann,
so ist es der Ordnung der Gnade doch nicht fremd. Die hier gemeinte Gnade ist kei-
ne andere als die Gnade Christi, dessen neues Gesetz, das Gesetz des Evangeliums,
im Heiligen Geist selbst besteht, der in den Gldubigen wirkt, um sie zu heiligen. Das
neue Gesetz Christi zielt darauf hin, die Menschen am Leben des dreieinigen Gottes
teilhaben zu lassen, indem es zugleich das natiirliche Sittengesetz aufnimmt und zur
Vollendung fiihrt. Denn die Gnade erleuchtet die von der Siinde verdunkelte Ver-
nunft des Menschen, stirkt seinen geschwiéchten Willen und verleiht ihm so die tat-
sdchliche Féhigkeit, den Erfordernissen des natiirlichen Sittengesetzes vollkommen
zu entsprechen.

Indem der »Logos« Gottes die menschliche Natur angenommen hat, hat er im
Menschen das Bild Gottes wiederhergestellt. In diesem Sinne lehrt das II. Vatikani-
sche Konzil, dal Christus »dem Menschen den Menschen selbst voll kund macht
und ihm seine hochste Berufung erschlieft« (GS 22). Die Liebe zu Gott und zum
Nichsten ist das »neue Gebot« (Joh 13, 34), das das Gesetz und die Propheten zu-
sammenfal3t (Mt 22, 40). Kein Wunder deshalb, dal} die christliche Tradition im De-
kalog des Alten Bundes einen privilegierten und immer giiltigen Ausdruck des natiir-
lichen Sittengesetzes gesehen hat. Das natiirliche Sittengesetz behilt also eine fun-
damentale Verbindung mit dem neuen Gesetz des Heiligen Geistes; als natiirliches
Gesetz stellt es zugleich eine umfassende Grundlage fiir den Dialog mit Menschen
anderer Orientierung auf der Suche nach dem Gemeinwohl dar.

Der »Abschlul« der Studie verdient, zumindest zum Teil, wortlich wiedergege-
ben zu werden: »Die katholische Kirche ist sich der Notwendigkeit bewuf3t, zusam-
men mit anderen Menschen die Regeln fiir ein gemeinsames Leben in Gerechtigkeit
und Frieden zu suchen. Demnach mochte sie mit den Religionen, den Weisheiten
und den Philosophen unserer Zeit die Ressourcen des natiirlichen Sittengesetzes tei-
len. Wir nennen natiirliches Gesetz das Fundament einer universalen Ethik, das wir
durch Beobachtung und Reflexion iiber die uns allen gemeinsame menschliche Na-
tur auszuarbeiten versuchen. Es handelt sich um das im Herzen der Menschen einge-
schriebene Sittengesetz, dessen die Menschen sich im Verlauf der Geschichte zuneh-
mend bewulit werden. Ein solches Naturgesetz hat in seinem Ausdruck [!] nichts Sta-
tisches; es besteht nicht in einem Inbegriff endgiiltiger und unverénderlicher Vor-
schriften®. Es ist eine Quelle der Inspiration, die stets hervorsprudelt, indem wir ein

2 Die Vorschriften des Naturgesetzes sind nicht endgiiltig, insofern sie im Laufe der Zeit »entdeckt« wor-
den sind und immer noch entdeckt werden. Nun aber ist die Einsicht, aus der sie hervorgehen, durch die be-
grenzte Kultur der jeweiligen Zeit bedingt und deshalb nicht exhaustiv. Demnach bleibt ein Wachstum der-
selben Einsicht im Prinzip moglich, das seinerseits eine Anderung der Vorschrift im Sinne einer Vertiefung
und auch Prizisierung ihres Anwendungsbereichs nach sich zieht. Was aber wahr ist, bleibt wahr, also end-
giiltig und unverinderlich.
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objektives Fundament fiir eine universale Ethik suchen. Es ist unsere Glaubensiiber-
zeugung, dal Christus die Fiille des Humanum offenbart, das er in seiner Person ver-
wirklicht. Aber eine solche Offenbarung, obwohl sie spezifisch ist, erreicht und be-
stitigt Elemente, die bereits im rationalen Denken der Weisheiten der Menschen vor-
liegen. Der Begriff eines natiirlichen Sittengesetzes ist deshalb zuerst philosophisch
und ermdglicht als solcher einen Dialog, der, bei Respektierung der religiosen Uber-
zeugungen eines jeden, sich auf das beruft, was in jedem Menschen als universelles
Humanum vorhanden ist. Eine Mitteilung auf der Ebene der Vernunft ist moglich,
wenn es darum geht, das zu erfahren und auszudriicken, was allen mit Vernunft aus-
gestatteten Menschen gemeinsam ist, und das festzulegen, was das Leben in einer
Gesellschaft verlangt [...] Vorliegender Beitrag verfolgt kein anderes Ziel, als eine
Hilfe im Hinblick auf eine Reflexion iiber diese Quelle der personlichen und kollek-
tiven Sittlichkeit anzubieten« (106 f.).

Die letzten Sitze leiten aus dem Vorgetragenen ein konkretes Arbeitsprogramm
ab, indem sie »die Experten und die Wortfiihrer der grolen Traditionen von Religion,
Weisheit und Philosophie der Menschheit einladen, von den eigenen Quellen ausge-
hend, eine dhnliche Arbeit zu unternehmen, um zu einer gemeinsamen Anerkennung
universaler ethischer Normen, die auf einer rationalen Auffassung der Wirklichkeit
griinden« (107 f.), zu gelangen. Dieses Programm dringt sich von selbst auf, nach-
dem die Autoren bei einem offenen Bekenntnis zu ihren christlichen Glaubensiiber-
zeugungen einen Diskurs entwickelt haben, der auf einer rationalen Analyse der
menschlichen Natur griindet.

Zweiter Teil: Einladung zu einer gemeinsamen Anerkennung
universaler moralischer Normen

6. Ziel und Eigenart des Dokuments

Die Behandlung des natiirlichen Sittengesetzes — kurz auch »Naturgesetz« oder
auch »Naturrecht«® genannt — durch die der Glaubenskongregation zugeordneten
»Internationalen Theologischen Kommission« konnte die Vermutung wecken, daf}
dieses Gremium eine eingehende (philosophische) Untersuchung eines hochst ak-
tuellen Themas vorlegen wollte. Im Jahre 1993 hat Papst Johannes Paul II. die Enzy-
klika »Veritatis splendor« veroffentlicht. Mit ihr beabsichtigte er, »einer globalen
und systematischen Infragestellung der sittlichen Lehriiberlieferung aufgrund be-
stimmter anthropologischer und ethischer Auffassungen« zu begegnen. Dabei han-
delte es sich um Auffassungen, die »die menschliche Freiheit der Verwurzelung in
dem ihr wesentlichen und fiir sie bestimmenden Bezug zur Wahrheit beraubten.
Konkret nannte der Papst die Ablehnung der »herkdmmlichen Lehre iiber das Natur-

3 In dieser Redewendung ist »Recht« nicht im eigentlichen Sinne des »Rechts« als von der »Moral«
verschieden zu nehmen, also nicht ausschlieflich auf ein menschliches Verhalten bezogen, das eine
auflerliche, andere Menschen tangierende Dimension hat und von seiten der 6ffentlichen Autoritit er-
zwingbar ist.
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gesetz, liber die Universalitdt und bleibende Giiltigkeit seiner Gebote« (4). Genau
aus diesem Grund argumentierte die Enzyklika zwar in einem theologischen Rah-
men, aber weitgehend philosophisch, um die rationale Unhaltbarkeit der Griinde zu
zeigen, die gegen die Morallehre der Kirche vorgebracht werden. Es ging in der En-
zyklika um die Analyse des menschlichen Phidnomens einer sittlichen Verpflichtung
und um die Fihigkeit des Menschen, zu einer objektiven Erkenntnis dessen zu ge-
langen, was sittlich gut ist, und dies bedeutet: das, wozu der Mensch als Mensch, d.
h. in all seinen Aspekten genommen, bestimmt ist.

Die Krise der kirchlichen Morallehre gilt ebenfalls, mutatis mutandis, weltweit
und in zunehmendem MaSe fiir das gelebte Ethos und damit fiir die ihm zugrunde-
liegende Auffassung des natiirlichen Sittengesetzes. Dal} eine regelrechte Revolu-
tion im Bereich der herkommlichen Sitten stattgefunden hat, dariiber sind Befiirwor-
ter wie Gegner einig. Der gegenwirtige Nachfolger Petri hat sich wiederholt zu die-
ser Revolution gedufBert. Insbesondere sieht er sie in Verbindung mit dem in der
westlichen Kultur (als einer Kultur, die Einflufl auch auf andere Kulturen ausiibt)
herrschenden Relativismus, also mit der Auffassung, dafl die Wahrheit uns letztlich
nicht zugénglich ist. Denn damit wire die Moglichkeit eines Zugangs zur Wirklich-
keit bestritten, zu dem also, was den Mafstab fiir unser verantwortliches Handeln
bildet, und damit zum natiirlichen Sittengesetz.

Wenn nun Menschen und Kulturen, die bis in die jiingste Zeit hinein voneinander
getrennt existierten und wirkten, weitgehend inzwischen wirtschaftlich, technisch
und in der Kommunikation immer nédher zueinander riicken, so stellt sich die Frage,
wie diese heterogenen Kulturen und Gesellschaften friedlich und solidarisch mitein-
ander kooperieren und der sie in die Pflicht nehmenden planetarischen Verantwor-
tung gerecht werden konnen. Diese Frage ist auch deswegen besonders dringend,
weil der Einigungsprozef3 Kulturen und Gesellschaften zwar in vieler Hinsicht ein-
ander nihergebracht, sie aber auch sich ihrer eigenen Identitédt bewulter gemacht hat
und so die Frage hat aufkommen lassen, wie diese Identitét vor einer Auflosung zu
retten sei. Es ist nicht abwegig zu behaupten, daf} die vermehrten Konflikte zwischen
den Kulturen in jlingerer Zeit auch in einer solchen existentiellen Sorge ihren Ur-
sprung haben.

In diesem gegenwirtigen Kontext, der in der Einleitung des Dokuments erwihnt
wird, wurde die gegenstindliche Studie iiber das »Naturgesetz« konzipiert. Ihr Titel
selbst, der den Akzent eher auf »eine universale Ethik« als auf »das Naturgesetz«
setzt, legt diese Interpretation nahe. In der Tat findet man darin keine vertiefte Unter-
suchung der vielfiltigen spekulativen Probleme, die sonst in den Schriften zum Na-
turrecht diskutiert werden, etwa: Was ist hier mit der Natur (des Menschen) gemeint?
Welche sind ihre Anforderungen? Da nun ein formuliertes »Naturgesetz« dem Men-
schen nirgends vorgelegen hat, wann und wie wurden seine Gebote entdeckt? Wie ist
die Geschichtlichkeit des Naturgesetzes mit seiner Unbedingtheit und Unwandelbar-
keit zu vereinbaren?

Ausgehend vom Faktum, dal zum Menschen wesentlich eine ethische Dimension
gehort und daf} deshalb das Leben des Menschen sowohl als Individuum als auch als
Mitglied einer Gesellschaft dem Sittengesetz konform sein soll, sind die Autoren be-
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miiht gewesen, ein solches universales Gesetz zu umreiflen, das allein imstande wé-
re, ein menschenwiirdiges Leben in einer Welt zu garantieren, die keine isolierten
Kulturen mehr kennt.

Solange man sich mit einer allgemeinen Feststellung dessen begniigt, was in den
Weisheiten und Religionen der Welt (Hinduismus, Buddhismus, Taoismus, die Kul-
turen Afrikas, Islam) an positiven ethischen Elementen — vor allem die sogenannte
»goldene Regel« — zu finden ist, kann man mit einer gewissen Plausibilitit von einer
Grundlage fiir die heute dringend nétige »universale Ethik« sprechen. Die Frage
aber ist, ob diese Grundlage allein ausreicht, um die beabsichtigte universale Ethik
zu erarbeiten, zumal wegen der komplizierten und schwierigen Probleme, die die
gegenwirtige Kultur, insbesondere ihr wissenschaftlicher Zustand, aufwirft. Es geht
ja um jene rationale Ethik, wofiir die Autoren mit ihren Uberlegungen plidieren.
Denn nur als auf die menschliche Vernunft gegriindet, konnte eine Ethik von den
Menschen aller Kulturen angenommen werden, ohne daf} sie die je eigene gewach-
sene, individuelle und gemeinschaftliche, Lebensweise zugunsten einer fremden
Ethik aufgeben miif3ten.

7.Das Naturrecht in der griechischen Kultur und im Christentum

Es ist bezeichnend, daB die Verfasser des Dokuments im Kapitel iiber die »Uber-
einstimmungen«, die in den oben genannten religiosen und kulturellen Traditionen
vorliegen, und noch bevor sie die ethische Lehre der jiidisch-christlichen Heiligen
Schrift zur Sprache bringen, auf die »griechisch-romischen Quellen des Naturgeset-
zes« eingehen. Denn erst in ihnen taucht »die [explizite] Idee eines Naturrechtes auf,
das den juridisch-positiven Bestimmungen vorausgeht«. Ein solches Recht wird
zwar von Sophokles auf »die ungeschriebenen und unwandelbaren Gesetze der Got-
ter« zuriickgefiihrt, aber schon bei Plato und Aristoteles gilt es als »Gemeingesetz«
im Sinne von »mit der Natur iibereinstimmend« (kata physin) und von allen Men-
schen erkennbar. Das Sittengesetz einzuhalten bedeutet, die Form als metaphysi-
schen Bestandteil der Dinge* zu verwirklichen, wobei fiir Aristoteles die Metaphysik
die allumfassende, bis auf den Grund vorstoBende rationale Erkenntnis der Wirklich-
keit ist, zu der unsere Vernunft fihig ist.

Erst danach geht das Dokument zur ethischen Lehre der Heiligen Schrift iiber.
Diese Lehre wird anhand des Alten und Neuen Testaments dargelegt und endet mit
der Lehre des Volkerapostels, der am meisten dazu beigetragen hat, daf} das Chri-
stentum von Anfang an den Schritt von seiner urspriinglichen begrenzten Kultur in
die Welt hinaus tat — einen Schritt freilich, der im Missionsbefehl Christi selbst ent-
halten war. Durch diesen Schritt habe sich die Friihkirche an eine Kultur gewandt,
die als Kultur des Logos die Fiahigkeit hatte, eine universale, allen Menschen zu-
gingliche Kultur zu werden, und die zugleich, weil sie auf der uneingeschriankten

4 Das natiirliche Sittengesetz besagt ja, daB die die Dinge konstituierende Intelligibilitéit das Kriterium dar-
stellt, demgemifl der Mensch mit den Dingen umgehen soll, wobei die Intelligibilitéit als metaphysischer
Bestandteil der Dinge einen ethischen Wert in ihrer Beziehung zum Menschen als hochstem Ziel der mate-
riellen Welt erhilt.
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Reichweite der menschlichen Vernunft® griindete, im Prinzip all ihre verschiedenen
zeitlich und ortlich bedingten rationalen Gestalten umfassen kénne, d. h. bewahren
und in ihren Grenzen iibersteigen.

Die tausendjidhrige Lehrtradition des Christentums ist die Geschichte der Miihe
samtlicher aufeinanderfolgenden Generationen, die gottliche Offenbarung zu verste-
hen, um sie sich rational und verantwortlich zu eigen zu machen. Gerade deshalb
wurde das so Angeeignete zu einem wesentlichen Bestandteil der jeweiligen Kultur.
Was fiir den dogmatischen Inhalt der christlichen Lehrtradition in den ersten Jahr-
hunderten bestimmend war, galt ebenfalls fiir die Moral. Denn das »neue Gesetz«
des Evangeliums ist zwar der in den Gldubigen innewohnende Heilige Geist, aber
aufgrund des Bandes zwischen Schopfungs- und Erlosungsordnung umfafit es das
ganze natiirliche Sittengesetz. Indem die Gnade Christi dem Willen des Menschen
beisteht, damit er das Sittengesetz einhalten kann, erleuchtet sie seinen Verstand, da-
mit er die Vorschriften des Gesetzes richtig erfassen kann.

Es ist kein Zufall, daf gerade in der rationalen Tradition des Christentums der fiir
die moralische Dimension des Menschen fundamentale Begriff der Person als Be-
zeichnung des menschlichen Individuums entstanden ist. Und ebenfalls in dieser
Tradition fand im 18. Jahrhundert wihrend der Aufkldrung — ein Kulturphinomen,
das nur im Bereich des Christentums erklédrbar ist — die erste ausdriickliche Formu-
lierung der Menschenrechte statt. Diese »Erkldrung« kronte eine nicht geradlinige,
erkdmpfte kulturelle Entwicklung: Sie war das Ergebnis der »in der Fiille der Zeit«
(Gal 4, 4; Eph 1, 10) heraufgefiihrten Kultur des menschlichen Logos, die von der
Vorsehung bestimmt war, die natiirliche Verbiindete der Religion des menschgewor-
denen Logos Gottes zu sein.

Eine Kultur des menschlichen Logos bezeichnet hier nicht blo die Kultur als
Werk rationaler Wesen. Gemeint ist vielmehr eine Kultur, in der einer ersten Stufe
der Vermittlung der Erkenntnis der Wirklichkeit durch wahre Aussagen, zu denen die
Vernunft spontan tendiert, eine zweite Stufe hinzukam — die Stufe der Grammatik,
der Logik, der Hermeneutik und der Metaphysik. Diese zweite Stufe reflektiert iiber
die sprachlichen Propositionen und hilt sie damit unter Kontrolle. Genau darin be-
stand das epochale griechische »Wunder«, das die Uberwindung des Mythos durch
den Logos herbeifiihrte®.

8. Die Frage nach den rationalen Instrumenten fiir die Erarbeitung
einer universalen Ethik

Das Ziel, das die pépstliche Theologenkommission durch ihre Untersuchung der
Kulturen in ihren ethisch-religiosen Inhalten und durch eine erste Reflexion iiber
diese Inhalte im Hinblick auf eine rationale Ethik, die den Anspruch erheben kann,
universal zu sein, anstrebt, wird am Ende des Buches in dem Appell formuliert, daf3
»Fachleute und Wortfiihrer der groBen Traditionen der Menschheit von Religion,

5 Aristoteles spricht vom Verstand als »potens omnia facere et fieri«, De Anima, 11, 5: 43a 14 f.; Thomas
von Aquin, /bid, nn. 728-731.
% B. Lonergan SJ, »The Dehellenization of Dogmax, in: A Second Collection, London 1974, 19 f.
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Weisheit und Philosophie, von ihren je eigenen Quellen ausgehend, eine @hnliche
Arbeit tun mogen, um zu einer gemeinsamen Anerkennung universaler moralischer
Normen zu gelangen, die auf einer rationalen Auffassung der Wirklichkeit griinden«
107 ).

Inwieweit ist dieses Ziel realistisch? Daf3 der Konsens rational begriindet sein
muf, ist unbestreitbar; denn es geht um einen Konsens unter Subjekten, die ihre
Rationalitit nicht ablegen konnen, ohne darauf zu verzichten — falls es ihnen gelin-
gen wiirde — zur Spezies »Homo sapiens« zu gehoren. Andererseits bedeutet dies an
sich keineswegs, sie sollten ihre eigenen, verschiedenen Kulturen, insbesondere ih-
re religiosen » Traditionen« beiseite schieben. Man sieht nicht ein, warum ein Leben
der kiinftigen vereinten Menschheit in Frieden und Wohlstand (soweit moglich) re-
ligios aseptisch sein miifite; man sieht vielmehr ein, daf} dies eine radikale Verar-
mung an Menschlichkeit wire. Den Autoren geht es offenkundig um eine Erweite-
rung, Vertiefung und auch Reinigung der in den existierenden Traditionen vorhan-
denen ethischen Elemente, um der in diesem Ausmafle nie vorher dagewesenen
Herausforderung der nahegeriickten und voneinander abhiingigen Kulturen zu be-
gegnen.

Dies zu tun, ist Aufgabe der Vernunft, ndherhin der Kultur schaffenden Menschen,
bei denen sich die allen Menschen gegebene Vernunft durch Studium und reflektier-
te Erfahrung die dafiir nétigen rationalen Instrumente zugelegt hat. Die allgemeine
»schulische« Kultur ist zweifellos eine Voraussetzung dafiir, da die noch festzule-
gende Lehre einer universalen Ethik verstanden und angenommen wird, aber sie al-
lein ist einer solchen Aufgabe nicht gewachsen. Welche angemessenen rationalen In-
strumente stehen heute den Gelehrten und in der Offentlichkeit Verantwortlichen re-
alistischerweise zur Verfiigung?

Eine erste naheliegende Antwort wire der Verweis auf die spezifische Rationalitéit
der Naturwissenschaft, die gerade zur modernen Globalisierung der Gesellschaft
entschieden beigetragen hat. Nun aber ist sie zu ihren groen Resultaten gelangt,
weil sie in der Neuzeit zu einer Experimentalwissenschaft geworden ist. Sie hat nam-
lich ihre Erkenntnisse auf die sinnlich erfahrbare Welt beschrinkt: Thre Fragen be-
treffen nur Dinge bzw. Phiinomene, die direkt oder indirekt von unseren Sinnen
wahrnehmbar sind. Es handelt sich also um eine empirische Wissenschaft, und zwar
so, daB} ihre Fragen durch Beobachtung oder Experiment beantwortet werden miis-
sen. Sie hat sich eine methodologische Selbstbeschrinkung auferlegt, die durchaus
sinnvoll ist; denn sie strebt nach einer Erkenntnis der materiellen Natur in den sie
konstituierenden Bestandteilen und Gesetzen. Aber daraus diirfen keine logischen
Fehlschliisse gezogen werden. So z. B. kommen innerhalb der Grenzen der Natur-
wissenschaft Fragen auf, die diesem Kanon nicht geniigen, etwa ethische Fragen.
Daraus folgt aber nicht unmittelbar, daf} solche Fragen sich unserer Vernunft iiber-
haupt nicht stellen. Probleme, die nicht durch Beobachtung oder Experiment gelost
werden konnen, konnen durch eine empirische Methode nicht gelost werden. Aber
daraus folgt nicht unmittelbar, daf3 sie iiberhaupt nicht gelost werden konnen. Dies
bedeutet, daf} die der Naturwissenschaft eigene Rationalitét nicht die einzig giiltige
Gestalt der menschlichen Rationalitit ist. Infolge eines Fehlschlusses hat sich die
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empirische Naturwissenschaft zum irrationalen Prinzip des Empirismus (= empiri-
stische Wissenschaft) verleiten lassen, wobei dieses Mi3verstindnis sich auf breiter
Front durchgesetzt hat. Fiir das Gelingen der Suche nach einer universalen Ethik
stellt dies ein uniiberwindliches Hindernis dar.

Die Frage nach dem natiirlichen Sittengesetz betrifft keine in ihrem Kern materiel-
len Phdnomene, wenn sie auch solche mit einschlieen kann. Es ist vielmehr die Frage
nach moralischen Normen, die als Normen fiir ein »gutes (menschliches) Leben« in
der Natur des Menschen als Person begriindet sind. Deswegen beschéftigt sich die
Ethik, als Geisteswissenschaft, mit der »menschlichen Welt« oder »Kulturwelt«. Eine
solche Welt ist durch Sinngehalte konstituiert und durch Werte (Sinngehalte auf der
Ebene der Moral) motiviert, deren Quelle im menschlichen Geist liegt, insofern er
von seinem Wesen her intelligent, rational und moralisch ist. Weil aber der Mensch
kein reiner Geist ist, sondern eine Wesenseinheit von Geist und Leib, brauchen die
Sinngehalte, die er erdenkt, ein entsprechendes Material, in dem sie dadurch verwirk-
licht werden, daf3 sie sich in ihm duflern. Als Wissenschaft darf sich die Ethik nicht bei
einer, freilich unverzichtbaren, deskriptiven oder phanomenologischen Erfassung die-
ser Welt, d. h. »der Ordnungen des Lebens in Staat, Gesellschaft, Sitten, Erziehung,
Wirtschaft, Technik und der Deutungen dieser Welt in Sprachen, Mythos, Kunst, Reli-
gion, Philosophie und Wissenschaft«’ stehenbleiben. Von dieser ersten Erkenntnis
muf} sie zu der Quelle dieser Phdnomene vorstoflen. Ein letztes Verstindnis der
menschlichen Welt verlangt ein entsprechendes Verstindnis der Wirklichkeit des Men-
schen, eine metaphysische Anthropologie, innerhalb derer die Ethik die Aufgabe hat,
das freie und verantwortliche Verhalten zur Forderung des Menschen zu bestimmen.
Die Ethik hat also mit Sinngehalten und Werten zu tun, die fiir den Menschen forder-
lich sind.

9. Die Philosophie vor der Herausforderung einer universalen,
von allen Menschen annehmbaren Ethik

In diesem Zusammenhang gilt es zunéchst zu fragen: Was ist der Mensch? Woher
kommt er und wohin ist er unterwegs? Woher stammt die unbedingte Verpflichtung
zum sittlich Guten, die jeder Erwachsene in seinem Gewissen erfihrt? Kann der
Mensch als kontingentes Wesen von sich allein Ursprung von etwas Absolutem sein?®

7 E. Rothacker, »Logik und Systematik der Geisteswissenschaften«, in: Handbuch der Philosophie, Abt.
III, Beitrag C, 1927, 3. ND, Darmstadt 1970.

8 Dazu schreibt Thomas: »Nullus, proprie loquendo, suis actibus legem imponit« (Summa theol. LII, q. 93,
a.5). In einer Auseinandersetzung mit dem Autonomiegedanken Kants (cfr. Grundlegung zur Metaphysik
der Sitten, A 87 {.; Kritik der praktischen Vernunft, A 58 f.) schreibt H. Kramer: »Der endliche, menschli-
che Wille erzeugt wie der gottliche ein unbedingtes Sollen und wendet es dann in eigentiimlicher Zirkula-
ritdt auf sich selbst an. Daf} ein Bedingtes, Partikuldres aus sich selbst eine unbedingte Forderung hervor-
bringt und auf sich selbst bezieht, ist nicht einsichtig zu machen. Der endliche Wille kann aus sich heraus
eine solche exzessive Leistung schwerlich erbringen, ohne dafl die Gefahr einer Miinchhausen-Situation
heraufbeschworen wird. Die Rede vom unbedingten Selbstbefehl und Selbstgehorsam ist keine sinnvolle
Rede«, » Antike und moderne Ethik?«, in: Zeitschrift fiir Theologie und Kirche 80 (1983) 184-203, hierzu
187 f.
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Ist der Mensch mit dem Tod zu einer endgiiltigen »Nichtigkeit« (Kant, Kritik der Ur-
teilskraft, B 428) verdammt? Dann aber stellt sich die Frage, ob eine unbedingte Ver-
pflichtung im Horizont der Endlichkeit iberhaupt moglich ist. Denn dies wiirde be-
deuten, daf die Einhaltung wie die Nicht-Einhaltung des Sittengesetzes schlieflich
zum selben Ziel fiihren wiirde: zum Nichts. Kann aber das Nichts uns eine unbe-
dingte Verpflichtung auferlegen?

Diese und #hnliche Fragen, die hier im einzelnen nicht diskutiert werden
konnen, sind Fragen, die mit jener Rationalitit zusammenhingen, die die Theolo-
gen zu Recht von einer universalen Ethik verlangen. » Wir miissen so weit kommen —
schreiben sie —, daB wir uns jenseits unserer religiosen Uberzeugungen und
verschiedenen kulturellen Voraussetzungen dariiber verstindigen, welche die
Grundwerte fiir unsere gemeinsame Menschheit sind, so da3 wir gemeinsam zur
Forderung von gegenseitigem Verstindnis, Anerkennung und friedlicher Zu-
sammenarbeit aller Mitglieder der menschlichen Familie beitragen« (108, auch 11
f.). Wo sind nun die zu einem solchen Vorhaben notigen rationalen Instrumente
zu finden?

Im ersten Kapitel hat das vatikanische Dokument die vielfdltigen Formen von
Weisheit untersucht, die in den Weltkulturen und -religionen ihren Ausdruck gefun-
den haben. Diese Weisheit als Produkt eines eher spontanen Vollzugs der Vernunft
weist prinzipiell in die richtige Richtung. Aber sie allein ist nicht imstande, die sehr
differenzierten Losungen zu geben, die gegenwirtige ethische Probleme verlangen.
Bekanntlich hat z. B. die neuere Molekularbiologie die Frage nach der Zuldssigkeit
eines Verbrauchs menschlicher Embryonen zur Gewinnung von Stammzellen auf-
kommen lassen. Eine solche Frage hidngt mit der Frage nach dem Beginn mensch-
lichen Lebens zusammen. Zur Kldrung letzterer wurden die Traditionen der genann-
ten Kulturen und Religionen befragt. Das Resultat war eine derartige Verschieden-
heit von Auffassungen, daf} der ethische Relativismus, dem sowieso viele Forscher
huldigen, keine bessere Bestétigung hitte finden konnen.

Neben den Traditionen von Religion und Weisheit nennt das vatikanische Doku-
ment die Ethik, die jenen Bereich der Philosophie umfasst, der sich direkt mit dem
Menschen selbst und der menschlichen Welt befaf3t. Denn sobald unsere Intentiona-
litdt in ihrem erkenntnisméBigen Vollzug uns mit einer Wirklichkeit oder einer realen
Moglichkeit konfrontiert hat, stellt sie die moralische Frage: »Was soll ich tun?«, d.
h. »Wie soll ich mit dieser Wirklichkeit umgehen?« In dieser Frage wirken die kon-
stitutiven Elemente der Moralitit: die Freiheit des Willens, die transzendentale (d. h.
allumfassende vorwegnehmende) Notion des Guten und die unbedingte Verpflich-
tung zum Guten.

Kant eroffnet seine »Grundlegung zur Metaphysik der Sitten« mit der beriihmten
Schilderung des guten Willens als des einzigen an sich und unbedingten Guts. Die-
sem Lob auf den guten Willen ist nichts hinzuzufiigen. Aber »der gute Wille ist nie
besser als die Intelligenz und die Vernunft, die sie durchfiihrt. Ja, in der Tat, wenn
Pldane und Programme nur vermeintlich intelligent und verniinftig sind, ist der gute
Wille, der sie so getreu und energisch ins Werk setzt, in Wirklichkeit damit beschéf-
tigt, systematisch immer weitere Ubel den schon miiden Schultern der Menschheit
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aufzubiirden. Und wer wird denn sagen, welche Pline und welche Programme in
Wabhrheit intelligent und verniinftig sind, und welche nicht?«’

Auf diese Frage soll die Ethik eine Antwort geben. Es verwundert deshalb nicht,
daf} gerade in der westlichen Kultur, die zur Globalisierung und zu der gegenwirti-
gen Umwilzung in fast allen Bereichen des menschlichen Lebens entscheidend bei-
getragen hat, die Ethik heutzutage einen ungeheueren Boom erfihrt. Aber zu wel-
chem Resultat fiir eine universale, menschenwiirdige und der Komplexitit der Pro-
bleme gerechten Losung! Es geht ja, wie die Autoren des Dokuments klar gesehen
haben, um »universale moralische Normen, die auf einer rationalen Erfassung der
Wirklichkeit griinden« (108). Die Schliisselworte sind hier »Rationalitit« und »Rea-
litdt« — was exakt dem Programm eines kritischen Realismus entspricht, demzufolge
wir die Wirklichkeit durch ein Urteil erkennen, das nur dann rational ist, wenn es ein
korrektes Verstindnis der Wirklichkeit bejaht.

Wie steht es nun mit der Rationalitdt? An sich gibt es diesbeziiglich keine Diffe-
renzen zwischen den Menschen aller Orte und aller Zeiten. Alle sind mit einem Geist
ausgestattet, der intelligent, rational und moralisch ist. Simtliche Differenzen betref-
fen vielmehr die Entfaltung, Umsetzung und Thematierung seiner Potentialititen im
Erkennen und Wollen. Hierin konnen die Differenzen sehr grof} sein, und von ihnen
hidngen Umfang, Qualitdt und objektive Giiltigkeit unserer Erkenntnis der Wirklich-
keit ab. Es ist Aufgabe der Philosophie, diese Entfaltung in einer expliziten Theorie
der Erkenntnis und des Seins zu verobjektivieren.

Die nicht-westlichen Kulturen und Traditionen tun sich schwer, soviel ich beurtei-
len kann, mit der Thematisierung einer solchen Entfaltung der Vernunft und damit
mit einer »wissenschaftlichen« Philosophie, die imstande wire, eine universale
Ethik zu entwickeln. In ihrer Untersuchung der groflen Traditionen moralischer
Weisheit im ersten Kapitel haben die Autoren bestimmte gemeinsame allgemeine
Lehrstiicke hervorgehoben, die auf ein authentisch moralisches Ideal hinweisen.
Aber dies liefert noch keinen theoretischen umfassenden Rahmen zur Anwendung
der genannten Lehrstiicke auf die gegenwirtige, vielfdltige kulturelle Situation, um
konkrete, sachgerechte Normen zu ermitteln. Und auch angenommen, daf} solche
Normen gefunden wiirden, wiirden sie unterschiedlich erklidrt und gerechtfertigt —
was den Dialog zwischen den Traditionen erschweren wiirde (45 ff.).

Bei aller Anerkennung des in den verschiedenen Traditionen vorhandenen philo-
sophischen Denkens, das auch tiefe Einsichten iiber den Menschen, seinen Ursprung
und seinen Platz im Kosmos sowie iiber seine Bestimmung jenseits des gegenwirti-
gen irdischen Lebens, tiber Gut und Bose in seinem verantwortlichen Verhalten ent-
halten, handelt es sich doch um ein Denken, das die Stufe des Mythos bzw. einer
affekt- und bildgeladenen Vorstellungs- und Argumentationsweise kaum iiberschrei-
tet.

9 B. Lonergan, Insight, 629 f.,%652. Im Dokument wird dazu (S. 5) gesagt, daB die Bemiihungen der » Ver-
treter der Religionen und der geistigen Traditionen [...] nur dann zum Ziel [einer menschenwiirdigen Zu-
kunft] fiihren werden, wenn die guten Absichten sich auf einem festen Grundeinverstidndnis iiber die Giiter
und die Werte stiitzen, die die tiefsten Sehnsiichte des Menschen als Individuum und als Glied der Gesell-
schaft darstellen«, 5. Genau in diesem Grundverstidndnis liegt das Problem einer universalen Ethik.
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Im zweiten Kapitel des Dokuments findet der Leser hilfreiche Uberlegungen dar-
iiber, wie wir zur Erfassung moralischer Werte und damit zu den entsprechenden
Normen gelangen. Zu dieser Erfassung, heif3t es, trigt die Gesellschaft entschieden
bei, in der ein Mensch geboren und erzogen wird, so wie auch die Muttersprache, die
er lernt. Damit »entdeckt« der Mensch sich selbst als ein »moralisches Wesen« (47)
und erkennt das in allen Kulturen vorhandene erste Gebot der Moral: »Tu das Gute
und meide das Bose«. Dieses moralische Prinzip hat im Bereich des sittlichen Han-
delns den Stellenwert, den das Nicht-Widerspruchsprinzip im Bereich der Erkennt-
nis einnimmt. In dieser, an sich richtigen Lehre vom Ursprung moralischer Normen
steckt aber die Gefahr einer irrefithrenden, oft vorkommenden Auffassung des ersten
Prinzips als einem kategorialen Prinzip, das als solches einen eigenen bestimmten,
objekthaften, wenn auch allgemeinsten Inhalt hitte. Diese Auffassung fiihrt dann zur
ebenfalls falschen Auffassung, daf} die Spezifizierung des Prinzips in beiden Berei-
chen auf dem Weg einer logischen Ableitung geschieht.

In der Tat aber ist in beiden Féllen das erste Prinzip rein subjekthaft, d. h. blof vor-
wegnehmend: Es ist das konkrete Subjekt in der Intelligenz und Rationalitét seiner
unbegrenzten Intentionalitit auf der Suche nach dem Intelligiblen und dem Wahren,
um dadurch zur Erkenntnis der Wirklichkeit zu gelangen; es ist das Subjekt in der
Moralitit derselben Intentionalitéit auf der Suche nach dem Guten als dem, was zum
Menschen als Menschen paft. Erst kraft dieser Dynamik als intelligent und mora-
lisch vermag der Inhalt der Erfahrung (wozu auch das gehdrt, was ein Mensch durch
die Vermittlung der Gesellschaft und der Sprache empfingt) zu Einsichten iiber die
Intelligibilitét einer konkreten Wirklichkeit bzw. eines konkreten Wertes zu fiihren,
und als rational weiter zur Erkenntnis der Existenz dieser Wirklichkeit bzw. dieses
objektiven Guts.

Die Entdeckung des Geistes'® in der klassischen Antike fiihrte iiber die biblische
Offenbarung mit ihrer Auffassung des Menschen als Person, die von Gott als ihrem
Ursprung und Ziel angesprochen wird, und iiber die Kirchenviter und die Meister
der mittelalterlichen Theologie- und Philosophie und schlielich iiber die » Wendung
zum Subjekt« in der Neuzeit zu jener wissenschaftlichen Ethik, die dem vatikani-
schen Entwurf einer universalen Ethik zugrundeliegt. Wir konnen sie eine christlich-
westliche wissenschaftliche Ethik nennen, wenn auch diese Bezeichnung in mancher
Hinsicht nicht unproblematisch ist.

10. Welche philosophische Ethik soll dem Beitrag anderer Traditionen
zu einer universalen Ethik zugrunde liegen?

Sollen die Gelehrten und Vertreter anderer Kulturen sich nun doch als Modell an
den Entwurf der universalen Ethik wenden, wie ihn die Autoren des Dokuments auf
der Basis ihrer christlichen (in der Tat auch deutlich katholischen) Tradition umris-
sen haben, also auf eine im christlichen Kulturraum gewachsene Philosophie? Wenn

10.So lautet der Titel eines bekannten Buchs von Bruno Snell (1896-1986): »Die Entdeckung des Geistes.
Studien zur Entstehung des europdischen Denkens bei den Griechen«, Hamburg 1946.
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es aber um eine Anlehnung an die westliche »wissenschaftliche« Philosophie geht,
so ist es viel realistischer anzunehmen, dafl Experten und Vertreter der Kulturen zur
gegenwirtigen, am meisten bekannten Philosophie greifen werden, so wie sie in den
»weltlichen« Lehranstalten gepflegt und in deren Fachorganen verbreitet wird, in de-
nen sich tatsichlich Denker aller Welt zu Wort melden. Es gilt deshalb hier in aller
Kiirze darauf hinzuweisen, was die in Frage kommenden Experten und Verantwort-
lichen auf dem weltweiten Markt der Fachphilosophie heute feilgeboten finden kon-
nen.

Ein Grundmerkmal des gegenwiértigen philosophischen Denkens ist der Horizont
der Immanenz, unter dem dieses Denken weitgehend gepflegt wird. Darin darf man
die tiefe Spur sehen, die Kant, wenn auch nicht er allein, in der Philosophie der ver-
gangenen zwei Jahrhunderte hinterlassen hat. Gemeint ist der »transzendentale Idea-
lismus« seiner »Kritik der reinen Vernunft«, deren Hauptzweck die »Grenzbestim-
mung« im Sinne der »Einschrdnkung all unserer spekulativen Anspriiche blof auf
das Feld moglicher Erfahrung« war (A 395, 468 usw.). Die spezifische Form und die
argumentative Begriindung des kantischen Idealismus ist heute ein Reservat im
Innenbetrieb der Kant-Gelehrten, aber ihr Resultat, die Beschrinkung unserer Er-
kenntnis auf die Welt, gilt als eine derart selbstverstindliche Voraussetzung, daf} kei-
ne Sorge um die Stichhaltigkeit dieser These aufkommt, und jegliche Miihe, sie zu
beweisen, fiir iiberfliissig gehalten wird.

Dieser Beschrinkung liegt als deren Erkldrung eine sensualistische Auffassung
der menschlichen Erkenntnis zu Beginn der »Kritik der reinen Vernunft« (A 19 f.)
zugrunde, die nichts an Deutlichkeit zu wiinschen tibrigldt. Nach Kant ist die An-
schauung — verstanden als die Erkenntnis unserer verschiedenen Sinne — die einzige
Art von Erkenntnis, die aus ihrer Natur heraus eine Briicke zwischen erkennendem
Subjekt und erkanntem Objekt schlégt. Alle anderen Erkenntnishandlungen (die des
»Denkens«) beziehen sich nur mittelbar auf das zu erkennende Objekt. Ihr Beitrag
zu einer Erkenntnis im vollen Sinne des Wortes besteht darin, daf} sie dem von den
Sinnen gelieferten Material ein formales Element hinzufiigen (»hineinlegen«, B XI-
XVIII, von Begriffen a priori gesagt). Ja eine solche Hinzufiigung von seiten des
Subjekts geschieht schon bei der Handlung der Sinne, die eigene ordnende Anschau-
ungen a priori (Raum und Zeit) beisteuern (A 20 f.). Dadurch weist das von uns er-
kannte Objekt den ontologischen Stellenwert einer »Erscheinung« auf, d. h. dessen,
was blof »in mir« ist, weil es in »Bestimmungen meines identischen Selbst« besteht
(A 128-130).

Diese Sonderlehre von apriorischen konstitutiven Elementen — zumindest die der
kantischen Erkenntnistheorie — wurde bald danach fallengelassen; nicht aber das
Miltrauen gegen jegliche Aussage, die trotz all ihrer Grenzen beansprucht, wahr und
damit endgiiltig zu sein (denn »wahr« ist nicht dasselbe wie »exhaustiv«). Auf die-
sem Miftrauen griindet der heute in unserer Kultur herrschende Relativismus.

AuBler dem soeben besprochenen erkenntnistheoretisch-metaphysischen Inna-
tismus der Kritik der reinen Vernunft gibt es bei Kant Lehrstiicke, die direkt seine
Ethik kennzeichnen und die, insofern sie in den gegenwirtigen ethischen Theorien
weiterwirken, ein Hindernis fiir die Ermittlung »universaler moralischer Normen
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darstellen, die auf einer rationalen Erfassung der Wirklichkeit griinden (108). Sol-
cherart ist der Formalismus, demzufolge das Wesen eines moralischen Gesetzes in
der logischen (!) Form der Allgemeinheit besteht (cfr. GMS, A 12—-17), wobei jeg-
licher Inhalt als Bestimmungsgrund der Handlung von Kant fiir eine egoistische Mo-
tivation gehalten und deswegen abgelehnt wird!!.

Kant baut seine Ethik auf einer ausgesprochen dualistischen Auffassung auf, die
dem Menschen als leib-geistiger Wesenseinheit nicht gerecht wird. Ein solcher Dua-
lismus erhilt gelegentlich auch eine prinzipielle Formulierung, dergemif unser ei-
gentliches Ich nur Intelligenz ist (vgl. GMS A 118, 123)!2. Eine solche verkiirzende
»spiritualistische« Auffassung vom Menschen fiihrt zwangslidufig dazu, »die sittli-
che Bedeutung des Leibes und der sich auf ihn beziehenden Verhaltensweisen« zu
verkennen'®. DaB die zeitgendssische sexuelle Revolution, die, zuniichst in der west-
lichen Welt, sdmtliche herkommlichen moralischen Normen hinweggefegt hat, mit
dieser Sicht vom Menschen zusammenhéngt, liegt auf der Hand.

Als weiteres Kennzeichnen der Ethik Kants ist die Autonomie zu erwihnen, die
Kant fiir den Menschen als moralisches Wesen reklamiert, und zwar eine absolute, so
daB sie Grund, Norm und Ziel der Moralitidt im Menschen ist. Die Autonomie ist
»das alleinige Prinzip der Moral«, und zwar so, daf} »ein kategorischer Imperativ
nichts mehr oder weniger als diese Autonomie gebietet« (GMS A 87 f., auch 85 f.).
Die Wiirde, die Kant mit Nachdruck der Person zuschreibt, erhilt ihren eigentlichen
Sinn von einer so aufgefaliten Autonomie oder Freiheit, namlich daraus, daf} der
Mensch »keinem anderen Gesetz gehorcht als dem, das er zugleich selbst gibt«
(GMS A 77). Infolgedessen zihlt Kant den Verweis auf Gott als letztes Fundament
der Verbindlichkeit des Gesetzes zu den unechten Prinzipien der Moralitét, zur
»Heteronomie« (GMS A 58, KpV A 70). Der Einfluf} des kantischen Gedankens von
der Autonomie auf die modernen ethischen Theorien ist offenkundig: Gott, der hoch-
ste und urspriingliche Gute, von dem die natiirliche Tendenz unseres Wesens zum
Guten und zugleich der verbindliche Charakter dieser Tendenz stammen, wird heute
im besten Fall mit Stillschweigen libergangen, vielfach geradezu abgelehnt.

Im Anschluf an die Ethik Kants hat man seit Jahrzehnten die sogenannte »Di-
skursethik« entwickelt'*, die auch die Verfasser des gegenstiindlichen Dokuments

' DaB Kant de facto nolens volens fiir die Beurteilung der Moralitit einer Handlung ihren Gegenstand be-
riicksichtigt, erhellt aus seinen Beispielen konkreter Handlungen und prinzipiell aus der zweiten Formel
des kategorischen Imperativs. Denn der Mensch, der als »Grund eines [...] praktischen Gesetzes« genom-
men wird, ist kein formales Prinzip. Das Merkwiirdige bei Kant liegt darin, daf} er auf dieses ganz andere
Kriterium rekurriert, indem er immer wieder auf der Allgemeinheit des Gesetzes als notwendiger und zu-
reichender Bedingung einer sittlich guten Handlung besteht.

12 Thomas anerkennt nicht weniger als Kant, da3 »homo maxime est mens hominis« (Summa theol. LI1, q.
29,a. 4). Aber diese Stellung des Geistes, dessentwegen der Mensch Person ist, ergibt sich aus einer An-
thropologie, deren metaphysische Basis der Hylemorphismus ist. Der Geist ist also eine Komponente einer
einzigen leib-geistigen Substanz. Was dies bedeutet, erhellt am deutlichsten daraus, dafl im Zentrum seiner
Erkenntnislehre das »intelligere in sensibili« (ibid. I, q. 84, a.7) steht und daf seiner Lehre von der »lex na-
turalis« (ibid. q. 94, a. 2) die geistigen wie die sinnlichen »inclinationes naturales« zugrunde liegen.

13 Enzyklika » Veritatis splendor« (VS), 49.

4 Vgl. die zusammenfassende Darlegung von K .-O. Apel und W. Kuhlmann in: K.-O. Apel (Hrsg.), Funk-
kolleg praktische Philosophie, Ethik, Weilheim 1984, vor allem die Studieneinheiten 4.2, 19 und 20.
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kurz erwéhnen (8 f.). Dahinter steht die Absicht, den Solipsismus des kantischen ka-
tegorischen Imperativs zu liberwinden, in dem der einzelne gleichsam im Namen al-
ler die Norm aufstellt. Es geht dieser Ethik darum, anhand eines herrschaftsfreien
Diskurses aller Betroffener und durch die Einhaltung der Prozedur, die in einem ra-
tionalen Argumentieren schon immer anerkannt wird, einen verniinftigen Konsens in
praktischen Fragen zu suchen. Woher aber nimmt die Argumentationsgemeinschaft
den Mafstab, anhand dessen sie die Handlungsnorm herbeifiihren wird? Die Philo-
sophen, die diese Methode ausgedacht haben, lehnen die Idee einer natiirlichen Be-
stimmung des Menschen sowie ein metaphysisches Verstindnis der Natur ab. Der
Machtanspruch der Kommunikationsgemeinschaft, wenn sie die Anspriiche der Be-
troffenen ausdiskutiert und zum Konsens gebracht hat, tritt an die Stelle eines »onto-
logisch begriindeten letzten Zwecks« und ermoglicht somit, zu Handlungsnormen zu
gelangen. Damit ist der Weg einer Ethik der Emanzipation zu Ende gegangen, den
Kant mit seinem Prinzip der Autonomie eingeschlagen hatte. Der Mensch setzt in ei-
nem gewaltfreien Diskurs fest, wozu des Menschen Leben da ist und welche katego-
rischen Imperative ihn liberhaupt verpflichten, d. h. verpflichten diirfen! Von diesem
Ansatz her sehen die Vertreter der Kommunikationsethik die metaphysischen Vor-
aussetzungen der Moralitit fallen, die Kant in den Postulaten auf seine Weise noch
zum Ausdruck gebracht hatte. Aber damit stellt sich erneut die Frage nach Moglich-
keit und Sinn einer im Horizont der Endlichkeit absoluten Verpflichtung.

Mit dem hier eher iiber den negativen Einfluf der Philosophie Kants auf die mo-
derne Ethik Gesagten will ich keineswegs verneinen, daf} die Ethik, die ihm (sowie
auch der Aufklarung seiner Zeit) vorschwebte, in der Tat inhaltlich weitgehend die
christliche Ethik war und damit die Ethik des natiirlichen Gesetzes, das genau zu je-
ner Zeit (1776), was die Menschenrechte betrifft, in der amerikanischen Unabhén-
gigkeitserklidrung seine politisch-juridische Formulierung gefunden hatte. Nun aber
konnen wir nicht voraussetzen, daf Philosophen und Vertreter anderer Kulturen die-
se Ethik aufgrund der (christlichen) Tradition annehmen, in der Kant und seine Zeit
standen und die ihrer Auffassung der Ethik eine Selbstverstidndlichkeit verlieh, die
nicht notwendig von ihren eigenen philosophischen Argumenten getragen war.

11. Zum gegenwiirtigen Status der Ethik in der »westlichen« Kultur

Die bisherigen Uberlegungen wurden in einer zweifachen Richtung entwickelt.
Zum einem ging es darum, die Ethik zu analysieren, die das vatikanische Dokument
seiner »erneuten Betrachtung« des natiirlichen Sittengesetzes zugrunde gelegt hat,
um eine »universale Ethik« zu entwerfen. Diese soll sich der Herausforderung einer
kulturellen Situation stellen, welche dahin tendiert, eine die ganze Welt umfassende
Gesellschaft zu bilden. Wir haben gesehen, daf es sich um eine philosophische Auf-
fassung des Naturgesetzes handelt, die aus der Begegnung der klassischen grie-
chisch-romischen Kultur mit dem Christentum hervorgegangen ist.

Zum anderen ging es um dieselbe »westliche« Ethik in ihrer weiteren, modernen
Entwicklung, d. h. in einem Kontext, der, global gesprochen, durch eine »Wendung
zum Subjekt« gekennzeichnet ist. Wir konnen die hochste Leistung dieser Entwick-
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lung idealiter zum einen in der zuerst amerikanischen und zum anderen in der fran-
zosischen Erklidrung der Menschenrechte sehen.

Hinsichtlich der Ethik der zwei letzten Jahrhunderte bin ich etwas niher auf die
Philosophie Kants eingegangen, der wie kein anderer Denker dieser Periode die
Ethik beeinflufit hat. Hierzu habe ich zunichst seine Erkenntnislehre herangezogen,
die mit ihrer Beschridnkung der Reichweite unserer Vernunft auf die Welt den Hori-
zont der Immanenz iiber unserer Kultur heraufbeschworen und damit dem Relati-
vismus Vorschub geleistet hat'?.

Direkt zur Ethik Kants habe ich vor allem Formalismus und Autonomie zur Spra-
che gebracht. Was den ersteren betrifft, haben sich die darauffolgenden Denker die
Lehre vom Menschen als »Zweck an sich selbst« (die an die traditionelle Lehre vom
Menschen als »norma objectiva proxima moralitatis« ankniipft), auf die Kant unter
der Hand verwiesen hatte (GMS A 64), explizit zu eigen gemacht, weil ja das Krite-
rium der Allgemeinheit allein nicht dazu taugt, gute von schlechten Handlungen zu
unterscheiden.

Welche sind dann die Handlungen, die der Mensch als sittlich gut ansehen kann?
Hierzu hilft die Ethik Kants nicht, weil sie kaum eine eigene Handlungstheorie
kennt. Zur Antwort auf diese Frage hat die neuere Philosophie den sogenannten 7e-
leologismus entwickelt, der als eine Wiederaufnahme des traditionellen Utilita-
rismus angesehen werden kann. Das wesentliche Kennzeichen dieser Theorie be-
steht darin, daB ihr gemél die moralische Qualifikation einer Handlungsweise aus-
schliefflich von ihren Folgen (Resultat) abhingt. Diese Folgen werden zunéchst als
nicht-sittliche oder vormoralische Giiter'¢ betrachtet, so daB eine Handlung fiir sitt-
lich richtig gehalten wird, wenn sie »im Vergleich zu ihren Alternativen mehr zum
Wohl aller beitriigt und weniger Schaden anrichtet«!”. Die Handlung, die diesem
Kriterium Geniige tut, gilt dann als sittlich gut. Dies bedeutet, dal die menschliche
Handlung zuerst von auBlen her wie ein Ereignis in der Natur (»in genere naturae«,
cfr. Summa theol. I.II, qq. 19 und 20) betrachtet wird, ohne der inneren Einstellung
der handelnden Person Rechnung zu tragen. Dadurch wird sie zuerst »naturalisiert«,
d. h. moralisch »neutralisiert«; erst nachtriglich wird sie auf der Grundlage des »fi-
nis operantis«, nimlich der Resultate und Folgen, moralisch gerechtfertigt.

Dem ist entgegenzuhalten, daf eine menschliche Handlung von vornherein ein
bewuBter moralischer Akt ist, weil sie nach einem Objekt strebt, welches als etwas

15 Letztere Behauptung mag auf den ersten Blick unhaltbar erscheinen, da es ja die ausgesprochene Absicht
des »kritischen« Denkens war, das Dilemma entweder Dogmatismus oder Skeptizismus zu sprengen, um
»den sicheren Gang einer Wissenschaft einzuschlagen« (KrV B VII). In der Tat aber konnte sich seine pa-
radoxe Lehre von einer »sicheren« Erkenntnis, die zu dem gelangt, was sie selbst schafft, die Erscheinung«
(KrV A 128-130), nicht durchsetzen. Der Relativismus erschien deshalb eine akzeptable Alternative zu
sein, weil er sich dem allzu groen Anspruch der Wahrheit entzieht, indem er den ontologischen Stellen-
wert dessen, was wir erkennen, in einem Halbdunkel beldBt, der unsere Freiheit, wie wir mit ihm umgehen
sollen, nicht prijudiziert.

16 Es sind »physische«, »naturhafte«, »ontische« Giiter. Giiter also im Sinne von »gut« als einem der trans-
zendentalen Eigenschaften des Seins: »omne ens est unum, verum et bonums«.

17 Bruno Schiiller, Die Begriindung sittlicher Urteile. Typen ethischer Argumentation in der katholischen
Moraltheologie, Diisseldorf 1973, 109.
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Gutes von der Vernunft erfait und vom freien Willen gewollt wird. Demnach ist ihr
eigentliches Objekt ein intentionales (kein vormoralisches!) Objekt, das der Hand-
lung ihre erste, fundamentale moralische Qualifikation verleiht (VS 78). Sie ist also
von Anfang an »in genere moris«, d. h. gut oder bdse je nachdem, ob ihr Gegenstand
(der »finis operis«) zum Menschen als Menschen pafit oder nicht. Es ist nicht das Re-
sultat der Handlung, das Ziel einer hinzukommenden Intention (der »finis operan-
tis«), der eine Handlung erst moralisch qualifiziert. Damit bricht die Grundlage des
Teleologismus zusammen.

Wenn nun die erste Qualifikation der Handlung diejenige einer moralisch schlech-
ten Handlung ist, so ist die Handlung »in sich schlecht«. Es gibt also »Handlungen,
die durch sich selbst und in sich, unabhingig von den Umstidnden, wegen ihres Ob-
jekts immer« schlecht sind. Fiir diese Handlungen gibt es kein »proportioniertes«
Ziel oder Resultat, das sie zu sittlich guten Handlungen machen konnte. Hier ist kei-
ne Aufrechnung eines Gutes gegen ein anderes Gut moglich! Und falls es sich um ei-
ne gravierende Schlechtigkeit handelt, sind solche Handlungen »immer schwerwie-
gend unerlaubt« (VS 80). Dal} der Teleologismus fiir eine universale menschenwiir-
dige Ethik nicht geeignet ist, diirfte einleuchtend sein. Den Vertretern anderer Kultu-
ren wiirde er keinen guten Dienst erweisen.

Aber es gibt auch andere Griinde, die an der Eignung der gegenwirtigen wissen-
schaftlichen Ethik im Westen zweifeln lassen, den Vertretern und Verantwortlichen
anderer Kulturen als Grundlage fiir ihre Teilnahme an der Ausarbeitung einer univer-
salen Ethik dienen zu konnen. Gemeint ist nicht nur, daf} die westliche Kultur heute
gravierende, negative Elemente in ihrer Philosophie aufweist, sondern auch daf sich
in ihr individuelle und gesellschaftliche Weisen moralisch-rechtlicher Praxis zuse-
hends durchsetzen, die im Gegensatz zur ihrer eigenen Tradition stehen. Es handelt
sich um eine Tradition, die griechische Rationalitdt und romisches Recht unter einem
unfassenden christlichen Humanismus vereint hat.

Hochst bezeichnend ist z. B., daf} in der Verfassung der Européischen Union jegli-
che Erwihnung des Christentums als der tiefen Wurzel ihrer Kultur und damit ihrer
Identitit absichtlich ausgelassen wurde. Allerdings stellt eine solche Verdringung
der eigenen Urspriinge von seiten ihres hochsten legislativen Gremiums den Aus-
druck einer Entfremdung dar, die weite Teile der europidischen Bevolkerung erfafit
hat. Dies zeigt sich beispielsweise und am deutlichsten im Bereich von Ehe und Fa-
milie, den Grundzellen der menschlichen Gesellschaft, in denen tiefgreifende Ande-
rungen stattgefunden haben und sich ausbreiten, welche der Natur dieser Institutio-
nen entgegengesetzt sind. Dabei wird der Sittenverfall von den Massenmedien durch
ihre Informationspraxis kréftig vorangetrieben. Mehr noch, Teile der Rechtswissen-
schaft, der Justiz und schlieBlich der gesetzgebenden Gewalt neigen dazu, unter Be-
rufung darauf, daf} sie den gesellschaftlichen Fakten Rechnung tragen miissen, sich
der sogenannten »normativen Kraft des Faktischen« zu beugen, anstatt sich Miihe zu
geben, echte menschliche Werte von den Unwerten zu scheiden. Hat man einmal die-
sen Weg eingeschlagen, kommt eine Folge immer mehr beschrinkter Gesichtspunk-
te zustande, fiir die die Vernunft und der Sollensanspruch immer weniger mit dem
tatsidchlichen Verlauf der Dinge zu tun hat. »So gibt es eine zunehmende Forderung
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nach weiteren Schrumpfungen der Anspriiche der Intelligenz, nach weiterem Fallen-
lassen alter Grundsitze und Normen, nach einer engeren Anpassung an eine wach-
sende, vom Menschen selbst geschaffene Inkonsequenz, die den Tatsachen inne-
wohnt.«'8 Der »Realismus« einer solchen gleitenden Anpassung der Normen an das
tatsichlich, statistisch feststellbare Verhalten, ist es, der die Verachtung erklirt, die
nicht selten von seiten anderer Kulturen dem »Westen« entgegengebracht wird.
Menschen anderer Kulturen haben handfeste Griinde, an Europa als einer Wertege-
meinschaft zu zweifeln.

Ein anderer Bereich, in dem die westliche Kultur sich selbst diskreditiert, ist die
Achtung vor dem menschlichen Leben. Die Unantastbarkeit des Lebens steht an der
Spitze der in der Verfassung vieler Staaten anerkannten Menschenrechte. Zugleich
aber koexistiert dieses Recht seit einigen Jahrzehnten in denselben Staaten mit
einer »legalen« Moglichkeit der Abtreibung. Die zunichst als straffrei deklarierte
Totung unschuldiger Menschen, die vom Staat selbst unterstiitzt wird, ist vielfach in
der Praxis und in der offentlichen Meinung zu einem »Recht auf Abtreibung« ge-
worden.

Das Gesagte iiber die Abtreibung gilt ebenfalls fiir die in der Biologie jiingst ein-
gefiihrte Stammzellforschung, die menschliche Embryonen zur Gewinnung von
Stammzellen »verbraucht«. Da wissenschaftlich kein Zweifel dariiber besteht, daf
beim ehelichen Akt mit der Befruchtung der Eizelle individuelles menschliches Le-
ben entsteht, handelt es sich um den Gebrauch unschuldiger Menschen als Material
zur Heilung anderer Menschen.

In der Debatte um die sogenannte »Ethik der Heilung«, die von den neuesten bio-
logischen Kenntnissen veranlafit wurde, ist die Berufung auf Kant fast obligatorisch
geworden. Denn er hat mit Nachdruck auf die »Wiirde eines verniinftigen Wesens«
(GMS 77) bzw. auf die »Wiirde der Menschheit« in der Person eines jeden Men-
schen (KpV A 157) hingewiesen, die dem Menschen als »Zweck an sich selbst« ei-
nen »absoluten Wert« (GMS A 64) verleiht. Welche Konsequenzen ziehen nun die
Philosophen, die Politiker, die unzihligen »ethischen Rite« in ihrer Rhetorik mittels
der groflen Worte Kants daraus? Kaum eine unzweideutige Ablehnung von Abtrei-
bung und verbrauchender embryonaler (menschlicher!) Stammzellforschung. In der
Tat nennt der Begriff der Menschenwiirde zwar eine fundamentale Realitét, eben den
Menschen, aber sein Inhalt ist in der gegenwiértigen Kultur ebensoviel und ebenso-
wenig bestimmt wie der Begriff des Menschen selbst. Nun aber kommt es genau auf
den Inhalt an, also auf eine positive Kldrung dessen, was der Mensch in seinem We-
sen ist, wenn es darum geht, den Begriff der Menschenwiirde in konkrete Hand-
lungsnormen umzusetzen. Gerade fiir diese Kldrung ist Kants dualistische Auffas-
sung vom Menschen kaum hilfreich; hinzu kommt eine als absolut verstandene
Autonomie des Menschen in der Ethik sowie eine Erkenntnislehre, die die menschli-
che Vernunft auf die Immanenz beschrinkt. All dies ist nicht geeignet, unantastbare
und unveriduBerliche Rechte und die entsprechenden Pflichten in einem Absoluten zu
verankern.

'8 Lonergan, Insight, 231.



Das natiirliche Sittengesetz in einem Dokument der ... 145

Damit erweist sich die Ethik Kants (wohl gegen seine Intention) als gut fiir eine
vollmundige Rhetorik, in der von Vernunft und Strenge die Rede ist. Weniger gut ist
dieselbe Ethik fiir die Suche nach stichhaltigen Argumenten zugunsten absoluter Ge-
bote und Verbote. Denn dafiir ist die Lehre einer objektiv giiltigen Erkenntnis der
(kontingenten!) Wirklichkeit samt ihrem transzendenten (absoluten!) Fundament
notig.

12. Die Rolle der Religion in dem Dialog auf der Suche
nach einer universalen Ethik

Im vorliegenden Aufsatz habe ich hauptséchlich tiber die philosophische Grundla-
ge der vom Dokument befiirworteten Suche nach einer universalen Ethik reflektiert.
Denn das zu erarbeitetende natiirliche Sittengesetz, in dem sich simtliche Weltkultu-
ren begegnen sollen, gehort zu der Wirklichkeit, die der menschlichen Vernunft zu-
ginglich ist; deshalb ist der Begriff dieses Gesetzes »vor allem philosophisch, und
als solcher erlaubt er einen [weltweiten] Dialog« (106). Zu diesem Dialog sollen die
groflen Traditionen von Religion, Weisheit und Philosophie beitragen. Meine bishe-
rigen Uberlegungen kreisten fast nur um Weisheit und Philosophie, die von ihrem
Selbstverstidndnis her direkt fiir diesen zunéchst philosophischen Dialog zustindig
sind. Denn die in Frage stehende Ethik soll in der Wirklichkeit des Menschen und,
zusammen mit ihr, in der gesamten Natur ihr Fundament haben. Nun aber erkennen
wir die Wirklichkeit mittels der Vernunft'.

Die Religion kommt im geplanten rationalen Dialog primér als eine eigene Quel-
le von Werten vor, dessen also, was das Sittengesetz von uns fordert. Auf den Beitrag
der Religionen sind die Verfasser des Dokuments vor allem im ersten Kapitel einge-
gangen, wo sie die weltweit wichtigsten religiosen Traditionen untersucht haben.
Hier beschrinke ich mich auf einen einzigen Aspekt dieses Beitrags. Dal} Religionen
und Moral in einer engen Verbindung stehen, ist, wenn auch auf verschiedene Weise,
allgemeine Erfahrung. Das Besondere der Religion liegt darin, daf ihre ethische
Botschaft mit dem zusammenhéngt, was den Menschen unbedingt angeht. Denn die
Frage nach Gott als Ursprung des Universums ist zugleich die Frage nach dem, wo-
her wir kommen und wohin unsere zeitlich begrenzte Existenz, nach dem Plan des
Schopfers, unterwegs ist. Dadurch erhalten die Werte, die den Menschen als rationa-

19 Dabei soll nicht unterschétzt werden, daB eine objektiv richtige Erkenntnis moralischer Normen keine
Angelegenheit einer reinen Rationalitt ist. Denn die Erkenntnis tiberhaupt ist die Leistung eines Subjekts,
das mit Vernunft, freiem Willen und (sinnlichen und geistigen) Affekten ausgestattet ist. Die Beteiligung
eines so vielschichtigen Subjekts in der Ganzheit seiner Person ist um so groBer, je existentiell relevanter
die Wirklichkeit ist, um die es geht. Die Erkenntnis des sittlich Guten ist deshalb von vornherein eng mit
der eigenen gelebten Moralitit verbunden. Genau darin liegt m. E. (zumindest teilweise) die Erkldrung fiir
die auffallende Abstinenz der gegenwirtigen Ethik hinsichtlich der Behandlung weitverbreiteter, vor allem
personlicher, sittlich bedenklicher Verhaltensweisen sowie auch die Erklidrung der praktischen Bedeu-
tungslosigkeit dieser Ethik trotz ihrer quantitativen Explosion. Dieser Aspekt der Ethik, den auch das Do-
kument erwihnt (es spricht von einer »Bekehrungserfahrung«, 6), kann hier nicht weiterverfolgt werden.
Zum Thema Erkenntnis der Wirklichkeit erlaube ich mir, auf meinen soeben erschienenen systematischen
Traktat hinzuweisen: Die Struktur der menschlichen Erkenntnis. Eine Erkenntnislehre, Darmstadt: Wis-
senschaftliche Buchgesellschaft, 2009.
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les Wesen in Anspruch nehmen, einen personlichen und tiefen Charakter, der einer
rein philosophischen Reflexion abgeht.

Aber aus derselben Verbindung von Religion und Moral ergeben sich auch eigene
Probleme. Diese behandelt das Buch am Ende des vierten Kapitels unter dem Titel:
»Die politische Ordnung ist keine eschatologische Ordnung« (91 ff.), so wie auch,
eher indirekt, im letzten Kapitel iiber »Jesus Christus als Vollendung des natiirlichen
Sittengesetzes«. Man merkt leicht im ganzen Dokument, daf} die Autoren nichts an-
deres tun wollten und tatsichlich getan haben, als die im katholischen Denken tradi-
tionelle Lehre vom Naturrecht vorzulegen, und zusammen damit die Lehre von der
religiosen und der politischen Ordnung in ihrer Unterscheidung und gegenseitigen
Autonomie, so wie dies heute von der Kirche verstanden wird. Sie haben dies getan,
indem sie die kulturelle, religiose und auch (zumindest implizit) politische Situation
der Welt beriicksichtigt haben, so wie diese Situation seit der zweiten Hélfte des 20.
Jahrhunderts, infolge des sich zusehends beschleunigenden Prozesses zur Einheit
der menschlichen Welt, geworden ist.

Genau dieser Trend zur Einheit hat die groen kulturellen und vor allem religiosen
Traditionen vor die Notwendigkeit gestellt, sich selbst in dem, was ihnen eigen ist
und sie von anderen Kulturen und Religionen unterscheidet, zu hinterfragen. Daraus
hat sich das Bewultsein des Eigenen verschirft, und die Differenzen, ja auch die
Gegensitze bis zu zerstorerischen Konflikten, sind in den Vordergrund getreten (vgl.
hier oben, Nr. 6, 3. Absatz). Das zunéchst einmal rein »akademische« Gesprich iiber
das Naturrecht tangiert also ein Anliegen, das Millionen von Menschen existentiell
angeht. Dies trifft am schirfsten ihre religiose Identitit. Denn die religiosen Uber-
zeugungen haben von ihrer Natur her den Charakter des Absoluten. Sie sind fiir den
jeweiligen Glauben kein »optional«, das Gegenstand von Verhandlungen sein kénn-
te. An Gott zu glauben, seinen Willen zu tun bzw. den Weg zu gehen, den er uns ge-
wiesen hat, steht den Glaubigen nicht zur Disposition. Ist also in der eins geworde-
nen Welt ein spezifischer »Kampf der Religionen« als Teil des viel diskutierten
»Kampfs der Kulturen« unvermeidlich??

Hinzu kommt der Nationalismus. Im 19. Jahrhundert hat er Europa heimgesucht
und ihm im darauffolgenden Jahrhundert Kriege von einem nie dagewesenen mor-
derischen Ausmaf beschert. In der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts, am Ende der

20 Zum Problem von Glaubenswahrheiten einerseits und verantwortlichem Verhalten in einer religiés und
kulturell pluralistischen Gesellschaft andererseits hat Papst Benedikt XVI. in einem Brief an Marcello Pe-
ra, Philosoph und Mitglied des Senats der italienischen Republik, zu dessen Buch »Perché dobbiamo dirci
Cristiani« (»Warum wir uns Christen nennen miissen«, Milano 2008) folgendes geschrieben: »Sie zeigen
mit groBer Klarheit, daf ein interreligioser Dialog im eigentlichen Sinne des Wortes nicht moglich ist. Um
so notwendiger ist ein interkultureller Dialog, der die kulturellen Konsequenzen der religiosen Grundent-
scheidung vertieft. Wihrend ein wahrer Dialog iiber diese Grundentscheidung nicht moglich ist, ohne den
eigenen Glauben in Klammern zu setzen, miissen die kulturellen Konsequenzen der religiosen Grundent-
scheidung im o6ffentlichen Gespriach angegangen werden. Hier sind der Dialog und eine wechselseitige
Korrektur sowie eine gegenseitige Bereicherung mdéglich und notwendig.« Schon vorher hatte der Papst
am 12. September 2006 in seiner »Regensburger Vorlesung« fiir »Mut zur Weite der Vernunft« gegen die
»uns bedrohenden Pathologien der Religion und der Vernunft« pladiert und eine Absage an Zwang und Ge-
walt in Sachen der Religion angemahnt.
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Kolonialzeit in Europa, ist der Nationalismus auf viele Linder Asiens und Afrikas
tibergeschwappt und hat sich mit den einheimischen Religionen verbunden, die an-
gesichts der neuen Situation einer sich vereinigenden Welt in eine Identititskrise ge-
raten sind. Aus dieser unseligen Allianz ist eine Vermengung von Religion und Poli-
tik in den groBen und alten Religionen, wie Buddhismus und Hinduismus, vor allem
aber im Islam, entstanden. In diesem letzten hat sich eine starke extremistische Be-
wegung gebildet, dessen gravierende Erscheinung die heute treibenden Kriegsherde
in Afrika und Asien sind. Der immer stirker werdende Druck des Islams auf die an-
gestammten, lange vor ihm ansissigen christlichen Kirchen im Nahen und Mittleren
Osten hat diese Kirchen zahlenméfBig stark schrumpfen lassen, wihrend die Christen
im ganzen Nordafrika schon viel friiher fast zum Verschwinden gebracht wurden.

Gerade hinsichtlich des Islams erscheint ein Dialog, ndherhin die vorgeschlagene
Begegnung auf der Basis einer universalen Ethik, duflerst schwierig. Es fehlt nim-
lich, soviel ich sehen kann, bei ihm ein geeignetes rationales philosophisches Instru-
mentarium, um ernsthaft und konkret iiber die Auffassung vom Menschen und den
daraus resultierenden Kodex eines sittlich verantwortlichen Verhaltens nachzuden-
ken?!. Andererseits darf man nicht, um der Ehrlichkeit willen, unerw#hnt lassen, daB
es im heiligen Buch, auf dem der Islam Religion, Recht und Politik griindet, Stellen
gibt, die zur »universalen Ethik«, die die Autoren des Dokuments vorgeschlagen ha-
ben, in Gegensatz stehen.

Da nun der Wortlaut des Korans nach islamischem Glauben auf Gott selbst zu-
riickgeht, wire seine Interpretation auf der Grundlage einer Vernunft, die im Sinne
des natiirlichen Sittengesetzes, wie es hier oben dargelegt wurde, argumentiert, nicht
ohne Grund dem Verdacht einer aufklédrerischen Uminterpretation ausgesetzt, die fiir
einen orthodoxen Muslim dem Unglauben gleichkommen wiirde. Ahnliches gilt
auch fiir die Religionen anderer alter Kulturen.

Soll man also auf eine areligiose Kultur nach dem Modell des im Westen herr-
schenden Trends zur Entchristlichung hinwirken? Dies wire eine Losung schlimmer
als das Ubel, das man beseitigen mochte, insofern sie die Menschen jener Offenheit
zur Transzendenz berauben wiirde, auf der ihre Wiirde als Person griindet. Mit der
Beseitigung bestimmter Schwierigkeiten, die mit dem religiosen Glauben zu-
sammenhéngen, wiirde der Begegnung zwischen den Volkern die Verankerung im
Absoluten fehlen. Eine Welt ohne Gott wiire aber auf lange Sicht nicht besser als die
gegenwirtige konfliktbeladene Situation.

Zusammen mit einer Kritik durch die Vernunft, also philosophischer Kritik an der
Tradition der je eigenen Kultur, ist eine Reinigung des religiosen Glaubens notig,
aber ohne die Religion selbst in ihrer natiirlichen und auch tibernatiirlichen Wahr-
heit — wie ein Christ infolge des universalen Erlosungswerks Christi glaubt — aufzu-
heben.

Die gegenwirtigen Voraussetzungen fiir den Dialog, zu dem sidmtliche Kulturen
aufgefordert werden, lassen den Dialog viel schwieriger erscheinen, als man nach ei-

2! Eine Anlehnung an die gegenwiirtige westliche Philosophie bzw. eine Ausleihe aus ihr kann, wie oben
bemerkt, nicht ohne weiteres hilfreich sein.
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ner ersten Lektiire des vatikanischen Dokuments denken mochte. Der vom Papst an-
gestoBene Dialog hat bisher sehr diirftige Resultate gezeitigt. Uber bloBe Absichtser-
klarungen, die oft die eigentlichen Probleme mit Stillschweigen iibergehen, ist er
nicht hinausgegangen; Schwierigkeiten wurden nicht selten mit zweideutigen Aus-
sagen zugedeckt, anstatt sie unmiflverstindlich zu benennen und durch konkrete
MaBnahmen anzugehen.

Dennoch, eine akzeptable Alternative zu einem offenen und ehrlichen Dialog gibt
es nicht. Die hier vorgelegten, rhapsodischen Uberlegungen, die eher auf die
Schwierigkeiten des Dialogs hingewiesen haben, bedeuten keine Absage an den Dia-
log. Es gilt »contra spem in spem« zu hoffen (Rom 4, 18). Eine Hoffnung, die auf der
Vernunft griindet, mit der jeder Mensch von Natur her ausgestattet ist, und die, trotz
unzulédnglicher oder geradezu falscher »wissenschaftlicher« Philosophie, letztlich
nicht niedergehalten werden kann. Eine Hoffnung, die zugleich auf Gott griindet, in
dessen Weisheit, Giite und Allmacht das Schicksal der Volker liegt.
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Mariologie

Dittrich, Achim: Mater Ecclesiae. Geschichte
und Bedeutung eines umstrittenen Marientitels,
Echter-Verlag, Wiirzburg 2009, 1168 S. (Bonner
Dogmatische Studien 44), ISBN 978-3-429-03104-
6), EUR 90,00.

Der erste Teil dieser umfangreichen Untersu-
chung bietet eine »theologiegeschichtliche Erhe-
bung«, wihrend der zweite Teil » Analyse und Syn-
these« eine systematische Auswertung versucht.

Der erste Teil der geschichtlichen Erhebung gilt
der patristischen Grundlegung der maternitas spiri-
tualis (21-75): Der These, Mariens geistliche Mut-
terschaft finde in der Patristik keine Stiitze, werden
die Eva-Maria-Parallele und die Bezeichnung »Ma-
ter viventium« entgegengehalten; ferner birgt das
Bild von der »jungfriulichen Mutter Kirche« mari-
anische Assoziationen. Die Personalisierung der
Kirche (Braut, Mutter, Jungfrau) verstirken diese
Assoziationen. Ephrdm kommt dem Mater-Ecclesi-
ae-Gedanken sehr nahe, da er von der Erde Maria
spricht, aus der die Kirche erwichst; er betont Ma-
ria als Neue Eva. Ambrosius fiihrt dann die Linien
Maria = Neue Eva, und Kirche = Neue Eva zusam-
men: Maria ist identisch mit der Kirche, ist typus ec-
clesiae; Geburt (Taufe), Fiirbitte: Jungfraulichkeit,
Miitterlichkeit, Heiligkeit fallen bei Maria und der
Kirche zusammen. Sitze wie »virgo genuit mundi
salutem, virgo peperit vitam universorum« kamen
dem Gedanken der mater ecclesiae nahe.

Nach Augustinus ist die Kirche corpus Christi;
der Christus totus besteht aus caput und corpus. Die
Mutter des Hauptes ist, wie gefolgert werden kann,
auch Mutter des Leibes. Der formelle Titel mater ec-
clesiae fehlt aber noch bei Augustin, weil Maria
nicht in geistlicher Weise Mutter Christi ist. Maria
ist aber ganz die Mutter der Glieder Christi, da sie
mitgeholfen hat in Liebe, dass die Gldaubigen in der
Kirche geboren werden (52). Die geistige Mutter-
schaft iibt Maria, die ganz als Glied der Kirche ge-
sehen wird, durch ihre Liebe aus. Die Kirche iibt die
eigentliche geistliche Mutterschaft aus. So gibt Au-
gustin entscheidende AnstoBe. Von Augustin diirfte
Leos Formulierung stammen, dass die »natalis ca-
pitis« die »natalis corporis« ist. Zum ersten Mal be-
gegnet der Ausdruck Mater Ecclesiae auf dem Mag-
nusepitaph, der aber kaum marianisch gedeutet wer-
den darf. Ein Uberblick iiber die Viterzeit ergibt,
dass zunichst die personifizierte Mutter Kirche im
Zentrum stand. Ambrosius entwickelte starkes
Interesse an der Mariengestalt, wahrend bei Augus-
tin noch die Kirche im Vordergrund stand. Kirche

und Maria bringen miitterlich und jungfraulich
Christus hervor, da jeder Getaufte christusférmig
(vgl.Joh 19,24f) ist. Ephesus stief3 die Entwicklung
an. Der marianische Mater-Ecclesiae-Titel entsteht
erst spéter.

Dem Titel im Mittelalter gilt der 2. Abschnitt
(76-277): V1. sichtet zundchst das grundlegende
Werk Scheffczyks iiber die Mariologie der Karolin-
gerzeit, die allméhlich Maria der Kirche (gegen Au-
gustinus) liberordnet. Diese Umstellung geht wohl
auf ostlichen Einfluss zuriick; dort wurde seit Ephe-
sus die Marienverehrung gepflegt. Maria habe auch
eine starke interzessorische Macht, wihrend Au-
gustinus noch keine Gebetsanrufung an Maria
kennt.

Beda nennt die »Gnade des Heiligen Geistes«
Mater Ecclesiae. Hier treten Kirche und Maria zu-
riick. Der Begriff begegnet dann 6fter, aber in ver-
schiedenem Bedeutungszusammenhang (vgl. 88ff).
Der ritselhafte Berengaudus priagt dann den Satz:
»Maria mater sit et filia Ecclesiae«. Intensiv wird
die Abfassung (Wo? Wer?) der Expositio Beren-
gaudi erortert. »Kirche« versteht Berengaudus im
Sinn der civitas Dei mit vielen alttestamentlichen
Praefigurationen, Eva steht fiir Kirche. Die Schrift
verteidigt jedoch Mariens Virginitidt. Der Drache
und die Frau von Offb 12 deutet Berengaudus ma-
rianisch: »Draco stetit ante mulierem, quae paritura
erat [...] Possumus per Mulierem [...] beatam Mari-
am intellegere, eo quod ipsa mater sit Ecclesiae;
quia eum peperit, qui caput est Ecclesiae: et filia sit
Ecclesiae, quia maximum membrum est Ecclesiae
[...] Unus ergo masculus est, quem virgo peperit, et
Ecclesia quotodie parit; quia christus cum omnibus
membris suis unus Christus est.« Die marianische
Verwendung des Ausdrucks mater ecclesiae, nicht
auf den Heiligen Geist (wie Beda) ist die Leistung
Berengauds. Somit steht der Titel aus dem 9. Jhd.
klar vor Augen. Er beruht auf augustinischer Theo-
logie. Der Titel findet sich dann im Hartker-Anti-
phonar (um 1000) und zeigt sein Vorkommen in der
monastischen Liturgie.

Der Titel wird dann theologisch ausgefaltet: So
spricht August von Deutz im Anschluss an die sie-
ben Gemeinden der Offenbarung von der mater ec-
clesiarum. Der Plural soll die einende Wirkung be-
tonen, Maria ist mater unitatis. Andernorts verbin-
det er die Mutterschaft nicht nur mit der Inkarnation,
sondern mit der compassio unter dem Kreuz (162).
Maria ist Mutter von Haupt und Gliedern (Wilhelm
von Newburgh). Da Maria filia ecclesiae und mater
ecclesiae ist, finden sich auch die Distributionen:
Die Kirche ist Mutter fiir Maria und Maria ist die
Mutter der Kirche.
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Dem Spétmittelalter ist der Titel mater ecclesiae
gelédufig (224): » Advocata nostra, Mater ecclesiae«,
betet Lambert Guerric von Huy. Fiir Nikolaus von
Lyra ist Maria Mutter der Kirche, weil sie unter dem
Kreuz gestanden hat und dort in Geburtswehen die
Sohne der Kirche gebiert (229). Der Titel wird hiu-
fig im Kartduserorden gebraucht (231ff): Ludolf
von Sachsens Vita Christi, Dionysius der Kartduser
(der im Rahmen der devotio moderna schon in die
Neuzeit weist) und Johann J. Landsberg. Untersucht
werden noch Laurentius Justinian (mit Joh 19, 26ff),
Antonin von Florenz, liturgische Zeugnisse des
Spatmittelalters und die Ordensliturgie der Serviten.

Fiir das MA kann man wohl allgemein sagen, dass
es Maria eine Erhabenheit iiber der Kirche zuer-
kannte. Mit der Gegeniiberstellung von Mater und
filia wurde sowohl Mariens Stellung iiber als auch
in der Kirche beschrieben.

Die »Mater Ecclesiae« in der Neuzeit (278-572)
ist das Forschungsthema des nichsten Abschnitts:
Die das Spitmittelalter ablosende Bewegung des
Humanismus, eines laikales Bildungsbiirgertums,
verhielt sich zuriickhaltend zur Marienverehrung,
noch stirker die Reformatoren; andererseits vertei-
digte die Bewegung der Jesuiten, schon aufgrund ih-
rer Sympathie fiir Ludolfs Vita Christi die Marien-
frommigkeit. Petrus Canisius wollte sie nicht nur
verteidigen, sondern dadurch die Katholiken gegen
die Reformation immunisieren. Hieronymus Nadal,
Cornelius a Lapide (mater christi et consequenter
Ecclesiae: Vorordnung Mariens!); Barocktheologen
(Paciuchelli, Reismiiller), die »Ecole Francaise«
(Bérulle, Olier u. a.) werden behandelt. Wéhrend
der Jansenismus und der franzosische Rationa-
lismus der Marienverehrung ihrer Zeit kritisch
gegeniiberstanden, gab ihr Alfons von Liguori (f
1787) wieder einen Antrieb. Benedikt XIV. nennt
Maria »amantissima Mater, ihr (= Kath. Kirche)
durch das letzte Wort ihres sterbenden Brautigams
iiberlassen, und die ihr (= Maria) mit dem Gefiihl
kindlicher Zuneigung folgt«.

Die Zeit der Romantik und des Traditionalismus
fiihrte selbstverstdndlich die Sicht der Mater eccle-
siae weiter: Ventura, der Joh 19,26 betonte und weit
in die christliche Tradition zurtickgriff; Pierre Jean-
jacquot,J. Th. Laurent, M. J. Scheeben, dessen Ma-
riologie Dittrich kurz und klar darlegt: Scheeben
denkt an eine Perichorese zwischen Maria und Kir-
che, insofern alle Aussagen iiber sie wechselseitig
getroffen werden konnen. Maria ist »Mutter der
Gnade und der Kirche«, denn sie gibt die unter dem
Kreuz empfangene Gnade weiter. Scheeben arbeitet
eine breite Tradition in seine Lehre ein.

Leo XIII. sieht in Joh 19, 26 die ganze Kirche der
Mutter anvertraut. Er gebraucht zwar den Titel,
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wichtiger war fiir ihn die allgemeine geistliche Mut-
terschaft. Fiir das 20. Jhd. steht die Mariologie im
Spannungsfeld von Ekklesiologie und Okumene.
Untersucht werden die Mater-Ecclesiae-Titel bei J.
B. Ternien, Kardinal Mercier (Mutter der Kirche
und universale Mittlerin). Dann werden verschiede-
ne andere Zeugen gesichtet (J. Anger, Odo Casel,
Feckes, Teresa Benedicta) und die Pius-Pépste,
schlieBlich noch der Theologe Hugo Rahner. »Ma-
ria et Ecclesia« war dann das grofie Thema der 50er
Jahre des vorigen Jhds. Es begann mit der Definition
der Assumptio, zeitigte exegetische Forschungen
tiber »die Mutter der Kirche« im johanneischen
Schrifttum; diesbeziigliche Referate auf dem ma-
riologischen Kongress 1950 in Rom; S. Tromp war
der Redakteur von Mystici Corporis. Die geistliche
Mutterschaft Mariens wird damit verbunden, dass
sie als cor Mystici Corporis gesehen wird. Ferner
werden H. Barré, A. Miiller, De Lubac, Th. Koeh-
ler, C. Straeter, M. Schmaus, der mariologische
Kongress in Lourdes (1958) erforscht, auf dem die
christotypische und ekklesiotypische Perspektive
durchdiskutiert wurden. Schlielich wurde im
Riickblick auf das marianische Zeitalter der Konnex
Maria-Kirche abgefragt im Hinblick auf das Konzil.
Unter den Protagonisten der Mariologie auf dem II.
Vatikanum werden Johannes XXIII., Kardinal Sue-
nens, Kardinal Volk, Kardinal Bea, Gérard Philipps,
C. Balie, R. Laurentin beschrieben. Letzterer war
auf dem Konzil und auch spiter ein entschiedener
Gegner des Mater-Ecclesiae-Titels (und auch der
maternitas Mariae). Interessant ist dabei (572) eine
gewisse Nihe von J. Ratzinger, von dem Dittrich
feststellt, dass er »erst als Glaubensprifekt begon-
nen habe, den Mater-Ecclesiae-Titel zu verwen-
den.«

Ausfiihrlich wird dann »Das Zweite Vatikanische
Konzil und der Mater Ecclesiae Titel« behandelt.
Recht detailliert werden die einzelnen (Sub.-Kom-
missionen und die von ihnen erarbeiteten Texte, die
Schwerpunkte der einzelnen Konzilsperioden, die
Voten einzelner Bischofskonferenzen (die deutsche
Bischofskonferenz war gegen den Titel), die be-
kannte »Patt«-Abstimmung, die Reaktionen der
Pipste, die Erarbeitung des Endtextes mit den je-
weiligen Korrekturvorschldgen, wobei dann der
polnische Episkopat den Proklamationsgedanken in
die Diskussion brachte (632). Auch die Einwinde
werden klar formuliert (636, Anm. 375). Die ekkle-
siotypische Richtung beanspruchte, theologisch von
Maria und von der Kirche zu sprechen, wihrend die
Gegenseite meist die Sprache der Devotion pflegte.
»Damit wurde die christotypische Richtung, die et-
was hilflos mit dem Thema Maria-Kirche umging,
als untheologisch qualifiziert, was sie gewiss nicht
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war« (639). Beachtung verdient die Feststellung
(632): »Die in Deutschland verbreitete Meinung
von einer Konzilsmehrheit, die gegen den Mater-
Ecclesiae-Titel gewesen wire, lasst sich durch die
Gesamtsichtung der Stellungnahmen widerlegen;
dezidiert haben sich mehr Viter fiir als gegen den
Titel ausgesprochen. Wahr ist nur, dass die promi-
nenten Konzilsviter den Titel ablehnten«. Wurde al-
so manipuliert (vgl. auch 643)? Die Ablehnung er-
folgte wohl aus 6kumenischen Griinden.

In der Folge werden die gesamte Konstitution
LG, dann das Marienkapitel und schlieflich die ma-
riologisch-marianischen Aussagen der iibrigen
Texte des 2. Vatikanums gesichtet. Die Integration
des Marienkapitels in die Kirchenkonstitution soll-
te Maria ihren Platz bei den erlosungsbediirftigen
Geschopfen bestimmen. Maria steht jedoch zwi-
schen ihrem Sohn und der Kirche (676). Die Okt-
oberabstimmung von 1963 wird von Dittrich als
»Niederlage der Marianischen Bewegung« qualifi-
ziert und wenigstens fiir Deutschland als Beginn der
»marianischen Eiszeit« (678). Das Marienkapitel
zeige unausgeglichenen Kompromisscharakter. Die
theologische Unsicherheit verstecke sich hinter ei-
ner okumenischen Riicksichtsnahme.

Warum wurde der Titel auf dem Konzil nicht ak-
zeptiert? Dittrich nennt zwei Griinde: Der Titel galt
einmal als Ausdruck einer alten Schule, die es zu
iiberwinden galt. Die moderne Theologie, bestimmt
von bibeltheologischem, patristischem und 6kume-
nischem Interesse, wollte nicht lehramtspositivis-
tisch denken und nicht mit dieser Marienverehrung
auftreten. Ferner war das Selbstbewusstsein des Bi-
schofskollegiums erwacht, das sich gegeniiber dem
Petrusamt profilieren wollte. Doch diirfe die Pro-
klamation nicht so verstanden werden, als hiitte sich
der Papst gegen das Konzil gestellt. Der Titel kam
janie zur Abstimmung, es war eher die theologische
Kommission und ihr Vorsitzender Philips, der die
Texte im Sinn der Ablehnung des Titels bearbeitet
hat. Noch nach dem Oktober 1963 waren 194 Stim-
men (gegen 123) fiir den Titel; die Kommission ent-
schied sich fiir eine implizite Verwendung in LG 53
(685).

Paul VI. hat schon als Bischof von Mailand den
Titel gebraucht. Auch als Papst verwendete er ihn
regelmifBig und wiinschte seine Bestitigung durch
das Konzil (687ff). Die Proklamation wurde von
den meisten Konzilsvitern stehend mit Beifall be-
griifit (691). Der Text wird dann eingehend analy-
siert: Im Riickgriff auf die amantissima mater (LG
53) und auf den Leib-Christi-Gedanken will der
Papst LG und Proklamation nicht als Gegensitze
verstehen, sondern letztere sei Sinnspitze. Aller-
dings wurde der Titel unmittelbar nach dem Konzil
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eher negativ, als Gegensatz, gewertet. Dittrich
untersucht dann ausfiihrlich die Ekklesiologie und
Mariologie Pauls VI.; er hat stindig die mater ec-
clesiae hervorgehoben.

Anschliefend behandelt Vf. noch die nachkonzi-
liare Rezeption des Titels (Galot, Roschini, de Al-
dama, Monsegu u. a.), auch die Marginalisierung
der Mariologie in diesem Zeitraum, wobei in Mittel-
europa héufig ein Unterschied zwischen Lehre und
Frommigkeit in Bezug auf den Titel gemacht wur-
de. Die Gegner des Titels wiirden theologisch-ratio-
nal vorgehen. Wihrend Kardinal Bea aus 6kumeni-
schen Griinden den Titel ablehnte, verweisen ande-
re damit auf die »Mutter der Einheit«. Schlielich
werden noch zwei bedeutsame Stellungnahmen
deutscher Jesuiten besprochen: O. Semmelroth und
K. Rahner, die anfinglich klar gegen den Titel Stel-
lung bezogen, sich aber dann wohlwollender geiu-
Bert haben.

In der Liturgie fand der Titel Aufnahme. In die
Lauretanische Litanei ebenfalls, aber im deutschen
Gotteslob erst verspitet. C. Pozo sieht im Titel (ge-
gen die ekklesiotypischen Tendenzen) die »trans-
cendencia de Maria con respecto a la Iglesia«. Jo-
hannes Paul II. spricht hiufig und klar von Maria als
Mater ecclesiae. SchlieBlich wird die Akzeptanz des
Titels bei vielen internationalen Theologen unter-
sucht. Benedikt X VI. hat sich in seinen AuBerungen
als Papst klar in die Linie von Paul VI. und Johan-
nes Paul II. gestellt (838). Die Zusammenfassung
des geschichtlichen Uberblicks schlieBt mit den
Worten (863): »Der Titel Mater Ecclesiae stellt nicht
ein Maria isolierendes Bildwort dar, sondern griin-
det zutiefst im Mysterium der Kirche in ihrer Ver-
bundenheit mit Christus.«

Der zweite Teil: » Analyse und Synthese« gibt nun
eine systematische Darlegung. Der Titel war an-
fanglich inkarnationstheologisch akzentuiert, im
Hochmittelalter mehr von der Passion aus, was Joh
19, 251f nahe legt. Der Gottesmutterschaft als Ma-
riologieprinzip wird dabei der sachliche Vorrang zu-
gewiesen (876), auch wenn sie als brautliche Got-
tesmutterschaft zu bestimmen ist. Die Bedeutung
des Titels wird von Theologen der Definition von
Ephesus gleichgestellt. Der Titel Mutter enthélt die
Momente Ursdchlichkeit und Fiirsorge. Es werden
dann Kldrungen zur theologischen Sprechweise
vorgenommen, die einflieBenden Zeitstromungen
werden beleuchtet. In einem weiteren Schritt wird
die durch das Konzil favorisierte Sicht Mariens als
Urbild der Kirche dargestellt.

Dem Thema der Dissertation kommt Vf. durch
die Erorterung der Maternitas spiritualis ndher: Das
erste Jhd. habe implizit um die geistige Mutterschaft
Mariens gewusst, das zweite sie ausgearbeitet, um
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schlieBlich die Mutter Jesu auch als Mutter aller
Gldubigen und der Kirche ansprechen zu kdnnen
(964); bei den Zisterziensern findet die Maternitas
spiritualis besondere Beachtung. Joh. 19, 15ff wird
dafiir als wichtige Bibelstelle herangezogen, die
auch als Beleg fiir die Kirchenstiftung betrachtet
wurde. Diese Mutterschaft sei nicht nur im morali-
schen Sinn zu verstehen, sondern besagte ein
»schopferisch-gebirendes« Mitwirken Mariens bei
der Taufgeburt und der Erziehung des einzelnen
Christen. Dittrich betont dann die geistliche Mut-
terschaft als Folge der Assumptio. Ausfiihrlich wird
dann die Relation Mariens zum Heiligen Geist und
zur Trinitédt bedacht.

Doch verlangt der Mater Ecclesiae Titel neben der
Kldrung des Miitterlichen auch eine ekklesiologi-
sche Kldrung. Als »Tochter Zion« veranschaulicht
Maria ihre Zugehorigkeit zum Volk Israel als bester
Teil und heiliger Rest, der uneingeschrinkt das Ja-
Wort gesprochen hat. Dittrich verfillt nicht der nach
dem Konzil favorisierten Volk-Gottes-Ekklesiolo-
gie, sondern bleibt bei der fiir den Titel grundlegen-
den Leib-Christi-Sicht, wobei Maria den personalen
Charakter der Kirche ausdriickt. Aber diese Kirche
hat petrinische und marianische Prigung. Das petri-
nische Amt steht fiir die Unverfiigbarkeit des Heils
und fiir die Souverinitit Gottes und die Mittlerstel-
lung Christi zur Menschheit hin und das mariani-
sche Moment veranschaulicht das Prinzip der Kir-
che als miitterlich-empfangende Gebérerin Christi,
die Rezeptivitit und Konkausalitit des erlosungs-
bediirftigen Menschen (1039).

SchlieBlich wird noch die 6kumenische Relevanz
des Titels erortert. Dem Osten, so Maximos IV.
Saigh sei der Titel unbekannt, er wiirde ferner die
okumenische Verstindigung erschweren, wihrend
umgekehrt andere in Maria als der mater unitatis ei-
ne Hilfe zur Verstiandigung erblickten. Protestanti-
sche Stimmen zugunsten des Titels (Wickert, Wil-
ckens) werden genannt (1054f), aber ebenso Erwar-
tungen der Proklamation zugunsten eines 6kumeni-
schen Fortschritts.

Das vergleichsweise umfangreiche Opus (1168 S.
im Kleindruck) verlangt auch eine ausfiihrliche Be-
sprechung. Es gelingt dem Autor, einige der schie-
fen nachkonziliaren AuBerungen iiber den Mater-
Ecclesiae-Titel zurechtzuriicken. Der Titel begegnet
keineswegs nur bei »wenigen und dunklen Autoren
des 12. Jhds.«, wie Philipus bemerkte, sondern ist
dlteren Datums und schon in der Liturgie um das
Jahr 1000 greifbar. Interessant ist auch die Feststel-
lung, dass die Mehrheit der Konzilsviter wohl fiir
den Titel waren, iiber den nicht abgestimmt wurde.
Dann hitte Paul VI. mit der Proklamation dieser
Mehrheit eine Stimme verliehen. Die umfangreiche

Buchbesprechungen

Dissertation lohnt die Miihe der Lektiire reichlich,
weil sie Einblick in die Argumentation vieler theo-
logischer Personlichkeiten und ihren Einfluss er-
moglicht.

Wiinschenswert wire allerdings eine kiirzere Fas-
sung des zweiten Teils (»Analyse und Synthese«).
Statt einer erneuten Darlegung von Positionen hiit-
te man auch die Quintessenz aus den geschicht-
lichen Untersuchungen ziehen konnen. Diese De-
siderate konnen aber das Urteil nicht schmélern,
dass diese Arbeit zu den groflen Leistungen der the-
ologischen Forschung gehort. Sie verdient Beach-
tung der Fachtheologie. Fleil und Mut des Autors
sind zu bewundern. Hoffentlich werden sich die
Okumeniker einer anderen Sicht der mater unitatis
offnen und erkennen, dass die Einheit der Christen
nicht das Ergebnis von Kommissionssitzungen ist,
sondern ein Geschenk der Gnade, das vor allem der
Fiirbitte der Frau zu verdanken ist, deren miitter-
licher Sorge gerade die Einheit ihrer Kinder am Her-
zen liegt. Anton Ziegenaus, Augsburg

Hartmann, Stefan: Die Magd des Herrn. Zur
heilsgeschichtlichen Mariologie Heinrich M. Kos-
ters, Verlag Friedrich Pustet, Regensburg 2009
(Eichstdtter Studien, N. F. 61), ISBN 978-3-7917-
2183-5,512 S., EUR 34,90.

Stefan Hartmann bietet in der von der Kath. Fa-
kultdt Eichstitt angenommenen Dissertation eine
profunde Darstellung des Pallotinertheologen Hein-
rich M. Koster. Koster will durch die Konzeption
»der heilsgeschichtlichen Stellvertretung der
Menschheit durch Maria eine durch allzu privile-
gien-orientierte, dsthetisierende, typologisch-sym-
bolische oder feministisch-befreiungs-theologische
Ansitze entstehende Gefahr der Verunklidrung des
Marienbildes« abwenden.

In den Prelegomena umreifit Vf. aktuelle Ansitze
zur Mariengestalt, etwa die psychologisch-symbo-
lische Interpretation (Maria als Archetyp) oder die
kosmologische Identifizierung mit der Weisheit; zu-
dem wird die Problematik eines eigenen mariologi-
schen Traktats angesprochen. Maria ist eine Gestalt
der Heilsgeschichte.

Das 2. Kapitel »Zur Person und Werk« bietet die
Lebensdaten Kosters und eine Schilderung der
Spannungen mit Schonstatt/Kentenich. Die Tren-
nung schmerzte Koster. Zum Forschungsstand hebt
Hartmann F. W. Kiinneths anthropologische Deu-
tung (Mariologie als ekklesiologische Rede vom
Menschen in der Erlosung), von A. K. Zielinskis
»pallotinische Sichtweise« (Maria als Konigin der
Apostel) und M. Levermanns Arbeit iiber die Mit-
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wirkung Marias hervor (Maria nimmt den Men-
schen in ihre eigene christusformige Haltung hinein:
als altera Maria wird er ein alter Christus).

Im 3. Kapitel behandelt Hartmann »Kontext und
Wirkungsgeschichte« von Kosters Mariologie. Ma-
rienkritische Stromungen sieht Koster in der Ju-
gendbewegung, in der Bibelbewegung und der li-
turgischen Bewegung. Als Antriebskrifte nennt
Koster das stindige Anwachsen der Marienvereh-
rung in der Geschichte der Kirche, wobei er einen
gewissen Hohepunkt bei L. M. Grignion von Mont-
fort feststellt. Die Volksfrommigkeit, von Oswald
und Scheeben als Vorreiter betrachtet, sieht Koster
eher kritisch. Zu Scheebens Fundamentalprinzip
geht Koster ferner auf eine gewisse Distanz. Zu den
beiden Auflagen »Die Magd des Herrn« werden
dann kritische Reaktionen besprochen; von Seiten
K. Rahners ergeht der Einwand, dass dann, wenn
Maria Reprisentantin der Menschheit in der Ent-
gegennahme des Heils wire, die Bedeutung der
Menschheit Christi zu kurz kiime. Jesus selbst ist
das entscheidende Ja der Menschheit zu Gott, die
Spitze der Menschheit (108). Wie, so fragt K. Rah-
ner, ist der Kollektivakt zu denken, bei dem Maria
die Erlosung angenommen habe. In Unus Mediator
anwortet Koster auf die Kritik. Den Monophysitis-
musvorwurf liell er daraufhin fallen. Es scheint in
der Kontroverse mit Rahner einer weiteren Kldrung
des Beitrags der Menschheit Christi zu bediirfen (et-
wa im Sinn des Dyotheletismus). So wechseln sich
Zustimmung, Kritik und Anmerkungen zu Kosters
Sicht von Maria als Hochstvollendung der Kirche
ab.

SchlieBlich stellt V. noch »begleitende mariolo-
gische Veroffentlichungen« Kosters vor: Neben
dem »einen Mittler« gebe es auch echtes, wenn auch
anders geartetes Mittlertum (127). »Das Christen-
tum sei marianisch wie der Kreis rund ist« und ma-
rianische Frommigkeit sei ganz und gar christozen-
trisch. Fragen der theologischen Erkenntnislehre,
zum Verhiltnis von Schrift und Tradition iiber die
Rolle der Bibel im protestantischen Marienver-
stiandnis, werden in kleineren Schriften klar beant-
wortet. Ein Exkurs »zur Mariologie Karl Rahners«
schlieBt dieses Kapitel. Eine kritische Stellungnah-
me zu Rahners Mariologie ist hier nicht méoglich,
aber die assumptio kann nicht als eschatologischer
Normalfall verstanden werden. Doch gibt es Anni-
herungen zwischen Koster und Rahner. Vielleicht
hat Rahner wegen seiner unklaren Trinitétslehre nie
iiber die Gottesmutterschaft geschrieben!?

Bei der Darstellung systematischer Schwerpunk-
te und Themen behandelt H. zundchst Grundbilder
der Heilsgeschichte, deren erstes die Bundestheolo-
gie ist: Der Mensch als Beziehungswesen, mit dem
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Gott einen Bund schliefit und um Treue ringt. Die
alttestamentliche Bundesgeschichte lauft auf den in
Christus angebotenen Bund zu, dem sich Maria
stellvertretend fiir das neue Bundesvolk offnet
(169). Ferner greift die Bundeswirklichkeit perso-
nal-polar aus, und zwar in universaler Ausrichtung
und kontinuierlicher Entwicklung auf Christus hin.
Uberraschend greift Koster auf das aristotelische
Potenz-Akt-Modell zuriick, um den religiosen Akt
zischen Gott und Mensch an Maria zu exemplifi-
zieren. Maria versinnbildet als Pieta die menschli-
che Opferbereitschaft und die Liebe zum Gekreu-
zigten. Ob Maria die heilsgeschichtliche Stellver-
tretung (loco totius humanae naturae: Thomas)
wahrnimmt, wird an theologischen Reflexionen
grundsitzlicher Art und an neuen Mariologen unter-
sucht (z. B. ist G. So6ll skeptisch). Hartmann zeigt,
dass und wie der Miterlosungsgedanke Mariens
Vertretung der Menschheit fungiert (als Empfinge-
rin der Erlosungsfriichte und als Bringerin der Op-
fergaben). Gerade von Scheeben abhéngige Autoren
betonen diese Vertretung (243), zu der Maria von
Gott beauftragt ist. Auch reformatorische Theolo-
gen seien fiir diesen Gedanken offen (245).

Jedoch arbeitet dann Koster iiber die theologie-
geschichtlichen Zeugnisse hinaus systematisch ei-
nen freien Raum fiir den marianischen Stellvertre-
tungsgedanken heraus (246ff): Die Heilswirklich-
keit beruht — bundesthelogisch betrachtet — auf der
gottlichen Person Christi und einem menschlichen
Du, das Maria als Stellvertreterin der Menschheit
einnimmt. Maria ist hier »gleichsam das Men-
schengeschlecht in Person« (Leo XIII.) Diese Sicht
provozierte den Monophysitismusvorwurf Rahners,
der fragt, wie Maria die Spitze der Menschheit sein
kann, wenn der Personalpol der Menschheit durch
Christus besetzt ist (250). Jesus ist nicht nur das Ja
Gottes zur Menschheit, sondern auch, so Rahner,
der Menschheit zu Gott. Aber kann die Menschheit
Christi ein die Erlosung annehmendes Ja sprechen?
Koster kann sich auf Chalkedon und Thomas beru-
fen.

Der Stellvertretungsgedanke impliziert irgendwie
eine Ermichtigung des Vertreters durch den Vertre-
tenen (265ff). Koster arbeitet verschiedene Stufen
und Arten von Stellvertretung heraus, die sich neben
dem mediator absolutus, Christus, anbieten. Im Mo-
ment der Mutterschaft, in der sich Gott in seinem
Worte den Menschen iibergibt und Maria den reli-
giosen Akt der Gesamtmenschheit verkorpert (und
dazu von Gott ermichtigt ist), begegnen sich zwei
Spitzen. »Die Personalitdt der Hinordnung auf das
ewige Wort —erreicht nicht in der Menschheit Chris-
ti, sondern in Maria die reinste Form« (270). So ist
sie Mittlerin zum Mittler. Die Stunde der Mutter-
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schaft war die Verkiindigung. Die Stellvertretung
begegnet in der Tradition immer unter dem Namen
der Neuen Eva. Im Anschluss an G. v. Le Forts Sicht
der ergdnzenden Gegensitzlichkeit der Geschlech-
ter (Mann mehr initiativ, Frau mehr rezeptiv) zeigt
dann Koster Maria als das »hochste potentielle Prin-
zip, das Gott empfinglich entgegen nimmt« (279).
»Die Bipolaritit zwischen Maria als gliedhafter
Stellvertreterin der Menschheit (Potenz) und Gott in
Christus (Akt) ist der Ausgangspunkt des objektiven
Heilsgeschehens, das noch der subjektiven Annah-
me durch die anderen Glieder der Menschheit be-
darf« (ebd.). In der Verkiindigung geschieht die
vollkommene Auslieferung an Gott in gliedhafter
Stellvertretung.

Die Mitwirkung Mariens an der objektiven Erlo-
sung am Kreuz, die compassio, wird mit einem Ex-
kurs zur Corredemptrix-Lehre bis zum II. Vaticanum
eingeleitet (290). Im weiteren Abschnitt: »Synthese«
der Corredemptrix-Kontroverse, sucht Kdster einen
Raum fiir die mittlerische Stellvertretung der
Menschheit im Tod Jesu, wobei aber eine synergisti-
sche Gleichschaltung von Gott und Mensch vermie-
den werden muss. Die Corredemptrix-These besagt
(310ff) die Einbindung Mariens in das objektive Er-
16sungsgeschehen, und zwar in der Weise, dass sie
ein unabdingbares Teilmoment der objektiven Erlo-
sung durch Christus ist. Zur Erklarung bringt Koster
nach Eph 5 die Hingabe des Sohnes, der den Rezep-
tionsakt durch die Kirche (= Maria) einschlie3t. Der
Verweis Hartmanns auf die (vom Rezensenten kri-
tisch gesehene) Beichttheologie Adriennes v. Speyer
hilft aber nicht weiter (obwohl die sakramentstheo-
logische Analogie einleuchtet), denn das Beichtbe-
kenntnis ist richterliche Selbstanklage des aus der
Taufunschuld verantwortlich gefallenen neuen Ge-
schopfes. Die »Beichte« Mariens steht im Gegensatz
zur Heiligkeit der Kirche und Mariens.

Gleichsam einschridnkend zu dieser Einbindung
in den Erlosungsvorgang wird aber dann die Ein-
zigkeit des Opfers Jesu herausgehoben (318). Aber
doch muss das Verdienst Mariens auf Golgotha auf-
gezeigt werden, denn die Handlungen der Men-
schen sollen Gott durch ihren Wert gefallen: Koster
denkt hier an eine besondere Form des Mitleidens in
der Kreuzesnachfolge, im Mitopfern und Miterlo-
sen nicht als Erlosungsbewirkung, sondern als Er-
losungsentgegennahme. In seinem Referat auf dem
mariologischen Kongress in Lourdes 1958 fiihrt
Koster zur rezeptiv-aktiven Teilnahme aus: »Dies ist
die ekklesiotypische Figur der marianischen Miter-
loserschaft, die das grofle Sakrament der Erlosung
stellvertretend empfingt (nullum sacramentum ce-
lebratur nisi recipitur)«. Anschlieend (328ff) wer-
den kritische Positionen zu Koster vorgestellt.
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Unter dem heilsgeschichtlichen Ereignis von
Pfingsten ordnet dann Koster die Mitwirkung Mari-
as in der subjektiven Erlosung der einzelnen Gldu-
bigen, also die Gnadenmittlerschaft ein. Wihrend
die Corredemptrix thematisch zu Ostern gehort,
wird die Mediatrix Pfingsten zugeteilt. Die subjek-
tive Vermittlung geschieht durch die Orante, die
Gegenspielerin Satans ist. Fiir ihn ist Maria, die Hei-
lige, furchtbar wie ein geordnetes Kriegsheer. So
wirkt Mariens Heiligkeit im Heilsbund.

Das 6. Kapitel ist tiberschrieben mit: »Zwischen
Christologie und Ekklesiologie«. Wenn Christus das
Ursakrament ist, dann Maria der Urempfang. Hier
das schone Wort Kosters: »Die Mutterschaft Ma-
riens ist sozusagen die Erstkommunion der Mensch-
heit« (364): Zundchst bietet Hartmann einen Ex-
kurs iiber katholische Ekklesiologie im 20. Jahr-
hundert (364£f). AnschlieBend wird der Bezug »Ma-
ria und die Kirche« behandelt, der dann unter dem
Aspekt »Braut — Kirche und Brautlichkeit des Got-
tesbundes«, »Mutter — Kirche und die christlichen
Stinde« ausgefaltet wird. Allerdings wird (trotz
387) die Thematik: Maria, Mutter der Kirche, vol-
lig ausgespart. Nochmals greift Hartmann dann
(3871f) die Frage um die Berechtigung der Kritik
Rahners auf: Koster wollte nicht die Rolle der
Menschheit Jesu auf die Person Mariens tibertragen.

Das 7. Kapitel fragt nach den spirituellen Aspek-
ten. Marianische Spiritualitit ist nach Koster keine
Sonderspiritualitit. Wahl, Weihe, Biindnis werden
als Charakteristika dieser Spiritualitéit besprochen.
Die erzieherische Formkraft dieser Spiritualitét hebt
gerade Kentenich hervor. Maria eignet ein »anthro-
pologiches Urbildreichtum« (408ff): die Siindelose,
die Mutter, die Jungfrau, die Glaubende, die Beten-
de.

SchlieBlich arbeitet Hartmann noch »Anregun-
gen Kosters fiir eine kiinftige Mariologie« heraus (8.
Kap.). Die Marienlehre des Zweiten Vaticanums
wird von Koster »als erste geschlossene und um-
fangreiche Darlegung durch ein Konzil* begriif3t.
Auch die Vermittelbarkeit der Position Kosters im
okumenischen Dialog wird thematisiert (wobei na-
tiirlich der protestantische Standpunkt je nach Au-
tor schwankt). Der letzte Abschnitt dieses Kap. (8.3)
ist wegen seiner Gedringtheit kaum darzustellen;
noch schwieriger ist es, dazu Stellung zu beziehen,
gerade aus der Sicht Kosters. In einem zusammen-
fassenden Epilog wird Maria als Person (nicht als
Symbol!) als der erste neue Mensch gezeigt.

Dem Verfasser sei gedankt, dass er den grofien
Mariologen H. M. Koster systematisch dargestellt
und in die Zeitauseinandersetzung hineingestellt
hat. Die Arbeit verdient hohe Anerkennung, weil sie
sich nicht auf Koster beschrinkt, sondern die ma-
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riologische Diskussion des 20. Jhds. dokumentiert.
Dass die Thematik mater ecclesiae bei deutschen
Theologen oft nur geringe Akzeptanz findet, ist be-
kannt. Hitte sie aber nicht stirker diskutiert werden
miissen? Da die Pépste seit Johannes XXIII. diesen
Titel zustimmend gebraucht haben und der theolo-
giegeschichtlich besser belegt ist, als in der nach-
konziliaren Mariologie behauptet wurde, und be-
sonders bei den deutschen Theologen. Er ist chris-
totypisch! Auf alle Fille: Wer sich der Miihe der
Lektiire dieser Untersuchung unterzieht, wird reich
belohnt. Anton Ziegenaus, Augsburg

Kirchenrecht

Schneider, Caroline H.: Kooperation oder Fusio-
nierung von Pfarreien? | Strukturelle Verdnderun-
gen im Bistum Essen aus kirchenrechtlicher Sicht
(= Beihefte zum Miinsterischen Kommentar, 53),
Essen (Ludgerus Verlag) 2008, ISBN 978-3-87497-
266-6, 154 Seiten, EUR 24,00.

Ohne Zweifel hat sich die Verfasserin der gegen-
stindlichen Studie einer ebenso aktuellen wie bri-
santen Thematik angenommen: Den derzeit in den
meisten deutschen Ditozesen in Planung oder
Durchfiihrung befindlichen seelsorglichen Struk-
turreformen, deren vorrangiges Ziel — ungeachtet
aller Unterschiede in Begrifflichkeit und konkreter
Ausgestaltung — darin besteht, der abnehmenden
Zahl an Priestern und (praktizierenden) Glaubigen
sowie den schwindenden finanziellen Mitteln
Rechnung zu tragen. Die zu diesem Zweck in Be-
tracht gezogenen Strategien und Mafinahmen rei-
chen »von der Anvertrauung mehrerer Pfarreien an
einen Pfarrer [...] tiber die Wahrnehmung der Seel-
sorge in einer oder mehreren Pfarreien durch ein —
priesterliches oder klerikal-laikales — Seelsorge-
team, der rechtlich unverbindlichen Zusammenar-
beit in Verbiinden von Pfarreien und der rechtlichen
Errichtung solcher Verbiinde mit der Konsequenz,
klar definierte Kompetenzen an den Verbund abge-
ben zu miissen, bis hin zur Zusammenlegung von
Pfarreien durch Aufhebungen, Riick- und Zupfar-
rungen und Neuerrichtung« (1).

Im Fokus der gegenstindlichen Studie stehen die
seelsorglichen Strukturreformen in der Di6zese Es-
sen, deren Reformkonzept (»Zukunftskonzept Es-
sen«) insofern von besonderer Bedeutung ist, als es
die der meisten anderen Didzesen sowohl an Radi-
kalitét als auch an Uniformitit weit tibertrifft: Die
bislang iiber 250 Pfarreien der Didzese sollen bis
auf wenige Ausnahmen aufgehoben (!) und zu et-
was mehr als drei Dutzend Grof3pfarreien mit bis zu
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mehreren Zehntausend Gldubigen zusammenge-
fasst und als solche neu (!) errichtet werden. Die
GroBpfarreien (mit Pfarrer und Pfarrgemeinderat)
wiederum sollen in mehrere sogenannte »Gemein-
den« (mit eigenem Priester und eigenen »Gemein-
deriten«) aufgegliedert werden, die jedoch jedwe-
der rechtlichen Eigenstindigkeit entbehren. Der
Pfarrer als Leiter der GroBpfarrei ist »zugleich auch
Leiter jeder Gemeinde und Vorgesetzter fiir das ge-
samte seelsorgliche Personal der Pfarrei« (97). Fiir
die tiber 100 Kirchen, die infolge des Zukunftskon-
zepts »funktionslos« werden, sollen »Moglichkei-
ten der Umnutzung, der Vermietung, des Verkaufs
und auch des Abrisses gepriift« (107) werden.

Die Verfasserin hat ihre als Lizentiats-Disserta-
tion verfasste Studie in drei Kapitel gegliedert, de-
ren Ergebnisse sie in einem vierten Kapitel zu-
sammenzufassen und einer kritischen Wiirdigung
zu unterziehen beabsichtigt. Im ersten Kapitel geht
es um die »Grundlegung der Fragestellung« (1—
14), ndherhin um die einschldgigen kirchenrecht-
lichen Vorgaben fiir Pfarrei, Pfarrer und Pfarrseel-
sorge auf der einen und die gegenwirtigen demo-
graphischen, soziologischen und finanziellen »Um-
briiche« (9) in den deutschen Didzesen auf der an-
deren Seite. Das zweite Kapitel widmet sich den
(moglichen) Reaktionen auf die genannten Umbrii-
che, und zwar zunichst unter kirchenrechtlichem
und daran anschlieend unter staatskirchenrechtli-
chem Aspekt; es triagt den Titel »Rechtliche Vor-
gaben und Implikationen fiir Formen der Koopera-
tion und Zusammenlegung von Pfarreien« (15-63).
Im vergleichsweise umfangreichen dritten Kapi-
tel schlieBlich stellt die Verfasserin »Die Gestal-
tung des pfarrlichen Strukturwandels im Bistum
Essen« (65-129) dar. Ein »Abkiirzungsverzeich-
nis« (135-137), ein umfangreiches »Quellenver-
zeichnis« (139-148) sowie ein (leider liickenhaf-
tes) »Literaturverzeichnis« (149-154) runden die
Studie ab.

Wer nach einer gestrafften und iibersichtlichen
Darstellung der fiir die seelsorglichen Strukturre-
formen (zumal in der Di6zese Essen) relevanten
kirchlichen Rechtslage sucht, ist mit der gegen-
stindlichen Studie einigermaflen gut bedient; wer
hingegen eine kritische Analyse des erhobenen Be-
funds erwartet, wird weitgehend enttiduscht sein:
»Zusammenfassend ldsst sich festhalten«, so das
diirftige Fazit, »dass es weniger auf die gewihlte
Form bei der Strukturierung der Pfarrseelsorge an-
kommt als darauf, nach der Erstellung eines Kon-
zeptes« zu sorgen, »das von den langfristig zu er-
wartenden personellen und finanziellen Entwick-
lungen ausgeht« (133—134). Selbst die in der Di6-
zese Essen vorprogrammierte Entstehung einer
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Zweiklassenpriesterschaft — bestehend aus den
(wenigen) eigenberechtigten Pfarrern und den tibri-
gen, der »Aufsicht« (126) der Pfarrer unterstehen-
den und mit dem »Ehren«titel »Pastor« abgespeis-
ten »Gemeinde«priestern — »verwundert« die Ver-
fasserin lediglich angesichts »der sonstigen Klar-
heit und Konsequenz des Konzepts« (127). Inso-
fern sie der Diozese Essen aber bereits auf dem
Buchriicken eine » Vorreiterrolle« bescheinigt, wird
man ihr zumindest nicht vorwerfen konnen, unred-
lich vorgegangen zu sein: Die Absicht, auch und
gerade das »Zukunftskonzept Essen« — ungeachtet
einiger zuriickhaltend formulierter Anfragen und
Anregungen — in jedem Fall als grolen Wurf zu
prisentieren und dementsprechend schonzureden,
ist unverkennbar.

Dabei ist es der Verfasserin vollig entgangen,
dass das eigentliche Problem weniger im Detail als
im umfassenden — anders ausgedriickt: im totalitd-
ren — Charakter des Konzept als solchem liegt: Aus-
gehend von der kategorischen Behauptung, dass
(nicht néher deklarierte) »pastorale Griinde« eine
»immerwihrende Strukturreform« (131) verbieten,
postuliert sie ein »auf lange Sicht geplant[es]« (und
dementsprechend rigoroses und unwiderrufliches)
Vorgehen, »um ein héufiges Nachbessern zu ver-
meiden« (ebd.). Die Vorgaben des allgemeinen Kir-
chenrechts sind demgegeniiber weitaus sensibler
und flexibler. Gerade um der Seelsorge im wahr-
sten Sinn des Wortes, das heifit der Sorge um das
Heil der Seelen willen, diirfen seelsorgliche Struk-
turen und Strukturreformen nicht zum Denkmal ih-
rer selbst werden, sondern miissen stets den Be-
diirfnissen der Glaubigen vor Ort untergeordnet
bleiben. Sie sind — im Unterschied zu dem im Zuge
des »Zukunftskonzepts Essen« mitunter vermittel-
ten Eindruck — Mittel, nicht Inhalt der kirchlichen
Verkiindigung.

Seelsorgliche Strukturreformen hat es in der Kir-
che immer (wieder) gegeben und muss es immer
(wieder) geben. Die entscheidende Frage lautet
folglich nicht, ob die bestehenden seelsorglichen
Strukturen den derzeitigen demographischen, so-
ziologischen und finanziellen Verdnderungen ange-
passt werden sollen, sondern wie dies im konkreten
Fall geschieht. Das in der Didzese Essen in Planung
bzw. Umsetzung begriffene »Zukunftskonzept«
weicht jedenfalls in wesentlichen Aspekten von den
Vorgaben des allgemeinen Kirchenrechts ab, indem
es die meisten (bisherigen) Pfarreien ihrer recht-
lichen Eigenstdndigkeit beraubt und die meisten
(bisherigen) Pfarrer zu seelsorglichen Handlangern
degradiert. Gerade angesichts der Radikalitdt und
Totalitidt der seelsorglichen Strukturreformen in ei-
ner erst seit wenigen Jahrzehnten bestehenden Di6-
zese wie Essen dringt sich unweigerlich die Frage
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auf, ob es nicht langsam an der Zeit wire, iiber die
Reduzierung der Pfarreien hinaus auch eine Redu-
zierung der Di6zesen in Betracht zu ziehen.Wo [ f -
gang F. Rothe, Miinchen

Dogmatik

Serafino M. Lanzetta, Karl Rahner / Un’ Analisi
critica. La figura, I’opera e la recezione teologica
di Karl Rahner (1904-1984), Siena 2009, ISBN
978-8272-428-3, 319 S.

Der Sammelband, der sich in kritischer Perspek-
tive der Theologie Karl Rahners widmet, stellt die
Zusammenfassung der Referate dar, die auf einer
diesem Thema gewidmeten Studientagung am
22./23.November 2007 in Florenz gehalten worden
sei. Der Herausgeber, Serafino M. Lanzetta, stellt
in seiner Einleitung (5-17) fest, dass durch die
transzendentale Methode, die Rahner — ausgehend
von J. Maréchal — weiterentwickelt und auf die
Theologie ausgezogen hat, Gott gewissermafien ei-
ne »Begrenzung« erfihrt, da er in der Weise auf die
menschliche Subjektivitdt bezogen wird, dass der
Mensch gewissermaflen zum »Mal« Gottes wird.
Da die Offenbarung Gottes dem Menschen in sei-
ner transzendentalen Erfahrung als Moglichkeits-
bedingung jedweder Seinserkenntnis mitgegeben
ist, kann der Mensch dieser Offenbarung nicht aus-
weichen, sondern wird in jedem Fall auf dem
Grund seiner selbst damit konfrontiert.

R. unterscheidet diese transzendentale Erfah-
rung, welche die menschliche Erkenntnis begleitet,
bekanntlich von der kategorialen Offenbarung, die
sich im geschichtlichen Auftreten Jesu ereignet hat
und der wir die inhaltliche Struktur der apostoli-
schen Verkiindigung verdanken. Das Verhiltnis
zwischen transzendentaler und kategorialer Offen-
barung nimmt sich indes so aus, dass Ersterer der
Primat zukommt: In der kategorialen Offenbarung
tritt das, was immer schon im Menschen ist, in sei-
ne Akt-Wirklichkeit, und der Mensch vollzieht den
Ubergang von einer generisch-allgemeinen zu ei-
ner spezifisch bestimmten Glaubenserkenntnis. (9)
Diese konkrete Bestimmung des Glaubens, die sich
aus dem Horen der Glaubensbotschaft gebiert, er-
weist sich aber letztlich als iiberfliissig, da sie vor-
gibt, etwas zu verobjektivieren, was an sich unob-
jektivierbar ist, und etwas auszusprechen, was ein-
fachhin ineffabile ist. Die Methode muss die geof-
fenbarten Inhalte des Glaubens letztlich belanglos
werden lassen, da sich die eigentliche Selbstmittei-
lung Gottes als Gnade im Inneren eines jeden Men-
schen immer schon zugetragen hat. (12)
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Der Einleitung folgen vier italienische Beitrige:
Antonio Livi behandelt »Die theologische Methode
Karl R.s — eine Kritik aus epistemologischer Sicht«
(13-17) und kommt zu dem Ergebnis, dass R. ei-
gentlich mehr ein Philosoph und nicht so sehr ein
Theologe im strengen Sinne war. »Die Interpreta-
tion des Dogmas im Rahmen eines transzendenta-
len und aprioristischen Denkens ldsst verschiedene
Hypothesen rein idealistischer Art entstehen, die
den realistischen Sinn des Dogmas ausschliefen
und den epistemischen Wert der Reflexion iiber die
Glaubensaussagen rein auf die philosophische Ver-
nunft beziehen.« (17) Ignacio Andereggen unter-
sucht in seinem Aufsatz »G. W. F. Hegel und M.
Heidegger: die philosophischen Vorgénger des the-
ologischen Denkens Rahners« (19—40) dessen
philosophische Vorgaben, wihrend Brunero Ghe-
rardini um das klassische Thema des Verhiltnisses
von Natur und Gnade bemiiht ist: »Natur und Gna-
de: das Aquivoke bei Karl Rahner« (41-50), und
Giovanni Cavalcoli sich in seinem Beitrag »Die
theoretische Wurzel der rahnerschen Theorie vom
anonymen Christentum« (51-72) des anonymen
Christen annimmt — ein Thema, das ja bereits in
H. U. von Balthasars »Cordula oder der Ernstfall«
eine ironische Replik erfahren hatte.

Der folgende Beitrag aus der Feder Peter M.
Fehlners »De Deo uno et trino ad mentem Caroli
Rahner« (engl.) (73—-161) misst viele wesentliche
Punkte der philosophischen und theologischen Sys-
tematik R.s an der Scholastik der franziskanischen
Schule, d. h. besonders an Bonaventura und Duns
Scotus, deren Nihe zu Thomas v. Aquin, dem pri-
miren Bezugspunkt R.s in der Tradition, er heraus-
stellt. Durch vergleichende Methodik arbeitet er die
Distanz R.s zum analogen Seinsdenken der Schola-
stik heraus. Hauptkritikpunkte sind ihm dabei die
transzendentale Erfahrung (des Seins), der er den
von den natiirlichen Ursachen her anhebenden Er-
kenntnisweg (exemplarisch etwa im »Tractatus de
Primo Principio« des Duns Scotus ausgefiihrt) ent-
gegenstellt, sodann der Umstand, dass R. reale Be-
ziehungen Gottes zum endlichen Geschopf durch
Schopfung und Gnade (in deren quasi-formaler
Kausalitit) postuliert, weiters die transzendentale
Christologie, die fehlende analogia entis, der relati-
ve propositionale Status des Dogmas und der an der
Subjektphilosophie orientierte trinitarische Person-
begriff.

Insbesondere kritisiert Vf., dass bei R. jeder in-
haltlich bestimmte Glaube (fides quae) der vorra-
tionalen Erfahrung eines Absoluten (absolute
transcendence) untergeordnet wird. Wenn Fehlner
dabei das absolute Geheimnis Gottes, das sich auf-
grund der Selbstmitteilung Gottes jedem Menschen
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immer schon erschlieBt, als das »transzendentale
Unendliche« oder »extramentale Numenon«, das
gemeinhin Gott genannt wird, aber jenseits aller
Wahrnehmung und Konzeptualisierung bleibt,
denkt, so scheint er R.s theologische Erkenntnisleh-
re auf die Pluralistische Religionstheologie hin zu
lesen. Diese Lesart mag legitim sein, da man den
transzendentalen Ansatz in diese Richtung weiter
denken konnte, R. hiitte sich indes selbst wohl nicht
so verstanden. (Vgl. 74-76)

Dass R. Abschied von der traditionellen Meta-
physik genommen hat, lsst sich durch manche sei-
ner Uberlegungen zur Geschichtlichkeit und Verin-
derlichkeit Gottes erhirten — ein Sachverhalt, der
vom Vf. an vielen Stellen hervorgehoben wird.
»And so Rahner claims revelation as such includes
no metaphysic, no doctrine about being, but only an
experience of salvation in transcending oneself by
accepting the Infinite Absolute [...].« (80) Als legi-
tim muss der Vergleich zwischen dem scotistischen
Seins- und Personverstindnis mit der von R. lan-
cierten These von der urspriinglichen Identitét von
Sein und Erkennen angesehen werden, wenngleich
R. einer solchen Gegeniiberstellung gewiss ent-
gegengehalten hitte, dass sein Referenzpunkt Tho-
mas — mit seinem Verstdndnis vom Sein als Akt —
und nicht Scotus sei, der das ens als »id cui non re-
pugnat esse« definiert. Fiir Scotus steht jedenfalls
fest: »esse altius est intelligere«. (83) Aus der Sicht
des franziskanischen Theologen (und Thomas wiir-
de hier zustimmen) lésst sich das Personverstiandnis
nicht vom Psychologischen her als »autonomes Be-
wusstseinszentrum« gewinnen, sondern vom Sein
her, das die unmittelbare Existenz konstituiert. (90)
Und auch die Erkenntnis und Liebe (als von der
Person vollzogen) konnen nur verstanden werden,
wenn man den subsistenten Selbststand einer geist-
begabten Natur oder deren inkommunikable Exis-
tenz zum Ausgangspunkt macht. (91) Fehlner sieht
die fundamentale Differenz zu R. darin, dass bei
ihm »Person« primér auf eine psychologische Rea-
litdt bezogen wird, wie sie charakteristisch ist fiir
begrenzte menschliche Wesen. Die ratio personali-
tatis a parte rei kommt dabei gar nicht in den Blick.
Man bleibt stattdessen stehen bei einer »in sich ge-
schlossenen Autonomie«, die, von allen anderen
Personen isoliert, nur durch eine tranzendentale Er-
fahrung — psychologisch als »Selbst-Mitteilung«
verstanden — transzendiert werden kann. (141)

»Das Mysterium Christi bei Karl Rahner und sei-
ne eschatologische Zunkunft« (163-222) ist der Ti-
tel eines lingeren Beitrags auf Spanisch von Joa-
quin Ferrer Arellano. Der Vf. zeigt darin, wie sich
die Theologie R.s von seinem systematischen An-
satzpunkt, der transzendentalen Methode, her in die
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Bereiche der Christologie und Eschatologie entfal-
tet. R. geht von der Erfahrung einer unmittelbaren
Begegnung mit dem Geheimnis Gottes aus, die mit
den Mitteln der Transzendentalphilosophie expli-
ziert wird. Dass der Mensch immer schon vor dem
unaussagbaren Geheimnis Gottes steht, in dem er
griindet, ist bei R. die primidre und fundamentale
Erfahrung, die aller gegenstindlichen Erkenntnis
vorausliegt. Demgegeniiber tritt das Positiv-Histo-
rische des Glaubens, das sich in der schriftgewor-
denen Uberlieferung bekundet, stark in den Hinter-
grund. R.s Theologie steht in einem gebrochenen
Verhiltnis zu einer geschichtlichen Lesart der
Evangelien, da er sich dem Programm der Entmy-
thologisierung verpflichtet weif3. (170)

So kommt er im deduktiven Duktus seiner spe-
kulativen Theologie weitgehend ohne eine dezi-
dierte Bezugnahme auf die Heilige Schrift aus. Auf
einige Punkte der Analyse Ferrer Arellanos sei hier
ndher eingegangen: Zunichst zur transzendentalen
Methode und ihren erkenntnistheoretischen Vor-
aussetzungen: Fiir R. ist die Erkenntnis nicht pri-
mir eine intentionale Begegnung mit der konkreten
Seinswirklichkeit der Dinge, sondern die apriori-
sche Eroffnung »meines« Bewusstseins fiir das
Sein im Ganzen, die in der Immanenz des »Ich den-
ke« griindet. Die Erkenntnis der Einzeldinge ist nur
moglich, weil sich darin der allgemeine Horizont
des Seins in anfinglicher und unthematischer
Weise zu erkennen gibt. R. nennt dies den » Vorgriff
auf das Sein im Ganzen«. Die konkrete Erkenntnis
vollzieht sich als Synthesis zwischen dem formlo-
sen »Material« der Sinnlichkeit und dem Vorgriff
auf das Sein, fiir das der Mensch in seinem Be-
wusstsein unbegrenzt offen ist. Aufgrund dieser
Synthesis (vollzogen im Urteil) kommt es zur
Formgebung fiir die konkrete Einzelerkenntnis.
Das in jedem Urteil unthematisch mitgegebene ens
comune wird nun aber mit dem esse absolutum
identifiziert, so dass der Mensch in jedem Urteils-
akt nicht so sehr das ipsum esse rei erfasst, sondern
gleichwohl Gott als das ipsum esse subsistens unre-
flex und ungegenstindlich beriihrt. Thomas war
hier viel vorsichtiger, ist das eigentiimliche Objekt
des menschlichen Verstandes fiir ihn doch die qui-
ditas rei materialis, von der aus man — auch nach
der Bildung des Begriffes »ens« — keine unmittel-
bare Erkenntnis des hochsten Seins erreichen kann.

Unter Einbeziehung der Untersuchungen des
thomanischen Philosophen Cornelio Fabro kann
Vf. sagen: »Der Irrtum Rahners besteht darin, dass
das wirkliche Sein der Dinge im Sein des Urteils,
das eine Synthesis des transzendentalen Apriori
und des kategorialen Phdnomens darstellt, absor-
biert wird, ohne dass eine Abstraktion des Univer-
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sale — ausgehend von der res sensibilis visibilis, wie
sie von den Sinnen wahrgenommen wird — vollzo-
gen wird.« (172)

Auch die Gotteserkenntnis folgt einem bewusst-
seinsimmanenten Schema: Der Ausfall dessen, was
die klassische Metaphysik mit der »Partizipation«
beschrieben hat, fiihrt dazu, dass der Weg zur Got-
teserkenntnis iiber die analogia entis versperrt ist;
Gott wird zu einem unreflex in jedem Urteil mit er-
fassten, nicht gegenstindlichen Apriori des Be-
wusstseins, das es in die Helle des thematisch Be-
wussten zu heben gilt. Das sich seiner selbst verge-
wissernde Subjekt erweist sich als Ausgangspunkt
fiir jede Erkenntnis Gottes, der als das »unbestimm-
te Worauthin der menschlichen Existenz« in sein
Bewusstsein dréingt. Dies hat zur Folge, dass die
kategorialen Bestimmungen des Offenbarungs-
glaubens an dieser subjektzentrierten transzenden-
talen Grunderfahrung gemessen werden. Das Den-
ken R.s, so Vf., bewegt sich damit im Rahmen der
Spédtmoderne mit ihrer »schwachen Vernunft«, in
der alle Hypothesen der Moderne, allen voran ihr
relativistischer ~ Subjektivismus, uniiberwunden
transportiert werden. (175)

Bedenkenswert sind auch die Bemerkungen Fer-
rers zur Christologie R .s. Fiir den deutschen Jesuiten-
theologen ist Christus der »absolute Heilbringer«,
die absolute und unwiderrufliche Zukunft des begna-
deten Menschen. Ausgestattet mit dem iibernatiir-
lichen Existential, ist jeder Mensch auf die Heilsgna-
de hin orientiert, die ihren unwiederbringlichen Ho-
hepunkt in der Hypostatischen Union findet.

Die transzendentale und zugleich gnadenhafte
Hinordnung auf Gott bedeutet nicht, dass der
Mensch von dieser eine reflexe und thematische
Erkenntnis besitzt; vielmehr tritt Gott selbst wie ein
neues Formalobjekt unthematisch in seinen Be-
wusstseinshorizont. Auf diese Weise stellen die
Verkiindigung der Kirche und ihre Sakramente nur
das kategoriale Komplement der transzendentalen
Erlésungsgnade dar, die in jedem Menschen immer
schon prisent ist. (184)

R. unterscheidet die transzendentale Kausalitat
Gottes als Urheber der Welt von der innerwelt-
lichen kategorialen Kausalitdt der Zweitursachen.
Setzt man eine solche das Werdegeschehen der
Welt unterfassende transzendentale Kausalitét vor-
aus, tendiert der kosmologische Evolutionsprozess
auf Jesus Christus als auf sein vorgegebenes Ziel.
Sofern dieser Zielpunkt ein internes und notwendi-
ges Moment der Anniiherung Gottes an die Welt ist,
die sich in ihm vollendet, lédsst sich aber, so der Vf.,
nicht mehr wirklich unterscheiden, was naturhaft
und was ilibernatiirlich ist: »Todo es gracia y, si todo
es gracia, nada es gracia.« (196)
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Ferrer bringt die Crux einer Theologie, die sich
von einem substantiellen Personbegriff (distinctum
subsistens) verabschiedet hat, auf den Punkt: Sie ist
Bewusstseinschristologie. Thr Ausgangspunkt ist
die Frage, in welcher Weise der Mensch Jesus sich
seiner Gottlichkeit subjektiv bewusst geworden ist.
M. a. W.: wie seine Gottlichkeit sich in seinem end-
lichen Bewusstsein gespiegelt hat. Fiir R. ist dieses
Selbstbewusstsein keine neue Realitdt neben der
Hypostatischen Union, sondern deren subjektiver
Aspekt, d. h. deren Verldngerung in die Sphére des
Verstehens. (189) Anders als die klassische Chri-
stologie etabliert R., der immer wieder um das Zu-
sammensein von Gott und Mensch in der Person Je-
su Christi gerungen hat, eine Psychologie Christi,
die er transzendental ableitet, indem er sich einer
entmythologisierenden Hermeneutik bedient, wo
es um das Selbstverstidndnis des vordsterlichen Je-
sus geht: Jesus erscheint (von unten her) als ein
auBergewohnlicher Mensch, der seine Zweifel
kennt, ein Mensch, iiber den wir nicht viel wissen,
aufBer das eine, dass er sich nicht als bloBer Mensch
wusste. Die substantiale unio der Menschheit mit
dem Logos als eine Bestimmung der menschlichen
Natur selbst kann nicht unbewusst bleiben, denn sie
ist die hochste ontische Realisierung, die einem Ge-
schopf widerfahren kann. Zu Recht macht der Vf.
darauf aufmerksam, dass diese Uberlegungen do-
miniert werden von der Idee einer Menschheit, die
ihre hochste Vervollkommnung erreicht und sich
darin mit Gott selbst identifiziert. R. kommt bei
diesem Versuch einer Vermittlung zwischen end-
lich und unendlich nicht ohne Rekurs auf die hegel-
sche Dialektik aus, die der Analogik des thomani-
schen Denkens vollig entgegengesetzt ist. (191)

Man kann das Geheimnis Christi aus einer zwei-
fachen Perspektive betrachten: Einmal aus der
Sicht des Verbum, das im Menschen Jesus seinen
Selbstausdruck findet, wobei die menschliche Na-
tur Christi das Realsymbol des Verbums ist, zum
anderen aus der Sicht des Menschen Jesus, der sein
eigenes Selbst als real von Gott mitgeteiltes und ge-
tragenes erfihrt, wobei der Akzent auf der transzen-
dentalen Erschlossenheit des Menschen gegeniiber
dem Unendlichen liegt. (193) Es gibt bei R. keine
einseitige Theologie von unten, sondern zwei
Sichtweisen, die er miteinander zu vermitteln
trachtet: Die eine setzt an bei der gottlichen Selbst-
mitteilung, die andere bei der im Bewusstsein pri-
senten Erfahrung der eigenen Transzendenz auf
Gott hin. Auf diese Weise entgeht R. dem Irrtum ei-
ner platten Adoptionschristologie, ohne deshalb
schon zu einer wirklichen Inkarnationschristologie
gelangt zu sein.

Zur Einordnung des Ganzen mag die Schlussbe-
merkung Ferrers hilfreich sein: Die von R. vorge-
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nommene Reinterpretation des chalcedonischen
Dogmas mit den Mitteln existentialer Kategorien
(die R. im Unterschied zu »ontischen« einer objek-
tivierenden scholastischen Metaphysik »ontolo-
gisch« nennt) ist voll von lehrhaften Ambiguititen.
Man konnte sie, so Vf., im Hinblick auf die philo-
sophischen Zeitstromungen des letzten Jahrhun-
derts als »epigonal« einstufen. Die aufgeklidrte Mo-
dernitét, von der sie inspiriert ist, befindet sich
unterdessen im Dilirium der Agonie, das ihre Aus-
16schung begleitet, im fortgeschrittenen Abbruch-
stadium, seitdem der nihilistische postmoderne Re-
lativismus mit seinen bekannten Charakteristika:
Irrationalismus, Ende der Metaphysik und der Ge-
schichte, »schwache Vernunft«, Auflésung des
Menschlichen im Kosmos, heraufgeddmmert ist.
(222)

M. Hauke widmet sich der Kritik von Leo
Scheffczyk an der Theologie R.s: »Karl Rahner
nella critica di Leo Scheffczyk« (267-287). Der
Mensch erweist sich nicht als der mogliche Emp-
fanger der gottlichen Offenbarung; er ist selbst
schon »das Ereignis der absoluten Selbstmitteilung
Gottes« im Raum der Gnade. R. versteht die Heils-
geschichte als Thematischwerden der transzenden-
talen Offenbarung. Sie birgt in sich im Prinzip
nichts Neues, das dariiber hinausginge. Die katego-
riale Offenbarung kann lediglich den geistigen Be-
wusstseinshorizont zu einem hoheren Grad erhe-
ben. In impliziter Weise ist die gesamte Offenba-
rung schon in der Begegnung des Menschen mit
dem vorbewusst erfassten Geheimnis enthalten.

Was die Schopfungstheologie angeht, so bestrei-
tet der Vf. mit Scheffczyk die Leistungsfiahigkeit
des Konzeptes »Selbsttranszendenz« des Geschaf-
fenen: Es erkldrt nicht das Auftreten eines neuen
substantialen Seienden. Der im Begriff der Schop-
fung implizierte Ubergang von einem Nichtseien-
den zu einem neuen Sein kann nur von Gott selbst,
nicht aber von einem Geschdpf, vollzogen werden.
»In der rahnerschen Theorie der Schopfung ist Gott
nicht mehr Schopfer, sondern blo3 Kooperator.«
(281) Hauke geht dann néherhin auf die Thesen R.s
zur Mariologie ein: Der entscheidende Punkt ist
dort, wo es um die Frage der Mitwirkung Mariens
am objektiven Erlosungswerk Christi geht, dass die
stellvertretende Funktion Mariens im Hinblick auf
das Menschengeschlecht abgelehnt wird. (284) Fiir
R. gibt es blof eine Solidaritit Mariens mit den
iibrigen Menschen, aber keine Stellvertretung als
briutliche Mittlerin der Menschheit in Beziehung
zum Verbum incarnatum. R. setzt in der Mariologie
iberhaupt weniger bei der Gottesmutterschaft Ma-
riens an als bei ihrer verdeutlichenden Funktion als
Beispiel der Erwdhlung und der Gnade: In Maria
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scheint auf, was Gott fiir die Menschheit im Gan-
zen getan hat. (285) Das mariologische »Funda-
mentalprinzip« besteht nach R. darin, dass Maria
die »vollkommen Erloste« ist. Darauf werden die
einzelnen Mariendogmen zuriickbezogen, was et-
wa fiir die leibliche Aufnahme Mariens in den Him-
mel bedeutet: Darin zeigt sich in Maria auf exem-
plarische Weise, was fiir jeden Christen gilt, dass
ndmlich im Augenblick des Todes die Auferstehung
auf ihn wartet. Dieses Dogma bringe mithin eine
»gemeinchristliche Selbstverstindlichkeit« (286)
zum Ausdruck. Auf diese Weise verlieren die dog-
matischen Aussagen iiber Maria ihre personale Be-
deutungsspitze, sofern sie nicht mehr eine persona-
le Eigentiimlichkeit Mariens (ein Privileg), sondern
eine anthropologische Gegebenheit, abgeleitet aus
der Wirklichkeit der Erlosung, betonen.

H.-C. Schmidtbaur befasst sich in seinem Arti-
kel: »Teologia ascendente o Teologia discendente?
Joseph Ratzinger e Hans Urs von Balthasar di Fron-
te a Karl Rahner« (253-266) mit dem Wirken Got-
tes in der Welt. Der Vf. bringt es auf den Punkt,
indem er sagt, fiir die Philosophen der Transzen-
dentalitdat komme ein Wirken Gottes in der Welt nur
infrage, soweit Gott — als transzendentaler Grund
allen Seins und Wirkens diesem stets gegenwaértig —
die kontingenten geschopflichen Zweitursachen zu
ihren Akten ermichtigt. Diesen komme von sich
her die Kapazitit einer »transzendentalen Selbst-
iiberschreitung« zu. (263)

Ubertragen auf die Erlosungsordnung heift dies:
Gott erlost uns, indem er in Form einer kooperie-
renden Mitwirkung die autonomen Wachstumspro-
zesse des Menschen als causae secundae indirekt in
Bewegung setzt. Das grofe und unldsbare Dilem-
ma der Transzendentaltheologie besteht in der Wei-
gerung, ein direktes, konkretes und unmittelbares

Anschriften der Herausgeber:
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Einwirken Gottes auf ursdchliche Geschehens-
zusammenhinge in der Welt anzunehmen. Dadurch
lege man sich die Notwendigkeit auf, alle Inhalte
des christlichen Glaubens transzendental auf neue
Weise zu rechtfertigen, gelange dann aber jedes
Mal zu Erkldrungen (anhand von Hilfsmitteln), die
weit unglaubwiirdiger und absurder seien als das
Zulassen eines unmittelbaren Wirkens Gottes im
Geschaffenen. Wie aber soll, wenn die Welt ein ge-
schlossenes autonomes Ursachengefiige bietet, die
christliche Idee einer von Gott in der Welt initiier-
ten Heilsgeschichte noch denkbar sein? Der
Mensch ist es, der sich in seiner aktiven Selbst-
transzendenz auf Gott zubewegt. (264)

R. bleibt seinen von J. Maréchal und M. Heideg-
ger entlehnten Vorgaben auch dort treu, wo er sich
auf eine iltere, »vorkritische« Tradition bezieht:
»[...] interpretava anche gli scritti di Tommaso d’-
Aquino »attraverso gli occhiali< del loro »attualismo
apriori-autonomoc<: non ¢ Dio che discende diretta-
mente e attivamente; in verita ¢ sempre e solo 1’uo-
mo che deve ascendere mediante la sua >esperienza
trascendentale< in sé.« (264)

Die Autoren dieser Studie diskutieren nicht nur
die Losung von dogmatischen Einzelfragen im
Opus des deutschen Theologen, sondern behalten
auch das philosophische Gesamtkonzept im Blick,
auf dessen Hintergrund R. die Selbstmitteilung
Gottes in Schopfung und Gnade, kulminierend in
der Menschwerdung, deutet. Auf unpolemische
Weise werden Anfragen an die Systematik Rahners
gestellt, die zu einem weitergehenden Gesprich
tiber theologische Grundprinzipien (theol. Erkennt-
nislehre, Offenbarungsverstiandnis, Natur und Gna-
de etc.) einladen. Der Band sei jedem empfohlen,
der sich auch Kritisches iiber R. zumuten will.
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Der islamisch-christliche Dialog
zwischen Wunsch und Wirklichkeit!

Von Marie-Thérése Urvoy?, Toulouse

Der islamisch-christliche Dialog muf3 dort aufhoren,
wo der Glaube der Christen ausgehohlt wird.
Jacques Jomier o.p. ( Dezember 2008)

Im Anfang gab es die Dokumente des II. Vatikanischen Konzils®, dann eine Fiille
von Veroffentlichungen in Bezug auf das Konzil, aber doch nur zwei kurze Texte be-
trafen den Islam:

1. Der eine in Lumen Gentium, der dogmatischen Konstitution iiber die Kirche
vom November 1964. Sie enthilt einen Abschnitt, welcher die Stellung zu den Nicht-
christen nédher bestimmt und zum Ausdruck bringt, daf} diejenigen, die das Evange-
lium noch nicht empfangen haben, dennoch auf verschiedene Weisen auf das Gottes-
volk hingeordnet* seien. Beim Kapitel iiber die Muslime angelangt, fiihrt der Text
aus: »Der Heilswille umfaf3t aber auch die, welche den Schopfer anerkennen, unter
ihnen besonders die Muslim, die sich zum Glauben Abrahams bekennen und mit uns

! Erschienen unter der Uberschrift »Le dialogue islamo-chrétien : du principe 2 la réalité«, in : Catholica
106 (Hiver 2009/10) 73-90. Aus dem Franzosischen iibersetzt und mit Anmerkungen versehen von
P. Bruns, BAMBERG. Zusitze und Anmerkungen des Ubersetzers sind mit folgendem Zeichen # ver-
sehen. Gewidmet sei dieser Beitrag dem Andenken an Mons. Luigi Padovese, den Bischof von
Iskenderun in der Tiirkei, der am 03. 06. 2010 in seiner Residenz erstochen wurde und mit dem der
Ubersetzer durch lingere Bekanntschaft und die gemeinsame Liebe zum Christlichen Orient verbun-
den war.

2% Nach dem Studium der klassischen Philologie in Damaskus und Beirut erlangte Marie-Thérése Urvoy
einen BA in Englisch an der Amerikanischen Universitit von Beirut, einen Master fiir Arabisch in Aix-en-
Provence, dann einen Abschluf} in arabischer Philosophie des Mittelalters und schlief3lich ein Doktorat in
Literaturwissenschaft. Seit 1986 ist sie Professor fiir [slamkunde und Klassisches Arabisch am Katholischen
Institut in Toulouse. Ihre Schwerpunkte sind die mittelalterliche Philosophie der Araber und Studien zu den
Mozarabern in Andalusien, Herausgabe eines arabischen Psalters von Hafs dem Goten, verschiedene Ver-
offentlichungen in den Studia Arabica, Editions Paris.

3 % Im Folgenden zitieren wir nach der lateinisch-deutschen Ausgabe des LThK?, Das Zweite Vati-
kanische Konzil. Konstitutionen, Dekrete und Erkldrungen, lateinisch und deutsch, I-III, Freiburg 1966-
1968.

41 LG 16: Ii tandem qui Evangelium nondum acceperunt, ad Populum Dei diversis rationibus ordinantur.
(LThK? X11,204f)



162 Marie-Thérése Urvoy

den einen Gott anbeten, den barmherzigen, der die Menschen am Jiingsten Tag richten
wird.«

2. Der zweite Text ist moglicherweise von geringerer Bedeutung, denn es handelt
sich hierbei lediglich um eine Erklidrung, nicht um eine Konstitution, welche dariiber
hinaus das universelle Lehramt der Kirche anginge: Gemeint ist die Erklidrung Nostra
Aetate tiber die Kirche und die nichtchristlichen Religionen vom Oktober 1965.

Dennoch hat man sich gerade auf sie gestiitzt. Dies zeigt hinldnglich, daf} der Islam
selbst fiir das II. Vaticanum keinen Vorrang besal3, welches im iibrigen die Muslime,
nicht aber den Islam behandelte. Eine Uberpriifung der Texte 148t klar die Schritte er-
kennen, welche die Fachleute des Vatikans unternahmen, um eine rasche Vervielfil-
tigung des Themas »Islam« beziiglich des Konzils einzufiihren: Uberarbeitungen
und Verbesserungen, Islam und Muslime sollten mit besonderer Aufmerksamkeit be-
dacht werden, freilich unter Nichtbeachtung der historischen Chronologie, da sie
noch vor dem Judentum aufgezihlt werden.

Die Vereinnahmungsaktion der Fachleute vollzieht sich, nachdem Abschnitt 3 von
Nostra Aetate sich den Muslimen und ihrem Glauben in einer Art und Lexik gewidmet
hat, welche die Kirche zu folgender Erkldrung veranlaf3t: »Mit Hochachtung betrach-
tet die Kirche auch die Muslim, die den alleinigen Gott anbeten, den lebendigen und
in sich seienden, barmherzigen und allméchtigen, den Schopfer des Himmels und der
Erde, der zu den Menschen gesprochen hat. Sie miihen sich, auch seinen verborgenen
Ratschliissen sich mit ganzer Seele zu unterwerfen, so wie Abraham sich Gott unter-
worfen hat, auf den der islamische Glaube sich gerne beruft. Jesus, den sie allerdings
nicht als Gott anerkennen, verehren sie doch als Propheten, und sie ehren seine jung-
friuliche Mutter Maria, die sie bisweilen auch in Frommigkeit anrufen. Uberdies er-
warten sie den Tag des Gerichtes, an dem Gott alle Menschen auferweckt und ihnen
vergilt. Deshalb legen sie Wert auf sittliche Lebenshaltung und verehren Gott be-
sonders durch Gebet, Almosen und Fasten. — Da es jedoch im Lauf der Jahrhunderte
zu manchen Zwistigkeiten und Feindschaften zwischen Christen und Muslim kam,
ermahnt die Heilige Synode alle, das Vergangene beiseite zu lassen, sich aufrichtig
um gegenseitiges Verstehen zu bemiihen und gemeinsam einzutreten fiir Schutz und

3% LG 16: Sed propositum salutis et eos amplectitur, qui Creatorem agnoscunt, inter quos imprimis Mu-
sulmanos, qui fidem Abrahae se tenere profitentes, nobiscum Deum adorant unicum, misericordem, homi-
nes die novissimo iudicaturum. (LThK? XI1,204f) L4Bt man einmal das theologisch nicht ganz unproble-
matische nobiscum beiseite, so liefe sich das lateinische unicum im Deutschen besser mit »einen einzigen«
und die Partizipialkonstruktion mit »welche 6ffentlich bekunden, sie hielten sich an den Glauben Abra-
hams« wiedergeben. Bei der Textentstehung (1963) ist ferner der bemerkenswerte Umstand zu beachten,
vgl. den Kommentar in LThK? XI1,205, daB urspriinglich in diesem Abschnitt die Missionsaufgabe der Kir-
che gegeniiber allen Nichtchristen unmittelbar in den Blick genommen werden sollte. Darum lautete die
Uberschrift »Von den Nichtchristen, die zur Kirche zu fiithren sind«. In der ersten Fassung von 1964 war
die Gemeinsamkeit von Judentum und Islam beziiglich der alttestamentlichen Offenbarung freilich noch
stirker betont: nec revelationi Patribus factae extranei sunt filii Ismael, qui, Abraham patrem agnoscentes,
in Deum quoque Abrahae credunt. Doch ist fraglich, inwieweit der koranische Ibrahim (im Arabischen zu-
dem noch falsch vokalisiert!) iiberhaupt auf den biblischen Abraham bezogen werden kann, s. u. Ferner gilt
es zu bedenken, daf nicht Ismael, sondern Isaak als Erbe der SegensverheiBung zu betrachten ist. Jedenfalls
schlief3t der muslimische Eingottglaube die Trinitét aus, so dafl Christen und Muslime nicht den gleichen
Gott anbeten konnen.
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Forderung der sozialen Gerechtigkeit, der sittlichen Giiter und nicht zuletzt des Frie-
dens und der Freiheit fiir alle Menschen.«®

Diese beiden Grundtexte des islamisch-christlichen Dialogs und die hier hervor-
gerufenen Leitideen erheischen einige Bemerkungen.

Die Entstehung einer Doktrin

1. In Lumen Gentium hat der typisch konziliare Begriff von der Kirche als »Volk
Gottes« eine Fragestellung von theologischer Bedeutung eingefiihrt, und zwar die
interreligiosen Beziehungen und die Herausbildung eines neuen Bediirfnisses fiir die
Christen: Die Notwendigkeit eines interreligiosen Dialogs im allgemeinen und des
islamisch-christlichen (nicht christlich-islamischen!) im besonderen. Angesichts des
politischen und ideologischen Klimas jener Jahre (arabisch-israelischer Konflikt,
Kommunismus, Vietnam-Krieg, Woodstock, Mai ’68 und gewil} die anderen Er-
scheinungen, die kurz darauf folgen sollten) kiindigte sich die Zukunft des islamisch-
christlichen Dialogs verheiBungsvoll an. Er griindete im Geiste der in jener Zeit vor-
herrschenden Ideologien. Schlielich sollten der Islam und die Muslime entgegen
der urspriinglichen Absicht von der Konzilsdebatte profitieren.

Obgleich die Experten des Vatikans bei der Texterstellung gleichermafen eine bei-
den Religionen dem Anschein nach gemeinsame Begrifflichkeit wie Abraham, Jiing-
stes Gericht, Schopfung und Gottes gewihlt haben, hat sie doch den Muslimen eine
vorweggenommene Anerkennung, mag sie auch nur partiell gewesen sein, beschert;
fiir sie ist dies der erste Schritt hin zu einer freiwilligen Bekehrung zum Islam.

2. Vollig auBerhalb des Konzils hielt Papst Paul VI. zu Beginn desselben Jahres
19647 eine offenkundig von Fachleuten wohlvorbereitete Ansprache, welche weitere
folgenschwere Zweideutigkeiten enthielt, indem er seine Ehrerbietung gegeniiber ei-
nem jeden bezeugte, »welcher den Eingottglauben bekennt und mit uns den einzigen
und wahren Gott [...], den Gott Abrahams verehrt.« In diesem Falle ist die unter-
schiedslose Bezeichnung »Monotheismus« fiir die drei Religionen aus zwei techni-
schen Griinden ein Irrtum:

— der Islam hat nichts Positives zur Begriindung der beiden vorherigen Monotheis-
men, wie der herausragende Islamkundler Ignaz Goldziher® (selbst Jude, aber
nichtsdestoweniger ein groer Bewunderer des Islam) meinte, beigetragen;

61 Ecclesia cum aestimatione quoque Muslimos respicit qui unicum Deum adorant, viventem et subsisten-
tem, misericordem et omnipotentem, Creatorem caeli et terrae, homines allocutum, cuius occultis etiam de-
cretis toto animo se submittere student, sicut Deo se submisit Abraham ad quem fides islammica libenter
sese refert. lesum, quem quidem ut Deum non agnoscunt, ut prophetam tamen venerantur, matremque eius
virginalem honorant Mariam et aliquando eam devote etiam invocant. Diem insuper iudicii expectant cum
Deus omnes homines resucscitatos remunerabit. Exinde vitam moralem aestimant et Deum maxime in ora-
tione, eleemosynis et ieiunio colunt. — Quodsi in decursu saeculorum inter Christianos et Muslimos non-
paucae dissensiones et inimicitiae exortae sint, Sacrosancta Synodus omnes exhortatur, ut praeterita obli-
viscentes, se ad comprehensionem mutuam sincere exerceant et pro omnibus hominibus iustitiam socialem,
bona moralia necnon pacem et libertatem communiter tueantur et promoveant. (LThK? XIII, 490f)

7 % Gemeint ist die Ansprache Pauls VI. an der Bethlehemer Geburtsgrotte vom Epiphaniefest 1964.

8 % Vgl. hierzu Ignaz Goldzihers Muhammedanische Studien I-11, (Halle 21888) repr. Hildesheim 2004.
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— man kann nicht die zerstorerischen Anklagen, welche der Koran gegen die Schriften
der beiden anderen Religionen fiihrt, mit Schweigen iibergehen, denn diese sind ja
zugunsten der letzten authentischen, gottgewollten Offenbarung an die Menschheit’
aufgehoben.

3.Das Thema Abraham als Bundesgestalt der drei Religionen ist theologisch nicht
zu rechtfertigen: Man kann nicht den Abraham des Bundes und der Verheilung des
Alten Testamentes sowie den Abraham als moralisches und geistliches Vorbild des
Neuen Testamentes mit dem koranischen Ibrahim, dem ethnischen Stammvater der
islamischen Araber und — zusammen mit Ismael — dem Griinder der Kaaba zu Mekka,
vermengen. Fiir die Muslime ist er historisch-genetischer Riickhalt des arabischen
Propheten, der seine Predigt in den Rang seiner beiden Vorginger, Moses und Jesus,
erhebt. Die Eigenart der koranischen Deutung der jiidischen und christlichen Schrif-
ten und das tiber ihre Glaubigen gefillte Urteil rechtfertigen keine theologische Be-
ziehung zur christlichen Theologie. Gleichwohl lassen sich zwischen Judentum und
Islam drei gemeinsame Grundgedanken feststellen:

— die arithmetische, strikt antitrinitarische Einzigkeit (Gottes),

— eine rechtliche Moral von Vorschriften und Verboten, welche

— zur Aufhebung der paulinischen Idee von einem die Siinde hervorbringenden Ge-
setz (im Sinne eines legalistischen UbermalBes) fiihrt.

Diese theologischen Irrtiimer nebst der Begriffsverwirrung im Wortlaut der Texte
ziehen eine Schwiche der Kirchenleute in Sache Islam nach sich. Gewil} hat die Kir-
che ihre Fachleute, dazu zédhlen die Dominikaner vom IDEO (Institut Dominicain
d’Etudes Orientales)'” mit Sitz in Kairo und die WeiBen Viiter vom PISAI (Pontificio
Istituto di Studi Arabi ed’Islamistica) in Rom. Letztere wurden 1964 mitten in der
Konzilszeit von Tunis aus versetzt. Auch wenn sich unter ihnen fachkundige Ménner
befinden wie Pater Jomier!! aus Kairo, Pater Dagorn aus Tunis usw., gibt es hier doch
Leute unterschiedlichen Niveaus und verschiedener Ausrichtung, welche jedoch alle
mit der gleichen Mafigabe mitmischen. Gewisse Leute waren auf einem besonderen
Feld der Islamkunde kompetent (z. B. dem Recht), aber nicht in der Theologie. Alle
waren sie Kenner der arabischen Sprache, aber dieser Umstand machte sie noch nicht
zu Islamkundlern, oder wie es Pierre Bayle einmal gesagt hat: »Die Gelehrten bilden
bisweilen eine ebenso iible Riickendeckung wie das > Volk¢, und eine auf ihr Zeugnis
gestiitzte Uberlieferung ist daher nicht gegen Irrtum gefeit.«

% In dieser gottlichen Offenbarung prisentiert sich Muhammad als Nachfolger der groBen friiheren Prophe-
ten und als Siegel der Prophetie, indem er das biblisch-evangelische Erbe von Adam bis Jesus fiir sich be-
ansprucht. Er behauptet die biblische Botschaft in ihrer urspriinglichen Reinheit wiederherzustellen, indem
er alle willkiirlich von den abtriinnigen Nachfahren und ungehorsamen Jiingern des Moses und Jesu vor-
genommenen Anderungen abschafft. Daher betrachten die Muslime ihren Propheten und jene, die ihm fol-
gen, als die wahren Jiinger des Moses und Jesu, wihrend die Juden und die Christen aller Zeiten kein Recht
haben, sich auf ihre Propheten und deren Offenbarungen zu berufen, da sie Ungldubige sind und letztere
gar gefilscht haben.

104 Vgl. hierzu den Sammelband von Dominique Avon, Les fréres précheurs en Orient. Les dominicains
du Caire (années 1910-années 1960), Paris 2005.

1'% Jacques Jomier O.P., Islamkundler und Architekt des islamisch-christlichen Dialogs verstarb am Sonn-
tag, den 7. Dezember 2008. Vgl. zuletzt noch die englische Neufassung von J. Jomier O.P., The Bible and
the Quran, (Ignatius Press) San Francisco 2002, zuvor von demselben, Bibel und Koran, Wien 1962.
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Hinzu kommt noch der ideologische Faktor: die einen waren freigeistig, die anderen
>befreit¢, wieder andere waren Anhénger von Massignon; einige waren Achtundsech-
ziger und wieder andere gaben ihr Priestertum ganz auf. In unseren Tagen setzen sich
die beiden Einrichtungen mit Eifer dafiir ein, die jiingeren Generationen im Dialog zu
formen, wobei sie in demselben Schmelztiegel dank eines charakteristischen »Kon-
kordismus« eine Synthese von Islam und Christentum erarbeiten. Dieser besteht prin-
zipiell in der zwanghaften Riickbindung des Propheten und des Korans an die abraha-
mitische Prophetie und in der Einbindung der Muslime in die »Kinder Abrahams«.

4. Der Islam ignoriert keineswegs den Begriff des Bundes, wie gewisse Leute be-
haupten, aber wie viele andere Grundbegriffe auch, enthélt er eine vollig verschiedene
Bedeutung, da er diesen biblischen Bund speziell zwischen Gott und den Kindern Is-
raels auf ein schlichtes Rechtsabkommen (mithdq) fiir dieses Volk (Sure 5, 12f) re-
duziert, welches fiir den Vertragsbruch verflucht wird. Im Christentum hingegen
markieren Bund und Offenbarung einen Fortschritt. Der christliche Bund schlief3t ei-
ne privilegierte Beziehung ein, sie gipfelt in der Erscheinung des Vaters; diese Vater-
schaft liebt, erschafft und erlost durch die Fleischwerdung des Sohnes. Gott ist zwar
wie im Judentum und Islam transzendent, doch ist er auch und vor allem den Men-
schen immanent. Im Alten Testament ist es die viterliche Liebe, welche im Bund ent-
springt und Gott mit Abraham und Moses sprechen 14t. Sie eroffnet einen aufrichti-
gen Dialog mit Hiob und auch den anderen biblischen Gestalten bis hin zu den Apos-
teln, und in der Verkiindigung schlielich ist es ein Dialog mit der Gottesmutter Ma-
ria. Im Islam hingegen ist die im Koran enthaltene Offenbarung in einem direkten
Diktat vom Himmel herabgekommen, und zwar durchaus materiell und reell. Daher
riihrt auch die zeitlose Fixierung, welche jegliche Aktualisierung des Textes untersagt,
denn der Glidubige kann weder Gott noch Sein Wort in irgendeiner Weise zuriickneh-
men. An die Adresse der Westler gewandt, sprechen die Muslime von » Anpassung
des Korans an die Moderne«, doch bezieht sich dies lediglich auf einige praktische
Detailfragen, etw. das Abhacken einer Diebeshand oder der Hinrichtung von Abtriin-
nigen, keineswegs aber auf die lehrhaften Bestandteile wie die gegen Juden und
Christen vorgebrachten Anschuldigungen, etwa die Verfélschung der Offenbarung,
den verkehrten Glauben usw. Die findigsten Islamkundler machen sich nun daran,
die Moderne zu islamisieren. Doch in jeglicher Frage, die eine koranische Formulie-
rung oder das, was bereits als Dogma feststeht, betrifft, bleibt der Islam — auch in Zu-
kunft — unbeugsam!2.

Gott wird im Islam mit 99 Namen angerufen, doch nirgends als » Vater«. Der Islam
kennt nicht den Begriff der »Liebe des Vaters«, deshalb kann er ihn auch nicht be-
nennen.

5. Nichts von der an die Christen ergangenen Offenbarung, einer Offenbarung,
welche die Gestalt eines anbetungswiirdigen, fleischgewordenen Gottmenschen hat,
wird im Koran anerkannt. Die Muslime verehren den Gott der Bibel, wie ihn Mu-

12 Es sind vor allem die im Westen lebenden Muslime, die selbsternannten Reformer und jene Professionelle,
welche die Anpassung an den christlichen und laizistischen Westen proben, unter denen sich die dialogbe-
flissenen Christen ihre Partner erwihlt haben, keineswegs aber jene, die gewissenhaft nachforschen, oder
jene, die oft unter Lebensgefahr in islamischen Lindern ihre Arbeit verrichten.
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hammad im Kontakt mit Juden und Christen erfunden hat; die Muslime glauben, ihn

zu kennen und anzubeten, doch letztlich beten sie nur den Islam in folgender Weise an:

— Der Glaube ist im Christentum eine theologische Tugend, welche zu den offenbar-
ten, von Gott durch Sein Wort geschenkten Wahrheiten fiihrt. Glaube und Wort sind
eng miteinander verbunden und bediirfen der Gnade; die Vernunft reicht nicht aus,
der Christ lebt in einer schwankenden Gewilheit (dem Wandel und dem Schwund
unterworfen), welche von Gott abhingig ist. Dieser selbst ist keine feststehende
Offenkundigkeit, der Glaube ohne die Gnade kann schwinden und sein theologi-
sches Bauwerk einstiirzen, wie es in [in der Erklidrung der Glaubenskongregation]
Dominus Jesus' heift.

— Im Islam hingegen ist Gott offenkundig; in der islamischen Theologie (kaldm) gibt
es keine metaphysische Infragestellung Seiner Existenz. Er existiert offenkundig,
wie es der Islamkundler Gaston Wiet einmal gesagt hat, dal ein einziger Sonnen-
untergang den Beweis fiir seine Existenz liefert; man kann dies auch von der Welt-
ordnung usw. sagen. Eine solche »Offenkundigkeit des Gottlichen nédhert den Islam
an die heidnischen Naturreligionen an«, wie uns andere Autoren versichern. Doch
wiirde diese Vorstellung eine weitere Studie verdienen, wie sie von Alain Besancon
angeregt wurde. Fiir die Glaubigen (ein Terminus, der im Koran ausschlielich den
Muslimen zugebilligt wird) indes hiele die Existenz Gottes zu leugnen, den Sinn
und Verstand des Menschen zu leugnen. Auerdem hélt der Islam dem Christentum
dessen Geheimnisse vor, die fiir den Verstand undurchdringlich sind. Infolgedessen
hat jeder Gottlose, der sich nicht dem einen und einsichtigen Gott unterwirft (sei er
Atheist, Jude oder Christ) nicht mehr dieselben Rechte wie der Gldaubige, ihm fehlt
diese Veranlagung fiir den Islam, welche im Koran fitra (Natur) genannt wird, die
sich dem Menschen'* in der sibgha (Salbung) enthiillt.

6. Folgerichtig ist es aus christlicher Sicht vollig unangemessen, die islamische
»Gliubigkeit« (croyance) als »Glaube« (foi) zu bezeichnen. Jene hat nicht dieselbe
Eigenart wie diese, da sie dem religiosen Wissen (“ilm) entspringt. Wissen und Glau-
ben' kénnen nicht ohne diese Beziehung existieren, noch betitigen sie sich auf der-
selben Ebene.

Der Text von Nostra Aetate’® hat in volliger Verkennung einen unwiederbring-
lichen Irrtum eingefiihrt, indem er behauptet, die Muslime beteten denselben Gott

13 Documentation catholique vom 6. Juli 2000.

14 Vgl. Jacques Jomier, Dieu et ’homme dans le Coran, Paris 1996.

15Vgl. das Anliegen von Dominus Jesus.

16+ Vgl. auch oben, Anm. 5. Es kann sich hierbei nur um einen Phinotyp von religioser Gemeinsamkeit
handeln. Nicht erst seit Vaticanum I (DS 3004) diirfte bekannt sein, dal der eine Gott mit dem Licht der
menschlichen Vernunft aus den geschaffenen Dingen mit Sicherheit erkannt werden kann. Eine wie auch
immer geartete Gemeinsamkeit zwischen den Religionen kann sich daher nur auf die natiirliche Gotteser-
kenntnis erstrecken. Die iibernatiirliche Gotteserkenntnis hingegen, d.h. die heilsgeschichtliche Tatsache,
daB Gott eschatologisch uniiberbietbar in seinem eingeborenen Sohn (Hebr 1,1) zu uns Menschen gespro-
chen hat, wird von den Muslimen explizit geleugnet. Insofern stellt der Islam in religionsgeschichtlicher
Perspektive mit seiner Herkunft aus dem Hanifenwesen und den judenchristlichen Versatzstiicken der ara-
bischen Halbinsel einen theologischen Riickschritt hinter die Christusoffenbarung dar; vgl. dazu: Peter
Bruns, Der Islam — eine judenchristliche Sekte? Eine kurze dogmengeschichtliche Betrachtung, in: FKTh
26 (2010) 1-23.
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wie die Christen an. Wenn gewisse Muslime aufrichtig bedenken, daf} sie denselben
Gott wie die Christen anbeten, dann konnen letztere auf keinen Fall in demselben
Gott den offenbarten Gott, den fleischgewordenen Gottessohn, der um des Heils der
Menschen willen gekommen ist, erkennen.
Der Glaube (imdn) definiert sich in der islamischen Theologie!” in drei Grundbau-
steinen, und zwar in folgender Reihung:
— das Lippenbekenntnis der Schahada: »Es gibt keinen Gott auBBer Gott, und Moha-
med ist Sein Gesandter.«,
— das Bekenntnis des Herzens,
— das Handeln nach den fiinf Saulen des Gesetzes und der von Gott diktierten Vor-
schriften.

Hier haben die Verfasser in Nostra Aetate und die »Leute des Dialogs«'® mit der
Verwendung des Ausdrucks »Glauben« im Christentum und im Islam ziemliche Ver-
wirrung gestiftet. Dieser Irrtum hat Christen dazu gefiihrt, mit dem Konzept des
»Glaubens« zwei von Natur aus vollig verschiedene Gegenstinde zu verbinden,
nidmlich den »Glauben« der Christen und die »Gldubigkeit« der Muslime. Diese Ein-
ebnung im Wortschatz hat seitdem tragische Folgen in Geist und Denken der Christen
gezeitigt. Doch sollte hier Dominus Jesus im Jahre 2000 eine Klarstellung in der
deutlichen Unterscheidung von »Glauben« und »Gliubigkeit« bringen'. Es ist je-
doch bezeichnend, daf} die muslimische Soziologin Leila Babes, obgleich Dozentin
an der Katholischen Universitit zu Lille, wéhrend eines Kolloquiums in Lyon im
Jahre 2006 heftig gegen diesen Text protestiert hat.

An diese wenigen Bemerkungen iiber die aus dem Vaticanum II. hervorgegangenen
Texte mochte ich noch eine letzte Reflexion anfiigen. Die Leute des Dialogs beziehen
sich gerne auf den Sufismus, die Mystik des Islam. Neunundneunzig Prozent der
Konvertiten zum Islam gelangen dorthin auf Sufi-Wegen. Sie erscheinen also als An-
hinger eines vorzeigbaren Islam, der sich allem Anschein nach jeder Gewalt und
jedes Proselytismus entledigt hat und unempfénglich ist fiir die irdischen Giiter,
duldsam und voll Liebe fiir alles, was von Gott kommt. Nun aber muf} man sich ein-

17Vgl. Ghazali, Lettre au disciple.

18 1 Im Franzosischen »les gens du dialogue« eine humorvolle Nachbildung des Arabischen ahl al-kitab,
die »Leute des Buches«, worunter die Schriftbesitzer zu verstehen sind.

19 TAnm. der Redaktion: In »Dominus Jesus«, Nr. 7, heiit es: »Der Gehorsam des Glaubens fiihrt zur An-
nahme der Wahrheit der Offenbarung Christi, die von Gott, der Wahrheit selbst, verbiirgt ist ... Deshalb
muss mit Festigkeit an der Unterscheidung zwischen dem theologalen Glauben und der inneren Uberzeu-
gung in den anderen Religionen festgehalten werden. Der Glaube ist die gnadenhafte Annahme der geof-
fenbarten Wahrheit, die es gestattet, >in das Innere des Mysteriums einzutreten, dessen Versténdnis er in an-
gemessener Weise begiinstigt<. Die innere Uberzeugung in den anderen Religionen ist hingegen jene Ge-
samtheit an Erfahrungen und Einsichten, welche die menschlichen Schitze der Weisheit und Religiositét
ausmachen, die der Mensch auf seiner Suche nach der Wahrheit in seiner Beziehung zum Géttlichen und
Absoluten ersonnen und verwirklicht hat. Nicht immer wird diese Unterscheidung in der gegenwirtigen
Diskussion prisent gehalten. Der theologale Glaube, die Annahme der durch den einen und dreifaltigen
Gott geoffenbarten Wahrheit, wird deswegen oft gleichgesetzt mit der inneren Uberzeugung in den anderen
Religionen, mit religioser Erfahrung also, die noch auf der Suche nach der absoluten Wahrheit ist und der
die Zustimmung zum sich offenbarenden Gott fehlt. Darin liegt einer der Griinde fiir die Tendenz, die Un-
terschiede zwischen dem Christentum und den anderen Religionen einzuebnen, ja manchmal aufzuheben«.]
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driicklich in Erinnerung rufen, daB§ die Sira (die Biographie Muhammads, die mit der
Prophetentradition verkniipft ist und daher Bedeutung im religiosen BewuBtsein der
Glédubigen hat) kaum ein Beispiel fiir ein entbehrungsreiches, asketisches oder mys-
tisches Leben des islamischen Propheten abgibt. Sollte nun ein Mystiker 6ffentlich
erklédren, er wolle sich Gott in einer ganz personlichen Beziehung néhern, ohne die
institutionellen, islamischen Kader zu durchlaufen, dann wird er gefoltert und wegen
Apostasie und Blasphemie®® hingerichtet. Andererseits versichert Eric Geoffroy,
Fachmann fiir den Sufismus?!, und selbst zum Sufismus konvertiert, daB ein guter
Sufi vor allem ein guter, gesetzestreuer Muslim sei, daher auch sein Slogan: »Keine
tariga (Sufi-Weg) ohne Scharia (das islamische Gesetz), und keine Scharia ohne a-
riga.« Jeder Konvertit meint, sich einen Islam selbst zurechtschneidern zu kénnen,
es fehlt gegenwiirtig nicht an Anschauungsbeispielen®?. Auf dem Feld der Geschichte
hat Eric Geoffrey>*, ohnehin nicht der einzige, in seiner Doktorarbeit die Geschichte
der Sufi-Bruderschaften Agyptens entwickelt, die als letzte ihrer Gewalttaten die Is-
lamisierung dieses Landes vom dreizehnten bis sechzehnten Jahrhundert vorange-
trieben haben. Tatsédchlich ist der Sufismus das Trojanische Pferd des Islams in einem
in den Grundfesten erschiitterten Westen, der von den eigenen, selbsterzeugten Ide-
ologien wurmstichig geworden ist.

Zusammengesetzt aus Spekulationen neuplatonischen Ursprungs und vergleichba-
ren Praktiken des Hindu-Fakirwesens ergreift der Sufismus jene Christen, die sich von
der exotisch-orientalischen Spiritualitit eines Massignon oder eines Guénon angezogen
fiihlen. Diese Christen erkennen offensichtlich gewisse Komponenten des Neuplato-
nismus in ihrer eigenen Mystik wieder. Doch schon bald mufite das Christentum fiir
die Konturen seiner Orthodoxie Sorge tragen. Indes gaben sich Massignon und seine
Anhénger in einem widersinnigen, ja surrealistischen und oft irrationalen Diskurs alle
Miihe, die Grenzen zugunsten einer interreligiosen Mystik und eines Sufismus unter
besonderer Beriicksichtigung des islamisch-christlichen Weges zu verwischen.

Dieser mit Fallen iibersite Weg ist seit dem ersten Golfkrieg schwieriger gewor-
den. Einmal mehr haben die Christen, Kleriker oder Laien, fiir die Araber optiert —
was strenggenommen ihr Recht ist —, haben aber doch wie fast immer Arabertum und
Islam verwechselt, wie sie systematisch den Islam als Religion mit dem Kulturislam
verwechseln.

Modalitéiiten und Umsetzung des islamisch-christlichen Dialogs

Nach dieser kursorischen Darstellung der Entstehung des islamisch-christlichen
Dialogs wollen wir nun sehen, was nach einem halben Jahrhundert daraus geworden

20 Vgl. Halladsch, der bis zum UberdruB von Louis Massignon ausgewertet wird.

21+ Vgl. Eric Geoffroy, Le soufisme. Voie intérieure de 1’Islam, (Edition Points) 2009.

22Vgl. den Self-Islam, einen Islam ohne Unterwerfung des Abdelnur Bidar, eines franzdsischen Professors
und Sufi-Muslim miitterlicherseits.

23 1 Vgl. Eric Geoffroy, Le soufisme en Egypte et en Syrie sous les derniers Mamelouks et les premiers Ot-
tomans, Damaskus 1995.
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ist. Doch dazu ist es notig, noch einmal zum Ausgangspunkt zuriickzukehren und ei-
nen weiteren Faktor ins Spiel zu bringen, der die eigentiimliche Deutung der Konzils-
texte erkldrt: Es handelt sich hierbei um den beherrschenden Einfluf3 des bereits er-
withnten Louis Massignon?*. Als Antwort auf meine Zuriickhaltung beziiglich dieses
bekannten Orientalisten, an dessen technischen Arbeiten* meines Erachtens festge-
halten werden muB, sagte mir Pater Jomier des 6fteren: »Massignon war ein Genie,
das einen Schlag mit dem Bambusstock auf den Kopf bekam.« Ungliicklicherweise
war es jener Schlag auf den Kopf, der ihn der Offentlichkeit bekannt machte und von
den Leuten des Dialogs so gefeiert wurde, wie etwa die Sammlung?® Parole donnée
und namentlich auch Les trois prieres d’Abraham, die Gebete iiber Sodom (Chiffre
fiir die sexuelle Ausschweifung), die Leidenschaft der Fatima und der Marie-Antoi-
nette.

Jenseits dieser Texte muB man sich noch iiber die Badaliya-Bewegung?’ Rechen-
schaft geben. Diese wurde von Massignon 1934 zusammen mit Marie Kahil, einer
Kairoer Spiritanerin gegriindet. Es handelte sich hierbei um eine Vereinigung, deren
urspriingliches Ziel es war, fiir die gegenwirtigen Christen jene prophetische Her-
ausforderung Mohameds, die ihm die Christen seiner Zeit abgesprochen hatten,
wiederaufzunehmen. Angesichts der offenkundigen Inkongruenz dieser Vorgehens-
weise wurde die allgemeine Idee einer »Stellvertretung« durch Gebet, Opfer etc. ent-
wickelt, um wenigstens nach auBen hin eine romisch-christliche Thematik zu besitzen.

Skizzenhaft habe ich den Namen dieses Orientalisten genannt, denn er war und ist
noch immer der universale und zeitlose Vordenker einer umstiirzlerischen Gruppe
der Sechziger, freilich mit dem Gebaren der Dreifiger. Ihre von seinen Gedanken ge-
nihrten Mitglieder wurden seine eifrigen Schiiler, die von Generation zu Generation
als erbitterte, exklusivistische Partisanen auftraten und dabei die »natiirliche Ent-
wicklung des Geistes, der zunéchst verstehen, dann urteilen und schlieBlich zur Ver-
nunft kommen will« (J.-B. Vico) verachteten.

Diese Gruppierung nennt sich »islamisch-christlicher Dialog«, und Massignon ist
ihr Prophet, unter anderem auch Pater de Foucauld, allerdings wiedergewonnen und
fiir die modernen Bediirfnisse neu gedeutet. Diese Gruppierung hat trotz der zahlen-
miBigen Stirke ihrer Anhinger ein sektiererisches Auftreten, zumindest was ihr
internes Funktionieren, ihre Deutungshoheit iiber die Texte und den Umgang mit den
Fakten anbelangt. Der islamisch-christliche Dialog hat seine eigene Theologie, seine

2% 1 Vgl. Daniel Massignon, Louis Massignon et le dialogue des cultures, Paris 1992.

25 Vgl. Louis Massignon, Essai sur les origines du lexique technique de la mystique musulmane, Paris
1968 ; ders., Cours d’histoire des termes philosophiques arabes (du 25 Nov. 1912 au 24 Avril 1913), Caire
1983.

26+ Vgl. Y. Moubarak, Opera minora 1-111, Paris 1969.

7% In den DreiBigern des vergangenen Jahrhunderts spielte der hl. Franziskus eine groBe Rolle in Massig-
nons Leben. 1931 wurde er Mitglied des Dritten Ordens und nahm den Namen »Ibrahim« (sic!) an. Am 9.
Februar 1934 predigten Massignon und Maria Kahil in jener verlassenen franziskanischen Kirche in Da-
miette, wo Franz von Assisi 1219 den Sultan getroffen und zur Bekehrung aufgefordert hatte. Sie legten
ein Geliibde der Badaliya (arabisch: Stellvertretung) ab und gelobten damit, fiir die Muslime zu leben, frei-
lich anders als Franziskus »nicht um sie bekehren, sondern damit der Wunsch Allahs in ihnen und durch
sie erfiillt werde«. Dieses Geliibde fiihrte 1947 zur offiziellen Griindung der Badaliya-Gebetsvereinigungen.
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eigene Schrift, seine Propheten, seine Gebete und Liturgien, seine Wallfahrten und
vor allem die Medien. Thre Mitglieder verteidigen sich mit aller Bestimmtheit und
gleichen sich damit den Muslimen an, von denen Pater Abdeldschalil in den Fiinfzi-
gern sagte, sie seien eine »zusammenhingende, verschworene Gemeinschaft, ag-
gressiv gegeniiber denen, die ihnen fremd erscheinen, wihrend sie sich selbst auf
Beistand und Solidaritit verpflichten«. Ubel ergeht es denen, die ihre Augen 6ffnen
und diese Gemeinschaft®® verlassen.

1. Thre Theologie begibt sich ganz auf die Ebene des Affekts mit ihrer Begriffs-
verwirrung, welche beispielsweise die »Nihe Gottes« mit der »Immanenz Gottes«
verwechselt, was den Eindruck einer sich selbst vergewissernden Denkgemeinde
bietet. Sie besteht in einem synkretistischen Einerlei, das methodisch in einem kon-
ziliant relativistischen Geist ausgedeutet wird. Ihre Themen sind die von Massignon,
freilich vervollstindigt und auf den neuesten Stand der Zeit gebracht. Sie wird als
»Islamkunde« oder als »christliche Theologie der Religionen« gelehrt und etikettiert;
letztere, urspriinglich rechtens von Rom verkiindigt, wurde rasch aufgegriffen und
zurechtgebogen, um auch an katholischen Einrichtungen und Universitidten wie dem
ISTR (Institut de Science et Théologie des Religions) in enger Zusammenarbeit mit
dem SRI (Service des Relations avec I’Islam) offiziell gelehrt werden zu kénnen. Der
weille Vater Jean-Marie Gaudeul, aktiver Forderer einer inkongruenten »islamisch-
christlichen Theologie«, war der erste, der zusammen mit seinem Schiiler Henri de
la Hougue gegen Ende der Neunziger ein Diplom erschuf, welches vom Pariser ISTR
verliehen wird. Es nennt sich »Pastoral des islamisch-christlichen Dialogs«?*, wird
in einem Zeitraum von zwei Jahren erworben und kostet pro Jahr zwischen 1.130 und
1.695 Euro. Rasch zog die Provinz des ISTR nach, die Dozenten rekrutieren sich aus
den ehemaligen Schiilern; einige kommen aus den katholischen Instituten Frank-
reichs, wieder andere haben einen Studienaufenthalt am PISAI oder IDEO hinter
sich. Nach einem Aufenthalt von nur neun Monaten kann man sich schon als Experte
fiihlen. Die Botschaft ist freilich immer die gleiche; in ihr wird Wahres und Falsches
mit der gleichen GewiBheit verkiindet und dann von den Studierenden mit der glei-
chen Unterschiedslosigkeit aufgenommen. Unter ihnen sind dann die ohnehin zah-
lenmiBig geringen Seminaristen die ersten Opfer.

2. Ihre Schriften finden sich in den von ihren Propheten redigierten Texten, den
eigenen oder den blof angehéngten. Die Schriften dieser Propheten néhren unzéhlige
Kolloquiumspublikationen, islamisch-christliche Feierlichkeiten und Begegnungen
in ganz Europa, Amerika und Australien und Siidostasien. Man kommentiert, glos-
siert, verfafit Biicher um die Wette, alles, nur um eine Idee oder eine Thematik fiir die

28 Vgl. das Buch von Francois Jourdan, Dieu des chrétiens, Dieu des musulmans, Paris 2008, das wegen
einiger kritischer AuBerungen zum islamisch-christlichen Dialog von Mitgliedern der scientific community
verrissen wurde. Zum Fortwirken der Siebenschléferlegende im Orient vgl. Frangois Jourdan, La tradition
des sept dormants. Une rencontre entre chrétiens et musulmans, Paris 2001. Pater Jourdan hat sich schlief3-
lich auf die Philippinen, 60 Kilometer von Manila, zuriickgezogen.

2 £ Man kann diese Studiengiinge, was Dauer und gedankliche Durchdringung anbelangt, durchaus mit
dem in Deutschland nach der Modularisierung kiinstlich kreierten »Master of Interreligious Studies« ver-
gleichen. In der gegenwirtigen Bildungslandschaft unserer Republik iibernehmen sie hiufig eine Ersatz-
funktion fiir die inzwischen eingesparten konfessionell gebundenen theologischen Lehrstiihle.
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Leute des Dialogs zu finden, vor allem aber um sich den muslimischen Partnern an-
zudienen. Das jlingste Beispiel ist leicht gefunden und spricht fiir sich: »Liebe zu
Gott, Liebe zum Nichsten«, Themen, iiber die sich die muslimischen Unterzeichner
des »Briefes an den Papst« vom November 2008 verbreitet haben. Beide Themen
aber haben, der Form ihres Wortlauts zum Trotz, nichts miteinander beziiglich der
Lehre*® gemein.

3.Ihre Propheten haben einen GroBmeister, Louis Massignon ( 1962), einen be-
lesenen Gliicksritter auf der eben erst gekennzeichneten Strafle. Der allgemeinen
kirchlichen Vergniiglichkeit in Sachen Dialog lassen sich der eigenartige und rétsel-
hafte Louis Gardet (f 1986) und der ginzlich orientalische Georges Anawati (f}
1994), ein feinsinniger, allseits geschitzter Diplomat, hinzufiigen. Abgesehen von
seiner rein bibliographischen Sammelarbeit verstromen seine Schriften den »dialo-
gischen« Duft einer frohlich-freundlichen Behaglichkeit.

Zitieren wir aulerdem noch die miflbrdauchliche Verwendung von Pater Jean-Mo-
hamed Abdeldschalil (1 1979), einem marokkanischen Konvertiten, der Priester und
Franziskaner wurde. Er war ein groer Kenner des Islam und hat in dieser Eigenschaft
die klarsten und ehrlichsten Seiten iiber den Islam und die Muslime geschrieben. Da
Pater Abdeldschalil friedvoll, intelligent und bedéchtig war, wurde er von Pater Borr-
mans?! »Zeuge des Korans und des Evangeliums« genannt. Pater Jomier war iiber
diese unvereinbare und widerspriichliche Parallele schockiert; er hielt sie fiir fehl am
Platz und irrefiihrend.

Weitere Propheten sind schnell der Liste beigefiigt, so etwa Pater Mulla Zadé, ein
Konvertit aus dem Islam wie Pater Abdeldschalil; Die Bekehrung von beiden wird
als Wesensbestandteil des islamisch-christlichen Dialogs angesehen. Offensichtlich
verldBt man fiir die Leute des Dialogs nicht die eine Konfession zugunsten einer als
besser erachteten, sondern um zwischen den beiden Polen in der Ruhe der Doppel-
ziingigkeit zu leben. Merkwiirdigerweise ist Pater Charles de Foucauld bei allem
Respekt gegeniiber seinem asketischen und heiligméfigen Lebenswandel nicht
immer frei von Blauiugigkeit gegeniiber dem Islam?? gewesen.

4. Thre Gebete folgen einer eigenen Liturgie®* und einem eigenen vielsagenden
Ritual. Alles begann mit einer Sammlung, die den Titel trug: Chrétiens et musulmans:

30'Vel. hierzu D. et M.-Th. Urvoy, Abécédaire du christianisme et de I’islam. Précis de notions théologiques
comparées, Paris-Versailles 2008, 18-23.

31 Vgl. Maurice Borrmans, Jean-Mohammed Abd-el-Jalil, témoin du Coran et de I’Evangile. Préface de
Joél Colombel ofm, Paris 2005. Pater Maurice Borrmann ist von einem Extrem ins andere gefallen. Als er
in der Friihzeit, zur Zeit Kardinals Pignedoli, von einer muslimischen Delegation gelinkt wurde, hielt er,
nicht zuletzt auf Grund der deprimierenden Erfahrungen in den katholischen Seminarien jener Tage, eine
sehr kritische Rede iiber die Texte des II. Vatikanums. Seit einigen Jahren ist er bedauerlicherweise dazu
iibergegangen, den tiblichen widersinnigen Diskurs mitzumachen.

32 Vgl. den bedauerlichen Artikel von Gerard Joulié, in L’homme nouveau vom 4. Juli 2009.

33 1 Nachdem es am modernen romischen Ritus nichts mehr zu reformieren gibt, haben einige unterbe-
schiftigte Liturgiewissenschaftler das multireligiose Gebet als neues verheilungsvolles Betdtigungsfeld
fiir sich entdeckt. Im deutschen Sprachraum sind die Leitlinien (Arbeitshilfe 170 der DBK) fiir das Gebet
bei Treffen zwischen Christen, Juden und Muslimen vom 24. Juni 2008 mafigeblich: http://www.
liturgie.de/liturgie. Diese Handreichung der deutschen Bischofe liegt bereits in der zweiten, verbesserten
und erweiterten Auflage vor und ist bemiiht, den synkretistischen Charakter der ersten abzustreifen.
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prier ensemble? Sie wurde vom SRI der Glaubenskommission des franzdsischen
Episkopats unterbreitet. Nach Riicksprache mit zwei Fachleuten, welche die Un-
gereimtheiten aufdeckten, stie sie auf Ablehnung. Der Generalsekretdr des SRI,
eines nominell der Bischofskonferenz angehdrigen Organs, und Mitautor des Papiers
erklirte einfach: »Ich werde gehen.« In der Tat war das Dokument ohne jede Reaktion
aus dem Episkopat veroffentlicht worden. Rund sechs Jahre spiter hatte die Samm-
lung an Umfang zugenommen. Sie wurde ein dickes Arbeitspapier des Ausschusses
»Islam in Europa« des Rates der Europdischen Bischofskonferenzen und der Kon-
ferenz Europiischer Kirchen. Der Text ist fiir den weltweiten Vertrieb** dreisprachig
(Franzosisch-Englisch-Spanisch).

Der Inhalt ist duBert zweideutig. Man wagt zwar »Gott Sohn«, zu sagen, doch
ohne Risiko, da dies in den Textpassagen ohne Antwort der Muslime stehen bleibt.
Indes gibt man gegeniiber dem Islam noch mehr Vernunft preis, wie z. B..:

»Man ziindet Kerzen beim Koran und der Bibel an, dann liest man die Eroff-
nungssure und zitiert schlielich eine Passage aus dem Leben des Propheten. Man
stimmt einen Gesang liber die Ankunft des Propheten an. Man rezitiert acht kurze
Gebete fiir die Meditation. Dann zitiert man das Vaterunser mit muslimischen Kom-
mentaren und vollfiihrt das Ritual der Dattel- und Brotteilung. SchlieBlich hocken
die Glédubigen, Christen und Muslime, in einem Kreis, lassen das Brot kreisen und
betrachten ein Stiick, bevor sie es an den Nachbarn weitergeben. Sie tun das gleiche
mit einem Teller Datteln und wiinschen sich anstelle des Segens gegenseitig al-
saldm.« — Das islamisch kommentierte Paternoster lassen wir auflen vor.

Zitieren wir ein weiteres Beispiel beziiglich der islamisch-christlichen Ehe:

»Feierliche EheschlieBung zwischen Muslimen und Christen [...]

Gemeinsame Erkldrung:

a. Erkldrung des muslimischen Ehemannes,

b. Erklidrung der christlichen Frau.«

Kein Ritus ist vorgesehen fiir den Fall, daf eine Muslima einen Christen ehelicht;
dies ist eine bewufite Annahme der Scharia. Wir befinden uns in einem einseitigen
Dialog, denn der Islam verbietet solche Ehen und fordert hierfiir vor der Zeremonie
die vollstdndige Konversion des Christen (Glaubensbekenntnis und Beschneidung).
Die Kinder werden wie der Vater automatisch Muslime.

Unter anderem findet man in Prier avec les musulmans folgende Textpassage, die
bezeichnend ist fiir die bereits gemachten Konzessionen: »Zuerst miissen wir die
Rezitation des Koran und seine Betrachtung in der Stille des Herzens vollziehen, um
das Wort Gottes in diesem Leben zu vergegenwiértigen. Zu diesem Zweck hat die
muslimische Frommigkeit eine der schonsten und fiir Nichtmuslime zugdnglichste
Gebetsform entwickelt: die Betrachtung der schonsten Namen Gottes, die privat mit
dem Gebetskranz der 99 Perlen oder gemeinsam in Kreisen der (Sufi)-Bruderschaften
erreicht wird <>

3 http://www.cec-kek.org/Francais/PrayingtogetherF.pdf.
35 Hervorhebung von der Verfasserin.
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Ein Teil des Dokuments (S. 22-25) ist den Texten der »Sufi-Tradition« gewidmet.
Sie sind tatsidchlich von tragender Bedeutung. Etwas erheiternd wird ein Text der
Rabi‘a al-*Adawiya (gest. 801) aufgerufen. Sie gilt als die erste Sufi-Frau des Islams,
sieht man einmal von dem Umstand ab, daf} ihr Sufismus tiberhaupt keine islamische
Priagung aufweist. Hierauf folgen die Texte dreier Tiirken, vielleicht ein Omen fiir
einen vorzeitigen Beitritt der Tiirkei zur EU.

Die Bemerkungen hinsichtlich der Lehre lassen sich wie folgt knapp zusammen-
fassen:

— Das Dokument konnte durchaus niitzlich sein, wenn es nicht als ein offizielles Pa-
pier mit kirchlicher Schirmherrschaft vorgestellt wiirde und wenn die Gefahren der
Mehrdeutigkeit prizisiert worden wiren, die man zur Normalisierung der Aus-
nahmesituationen in Kauf nimmt (Mischehen, Wallfahrten ...).

— Diese Gebete als eine normale Art, sich an Gott zu wenden, zu verrichten, hei3t un-
sere Differenzen’ verbergen. Die Muslime konnen sich diese Texte vollig legitim
als eine Art dauerhaft giiltiger Liturgie je nach Belieben aneignen. Daher besteht
die Gefahr, die Muslime glauben zu machen, die Christen befdnden sich bereits auf
ihrem Weg zum Islam. So heif3t auf S. 6, Nr. 15 des urspriinglichen Dokuments,
man miisse die caldt (das rituelle Gebet) der Messe annihern. Diese Worte verdeck-
en einen entscheidenden Unterschied: nicht nur feiern die Christen in der Messe
ihre Dogmen (Menschwerdung, Dreifaltigkeit und das Heil), in denen sie Gott an-
rufen, mehr noch empfangen sie das Heil fiir ihre Seelen im Sakrament der Eu-
charistie. Der Muslim betet und kommuniziert mit dem transzendenten Gott, er
steht gleichsam »vor Gott«. Im Heiligen Geist aber beten die Christen nicht nur zu
Gott als einem Gegeniiber, sondern sie beten »in Gott«, der ihnen transzendent und
immanent ist.

5. Ihre Wallfahrten teilen sich Christen und Muslime miteinander, doch die Is-
lamo-Christen haben ihre eigenen Pilgerfahrten. Massignon hat ein Beispiel dafiir
gegeben, wie man die Wallfahrt zum Alten Markt in Cotes d’ Armor wiederbeleben
konnte, eine Wallfahrt, die traditionell den »sieben Heiligen«, den Evangelisten der
Bretagne, gewidmet war. In seinem synkretistischen Eifer, begleitet von seinen An-
hiingern, hat man denn auch die Siebenschléfer von Ephesus der christlichen Tradition
zusammen mit dem » Volk der Hohle«*? des Korans gefeiert.

Der verantwortliche Herausgeber eines von Frankreich finanzierten Magazins, ein
marokkanischer Sufi, erzdhlte mir im Jahre 1999 stolz von seiner Zufriedenheit, daf3
die islamisch-christliche Ernte in diesem Jahr »groBartig« gewesen sei, weil sich
mehr als fiinfzig auf den Weg einer Pilgerreise nach Santiago de Compostela
aufgemacht haben, wobei sie Gebete der butschitschija sangen (einer Bruderschaft,

36 Gelegentlich stellen die Leute des Dialogs Unterschiede heraus, doch gilt es zu bemerken, daB dies nur
aus bloBer Rhetorik geschieht und keinerlei Auswirkungen auf den konkreten Umgang hat. In derselben
Weise agierten die muslimischen Teilnehmer, die seit Anbeginn des Dialogs ihre Reden mit einer heftigen
Sittenpredigt beginnen, in der sie die Intregristen und die gegenwirtigen islamischen Terroristen verurteilen,
nur um dann freier zur Attacke gegen das Christentum und die Christen tibergehen zu kénnen.

371 Vgl. Francois Jourdan, La tradition des sept dormants. Une rencontre entre chrétiens et musulmans, Pa-
ris 2001.
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die sich hauptsdchlich aus Konvertiten rekrutiert). Er war ganz begeistert, zu sehen,
wie seine Mitchristen die eifrigsten Darsteller der Rhythmen und Kadenzen waren.
Freilich war ihm dabei das traditionelle Bild von Santiago Matamoro und seiner Fiir-
sprache bei der Reconquista vollig entgangen. Nach seiner eigenen Definition hat die
»Groupe d’amitié islamo-chrétienne« (GAIC), die sich aus Gldaubigen, Christen wie
Muslimen, zusammensetzt, eine Mission, zu einem besseren gegenseitigen Verstind-
nis der christlichen und muslimischen Gemeinschaften beizutragen und die dem Is-
lam und Christentum gemeinsamen ethischen und geistigen Werte im Rahmen der
verweltlichten Offentlichkeit zu fordern. Im Arbeitskreis des SRI und seiner Initiative
Chrétiens et musulmans : Prier ensemble ? organisiert die GAIC eine islamisch-
christliche Wallfahrt, welche der SRI fiir 2009 wie folgt ankiindigte: »Christlich-
muslimische Wallfahrt nach Chartres in den FufBstapfen Mariens, mit Fulbesichti-
gung an symboltrichtigen Orten und einer spirituelle Reise einer Christin und einer
Muslimin«3.

Die Ausrichtung des GAIC ist leicht mit den folgenden Bausteinen zu identi-
fizieren, welche auf ihrer mit der SRI verbundenen Website veroffentlicht sind:

— Artikel 105 befal3t sich mit einer Darstellung: »das christliche Erbe Europas«;

—in der Rubrik »Kurznachrichten« sind von sieben Artikeln sechs dem israelisch-
paldstinensischen Konflikt in Gaza gewidmet,

—1im Artikel 56 wird die Regensburger Rede von Papst Benedikt XVI. verrissen.

Hier sind die Argumente der GAIC fiir die Wallfahrt nach Chartres zusam-
mengestellt: »Marsch — offen fiir alle im Einklang mit den Uberzeugungen anderer.
Warum? Treu dem jeweiligen Glauben, ndherten wir uns Dem, der uns nahe ist.«

6. Ihre Medien sind angefangen von den klassischen bis hin zu den anspruchvoll-
sten fiir eine festgegriindete Organisation wie der Islamochristen unverzichtbar. Ich
spreche von den am deutlichsten sichtbaren, den Klassikern auf Papier, das Internet
iiberlasse ich den Kennern.

Se comprendre, eine von den Weillen Vitern im Abonnement vertriebene Monats-
zeitschrift, dient zur Verstidndigung. Sie wird derzeit von Jean-Marie Gaudeul, dem
Ex-Direktor des SRI geleitet. Der Tonfall dieser Zeitschrift wird am besten durch
seine Dezember-Ausgabe von 2008 deutlich. Diese ist dem »islamisch-katholischen
Forum gewidmet, genauer der Begegnung mit dem Papst vom 4. bis 6. November
2008 und den beiden Delegationen, der christlichen und der islamischen. Dieses
Treffen war von den 138 (jetzt nach zwei Jahren 280) Imamen, den Unterzeichnern
des Briefs an den Papst, nach dem Erdbeben von Regensburg erbeten worden. Doch
in der islamischen Delegation, bestehend aus 28 Mitgliedern, befanden sich acht
Konvertiten, darunter der fiir seine Aggressivitidt bekannte und belidchelte Imam
Palavicinni, gleichfalls der gliihende Eiferer und Polemiker® ¢Aref Ali Nayed, Pro-
fessor an PISAI. Dieser sandte einen Brief an den Papst, in dem er ihn fiir die Taufe

3 http://www.le-sri.com/Lettre.htm

% Vgl. die Analyse seiner Rede gegen den Papst von Carsten M. Walbiner, Analyse einiger Argumenta-
tionsmuster in der muslimischen Reaktion auf die Regensburger Vorlesung Papst Benedikts: das Beispiel
Aref Ali Nayeds, Anstoss und Aufbruch. Zur Rezeption der Regensburger Rede Papst Benedikts XVI. bei
Christen und Muslimen, hg. von H.-O. Luthe et C.-M. Walbiner, Bochum, 2008, 41-48.
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des Agypters Magdi ¢Allam an Ostern 2008 zurechtwies. Auch der Algerier Mustafa
Scharif war dabei, der in der Presse zum besten gab, er lehre den Papst Islamkunde,
nur weil er fiir zwanzig Minuten in Audienz empfangen worden war. Schlieflich
kann man nicht umhin, auf die Prisenz des allseits hofierten und oft zitierten Tariq
Ramadan in der Delegation zu verweisen, eines Islamisten und Freund der Weillen
Viiter, von denen einer ihn am Institut Catholique de Toulouse im Jahr 1999 einfiihrte
und fiir ein Jahr lang beschiftigte. Im Gegensatz dazu gab es in der christlichen Dele-
gation keinen Konvertiten vom Islam zum Christentum vom Schlage eines Magdi
°Allam, der in einem netten Brief die Griinde fiir seine Bekehrung erklirte, dafiir aber
handverlesene Mitglieder einer islamisch-christlichen Orthodoxie. Hinzukamen Ak-
tivisten des allgemeinen interreligiosen Dialogs, aber ohne jegliche islamkundliche
Ausbildung.

Die Lettre du SRI kommt in Form einer Zeitschrift daher. Die Leitartikel ihres
Chefredakteurs Christophe Roucou sind am bedeutendsten. Man achtet peinlich da-
rauf, islamische Empfindlichkeiten zu schiitzen, und ist voll des Lobes fiir alle is-
lamisch-christlichen Tétigkeiten. Aktiv und offensiv steuert sie die Orthodoxie des
Dialogs und weill bei Frankreichs Bischofen zugunsten der islamisch-christlichen
Sache zu wirken.

Islamochristiana spiegelt die Wirkung des PISAI wider. Dies ist eine jdhrlich er-
scheinende Zeitschrift, die alles berichtet, was sich auf dem Planeten der musli-
misch-christlichen Begegnung abspielt: Begegnungen, diplomatische Vorhaben, Briefe
(wie jener von “Aref Nayed an Papst Benedikt XVI.). Eine Abteilung widmet sich der
Buchanzeige von Werken, welche die Beziehungen zwischen Islam und Christentum
behandeln. Wenn ein Buch nicht dialogisch korrekt ist, reagieren die Rezensenten oft
aggressiv, unwissenschaftlich und ehrenriihrig, wie im Falle der Untersuchung von
F. Jourdan iiber den christlichen und muslimischen Gott oder die psychologische Ak-
tion im Koran*’, und vieles andere mehr. Erinnert sei an den ehemaligen Prisidenten
des PISAI, Etienne Renaud, dessen erklirte Mission es laut Website war, wihrend
seines siebenjidhrigen Aufenthaltes im Jemen den christlichen Gemeinden dabei zu
helfen, den spirituellen Reichtum des Islams zu entdecken.

Die Leute des Dialogs in Kairo haben eine Zeitschrift, die in der Regel einmal
jéhrlich erscheint, ndmlich die MIDEO (Mélanges de I’Institut Dominicain d’Etudes
Orientales), welche eine wissenschaftliche Tradition hat, sich aber gleichzeitig fiir
das PISAI o6ffnet, nachdem man sich vor nicht allzu langer Zeit noch mit dem
Gedanken trug, die beiden Institute zusammenzulegen.

Die islamisch-christliche Aktion der Dominikaner in Kairo ist die bedeutendste.
Es sei auf die »Romischen Tage«, initiiert von Pater Anawati, verwiesen, der sich
eifrig darum bemiihte, innerhalb der katholischen Kirche ein besseres Verstidndnis
des Islam zu erwirken und den interreligiosen Dialog zu fordern. Auf die Idee zu
diesen wenigen Tagen ist er bei den Weillen Vitern gekommen. Die »prophetische
Fiigung« wird im Jahre 1974 durch die Schaffung einer spezifischen dominikanischen
Struktur, Sekretariat fiir den Islam genannt, verldngert. Im Jahr 1977 kam es zur

40+ Vgl. Dominique et Marie-Thérése Urvoy, L action psychologique du Coran, Paris 2007.
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Geburt der »dominikanischen romischen Tage«. Deren Organisator ist Pater E. Platti,
sodann Pater J.-J. Pérennes, welcher der offizielle Biograph des Predigerordens fiir
die islamisch-christliche Angelegenheit ist. Von den bisherigen Treffen fand das
achte im Jahr 2009 statt, die letzten Romischen Tage zwischen 2001 und 2005.

Diese Treffen sind eine Gelegenheit, Menschen aller Schattierungen und Stro-
mungen auf einmal zu treffen. Ihr gemeinsamer Nenner ist ein theologischer Jargon
mit Vorschlidgen wie diesen: Die Dreifaltigkeit so zu drei Modellen umzustrukturie-
ren, daBl jeder AuBenstehende seinen eigenen Zugriff je nach Gusto hat. Es geht um
die Versohnung der Religionen und der einander entgegengesetzten religiosen
Systeme. Einer der groften katholischen Theologen der englischsprachigen Welt
macht sich mit Zustimmung aller an seine relativistische Aufgabe. Ein weiterer,
Direktor des ISTR, legt ein lehrhaftes Zeugnis ab zum Thema: »Die Dreifaltigkeit
und die religiose Vielfalt.« Der muslimische Partner erklért dazu, wie man den re-
ligiosen Pluralismus in muslimischer Perspektive auf der Grundlage des Korans
griinden kann.

AbschlieBend werden zwei Thesen aufgestellt: 1. Die Bedeutung der Trinitét fiir
eine Theologie der Religionen, und zwar soll auf der Basis der Perichorese, der
wechselseitigen Durchdringung der gottlichen Personen, eine moderne Form der cir-
cumcessio als einer synkretistischen Durchmengung der Religionen entwickelt wer-
den. 2. Die Beseitigung der Wechselseitigkeit mit dem Islam, weil »der interreligiose
Dialog eine Gelegenheit ist, zu verstehen, wer wir fiir unsere eigene Bekehrung sind.
Es ist nicht eine Mission der Evangelisierung, auch nicht eine Bekehrungsstrategie,
sondern es ist ein Beweis fiir die Liebe Gottes in Christus. In ihr wird nicht nach
Gegenseitigkeit verlangt. [...] Ecclesia in Asia weist darauf hin, daf es viele
Moglichkeiten gibt, um Christus zu verkiinden, verbal natiirlich, aber es gibt auch
Situationen, in denen der beste Weg unser Leben, unser Schweigen, unser Martyrium
ist. [...] Natiirlich sagen die Leute, die in Situationen der Gewalt leben, daf} diese Vi-
sion idealistisch sei, aber fiir uns Christen kann die Erfordernis der Wechselseitigkeit
kein spiritueller Weg sein.«*!

La Croix und die gesamte katholische Presse gibt sich nach auflen hin objektiv,
liegt aber in Wirklichkeit ganz auf der islamisch-christlichen Linie. Ihre Seiten sind
in der Tat Foren fiir die Mitglieder des Dialogs*?.

7. Gefahr der Uniformitit des Denkens

Eine neue Tatsache ist wahrscheinlich der Fall jener sogenannten Presse der »Tra-
dition«. Ist dies nur ein einmaliges Ereignis? Dies wiirde einer echten meinungs-
fiihrenden Zeitung zur Ehre gereichen, die nicht zogert, ihre Spalten fiir eine gesunde
Meinungsfreiheit zu 6ffnen. Oder ist es nur eine Taktik, um nicht unter dem Druck
der sich immer arroganter gebidrenden Mainstream-Presse der Islamophobie
angeklagt zu werden? Oder stehen andere praktische Erwigungen im Hintergrund,

4 Die Zitate der Textabschnitte sind der Concorde (bulletin de la Province dominicaine de Toulouse), sept.
2009, S.9-11,entnommen. Der Berichterstatter zeigt sich am Schluf selbst erstaunt iiber diese theologische
Herausforderung.

42 Vgl. die laufende Kampagne in La Croix mit Unterstiitzung von Pater Gaudeul {iber den »Skandal von
Regensburg«.
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um nur ja nicht von der Luft leben zu miissen, wird wunschgemaf modernisiert. Im
letzteren Fall wire es viel schlimmer, und es wire unsere Pflicht, in Bezug auf die
Wabhrheit zu warnen.

1. La Nef hat kiirzlich Artikel wie »Massignon und die Propheten des Dialogs«*
verdffentlicht, in dem Pater de Foucauld mit Massignon verbunden wurde. Die sex-
uelle Ausrichtung des letzteren wird sehr eingehend und verstidndnisvoll besprochen.

2. L’homme Nouveau vom 4. Juli 2009 hat mit dem Artikel von Gerard Joulié
»Foucauld-Massignon, eine Geschichte der Ritterlichkeit« alles in den Schatten
gestellt, ein literarisches Produkt ohne wissenschaftliche Grundlage, angereichert
mit einem schwiilstigen Stil und voller Gemeinplitze, in denen der dekadente Mate-
rialismus des Westens einer angeblichen geistigen Uberlegenheit des aufstrahlenden
Islam entgegengesetzt wird.

3. Ferner ist darauf hinzuweisen, da} es die Famille chrétienne war, die eine Vor-
reiterrolle bei der Veroffentlichung einer Reihe von zweideutigen Artikeln des Pater
Borrmans* gespielt hatte.

»Distinguer pour unir«, sagte J. Maritain, aber er hat beileibe nicht an eine Eini-
gung im synkretistischen Geist gedacht. Man ist nie allein beim Dialog, und die
Frage ist, ob die Dialogpartner der Christen die gleiche Aufrichtigkeit mitbringen.
Wenn nun in der Bibel Gott als Dialogpartner des Menschen erscheint, noch stéirker
aber in den Evangelien, dann ist es sehr wichtig, den Geist, in dem die Muslime in
einen Dialog eintreten konnen, zu priifen.

Die Antwort des Korans ist sehr diinn, weil nur zwei Worter zur Verfiigung stehen:
das eine meint »Unterhaltung« (Sure XXIX,46) und das andere Diskussion (Sure
XVI,125). Bei einem echten Dialog miifiten die Muslime die christlichen Themen
wie Dreifaltigkeit in der Einheit Gottes, die Menschwerdung, die Erlosung am Kreuz
aufgreifen. Doch zeigen die muslimischen Kritiker des christlichen Dogmas, Ibn
Hazm von Cordoba, Baqillani, Fachr al-Din I-Razi, Ibn Taimija und Rashid Rida Ma-
nar, keine Lust, mehr tiber das Christentum zu erfahren, d.h. iiber das, was das Chris-
tentum selbst fiir die Christen bedeutet.

Es ist nun angebracht, die Worte des Heiligen Vaters in Erinnerung zu rufen, und
in bezug auf den interreligiosen Dialog die Verwischung zwischen dem authentischen
II. Vatikanum und dem, was man gemeinhin seinen Geist nennt, zu vermeiden. In
seiner Ansprache an die franzosischen Bischofe in Lourdes vom 14. September 2008

43 VerfaBt von Pater Borrmans, Prophétes du dialogue islamo-chrétien. Louis Massignon, Jean-Mohammed
Abd-el-Jalil, Louis Gardet, Georges C. Anawati (Cerf, 2009, 260 p.), Mulla-Zadé et Abd-el-Jalil, deux
fréeres en conversion, du Coran a Jésus (Cerf, 2009, 334 p.), Ecrits mémorables de Louis Massignon
(Robert Laffont, 2009, 2 vol., 1024 p.).

# Zu Pater Borrmans siche unsere obigen Bemerkungen. Borrmans wurde von Annie Laurent, einer
eifrigen Journalistin ohne nennenswerte Kenntnisse des Arabischen, der Islamkunde und der Theologie
unterstiitzt. Vgl. ihr relativistisches Werk mit dem vielsagenden Titel Dieu réve d’unité. Les catholiques et
les religions: les lecons du dialogue (Paris, Bayard, 2005, livre d’entretiens avec Mgr Fitzgerald). Immer
wieder stofit man in traditionell katholischen Blittern auf eine Islamophilie in Bezug auf die europdische
Tiirkei, die Lage der Christen im Orient etc., so daf} das katholische Profil immer mehr verschwimmt.
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sagte er: »Das Ziel der 6kumenischen und interreligiosen Dialoge ist, auch wenn sie
in ihrem Wesen und ihrer Zielrichtung wesentlich verschieden sind, die Suche nach
der Wahrheit und ihre Vertiefung. Es handelt sich hierbei um eine edle und fiir jeden
gldubigen Menschen verpflichtende Aufgabe, da Christus selbst die Wahrheit ist [ ...]
Der gute Wille allein geniigt nicht. Ich glaube, es ist gut, mit dem Zuhoren zu begin-
nen, dann zur theologischen Diskussion iiberzugehen, um schlieBlich zum Zeugnis
und zur Verkiindigung des Glaubens selbst zu gelangen.«*

S »L objectif des dialogues cecuméniques et interreligieux, différents naturellement dans leur nature et leur
finalité respective, est la recherche et I’approfondissement de la Vérité. Il s’agit donc d’une tache noble et
obligatoire pour tout homme de foi, car le Christ lui-méme est la Vérité (...). La bonne volonté ne suffit pas.
Je crois qu’il est bon de commencer par I’écoute, puis de passer a la discussion théologique pour arriver
enfin au témoignage et I’annonce de la foi elle-méme .«



Aktuelle Herausforderungen fiir Ehe und Familie

Moraltheologische Anmerkungen

Von Josef Spindelbock, St. Polten

1. Die grundlegende Berufung eines jeden Menschen zur Liebe

Gott hat den Menschen als Mann und Frau nach seinem Bild erschaffen', »und es
war sehr gut« (Gen 1, 31). Von der Schopfungsordnung her bejahen wir als Christen
die personale Auspriagung des Menschen in seiner Zweigeschlechtlichkeit, als Mann
bzw. als Frau.? Die sexuelle Priigung ist nicht nur etwas Biologisches, sondern etwas
Ganzheitlich-Personales. Der Leib ist nicht blof3 etwas »Hinzukommendes« (ein
»Akzidens«), sondern das Menschsein macht gerade die wesentliche Einheit von
Leib und Seele aus.

Durch den Siindenfall ist die urspriingliche Harmonie des Menschen mit Gott, mit
sich selbst und mit den Mitmenschen in Unordnung geraten.? In Jesus Christus wird
der ganze Mensch geheilt; empfingt er Heil und Erlosung. Auch der Leib wird ein-
bezogen in die Gottverbundenheit und Heiligung des ganzen Menschen. Die Auf-
erstehung Christi ist Unterpfand auch unserer Hoffnung auf die Auferstehung des
Leibes, auf die Vollendung des ganzen Menschen mit Leib und Seele. Der Leib ist
nach dem heiligen Paulus ein »Tempel des Heiligen Geistes«.* In dieser Wertschiit-
zung des geschlechtlich geprigten Leibes begriindet sich die Ablehnung all dessen,
was den Leib entehrt und schindet (Unzucht, Ehebruch, homosexuelles Verhal-
ten, Prostitution, sexuelle Gewalt, sexueller Missbrauch von Kindern und Unmiin-
digen etc.).

Die grundlegende Berufung eines jeden Menschen ist die zur Liebe: Gott hat den
Menschen aus Liebe nach seinem Bild und Gleichnis erschaffen; wir alle — d. h. jeder

I »Gott schuf also den Menschen als sein Abbild; als Abbild Gottes schuf er ihn. Als Mann und Frau schuf
er sie.« (Gen 1,27)

2 Demgegeniiber lehnen bestimmte Formen der Gender-Theorie eben diese ganzheitlich-positive Prigung
des Menschen als Mann bzw. Frau ab: vgl. Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz, Frau — Minnin — Menschin.
Zwischen Feminismus und Gender, Kevelaer 2009.

3 Theologisch sprechen wir von der »Konkupiszenz«, d.h. dem ungeordneten Begehren: »Infolge der Erb-
siinde ist die menschliche Natur zwar nicht durch und durch verdorben, aber in ihren natiirlichen Kriften
verletzt, der Unwissenheit, dem Leiden und der Herrschaft des Todes unterworfen und zur Siinde geneigt.
Diese Neigung heifit Konkupiszenz« (Katechismus der Katholischen Kirche. Kompendium, Miinchen-Va-
tikan 2005, Nr. 77). Vgl. Josef Spindelbock, Das sittliche Leben des Christen im Spannungsfeld von Kon-
kupiszenz und Gnade, in: Josef Kreiml / Michael Stickelbroeck / Ildefons Manfred Fux / Josef Spindelbock
(Hg.), Der Wahrheit verpflichtet. Festschrift fiir em. Didzesanbischof Prof. Dr. Kurt Krenn zum 70. Ge-
burtstag, Graz 2006, 317-326.

4 »Oder wisst ihr nicht, dass euer Leib ein Tempel des Heiligen Geistes ist, der in euch wohnt und den ihr
von Gott habt? Ihr gehort nicht euch selbst; denn um einen teuren Preis seid ihr erkauft worden. Verherrlicht
also Gott in eurem Leib!« (1 Kor 6, 19-20).



180 Josef Spindelbock

einzelne — sind auch zur Liebe berufen.’ »Gott ist Liebe« (»Deus caritas est«®, 1 Joh
4, 8.16); wir finden unsere Vollendung nur dadurch, dass wir die Gottes- und Néch-
stenliebe verwirklichen.

Es gibt gemif christlicher Auffassung zwei Grundformen dieser Berufung zur
Liebe: die Ehe sowie die gottgeweihte Jungfraulichkeit bzw. den Zolibat um des
Himmelreiches willen.’

In beiden Fillen ist der Leib einbezogen: in der Ehe wird der sexuelle Ausdruck
der Liebe hingeordnet auf die beiden Sinngehalte (ndmlich: liebende Vereinigung der
Gatten und Offenheit fiir Kinder)®; in der gottgeweihten Ehelosigkeit verbindet sich
die sexuelle Abstinenz (die nicht Verdringung bedeutet, sondern Sublimierung und
Integration) mit einem Hochstmal personaler Zuwendung an Gott und die Menschen.
Auf diese Weise wird im jungfraulichen Lebensstand die eschatologische »Hochzeit
des Lammes«’ vorweggenommen; doch auch die Ehe als Sakrament ist ein Abbild

und eine Teilhabe am Bund Gottes mit den Menschen bzw. an der liebenden Einheit

Christi mit der Kirche, seiner Braut.'”

5 »Gott hat den Menschen nach seinem Bild und Gleichnis erschaffen: den er aus Liebe ins Dasein gerufen
hat, berief er gleichzeitig zur Liebe. >Gott ist Liebe< und lebt in sich selbst ein Geheimnis personaler Lie-
besgemeinschaft. Indem er den Menschen nach seinem Bild erschafft und stindig im Dasein erhilt, pragt
Gott der Menschennatur des Mannes und der Frau die Berufung und daher auch die Fihigkeit und die Ver-
antwortung zu Liebe und Gemeinschaft ein. Die Liebe ist demnach die grundlegende und naturgeméfe Be-
rufung jedes Menschen.« —Johannes Paul II., Nachsynodales Apostolisches Schreiben »Familiaris consor-
tio« (= FC) iiber die Rolle der christlichen Familie in der modernen Welt (Verlautbarungen des Apostoli-
schen Stuhls 33),22. November 1981, Nr. 11, http://www.stjosef.at/dokumente/familiaris_consortio.htm .
Vgl. die programmatische Enzyklika dieses Namens von Benedikt X V1. iiber die christliche Liebe vom
25. Dezember 2005 (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 171), http://www.vatican.va/holy_father/
benedict_xvi/encyclicals/documents/hf_ben-xvi_enc_20051225_deus-caritas-est_ge.html .

" »Die christliche Offenbarung kennt zwei besondere Weisen, die Berufung der menschlichen Person zur
Liebe ganzheitlich zu verwirklichen: die Ehe und die Jungfréaulichkeit. Sowohl die eine als auch die andere
ist in der ihr eigenen Weise eine konkrete Verwirklichung der tiefsten Wahrheit des Menschen, seines
>Seins nach dem Bild Gottes<.« — Johannes Paul II., FC 11.

8 »Seiner innersten Struktur nach befihigt der eheliche Akt, indem er den Gatten und die Gattin aufs engste mit-
einander vereint, zugleich zur Zeugung neuen Lebens, entsprechend den Gesetzen, die in die Natur des Mannes
und der Frau eingeschrieben sind. Wenn die beiden wesentlichen Gesichtspunkte der liebenden Vereinigung
und der Fortpflanzung beachtet werden, behélt der Verkehr in der Ehe voll und ganz den Sinngehalt gegenseitiger
und wahrer Liebe, und seine Hinordnung auf die erhabene Aufgabe der Elternschaft, zu der der Mensch berufen
ist.«—Paul VI., Enzyklika »Humanae vitae« (= HV) iiber die rechte Ordnung der Weitergabe des menschlichen
Lebens (in: Geheimnis ehelicher Liebe. Humanae vitae — 40 Jahre danach, hg. v. Christoph Casetti / Maria
Priigl, Salzburg 2008, 27-48), 25. Juli 1968, Nr. 12, http://stjosef.at/ dokumente/humanae_vitae.htm.

»Wir wollen uns freuen und jubeln und ihm die Ehre erweisen. Denn gekommen ist die Hochzeit des Lam-
mes, und seine Frau hat sich bereit gemacht.« (Offb 19, 7)

105 Einer ordne sich dem andern unter in der gemeinsamen Ehrfurcht vor Christus. Thr Frauen, ordnet euch
euren Minnern unter wie dem Herrn; denn der Mann ist das Haupt der Frau, wie auch Christus das Haupt
der Kirche ist; er hat sie gerettet, denn sie ist sein Leib. Wie aber die Kirche sich Christus unterordnet,
sollen sich die Frauen in allem den Minnern unterordnen. Ihr Ménner, liebt eure Frauen, wie Christus die
Kirche geliebt und sich fiir sie hingegeben hat, um sie im Wasser und durch das Wort rein und heilig zu ma-
chen. So will er die Kirche herrlich vor sich erscheinen lassen, ohne Flecken, Falten oder andere Fehler;
heilig soll sie sein und makellos. Darum sind die Ménner verpflichtet, ihre Frauen so zu lieben wie ihren
eigenen Leib. Wer seine Frau liebt, liebt sich selbst. Keiner hat je seinen eigenen Leib gehasst, sondern er
néhrt und pflegt ihn, wie auch Christus die Kirche. Denn wir sind Glieder seines Leibes. Darum wird der
Mann Vater und Mutter verlassen und sich an seine Frau binden, und die zwei werden ein Fleisch sein. Dies
ist ein tiefes Geheimnis; ich beziehe es auf Christus und die Kirche.« (Eph 5,21-32)
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2. Die Grof3e und Schonheit der ehelichen Liebe

In Kiirze soll auf die Grofe und Schonheit der ehelichen Liebe und der damit ver-
bundenen Berufung von Mann und Frau eingegangen werden.!!

Die Ehe gehort gleichsam zur »Natur« des Menschen, d.h. sie ist mit dem Mensch-
sein als solchen verbunden und insbesondere mit der Personalitit des Menschen. Die
auf die Ehe gegriindete Familie ist die elementarste Zelle der Gesellschaft; ihre Exis-
tenz verdankt sie nicht einem willkiirlichen menschlichen Entwurf, sondern der
Schopfungsordnung. Dadurch dass Gott Mann und Frau in Zuordnung fiireinander
erschaffen hat (wir sprechen von Polaritit und Komplementaritit), hat er diesen
Bund der Liebe und des Lebens schon »im Anfang«'? eingesetzt.

Damit es konkret zur Ehe kommt, braucht es die individuelle Entscheidung der Part-
ner, die all das bejahen, was zum Wesen der Ehe gehort: ndmlich ihren umfassenden
Charakter als Gemeinschaft des Lebens und der Liebe, und dies in wirklicher Einheit
der Seele und des Leibes (die Heilige Schrift spricht vom »Ein-Fleisch-Werden«'?), in
der Treue zueinander, bis dass der Tod die beiden Gatten scheidet, und — ganz wesent-
lich, soweit moglich — in Offenheit fiir die Kinder, die Gott den Gatten schenken will.'*

Damit eine giiltige Ehe zustande kommt, miissen bestimmte Voraussetzungen ge-
geben sein: Die Ehefihigkeit ist mit jenem Alter verbunden, ab dem der Mensch
nicht nur biologisch reif ist fiir das eheliche Leben, sondern auch geistig-seelisch (die
Kirche geht von einem Minimum von 16 Jahren beim Mann und von 14 Jahren bei
der Frau aus'). Zur ganzheitlichen Reife der Personen gehort vor allem die Einsicht
in das Wesen der Ehe und die dazu nétige innere und duflere Freiheit (Urteilsfdhig-
keit). Ebenso wichtig ist die Fahigkeit eines Menschen, die wesentlichen Verpflich-
tungen einer Ehe auf Dauer iibernehmen zu konnen (Ehefiihrungsfihigkeit).'° Es gibt
verschiedene Ehehindernisse, die von vornherein ausschliefen, dass eine giiltige Ehe
geschlossen werden kann, solange diese Hindernisse bestehen.!” Den Bund der Ehe

"'Vgl. dazu grundlegend und umfassend: Karol Wojtyta, Liebe und Verantwortung. Eine ethische Studie,
hg. von Josef Spindelbdck, Kleinhain 2007/2010%; Johannes Paul II., Die menschliche Liebe im géttlichen
Heilsplan. Eine Theologie des Leibes, hg. v. Norbert und Renate Martin, Kisslegg 20082,

12 Auf den Schépfungsplan Gottes (»am Anfang«) nimmt Jesus Christus in Mt 19,8 Bezug, als er die Schei-
dungsmoglichkeit inklusive Wiederverheiratung kategorisch ausschlief3t.

13 »Darum verlisst der Mann Vater und Mutter und bindet sich an seine Frau, und sie werden ein Fleisch.«
(Gen 2,24)

14 All dies kommt in den Worten des liturgischen Trauungsritus zum Ausdruck: »N., vor Gottes Angesicht
nehme ich dich an als meine Frau / meinen Mann. Ich verspreche dir die Treue in guten und in bésen Tagen,
in Gesundheit und Krankheit, bis der Tod uns scheidet. Ich will dich lieben, achten und ehren, alle Tage
meines Lebens.« (Die Feier der Trauung in den katholischen Bistiimern des deutschen Sprachgebietes,
Freiburg u.a. 19982,40-41)

15 Vel. can. 1083 CIC. Die Kirche hilt sich grundsiitzlich an die staatliche Regelung (Volljihrigkeit); in be-
griindeten Fillen wird einem Antrag auf Herabsetzung des Heiratsalters nachgegeben.

16 Vgl. can. 1095 CIC. Ist jemand z.B. ein starker Alkoholiker, so ist dies von vornherein fraglich; dhnlich
bei tiefsitzenden homosexuellen Tendenzen, bei psychischer Instabilitit etc.

17Vgl. cann. 1083-1094 CIC (fehlendes Alter, Unfihigkeit zum Beischlaf, bestehende giiltige Ehe, Reli-
gionsverschiedenheit, Bindung durch Weihesakrament oder Ordensgeliibde, Entfiihrung, Gattenmord,
Blutsverwandtschaft, Schwégerschaft). Von Hindernissen, die nicht gottlichen Rechts sind, kann die Kirche
bei Vorliegen eines gerechten Grundes dispensieren.
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begriindet der Konsens, d.h. die freie Zustimmung der Gatten. Durch ihr Ja-Wort
nehmen sich Mann und Frau gegenseitig als Gatten an und schenken sich unwider-
ruflich in einem Bund der Liebe.!®

Gott heiligt diesen Bund der Liebe und des Lebens zwischen Getauften in be-
sonderer Weise, indem er ihn durch Jesus Christus zur Wiirde eines Sakraments
erhoben hat (vgl. Hochzeit zu Kana, Joh. 2, 1-11).!" Das Sakrament setzt all das
voraus, was von Natur aus zur Ehe gehort. Die natiirliche Liebe der Gatten wird
hineingenommen in die Liebe Gottes. Gott ist der Quell und Ursprung jeder Liebe.
Gott ist der absolut Treue; er verlisst sein Volk nicht: Schon im Alten Testament wird
die unverbriichliche Treue Gottes zu seinem Volk im Bild des Ehebundes beschrieben
(vgl. Hosea, das Hohelied etc.). Im Neuen Bund hat sich Jesus Christus seiner Kirche
(d.h. der Gemeinschaft aller Gldaubigen) ganz und unwiderruflich hingegeben in
seinem Opfer am Kreuz, in seinem Leiden und Sterben. Gottes Treue bleibt auch
da bestehen, wo der Mensch von Gott abfillt, wenn er sich in der (schweren) Siinde
von Gott trennt. Die christliche Ehe ist Teilhabe an dieser Treue Gottes zu den
Menschen.

In der Offenheit fiir Kinder werden die Gatten zu Mitarbeitern des Schopfers, der
am Ursprung jedes Lebens steht. Die kirchliche Lehre, wonach Gott die Seele jedes
Menschen auf unmittelbare Weise erschafft®, korrespondiert mit der biblischen Uber-
zeugung, dass Gott uns alle ganz personlich ins Dasein ruft und wir ihm auf einzig-
artige Weise kostbar sind.?! Der Sinn der Ehe ist es, dass Mann und Frau fiireinander
da sind in Liebe, was ihre sexuelle Gemeinschaft mit einschlieft. Die Ganzhingabe
ihrer Liebe 6ffnet sie fiir das Geschenk des Lebens, indem sie Ja sagen zu Kindern.??
Die beiden Sinngehalte des ehelichen Aktes (liebende Vereinigung und Fortpflan-
zung) diirfen nicht voneinander getrennt und isoliert werden. Daher lehnt die Kirche

18 »Die Endgiiltigkeit der ehelichen Treue, die heute vielen nicht mehr verstéindlich erscheinen will, ist
ebenfalls ein Ausdruck der unbedingten Wiirde des Menschen. Man kann nicht nur auf Probe leben, man
kann nicht nur auf Probe sterben. Man kann nicht nur auf Probe lieben, nur auf Probe und Zeit einen Men-
schen annehmen.« — Johannes Paul II., Predigt beim Deutschlandbesuch am 15. November 1980 in Koln,
http://www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/homilies/1980/documents/hf_jp-ii_hom_19801115_colo-
nia-germany_ge.html .

19 Vgl. Konzil von Trient, 24. Sitzung, 11. November 1563, DzH 1797-1816.

20 Vgl. im »Credo des Gottesvolkes« (»Sollemnis professio fidei«, lat. in: AAS 60 [1968] 437-445), das
Paul VI.am 30. Juni 1968 in feierlicher Weise vorgelegt hat (http://www.padre.at/credo.htm): » Wir glauben
an den einen Gott: Vater, Sohn und Heiligen Geist, Schopfer der sichtbaren Dinge, wie es diese Welt ist,
auf der unser fliichtiges Leben sich abspielt, Schopfer der unsichtbaren Dinge, wie es die reinen Geister
sind, die man auch Engel nennt, und Schopfer der unsterblichen Geistseele eines jeden Menschen.« (Nr. 1)
Ahnlich auch KKK 366: »Die Kirche lehrt, dass jede Geistseele unmittelbar von Gott geschaffen ist — sie
wird nicht von den Eltern >hervorgebracht« ...«

215 Jetzt aber — so spricht der Herr, der dich geschaffen hat, Jakob, und der dich geformt hat, Israel: Fiirchte
dich nicht, denn ich habe dich ausgelost, ich habe dich beim Namen gerufen, du gehorst mir.« (Jes 43, 1)
22 In can. 1013 CIC 1917 fand sich eine Hierarchisierung der Ehezwecke: 1. Zeugung und Erziehung von
Kindern, 2. gegenseitige Hilfeleistung und Heilung des sexuellen Begehrens. (»Matrimonii finis primarius
est procreatio atque educatio prolis; secundarius mutuum adiutorium et remedium concupiscentiae.«) Auch
gemil diesem traditionellen Verstindnis wurde vorausgesetzt, dass die eheliche Liebe nicht in ein Kon-
kurrenzverhiltnis zu den tibrigen Ehezwecken treten kann, sondern dass sie vielmehr als deren Lebens- und
Einheitsprinzip angesehen werden muss.
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jede Manipulation dieses anthropologischen Zusammenhangs, der weit tiber das Bio-
logische hinausgeht, ab — sei es durch kiinstliche Verhiitung oder auch durch kiinst-
liche Befruchtung.?

Die Entscheidung iiber die Zahl der Kinder miissen die Gatten selbst féllen, und
zwar im Angesicht Gottes und unter Beachtung aller relevanten Faktoren.?* Die Me-
thode der Geburtenregelung ist jedoch nicht ihrer eigenen Entscheidung freigestellt,
da es objektive Kriterien gibt, welche mit der Wiirde der Personen und der Eigenart
der ehelichen Liebe zu tun haben.?

3. Spezielle Herausforderungen und Probleme heute

Spezielle Probleme und Herausforderungen fiir Ehe und Familie in der Gegenwart
konnen mit den Stichworten unverheiratetes Zusammenleben, Scheidungen, zivile
Wiederheirat, Abtreibung und Verhiitung, Kiinstliche Befruchtung (IVF), Gewalt in
der Ehe, sexueller Missbrauch, Probleme bei der Erziehung der Kinder sowie die An-
liegen in Bezug auf die Wiirde und Berufung der Frau benannt werden.

Im Folgenden wird auf zwei »neuralgische Punkte« eingegangen: Angesprochen
werden die kirchlichen Weisungen zum Kommunionempfang wiederverheirateter
Geschiedener und zu liturgischen Segnungen von (zivilen) Zweitehen. Das Anliegen
dieser Ausfiihrungen ist es, die kirchliche Lehre und Disziplin in Kiirze darzustellen
und nach den damit verbundenen inhaltlichen Anliegen zu fragen. All dies soll im
Dienst einer Pastoral stehen, die sich nicht von der Wahrheit der Offenbarung und der

23 »Ebenso ist jede Handlung verwerflich, die entweder in Voraussicht oder wihrend des Vollzugs des ehe-
lichen Aktes oder im Anschluss an ihn beim Ablauf seiner natiirlichen Auswirkungen darauf abstellt, die
Fortpflanzung zu verhindern, sei es als Ziel, sei es als Mittel zum Ziel« (Paul VI., HV 14). Zur Problematik
der IVF und dhnlicher Techniken vgl. Kongregation fiir die Glaubenslehre, Instruktion » Dignitas Personae«
iiber einige Fragen der Bioethik (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 183), 8. September 2008,
http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc_20081208_digni-
tas-personae_ge.html .

24 »In ihrer Aufgabe, menschliches Leben weiterzugeben und zu erziehen, die als die nur ihnen zukommende
Sendung zu betrachten ist, wissen sich die Eheleute als mitwirkend mit der Liebe Gottes des Schopfers und
gleichsam als Interpreten dieser Liebe. Daher miissen sie in menschlicher und christlicher Verantwortlich-
keit ihre Aufgabe erfiillen und in einer auf Gott hinhérenden Ehrfurcht durch gemeinsame Uberlegung ver-
suchen, sich ein sachgerechtes Urteil zu bilden. Hierbei miissen sie auf ihr eigenes Wohl wie auf das ihrer
Kinder — der schon geborenen oder zu erwartenden — achten; sie miissen die materiellen und geistigen Ver-
hiltnisse der Zeit und ihres Lebens zu erkennen suchen und schlieBlich auch das Wohl der Gesamtfamilie,
der weltlichen Gesellschaft und der Kirche beriicksichtigen. Dieses Urteil miissen im Angesicht Gottes die
Eheleute letztlich selbst fillen.« (2. Vatikanisches Konzil, GS 50)

2 »Wo es sich um den Ausgleich zwischen ehelicher Liebe und verantwortlicher Weitergabe des Lebens
handelt, hangt die sittliche Qualitit der Handlungsweise nicht allein von der guten Absicht und Bewertung
der Motive ab, sondern auch von objektiven Kriterien, die sich aus dem Wesen der menschlichen Person
und ihrer Akte ergeben und die sowohl den vollen Sinn gegenseitiger Hingabe als auch den einer wirklich
humanen Zeugung in wirklicher Liebe wahren. Das ist nicht moglich ohne aufrichtigen Willen zur Ubung
der Tugend ehelicher Keuschheit. Von diesen Prinzipien her ist es den Kindern der Kirche nicht erlaubt, in
der Geburtenregelung Wege zu beschreiten, die das Lehramt in Auslegung des gottlichen Gesetzes ver-
wirft.« (GS 51)
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damit verbundenen natiirlichen sittlichen Erkenntnis entfernt, sondern dem Menschen
gerade durch die Treue zur Wahrheit in Liebe wirklich dient.2®

Zuerst sollte man sich um eine Kldarung dessen bemiihen, was mit der Unauflos-
lichkeit der Ehe gemeint und inhaltlich verbunden ist. Bekanntlich versprechen ein-
ander die Brautleute bei der kirchlichen Trauung die gegenseitige Liebe und Treue,
»bis dass der Tod sie scheidet«. Verschiedentlich ist angemerkt worden, dieses Ver-
sprechen wiirde den Menschen iiberfordern. Niemand wisse schlieBlich, wie er in ei-
nigen Jahren oder Jahrzehnten empfinde und dann innerlich verfasst sei. Auch wisse
man nicht, ob der Partner im Grunde noch derselbe Mensch sei, den man geheiratet
habe. Es sei daher unzumutbar und aufgrund der gestiegenen Lebenserwartung noch-
mals unrealistischer als bisher geworden, dass Paare einander die Treue bis zum Tod
versprechen und diese auch tatsdchlich halten. Besser und ehrlicher sei es — so wird
argumentiert — zuzugeben, eine Beziehung sei »zerstort« und »zerriittet«, und sich in
korrekter Weise voneinander zu trennen als dass man sich gegenseitig mit dem uner-
fiillbaren Versprechen unaufldslicher Treue weiter belastet.”” Eine solche Sichtweise
bezieht nicht nur das tatsdchlich mogliche Scheitern von Beziehungen mit ein, son-
dern rechnet von vornherein damit, dass die lebenslange Ehe nicht (mehr) gelingen
kann. Die Eheleute miissten nach dieser Logik bei der Trauung eigentlich verspre-
chen, einander treu sein zu wollen, »bis die Liebe erkaltet« oder ihre Beziehung am
Ende ist. Im Grunde handelt es sich bei dieser Auffassung um eine Kapitulation vor
dem Zeitgeist und vor der menschlichen Schwachheit.

Eine zugleich realistische, aber auch hoffnungsvolle Perspektive kann die Zu-
sammenhinge jedoch anders wahrnehmen und beschreiben: Jeder Mensch ist als
Person einzigartig und besitzt von Gott her eine unvergleichliche Wiirde. Die Liebe
zwischen Mann und Frau kann zu einer derart grolen Reife und Tiefe kommen, dass
die beiden sich einig sind, einander fiir immer ihre Liebe und Treue erkléren zu wol-
len. Dies tun sie bei der Trauung in 6ffentlichem und auch kirchlichem Rahmen, weil
sie iiberzeugt sind, dass ihre Liebe durch das gegenseitige Ja-Wort fiir ihr ganzes zu-
kiinftiges Leben etwas Neues schafft, was iiber ihre momentane Befindlichkeit hin-
ausgeht. Die Institution der Ehe (und darauf aufbauend der Familie mit Kindern) ist
also nicht etwas Negatives, sondern entspricht gerade einer Ursehnsucht der Liebe,
wie sie den Brautleuten zu Eigen ist: Sie wollen sich fiir immer aneinander binden,
sich fiir immer gegenseitig zu einer Gabe der Liebe machen. Diese personale Hinga-
be, die sich im Ja-Wort ausdriickt und in der sexuellen Vereinigung der Gatten gleich-
sam »ein Fleisch« wird, ist von ihrem Wesen her unwiderruflich: Die Hingabe kann

26 Im Hinblick auf pastorale Losungen und Irrwege vgl. Giovanni B. Sala, Vom Sinn und Unsinn einer »dif-
ferenzierten« Betrachtung in der Moral. Zu einer neuen Pastoral fiir wiederverheiratete Geschiedene, in:
ders., Kontroverse Theologie. Ausgewdhlte theologische Schriften, Bonn 2005, 89-132.

27 Den kirchlichen Anspruch der Ehe als lebenslidngliche Gemeinschaft bezeichnete die Psychoanalytikerin
Rotraud Perner in der jiingsten Ausgabe des Magazins »inpuncto« anldsslich der »Langen Nacht der Kir-
chen« am 28. Mai 2010 als »Wiirgeschnur«. Historisch gesehen sollte der Anspruch verhindern, »dass
Minner nach Lust und Laune Frauen verlassen, die sie zuvor geschwiingert hatten — was sie heute ja tun«.
Die Formel »Bis dass der Tod euch scheidet« sollte heute interpretiert werden als »Solange die Beziehung
lebendig ist«. Wenn die Beziehung aber tot sei, gehore sie in Ehren bestattet. — Vgl. Kathpress, 19. 05.
2010.
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nicht ungeschehen gemacht werden, weil sie aufs Ganze geht. In der christlich-sakra-
mentalen Ehe besteht ein Zusammenhang mit der Gnade der Taufe: Gott hat in der
Taufe unwiderruflich zu einem bestimmten Menschen Ja gesagt; die Taufe als solche
kann daher nicht riickgéingig gemacht werden. Der Betreffende kann sich zwar wei-
gern, wie ein Getaufter zu leben. Gott selbst nimmt jedoch das Ja seines Bundes mit
ihm nicht zuriick.

Die christliche Ehe ist eine Teilhabe am Bund, den Gott mit der Menschheit auf
unwiderrufliche Weise schlieBt.”® Nicht die Gatten selbst sind fihig zu unwiderruf-
licher Treue, sondern Gott macht sie fihig und bereit dazu, wenn sie sich ihm
gegeniiber 6ffnen und ihn den Dritten in ihrem Bunde sein lassen. Versagt daher
ein Partner oder gar beide in ihrer gegenseitigen Treue, so bleibt Gott doch der
Treue, der auf die Erneuerung der Bundesbeziehung der Gatten mit Gott und
untereinander wartet. Eben dies ist der christliche Sinn der Unaufloslichkeit der
Ehe. Die Ehepartner diirfen sich gegenseitig zeigen und zusagen, dass Gott sie un-
widerruflich liebt. Von dieser unzerstorbaren Zusage aus ist Versohnung auch dort
moglich, wo eine Beziehung menschlich gesehen zerstort oder zerriittet erscheint.
Der Neuanfang in der Liebe wird nicht den Menschen zugetraut, sondern der Hilfe
und dem Beistand Gottes. So ist die absolute Unaufloslichkeit der giiltig geschlosse-
nen und vollzogenen sakramentalen Ehe keineswegs als Last und Strafe zu verstehen,
sondern als Geschenk und Hoffnungszeichen — gerade auch in der Treuebeziehung
der Gatten.

Was aber soll geschehen, wenn ein weiteres Zusammenleben der rechtmifBigen
Gatten bzw. eine Versdhnung wirklich nicht mehr moglich ist? Die Kirche hat von al-
ters her die Moglichkeit einer »Trennung von Tisch und Bett« bejaht. Wichtig ist,
dass dabei das sakramentale Eheband als solches aufrecht bleibt, und zwar auch
wenn es aus Griinden der rechtlichen Ordnung zu einer zivilen Scheidung kommt.
Das weiterhin bestehende Ehesakrament ist ein Zeichen dafiir, dass Gott sogar dort,
wo der Mensch scheitert, seine Gnade und seinen Beistand nicht zuriickzieht, sondern
auch in Zukunft den getrennten Gatten gewihrt.

Verschiedenste Griinde und Situationen kénnen vorliegen, wenn Ehepartner ge-
trennt leben oder sogar voneinander geschieden sind. Nicht immer muss subjektive
Schuld vorliegen. Auch kann es sein, dass die Lebensgemeinschaft zwar durch die
Schuld eines oder beider ein Ende gefunden hat, jedoch ein Partner oder sogar beide
danach wieder eine Aussohnung suchen: sowohl mit Gott im Sakrament der Buf3e
wie auch untereinander. Vielleicht nehmen sie dann ihre Lebensgemeinschaft wieder
auf, was zu wiinschen wire. Mitunter ist es aber trotz guten Willens nicht mehr mog-
lich, die Gemeinschaft von »Tisch und Bett« wieder aufzunehmen bzw. eine zivile
Scheidung riickgiingig zu machen.

Beziiglich des Sakramentenempfangs bei Geschiedenen, die sich nicht wieder neu
zivil verheiratet haben und auch nicht mit einem neuen Partner auf sexuelle Weise
zusammenleben, gilt: Im Fall eines weiblichen oder ménnlichen »Ehegatten, der ge-

28 Vgl. Angelo Cardinal Scola, Das hochzeitliche Geheimnis, Einsiedeln 2006; Scott Hahn, Gottes Bundes-
treue: Ein Vater, der seine Versprechen hilt, Stein am Rhein 2004.
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schieden wurde, aber sehr wohl um die Unaufloslichkeit des giiltigen Ehebandes
weill und darum keine neue Verbindung eingeht, sondern sich einzig um die Erfiillung
seiner Verpflichtungen fiir die Familie und ein christliches Leben bemiiht«, gibt es
»keinerlei Hindernis«, diesen »zu den Sakramenten zuzulassen.«

Ehepartner in solchen Situationen brauchen die Zuwendung vonseiten der Seel-
sorger und der Pfarrgemeinde, damit sie in dieser schwierigen Situation die urspriing-
liche Treue durch den Verzicht auf eine neue Verbindung bewahren konnen. Sie
geben damit ein wichtiges Zeugnis fiir die Unaufloslichkeit der Ehe.?

Klar muss allerdings sein: Nicht alle Geschiedenen wollen dies oder kdnnen dies
auf Dauer durchhalten. Sie suchen bzw. finden einen neuen Partner, mit dem sie eine
neue Gemeinschaft aufnehmen, die hiufig iiber eine bloBe Freundschaft hinausgeht
und auch den sexuellen Bereich mit einbezieht. Manchmal sind auch bereits vorhan-
dene Kinder ein Grund, wieder einen Partner zu suchen, der diesen Kindern dann als
Stiefvater oder Stiefmutter beisteht und vielleicht auch eigene Kinder aus einer frii-
heren Beziehung mitbringt (so entsteht eine typische »Patchwork«-Familie). Mensch-
lich ist dies alles sehr verstdndlich, und gerade aus christlichem Verstidndnis heraus
sollte man nicht iber diese Personen richten und urteilen.

Wie bewertet die Kirche die objektive Situation zivil Geschiedener, die sich bei
aufrechtem kirchlich-sakramentalen Eheband zivil wiederverheiraten? Sofern eine
solche neue Verbindung auch die Dimension des sexuellen Zusammenlebens mit ein-
schlieB3t, besteht nach Auffassung der Kirche eine schwerwiegende Form objektiver
Unordnung, die dem Wesen des Ehesakraments und der ehelichen Liebe wider-
spricht.

Johannes Paul II. hat im Apostolischen Schreiben »Familiaris consortio« erklirt,
dass man dennoch auch hier die Unterschiede zwischen den einzelnen Betroffenen
und ihrer jeweiligen Situation sehen soll:

»Die Hirten mogen beherzigen, dass sie um der Liebe willen zur Wahrheit ver-
pflichtet sind, die verschiedenen Situationen gut zu unterscheiden. Es ist ein Unter-
schied, ob jemand trotz aufrichtigen Bemiihens, die frithere Ehe zu retten, vollig zu
Unrecht verlassen wurde oder ob jemand eine kirchlich giiltige Ehe durch eigene
schwere Schuld zerstort hat. Wieder andere sind eine neue Verbindung eingegangen
im Hinblick auf die Erziehung der Kinder und haben manchmal die subjektive Ge-
wissensiiberzeugung, dass die friihere, unheilbar zerstorte Ehe niemals giiltig war.«*
Im Fall der Uberzeugung von der Ungiiltigkeit der friiheren Ehe steht der Weg zum
Kirchengericht offen. Solange die Ungiiltigkeit nicht formell nachgewiesen ist, gilt
im Sinne eines »favor iuris« die friihere Ehe als aufrecht.’!

2 Johannes Paul II., FC 83.

% Johannes Paul II., FC 84. Vgl. Kongregation fiir die Glaubenslehre, Schreiben an die Bischéfe der ka-
tholischen Kirche iiber die Zulassung wiederverheirateter Geschiedener zum Kommunionempfang vom
14. September 1994, http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_
doc_14091994 _rec-holy-comm-by-divorced_ge.html.

31 Zum Ablauf des kirchlichen Ehenichtigkeitsverfahrens vgl. Pipstlicher Rat fiir die Gesetzestexte, In-
struktion »Dignitas connubii« vom 25. Januar 2005, Vatikan 2005, http://www.vatican.va/roman_curia/
pontifical_councils/intrptxt/documents/rc_pc_intrptxt_doc_20050125_dignitas-connubii_ge.html.
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Was kann man positiv liber jene Gldubige sagen, die vom rechtméBigen Ehepartner
geschieden sind und zivil einen anderen Partner geheiratet haben? Geschiedene und
wiederverheiratete Glaubige sind nicht von der Kirche getrennt; sie sind auch nicht
»exkommuniziert«. Sie konnen und sollen teilnehmen am Gebet und an der heiligen
Messe und sich vom Worte Gottes nidhren; sie sollen Werke der Nichstenliebe und
der Gerechtigkeit unterstiitzen, ihre Kinder im Glauben erziehen und den Geist und
die Werke der BuB3e pflegen. Die Pastoral der Kirche soll sich um diese Menschen in
besonderer Weise annehmen; dies gilt nicht nur fiir die Priester und die kirchlichen
Mitarbeiter, sondern fiir alle Gldubigen.*?

Man soll zeigen, dass sie zur Pfarrgemeinde gehoren, auch wenn es eine »sakra-
mentale Grenze« gibt: »Die Kirche bekriftigt jedoch ihre auf die Heilige Schrift ge-
stiitzte Praxis, wiederverheiratete Geschiedene nicht zum eucharistischen Mahl zu-
zulassen. Sie konnen nicht zugelassen werden; denn ihr Lebensstand und ihre Le-
bensverhiltnisse stehen in objektivem Widerspruch zu jenem Bund der Liebe zwi-
schen Christus und der Kirche, den die Eucharistie sichtbar und gegenwiértig macht.
Dariiber hinaus gibt es noch einen besonderen Grund pastoraler Natur: Liefe man
solche Menschen zur Eucharistie zu, bewirkte dies bei den Glaubigen hinsichtlich
der Lehre der Kirche iiber die Unauflsslichkeit der Ehe Irrtum und Verwirrung.«*

Papst Johannes Paul II. betont hier die objektive Widerspriichlichkeit, weil durch
einen derartigen Lebensstand die Ehe als Zeichen des Bundes Gottes mit den Men-
schen praktisch infrage gestellt wird. In der Teilnahme an der Kommunion geht es
aber um eine Erneuerung dieser Bundesbeziehung. Dies ist unter jenen widerspriich-
lichen Voraussetzungen nicht moglich.

Auch das Sakrament der Bufle kann nur dann empfangen werden, wenn die »auf-
richtige Bereitschaft zu einem Leben« gegeben ist, »das nicht mehr im Widerspruch
zur Unaufloslichkeit der Ehe steht. Das heif3t konkret, dass, wenn die beiden Partner
aus ernsthaften Griinden — zum Beispiel wegen der Erziehung der Kinder — der Ver-
pflichtung zur Trennung nicht nachkommen konnen, sie sich verpflichten, vollig ent-
haltsam zu leben, das heil3t, sich der Akte zu enthalten, welche Eheleuten vorbehalten
sind.«**

Wer dazu (noch) nicht in der Lage ist, soll das Gebet nicht aufgeben und die sakra-
mentale Ordnung der Kirche respektieren. Die Gnade Gottes eroffnet jenen einen
Weg der Umkehr und des Heils, die in Gebet, BuBle und christlicher Liebe das tun,
was ihnen moglich ist, auch wenn sie (vorerst) die Sakramente nicht empfangen kon-
nen.

Folgender Einwand wird vorgebracht: Kein Mensch ist ohne Siinde, und die christ-
liche Religion zeichnet sich gerade dadurch aus, dass sie den Siinder, der umkehrt,
wieder aufnimmt und respektiert, ja sich sogar tiber seine Riickkehr freut. Wenn nun
jemand einsieht, dass er zwar durch eine »Zweitehe« gegen das Gebot der ehelichen

32 ygl. Osterreichische Bischofskonferenz, Orientierungshilfe in der Pastoral fiir geschiedene und wieder-
verheiratete geschiedene Gldubige, hg. von Bischof Klaus Kiing und von der Glaubenskongregation ap-
probiert, Wien 2002, http://www.hauskirche.at/dokumente/wg-pastoral .htm.

33 Johannes Paul II., FC 84.

3 Ebd.
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Treue zum rechtmifBigen Partner verstoflen hat, er aber dann gleichsam nicht mehr
»zurilick« kann und in der Folge nach einer Zeit der Reue und Besinnung die Zulas-
sung zu den Sakramenten der Bulle und der Eucharistie erbittet, wie kann ihm dies
die Kirche verweigern? Verstoft sie hier nicht gegen das Gebot der Barmherzigkeit
mit den Siindern, wenn sie diese Siinde nicht vergibt, wihrend andere, vielleicht
schlimmere Siinden Vergebung finden konnen? Hier sind mehrere Dinge klarzustel-
len und zu unterscheiden:

— Man muss zugeben: Nicht in jedem Fall ist es moglich, dass jemand zur fritheren
rechtmifigen Lebensgemeinschaft in der sakramental noch bestehenden Ehe zu-
riickkehrt. Hindernisse ergeben sich vor allem dann, wenn einer der beiden rechtmi-
Bigen Ehepartner diese Art von Versohnung nicht will. Auch kann es sein, dass aus
der neuen Verbindung Kinder hervorgegangen sind und man die neue Familie nicht
wieder auseinander reilen will. Oder es mag sein, dass jemand einfach froh ist,
freundschaftlichen Beistand durch den neuen zivilen Gatten/die zivile Gattin gefun-
den zu haben, und er/sie deshalb eine Auflosung der neuen Verbindung ausschlieft.

— Der Kern des sittlichen und sakramentalen Problems liegt nicht im duferen Zu-
sammenleben, sondern in einer aufrechterhaltenen sexuellen Gemeinschaft zweier
Partner, die sakramental nicht miteinander verheiratet sind.>> Weil diese Form der
Intimitédt von der Sache her in ein Konkurrenzverhiltnis zu den Anspriichen der
rechtmé@Bigen und noch bestehenden Ehe tritt, handelt es sich hier tatsidchlich — wie
der »Katechismus der Katholischen Kirche« eindeutig feststellt — um fortgesetzten
offentlichen Ehebruch.*

— Von daher kann man dann aber sehr wohl sagen: Wo wirklich die Bereitschaft zur
Umkehr besteht, zeigt sie sich gerade darin, sich von sexuellen Akten mit einem an-
deren als dem rechtmiBigen Ehepartner zu enthalten. Noch klarer und jetzt positiv
ausgedriickt heift dies: Wenn in einer neuen, kirchlich nicht anerkannten eheéhn-
lichen Verbindung die Bereitschaft zur sexuellen Enthaltsamkeit da ist, sind die
Voraussetzungen fiir Umkehr und Vergebung gegeben. Diese Personen kénnen tat-
sdchlich zu den Sakramenten der BuB3e und der Eucharistie zugelassen werden, wo-
bei Argernis zu vermeiden ist. Man sollte nicht von vornherein einen solchen Weg
als unrealistisch abtun, auch wenn er gewiss anspruchsvoll ist und ihn nicht alle
gehen wollen.

3 »Die leibliche und sexuelle Gemeinschaft ist etwas GroBes und Schones. Sie ist aber nur dann voll men-
schenwiirdig, wenn sie in eine personale, von der biirgerlichen und kirchlichen Gemeinschaft anerkannte
Bindung integriert ist. Volle Geschlechtsgemeinschaft zwischen Mann und Frau hat darum ihren legitimen
Ort allein innerhalb der ausschlieflichen und endgiiltigen personalen Treuebindung in der Ehe« (Johannes
Paul I1., Predigt am 15. November 1980 in K6In). Vgl. auch Kongregation fiir die Glaubenslehre, Erklarung
zu einigen Fragen der Sexualethik »Persona humana« vom 29. Dezember 1975 (Verlautbarungen des
Apostolischen Stuhls 1), Nr. 5, http://stjosef.at/dokumente/persona_humana.htm: »Derselbe Grundsatz,
dass die Kirche aus der gottlichen Offenbarung und der eigenen authentischen Interpretation des Naturge-
setzes schopft, begriindet auch ihre traditionelle Lehre, nach der der Gebrauch der Geschlechtskraft nur in
der rechtsgiiltigen Ehe seinen wahren Sinn und seine sittliche RechtmiBigkeit erhilt.«

36 Vgl. KKK 2384: »Die Ehescheidung missachtet den Bund des Heiles, dessen Zeichen die sakramentale
Ehe ist. Das Eingehen einer, wenn auch vom Zivilrecht anerkannten, neuen Verbindung verstirkt den
Bruch noch zusitzlich. Der Ehepartner, der sich wieder verheiratet hat, befindet sich dann in einem dau-
ernden, 6ffentlichen Ehebruch.«
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Wer dazu (noch) nicht bereit ist, kann zwar die Sakramente nicht empfangen, so-
lange dieser ungeordnete Zustand andauert, ist aber dennoch eingeladen, am Leben
der Kirche so weit wie moglich teilzunehmen. In diesem Zusammenhang kann man
auch anmerken, dass der Ausschluss vom Empfang der heiligen Kommunion nicht
nur fiir geschiedene und zivil wiederverheiratete Personen gilt, sondern fiir all jene,
die fiir dieses Sakrament aus oft verschiedenen Griinden nicht ausreichend disponiert
sind. Wollten hier alle Gldubigen ihre eigene Verantwortung stirker wahrnehmen,
dann gébe es keine Selbstverstindlichkeit des Kommunionempfanges, und ein fall-
weises oder aufgrund der Lebenssituation auch linger dauerndes Ausgeschlossen-
sein von der sakramentalen Kommunion wiirde nicht als Diskriminierung empfun-
den, sondern als heilsamer Aufruf zur Kldrung der eigenen Situation im Sinne der
stets ndtigen Umkehr zu Gott.”’

Johannes Paul II. hat im Hinblick auf solche Verbindungen noch einen speziellen
Punkt angesprochen. Liturgische Segensfeiern fiir Geschiedene, die zivil heiraten®,
sind ebenfalls nicht moglich:

»Die erforderliche Achtung vor dem Sakrament der Ehe, vor den Eheleuten selbst
und deren Angehorigen wie auch gegeniiber der Gemeinschaft der Glaubigen verbie-
tet es jedem Geistlichen, aus welchem Grund oder Vorwand auch immer, sei er auch
pastoraler Natur, fiir Geschiedene, die sich wiederverheiraten, irgendwelche liturgi-
schen Handlungen vorzunehmen. Sie wiirden ja den Eindruck einer neuen sakramen-
tal giiltigen EheschlieBung erwecken und daher zu Irrtiimern hinsichtlich der Unauf-
loslichkeit der giiltig geschlossenen Ehe fiihren.«*

Gegeniiber einer von diesen Weisungen abweichenden pastoralen Praxis ist kri-
tisch anzufragen:

— Geht durch die »Sonderpraxis« einzelner Pfarrer, wenn sie hier vielleicht auch bes-
ten Willens »vorpreschen« und derartige Paare liturgisch segnen, nicht die kirchli-
che Einheit in einem wesentlichen Punkt verloren? Die Folge ist, dass dann Priester
gegeneinander ausgespielt und in »gute« und »bodse« (oder in »fortschrittliche« und
»altmodische«) unterteilt werden. Ausdriicklich geht es hier nicht um eine Bewer-
tung der subjektiven Motive solcher Seelsorger, doch kann man auch guten Glau-
bens etwas objektiv Falsches tun.

— Wie werden solche Segensfeiern im Einzelfall gestaltet? Es gibt hier viel an Willkiir,
von einer einfachen Ringsegnung bis hin zur regelrechten Abhaltung einer liturgi-
schen Trauung, die in nichts von einer normalen Hochzeit zu unterscheiden ist. In
diesem Fall wiirde es sich tatsdchlich um die Simulation eines Sakraments handeln,
d.h. um die Vortiuschung einer sakramentalen Handlung.*’

37 »Wer also unwiirdig von dem Brot isst und aus dem Kelch des Herrn trinkt, macht sich schuldig am Leib
und am Blut des Herrn. Jeder soll sich selbst priifen; erst dann soll er von dem Brot essen und aus dem
Kelch trinken.« (1 Kor 11,27-28)

% Vgl. auch Wilhelm Rees, Scheidung und Wiederheirat und die (Un-)Moglichkeit einer liturgischen Feier.
Anmerkungen aus kirchenrechtlicher Sicht, in: forum iuridicum, Warschau 2 (2003), 189-207,
http://www.uibk.ac.at/theol/leseraum/texte/322 .html.

39 Johannes Paul I1., FC 84.

40'Vgl. can. 1379 CIC: »Wer ... eine Sakramentenspendung vortiuscht, soll mit einer gerechten Strafe
belegt werden.«
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— Wie erklédrt man dem zu Unrecht verlassenen Ehepartner, der keine neue Verbin-
dung eingegangen ist und sein Treueversprechen weiterhin ernst nehmen will, die
Tatsache, dass »die Kirche« die »Zweitehe« des anderen Partners (der vielleicht so-
gar die Ehe zerstort hat), jetzt »einsegnen« und damit offenbar »gutheilen« will?

— Wie geht es Ehepaaren, die sich mit Gottes Hilfe um die Treue in guten und bosen
Tagen bemiihen und die auch unter grolen Schwierigkeiten zusammenbleiben,
wenn Verbindungen eingesegnet werden, die eben dem Sinn des Ehesakraments
widersprechen und damit auch ihr eigenes Treueversprechen ad absurdum fiihren?

— Wiirden solche Segnungen auf Dauer und in grolem Ausmalf praktiziert, dann ent-
stiinde unweigerlich der Eindruck: Das Eheversprechen ist nicht mehr ernst ge-
meint. Die Lehre der Kirche zur Unaufloslichkeit der Ehe hitte (vielleicht) zwar
noch theoretische Geltung, aber keine praktische mehr.

Gewiss bestehen hier mitunter sehr leidvolle Probleme, die nicht vollstindig gelost
und behoben werden konnen. Der christliche Glaube schenkt den Betroffenen Trost
und Hoffnung. Gott hilft allen Menschen guten Willens dabei, dass Wunden heilen
und ihnen Leben in Fiille zuteil wird. Pastorale Liebe und Offenheit fiir die Wahrheit
Gottes miissen sich stets verbinden. Nur dann hilft man den Menschen auch wirklich
und dient ihrem Wohl und Heil.

Als der englische Konig Heinrich VIII. von Papst Clemens VII. die Losung seiner
rechtméfigen Ehe mit Katharina von Aragoén verlangte, konnte dieser nicht nachge-
ben, auch wenn er wusste, dass damit die Kircheneinheit auf dem Spiel stand. Der
Lordkanzler und Familienvater Thomas Morus sowie der Bischof von Rochester,
John Fisher, welche die eidlich bekundete Anerkennung der Oberhoheit des engli-
schen Konigs iiber die Kirche verweigerten und daher im Jahr 1535 das Martyrium
erlitten, konnen als besondere Fiirsprecher bei Gott angerufen werden!



Der Diakonat und das Handeln in persona Christi capitis

Randbemerkungen zum Motuproprio Omnium in mentem

Von Manfred Hauke, Lugano

1. Einleitung

Am 26. Oktober 2009 erlie3 Papst Benedikt XVI. das Motuproprio Omnium in
mentem, in dem es um die kirchenrechtliche Giiltigkeit der EheschlieBung von Ka-
tholiken geht, welche die Kirche verlassen haben, aber auch um eine Klédrung beziig-
lich der Stellung des Diakons. In der Kommentierung der Aussagen zum Diakon
wurde gelegentlich in Frage gestellt, dass der Diakonat zum Weihesakrament gehort
oder in der Person Christi handelt. Den Anlass dazu bildete eine Korrektur des kirch-
lichen Gesetzbuches, wonach das Handeln in der Person Christi des Hauptes der Kir-
che nicht mehr auf den Diakon bezogen wird. Bedeutet diese Anderung, dass der ge-
weihte Diakon nicht in der Person Christi des Hauptes handelt?!

2. Das Handeln »in der Person Christi des Hauptes«*

2. 1. Die biblische Grundlage*

Die geschichtliche Bestandsaufnahme und die theologische Reflexion iiber die
Formel agere in persona Christi capitis ist relativ neuen Datums. Erst im laufenden
Jahr erschien eine umfassende Bestandsaufnahme, aus der hervorgeht, dass diese
Formulierung in einem lehramtlichen Text erstmals im Priesterdekret des Zweiten
Vatikanischen Konzils verwendet wird*. Diese auf den ersten Blick iiberraschende
Tatsache erklirt, dass es iiber die relativ neue Formel in ihrer konkreten Anwendung
Meinungsunterscheide gibt, die sich selbst in offiziellen Texten des Heiligen Stuhls
niederschlagen konnen. Gerade deshalb scheint es wichtig, dem Werdegang und dem
Gehalt der weihetheologischen Formel genauer nachzugehen.

Die genannte Formel ist neueren Datums, ihr Gehalt hingegen reicht in die bibli-
sche Offenbarung zuriick. Die Stellvertretung Christi als Kern des Weihepriestertums

! Die folgenden Ausfiihrungen sind teilweise aus meinem Vortrag iiber »Das Amt der Kirche: Vergegen-
wirtigung Christi« auf der Augsburger Sommerakademie, 29. Mai 2010 iibernommen. Die Drucklegung
der Vortrige wird vorbereitet: Stumpf, Gerhard (Hrsg.), Die Gegenwart Christi in der Kirche. Inneres Ge-
heimnis und duBere Struktur, Landsberg am 29. Mai 2010.

2 Die umfassendste und neueste Stellungnahme zu diesem Thema findet sich bei Dantas, Jodo Paulo de M.,
In persona Christi capitis. Il ministro ordinato come rappresentante di Cristo capo della Chiesa nella dis-
cussione teologica da Pio XII fino ad oggi, Siena 2010.

3Vgl. Scheffczyk, Leo, »Die Christusreprésentation als Wesensmoment des Priesteramtes«: Ders., Schwer-
punkte des Glaubens, Einsiedeln 1977,367-386 (371-377); Hauke, Priesterweihe (1999) 18-24; Ziegenaus
(2003) 469-485.

*Vgl. Dantas (2010).
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ergibt sich schon aus dem Neuen Testament. Durch die Berufung der Apostel nimmt
Jesus Christus Menschen in seinen Dienst, die ihn selbst vertreten sollen und seine
sichtbare Gegenwart gleichsam in Zeit und Raum verldngern. Das Wort » Apostel«
bedeutet »Gesandter«. Sein Sinngehalt bekundet sich in den Reden Jesu zur Aussen-
dung: »Wer euch aufnimmt, nimmt mich auf, und wer mich aufnimmt, nimmt den
auf, der mich gesandt hat« (Mt 10,10; vgl. Joh 13,20). »Wer euch hort, der hort mich,
und wer euch verachtet, verachtet mich; wer aber mich verachtet, verachtet den, der
mich gesandt hat« (Lk 10,16).

Die Bedeutung des apostolischen Dienstes bekommt ein kriftiges Profil in den
paulinischen Briefen. Die Apostel sind »Diener Christi und Verwalter von Geheim-
nissen Gottes« (1 Kor 4,1). »Wir sind also Gesandte an Christi Statt, und Gott ist es,
der durch uns mahnt. Wir bitten also an Christi Statt: Lasst euch mit Gott versohnen!«
(2 Kor 5,20).

Aus der Theologie des hl. Paulus stammt auch die Formulierung des Handelns »in
persona Christi«. Im Zweiten Korintherbrief betont er im Blick auf die Ausiibung der
BufBidisziplin: »Wem ihr [...] verzeiht, dem verzeihe auch ich. Denn auch ich habe,
wenn hier etwas zu verzeihen war, im Angesicht Christi um euretwillen verziehen«
(2 Kor 2,10). Fiir die griechische Formulierung »im Angesicht« (en prosopou Chris-
tou) setzt die lateinische Vulgata die Worte »in persona Christi«. Diese Ubersetzung
ist nicht genau, entspricht aber durchaus dem Selbstbewusstsein des Apostels, wie es
sich an anderen Stellen bekundet, etwa in der gerade eben zitierten Aussage, »Ge-
sandter an Christi Statt« zu sein.

Fiir die spitere Formulierung »in persona Christi capitis« ist auch die biblische
Grundlage zum Bild des »Hauptes« zu beriicksichtigen’. Hier ist ebenfalls die pauli-
nische Ausformulierung wichtig, vor allem in den Briefen an die Kolosser und die
Epheser. »Haupt« meint zunéchst eine besondere Autoritét. Typisch dafiir ist schon
eine Aussage im Ersten Korintherbrief: »Ihr sollt [...] wissen, dass Christus das
Haupt des Mannes ist, der Mann das Haupt der Frau und Gott das Haupt des Mannes«
(1 Kor 11,3). Oder nach dem Kolosserbrief: Christus »ist das Haupt des Leibes, der
Leib aber ist die Kirche« (Kol 1,18). Die mit der Leitung verbundene Autoritit ist bei
Christus gleichzeitig der Ursprung fiir das Leben der Kirche, die »Quelle« aller gott-
geschenkten Gaben. So betont Paulus, dass vom Haupt aus »der ganze Leib durch
Gelenke und Bénder versorgt und zusammengehalten wird und durch Gottes Wirken
wichst« (Kol 2,19). Die Sinngehalte der Leitungsautoritit und der Lebensquelle
werden im Epheserbrief noch bereichert durch die Hinweise auf die Hingabe Christi
des »Brédutigams« gegeniiber seiner »Braut«, der Kirche (Eph 5,21-33). Das
Verhiltnis zwischen »Haupt« und »Leib« gleicht der Liebe zwischen den Eheleuten,
wobei das Opfer Jesu am Kreuz als Vorbild dient: »Ihr Ménner, liebt eure Frauen, wie
Christus die Kirche geliebt und sich fiir sie hingegeben hat, um sie im Wasser und
durch das Wort rein und heilig zu machen. [...] Keiner hat je seinen eigenen
Leib gehasst, sondern er nédhrt und pflegt ihn, wie auch Christus die Kirche«
(Eph 5,25£.29).

3 Vgl. Dantas 13-38.
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2. 2. Die geschichtliche Entfaltung

Durch das Bild des »Hauptes« ist es moglich, die besondere Sendung des sakra-
mental geweihten Amtes passend zu kennzeichnen. Die Sendung der Apostel durch
Jesus Christus verleiht eine besondere Autoritit, sein Heilswerk zu vergegenwirtigen.
Dabei zeigt sich der von Christus her kommende Ursprung, aber auch die mit der Lie-
be des Briutigams zu vergleichende heilshafte Initiative. Die gleichen Sinngehalte
des Bildwortes »Haupt« (Autoritit, Lebensquelle, Liebe des »Briutigams«) zeigen
sich auch in der Theologie der Kirchenviter, besonders deutlich in der Ekklesiologie
des hl. Augustinus (fiir das Verhéltnis Christi zur Kirche)®. Fiir die Entwicklung der
Formel »in persona Christi capitis« sind besonders wichtig die Synthese des Thomas
von Aquin sowie das Lehramt Pius‘ XII., das sich auf dem Zweiten Vatikanischen
Konzil fortsetzt und im Priesterdekret eine deutliche lehramtliche Entfaltung erféhrt.

2.2. 1. Die systematische Vorbereitung in der Theologie des Thomas von Aquin

Die systematische Ausfaltung der Christusstellvertretung geschieht besonders
wirksam bei Thomas von Aquin, der dabei eine breite patristische und mittelalterliche
Tradition aufnimmt’. Der Aquinate hebt besonders die Darbringung des Messopfers
hervor, bei dem der Priester die Konsekrationsworte spricht®. Dies bedeutet freilich
nicht, dass die Formel in persona Christi auf die zweifellos zentrale Konsekrations-
vollmacht reduziert wiirde: Thomas kann damit auch die gesamte Tétigkeit des Pries-
ters bezeichnen (einschlieBlich etwa der Wortverkiindigung)® und die Vollmachten
des Bischofs gegeniiber der Kirche'”. Die Grundlage fiir das Handeln im Auftrag
Christi bildet der sakramentale Charakter der Weihe, das unauslschliche Prigemal'!.
Thomas bemerkt, dass der Priester bei den Gebeten der Messfeier im Namen der Kir-
che spricht (die sich an Christus wendet), bei den Wandlungsworten hingegen im Na-
men Christi, dessen eigene Worte er in den Mund nimmt'2. Diese beiden Stellvertre-
tungen lassen sich freilich nicht auseinanderdividieren, denn der Priester vertritt die
Kirche insofern, als er Christus selbst vertritt als Haupt und Hirt der Kirche'?.

In dem christologischen Teil der Summa theologiae stellt sich Thomas die Frage,
ob es Christus allein zukomme, das Haupt der Kirche zu sein. Dabei unterscheidet er
eine doppelte Wirkung des Hauptes auf die Glieder: »durch einen inneren Einfluss,

©Vgl. Dantas 38-47.

7 Vgl. Marlingéas, B.-D., Clés pour une théologie du ministere. In persona Christi. In persona Ecclesiae
(Théologie historique 51), Paris 1978, 63—146; Dantas 55-61.

$Vgl.SThIIl q. 82 a. 7 ad 3 u. a.; Marlingéas 92-97.

° Dies betont Marlingéas 110 unter Berufung auf STh III q. 22 a. 4c, wobei Thomas 2 Kor 2, 10 zitiert.
10Vgl. Marlingéas 97 mit Hinweis auf STh II-11 q. 88 a. 12¢ (»secundum ... 2 Co. 2,10 ... omnis dispensatio
petita a praelato debet fieri ad honorem Christi, in cujus persona dispensat«) und III q. 82 a. 1 ad 4 (»...
episcopus accipit potestatem ut agat in persona Christi supra corpus ejus mysticum, id est super Ecclesi-
am«).

1'Vgl. Summa theologiae, Suppl. q. 35 a. 2 (Die deutsche Thomasausgabe 32, 1985, 244-247) (u.a.); Ott,
Ludwig, Das Weihesakrament (Handbuch der Dogmengeschichte IV/5), Freiburg i.Br. 1969, 97f.

12Vgl. STh 1l q. 82 a. 7 ad 3.

13 Vgl. Marlingéas 240f; Dantas 59.
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der dem ganzen Korper Leben und Bewegung gibt, und durch ein dufleres Lenken.
Der Gesichtssinn und die anderen Sinne, die im Haupt ihren Sitz haben, leiten namlich
den Menschen in seinen dufleren Handlungen. Nun stromt uns die innere Gnade ein-
zig und allein von Christus zu, dessen Menschheit aus ihrer Verbindung mit Gott die
Kraft zur Rechtfertigung hat. Die duBere Fiihrung der Kirche dagegen kann auch an-
deren zukommen, und in diesem Sinne kdnnen auch andere Haupt der Kirche genannt
werden«, wie die Bischofe fiir die Partikularkirchen und der Papst fiir die Gesamtkir-
che. Dabei gibt es freilich zwei Unterschiede: »Christus ist das Haupt aller, die zur
Kirche gehoren, an allen Orten, zu allen Zeiten und fiir jeden Zustand. Andere Men-
schen dagegen sind es nur fiir einen bestimmten Ort ... Zweitens: Christus ist aus ei-
gener Kraft- und Machtvollkommenheit das Haupt der Kirche; alle anderen sind es
nur als seine Stellvertreter ...« (mit Hinweis auf 2 Kor 2,10; 5, 20)'“.

2.2.2. Die Lehrdufserungen Pius’ XII.

Die Lehre der Kirchenviter und des Mittelalters wird in der Neuzeit weiter vertieft,
insbesondere von Robert Bellarmin, und findet einen systematisch priagnanten Aus-
druck im 20. Jahrhundert durch die vierbdndige Ekklesiologie des holldndischen Je-
suiten Sebastian Tromp, »Corpus Christi quod est Ecclesia«!. Tromp ist maBgeblich
mitbeteiligt an der Redaktion der beiden epochemachenden Enzykliken von Papst
Pius XII., »Mystici corporis« (1943) und »Mediator Dei« (1947), aber auch der Dog-
matischen Konstitution iiber die Kirche »Lumen gentium« auf dem Zweiten Vatika-
num'®, Tromp betont, dass der mystische Leib Christi im Erlsungsopfer Jesu am
Kreuz griindet. Christus ist »Haupt« der Kirche unter den vier Gesichtspunkten des
Vorranges (excellentia), der Vollkommenheit (plenitudo), des lebenspendenden Ein-
flusses (influentia) und der Leitung (gubernatio)'”. In den lebenspendenden Einfluss
Christi des Hauptes fiigen sich ein das allgemeine Priestertum aller Gldubigen sowie
das hierarchische Priestertum, auch wenn nur letzteres Christus als das Haupt auf sa-
kramentale Weise vergegenwirtigt's.

In seiner Enzyklika Mediator Dei (1947) wendet sich Pius XII. gegen eine Verwi-
schung der Unterschiede zwischen Amtspriestern und Laien bei der Darbringung des
Messopfers: »Jene unblutige Opferung ..., in der Christus durch das Aussprechen der
Konsekrationsworte im Zustand der Opfergabe auf dem Altar gegenwiértig wird,
wird nur vom Priester selbst vollzogen, insofern er die Person Christi verkorpert,
nicht aber, insofern er die Person der Christgldaubigen vertritt« (DH 3852). Gleichzei-
tig ist das Handeln in persona ecclesiae in der Christusformigkeit des Amtspriesters
begriindet: der Priester handelt »nur deshalb an Stelle des Volkes, weil er die Person
unseres Herrn Jesus Christus vertritt, insofern dieser das Haupt aller Glieder ist und
sich selbst fiir sie darbringt« (DH 3850).

*STh III q. 8 a. 6 responsio (Deutsche Thomasausgabe 35, 1935, 231f).
15 Rom 1937, 21946 (1), 1960 (II-111), 1972 (IV).

16 Zu Tromp vgl. Dantas 133-160.

17Vgl. Dantas 142f, mit Hinweis auf die Rezeption Thomas von Aquins.
8 Vgl. Dantas 143.
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2.2.3. Das Priesterdekret des Zweiten Vatikanums, Presbyterorum ordinis

Die prignante Formel »in der Person Christi des Hauptes« findet sich erstmals in
einem lehramtlichen Dokument im Priesterdekret des Zweiten Vatikanums, »Presby-
terorum ordinis«. »Der Dienst der Presbyter nimmt ... teil an der Autoritit, mit der
Christus selbst seinen Leib aufbaut, heiligt und leitet. Daher setzt das Priestertum der
Presbyter zwar die Sakramente der christlichen Initiation voraus, wird jedoch durch
jenes besondere Sakrament iibertragen, durch das die Presbyter durch die Salbung
des Heiligen Geistes mit einem besonderen Prigemal bezeichnet und so Christus,
dem Priester, gleichgestaltet werden, so dass sie in der Person Christi, des Hauptes,
zu handeln vermogen« (PO 2c¢). Das Handeln in der Person Christi gilt demnach fiir
die gesamte Heilssendung und beschrinkt sich nicht auf die eucharistische Voll-
macht!®. Das Priesterdekret benutzt das Bild des Hauptes auBerdem als Synonym fiir
Leitungsvollmacht: nachdem der Dienst am Wort (PO 4) und das Heiligungswerk
(PO 5) behandelt sind, geht es um die Teilhabe an der Hirtenaufgabe Christi: »Die
Priester iiben entsprechend ihrem Anteil an der Vollmacht das Amt Christi, des Haup-
tes und Hirten, aus« (PO 6a). Wenn wir die einschldgigen Aussagen der Kirchenkon-
stitution und des Priesterdekretes zusammenschauen, dann ergibt sich eine Teilhabe
am Wirken Christi, des Hauptes, durch die drei Amter Christi (tria munera), namlich
die Verkiindigung des Wortes Gottes, die Leitung und die Heiligung®.

2.2.4. Die Analogie des »Hauptes« bei der méiinnlichen Bindung des
Weihesakramentes

Im nachkonziliaren Lehramt verbindet sich der Hinweis auf Christus als Haupt der
Kirche mit der ménnlichen Bindung des Weihepriestertums. Die Erkldrung der Glau-
benskongregation zum Frauenpriestertum, Infer insigniores, macht einen Vergleich
zwischen der Vertretung Christi als Haupt der Kirche und den biblischen Texten, wel-
che die Verantwortung des Mannes fiir die Frau mit dem Bild des »Hauptes« be-
schreiben?!. Die deutlichsten biblischen Stellen finden sich im Kolosser- und im
Epheserbrief, die auch fiir die Entwicklung der Redeweise von Christus als Haupt der
Kirche maf3geblich sind (Kol 3, 18; Eph 5,21-33). Johannes Paul II. betont in seinem
»Brief an die Frauen« (1995): Christus hat »nur den Minnern die Aufgabe iibertragen
[...], durch die Aufgabe des Amtspriestertums >Ikone« seines Wesens als >Hirt< und
als >Briutigam« der Kirche zu sein«*2. Die biblische Verbindung zwischen Christus
als »Haupt« und »Briutigam«, wie sie im Epheserbrief ansichtig wird, zeigt sich so
in ihrer Auswirkung fiir das Weihepriestertum.

19 Schon LG 28a betont allgemein: »Das Amt Christi des Hirten und Hauptes iiben sie entsprechend dem
Anteil ihrer Vollmacht aus ...«.

20 Vgl. Dantas 161-210.

2! Inter insigniores, Nr. 5 (VAS 117, S. 24f). Vgl. dazu Diiren, P.C., »Die irdische Vaterschaft, die ihren Na-
men von Gottes Vaterschaft hat«: Ziegenaus, Anton (Hrsg.), Mein Vater — euer Vater, Buttenwiesen 2000,
209-278 (238-273); Hauke, Manfred, Das Weihesakrament fiir die Frau — eine Forderung der Zeit? (Res-
pondeo 17), Siegburg 2004, 26£.57-59.

22 Brief an die Frauen, Nr. 11 (VAS 122, S. 11).
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2.2.5. Die Vertretung Christi des Hauptes nach Johannes Paul I1.,
Pastores dabo vobis

Eine lehramtliche Synthese zum Thema der Vertretung Christi des Hauptes der
Kirche findet sich in dem Nachsynodalen Apostolischen Schreiben Johannes Pauls
IL. Pastores dabo vobis (1992), in dem die mannigfaltigen Dimensionen des Weihe-
priestertums (fiir den Presbyterat) ausfiihrlich dargestellt werden. Darin betont der
Heilige Vater: »Die grundlegende Beziehung fiir den Priester ist die zu Jesus Christus,
dem Haupt und Hirten. Denn er hat in spezifischer und wirkmichtiger Weise Anteil
erhalten an der >Weihe<, Salbung und >Sendung< Christi« (PDV 16). »Die Priester
sind in der Kirche und fiir die Kirche eine sakramentale Vergegenwértigung Jesu
Christi, des Hauptes und Hirten; sie verkiinden mit Vollmacht sein Wort, sie wieder-
holen sein vergebendes Wirken und sein umfassendes Heilsangebot, vor allem durch
die Taufe, die BuBe und die Eucharistie, sie sorgen wie er liebevoll bis zur volligen
Selbsthingabe fiir die Herde, die sie in der Einheit sammeln und durch Christus im
Geist zum Vater fithren. Mit einem Wort, die Priester leben und handeln fiir die Ver-
kiindigung des Evangeliums an die Welt und fiir den Aufbau der Kirche im Namen
und in der Person Christi, des Hauptes und Hirten« (PDV 15).

2. 3. Die systematische Ertrag

Die Formel »agere in persona Christi capitis« bringt das Zentrum des priesterlichen
Dienstes zum Ausdruck, nédmlich die Stellvertretung Christi gegeniiber der Kirche.
Die lehramtliche Ausformulierung ist relativ neu, denn sie stammt aus dem Priester-
dekret des Zweiten Vatikanums. Gleichwohl ist sie solide verankert in der biblischen
Theologie, die weitergefiihrt worden ist von den Kirchenvitern, den gro3en Theolo-
gen des Mittelalters sowie der Neuzeit. Ihr Gehalt wird betont durch das Lehramt
Pius XII., der die spezifischen Aufgaben eines jeden Gliedes der Kirche heraushebt,
ohne dabei die Unterschiede zwischen gemeinsamem Priestertum und Amtspriester-
tum zu verwischen. Das Handeln des geweihten Amtstrigers »in der Person Christi«
gewinnt ihren intensivsten Ausdruck beim hl. Messopfer, priagt sich aber auch in der
Gemeindeleitung und der Wortverkiindigung aus.

3. Ein Handeln in persona Christi capitis beim Diakon?

3.1.Die Aussagen des Motu proprio Omnium in mentem

Die Tragweite der Formel »in persona Christi capitis« bezieht sich auf das
Weihesakrament, ohne dass dabei eine der drei Weihestufen von der vollméchtigen
Stellvertretung Christi ausgeschlossen werden konnte*. Zweifel daran sind aller-
dings genihrt worden durch das Motu proprio »Omnium in mentem«, worin Papst
Benedikt XVI. die Anderung einiger Normen des kirchlichen Gesetzbuches bekannt-

23 Zur Vertretung Christi des Hauptes der Kirche durch den Diakon vgl. Dantas 428-437.
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gibt**. Dazu gehort auch die Umformulierung von Kanon 1008 und 1009 des CIC

von 1983. In Kanon 1008 hiel} es bislang:

»Durch das Sakrament der Weihe werden kraft gottlicher Weisung aus dem Kreis
der Gldubigen einige mittels eines untilgbaren Prigemals, mit dem sie gezeichnet
werden, zu geistlichen Amtstrigern bestellt; sie werden ja dazu geweiht und be-
stimmt, entsprechend ihrer jeweiligen Weihestufe die Dienste des Lehrens, des Hei-
ligens und des Leitens in der Person Christi des Hauptes zu leisten und dadurch das
Volk Gottes zu weiden« (Can. 1008).

In der neuen Fassung wird das Handeln »in der Person Christi des Hauptes« gemif3
der »jeweiligen Weihestufe« ausgelassen. Stattdessen heift es allgemein: »... sie
werden ja dazu geweiht und bestimmt, entsprechend der jeweiligen Welhestufe dem
Volk Gottes auf eine neue und besondere Weise zu dienen« (novo et peculiari titolo
Dei populo inserviant).

Im Kanon 1009 wird hingegen ein neuer Absatz eingefiigt, der zwischen Episkopat
und Presbyterat einerseits und Diakonat andererseits unterscheidet: »Die zur Weihes-
tufe des Episkopates oder Presbyterates gehoren, empfangen die Sendung und Voll-
macht, in der Person Christi des Hauptes zu handeln, wihrend die Diakone die Kraft
erhalten, dem Volk Gottes zu dienen im Dienst der Liturgie, des Wortes und der Lie-
be« (Qui constituti sunt in ordine episcopatus aut presbyteratus missionem et facul-
tatem agendi in persona Christi accipiunt, diaconi vero vim populo Dei serviendi in
diaconia liturgiae, verbi et caritatis) (Can. 1009 § 3).

Die Anderungen werden im Motu proprio selbst folgendermaBen erklirt: In den
Canones 1008 und 1009 »iiber das Weihesakrament wird die wesentliche Unterschei-
dung zwischen dem gemeinsamen Priestertum der Gldubigen und dem Amtspriester-
tum bestitigt; gleichzeitig wird die Unterscheidung zwischen Episkopat, Presbyterat
und Diakonat dargestellt«. Nach Konsultation der Glaubenskongregation hatte Papst
Johannes Paul II. 1998 »festgelegt, dass der Text der Nr. 1581 des »Katechismus der
Katholischen Kirche‘ zu éndern sei, damit besser die Lehre der Dogmatischen Kon-
stitution Lumen gentium des Zweiten Vatikanischen Konzils beziiglich der Diakone
aufgenommen werde (N1. 29)«. In diesem Sinne sei die kanonische Norm beziiglich
des gleichen Themas zu »vervollkommnen« (»perficiendam esse«).

Zu diesem Text seien einige Bemerkungen notiert:

1) Auch der Diakon gehort zum Weihesakrament und wird Christus gleichgeformt
durch den unausloschlichen Charakter, den die Diakonenweihe mitteilt.

2) Es wird nicht gesagt, dass die vorausgehende Aussage falsch sei, wonach auch der
Diakon entsprechend seiner Weihestufe Christus als Haupt der Kirche vertritt.

3) Es soll die wortliche Formulierung von Lumen gentium aufgenommen werden, wo
es heifit: »Mit sakramentaler Gnade gestérkt, dienen sie (die Diakone) ndamlich in
der Diakonie der Liturgie, des Wortes und der Liebe dem Volk Gottes ...«.

4) Nicht ganz klar scheint es, ob auch der Diakon zum Amtspriestertum gehort, das
sich wesentlich vom gemeinsamen Priestertum aller Glaubigen unterscheidet (LG

24 Benedikt XVI., Motu proprio »Omnium in mentem, 15. 12.2009, lateinisches Original in http:/www.va-

tican.va/holy father/benedict xvi/apost letters/documents/hf ben-xvi apl 20091026 codex-iuris-cano-
nici_lt.html; Ubersetzung ins Deutsche im Folgenden von Hauke.



198 Manfred Hauke

10). Nach dem Motu proprio scheint dies der Fall zu sein, wihrend die Formulie-
rung in Lumen gentium iiber den Diakonat (zumindest auf den ersten Blick) das
Gegenteil nahelegt: » Auf einer niedrigeren Stufe der Hierarchie (als die Presbyter)
stehen die Diakone, denen die Hiande >nicht zum Priestertum, sondern zum Dienst*
aufgelegt werden« (LG 29). Im geschichtlichen Zusammenhang dieses Zitates aus
den »Statuta Ecclesia Antiqua« ist damit gemeint, dass der Diakon nicht fiir die
Darbringung des eucharistischen Opfers geweiht wird, sondern um den Bischofen
und Presbytern zu helfen?. Immerhin betont Lumen gentium in einer spiteren Pas-
sage: »An der Sendung und Gnade des Hohenpriesters haben in eigener Weise
[nicht nur die zuvor genannten Bischofe und Presbyter, sondern] auch die Amts-
triger der niederen Ordnung teil, vor allem die Diakone, die den Geheimnissen
Christi und der Kirche dienen ...« (LG 41d).

3. 2. Die Vorstellung des Motu proprio durch Kardinal Coccopalmerio und
der Bezug auf den »Katechismus der Katholischen Kirche«

Das pipstliche Motu proprio als Teil des pépstlichen Lehramtes ist zu unter-
scheiden von der Vorstellung des Textes durch den Vorsitzenden des Pipstlichen
Rates fiir die Gesetzestexte, Francesco Coccopalmerio, der sich iiber die Griinde der
Anderungen #uBert®. Der Kardinal erinnert zunichst an die Anderung des
Katechismus, Nr. 1581; dort heifit es in der vorldufigen franzosischen Fassung von
1992 sowie in der »definitiven« lateinischen Version von 1997: »Durch eine be-
sondere Gnade des Heiligen Geistes gleicht dieses Sakrament den Empfinger
Christus an, damit er als Werkzeug Christi seiner Kirche diene. Die Weihe erméchtigt
ihn, als Vertreter Christi, des Hauptes, in dessen dreifacher Funktion als Priester,
Prophet und Konig zu handeln«. Am 9. Oktober 1998 (also ein Jahr nach der
»definitiven« lateinischen Fassung des Katechismus) lief Papst Johannes Paul II.
den Text des Katechismus folgendermafen dndern: » Vom ihm [Christus] empfangen
die Bischofe und Presbyter die Sendung und die Vollmacht, in der Person Christi des
Hauptes zu handeln, die Diakone aber die Kraft, dem Volk Gottes zu dienen in der
Diakonie der Liturgie, des Wortes und der Liebe«. Als Begriindung wird angegeben,
die Glaubenskongregation habe dadurch vermeiden wollen, dem Diakon die
Vollmacht zuzuschreiben, »>in der Person Christi des Hauptes zu handelnc, die allein
den Bischdfen und den Presbytern vorbehalten ist«. Dementsprechend seien dann
auch die Canones des kirchlichen Gesetzbuches zu dndern. Problematisch scheint
die Behauptung, das Handeln in der Person Christi, des Hauptes finde sich nicht bei
den Diakonen.

%5 Vgl. Hauke, Manfred, »Die Diskussion um den Diakonat der Frau. Eine kritische Bilanz«: Scheffczyk,
Leo (Hrsg.), Diakonat und Diakonissen, St. Ottilien 2002, 33f; zur Teilhabe des Diakons am Priestertum
vgl. ibd., 25-35; Ders., »Das spezifische Profil des Diakonates«: Forum Katholische Theologie 17 (2001)
81-127 (88-90; 113-120); Miiller, G.M. (Hrsg.), Der Diakonat — Entwicklung und Perspektiven. Studien
der Internationalen Theologischen Kommission zum sakramentalen Diakonat, Wiirzburg 2004, 83-86.

26 Coccopalmerio, Francesco, Presentazione del Motu proprio »Omnium in mentemc, in http://www.vati-

can.va/roman_curia/pontifical councils/intrptxt/documents/rc_pc_intrptxt doc 20091215 omnium-in-
mentem_it.html.
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Schon in der vorausgehenden Fassung des Katechismus von 1997 hatte man die
Nr. 875 aus dem Jahr 1992 geiéndert: Die Diener der Gnade sind »von Christus be-
vollméchtigt«. »Von ihm empfangen die Bischdfe und Priester die Sendung und die
Vollmacht [heilige Gewalt], »in der Person Christi des Hauptes«< [in persona Christi
Capitis] zu handeln, die Diakone die Kraft, dem Volk Gottes zu dienen in der Dienst-
leistung der Liturgie, des Wortes und der Liebestdtigkeit in Gemeinschaft mit dem Bi-
schof und seinem Presbyterium« (KKK 875).

Die entsprechenden Anderungen im Katechismus sind freilich nicht konsequent
durchgefiihrt worden. Ein ganzer Abschnitt, der nicht zwischen den Weihegraden
unterscheidet, trigt die Uberschrift: »In der Person Christi des Hauptes« (KKK
1548-1551). Auch in der Zusammenfassung wird betont: das Weihesakrament iiber-
trigt die Aufgabe, »im Namen und in der Person Christi des Hauptes, inmitten der
Gemeinde zu dienen« (KKK 1591). Eine gewisse Einschrinkung findet sich nur in
der Aussage: »Durch das geweihte Amt, vor allem durch das der Bischofe und Pries-
ter, wird sichtbar gemacht, dass Christus als Haupt der Kirche inmitten der Gemein-
schaft der Glidubigen gegenwirtig ist« (KKK 1549)%7. »Vor allem« diirfte besagen,
dass den Bischofen und Priestern das Handeln in der Person Christi des Hauptes in
einem hoheren Grad zukommt als den Diakonen.

Beim Blick auf den Kommentar von Kardinal Coccopalmerio mag man sich an
vergleichbare Probleme beziiglich des Diakonates auf dem Zweiten Vatikanischen
Konzil erinnern. Eine Untersuchung der Konzilsdiskussion kommt zu dem erniich-
ternden Urteil (»constatazione ... mortificante«), dass das Zweite Vatikanum »nicht
nur keine Theologie des Diakonates anbietet, sondern sie nicht einmal erfordert oder
das Nachforschen dazu ermuntert«?®. Diese Kritik ist freilich zu differenzieren, denn
in der Dogmatischen Konstitution {iber die Kirche finden sich durchaus entscheiden-
de Koordinaten, um den Weihegrad des Diakonates theologisch einzuordnen. Aber
zweifellos trifft zu, dass das Konzil »die Frage nach dem Zentrum dieses Amtes, nach
dessen gestaltgebender Mitte ausklammert«?°.

Angesichts dieser verworrenen Situation, die durch das Motu proprio von 2009
und vor allem durch dessen Kommentierung noch verschirft worden ist, wire es
iiberaus hilfreich, wenn die Glaubenskongregation oder der Heilige Vater selbst ein
theologisches Dokument zur Frage des Diakonates verdffentlichen wiirde. Dabei

27 Hervorhebung von Hauke.

28 Colombo, Giuseppe, »La discussione sul ripristino del diaconato permanente al concilio Vaticano II. La
teologia«: La Scuola Cattolica 124 (1996) 627-650 (633): »Emerge che lo status quaestionis proposto
dallo schema e quindi dal Concilio, non solo non offre una teologia del diaconato, ma neppure la richiede
o ne incoraggia laricerca ... La constatazione di poter procedere alla decisione pratica del ripristino del DP
[diaconato permanente] a prescindere dalla motivazione teorica/teologica ¢ indubbiamente mortificante«.
2 Greshake, Gisbert, Priester sein in dieser Zeit, Freiburg i. Br. 2000, 169. Auch Kasper, Walter, »Der Di-
akon in ekklesiologischer Sicht angesichts der gegenwirtigen Herausforderungen in Kirche und Gesell-
schaft«: Ders., Theologie und Kirche II, Mainz 1999, 145-162 (146) meint: »die Diskussion auf dem
Konzil (war) mehr von pastoral-praktischen als von theologischen Aspekten geprigt«. Weif3, Andreas, Der
Stindige Diakon. Theologisch-kanonistische und soziologische Reflexionen anhand einer Umfrage (For-
schungen zur Kirchenrechtswissenschaft 10), Wiirzburg 1991, 76: » Aus praktischen Uberlegungen heraus
war der Standige Diakonat wiederbelebt worden, jedoch die Frage nach seiner inneren Gestalt offen ge-
blieben. Das Konzil hatte den Diakon gleichsam in ein Experimentierstadium entlassen«.
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konnte sich der Heilige Stuhl stiitzen auf die Vorarbeiten der Internationalen Theolo-
genkommission, die im Jahre 2002 am Ende einer umfangreichen Studie iiber den
Diakonat betonte, dem » Amt der Unterscheidung, das der Herr in seiner Kirche ein-
gerichtet hat«, komme es zu, »sich mit Autoritit zu dieser Frage zu duBern«*°. Gemeint
ist damit das Thema des Diakonates der Frau, das angesichts der Einheit des Weihe-
sakramentes und der Uberlieferung der Kirche problematisch sei. Beziiglich des Han-
delns in der Person Christi des Hauptes stellt die Internationale Theologenkommission
die verschiedenen Meinungen vor und meint dann: »Wir sehen uns ... vor einer Ver-
schiedenheit von Orientierungen, die schwer zu harmonisieren sind ... Und selbst
wenn man davon ausgeht, es sei theologisch richtig, den diakonalen Dienst als ein
Handeln >in persona Christi (Capitis)< zu verstehen, bleibt immer noch genauer zu be-
stimmen, worin die besondere Weise (das »Spezifikumc«), unterschieden vom episko-
palen und vom presbyteralen Amt, zu sehen ist, in der er Christus gegenwiirtig setzt«!.

3. 3. Eine theologische Losung

Die theologischen Verwirrungen angesichts der Frage, ob der Diakon in der Person
Christi handelt oder nicht, ob er Christus als Haupt der Kirche vertritt oder nicht, ob
er Glied des Amtspriestertums ist oder nicht, sind verstdndlich in Anbetracht der ver-
gleichsweise mageren Theologie des Diakonates: erst vom Zweiten Vatikanum wurde
die Moglichkeit des stindigen Diakonates neu eroffnet, wihrend in den vorausge-
henden Jahrhunderten der Diakonat in aller Regel nur eine Ubergangsstufe war zum
Presbyterat. Inzwischen gibt es freilich neuere Forschungsergebnisse, welche die
Geschichte und den Sinngehalt der Formel »in persona Christi capitis« deutlicher
darlegen??. In deren Licht wird man sagen miissen, dass auch der Diakon entspre-
chend seinem Weihegrad Christus als Haupt der Kirche vertritt. Andernfalls miisste
man das Handeln in der Person Christi auf die Vollmacht der eucharistischen Konse-
kration und der sakramentalen Siindenvergebung beschrinken. Dies ist unmoglich
angesichts des breiten Spektrums der vollméchtigen Stellvertretung Christi, die auch
die Verkiindigung des Wortes einbezieht und die Leitungsvollmacht. Das »Handeln
in der Person Christi« ist beim Weihesakrament immer schon »Handeln in der Person
Christi des Hauptes der Kirche«. Des weiteren ist es nicht moglich zu sagen: der
Priester handelt in der Person Christi des Hauptes und der Diakon in der Person
Christi des Dieners; die Aufgabe des Hauptes zeigt sich doch gerade im Dienst, wie
Papst Johannes Paul II. in »Pastores dabo vobis« zu recht betont™.

3.3. 1. Eine Beschrdnkung des Handelns »in persona Christi« auf die Vollmacht
zur Konsekration und Absolution?

In den AuBerungen nach dem Motu proprio von 2009 wurden gelegentlich die Mei-
nungen gedufert, der Diakon handele folglich nicht in der Person Christi, ihm fehle das

3 Miiller (2004) 92.

31 Miiller (2004) 80.

32 Vgl. Dantas (2010) mit einer umfangreichen internationalen Bibliographie.
3 Pastores dabo vobis 21.
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unausloschliche Prigemal (»character indelebilis«) oder gehdre nicht zum Weihesa-
krament®*. Dahinter steht der Gedanke, wonach sich das »Handeln in der Person Chris-
ti« auf die Konsekrations- und Absolutionsvollmacht reduziert: nur diese Handlungen,
die eine Wirkung ex opere operato hervorrufen, wiirden sich in persona Christi ereig-
nen. So etwa der frithere Kirchenrechtler der romischen Gregoriana, Jean Beyer. Die
logische Folge lautet dann: der Diakonat gehért nicht zum Weihesakrament®.

Diese Argumentation ist schon in sich briichig, da auch dem Sakrament der Taufe
(wie jedem Sakrament) eine Wirkung ex opere operato zukommt. Die Taufe aber
kann auch vom Diakon solemniter gespendet werden, ja im Notfall sogar von jedem
Menschen mit der Absicht zu tun, was die Kirche tut*®. Fiir die Christusreprisentation
des sakramentalen Amtes ist die gesamte Tétigkeit zugunsten der Kirche in Rechnung
zu stellen, auch wenn die Eucharistie dabei im Zentrum steht.

Eine Christusreprésentation gibt es schon aufgrund von Taufe (und Firmung): »Ihr
alle, die ihr getauft seid, habt Christus (als Gewand) angelegt« (Gal 3, 27). Die in
Taufe und Firmung vermittelte Gleichformigkeit mit Christus vollendet durch das
Wirken der Gnade die natiirliche Gottebenbildlichkeit, die ihrerseits auf den mensch-
gewordenen Sohn Gottes hin ausgerichtet ist. In diesem Sinne diirfen wir das be-
kannte Herrenwort erkldren: » Was ihr fiir einen meiner geringsten Briider getan habt,
das habt ihr mir getan« (Mt 25, 40).

Die fiir das Weihesakrament spezifische Gleichbildlichkeit mit Christus ist freilich,
um eine Formulierung des Zweiten Vatikanums zu gebrauchen, »dem Wesen und
nicht blol dem Grade nach« von der Christusférmigkeit des Getauft- und Gefirmt-
seins unterschieden?”.

3.3.2. Die Christusstellvertretung des Diakons bei den Kirchenvditern

Wer leugnet, dass der Diakon in Person Christi handelt, miisste die gesamte kirch-
liche Uberlieferung, angefangen bei den Kirchenvitern, iiber Bord werfen. Typisch
fiir den Glauben der alten Kirche ist etwa folgendes Zitat aus den Briefen des Ignatius
von Antiochien, der zu den Apostolischen Vitern gehort: »Alle sollen die Diakone
achten wie Jesus Christus, ebenso den Bischof als Abbild des Vaters, die Presbyter
aber wie eine Ratsversammlung Gottes und wie eine Vereinigung von Aposteln«®,

3 Vgl. die kritisch erwéihnten (und zuriickgewiesenen) Stimmen bei Miihl, Matthias, »Degradierung des
Diakonats? Drei kurze Anmerkungen zu Ordo und Diakonat im Motu proprio >Omnium in menteme<«:
Internationale Katholische Zeitschrift »Communio« 39 (2010) 205-212 (205).

3 Beyer, Jean, »De diaconatu animadversiones«: Periodica de re morali canonica liturgica 69 (1980) 441-460
(451): »si solum sacerdotium sacramentum est quo actus ponuntur sacramentales in persona Christi et quorum
effectus ex opere operato habentur, diaconatus difficilius dici potest sacramentum, cum ad nullum actum in
persona Christi ponendum instituitur, qui actus suum ex opere operato obtinent sacramentalem effectum«.

3 Vgl. CIC, can. 861.

¥ Vgl. LG 10b zum Unterschied zwischen dem gemeinsamen Priestertum aller Gldubigen und dem hier-
archischen Priestertum.

3 Ad Trall. 3,1: KKK 1554. Vgl. u. a. Ad Magn. 6,1: »die mir besonders lieben Diakone (sind) mit dem
Dienst Jesu Christi betraut, der vor aller Zeit beim Vater war und am Ende erschienen ist« (ed. J. A. Fischer
164f). Vgl. Mees, Michele, »La teologia del diaconato in Ignazio di Antiochia«: AA. VV,, 1l diaconato per-
manente, Napoli 1983, 247-257; Nigro, Carmelo, »Ministero diaconale nella prospettiva cristologica-tri-
nitaria di Ignazio di Antiochia«: AA. VV., Il diaconato permanente, Napoli 1983, 259-271; Collins, J. N.,
Diakonia. Re-interpreting the Ancient Sources, New York/Oxford 1990, 239-242.
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3.3. 3. Die Teilhabe an der Leitungsgewalt

Schon auf der Ebene der Konzilsexegese scheint es nicht moglich, den Diakon von
der Reprisentation Christi des Hauptes auszuschlieen. Lumen gentium spricht von
der dreifachen »Diakonie« (der Liturgie, des Wortes und der Caritas), beschreibt aber
auch Leitungsaufgaben des Diakons, so unter anderem »feierlich die Taufe zu
spenden«, »dem Gottesdienst und dem Gebet der Glidubigen vorzustehen« sowie
»den Beerdigungsritus zu leiten«. Ist ein Vorstehen im Namen Christi denkbar, das
etwas anderes wire als ein Handeln in der Person Christi als des Hauptes der Kir-
che?¥

Das Handeln in der Person Christi gegeniiber der Kirche ist immer eine Vertretung
Christi des Hauptes. Was Johannes Paul II. mit der Bischofssynode von 1990 iiber
die Presbyter sagt, 146t sich auch auf die Diakone anwenden: »Insofern er Christus
als Haupt, Hirt und Bréautigam der Kirche darstellt, steht der Priester nicht nur in der
Kirche, sondern auch der Kirche gegeniiber«*.

Was die Ausiibung von kirchlicher Leitungsgewalt angeht, so muss an die Situation
der alten Kirche erinnert werden. Da die Diakone oft die engsten Mitarbeiter des Bi-
schofs waren, liberragte ihre Verantwortung fiir die Leitung der Kirche in der Praxis
die der Presbyter. Dies geschah insbesondere in Rom, wo die Diakone Verwaltungs-
aufgaben wahrnahmen, die mit denen unsere Dekane vergleichbar sind, und ihre
Zahl auf sieben beschriinkt war*!. Bis ins Hochmittelalter hinein kennt die lateinische
Kirche den »Archidiakon«, dessen Kompetenzen in etwa denen eines heutigen
Generalvikars entsprechen*?. Die Hoherstellung der Diakone gegeniiber den Presby-
tern hat zu Konflikten gefiihrt, die zum Verschwinden des »stindigen« Diakonates
und des Archidiakons beigetragen haben. Nichtsdestoweniger ist die iiber Jahrhun-
derte hinweg ausgelibte Leitungsgewalt von Diakonen ein Argument dafiir, dass
ihnen ein Handeln »in der Person Christi des Hauptes« nicht abgesprochen werden
kann.

Der Diakon ist, zumal in seiner liturgischen Funktion, dem Bischof und Priester
untergeordnet. Diese Tatsache spiegelt sich in der au3erordentlichen Form des romi-
schen Ritus sowie in den Ostlichen Liturgien im Prinzip, dass der Diakon nicht seg-
net®’. Unter den Aufgaben des Diakons in der nachkonziliaren Liturgie findet sich
nun aber auch die Segensgewalt, einschlielich der Vollmacht, den eucharistischen
Segen zu erteilen**. Diese Erweiterung der Funktionen ist schon beklagt worden als

3 Zur Diskussion um den Diakon als Vertreter Christi des »Hauptes« vgl. Hauke (2001) 103-110; (2002)
40-55; Ders., »Diaconato«: Calabrese, Gianfranco u.a. (Hrsg.), Dizionario di ecclesiologia, Roma 2010,
409-421 (414f1).

40 Pastores dabo vobis 22.

#'Vgl. Domagalski, Bernhard, »Rémische Diakone im 4. Jahrhundert — Zum Verhiltnis von Bischof, Dia-
kon und Presbyter«: Ploger, J. G.-Weber, H. J. (Hrsg.), Der Diakon, Freiburg i. Br. 1980, 44-56; Ders.,
»Der Diakon — >Sinnbild der ganzen Kirche<. Zur Ausformung des Diakonenamtes in patristischer Zeit«:
Lebendiges Zeugnis 50 (1995) 15-24 (21).

# Vgl. Groten, Manfred, » Archidiakon«: LThK? 1 (1993) 947f.

43 So schon in den Apostolischen Konstitutionen VIII,28,4 (SChr 336,230).

# Vgl. Direktorium 32. 36; CIC (1983), can. 943.
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Affront gegeniiber der orthodoxen Kirche und als beklagenswerter »>Einbruch« des
Diakonats in traditionelle priesterliche Funktionen«*. Eine solche Klage erscheint
unberechtigt schon angesichts der Tatsache, dass bereits in der alten Kirche der Dia-
kon gelegentlich die Segensvollmacht ausiibte*®. Deutlich wird freilich, dass die Lei-
tungskompetenz des Diakons im liturgischen Recht ausgedehnt worden ist: insbe-
sondere die feierliche Taufe (als ordentlicher Spender) und die Trauassistenz (die
schon in LG 29a erwiihnt werden) sind neue Aufgaben*’. Was die Funktionen des Di-
akons angeht, so ist er nach dem Konzil gewissermalen »mehr« Vertreter Christi des
Hauptes der Kirche als zuvor (auch wenn natiirlich die ontologische Grundlage im
Weihecharakter dieselbe bleibt). Freilich ist hinzuzufiigen, dass der Diakon norma-
lerweise seine prisidialen Aufgaben nur ausiibt, wenn kein Presbyter anwesend oder
verfiigbar ist*®. Immerhin betont das Direktorium fiir die Stindigen Diakone, dass
auch der Diakon am dreifachen Amt Christi teilhat: die »Diakonie der Liturgie, des
Wortes und der Liebestitigkeit« (LG 29a) erscheint als Heiligung, Lehre und Lei-
tung®.

3.3.4. Die spezifische Konfiguration der Leitungsgewalt des Diakons

Die Hauptesstellung des Diakons ist freilich néher zu prizisieren. Bei den Kir-
chenvitern, schon bei Ignatius von Antiochien, ist die Beziehung des Diakons zum
Bischof dhnlich wie die Jesu Christi zum gottlichen Vater: der Diakon verkorpert in
besonderem Masse die Ausrichtung Christi, des Hauptes der Kirche, auf dessen
»Haupt”, den himmlischen Vater*®. Was fiir den Bischof gilt, ist analog auf den Pres-
byter anzuwenden: ihm hilft der Diakon beispielsweise wihrend der Messfeier und
bittet ihn vor der Verkiindigung des Evangeliums um den Segen.

3.3.5. Ein Losungsvorschlag

Angesichts der angedeuteten geschichtlichen und systematisch-theologischen
Sachverhalte scheint es nicht moglich, den Diakon aus dem Handeln »in der Person
Christi des Hauptes« auszuschlieBen. Dieses Handeln ist beim Weihesakrament er-
moglicht und getragen von der sakramentalen Gleichformung mit Christus im »un-
ausloschlichen Charakter«, der geméf dem Motu proprio »Sacrum diaconatus ordi-

43 Plank, Peter, »Der Diakon. Gedanken und Anmerkungen fiir Weihbischof Augustinus Frotz«: Liturgisches
Jahrbuch 32 (1982) 231-248 (240). Plank ist inzwischen zur »Orthodoxie« konvertiert.

46 Vgl. Hippolyt, Trad. apost. 24 (Fontes christiani 1,274): der Diakon muss den Presbyter wihrend dessen
Abwesenheit bei der Segnung der Kranken ersetzen.

47Vgl. Brakmann, Heinzgerd, »Zum Dienst des Diakons in der Liturgischen Versammlung«: P1oger/Weber
(1980)147-163 (156).

8 Vgl. Direktorium 36 (im Blick auf die Spendung von Sakramentalien und die Leitung der Begriibnisfeier).
Zu Taufe und Trauung vgl. Direktorium 31. 33.

4 Direktorium 22. Zitiert wird dabei die Ansprache Johannes Pauls II. an die Stindigen Diakone vom
16.3.1985: »Der Diakon leistet den Dienst >des Lehrens ...; des Heiligens ...; des Leitens als geistlicher
Leiter von Gemeinschaften (communitatum) oder von Bereichen des kirchlichen Lebens«« (Ubersetzung
korrigiert von Hauke: »communitas« sollte nicht — wie in VAS 132, S. 82 — mit »Gemeinde« iibersetzt wer-
den).

%Vgl. 1 Kor 11, 3 (Gott als Haupt Christi); Eph 5, 23 (Christus als Haupt der Kirche).
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nem« Pauls VI. (1967)°! und selbst in der neuesten Fassung des CIC nach dem Motu
proprio »Omnium in mentem« auch dem Diakon zukommt. Dabei ist zu betonen,
dass ein solches Handeln verschiedene Grade besitzt: der hochste Grad kommt zwei-
fellos dem Bischof zu, der in der Regel als Leiter einer Partikularkirche im Auftrag
Christi handelt; danach folgt der Priester, der ebenfalls die Vollmacht besitzt zum in-
tensivsten Handeln in der Person Christi beim eucharistischen Opfer; an dritter Stelle
befindet sich der Diakon, der dem Bischof und Priester zugeordnet ist, aber auch in
bestimmten Vollziigen, von seinem Geweihtsein getragen, Christus als Haupt der
Kirche vertritt (so etwa bei der Taufe und bei der Verkiindigung des Evangeliums).
Beim Diakon, so scheint es, tritt besonders, in seiner Art der Christusstellvertretung,
die Beziehung Christi zu Gott Vater hervor, insofern er im liturgischen Vollzug,
zumal bei der Messfeier, auf den Bischof oder Priester zugeordnet ist und hinter ihm
zurlicktritt.

Beim Weihesakrament wird jegliches Handeln im Auftrag Christi »des Hauptes«
vom sakramentalen Prigemal getragen. Darum ist es sinnvoll, die Rede vom »Han-
deln in der Person Christi des Hauptes« auf die geweihten Amtstriger zu konzentrie-
ren. Es gibt aber, wie bereits angedeutet, liturgische Vollziige, wonach auch ein
christlicher Laie oder (im Extremfall, bei der Taufe) sogar jeder Mensch im Auftrag
Christi handelt und damit in gewisser Weise am Einfluss Christi des »Hauptes« teil-
hat. Ein solches Handeln ist freilich in der Regel eine Teilhabe am Apostolat der Hie-
rarchie und konnte in einem weiteren Sinne ebenfalls als »Handeln in der Person
Christi des Hauptes« umschrieben werden. Die Teilhabe am Wirken Christi als Haupt
der Kirche wiirde sich so in unterschiedlichen Graden darstellen: eine amtliche und
offentliche Teilhabe auf Grund des Weihesakramentes in Bischof, Priester und Dia-
kon; die Teilhabe an den Aufgaben der Weihehierarchie aufgrund einer kanonischen
Sendung; die Teilhabe in einem allgemeinen Sinne aufgrund von Taufe und Firmung;
die fallweise Teilhabe von Nichtchristen im Ausnahmefall der Taufe.

Hilfreich ist hier vielleicht die Analogie zur Teilhabe der Weihehierarchie und der
Laien an den drei Amtern Christi als Lehrer, Priester und Konig», wie sie auf dem
Zweiten Vatikanum dargelegt wird>>. Am Amt Christi des Konigs (bzw. Herrn oder
Hirten) nehmen zunéchst einmal die geweihten Amtstréiger teil: die Bischofe mit ih-
rem Hirtenamt>* sowie die Priester mit ihrem Leitungsamt>; die Diakone stehen in

3! Sacrum diaconatus ordinem, Prooemium: AAS 59 (1967) 697-704 (697f); Paul VI., Apostolisches
Schreiben Motuproprio. Allgemeine Richtlinien fiir die Erneuerung des stindigen Diakonates in der Latei-
nischen Kirche (Nachkonziliare Dokumentation 9), Trier 1968, 29: Der Weihestand des Diakonates ist
»durch seinen untilgbaren Charakter (indelebili suo charactere) und durch seine besondere Gnade ausge-
zeichnet (praecipua sua gratia) ...«.

2 Dazu siehe etwa Alfaro, »Die Heilsfunktionen Christi als Offenbarer, Herr und Priester«: Mysterium sa-
lutis ITI/1, Einsiedeln u.a. 1970, 649-710.

33 Vorbereitet wurde die Anwendung der drei Amter Christi auf die Ekklesiologie vor allem durch die
grundlegende Studie von Congar, Yves, Der Laie, Stuttgart 21957 (or. frz. Jalons pour une théologie du lai-
cat, Paris 1952). Ahnlich eine Studie des Hauptredaktors von »Lumen gentium«: Philips, Gérard, Der Laie
in der Kirche, Salzburg 1955 (or. frz. Le role du laicat dans I’Eglise, Paris 1954).

3 Vgl. Lumen gentium 27.

35 Vgl. Lumen gentium 28; Presbyterorum ordinis 14.
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besonderen Situationen »dem Kult der Glidubigen vor«*®; die Laien nehmen teil an
der Konigsherrschaft Christi, indem sie das Bose besiegen und das Reich Gottes aus-
breiten mit dem Zeugnis des Glaubens®’.

Wenn wir all die genannten Daten zusammenhalten, scheint es nicht méglich, den
Diakon von dem amtlichen Handeln »in der Person Christi des Hauptes« auszu-
schlieBen. Angesichts der gegenwiértigen Verwirrung iiber die Stellung des Diakona-
tes im Weihesakrament wire es freilich empfehlenswert, wenn in der Zukunft die
Glaubenskongregation oder der Heilige Vater selbst eine authentische Klidrung bei-
tragen konnten.

% Lumen gentium 29.
57Vgl. Lumen gentium 36.



Beitrige und Berichte

Katholische deutsche Intellektuelle im
20. Jahrhundert

Von Stefan Hartmann, Oberhaid

In Deutschland (wie auch in der Schweiz und Osterreich) fehlt es trotz be-
deutender Einzelner im 20. Jahrhundert an einer alle iiberragenden katholischen
geistigen Figur wie es Paul Claudel fiir Frankreich oder Gilbert K. Chesterton
fiir den angelsichsischen Bereich ist. Aber ein katholischer deutscher Intellektueller
des 20. Jahrhunderts, der zuvor iiber zwei Jahrzehnte die romische Glaubens-
kongregation leitete und dieses Amt mit der erbetenen Erlaubnis antrat, auch
weiterhin wissenschaftlich und publizistisch titig sein zu diirfen, ist seit dem
19. April 2005 als Papst Benedikt XVI. Inhaber des hochsten Amtes in der katholi-
schen Kirche. Auch als solcher verdffentlicht er mit Zufiigung seines biirger-
lichen Namens Joseph Ratzinger ein auf zwei Bédnde angelegtes Werk »Jesus
von Nazareth« (Freiburg 2007), das »in keiner Weise ein lehramtlicher Akt ist,
sondern einzig Ausdruck meines personlichen Suchens >nach dem Antlitz des
Herrn« (vgl. Ps 27, 8). Es steht daher jedermann frei, mir zu widersprechen« (ebd.
22). Vor dem Hintergrund dieses offenen Selbstverstindnisses und des kirchen-
geschichtlichen Ereignisses der Papstwahl eines grofen deutschen Theologen ist
es besonders lohnend und reizvoll, den mafBgeblichen »katholischen« Menschen
des Geistes, des Wortes und der Kunst aus dem deutschen Sprach- und Kultur-
raum des 20. Jahrhunderts nachzugehen. Dabei wird die besondere Lage des
Landes der Reformation und der Priifungen durch die Zeiten des Totalitarismus
immer mit im Hintergrund stehen. Der Publizist Hans-Riidiger Schwab (Jg. 1955),
Professor fiir Kulturpidagogik (Asthetik und Kommunikation) an der Katholi-
schen Hochschule Nordrhein-Westfalen, Abteilung Miinster, hat sich als Heraus-
geber der Miihe unterzogen, dazu in einem ersten grolen Band neununddreifig —
»unbeabsichtigt die Zahl der alttestamentlichen Biicher« (25) — reprisentative
Gestalten auszuwihlen und von ausgewiesenen Kennern darstellen zu lassen.
Nur in einem, allerdings bezeichnenden und spiter zu erwihnenden Fall ist ein
Missgriff passiert mit einem der »Empathie« unfihigen Autor. Es handelt sich
um in der Reihenfolge ihres Geburtsjahres dargestellte katholische Laien
(Ausnahme sind die Karmelitin Edith Stein und der laisierte Priester Joseph
Bernhart), die sich aber oft von intellektuell anregenden Priestern und Seel-
sorgern, hier ist an erster Stelle Romano Guardini (1885-1968) zu nennen,
prigen lieBen. Ein zweiter Band mit geistigen Reprisentanten unter den Be-
dingungen des theologischen und kirchlichen Amtes soll folgen. Zehn der
Portritierten leben und wirken noch im zweiten Jahrzehnt des 21. Jahrhunderts.
Der Band ist in unbewusster Anlehnung an ein von Hermann Hesse Ofter ver-
wandtes Wort mit »Eigensinn und Bindung« iiberschrieben, wobei der zweite Begriff
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sowohl die allgemein religiose als auch die konkret katholisch-kirchliche Bindung
anspricht.!

Der Herausgeber erdffnet den Reigen der mit ausfiihrlichen Literaturangaben
und Anmerkungen versehenen Portrits mit der Einleitung »Kurzer Versuch iiber
katholische Intellektuelle« (11-26). Diese definieren sich, wie er an anderer
Stelle einmal ausfiihrte, »aus der Teilnahme an einer religiosen und kulturellen
Praxis. Thre Inspiration resultiert aus einer als verpflichtend empfundenen
Uberzeugung; mehr noch: Katholische Intellektuelle sind ohne diesen Glutkern
nicht zu denken. (...) Sie sind gldubig — oder versuchen es wenigstens zu sein,
aller geistigen Anfechtungen ungeachtet« (780, Anm. 4). Zu diesen Anfechtungen
bei manchen katholischen Intellektuellen gehoren nicht nur Konflikte mit dem
kirchlichen Amt oder Stromungen des Zeitgeistes, sondern auch eine spezifische
»Melancholie« (so kiirzlich Kurt Anglet im Blick auf Reinhold Schneider) oder
eine »habituelle Schwermut und Versehrtheit, die eines der wertvollsten Zeugnisse
dieses Typus darstellt« (21). Illustrieren kann dies die von Schwab zitierte
sarkastische Selbstironie eines Heinrich B6ll, der einmal sagte: »Wenn es fiir
einen Deutschen schon nicht leicht ist, Intellektueller zu sein, so ist es, wenn
er auBerdem noch Katholik ist, doppelt unangenehm« (17). Die Selbstkennzeichnung
als Intellektueller stammt eher aus dem Franzosischen (Jean-Paul Sartre warf das
Wort in die Debatte), viele der Gekennzeichneten wiirden es nicht auf sich anwenden,
es ist ein nicht unproblematischer Begriff wie etwa in den Artikeln iiber Boll (mit
Hinweis auf Helmut Schelskys nicht unberechtigte damalige Kritik »Die Priester-
herrschaft der Intellektuellen«), den Schweizer Soziologen Franz-Xaver Kaufmann
und den »intellektuellen Téter« Rupert Neudeck deutlich wird. Der Band hat kein
einheitliches Verstindnis des katholischen Intellektuellen, er kann es wohl auch nicht
haben, aber unfair und in der Form geradezu beleidigend ist es, wenn in einem
Portrit, dem von Ida-Friederike Gorres (301-322), der Verfasser (Jean-Yves Paraiso)
aufgrund von kirchen- und amtskritischer Voreingenommenheit ihr die Intellektualitét
einfach abspricht. Schade, dass der Herausgeber dies durchgehen lief3, gehort doch
fiir ihn zum Hintergrund des katholischen Intellektuellen »nicht nur das Bekenntnis
zu religiosen MaBstidben, die er nicht selbst erfindet, denen er sich vielmehr an-
schlieBt, sie aber individuell verantwortet, sondern auch eine institutionelle Behei-
matung« (16). Es braucht eben den Wurzelgrund des sentire cum ecclesia (ebd.),
auch wenn dies ein Leiden an der Kirche in ihrer irdischen Gestalt einschlie3t (wie
es gerade Ida Friederike Gorres in ihrem »Brief iiber die Kirche« von 1946 zum Aus-
druck brachte).

Hier soll nun in Kiirze ohne letzte Wertung die Reihe der von Schwab ausgewihl-
ten Frauen und Ménner nicht chronologisch wie im Buch, sondern nach den Schwer-
punkten ihrer Aktivitdten vorgestellt werden: Publizisten und politisch Reflektieren-
de, Philosophen und Schriftsteller. So entsteht ein erstaunliches Panorama der neue-
ren Geistesgeschichte des Katholischen unabhingig von irgendwelchen Milieus und

! Hans-Riidiger Schwab (Hg.), Eigensinn und Bindung. Katholische deutsche Intellektuelle im 20. Jahr-
hundert. 39 Portrits, Kevelaer (Butzon & Bercker) 2009, 812 Seiten.
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abseits des im engeren Sinne Theologischen. Es begegnen Bekenner und Suchende,
Zeugen und Zweifler, mit sich und der Kirche Versohnte und innerlich oft Zerrisse-
ne.

1. Publizisten und politisch Engagierte

Das »freie Wort in der Kirche« war zu Beginn des 20. Jahrhunderts in einer klerikal
unter dem Einfluss eines strengen romischen Neuthomismus regierten Kirche noch
ein Wagnis und Risiko, das zu Zensurmafinahmen fiihren konnte. Trotzdem gewann
die Kirche gerade unter dem Pontifikat Pius‘ X. neue Attraktivitit und bedeutende
Konvertiten auch in Deutschland. Karl Muth begriindete 1903 die katholische Kul-
turzeitschrift »Hochland« und war bis 1941, als ihr Erscheinen verboten wurde, ihr
Herausgeber. So bildete er ein Forum und ein Fundament fiir viele neue Autoren und
Stromungen des modernen Katholizismus. Unter den seit 1933 erschwerten Bedin-
gungen bewahrte Muth seine Zeitschrift vor Gleichschaltung und betrieb in »innerer
Emigration« mit seinen Autoren geistigen Widerstand gegeniiber dem Nationalsozi-
alismus, u.a. durch eine christliche Interpretation des Reichsgedankens (29-45). Der
weniger bekannte Jurist Adolf ten Hompel engagierte sich gegen die damalige kirch-
liche Biicherzensur und geriet in Modernismusverdacht. Spiter lief er sich von na-
tionalistisch-volkischen Ideen mitreien und wurde Nationalsozialist mit zunehmend
antiromischer Agitation. Die Ernennung von Clemens August Graf von Galen zum
Bischof von Miinster versuchte er zu verhindern. Seine Biographie ist zeitgeschicht-
lich und fiir die Modernismusforschung interessant. So haben (wie schon Thomas
Ruster nachgewiesen hat) viele deutsche »Modernisten« mit dem damaligen Zeitgeist
sympathisiert. Es ist jedoch ein bedauerlicher Fehlgriff, einen vom Katholizismus
abgefallenen Nazi wie ten Hompel in die Reihe so vieler integrer Personlichkeiten
aufzunehmen (87-98). Ganz anders verhielt sich der Konvertit Theodor Haecker,der
Publizist, Kultur- und Geschichtsphilosoph in einem war und sich vor allem im
»Hochland« und in Ludwig von Fickers »Brenner« zu Wort meldete. Hildegard K.
Vieregg schildert seine von der Vermittlung Kierkegaards und Newmans geprigte
christliche Existenz im totalitdren Staat und erwéhnt die Verbindungen zum Wider-
standskreis der »Weiflen Rose« um Kurt Huber und die Geschwister Scholl. Seine
nun auch kritisch edierten »Tag- und Nachtbiicher« bleiben ein Zeugnisbuch innerer
Emigration (117-135). In eigener Weise »katholisch« und offentlichkeitswirksam
war der international beriihmt-beriichtigte Rechtsgelehrte und Autor einer »politi-
schen Theologie« Carl Schmitt. Auf ihn geht das Wort vom »antirdmischen Affekt«
zuriick, das er aber im Sinne des von Papst Pius XI. verurteilten »katholischen Atheis-
ten« Charles Maurras (dem auch die Piusbruderschaft nahe steht) deutet. Seine
manchmal manichédischen Visionen und zwischenmenschlichen Schiéndlichkeiten
werden von Jiirgen Manemann kenntnisreich ins Wort gebracht (215-232). Als néch-
stes finden die in ihrer Einstellung und ihren christlich-sozialistischen Anliegen ver-
wandten Publizisten Walter Dirks,der Begriinder der »Frankfurter Hefte«, und Eugen
Kogon,der Verfasser des bekannten Buches {iber den »SS-Staat«, eine wohlwollend-
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faire Wiirdigung (323-338; 363-375). Die gebiirtige Monchengladbacherin Vilma
Sturm behandelt der Herausgeber selbst. Aus der Angefochtenheit in der Hitlerzeit
(der Anschluss Osterreichs bewegt sie »zu Trinen«, peinliche Gedichte folgen) rettet
sich die 1995 in Bonn verstorbene Autorin, Journalistin und Aktivistin in den Einsatz
fiir die Okologie und die Friedensbewegung (469-483). Sie wird am Ende ihres Le-
bens immer skeptischer und meint: »Die meisten linken Katholiken in meinem Um-
kreis waren nur noch Linke, keine Katholiken mehr« (480). Mehr Publizist als Wis-
senschaftler ist auch der einzige Vertreter Osterreichs im Sammelband, der geistes-
geschichtlich engagierte und auch umstrittene Katholik (und Hitler-Biograph) Fried-
rich Heer, dessen Fixierung auf »Kommunikation« leider unkritisch nur wenig
differenziert dargestellt wird (487-509). Grof3e Verdienste im Blick auf Medienana-
lyse (vor allem des Fernsehens, weniger des Internets) muss man dem langjihrigen
Mitarbeiter und Herausgeber der Wochenzeitschrift »Rheinischer Merkur«, dem
Kommunikationswissenschaftler Otto B. Roegele, bescheinigen. Er sieht in den Mas-
senmedien die Gefahr der »Neophilie« mit einer permanenten normativen Entstabi-
lisierung der Gesellschaft (533—543). Carl Amery (eigentlich heiB3t er Christian May-
er),der 1972 im Gefolge der Analysen des »Club of Rome« das Buch »Das Ende der
Vorsehung. Die gnadenlosen Folgen des Christentums« verdffentlicht, greift die 6ko-
logische Herausforderung auf und gehort zu den Mitbegriindern der »Griinen«. Als
Kirchenkritiker mit apokalytisch-endzeitlichen Betonungen bleibt er dennoch dem
Glauben verbunden und kann auch einen Roman {iber »Wallfahrer« schreiben
(547-563). Ernst-Wolfgang Bockenforde, der hidufige Berater der Deutschen Bi-
schofskonferenz und Verfasser des Aufsehen erregenden Aufsatzes »Der deutsche
Katholizismus im Jahre 1933«, gilt als einer der profiliertesten Staatsrechtler in
Deutschland (599-613). Er stand in engem Kontakt zu Carl Schmitt (!), was seine
Aversion gegen das Naturrecht erklidren konnte. Seine Interpretation der konziliaren
Erkldrung zur Religionsfreiheit als »Bruch« mit der Tradition fand kompetenten
Widerspruch durch den dominikanischen Sozialethiker Arthur F. Utz (610). Der ein-
zige Schweizer des Bandes, der in Ziirich geborene Franz-Xaver Kaufmann, hat sei-
nen beruflichen Schwerpunkt in Deutschland (Universitit Bielefeld), wo er ebenfalls
diverse Kommissionen der Deutschen Bischofskonferenz berit. Seine sozialwissen-
schaftlichen Analysen widmen sich besonders Problemen des Sozialstaats, der Fami-
lie und schlieBlich der Demographie (633-643). Der Journalist Michael Albus be-
schreibt den Lebensweg von Rupert Neudeck, den Begriinder des »Komitee Cap
Anamur«, das Fliichtlingshilfe leistet, und der »Griinhelme«, die als Christen und
Moslems gemeinsame Sozialarbeit auf den Weg bringen wollen (647-661). Viele Ju-
gendliche erkennen in ihm (wie in den 1950er Jahren in Albert Schweitzer) ein Vor-
bild. Der gebiirtige Freiburger Hans Maier ist nicht nur publizistisch und politikwis-
senschaftlich aktiv, sondern bekleidete auch lange Jahre das politische Amt des bay-
erischen Kultusministers und stand als ZdK-Priésident fiinf Katholikentagen vor.
Heinrich Oberreuter schildert den herausragenden »catholic man« mit musischen
und kiinstlerischen Neigungen, der noch den Miinchener Guardini-Lehrstuhl inne-
hatte und immer neu wegweisende Publikationen anbot, zuletzt {iber »politische Re-
ligionen« (617-630). Auch Kontroversen (teilweise Missverstindnisse) mit Bischo-
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fen und Pépsten kommen zur Sprache. Bei der von Schwab vollzogenen Weite der
Auswahl hitten noch der Wirtschaftswissenschaftler Gorz Briefs, der Biograph Curt
Hohoff und der bekannte Publizist Joachim Fest Beachtung verdient, auch wenn ih-
nen trotz ihrer Katholizitdt kein »Stallgeruch« anhaftet.

2. Schriftsteller und Kiinstler

Niemand wird Hugo von Hoffmansthal, Rainer Maria Rilke, Georg Trakl oder Ste-
fan George als »katholische Schriftsteller« vereinnahmen wollen, dennoch ist bei Ih-
nen der Bezug zum Religiosen auch in seiner kirchlichen Form uniibersehbar, und sei
es nur in der Verbindung mit dem Mittelalter oder dem ménchischen Leben. Dasselbe
gilt verschirft in ihrer Kirchenpolemik von den Osterreichern Thomas Bernhard und
Peter Turrini, die genauso wenig wie die beeindruckenden »Spitkonvertiten« Alfred
Doblin oder Ernst Jiinger Aufnahme in den Band fanden — wofiir man Versténdnis
haben kann. Aber auch diejenigen, die sich zu ihrer katholisch-kirchlichen Identitit
bekennen, wollen in erster Linie Dichter und Kiinstler (weniger »Intellektuelle«)
sein. Als Luise Rinser bei einem literarischen Treffen von Marcel Reich-Ranicki
etwas spottisch mit »da kommt ja unsere katholische Schriftstellerin« begriiit wurde,
konterte sie schlagfertig: »ach, wie ich mich freue, unsern jlidischen Publizisten
wiederzusehen«. Der Herausgeber selbst beginnt mit der Schilderung der »Katholi-
zitdt« der weniger bekannten und nun vielleicht neu zu entdeckenden hellsichtigen
Autorin Annette Kolb, die 1967 im hohen Alter von 97 Jahren nach einem Besuch Is-
raels verstarb. Die »Einzelgingerin« enthielt sich aller Milieus, sah in Katharina von
Siena eine Geistesverwandte und entzog sich durch Emigration tiber Frankreich dem
Nationalsozialismus. Sie stand in enger Korrespondenz mit Hans Urs von Balthasar
und anderen Theologen und pléddierte schon vor der Liturgiereform des II. Vaticanums
fiir die Beibehaltung des traditionellen Messritus (49-66). Die unbestritten grofite
katholische deutsche Schriftellerin des 20. Jahrhunderts ist die Troeltsch-Schiilerin
und Konvertitin Gertrud von le Fort, der Alexandra Chylewska-Tolle (Bydgoszcz)
unter dem Titel »Zwischen christlicher Moderne und evangelischer Katholizitit« ein
knappes und einfiihlsames Portrit widmet (101-114). Dem Frankfurter Jesuiten und
Byzantinisten Michael Schneider gelingt eine iiberzeugende Einfiihrung in Leben
und zentrale Gedanken des Lyrikers Konrad Weifs (139-152). Die Schopfung und in
ihr die Menschwerdung Gottes bilden fiir ihn den Urgrund der christlichen Asthetik,
die nach einem Wort Erich Przywaras zwischen »Viehtrog und Kreuz-Galgen« vi-
briert. Weil} wird in die Nidhe Gerald Manley Hopkins und Reinhold Schneiders ge-
stellt und als letztes mit dem Wort zitiert: »Denn so grof} ist kein Mangel wie Gottes
Ankunft [...]« (151). Joseph Bernhart ist als katholischer Schriftsteller und Ge-
schichtsdenker uniibersehbar, sein autobiographischer Roman »Der Kaplan« (1919)
war ein Bestseller, sympathisch ist seine Einbeziehung der Tierwelt, theologisch
nicht unumstritten Schriften wie »Chaos und Ddmonie« (155-171). Erstaunlich ist,
dass der »Dadaist« und Hesse-Biograph Hugo Ball mit aufgenommen wurde. Aber
der Hinweis auf seine (von Carl Schmitt intrigant abgelehnte) »Kritik der deutschen
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Intelligenz« (nach der Konversion umgeéndert in »Die Folgen der Reformation«)
darf in einem Buch iiber deutsche Intellektuelle nicht fehlen. Zudem hat er sich vom
Dadaismus ab- und den christlichen Wiistenvitern, insbesondere Dionysios Areopa-
gita, zugewandt (195-212). Werner Bergengruen wire in der Gegenwart neu zu ent-
decken. Seine leuchtende Sprache und sein Eingehen auf alle Bezirke menschlichen
Daseins ist einmalig und wurde leider in den 1950er Jahren durch Polemik (Adornos
vor allem) gegen den Gedichtband »Die heile Welt« verdunkelt. Wer die Reinheit
»innerer Emigration« verstehen will, sollte sich an den von Thomas Pittrof (Eichstitt)
portritierten grofen Balten halten (267-282). Ein oft tragisches Schicksal zwischen
den Miihlsteinen des Jahrhunderts hatte die Alzeyerin Elisabeth Langgdsser, deren
Vater Jude war und die das Erlosungsgeheimnis in ihren Romanen aufscheinen ldsst.
Daniel Hoffmann sieht in ihrem Werk Spuren, die dem postsidkularen »Bewusstsein
von dem, was fehlt« (Habermas) Inhalte geben konnte (285-297). Reinhold Schnei-
der vermag in die Tiefe christlicher und kirchlicher Geschichtsdramatik einzufiihren.
Walter Schmitz (Dresden) gelingt ein guter Uberblick iiber das in manchem apoka-
lyptische Ziige tragende Werk. Bei der Sekundirliteratur wird Hans-Urs von Baltha-
sars neu bearbeitetes und ergénztes Buch »Nochmals: Reinhold Schneider« (Freiburg
1991) vermisst (341-359). Stefan Andres’ Lebenswerk entspricht seinem buntem Le-
bensgang von der Mosel an den Tiber (395-410). Hier leuchtet immer wieder die An-
tike auf und Plotin, mit dem er an der Nichtexistenz des Bosen festhilt (398). Die Ka-
tholizitit Andres’ erscheint am Ende »heterodox« und mit synkretistischen Elementen
vermischt. Auch Luise Rinser fiihrt ein dhnlich geschlungenes Leben und wird nach
Rom gefiihrt (449—465). Ihr schriftstellerisches Werk (besonders die Novelle »Geh
fort, wenn Du kannst«) ist eindeutig vom Christlichen (Wessobrunn) und von gro3en
Heiligen (Franz von Assisi; Maria Magdalena) inspiriert, aber von einer existentiellen
»Bindung« an die konkrete Kirche berichtet ihr Biograph José Sdnchez de Murillo
genauso wenig wie von ihren fragwiirdigen Veroffentlichungen »Nordkoreanisches
Tagebuch« (1981) und dem indiskreten Briefwechsel mit Karl Rahner unter dem
Titel »Gratwanderung« (1994). Der Nobelpreistriger Heinrich Boll wird von Gerhard
Sauder vor allem als Intellektueller beschrieben (513-529). Dazu zdhlen die Kontakte
zum Kolner Prilaten-Milieu um Robert Grosche und die Auseinandersetzung mit
dem Soziologen Helmut Schelsky, der ihn »Kardinal und Mirtyrer« nannte und dem
Boll 1977 schrieb: »Einer, der (gelegentlich) Romane schreibt, kann nie ganz Intel-
lektueller sein, weil er Konflikte kennt, erkennt und >gerecht«< sein muss« (525). Mit
Giinter de Bruyn, dem sich Thomas Brose (Berlin/Dresden) widmet, ist die Biogra-
phie eines katholischen Christen und renommierten Schriftstellers aus der ehemaligen
»DDR« im Band vertreten. Die damit verbundenen Zwinge und Aporien werden
deutlich aufgezeigt. De Bruyn diagnostiziert die kirchliche Lage nach der »Wende«
nicht nur im Osten mit den Worten: »Was also den Christen weitgehend fehlt, ist ihr
sichtbar werdender Wille, sich nicht nur zu behaupten, sondern verlorene Seelen zu-
rliickzugewinnen, also, falls das Wort noch erlaubt ist: Mission« (578). Mehr Litera-
turwissenschaftler als Schriftsteller ist der von Joachim Hake (Berlin) behandelte
Mainzer Dozent und Kirchenlieder-Sammler Hermann Kurzke, der grofie Studien
und Biographien zu Novalis und Thomas Mann verfasste. Er pladiert fiir eine »zweite
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Naivitiit«, in der die Asthetik und der »Zauber« des Christlichen wahrgenommen
werden kann. Weiterfiihrend wiire hier ein Bezug zur »theologischen Asthetik« Hans
Urs von Balthasars (665-677). Den Abschluss der Schriftsteller-Portriits bilden die
beiden Biichner-Preistriger Martin Mosebach (durch Lorenz Jéger: 697-706) und
Arnold Stadler (durch Hermann Weber: 709-723). Beider literarisches Werk befindet
sich noch in Entwicklung und gehort bereits ins 21. Jahrhundert. Erfreulich ist, dass
Mosebach als profilierter Kritiker der Liturgiereform nicht der Zensur einer »theolo-
gical correctness« anheimgefallen ist. Des ehemaligen Priesteramtskandidaten Stad-
ler katholische Herkunft ist evident, jedoch ob sie ihn nicht nur ironisch, sondern
auch substantiell beschéftigt, ist noch unklar.

Fiir die Kategorie eines »geistlichen Schriftstellers«, der auch katholische Intel-
lektualitit repridsentieren kann, wird nur Ida Friederike Gorres ausgewihlt
(301-320). Edzard Schaper, der Schlesier Joseph Wittig und die Basler Arztin Adrien-
ne von Speyr wiirden noch dazugehdren, vielleicht folgen geistliche Priester- und Or-
densautoren im Folgeband. Gorres kann als »anima ecclesiastica« angesehen werden
und hitte, wie bereits angemerkt wurde, eine fundiertere und weniger abqualifizie-
rende Deutung verdient. Thr Leiden an Konzil und Synode verdient eine geradezu
kirchengeschichtliche Wiirdigung. Abwegig ist es, ihr den »Blick nach vorn« abzu-
sprechen (319), zumal die letzte Veroftentlichung vor ihrem Tode (1971) dem visio-
néren Jesuiten Pierre Teilhard de Chardin als »Sohn der Erde« galt.

Die bildende Kunst ist nur mit dem Kolner Glasmeister Georg Meistermann (»Pro-
phet des Ziirnens«: 429-445) vertreten. Hier hétten auch Kirchenarchitekten wie Ru-
dolf Schwarz und Dominikus Bohm, Komponisten wie Max Baumann oder Drama-
turgen wie August Everding Beriicksichtigung verdienen kdnnen.

3. Katholische Philosophen

Mehr als Klerikern und Theologen, die stéirker durch den bis in die 1960er-Jahre
hinein verpflichtenden Thomismus gebunden waren, ist katholischen Laien aufgetra-
gen, sich in Auseinandersetzung mit den philosophischen Zeitstromungen gedanklich
zu positionieren. Den Auftakt der Philosophen bildet Max Scheler,den Angelika San-
der (Potsdam) mit Fragezeichen als »katholischen Nietzsche« vorstellt. Seine Kon-
version (Taufe 1899) zog viele weitere nach sich, auch wenn es wegen seines unsteten
Ehelebens 1923 zum Bruch mit der Kirche kam. Edith Stein, die Scheler 1910 in Got-
tingen erlebte, sieht ihn »ganz erfiillt von katholischen Ideen, fiir die er mit allem
Glanz seines Geistes und seiner Sprachgewalt zu werben verstand« (72). Seine Ana-
lysen iiber soziologische Fragen, iiber Werte, »Liebe«, Schamgefiihl und Ressenti-
ment bleiben wegweisend. Unerwihnt bleibt, wie intensiv aus phdnomenologischer
Sicht Karol Wojtyta / Johannes Paul 11. sich mit Scheler befasste (69—83). Als Schiiler
Schelers hat der sympathische Saarldnder Peter Wust eine christliche Existenzphilo-
sophie entwickelt, besonders in seinem Hauptwerk »Ungewissheit und Wagnis«
(1937 erschienen), das von Werner Schiifiler (Trier) in seinen Grundziigen aufgezeigt
wird (175-192). Als Schiilerin des Phanomenologen Edmund Husserl philosophiert
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die groBe Konvertitin aus dem Judentum, Dozentin, Karmelitin, heiliggesprochene
Auschwitz-Mirtyrerin und Europa-Patronin Edith Stein, die von der wissenschaft-
lichen Mitarbeiterin ihrer Gesamtausgabe (ESGA), der im Sammelband ebenfalls
aufgenommenen Religionsphilosophin Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz (Dresden/Er-
langen), unter dem Leitwort »Biirgerin Jerusalems in Babylon« in ihren Gedanken
und in der Selbstinterpretation ihres Lebensopfers vorgestellt wird (235-248). Der
Bayer Alois Dempf, der 1934 in den Vatikan reiste, um vergeblich das Konkordat
zwischen der Kirche und dem nationalsozialistischen Regime zu verhindern, bemiihte
sich um eine zeitgemiBe »philosophia perennis«, bei der ihm auch seine Kenntnis
des Mittelalters und der Renaissance zu Hilfe kam. Cornelius Zehetner (Wien) wiir-
digt ihn als christlichen Humanisten, der kulturellem Niedergang die »Entschliisse-
lung der Kultur durch Metaphysik« (260) entgegenhilt (251-263). Ein dhnliches An-
liegen mit explizitem Anschluss an Urtexte des Thomas von Aquin bewegte den gro-
Ben Miinsteraner Josef Pieper, der aufgrund seiner klaren und verstiandlichen Sprache
zu den am meisten gelesenen und iibersetzten deutschen Philosophen gehort. Er wird
von Berthold Wald (Paderborn), dem Herausgeber der Pieper-Werkausgabe (Ham-
burg 1995-2008), treffend gezeichnet und auf das aktuelle Thema »Vernunft und
Glaube« hin ausgelegt (379-392). Der Freiburger Max Miiller ist — mehr noch als die
Jesuiten Karl Rahner und Johann Baptist Lotz —in Ndhe und Distanz philosophischer
Schiiler Martin Heideggers. Von Guardini {ibernahm er den Begriff der Person und
stellte ihn den heideggerschen Begriffen der Existenz und des Selbst gegeniiber. Hier
findet eine Differenzierung statt, die Holger Zaborowski (Washington) dann mit
Miillers Entwurf einer Metahistorik (»Metaphysik als Geschichte«) und seiner Kritik
positivistischer Wissenschaft weiter ausfiihrt (413—-426). Die Philosophie des 20.
Jahrhunderts steht fiir Katholiken in besonderer Weise unter den Vorgaben und Her-
ausforderungen, die der aus katholischem Umfeld (»Herkunft ist Zukunft«) stam-
mende Martin Heidegger reprisentiert. Hier hiitten daher auch Dietrich von Hildeb-
rand, Martin Honecker und Hans-Eduard Hengstenberg als »Gegenpole«, vor allem
aber Gustav Siewerth, dessen Heideggerverstidndnis ein dringendes Forschungsdesi-
derat bildet, ein »Portrit« oder wenigstens eine Erwihnung verdient.

Unter lebenden und noch aktiv wirkenden Philosophen wihlt Schwab mit Robert
Spaemann und Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz zwei Autoren aus, die beide dem
»katholischen deutschen Intellektuellen« Papst Benedikt XVI. ohne Aversionen in-
haltlich nahe stehen: Der Stuttgarter Philosoph und Ethiker Spaemann ist interna-
tional bekannt und argumentiert seit Jahrzehnten gegen eine »hypothetische Zivili-
sation«, die sich dem Relativismus preisgibt. Eckhard Nordhofen (Gie3en) vergleicht
in seinem Artikel die beiden »Ritter-Schiiler« Spaemann und Odo Marquart, die bei
aller Liberalitit im Umgang zu ganz gegensitzlichen Uberzeugungen finden
(583-595). Elisabeth Miinzebrock (Eichstitt) stellt die seit 1993 in Dresden lehrende
Religionsphilosophin Gerl-Falkovitz vor. Sie wurde in weiteren Kreisen durch ihre
grole Guardini-Biographie bekannt. Schwerpunkt ihres Forschens und Lehrens ist
Edith Stein und die Philosophie der Renaissance, die Postmoderne und die Gender-
Diskussionen werden von ihr intensiv beobachtet und kritisch weitergefiihrt. Zuletzt
widmete sie sich dem Thema einer »Phidnomenologie der Gabe« (681-693). Als
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berufene Auditorin der romischen Bischofssynode im Herbst 2008 zur Verkiindigung
des Wortes Gottes duflerte sie u.a.: »Das Wort selbst tiberzeugt, nicht unsere Worte:
>Das Wort zerreilit die Worte< (Origenes). Was heute von wenigen gedacht wird, kann
morgen viele erreichen. Gehen wir also mit dem Wort auch in die Universitiiten.
>Dominus illuminatio nostra«< steht am Eingang der Universitdt Oxford: Der Herr ist
unsere Aufkldrung. Die falsche Alternative >Sikularismus oder Glaube< muss aufge-
brochen werden. Nach den Enttduschungen der grofen Ideologien ist die Zeit wieder
offen fiir Kriterien der Wahrheit« (691). Durch die Auswahl dieser beiden glaubigen
Philosophen von Format — es hétten auch noch Jorg Splett (Frankfurt) und Ferdinand
Ulrich (Regensburg) unter den Lebenden Hervorhebung verdient — beweist Hans-
Riidiger Schwab am Ende seines beeindruckenden Sammelbandes, dass es ihm wirk-
lich um eine unparteiliche und »intellektuell redliche« Bestandaufnahme geht. Mit
Spannung wird man die Fortsetzung erwarten. Den von Papst Paul VI. einmal pessi-
mistisch beklagten »Bruch zwischen Evangelium und Kultur« mag es in der Folge
von » 1968« mental zeitweilig gegeben haben, fiir das 20. Jahrhundert insgesamt und
fiir die Gegenwart gilt eher das Gegenteil: Evangelium und Kirche waren und sind
immer mehr Hiiter und Anreger echter Kultur und humanen Denkens, gerade auch in
Deutschland, und brauchen sich keiner Minderwertigkeit zu schimen. Der reprisen-
tative Band »Eigensinn und Bindung« ist ein nicht nur dem Katholizismus, sondern
dem Christentum allgemein geschenktes Fundament fiir kiinftige geistige Ausein-
andersetzungen.



Von der Kirche her und mit der Kirche denken
Zur Wahl Benedikts X VI. vor fiinf Jahren zum Papst!

Von Dr. Veit Neumann, Regensburg
1. Geist und Freiheit

Vor allem Superlative waren es, die wir vor fiinf Jahren zu horen bekamen: der
erste deutsche Papst seit knapp 500 Jahren, und iiberhaupt: ein Deutscher. Selten
wurde zu tief gegriffen: Erst jetzt, hief} es, mit einem deutschen Papst, sei Deutschland
in der Normalitdt angekommen, die deutsch-polnische Versohnung perfekt. »Bild«
erfand den Pluralis germanitatis? und die Teenie-Postille »Bravo« heftete ein Poster
mit dem Portrit des Pontifex ein und textete dazu »Bravo Bene!«’

An gehobene Anspriiche richtete sich das Diktum vom »Mozart der Theologie«.
Schon bald nach der Wahl am 19. April 2005 machte dieses Wort die Runde. Der Kol-
ner Kardinal Joachim Meisner hat es in Umlauf gebracht. Es diirfte aber von einem
deutschen Prilaten stammen, der seit vielen Jahren in Rom wirkt. Auf wen auch im-
mer das Wort vom Theologen-Mozart zuriickgeht — das Wort hat den gewissen Char-
me der Metapher. Was soll damit gesagt werden? Joseph Ratzinger beherrscht die
Klaviatur der Gottesgelehrtheit, Joseph Ratzinger ist ein begnadeter Kompositeur
vor dem Herrn, Joseph Ratzinger ist ein Genie mit der Gabe, bei aller Niichternheit
theologischer Reflexion das Menschenherz zu erfreuen. Lebensfreude schwingt mit.
Der »Mozart der Theologie« —man denkt an stimmungsvolle Allegri, anmutige Sech-
zehntelpassagen auf der Violine in C- oder F-Dur zu Ausfliigen des Hofes im 18.
Jahrhundert und an sonnenhelle Rokoko-Kirchen vor Alpenkulisse im Land an der
Salzach, dort, wo Joseph Ratzinger aufgewachsen ist und die Welt anscheinend noch
in Ordnung ist.*

Der »Mozart der Theologie«, eine Metapher im Uberschwang. Welcher Begriff
aber steckt niichtern betrachtet dahinter? Sagen wir: Papst Benedikt ist ein Mann des
Geistes. Er scheint es uns selbst zu bestétigen. »Da ich sportlich nun einmal ganz un-

! Uberarbeitete Fassung des Vortrags »Benedikt XVI. — Denker, Lenker, Bundesbruder«, der wihrend des
Festkommerses der Katholischen Deutschen Studentenverbindung Alcimonia zu Eichstitt im Cartellver-
band am 16. April 2010 im Priesterseminar Eichstitt anldsslich des fiinften Jahrestags der Wahl Joseph
Ratzingers sowie anlésslich seines 83. Geburtstags abgehalten wurde.

2 »Wir sind Papst!«, »Bild«-Zeitung, 20. April 2005, S. 1.

3 Bravo 34/2005 (17. August), »Papst Benedikt XVI. — Star des Weltjugendtages«.

4 Vgl. dazu insgesamt Kemper, Max-Eugen, Mozart priigte die Sprache. Das Oberhaupt der katholischen
Kirche ist von dem Salzburger Komponisten geprégt, Rheinischer Merkur Nr. 15 (2007), S. 26: »Man hort
es seiner theologischen Sprache an, welche Bedeutung fiir ihn insbesondere die Musik Mozarts hat. Er
kann schwierige theologische Zusammenhinge in einer bestechend klaren, allen versténdlichen Sprache
darstellen: einfach und kunstvoll, rational und geistlich beriihrend. Und spitestens im Rhythmus der Spra-
che wiirde seine Musikalitit allen offenbar.«
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begabt bin und iiberdies als der Jiingste unter den Mitschiilern fast allen an Kriften
weit unterlegen war, wurden die tiglichen zwei Stunden Sport zu einer wahren Folter
fiir mich.« Mit diesen Worten erinnert sich Joseph Ratzinger an den Sportunterricht
im Traunsteiner Knabenseminar. In seinen schriftlichen Erinnerungen heif3t es weiter:
»Auf die Dauer ist es nicht schon, von der Toleranz der anderen leben zu miissen und
zu wissen, dass man fiir die Mannschaft, der man zugeteilt wird, nur eine Belastung
darstellt.«> Wenn man bei Benedikt an Physis und Sport denkt, dann am Besten im
Zusammenhang mit den Worten des Apostels Paulus: »Lauft so, dass ihr den Sieges-
preis gewinnt«®, und zwar den unvergiinglichen. Das ist der Treibstoff des Geistes bei
Paulus wie bei Benedikt.

Papst Benedikt ist ein unabhéingiger Denker groBen Formats. Mit dem Giitesiegel
»grofier Denker« wurden und werden Menschen in Geschichte und Gegenwart immer
wieder versehen. Was spricht dafiir, dass Joseph Ratzinger dieses Giitesiegel verdient
hat? Zunichst einmal seine internationale Anerkennung. Zahlreiche Ehrendoktor-
wiirden an Universititen auf zwei Kontinenten legen davon beredtes Zeugnis ab.’
Am 6. November 1992, um nur ein Beispiel zu nennen, wurde er als Nachfolger von
Andrej Sacharow in die Académie des Sciences Morales et Politiques des Institut de
France in Paris gewihlt. Sacharow war russischer Kernphysiker, Dissident und No-
belpreistriger. Ein groer Name. Aber garantieren groe Namen, akademische Ehren
und Mitgliedschaften in den dazugehorigen Institutionen, selbst in altehrwiirdigen,
grofles Format im Denken?

Eine allgemein wenig beachtete Tatsache spricht fiir Joseph Ratzingers Grofie im
Geist: die Freiheit, die er seinen akademischen Schiilern ldsst. Nie war er darauf aus,
eine eigene theologische Schule zu griinden. Jedem einzelnen Mitglied seines grof3en
Schiilerkreises hat er Moglichkeiten geboten, den Geist zu entwickeln. Die geistige
Freiheit, die er seinen Schiilern gewihrte, griindet in seinem Wissen um die innere
Vielfalt katholischer Tradition. Manche Schiiler, darunter eifrige Kommentatoren
des Zeitgeschehens, die bei Papstbesuchen, vor allem aber in Krisenzeiten ungern ein
Mikrophon auslassen, scheinen diese Freiheit zu vergessen. Benedikt XVI. nimmt
auch diesen Umgang mit der Freiheit hin. Ubrigens hat er in der Vergangenheit Qua-
litdtsunterschiede in academicis nicht zum letzten Maf3stab seiner menschlichen Be-
wertung erhoben. Ihm lag — wie auch manch anderem Grofien im Geiste — peinlich-
kleinlich in der Priifung fern. Und was die Ablehnung von Dissertationen oder Habi-
litationsarbeiten betrifft, so, schreibt er selbst, blieb ihm die Absicht, »wenn irgend
von der Sache her moglich die Partei des Schwiicheren zu ergreifen«® — aus eigener
Erfahrung in Miinchen.

Joseph Ratzinger gehorte schon ldngst nicht mehr zu der Generation, die nach der
Wende zum 20. Jahrhundert unter theologischer Uniformitét und Sterilitét litt oder zu

3 Ratzinger, Joseph Kardinal, Aus meinem Leben. Erinnerungen (1927-1977), Miinchen 1998, S. 29.
61Kor9,24.

7 Pfniir, Vinzenz (Hrsg.), Das Werk. Bibliographisches Hilfsmittel zur ErschlieBung des literarisch-theolo-
gischen Werkes von Joseph Ratzinger bis zur Papstwahl, Augsburg 2009, S.407. Es sind dies die Fakultiten
bzw. Universititen in Minnesota, Eichstitt, Lima, Lublin, Pamplona, Rom und Breslau.

8 Ratzinger, Leben, S. 89.
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leiden meinte.” Trockenheit theologischen Unterrichts, die ihm dennoch nicht erspart
blieb, hat seiner Liebe zur Theologie keinen Abbruch getan. Nicht zuletzt seine
Kirchlichkeit hat ihn davor bewahrt aufzuhoren, von der Kirche her zu denken, sollte
er jemals versucht gewesen sein, dies aufzugeben.

Wenn er — ich spreche vor allem {iiber seine Zeit als Theologieprofessor — zeitge-
nossische theologische Arbeiten kritisierte, dann stets vornehm und maBvoll, ohne
tibergrofe Schirfe. Auch das ein Zeichen grofien Geistes, das iibrigens bei Leo Kar-
dinal Scheffczyk, dem wenige Jahre Alteren, exemplarisch verwirklicht war. Joseph
Ratzinger freute sich stets, wohlwollende Bewertungen vornehmen zu diirfen, iiber
manches schwieg er nur. Sein Anliegen, dass Theologen in Ubereinstimmung mit der
Kirche lehren, trat immer deutlicher hervor. Sein theologisches Korrektiv, das nur ge-
gen die grobsten Auswiichse der Theologie nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil
vorging, war in Kreisen deutschen Mainstreams nicht immer wohlgelitten. Manchen
Menschen fillt es schwer, eine solche Haltung zu ertragen. Wie schwer mag es
Joseph Ratzinger gefallen sein? Das Handbuch der Theologie im 20. Jahrhundert
iibergeht ihn schlicht.!” Stets hat er iiber Unfreundlichkeiten geschwiegen.!! Bereits
friih, auf alle Fille mit den Jahren muss er gelernt haben, damit verbundene person-
liche Einsamkeit zu ertragen. Er hat diese Einsamkeit durch die mit grolen Geistern
reich bevolkerte Theologie- und Kirchengeschichte auszugleichen vermocht. Und
hort man ihn mittwochs bei seinen Katechesen auf dem weiten Rund des Petersplatzes
iiber Theologen der friithen Kirche sprechen, ahnt man, wie sehr er dort seine Heimat
genommen hat.

Wer sich intensiv mit Mozart beschiiftigt, der weil}, dass es auch bei ihm Passagen
gibt, die rasch komponiert werden mussten. Nur Schwirmer halten Ratzinger fiir ei-
nen theologischen Zauberer. Solche Begeisterung hilt allerdings meist nicht lange
vor. Wahr ist: Ratzingers Theologie ist nicht selten feinsinnig, verlédsst aber durchwegs
nicht den soliden Grund. Der jeweils zu bearbeitenden Fragestellung unterlegt er zu-

?A.a.0.,S. 65. »Wir alle lebten in einem wohl schon in den zwanziger Jahren aufgekommenen Gefiihl
des Aufbruchs, einer mit neuem Mut fragenden Theologie und einer Spiritualitit, die Veraltetes und Ver-
staubtes abtat, um zu neuer Freude der Erlosung zu fiihren.« Vgl. dazu die Aussagen Joseph Bernharts iiber
sein Studium in Miinchen ab 1901: »Im ganzen muB ich es heute noch beklagen, dafl sich der Unterricht
auf die Mitteilung didaktisch priparierter Lehrstoffe beschriinkte, die wir in ihrem leblosen Gesteinschar-
akter hinzunehmen hatten. Wir erfuhren nichts von den Sachen selbst in der Schwierigkeit ihrer Problema-
tik, ihrer inneren Geladenheit von moglichen Weisen der Auffassung, kaum etwas von den alten Geistes-
kdmpfen, die um das Licht und das Dunkel der Offenbarung ausgetragen wurden.« Bernhart, Joseph, Er-
innerungen. 1881-1930, hrsgg. von Manfred Weitlauff, Weilenhorn 1992, S. 131.

10 Gibellini, Rosino, Handbuch der Theologie im 20. Jahrhundert, Regensburg 1995. »In vorliegender
Arbeit soll der Versuch einer umfassenden Darstellung der Geschichte christlichen Denkens im 20. Jahr-
hundert unternommen werden; dieses Denken wird in seinen wichtigsten Momenten, seinen entscheidenden
Themen und grundlegenden Texten, die seinen Verlauf markieren, aufgesucht«, S. 10. Weder im Inhalts-
verzeichnis noch im Namenregister erscheint der Name Joseph Ratzingers. Einzig im Literaturanhang fin-
den zwei seiner Arbeiten am Rande Erwihnung, S. 526, S. 546.

! Eine Ausnahme wihrend des Pontifikats ist der Brief Papst Benedikt XVI. an die Bischofe der katholi-
schen Kirche in Sachen Aufthebung der Exkommunikation der vier von Erzbischof Lefebvre geweihten Bi-
schofe vom 11. Mirz 2009: »Betriibt hat mich, daf} auch Katholiken, die es eigentlich besser wissen konn-
ten, mit sprungbereiter Feindseligkeit auf mich einschlagen zu miissen glaubten.« Pressemeldung der
Deutschen Bischofskonferenz Bonn (DBK) vom 12. Mirz 2009, Nr. 30.



218 Veit Neumann

meist grundlegende wiederkehrende theologische Muster. Er ist nicht der Thomas
Mann und auch nicht der Joseph Roth der theologischen Produktion, weder selbst-
verliebt noch selbstverloren; sondern eher der Theodor Fontane: niichtern, sachlich,
in gebotener »epischer« Knappheit, allerdings mit dem Unterschied, dass Fontane
seine groBen Romane ab 60, Joseph Ratzinger bedeutende Arbeiten schon ab 30 ver-
fasste. Seine Texte sind, wie bei Fontane, »readable«!?: Stets meidet er theologische
Modesprache, von iibertriebener Betroffenheit zeugendes Theologenkauderwelsch
mit soziologischen Versatzstiicken ohnehin. Hin und wieder taucht das gefiirchtete
»gleichsam« auf. Die unprizise Floskel vom »einholen« oder vom »je anderen«
unterbleibt oder bleibt doch wenigstens die Ausnahme.!* Das Geheimnis seines Er-
folgs ist der klare Stil, durchsetzt mit einigen wenigen Hohepunkten, vergleichbar
dem neapolitanischen Sextakkord zu den Worten »unda fluxit« in Mozarts » Ave ve-
rum Corpus«.

Kurz nur mochte ich auf die géngige, aber unzutreffende Verortung Ratzingers in
den iiblichen Schemata von konservativ-progressiv und reaktionir-revolutionir ein-
gehen. Zuschreibungen der Vergangenheit a la »Panzerkardinal«'#, »Ewiggestriger«
und »Cardinale No« sind toricht. Wer mit den Augen des Geistes, nicht der Ideologie
schaut, vor dem tut sich ein anderes, ein sehenswertes Panorama auf: Joseph Ratzin-
gers Wertschitzung der Tradition steht im Bewusstsein, dass auch die Tradition Ent-
wicklungspotential besitzt. Er ist sich gewiss: Das Leben geht weiter. Benedikt XVI.
weill um die Bedeutung der tiberkommenen Form des romischen Ritus, meidet aber
die Arena der Ideologisierung, bei aller erfreulichen Hochschitzung wahrer Tradition.
Wer die hédufig mit Akribie verfolgte Neugestaltung der Altarsituation, auch in den
kleinsten und abgelegensten Kirchen, mit leichtem Unwohlsein verfolgt, der wird
sich iiber das Motuproprio »Summorum Pontificum« freuen und seine Bedeutung
angemessen einzuschitzen wissen. Etwas vorschnell ist 6fter die Rede vom katholi-
schen »et — et«, hier ist sie wirklich angebracht.

Vor allem weif} Papst Benedikt um die Wirkung von Worten. In kompliziertesten
Sachverhalten spricht er wie gedruckt. Selbst Kritiker bescheinigen ihm, er formuliere
brillant. Allerdings macht er von der Gabe der Wortméchtigkeit — wenn iiberhaupt —
nur sehr zuriickhaltend Gebrauch. Die einen formulieren tagesaktuell: Kardinal Meis-
ner brachte den 31. Deutschen Kirchentag in Koln mit einem »Leipziger Allerlei« in
Verbindung.!® Johannes Dyba, Erzbischof von Fulda, brandmarkte Katholikentage

12 Zum Konzept von »readable« sieche Mann, Thomas, Freund Feuchtwanger, in: Reden und Aufsitze 2,
Gesammelte Werke in dreizehn Binden, Band X, Frankfurt am Main 1990, S. 533-537, hier S. 534: »[...]
Erziahlwerke, in denen er ganz schon war, der er geblieben ist: solid und unterhaltend, serios und das, was
die Englischen readable nennen, das ist: zugénglich, genieB3bar, spannend, unschwerfillig bei aller Gedie-
genheit der historischen Fundamentierung.«

13 Vgl. Ratzinger, Leben, S. 57.

14Vgl. Dresden, Kreiner, Paul, Vom Panzerkardinal zum Pannenpapst, Sichsische Zeitung, 19. April 2010, S. 4.
15 Ein Geschenk der Gnade. GruBwort von Joachim Kardinal Meisner, dem Erzbischof von Kéln, Kolner
Stadtanzeiger vom 5. Juni 2007, S. 1: »Auf dem Kirchentag mit seinem Motto >lebendig und kriftig und
schirfer< stehen die Teilnehmer des Kirchentags unter einem hohen Anspruch. Das Programmbuch mit sei-
nen 600 Seiten erweckt zunichst den Eindruck eines >Leipziger Allerleis<. Es ist dringend zu wiinschen,
dass in dieser Fiille von Themen und Veranstaltungen das Leitwort des Kirchentages zum Tragen kommt
und dass darauf eine >Kd&lner Eindeutigkeit< entsteht.«
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als »Tanz ums Goldene Kalb des Pluralismus«.!® Joseph Ratzinger hat mit der »Dik-
tatur des Relativismus« einen ganzen Pflock eingerammt. »Diktatur des Relati-
vismus«: zwei Worte — klare Ansage. Was besonders wichtig und bemerkenswert er-
scheint angesichts der derzeitigen Medienoffentlichkeit: Joseph Ratzinger kann
schweigen, auch wenn man ihm daraus, entgegen aller Vernunft, schon 6fter einen
Strick zu drehen versuchte.!’?

2. Immer wieder gerufen

Die einfache Priagung seiner Kindheit, auch die religiose, wirkt in Joseph Ratzinger
fort. Wer seinen Bruder Georg sprechen und dabei dessen sehr dhnliche Intonation
hort, kann die tiefe heimatliche Prigung der Geschwister erahnen. Joseph Ratzinger
wuchs in bescheidenen Verhéltnissen auf. In einer unscheinbaren Vitrine im Geburts-
haus in Marktl ist ein Schreiben zu besichtigen, das der junge Professor an den da-
maligen Kardinal Joseph Frings sandte. Es ist mit rithrend-krackeliger Handschrift
verfasst. Bescheiden und artig, einfach und klar bedankt sich der junge Theologie-
professor darin fiir die Ehre, fiir den einflussreichen Kolner Kardinal wéhrend des
Konzils theologisch wirken zu diirfen. Wer Ratzingers Vorlesungsentwiirfe im Institut
Papst Benedikt XVI. in Regensburg einsieht, entdeckt, dhnlich wie bei Papst Pius
XII., randlos beschriebene Papierblitter. Die Sparsamkeit in der damals zunehmend
wohlhabenden Zeit ist ein Erbe aus frithen Jahren.

Es gibt Menschen, die bei einem Riickblick auf wichtige Stationen ihres Lebens
feststellen, dass sie immer wieder gerufen wurden, die entscheidenden Schritte zu
tun. Zu diesen verhiltnisméBig wenigen Menschen ist Joseph Ratzinger zu rechnen.
Er hat die Verantwortung fiir die Kirche stets iibertragen bekommen, nie krampthaft
gesucht, so will mir scheinen. Und als seine Habilitation unerwartet zu scheitern
drohte, war das zwar ein entscheidendes Problem, in seinen Erinnerungen vergisst er
aber nicht, ausfiihrlich auf die materielle Tatsache hinzuweisen, dass seine Eltern be-
reits aus dem heimatlichen Hufschlag bei Traunstein zu ihm nach Freising gezogen
waren.'8

Auch wenn sich Joseph Ratzinger schon mit dem Gedanken trug, weiter als Kaplan
in Freising zu wirken!?, ist es dann tatséichlich anders gekommen. Und womdglich

16 Nachdenken, Wort des Bischofs im Bonifatiusboten vom 5. Juli 1992, S. 241 f., in: Klein, Gotthard, Sin-
derhauf, Monica, Erzbischof Johannes Dyba. Unverschamt katholisch, Siegburg 2002, hier S. 242: »In der
Tat konnte man sich oft des Eindrucks nicht erwehren, dass hier [wiahrend des Katholikentags in Karlsruhe
1992] in der Abwesenheit des Mose um das goldene Kalb des Pluralismus getanzt wurde.« Hofmann, Gun-
ter, Tut doch was! In Deutschland West und Ost entsteht eine heimliche nicht-parlamentarische Opposition,
Die Zeit vom 10. Juli 1992 (Nr. 29), S. 57: »Nun ruft der Fuldaer Erzbischof Johannes Dyba in theologisch
gefirbter Law-and-order-Manier, es miisse Schluff sein mit dem »Tanz um das Goldene Kalb des Plura-
lismus. Vom Katholikentag fiihlte er sich »eher an Babel als ans himmlische Jerusalem« erinnert.«

17 Dpa-Meldung, Hamburg, 13. Mirz 2010: »Papst Benedikt XVI. schweigt zum Missbrauchsskandal in
der deutschen Kirche und riickt damit zunehmend ins Zentrum der Kritik.«

18 Ratzinger, Leben, S. 81.

YA.a.0.,,S.83.
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haben die recht, die sagen, im Grunde seines Herzens sei er immer ein Professor ge-
blieben. Im Zusammenhang seiner Berufung zum Erzbischof von Miinchen und Frei-
sing sagte Joseph Ratzinger: »Meine Fremdheit gegeniiber Aufgaben der Leitung
und der Verwaltung waren bekannt. Ich wusste mich zum Gelehrtenleben berufen.«*
Machtmensch ist er nicht, sondern Professor. hm Machtstreben zu unterstellen, ist
abwegig. Im Grunde sind seine Funktionen schnell benannt: Professor, Erzbischof,
Kardinal-Prifekt und Papstvertrauter, Papst — wer sich in den wenigen Tagen vor der
Papstwahl 2005 in Rom unter Insidern umhérte, konnte schnell vernehmen, dass an-
dere nichts dagegen gehabt hitten, auf dem Stuhle Petri Platz zu nehmen. Schade,
dass der frisch gekiirte Papst Benedikt vor Landsleuten mit der Guillotine kokettierte,
die er im Lauf des Konklave auf sich herab fallen sah. Das nahm etwas vom Glanz
seiner Desinvolture, allerdings nur fiir einen ganz kurzen Augenblick.

Das »Habemus Papam« — schon fiir heute 40-Jdhrige gab es keinen Papst vor Jo-
hannes Paul II. Wer um 1970 geboren wurde, kann sich allenfalls an das Attentat des
Ali Agca auf dem Petersplatz zu Beginn der 80er Jahre erinnern. Mérz und April
2005 waren aufwiihlende Tage, als Johannes Paul II., im 27. Jahr an der Spitze der
Weltkirche, verstarb und sein langjidhriger enger Mitarbeiter Kardinal Joseph Ratzin-
ger zum Nachfolger gewihlt wurde. Bemerkenswert war auch die serios-niichterne
Miene des chilenischen Kardinalprotodiakons Medina Estevez bei der Verkiindigung
des Namens des neugewihlten Oberhauptes der Kirche.

Ich erinnerte mich damals an Kardinal Ratzingers Anwesenheit bei der Weihe von
Gerhard Ludwig Miiller zum Bischof wenige Jahre zuvor am 24. November 2002 im
Regensburger Dom. Unscheinbar, beinahe unbeweglich safl der damalige Priifekt der
Glaubenskongregation im Chorgestiihl, und ohne sein Purpur hitte man ihn leicht
iibersehen konnen. Allein seine Augen wanderten stets vorsichtig und aufmerksam
umher und registrierten zahlreiche Details. Das Haupt, leicht gedreht, verharrte in
dieser Stellung, withrend die Augen in Stille beobachteten.

Allmorgendlich schritt der Priafekt der Glaubenskongregation iiber den Petersplatz
zur Stitte seines Wirkens. Auch im Vatikan kannte Joseph Ratzinger lange Jahre die
Rolle eines Auflenseiters, oder besser: eines Verantwortungstrigers jenseits aller ku-
rialen Gerlichtetopfe. Es scheint, dass Kardinal Ratzinger damals zentrale Entschei-
dungen aus der Verantwortung gegeniiber Gott und Kirche fillte. Er war alles andere
als ein kurialer Winkelprilat, der das Finassieren notig gehabt hitte.

3. Verantwortung fiir das traditionelle katholische Milieu

Ich denke gerne an das Bild: Zigtausende Jugendliche feiern mit Johannes Paul II.
auf dem Petersplatz. Zu eingéngiger Melodie wippt der Heilige Vater aus Polen be-
quem auf seiner thronidhnlichen Sedilie rhythmisch mit den Fiilen in roten Schuhen.
Benedikt XVI. Spontaneitit, ebenfalls nicht unsympathisch, ist allerdings eine ande-
re, vorrangig angesiedelt im Bereich des Geistes. Beim Lauf um den Siegeskranz

2A.a.0.,S.176.
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schwebt ihm vor allem das »Sobrii estote et vigilantes« vor: Seid niichtern und wach-
sam.?!

Benedikt XVI.: Seine Verantwortung erhebt ihn iiber katholisches Vereinswesen,
iiberhebt ihn aber nicht der Sympathie dafiir. Das katholische Milieu unterstiitzt er,
soweit er kann. An dem vielzitierten und launigen Satz des »Trinkfest und arbeits-
scheu, aber der Kirche treu« schitzt er nicht zuletzt die ekklesiale Dimension. Einem
gepflegten Glas Wein in geistig anregender Atmosphire diirfte er nicht von vornher-
ein abgeneigt sein. Fiir seine liebenden Bemiihungen um das katholische Milieu —
frither pflegte man zu sagen: »an der Basis« — legen Vortrdge vor katholischen Ver-
binden wie Kolping, bereits in seiner Zeit als Professor gehalten, beredtes Zeugnis
ab. Beinahe riihrend ist die Vorstellung, wie etwa der junge Professor vor den Be-
zirksprisides des Kolpingsvereins im Oktober 1957 in Regensburg iiber »Gedanken
zur Krise der Verkiindigung«?? Tiefes schiirfte, wihrend man als Theologe selbst ein
halbes Jahrhundert spiter und dazu noch iiber der schriftlichen Version dieses Refe-
rates knobelt und briitet. Ubrigens zeigen sich hier von Joseph Ratzinger schon friih-
zeitig festgestellte Zusammenhinge, die noch heute erwéhnenswert sind: »Die ei-
gentliche Wortverkiindigung«, so schreibt der damals 30-Jédhrige, »darf sich nicht als
Teil des allgemeinen Sensationsrummels geben und nicht auf einem Gebiet konkur-
renzféhig zu sein trachten, auf dem sie in Wirklichkeit doch schlecht abschneidet
(nichts ist ldcherlicher als eine Predigt, die vergeblich sensationell zu sein versucht!)«
Hier kommt der Systematiker der Praktischen Theologie sehr nahe.

Joseph Ratzingers Ehrenmitgliedschaft bei den bollernden Gebirgsschiitzen ist
ein gutes Format fiirs Fernsehen. Aber nicht nur: Dass auch Symbolisches oder
gerade Symbolisches eine innere Aussagekraft hat, das weill der Papst sehr genau,
der iibrigens sehr gut daran getan hat, nach Johannes Paul II. seinen eigenen Weg
zu gehen, sozusagen in seinen eigenen FuBstapfen. Angesichts der bemerkenswerten
ufo-artigen Uberdachungskonstruktion des Altars auf dem Kolner Weltjugendtags-
Marienfeld konnte man sich nicht mehr sicher sein, ob sich Benedikt hier noch
wohlfiihlte.

Wie auch immer dem sei, es geht ihm um die Stirkung des katholischen Zu-
sammenhalts, den er in seiner Kindheit als heile Welt schétzen und lieben gelernt hat.
Das ist der lebensgeschichtliche Ort seiner Hochschitzung des katholischen Milieus.
In der Vergangenheit wurde dieser gelebte Glaubenszusammenhang wiederholt als
Wagenburgmentalitit oder Ghetto abqualifiziert. Im Gegensatz dazu ist Joseph Rat-
zingers Gefiihl von ihn tragenden Erinnerungen geprigt, die etwa in seinem Besuch
im Salzburger Benediktinerstift St. Peter mit seinem Bruder Georg kulminieren.”
Hier erlebte er, wie sich ein ganz eigener Weg hin zu Gott erdffnete, durch Mozarts
C-moll-Messe. Auch solches hat seinen Geist geprigt. Seine hohe Meinung von der
Kirche, gerade auch als menschliche Gemeinschaft, beschreibt er in der Stimmung

211 Petr 5.8.

22 Ratzinger, Joseph, Gedanken zur Krise der Verkiindigung, in: Trenner, Florian (Hg.), Ratzinger, Joseph
— Benedikt XVI. Priester aus innerstem Herzen. Beitridge im Klerusblatt aus fiinf Jahrzehnten, Miinchen
2007, S. 11-23, hier S. 13 (KIBI1 38 (1958), S. 211-237).

23 Ratzinger, Leben, S. 28.
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unter den Seminaristen im Freisinger Seminar kurz nach Kriegsende: »Niemand
zweifelte, dass die Kirche der Ort unserer Hoffnungen war. Sie war trotz mancher
menschlicher Schwachheiten der Gegenpol zu der zerstorerischen Ideologie der brau-
nen Machthaber gewesen; sie war in dem Inferno, das die Méchtigen verschlungen
hatte, stehengeblieben mit ihrer aus der Ewigkeit kommenden Kraft. Es hatte sich be-
wihrt: Die Pforten der Holle werden sie nicht iiberwéltigen.«** Triumphalismus ist
das allerdings nicht.

Die Grundhaltung des Vertrauens aus der Kirche heraus ist die Perspektive, die
auch sein Verhiltnis zum katholischen Milieu betrifft, seine Ehrenmitgliedschaft bei
den Gebirgsschiitzen sowie sein Verhiltnis zu aller Folklore, die er durchaus schitzt,
allerdings stets im Hinblick auf die Verwurzelung im Humus des katholischen Glau-
bens. So ist auch sein Blick auf den Cartellverband der katholischen deutschen Stu-
dentenverbindungen geartet, wobei er gerne und der Einfachheit halber von »den
Korporierten« spricht.

4. Ausblick: Verantwortung fiir die innerkatholische Solidaritcit

Was aber heifit das fiir unsere Tage, da das Nachrichtenmagazin »Der Spiegel« in
seinem Titelbeitrag zu Ostern sogar Mitleid, allerdings hohnisches, mit Benedikt
XVI. zum Ausdruck bringt?*® Den angeblichen Tiefpunkt des aktuellen Pontifikats
stellt das sich immer staatstragender gebidrdende Leitmedium der Bundesrepublik
Deutschland mit einer gewissen Geniisslichkeit fest. Dessen Journalismus stiitzt seine
antikatholischen Aussagen in diesem Zusammenhang auf Umfragewerte. AuB3erdem
zitiert er nach Belieben dubiose Aussagen aus Internetforen, den digitalen Stammti-
schen der Republik. Gleichzeitig aber werden hier alte Rechnungen beglichen, was
unter anderem daran sichtbar wird, dass »Spiegel«-Redakteur Reinhard Mohr iiber
weite Strecken seines Essays die katholische Kirche mit dem System des Stalinismus
vergleicht.?® Hat nicht der polnische katholische Papst den Kommunismus als men-
schenverachtendes System demaskiert und laut Michail Gorbatschow am meisten zu
seinem Niedergang beigetragen? Selbst die portugiesische »Pravda«, so ein Kurio-
sum, spricht sich gegen die gezielten Dauerangriffe auf die Kirche aus.?’

Benedikt XVI. und die katholische Kirche haben derzeit keinen einfachen Stand.
Ein vielstimmiger Chor von Experten, Pseudo-Experten und auch manchen Tritt-
brettfahrern, hdufig diejenigen, die in anderen Zeiten geschwiegen haben, bewertet
Benedikt derzeit im Groflen und Ganzen ablehnend. Neu ist diese Situation fiir den
Papst keineswegs. Gott sei Dank hat er sich nie von 6ffentlichem Wohlwollen abhén-
gig gemacht hat und dies auch nicht nétig gehabt. Ein Bischof, der dem Heiligen

%A.a.0.,S.47.

2 »Der Bafehlbare — Die gescheiterte Mission des Joseph Ratzinger«, »Der Spiegel« vom 3. April 2010
(Nr. 14).

26 Mohr, Reinhard, Autoritir, reaktionir, totalitér, Spiegel-Online, 3. April 2010.

27 Pravda spricht von diffamierenden (sic!) Medienkampagne gegen Papst Benedikt, in: www.kath.net, 8.
April, 13.50 Uhr.
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Vater nahe steht, sagte erst kiirzlich: Wer im »Spiegel« oder in der »Siiddeutschen
Zeitung« gelobt wird, der muss sich fragen, ob er nicht etwas falsch gemacht hat.

Neu ist auch nicht der vielstimmige innerkatholische Chor. Er wirkt sich nicht
eben immer giinstig fiir die katholische Sache aus. Die Sorge um das eigene Ansehen
in der Offentlichkeit, so driingt sich der Eindruck bei den Aussagen mancher Verant-
wortlicher auf, scheint die bei aller Gerechtigkeit und Klugheit doch auch nétige Tap-
ferkeit verdriingt zu haben. »Es bedarf heute, was die Offentlichkeit betrifft, eines gu-
ten Durchstehvermogens. Das heif3t nicht, dass man deswegen geistverschlossen wi-
re. Das Gegenteil ist der Fall«, sagte der Bamberger Erzbischof Karl Braun im Inter-
viewbuch »Die Kreuzestreue des Priesters«, als das Gesprich auf die Rolle des
Bischofs in der Offentlichkeit kam 2

Das innerkatholische Stimmengewirr ist aber nicht das eigentliche Problem. Es
fehlt heute vielmehr an einer grundlegenden innerkatholischen Solidaritit, wie tibri-
gens schon Francois Mauriac in den Jahren nach dem Konzil mit Bedauern feststellte.
Der keineswegs des Integralismus verddchtige franzosische Romancier, Journalist
und Literaturnobelpreistriger von 1952 dachte gerne an die Zeiten zuriick, als sich
Katholiken in bunt zusammengewiirfelten weltanschaulichen Gruppen noch am frei-
tidglichen Fasten erkannten.” Aufschlussreiches schrieb Guido Hermanns, wonach
es junge Christen »fiir sinnvoll (halten), dass wir uns in einer Zeit, in der das Selbst-
verstindliche weithin nur noch daraus besteht, alles Selbstverstiandliche grundsitzlich
in Frage zu stellen, wieder intensiver mit dem eigenen katholischen Glauben be-
schiftigen. Das ist das Gegenteil eines von manchen immer wieder befiirchteten
Riickzugs. Wer den Austausch mit anderen will, der muss erst wissen, wo er selber
steht.«*"

Dafiir ist Joseph Ratzinger ein besonderes Vorbild. Er ist immer wieder das Wagnis
des Geistes eingegangen. Er hat sich immer wieder fiir Aufgaben rufen lassen, obwohl
ihm durchaus andere vorschwebten; jeweils ohne dariiber seine Herkunft zu verges-
sen. Er hat immer wieder seine Verbundenheit mit dem katholischen Milieu zum
Ausdruck gebracht. Er gibt ein Beispiel um wiederzuentdecken, was es heif3t, nicht
immer nur auf die Kirche hin oder gar jenseits der Kirche, sondern vor allem von der
Kirche her und mit der Kirche zu denken.

28 Braun, Karl, Die Kreuzestreue des Priesters. Veit Neumann im Gesprich mit Erzbischof Karl Braun,
Kisslegg 2009, S. 67.

% Mauriac, Frangois, Les paroles restent. Interviews recueillies et présentées par Keith Goesch, Paris 1985,
S.163.

30 Hermanns, Guido, Entspannte Okumene — mit MaB und Kenntnis, in: Academia. Zeitschrift des Cartell-
verbandes der katholischen deutschen Studentenverbindungen, 103 (2010) 2, S. 92.
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Kirchengeschichte

Martin Schulze Wessel /| Martin Ziickert (Hrsg.):
Handbuch der Religions- und Kirchengeschichte
der bohmischen Lénder und Tschechiens im 20.
Jahrhundert, Miinchen: R. Oddenbourg Verlag
2009, ISBN 988-3-486-58957-3,940 S., EUR 89,80.

Das umfangreiche Buch ist das Ergebnis eines
Forschungsprojektes, das von der sudetendeutschen
Ackermann-Gemeinde in Miinchen initiiert und un-
ter der wissenschaftlichen Federfiihrung des Colle-
gium Carolinum, ebenfalls Miinchen (vormals
Prag), durchgefiihrt wurde. Von den 26 Autoren sind
17 Tschechen und 9 Bundesrepublikaner auf der Li-
nie der Political Correctness, wie schon die Verdop-
pelung »bohmische Lander und Tschechien im 20.
Jahrhundert« vermuten lésst, als ob es nicht de-
ckungsgleich wiire; ansonsten hitte man auch noch
»Tschechoslowakei« hinzunehmen konnen! Die
Konfessionsstatistiken nach den Ergebnissen der
Volksziahlungen von 1921, 1930, 1950, 1991 und
2001 (S. 901-905) zeigen den ungeheuren Sikula-
risierungseinbruch in dem heute atheistischsten
Land der Welt, wo die Romisch-katholische Kirche
26,8% der Bevolkerung umfasst, wihrend diverse
protestantische Richtungen unter 1,2% (Bohmische
Briider) liegen. Konfessionslos sind 59%! Gemes-
sen an diesen kargen Zahlen wird diesen Denomi-
nationen ungebiihrend viel Platz gewidmet. Nach
der Zeit der Ersten Tschechoslowakischen Republik
(1918-1938) wird die Ara zwischen dem »Miinche-
ner Abkommen« von 1938 und der kommunisti-
schen Machtiibernahme 1948, die Zeit der kommu-
nistischen Herrschaft (1948-1989), die Kirchen und
Religionen bei den vertriebenen Sudetendeutschen
nach 1945 sowie die Religion in der Tschechischen
Republik nach 1989 behandelt.

Aus wissenschaftlicher Sicht konnte ein Fachhis-
toriker ein durchgingiges Defizit monieren, nim-
lich dass manche Autoren noch keine monographi-
sche Arbeit auf dem bearbeiteten Gebiet geschrie-
ben haben. Das Autorenverzeichnis (939 f) fiihrt ei-
ne ganze Reihe von Personen auf, die weder
promoviert noch habilitiert sind, wéhrend nur drei
ordentliche Professoren genannt werden (940). Da
kann man schon die Frage nach der Mitverantwor-
tung fiir ein »Handbuch« stellen. Handbiicher sollen
und wollen ja die gewonnene Erfahrung wissen-
schaftlicher Titigkeit widerspiegeln und Raum fiir
den Ertrag wissenschaftlicher Forschung geben.

Der Beitrag von Dr. Freie Anders aus Bielefeld
(359-406) verdient Respekt. Die Autorin hat eine
Dissertation iiber die »Strafjustiz im Sudetengau

1938-1945« (Miinchen 2008) publiziert, die in der
Reihe »Collegium Carolinum« als Band 112 er-
schienen ist. Threr Internetpriasentation zufolge ist
sie eine junge Autorin, die seit kurzem an der Fakul-
tét fiir Geschichtswissenschaft der Universitit Bie-
lefeld (als was?) titig ist. Freilich: Der Titel »Straf-
verfahren gegen die katholische Geistlichkeit im
Reichsgau Sudetenland« hélt nicht, was er ver-
spricht. Zwar zitiert sie gleich in Anmerkung 1 (359)
Rudolf Grulichs Studie »Sudetendeutsche Katholi-
ken als Opfer des Nationalsozialismus« (Brannen-
burg 1999), eine Biographische Skizze, die fast
wortlich in dem zweibdndigen Hauptwerk »Zeugen
fiir Christus. Das deutsche Martyrologium des 20.
Jahrhunderts« (Paderborn u. a. 1999; 4., vermehrte
und aktualisierte Auflage 2006) in Band II auf den
Seiten 704 bis 721 wieder zu finden ist, doch die
allermeisten Namen werden nicht einmal erwéhnt!
Eigentlich bleiben am Ende lediglich »Pfarrer Josef
Jakisch« (365; 366, Anm. 39), »Erzdechant Johann
Ott« (377 f) und Pfarrer »Benedikt Sagner« (376
mit Anm. 97) iibrig, wenn man das » Verzeichnis«
(380 f) mit der Erwéhnung von Bioly, Deml, Loh-
ner, Ott und Sagner nicht beriicksichtigt. SchlieBlich
erwihnt Anders auf S. 376, Anm. 94, Namen wie
Bioly und Jakisch, die aber nach Rudolf Grulich gar
nicht im »Konzentrationslager Dachau inhaftiert«
(376) waren! Eine derart ungenaue Arbeitsweise
zeigt sich exemplarisch bei dem Benediktinerpater
Lambert (Josef) Jakisch (vgl. Zeugen fiir Christus,
Bd.II, S. 735 f): Der Ordensmann war nicht »Pfar-
rer« (365, letzte Zeile; 378 Anm. 107). Ferner sind
»Josef Jakisch« (365) und »Lambert Jakisch« (376
Anm. 94) identisch! Solche Fehler machen sich im
»Personenregister« insofern bemerkbar, als dort der
Eindruck erweckt wird, Josef und Lambert seien
zwei verschiedene Personen (916 linke Spalte). Ein
solcher Ausrutscher geht zudem zu Lasten der bei-
den Herausgeber.

Die Autorin erwihnt als einzige das von der Deut-
schen Bischofskonferenz herausgegebene Blutzeu-
genverzeichnis »Zeugen fiir Christus« (362 Anm.
20), allerdings nicht, wie es korrekt gewesen wire,
in seiner vierten Auflage aus dem Jahre 2006, son-
dern in der dritten aus dem Jahre 2001. Die vierte
Auflage enthilt jedoch 84 neue Namen und hat im
zweiten Band einen erweiterten Umfang von insge-
samt 160 Seiten! Alle anderen Autoren/Autorinnen
dieses »Handbuchs« kommen ohne die ausdriickli-
che Erwédhnung dieses offiziellen Martyrologiums
aus! Was Anders auf S. 362, Anm. 20, schreibt,
bleibt bedauerlicherweise ohne konkreten Namen,
handelt es sich doch bei der im »Konzentrationsla-
ger Ravensbriick verstorbene Ordensschwester« um
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Sr. M. Epiphanie (Barbara) Pritzl (vgl. Zeugen fiir
Christus, Bd. II, 890 — 893). Warum wird der Name
dieser deutschbohmischen Ordensfrau aus dem Su-
detenland verschwiegen? Eindeutig falsch ist die
Behauptung: »Die Repressalien gegen Ordens-
schwestern, die ebenso die Auflosung ihrer Ordens-
gemeinschaften, Unterrichtsverbote, aber auch
Strafverfahren zu erleiden hatten, haben in die sta-
tistischen Auswertungen und bisherigen Forschun-
gen keinen Eingang gefunden« (362). Offenbar ist
das Werk »Nonnen unter dem Hakenkreuz, Leiden,
Heldentum, Tod. Die erste Dokumentation iiber das
Schicksal der Nonnen im Dritten Reich« (Wiirzburg
1979) von Benedicta Maria Kempner vollig unbe-
kannt. Dariiber hinaus wire auch die Arbeit »Pas-
sion im August (29. August 1942). Edith Stein und
Gefihrtinnen: Weg in Tod und Auferstehung« (Ann-
weiler 1995; 21998) von Elisabeth Prégardier und
Anne Mohr, in der iiber zehn Ordensschwestern bio-
graphisch vorgestellt werden, zu erwéhnen.

Im Beitrag von Laura Holzlwimmer iiber »Kirch-
liches und religioses Leben in den an Deutschland
angegliederten Gebieten« (383—406) hitte der Titel
umgestellt werden miissen: Richtig hitte es »Reli-
gioses und kirchliches Leben« heilen miissen; vom
Allgemeinen zum Besonderen und nicht umgekehrt.
Im Ubrigen: Kirchliches Leben ist immer auch
schon religioses Leben.In Anm. 9 auf S. 385 werden
zwar Emil Valasek und Rudolf Grulich zitiert, aber
nie Helmut Moll. Das »Deutsche Martyrologium«
des 20. Jahrhunderts, im Auftrag der Deutschen Bi-
schofskonferenz erarbeitet und herausgegeben, ist
scheinbar unbekannt. Es ist merkwiirdig, wenn der
Autor sich selbst lobt, wie in Anmerkung 11 auf S.
385 mit der Behauptung, ihr Buch »behebt diesen
Mangel«, nimlich die angebliche » Vernetzung reli-
gions- und kirchengeschichtlicher Fragestellungen
mit weiteren Forschungsperspektiven.« Bei der aus-
driicklichen Kritik an Rudolf Grulich (405) bleibt
die Frage im Raum: Stimmt es, »wonach tschechi-
sche Glaubige eher als Tschechen verfolgt wurden,
als Katholiken, Protestanten etc.« (405)? Auf den
tiberwiegend tschechischsprachigen Dorfern, z. B.
im Troppauer Land, im Ostsudetenland hat es r6-
misch-katholische Gottesdienste sowohl in deut-
scher wie in tschechischer Sprache gegeben, und
das noch unter klangvoller Beteiligung der Kirchen-
chore. Ubrigens gab es auch tschechische Schulen
fiir die Bauernkinder und an deutschen Gymnasien
konnte man als Fremdsprache nicht nur Englisch
und Franzgsisch, sondern auch tschechisch wihlen.
Die Prager Tschechische Universitidt wurde zwar
nach Ausschreitungen, bei denen nicht nur ein
tschechischer, sondern auch ein deutscher Student
umgekommen ist, auf unbestimmt Zeit geschlossen,
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aber die tschechischen Professoren und Dozenten
behielten ihre Hochschulgehiilter die ganze Protek-
toratszeit weiter und konnten ihren wissenschaft-
lichen Forschungen in Bibliotheken und Laborato-
rien ungestort weiter nachgehen, wobei kein Tsche-
che im Kampf an den Fronten bluten musste, wie et-
wa die Slowaken. Das alles hatte man Emil Hacha
zu verdanken, der an jedem St. Wenzelsfest am 28.
September die St. Wenzel-Reliquie 6ffentlich ge-
kiisst hatte.

Der Artikel von Dr. phil. Jan Stfibrny von der
Christlichen Akademie in Prag-Emaus tiber »Kir-
chen und Religion im Protektorat Bohmen und
Mihren« (407-484) zihlt unter den deutschstim-
migen Glaubenszeugen nur »P. Mazell Higi« (480
Anm. 394), in »Zeugen fiir Christus« (Bd. II, 732—
735) und »Pater Alfons Otakar Zadrazil« (483 Anm.
411) auf. Wenn schon »Kirchen und Religion« the-
matisiert werden, miissten erwartungsgemal auch
die anderen zahlreichen bei Valasek, Grulich und
Moll aufgezihlten deutschstimmigen Priester, Or-
densleute und Laien genannt werden, was hoffent-
lich in dem demnéchst zu erscheinenden »Martyro-
logium bohemicum« der Fall sein wird. Das Kapitel
»Resistenz und Widerstand« (457-461) kommt oh-
ne all diese Namen aus, was anders besser gewesen
wire. Der Ehrentitel »Msgre« auf S. 428 sollte vom
Ubersetzer auf seine Richtigkeit iiberpriift werden.
Zwar wird der Buchhéndler Eduard Schlusche, den
sowohl Valasek, Grulich als auch Moll vorstellen,
wohl erwihnt, aber nur in Anmerkungen (S. 86,
Anm. 86; 133, Anm. 83), zudem mit der Umschrei-
bung »Funktionir«, was ziemlich negativ besetzt
ist und eine Anfrage an den Ubersetzer stellt. Die
Tatsache, den Lehrer Josef Tippelt ganz und gar zu
verschweigen, obwohl er aus dem Sudetenland kam
und dort als Kolpingmitglied liberaus aktiv war, ist
zu bedauern. Bei Valasek, Grulich und bei Moll (Bd.
II, S. 717-719) ist er dem Vergessen entrissen wor-
den. Nichtsdestotrotz, eine kritische Leserschaft
wird dieses »Handbuch« wohl zu wiirdigen wissen.

Emil Valasek, Kevelaer (Niederrhein)

Mariologie

Lohfink, Gerhard | Weimer, Ludwig: Maria —
nicht ohne Israel. Eine neue Sicht der Lehre von der
Unbefleckten Empfingnis, Herder, Freiburg —Basel
— Wien 2008, ISBN 978-3-451-29789-2,448 S., Eu-
ro 28,—

Im vorgelegten Entwurf wollen die Verfasser
»eine neue Sicht« der Unbefleckten Empfingnis
vorlegen. Was ist, so sei gefragt, die alte, die tradi-
tionelle Sicht? Pelagius nennt (vgl. Augustin: De
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natura et gratia XXXVI) eine Reihe von Minnern
und Frauen aus dem AT, die nicht nur nicht gesiin-
digt, sondern in Gerechtigkeit gelebt hitten. Au-
gustin hélt entgegen, dass auch die Gerechten auf
eine Frage sich als Siinder bekannt hitten, bemerkt
jedoch zugleich: »Ausgenommen aber die selige
Jungfrau Maria, tiber die ich wegen der Ehre des
Herrn iiberhaupt nicht gehandelt haben will, wenn
von der Siinde die Rede ist.« Fiir Augustin steht die
Allgemeinheit der Erbsiinde fest, die er mit Rom 5,
12ff. (ebd. c. XXXIX) begriindete. Er behauptet
zwar nicht die Stindenlosigkeit und Erbsiindenfrei-
heit Mariens, enthilt sich jedoch >wegen der Ehre
des Herrn< jeden Urteils. Diese mogliche Ausnah-
me der Gottesmutter hat dann jahrhundertelang ei-
ne Diskussion angestofien, die erst mit der Defini-
tion von 1854 zu einem Abschluss gekommen ist.

Seit Augustin wurde die Erbsiinde vor allem mit
Ro6m 5 und der Antitypik von Adam und Christus
begriindet. Die Siinde der Stammeltern brachte das
Unheil iiber die Menschheit. Wichtig wurde die
Unterscheidung zwischen der Siinde (die in der
Taufe vergeben wird) und den Siindenfolgen, die
keine Siinden sind, aber aus der Siinde stammen
und fiir sie anfillig machen. Die Siindenfolgen blei-
ben auch nach der Vergebung des Schuldmomen-
tes. Die Verfasser setzen hier andere Akzente.

Die Verfasser versuchen die kirchliche Sicht der
Erbsiinde mit der evolutiven Weltsicht des heutigen
Menschen zu vereinbaren. Allerdings werden die
innerhalb des traditionellen Rahmens vorgelegten
Problemlosungen (in Bezug auf Hominisation,
Monogenismus, monozentraler oder polyzentraler
Polygenismus, Paradies, Belastbarkeit evolutiv frii-
herer Gruppen fiir das Unheil der ganzen Mensch-
heit) nicht behandelt. Vf. scheinen mit der Vorstel-
lung P. Schoonenbergs (2) zu sympathisieren, der
aus den einzelnen Tatstinden ein Siindengeflecht
entstehen ldsst, das zu einer inneren Situiertheit, ei-
ner Siindenverstricktheit — »Siinde der Welt« —
fiihrt, von der jeder in die Menschheitsfamilie Hin-
eingeborene betroffen wird. Thren Hohepunkt er-
reicht die Siinde der Welt in der Ablehnung Christi.
Aber diese Sicht tendiert eher zu einer Ubertragung
durch Nachahmung, als zu einem inneren Betrof-
fenwerden.

Die Vf. entwickeln zunidchst die Steigerung der
Stindenmacht im AT (82f.), zeigen aber dann
(105ff.) Gottes Gegenreaktion gegen die Siinde.
Gott handelt in der Geschichte durch Abraham und
befreit durch Mose, erweckt Freude an der Tora und
am Tempel (= Gegenwart Gottes), an der Weisheit
Israels, und schafft Mdoglichkeiten der Siihne.
Durch die Propheten kdmpft Gott gegen die Un-
heilszusammenhénge von Selbstsucht und Verhir-
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tung. »Wenn Erbsiinde Leben gegen den Schop-
fungssinn ist und damit Verfinsterung, Nicht-Wis-
sen, Unfreiheit und schlieflich aus eigener Kraft
nicht iiberwindbarer Unheilszusammenhang —
dann wurde dies alles in Israel immer wieder durch-
brochen« (206). Nur noch ein Rest bleibt iibrig,
»seine (= Gottes) Setzung seine Gnadengabe«
(213), »dieser Rest ist die Keimzelle des kiinftigen
Heils« (214).

Die Vf. verstehen das AT nicht nur als Verhei-
Bung, die sich in Jesus erfiillt, nicht nur als Ankiin-
digungen, sondern als reale Befreiungserfahrung.
Jesus ist »die Erfiillung von VerheiBungen, die
schon lange als Realitét unterwegs waren« (217).

So zielen die Gegenreaktionen Gottes auf Maria,
als Urbild des erlosten Israel (3. Teil: ab 218).
Zuerst werden biblische Figurationen fiir Israel be-
sprochen, wie Menschensohn, der fiir die Ge-
schichtswende in der Herrschaft steht, die aus Got-
tes Hand kommt, wie Knecht Gottes (die Gottes-
Knecht-Lieder bringen Aussagen sowohl des heilen
Gottesbezugs, des Elends und der Erlosung), Toch-
ter Zion — Jungfrau Israel, die Frau von Offb 12.
Solche Figurationen sollen Entwicklungen und
Sachverhalte veranschaulichen und verdichten.
Maria wird nun mit Lk 1-2 und Joh 2, 1-12 als Fi-
guration Israels erkldrt, die im Magnifikat die gan-
ze Geschichte Israels zusammenfasst, »soweit es
gldubig geoffnet ist fiir das Handeln Gottes in der
Geschichte« (267).

Vf. bemiihen sich, gerade im Bewusstsein des
monstrosen Verbrechens der Shoa, Maria nicht nur
als Urbild der Kirche zu sehen, im Sinn des Zwei-
ten Vatikanums, sondern auch Israels; mit den Wor-
ten Josephs Ratzingers: »Maria ist in dem Augen-
blick ihres Ja Israel in Person, die Kirche in Person
und als Person« (293). Sie steht nicht auBerhalb Is-
raels, sondern ist der heilige Rest, in dem Israel
doch noch zum Ziel kommt: In Maria kommt die
alttestamentliche Linie in der letzten Eindeutigkeit
einer Person (nicht nur einer Personifikation) zur
Vollendung. Sie ist der eigentliche Grundakt der
Kirche (297f.).

In Israel entstand also eine Gegengeschichte zur
Erbsiinde. Maria, die Unbefleckt Empfangene,
symbolisiert hier die Taufreinheit der Kirche, ihr
Sein als neue Schopfung (2 Kor 5, 17). Vf. schil-
dern dann (298ff.) die dogmengeschichtliche
Problemdiskussion zur Immaculata Conceptio.
Weil dieses Dogma auch von der Gnade in Israel
handelt, gehort Maria auch zu Israel. In Maria, vor
der Erbsiinde bewahrt, »tritt die Schopfung in ihrer
ganzen Sinnfiille zu Tage« (397).

Die Vf. legen einen mariologischen Entwurf auf
einer ekklesiotypischen Grundlage vor, wobei die



Buchbesprechungen

Sicht von der ecclesia (sancta) ab Abel ausgebaut
wurde. Dieser Ansatz ist grundsitzlich moglich,
doch scheint dabei die christotypische Mariologie
mehr am Rand liegen gelassen zu sein. Viele alttes-
tamentliche Passagen erhalten bei der Lektiire eine
Erhellung, die der Leser mit Dank und Interesse
aufnimmt. Freilich sucht der Leser bei den vielen
und breiten Einzeldarlegungen oft den roten Faden.
Schade, dass die Anmerkungen nicht jeweils auf
der entsprechenden Seite, sondern erst am Schluss
angebracht wurden.

Bei grundsitzlicher Anerkennung des Ansatzes
bleiben jedoch Fragen: Auch wer die evolutive
Sicht der biologischen Umwelt nicht grundsitzlich
ablehnt, wird stutzig bei folgendem Satz: »Der
langsam menschwerdende Mensch iibersteigt im
Erkennen das sich ihm vordergriindig Darbietende.
Er ist das neugierigste Lebewesen, das es gibt. Sein
Geist dringt stidndig liber das Vorhandene hinaus«
(73f). »Wenn die Geistseele«, die den Menschen
grundlegend von jedem Tier unterscheidet, ein
»Geschenk Gottes ist« (75), gibt es dann einen
»menschwerdenden Menschen«? Gerade die Ab-
treibungsdebatte macht die Problematik der Rede
vom »werdenden Menschen« bewusst. Ferner fragt
sich, wie denn das Tier seine Einbindung in den
starren Umweltplan auf geistige Freiheit hin iiber-
winden kann: ohne seine Instinktsicherheit schwin-
den im Fall des allmihlichen Ubergangs die Uber-
lebenschancen des Tieres, weil der Geist noch nicht
die Orientierung geben kann. Nun sei den Verfas-
sern nicht abverlangt, eine Antwort auf diese Fra-
gen zu geben, aber werden nicht Probleme iiberse-
hen? Im Falle eines mehrmaligen Ubergangs (egal,
ob an einem oder an mehreren Ursprungsorten, also
kein Ursprungspaar) wird aber die gute Qualitit der
Schopfung (Gen 1, 31) unsicher, da sie immer zum
negativen Ergebnis fiihrte (da die Erbsiinde Ge-
schichte, nicht Wesensbestand ist: 63).

Schwierig wird auch (384) die Aussage zum Pa-
radies. »P. ist nicht der Anfang. Es ist das Ziel [...]
kein Urzustand, sondern das Woraufhin einer lan-
gen Entwicklung. Das Tier >Mensch« hitte immer
menschlicher werden konnen, oder besser: immer
offener [...] fiir Gott. [...] Das P. lag nicht in der Ver-
gangenheit. Es wartete in der Zukunft.« »Statt von
einem verlorenen miissten wir von einem versdum-
ten P. sprechen« (74). Aber wurde das P. versdumt,
wie man einen Zug versaumt? Ist die Stinde nur ein
Entwicklungszustand im Sinn einer Nichtverwirk-
lichung von positiven Moglichkeiten oder nicht
vielmehr eine aktive, bewusste Tat der Verweige-
rung Gott gegeniiber. Dem Gewicht einer Ursiinde,
zu der ein solcher Erloser »notig« war, entspricht
kein Versdumnis. Paradies bzw. sein Verlust ist
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nach dem Maf} des Gottesverhiltnisses zu bestim-
men, das allerdings auch bei einem »primitiven«
Entwicklungszustand sehr innig sein kann.

Der Ansatz ist begriiBenswert, doch sind eine
stirkere Beriicksichtigung theologisch systemati-
scher Literatur und die Einarbeitung schon gegebe-
ner Losungen auf neue Fragen wiinschenswert.

Anton Ziegenaus, Augsburg

Gorg, Peter H.: Das Wunder von Knock. Die Er-
scheinung der Jungfrau Maria in Irland in Zeiten
sozialer Not, Media Maria Verlag, lllertissen 2010,
ISBN 978-3-9811452-6-7, 166 Seiten, EUR 16,90.

Die Erscheinung der Gottesmutter im Jahr 1879
imirischen Knock ist im deutschen Sprachraum we-
nig bekannt. Peter H. Gorg hat sich seit Jahren mit
der Geschichte dieser Erscheinung beschiftigt und
kann daher eine iiberzeugende und allgemeinver-
stindliche Darstellung bieten. Thm gelingt es, das
Charakteristische dieser Erscheinung und das
Unterscheidende im Vergleich zu den bekannten Er-
scheinungen wie Lourdes, Fatima oder La Salette
aufzuzeigen.

Es mag iiberraschen, dass Vf. im ersten Kapitel
(bis S. 40) einen kurzen Uberblick iiber die Ge-
schichte Irlands dem eigentlichen Bericht iiber die
Ereignisse vom 21. August 1879 vorausschickt. Wer
sich aber die harte Verfolgung der Katholiken seit
Heinrich VIII., die Unterdriickung des katholischen
Glaubens durch die englischen Besatzer und die
Ausbeutung und hohen Abgabenlasten der irischen
Bauern an die englischen Grundherren vor Augen
hilt, kann verstehen, dass bis heute in Nordirland
die Spannungen zwischen Katholiken und Protes-
tanten fortdauern und die Erscheinungen keine mah-
nenden Worte zu Gebet und Bufie an das Volk rich-
tet, keine Klagen wie in La Salette zu horen sind
und keine Hollenvision wie in Fatima. Die Erschei-
nung geschieht ohne Worte und will offensichtlich
nur Stiarkung und Trost sein, um die Not des Alltags
durch den katholischen Glauben bestehen zu kon-
nen. Maria zeigt ihre miitterliche Gegenwart in die-
ser Not.

Dann (S. 40-74) werden die Erscheinung, die né-
heren Umstidnde ihrer Wahrnehmung und die fol-
gende Entwicklung von Knock geschildert. Im Zen-
trum von drei Gestalten steht die Jungfrau Maria,
deren Augen wie im Gebet zum Himmel gerichtet
waren. Auf der (vom Betrachter aus) linken Seite
befand sich eine Gestalt, die man als den hl. Joseph
erkannte; er wandte sich in gebeugter Haltung Maria
zu. Rechts von ihr stand eine Gestalt mit Mitra und
Buch in Predigerhaltung; diese Gestalt wurde als
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der Evangelist Johannes ausgemacht. Rechts von
Johannes, in der Mitte vor einer Giebelwand,
schwebt ein Altar, auf dem ein Lamm stand, das
sich den Gestalten zuwandte. Hinter dem Lamm
war ein Kreuz zu sehen.

In der Folgezeit wurden die Phidnomene kritisch
gepriift. Auffillig ist der trockene Boden (unter den
Erscheinungen), obwohl es heftig regnete. Das be-
deutet, dass eine rein imaginative Erkldrung (innere
Impulse, die dann Vorstellungsbilder produzieren),
wie sie K. Rahner allgemein annimmt, fiir diese Vor-
ginge nicht ausreicht. Dann schildert Gorg die du-
Bere Entwicklung: Medizinisches Biiro, Helfergrup-
pen, Untersuchungskommission, Jubiléden, Priester
in Knock, Kirchenbau und die merkwiirdige innere
Beeinflussung eines Kiinstlers mit Hilfe von P. Pio,
Papstbesuch, Knock Airport.

Das Hauptinteresse gilt dann der Auslegung der
»Botschaft von Knock« (75-88). Die Besonderheit
der Erscheinung von Knock liegt darin, dass kein
einziges Wort von ihr ausging. Die Bilder bediirfen
der Auslegung. Diese geht wohl richtig, wenn sie
die Offenbarung des Johannes (Lamm, Zelt Gottes
unter den Menschen; Eucharistiegeheimnis mit
himmlischer Liturgie!) als Kern der Interpretation
annimmt. »Wenn Knock auch gemeinhin als Ma-
rienheiligtum verstanden wir, steht es letztlich doch
fiir eine besonders christozentrische Erscheinung,
denn das Zentrum ist das geheimnisvolle Lamm.
Maria steht nicht iiber dem Lamm, sondern in der
Mittelstellung tiber Johannes und Joseph« (S. 79).
Maria korreliert mit der Frau von Offb 12. Der hl.
Joseph, wie er sofort von den Sehern einhellig iden-
tifiziert wurde, war auch beim Sonnenwunder in Fa-
tima und in Zeitoun erschienen, obwohl er bei Ma-
rienerscheinungen sonst nicht begegnet. Er ist von
Pius IX. zum Patron der Gesamtkirche erklért wor-
den. »Johannes, gekleidet mit einem Messgewand,
Mitra und mit einem Buch in der Hand, wird wohl
aufgrund seiner Nihe zu Maria (vgl. Joh 19, 26f)
und zum Lamm (vgl. Joh 1, 36; Offb 5, 6 u.a.) in
diesen Kreis einzuordnen sein.

Das nichste Augenmerk gilt dem Erzdiakon
Bartholomeo Cavanagh, Pfarrer von Knock
(1867-1897). Schon an fritherer Seelsorgsstelle
wurde er als Priester der Armen geriithmt. Dem Ziel
der englischen Regierung, den katholischen Glau-
ben in Irland auszul6schen, wirkte er mutig entge-
gen. Er war sehr sozial eingestellt, ein guter Prediger
und ein inniger Marienverehrer, so dass manche die
Auswahl Knocks fiir die Erscheinung auf seine Per-
son zuriickfiihrten; trotzdem nahm er die Mitteilung
seiner Haushilterin von der Erscheinung nicht ernst
und blieb zuhause, was er spiter als die tiefste De-
miitigung in seinem Leben bezeichnete. Der Pfarrer
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betreute eifrig durch Predigt und im Beichtstuhl das
aufkommende Wallfahrtswesen. Er fiihrte auch ein
Tagebuch iiber die Heilungen im Zusammenhang
mit Knock — sei es wihrend direkter Besuche in
Knock oder durch trinken von Wasser, in das Mortel
vom Giebel gestreut wurde; diese Heilungen wur-
den dann dokumentiert (S. 107—121). Den Schluss
bildet die Wiedergabe von 15 Zeugenaussagen, wie
sie die Erscheinung erlebt haben. Damit wird dem
Leser ein lebendigeres Bild vermittelt.

Moge dieses gut lesbare Buch einen grofen Le-
serkreis finden. Diese ,,Erscheinung ohne Worte*
regt zur personlichen Meditation an. Es zeigt das
miitterliche Herz Mariens fiir die irdische Not der
Menschen, wie es d@hnlich bei dem weniger bekann-
ten franzosischen Erscheinungsort Pontmain (1871:
Kriegsnote!) der Fall war. Die Faszination, die vor
allem von der Gestalt der Gottesmutter ausging,
kann auch die Sehnsucht nach der endgiiltigen Ge-
meinschaft mit ihr wecken, um die in den Hochge-
beten gebetet wird.  Anton Ziegenaus, Augsburg

Theologische Literatur

Lochbrunner, Manfred: Hans Urs von Balthasar
und seine Literaturfreunde. Neun Korresponden-
zen, Echter Verlag, Wiirzburg 2007, XIII u. 320 S.,
ISBN 978-3-429-02013-5, Euro 29,80.

Durch seine subtilen Untersuchungen erweist
sich M. Lochbrunner als einer der hervorragends-
ten Kenner von Balthasar. Neben vielen anderen
Abhandlungen (vgl. 318ff.) wird »H. U. v. Baltha-
sar und seine Philosophenfreunde. Fiinf Doppel-
portrits« nun ergénzt durch eine Darstellung seiner
Literatenfreunde (vgl. FKTh 23,74 f.)

Im Gesprich mit den »kulturschaffenden Poten-
zen« gehort v. Balthasar zu den bekanntesten Ver-
mittlern zwischen Kunst und Theologie. 338 Briefe
und Karten bilden die Quellen der Information, wo-
bei franzosische Korrespondenten (P. Claudel, G.
Bernanos) nicht beriicksichtigt wurden.

Die erste Abhandlung (5-36) gilt der Korrespon-
denz mit Gertrud von Le Fort. Nach einigen Bemer-
kungen zu den Quellen folgt ein Kurzbiogramm der
Baronin und eine Darstellung des Briefwechsels.
Zunichst bittet der junge Jesuit (noch vor seiner
Priesterweihe) um ein Vorwort fiir die von ihm
iibersetzten Fiinf Groen Oden Paul Claudels, dann
folgen einige Besprechungen von Le Forts Erzih-
lungen. Die beiden haben sich auch personlich be-
sucht. Allerdings kam es dann zu Spannungen, in
der Zeit vor allem, als Balthasar einen eigenen Ver-
lag plante und Werke der Dichterin itibernehmen
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wollte. Sowohl personliche Empfindlichkeit als
auch die Honorarfrage fiihrten dann zu einer Ab-
kiihlung des Verhiltnisses, vielleicht sogar zu ei-
nem Abbruch des 13 Jahre dauernden Kontaktes.
Sowohl der feine Stil der Briefe als auch der Ein-
blick in die personlichen Beziehungen der Korre-
spondenten machen die Lektiire interessant und
aufschlussreich.

»Ludwig und Christine Derleth und Hans Urs
von Balthasar« lautet das Thema der zweiten Ab-
handlung (37-94). Balthasar fiihrte mit Ludwig
(1870-1948) und nach seinem Tod mit Christine
Derleth einen ausgedehnten Briefwechsel. L. Der-
leth gehort zu den heutzutage vergessenen Dich-
tern. Die Begegnung kam auf Ansuchen Balthasars
zustande, der ihn als Autor fiir die »Sammlung
Klosterberg« gewinnen wollte. Der Brief vom
31. 5. 1942 wirkt auf Derleth wie ein »Weckruf«
(44), dass der Dichter das durch den Weltkrieg her-
aufbeschworene Vakuum fiille. Der Abschnitt ¢ (46
ff.) »Der Tod des Thanatos« handelt vom Leiden an
der Kirche, wobei Balthasar als Theologe und Seel-
sorger um die Position Derleths ringt, der schlief3-
lich sein Manuskript korrigiert. Die folgenden Ab-
schnitte betreffen weniger Derleth, sondern die
Schwierigkeiten Balthasars mit der Ordenszensur.
Dann berichtet er Derleth von der beabsichtigten
Griindung des Johannesverlags. Weitere Besuche
und Schreiben aus verschiedenen Anlédssen zeigen
die enge Verbindung der Korrespondenten. In ei-
nem Exkurs greift Lochbrunner die Frage auf, ob
der Stefan-George-Kreis fiir Balthasars Laienorden
Vorbild war. Lochbrunner stellt fest: »Bei aller Be-
wunderung fiir die Sprachkunst des Dichters ist
nicht zu verkennen, dass der weltanschauliche Gra-
ben einfach zu grof ist, um als Vorbild fungieren zu
konnen« (65). Warum dieser Exkurs bei »Dereth«
eingeschoben wurde, bleibt dem Rezensenten aller-
dings ein Ritsel.

Das zweite Konvolut umfasst 25 Briefe der Wit-
we Derleth und ebenfalls 25 Balthasars; es wire
aber falsch, hier eine chronologische oder themati-
sche Schreiben-Antwort-Folge zu vermuten. Chris-
tine Derleth gibt etwa B. den Rat, vor seinem Or-
densaustritt ein Gebet zu verfassen, in dem die wei-
tere innere Verbundenheit der Johannesgemein-
schaft und dem Orden zum Ausdruck kommt. Der
Briefwechsel erwihnt den labilen Gesundheitszu-
stand von Frau Kaegi. Einen Beitrag zu einer Ge-
denkschrift anldsslich des 10. Todestags von Lud-
wig D. lehnt B. wegen Arbeitsiiberlastung ab. Hier
kiindigt sich vielleicht schon der Bruch an, der
dann noch dokumentiert wird und unter dem Frau
Derleth sehr gelitten hat. B. war anfénglich von D.
begeistert, ordnet ihn jedoch im Integralismusauf-
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satz mit Maurras und dem Opus Dei unter den
»Dschingiskan-Katholizismus« ein. Lochbrunners
abwigendes, differenzierendes Gesamturteil {iber-
zeugt (79 ff.).

Die dritte Untersuchung gilt Reinhold Schneider
(95-140). Lochbrunner ist sich der vielen Moglich-
keiten bewusst, das Verhiltnis zwischen B. und S.
darzustellen. Er beschrinkt sich auf die unverof-
fentlichte Korrespondenz. Zunichst gibt er Re-
chenschaft tiber das Quellenmaterial. Tiiroffner
war fiir B. die Bitte um einen Beitrag fiir seine
Sammlung »Klosterberg«. Der Kontakt fiihrte auch
zur Sendung erbetener Nahrungsmittel (Nach-
kriegszeit!) und einiger Biicher, bis dann B. im Mai
1947 S. in Freiburg besuchte. Die geplante Griin-
dung des Johannesverlags wurde wieder Ge-
spriachsthema. S. hat dann mehrere Biicher von
Adrienne von Speyr besprochen und dann B. gehol-
fen, nach seinem Ordensaustritt in Freiburg inkar-
diniert zu werden; allerdings ohne Erfolg. Der »Fall
Schneiderx, der sich gegen die Wiederbewaffnung
der Bundesrepublik stellte, fiihrte allerdings zu ei-
nem leisen Widerspruch B.s, der die ideale Haltung
Schneiders, ndmlich die Ablehnung des T6tens auf
den praelapsarischen Zustand einschréinkt.

L. bietet dann eine Genese der Monographie iiber
R. Schneider. Ausfiihrlich wird die Kriegsfrage dis-
kutiert. Die grundsitzlichen Positionen der beiden
Protagonisten konnen hier nicht dargestellt werden:
B. argumentiert differenzierend, wéhrend S. eine
Bekenntnisposition einnimmt. L. scheint recht zu
haben: » Aus heutiger Sicht ist freilich zu bedenken,
dass in der kirchlichen Doktrin iiber den Krieg
wihrend des Pontifikats von Johannes Paul II. Ak-
zentverlagerungen erfolgt sind, die Schneider
zweifelsfrei begriifit hitte« (122). Die beiden, B. u.
S., scheinen sich in einer echten Freundschaft ge-
funden zu haben.

Nun kommen die 50. Geburtstage beider Freun-
de. B. lehnt es ab, in der Feierstunde Schneider die
Festrede zu halten — das sollte ein Deutscher ma-
chen; so erscheinen gegenseitige Hommages. L.
sieht das Band der Freundschaft in den Heiligen,
und man wohl sagen darf: in der fruchtbaren Macht
der Heiligen. Eine Auflistung aller Schreiben
schlieft diese Schilderung.

»Regina Ullmann / Ellen Delp und Hans Urs von
Balthasar«: So ist das vierte Beziehungsgeflecht
tiberschrieben (141-170). Die beiden, heute weni-
ger bekannten Schriftstellerinnen waren befreun-
det. Frau Ullmann vermittelte die Taufe und Auf-
nahme in der katholischen Kirche von E. Delp
durch B. Davon, von Balthasars Sorge um einen
Beichtvater der Neophytin ihrer Firmung handeln
die Briefe. Sie geben auch einen Eindruck in B.s
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Lage nach dem Ordensautritt: Er lebte in Ziirich,
fiihlte sich als Vitandus und als Ausgestolener, war
krank, aber trotzdem viel auf Reisen.

»Herbert Meier und Hans Urs von Balthasar«
lautet die fiinfte Korrespondenz (171-202). Loch-
brunner hatte mehrere »Zeitzeugengespriche« mit
H. Meier, der ihm auch Briefdokumente zur Verfii-
gung stellte. H. Meier, nach dem Studium von Lite-
raturwissenschaft, Geschichte, Philosophie als
Ubersetzer, Dichter und Schauspieler titig, war so-
mit geistesverwandt mit B. Aus den Schilderungen
geht der prigende Einfluss des Studentenpfarrers
auf den jungen Meier hervor; B. hat auch seine
dichterischen Versuche kritisch beleuchtet und ge-
fordert. B. berichtet dem Freund von einer langwie-
rigen Krankheit, die ihn bei der Arbeit an der
»Herrlichkeit« behinderte. Meier liel B. an der
Entstehung seiner Werke teilhaben, der sie vorstellt
und beurteilt. B. spielt die Rolle der Mentors. Diese
Korrespondenzauswahl erdffnet — wohl aufgrund
der freundschaftlichen Verbundenheit beider — ei-
nen sehr personlichen Einblick ins Leben und Den-
ken B s.

Nur den kurzen Zeitraum vom 22. 2. 1949 bis
21.5. 1950 umfasst die Korrespondenz mit Elisa-
beth Langgésser (203-211). Im Grunde betrifft der
Briefwechsel Balthasars Anliegen, von E. Langgis-
ser eine Empfehlung fiir A. v. Speyrs Auslegung
des Johannesevangeliums zu erhalten. Diese ist sti-
listisch und inhaltlich exzellent.

Balthasar war auch mit Anette Kolb befreundet
(213-227); »sowohl das Interesse fiir Musik wie
fiir die Literatur stellte eine gemeinsame Basis dar,
auf der sich die freundschaftliche Beziehung zwi-
schen den beiden Protagonisten entfalten konnte«
(214). Es sind Dokumente der Freundschaft, bei de-
nen allerdings die Stimme von Anette Kolb sich nie
vernehmen ldsst.

Der Korrespondenz mit Erika Mitterer
(229-274), gilt das achte Kapitel. Erika Mitterer (*
1906, 1 2001) eine entschieden katholische Dichte-
rin, trat erst 1970 mit B. in Kontakt. Er war an ihren
Werken interessiert, empfiehlt seinerseits in auffil-
liger Weise die Lektiire Adriennes. Fiir die Edition
eines Gedichtbandes zeigt sich B. als ziemlich be-
stimmend in Bezug auf Auswahl, Anordnung, Kor-
rektur- und Formulierungsvorschlige. Interessant
sind Urteile iiber Zeiterscheinungen: »Osterreich
und Frankreich sind wohl am diirrsten, auch die
Schweiz. Deutschland hat ein paar Bischofe, aber
zu viel Biirokratie — Was soll man tun? Und Kiing
hat 100.000 verkauft: reines Gift. Beten wir« (S.
245). Uberhaupt kommen in dieser Korrespondenz
viele Stellungnahmen zu Zeitfragen. B.s Stil wird
kdmpferischer und z. T. pessimistischer, obwohl er
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auch eine Wende zum Positiven feststellen kann.
Die letzte Korrespondenz ist eine Karte als Dank
fir den Gliickwunsch zur Kardinalserwihlung:
»Der Empfang in der Schweiz ... eiskalt und belei-
digend.«

Zum Schluss fasst Lochbrunner die Ergebnisse
dieser Korrespondenzbeziehungen zusammen in
Hinblick auf seine Aussagen iiber die Kirche in der
Schweiz, in Osterreich, in Deutschland und die
Wohnorte B.s in Wien. Zur Ernennung Groers be-
merkt B.: Der neue Erzbischof ist von allen ernsten
Leuten mit groBer Freude begriiit worden. Der
Papst trifft meist ins Schwarze: Lochbrunners Be-
merkung (261), diese Ernennung zéhle zu den ekla-
tanten Fehlentscheidungen, teilt der Rezensent
nicht: Die Akte Groer ist noch nicht geschlossen!

Das abschliefende Kapitel »Literatur und Theo-
logie« gilt der Entwicklung des »dichterisch den-
kenden Theologen« (H. Meier). Seine Ausbildung,
seine Rolle gegeniiber den Literaten (Bewunderer,
Mentor, Seelsorger). Das breite Interessengebiet
B s zeigt sich an der Vielfalt der gewéhlten Studien-
facher. Die Ausfithrungen schliefen mit einer Re-
flexion iiber die Sprache und der Kultur als Begeg-
nungshorizont.

Lochbrunner besitzt eine B. dhnliche stilistische
Begabung. Balthasarinteressierte werden mit Ge-
winn zu dieser Untersuchung greifen. Der Leser
lernt nicht nur den Theologen, sondern auch den
Privatmann kennen; erstaunlich ist die umfangrei-
che Vortrags- und Exerzitientdtigkeit. Darf man
iiber das Biographische hinaus eine Zusammenfas-
sung der Theologie B.s erwarten? Lochbrunner wi-
re der geeignete Mann dafiir.

Anton Ziegenaus, Augsburg

Moraltheologie

Livio Melina: »Liebe auf katholisch. Ein Hand-
buch fiir heute«, Sankt Ulrich Verlag, Augsburg
2009, 189 S., ISBN 978-3-86744-103-2 (Uberset-
zung aus dem italienischen Original »Per una cul-
tura della famiglia: il linguaggio dell’amore«).

Der Autor, der das von Papst Johannes Paul II.
ins Leben gerufene Institut fiir Ehe und Familie in
Rom mitgetragen hat und jetzt dessen Direktor ist,
legt in seiner gehaltvollen Publikation Hauptgedan-
ken seiner Ehemoral vor, wobei er sich auch auf die
zwei Enzykliken Mulieris Dignitatem und Familia-
ris Consortio stiitzt. Sie treten fiir eine Kultur des
Lebens und der personalen Liebe in Ehe und Fami-
lie ein, die sie als Keimzelle der Gesellschaft wie
auch der Kirche betrachten.
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Das Buch gliedert sich in zwei Teile: Der Erste
Teil (»Die Sprache der Liebe«) handelt von der
Kultur der Ehe und Familie, die sich in der Sprache
der Liebe ausdriickt sowie in der Bedeutung des
Leibes fiir die Ehegemeinschaft und der Geschlech-
terdifferenz. Monsignore Melina stellt die christli-
che Dimension der ehelichen Liebe heraus, wie sie
uns Gott im Alten und Neuen Testament geoffen-
bart hat, und nimmt ausfiihrlich zur gegenwirtigen
Genderideologie Stellung.

Der Zweite Teil (»Ethische Dimensionen des
hochzeitlichen Geheimnisses«) legt zunichst die
Tugend der Keuschheit als wichtige Bedingung der
ehelichen Liebe und ihrer Aufgabe dar, die Sexua-
litat in die personale Liebesgemeinschaft zu inte-
grieren.

Es stellt sich dann, angesichts der heute sich ver-
breitenden neuen Formen von Lebensgemeinschaf-
ten, die in Konkurrenz treten zur traditionellen Ehe-
gemeinschaft, fiir die Christen — und besonders fiir
den Priester — die Aufgabe, sich mit ihnen ausein-
ander zu setzen und Menschen, die sich ihnen ver-
schreiben, zur Umkehr zu bewegen. Argumentativ
wird aufgewiesen, wie in der »Gay-Kultur« der ho-
mosexuellen Beziehung eine unnatiirliche Unord-
nung liegt, die der Geschlechterdifferenz nicht
Rechnung trigt und auch nicht in ihr die Einheit der
Personen nach dem Schopfungsplan Gottes sucht.
Im ehelichen Akt liegt die Bedeutung der Einheit
und Prokreativitit.

Im Kontext der Tugend der Keuschheit tritt der
Autor fiir die natiirliche Empfangnisregelung ein,
die allein der Wiirde der Person und der Berufung
zur Liebe gerecht wird. Die periodische Enthalt-
samkeit 6ffnet den Blick auf das Wesentliche der
Ehebeziehung. Die praktizierte eheliche Keusch-
heit darf nicht als Leibfeindlichkeit oder Unter-
driickung des Geschlechtstriebes missverstanden
werden, sondern betrifft vielmehr die Ordnung des
menschlichen Lebens in diesem Bereich.

Ohne auf die vielen instruktiven Beobachtungen
des Buches im Einzelnen eingehen zu koénnen,
mochte ich mich auf einige zentrale Aspekte be-
schrinken. Der erste Teil geht von der sidkularisier-
ten Gesellschaft von heute aus, von der Bindungs-
losigkeit in menschlichen Beziehungen, der Verar-
mung der Gefiihle und von den individualistischen
Lebensweisen, die den Entschluss zu Ehe und Fa-
milie im herkdmmlichen Sinne zum riskanten Wag-
nis werden lassen. Diese Verhiltnisse gibt es leider,
sie werden durch die Massenmedien méchtig gefor-
dert und propagiert, wihrend es in Wirklichkeit
noch — Gott sei Dank — viele gibt, die nach traditio-
nellen Mafstdben leben und liebevoll miteinander
umgehen, mit schweigsamer Selbstverstindlich-
keit. Umso wichtiger sind gute Publikationen, wie
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die vorliegende, welche fiir die traditionellen Werte
eintreten, wieder von den Tugenden sprechen und
eine »Kultur der Liebe« ins Wort bringen (26-27).

Dieser von Johannes Paul II. geprigte Ausdruck,
wie auch der einer »Kultur des Lebens«, bedarf
freilich einer Erkldrung, da der Begriff der »Kul-
tur« kein ontologischer ist, sondern ein wandelba-
res Phdnomen von bestimmten Lebensweisen be-
zeichnet, die sich im Laufe der Geschichte dndern.
Dagegen haben die Begriffe des Lebens, der Liebe,
der Verantwortung u. d. auch eine bleibende, unver-
dnderliche Seite, die ontologisch im Wesen des
Menschen griinden. Traditionell gesehen, ist das
Leben die hohe Seinsweise der lebenden Wesen.
Auch der Autor sieht Ehe und Familie »in ihrem in-
nersten Kern in der Natur des Menschen verwur-
zelt« (27) und iibergeht nicht die Frage: »Oder sind
Ehe und Familie nur kulturelle Gegebenheiten, die
dem Wandel unterworfen sind und in verschiede-
nen Geschichtsepochen verdndert werden konnen
[...]7« Der Autor fihrt fort: »Auf diese Frage gibt
der Glaube mit Verweis auf die der Heiligen Schrift
enthaltene Offenbarung eine klare Antwort. Mit der
Autoritidt Petri hat Papst Benedikt XVI. kiirzlich
noch einmal die Uberzeugung der Kirche bekrif-
tigt, dass >Ehe und Familie im innersten Kern der
Wahrheit tiber den Menschen und seine Bestim-
mung verwurzelt sind«« (ebd.). Der hier religios
verstandene Ausdruck der »Wahrheit iiber den
Menschen«, den auch oft Johannes Paul II. verwen-
det, verweist auf die Wahrheit, die Christus ist, hier
bezogen auf den Menschen. Fiir Ungldubige in un-
serer sdkularisierten Zeit tritt freilich als Autoritét
der Wahrheit an die Stelle Christi der Mensch, mit
all seinem Subjektivismus und Individualismus.

Fiir diesen Leserkreis bleibt nur iibrig, auf die
Lebenserfahrungen guter Menschen zu verweisen,
welche die altbewihrten Tugenden leben, und auf
denen sich die traditionelle Ethik stiitzt. Auch das
vorliegende Buch kniipft an sie an, so im anschlie-
Benden Abschnitt: »Universalitit der Erfahrung der
Liebe« (31 ff.).

Im vorhergehenden Abschnitt (25 ff.) hat der Au-
tor mit Recht Kritik an der Gender-Ideologie geiibt,
wonach die Geschlechter-Differenz nur eine biolo-
gisch-anatomische sei und die Rolle von Mann und
Frau als bloie Konvention von ihnen selbst festge-
legt und von ihren subjektiven Interessen bestimmt
werde. Damit wird jedoch gegen die Schopfungs-
ordnung verstofen, die auch ein Nichtgldubiger in
der natiirlichen Hinordnung von Mann und Frau er-
kennen kann. Sie stellt eine Einheit in der Verschie-
denheit der Geschlechter dar.

In Anlehnung an die Enzyklika Familiaris Con-
sortio wird die kiinstliche Befruchtung in vitro ver-
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worfen, da an die Stelle des ehelichen Liebesaktes
ein technisch kontrolliertes Planen und Produzieren
tritt (70-73). Der Autor hebt dann die in der Enzyk-
lika dargebotene »neue theologische Perspektive«
der Ehe als »hochzeitliches Geheimnis« hervor, das
dem zwischen Gott und den Menschen in Christus
entspricht. In der personalistischen Sicht der
Enzyklika, wonach die Person nicht statisch als
Substanz gesehen wird, sondern dynamisch als
Entwicklung, vollendet sich die Person in der Ehe-
gemeinschaft. Ferner wird diese in Analogie zur
Gemeinschaft der drei Personen in Gott gebracht.
Aus traditioneller Sicht ist die erwihnte Entwik-
klung eine solche nicht zur Person, sondern zur Per-
sonlichkeit, auf der substantiellen Grundlage des
Person-Seins beider Partner. Ihre Vereinigung hat
ihre Analogie zwischen Christus und der Kirche als
zwischen Briutigam und Braut. Die Analogie fin-
det immer zwischen Seiendem statt. Die heilige
Trinitét ist aber keine ontologische Dreiheit. Daher
ist die einzig mogliche Analogie die schon von Au-
gustinus gezogene, namlich die von Gottes Trinitit
zu drei Vermdgen in dem einen Menschen (und
nicht zu drei Menschen). Die Vollendung der Per-
son bzw. besser der Personlichkeit wird nicht nur
bei Verheirateten erreicht, sondern ebenso im zoli-
batdren Menschen, was auch Monsignore Melina
bezeugt.

Der zweite Teil des Buches legt nach christlichen
Mafstidben in wertvollen Analysen die Keuschheit
des Ehelebens dar, mit der natiirlichen Empféingnis-
regelung und der Unaufloslichkeit der Ehe. Zur Be-
schreibung der Geschlechtlichkeit als »ein Instinkt,
der auf blinde und zwanghafte Weise danach
dréngt, befriedigt zu werden« (84), ldsst sich ergin-
zend Folgendes bemerken: Sie trifft auf die Tiere
zu, aber nicht mehr auf den Menschen, bei dem —
wie die philosophische Anthropologie der Tradition
lehrt — die Triebe spezifisch unbestimmt sind; nicht
dass sie nicht zweckbestimmt oder »polivalent«
wiren (wie Bockle u. a. meinten), wohl aber, dass
sie nicht zwanghaft vollzogen werden, sondern di-
sponiert sind, vom hoheren Prinzip, dem Geist, ge-
fiihrt zu werden. Daher ist auch die Nichtbetétigung
des Geschlechtstriebes beim Menschen nichts Un-
natiirliches, sondern entspricht seiner Natur. Ferner
konnte man die erwédhnte Beschreibung des Trie-
bes, dass er danach dringt, befriedigt zu werden,
missverstehen, dass der Zweck des Triebes die
Lustbefriedigung sei (wie Freud lehrte), wihrend in
Wahrheit der Zweck des Geschlechtstriebes die Er-
zeugung von Nachkommen ist. Bei ihr stellt sich
zwar die befriedigende Lust ein als Zeichen des er-
reichten Zweckes, der aber keineswegs durch die
Lust ersetzt werden darf, was zum Hedonismus
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fiihrt und all den Fehlformen gelebter Geschlecht-
lichkeit (Homosexualitit u. a.), gegen die das Buch
Stellung nimmt, um sie zu Recht abzulehnen.

Die eigentliche Aufgabe der Eheleute wird so be-
stimmt, dass sie ihre Lebensgemeinschaft von einer
»biologischen Ebene« zu einer »psychologischen«
und »geistigen Ebene« hin entwickeln. Die Ge-
schlechtlichkeit ist von Anfang an auf die personale
Vereinigung und die Selbsthingabe des einen Part-
ners an den anderen angelegt. »Das ist der entschei-
dende Punkt«, dass der Geschlechtstrieb nicht nur
auf einige Eigenschaften der Person (Schonheit,
geschlechtliche Attraktivitit, Liebreiz ...) hin orien-
tiert ist, sondern auf die Person als solche, die Tri-
gerin dieser Eigenschaften ist. Er muss also »den
Determinismus der biologischen Ordnung und der
Leidenschaften iibersteigen, um zur Liebe zu wer-
den« (85). Im Vergleich dieser personalistischen
Sicht mit der traditionellen, die noch vom zweifa-
chen Ehezweck spricht, wiirde ich feststellen,
dass — entsprechend der komplexen Menschenna-
tur, der triebhaften und der geistigen — der Ge-
schlechtstrieb in der Ehe den Zweck der Nachkom-
menschaft hat. Nicht deterministisch; denn er ist
disponiert, in die personale Liebe, den Zweck des
Geistes, integriert zu werden, nicht aber selber zur
personalen Liebe zu werden. Auch im ehelichen
Akt als solchem vollzieht sich nicht die personale
Hingabe der Partner, die immer ein geistiger Akt
bleibt und auch in der Enthaltsamkeit vollzogen
wird. Ohne die geistige Hingabe ist auch der Ge-
schlechtsakt duferlich.

Die abschliefenden Kapitel beschreiten die neu-
en Wege fiir die Pastoral zur Hilfe fiir Geschiedene
und alle, die sich in einer »irreguldren Lage« befin-
den. Das Vorbild muss Christus, der gute Hirte,
sein, der die Menschen in Liebe begleitet, aber im-
mer in Orientierung am Willen des guten Schopfer-
gottes. Moge das Buch weite Verbreitung finden,
als niitzlicher Ratgeber iiber alle Ehefragen fiir die
Laien wie auch die mit der Pastoral betrauten Pries-
ter. Horst Seidl, Rom

Hagiographie

Karl Brunner, Leopold, der Heilige. Ein Portrait
aus dem Friihling des Mittelalters, Wien-Koln-
Weimar 2009, Bohlau Verlag, ISBN 978-3-205-
78351-0

Der Doyen der mittelalterlichen Geschichtsfor-
schung in Osterreich, Univ. Prof. Dr. Karl Brunner,
hat eine wichtige und interessante historische Unter-
suchung iiber das Leben und Werk des Babenberger
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Markgrafen Leopold III. von Osterreich vorgestellt,
der von 1075-1136 lebte und 41 Jahre lang die Ge-
schicke seines Landes, der »marcha orientalis«
(»Ostarrichi«), lenkte. Leopold heiratete nach dem
Tod seiner ersten Frau, deren Namen nicht bekannt
ist, Agnes, die Schwester Kaiser Heinrichs V., wel-
che bereits Witwe geworden war. Mit ihr hatte er
mindestens 10 weitere Kinder, darunter die beiden
Herzoge Heinrich II. Jasomirgott und Leopold IV.
sowie die beriihmten Bischofe Otto von Freising
und Konrad von Passau, spiter von Salzburg. Leo-
pold wurde 1485 heilig gesprochen. Brunner ist sich
der Problematik einer Leopold-Biografie voll und
ganz bewusst. Er weif3 sich dem Klosterneuburger
Historiker und Chorherrn Univ. Prof. DDr. Floridus
Rohrig zu Dank verpflichtet, der die wissenschaft-
liche Leopold-Forschung in grundlegender Weise
vorangetrieben hat und auch dem jetzigen Autor mit
Rat und Tat zur Seite gestanden ist.

Bei Leopold III. miisste man nach dem Urteil
Brunners aufgrund der fiir dessen Friihzeit spir-
lichen Quellenlage im Grunde zwei Biografien
schreiben: eine der realen Person und eine andere
der historischen Figur. So gliedert sich das Buch in
drei Hauptteile: »I. Ein Versuch iiber die Anfinge«
(27 ff), »I1. Das zweite Leben des Leopold B.« (108
ff) und »III. Das Weiterleben Leopolds, des Heili-
gen« (195 ff). Der erste Teil lotet gleichsam vom
Lebensende Leopolds her das originére soziale und
geografische Umfeld des Heiligen und Politikers
aus. Brunner fragt nach dem Lebensraum und nach
Land und Leuten; dabei behandelt er das Geschlecht
der Babenberger insgesamt, vor allem aber die El-
tern Leopolds; er analysiert die Grundlagen der
kirchlichen Organisation, den Stellenwert des Adels
als solchen, das Verhiltnis von Familia, Dienstleu-
ten und Ministerialen. Auch auf wichtige Werke der
Dichtung zu dieser Zeit geht er ein, wie den Ruod-
lieb, die Wiener Genesis, die Vorauer Biicher Mosis,
die Dichtungen der Frau Ava, das St. Trudperter Ho-
helied und das Melker Marienlied. Im zweiten Teil
des Buches geht es um die Bliite des Wirkens des
heiligen Leopold und dessen Spuren. So wird die
historisch bedeutsame Wende Leopolds herausge-
stellt, als er sich von Kaiser Heinrich IV. abkehrte,
der wieder im Kirchenbann war, und dem Konigs-
sohn Heinrich V. als Nachfolger anschloss. Aus-
fiihrlich geht Brunner auf das Verhiltnis Leopolds
zu den Klostern ein, die er mitbegriindete oder nach
Kriften forderte, wie Melk, Gottweig, Klosterneu-
burg, Klein-Mariazell und Heiligenkreuz. Die K16s-
ter waren wichtige Stitten der Landesentwicklung:
in geistlicher, bildungsmaBiger, organisatorischer
und 6konomischer Hinsicht. Leopold lag aulerdem
die Heranbildung eines geeigneten Seelsorgeklerus
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am Herzen. Im dritten Teil wird das Weiterleben des
Heiligen im ehrenden Gedenken seiner Nachwelt
thematisiert. » Viele Idealbilder, welche die Genera-
tionen danach von ihrem Lande hatten, sahen sie in
der Zeit Leopolds verwurzelt«, urteilt Brunner
(205).

An der historischen Studie Karl Brunners iiber
den heiligen Leopold, die zwar einen Heiligen be-
schreibt, aber dennoch keine »Heiligenvita« oder
»Legenda« sein will, besticht die niichterne Art und
Weise, wie die Quellen dargestellt und ausgewertet
werden; methodische Schwierigkeiten verschweigt
Brunner keineswegs, wie sie sich z.B. durch die erst
gegen Ende der Lebenszeit Leopolds ergebende
Tendenz zur Verschriftlichung wichtiger Rechtsver-
hiltnisse ergeben. Diese Leopold-Biografie konzen-
triert sich nicht auf eine einzige Person, sondern
leuchtet auch das soziale, politische und religiose
Umfeld aus. Erst von daher gewinnt die Gestalt ihr
unverwechselbares Profil, auch wenn vieles, was
noch interessieren wiirde, im Dunkel der Geschichte
bleibt. Im Anhang finden sich Literatur- und Quel-
lenangaben, eine Zeittafel, ein Register sowie ein
Abbildungsverzeichnis und eine Stammtafel. Hin-
zuweisen ist auch noch auf den Innenteil mit 8 Sei-
ten farbigen Bildtafeln.

Josef Spindelbick, St. Polten

Biographie

Zuber, Anton: Der Bruder des Papstes. Georg
Ratzinger und die Regensburger Domspatzen. Frei-
burg im Breisgau: Verlag Herder 2007, 236 S.,
geb., ISBN 978-3-451-29604-8, EUR 19,90

Am 15. Januar 2009 hat Georg Ratzinger, der
emeritierte Domkapellmeister der Regensburger
Domspatzen und Bruder des Papstes, sein 85. Le-
bensjahr vollendet. Aus diesem Anlass haben sich
die Regensburger Domspatzen fiir ihren ehemali-
gen »Chef« ein besonderes Geschenk ausgedacht.
Sie sangen in der Sixtinischen Kapelle — in Anwe-
senheit von Papst Benedikt XVI. — Mozarts c-Moll-
Messe, die die Briider Ratzinger schon 1941 im
Salzburger Dom hérten.

Im ersten Kap. des vorliegenden Buches (13-73)
gibt der Verf. interessante Einblicke in »Kindheit
und Jugend« des Apostolischen Protonotars Georg
Ratzinger, der es als »Gliick« bezeichnet, »ganz in
der Nidhe von Altotting«, namlich in Pleiskirchen,
geboren zu sein. Wie so oft pilgerte der junge Ge-
org mit seinen Eltern und Geschwistern auch am
Tag der Heiligsprechung von Bruder Konrad von
Parzham 1934 nach Alt6tting. Schon als Gymnasi-
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ast komponierte der Bruder des Papstes regelmifig
zum Weihnachtsfest einfache Instrumentalstiicke,
die am Heiligen Abend in der Familie stets »urauf-
gefiihrt« wurden. An ihren Eltern konnten die Ge-
schwister Ratzinger lernen, »was es bedeutet, einen
festen Halt im Glauben an Gott zu haben« (32).

Zuber verweist auch auf Georg Ratzinger
(1844-1899), den bekannten GroBonkel des ehe-
maligen Domkapellmeisters. Der katholische Prie-
ster, Sozialreformer, Publizist und Politiker, nach
dem in Miinchen ein Platz benannt ist, war Mitglied
der bayerischen Abgeordnetenkammer und Mit-
glied des Deutschen Reichstages.

Aufgrund seiner entschiedenen Abneigung ge-
gen den Nationalsozialismus lie$ sich der Vater von
Georg Ratzinger, der Gendarmeriekommandant Jo-
seph Ratzinger, die herannahende »Machtergrei-
fung« Hitlers ahnend, Ende 1932 aus der Stadt Titt-
moning nach Aschau am Inn versetzen. Fiir Vater
Joseph war der Tag der »Machtergreifung« 1933
ein »rabenschwarzer Tag. Ab diesem Zeitpunkt
musste der gewissenhafte Beamte einer totalitdren
Staatsgewalt dienen, deren Fiihrungsspitze er als
Verbrecher ansah« (32). Die Eltern Ratzinger er-
kannten immer stirker den Wesenszug ihres Soh-
nes Georg, der nach einem musikalisch und religios
geformten Leben strebte. Die »Karriere« des Kir-
chenmusikers Georg begann 1934 als Harmonium-
spieler bei der werktiglichen Messfeier. Als der Va-
ter 1937 in Ruhestand gehen konnte, erwarb die Fa-
milie in Hufschlag bei Traunstein ein Haus. Huf-
schlag wurde zur »wirklichen Heimat der Familie«.

Die ungewdohnliche musikalische Begabung Ge-
org Ratzingers schitzte auch der damalige Musik-
prifekt im Studienseminar Traunstein. Immer wie-
der pilgerte die Familie Ratzinger nach Maria Plain
bei Salzburg, wo Mozart zur Kronung des Gnaden-
bildes seine »Kronungsmesse« uraufgefiihrt hat.
Mit seinem Bruder Joseph erlebte Georg Ratzinger
1941 bei den Salzburger Festspielen zum ersten
Mal die Regensburger Domspatzen. Das war fiir
den 17-jahrigen Georg »eine musikalische Stern-
stunde« (44). Am nédchsten Morgen horten die Brii-
der im Salzburger Dom Mozarts c-Moll-Messe.

1942 wurde der 18-jdhrige Georg zuerst zum
Reichsarbeitsdienst und dann in die Wehrmacht
eingezogen. Er war mit seiner Kompanie in der Ni-
he von Monte Cassino, als alliierte Bomber 1944
diese einzigartige Klosteranlage dem Erdboden
gleichmachten. Im Juli 1944 traf Georg Ratzinger
bei Bolsena ein Durchschuss in den rechten Ober-
arm. Darauf wurde er ins Lazarett nach Rosenheim
verlegt. Im April 1945 geriet Georg Ratzinger in
amerikanische Gefangenschaft. Als er im Juli 1945
entlassen wurde, quélte ihn die bange Frage, ob sei-
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ne Angehorigen noch am Leben seien. Er kam zu
Fuf} in Hufschlag an und konnte Eltern und Ge-
schwister in die Arme schliefien. Sie standen ergrif-
fen um das Klavier, auf dem Georg »Grofier Gott,
wir loben dich« spielte.

Die Kriegserlebnisse bestirkten Georg Ratzin-
ger, die Blickrichtung seiner Berufung konsequent
weiterzuverfolgen. Anfang 1946 traten die Briider
Georg und Joseph ins Miinchener Priesterseminar
ein. 1951 wurde Georg zusammen mit seinem Bru-
der Joseph und weiteren 42 Kandidaten von Kardi-
nal Faulhaber zum Priester geweiht. Bei der Pri-
mizmesse Georg Ratzingers in Traunstein wurde
die Nelson-Messe von Joseph Haydn aufgefiihrt.
Da die einzigartige musikalische Begabung des
jungen Priesters auch im Erzbischoflichen Ordina-
riat bekannt war, erlaubte man ihm ein Kirchenmu-
sikstudium an der Musikhochschule Miinchen.

Im zweiten Kap. (»Der Domkapellmeister«;
74-170) berichtet der Verf. des Buches, dass Georg
Ratzinger nach Abschluss seines Kirchenmusikstu-
diums die Stelle des Chordirektors an der Pfarrkir-
che St. Oswald in Traunstein, seiner Primizkirche,
zugewiesen wurde. 1963 kam es zu einer person-
lichen Begegnung zwischen Georg Ratzinger und
dem damaligen Domkapllmeister der Regensbur-
ger Domspatzen Theobald Schrems, der den jungen
Priester fiir seine Nachfolge vorschlug. Der Le-
benswunsch von Georg Ratzinger, Priestertum und
Musik zu verbinden, erfiillte sich fiir ihn schon in
Traunstein und fand in Regensburg »eine ganz be-
sondere Steigerung«. In der Riickschau sagt der
emeritierte Domkapellmeister, der dieses Amt 30
Jahre lang ausiibte: »Ich glaube, dass es selten ei-
nen Fall gibt, wo man eine Gebetserhdrung in die-
ser Deutlichkeit erleben kann« (82).

Als Neuerung fiihrte Georg Ratzinger bei den
Regensburger Domspatzen die Auffiihrung von
Messen mit Orchesterbegleitung ein. Er integrierte
die Instrumentalmusik bewusst in die Harmonie
der Singstimmen seiner Chorknaben. Sein unbeug-
samer Wille zum perfekten Ergebnis bedeutete fiir
den Chor und auch fiir ihn selbst oft Schwerstar-
beit. Das iiberragende Ereignis seiner gesamten
Laufbahn als Domkapellmeister war fiir Georg Rat-
zinger die musikalische Gestaltung eines Konzils-
gottesdienstes im Petersdom wihrend des Zweiten
Vatikanischen Konzils und ein Konzert fiir die
Konzilsviter. Wihrend des Prager Friihlings begei-
sterten die Domspatzen 1968 in Prag. Ein weiterer
Glanzpunkt war fiir Georg Ratzinger eine Konzert-
reise mit seinem Chor in die USA und nach Kanada
im Jahr 1984. Es folgten u. a. Konzerte auf Taiwan,
in Montreal und eine Tournee nach Irland als Be-
gleitchor des Bundesprisidenten.
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Der Chorgesang soll — so Georg Ratzinger — »die
Herzen der Menschen 6ffnen und ihnen ein Stiick
Himmel vermitteln« (132). Ein eigenes Kap. wid-
met der Verf. den Schallplatten- und CD-Aufnah-
men der Regensburger Domspatzen unter Georg
Ratzinger (mit liturgischer Musik, geistlicher und
weltlicher Musik; 132-139). Ein weiteres Kapitel
(140-146) zeigt, welche Komponisten Georg Rat-
zinger am meisten schitzt. Papst Paul VI. zéhlte die
Regensburger Domspatzen »zu den bedeutendsten
Kirchenchoren der katholischen Welt« (147). Bei
der glanzvollen Verabschiedung fiir den Domka-
pellmeister im Jahr 1994 mit iiberaus prominenten
Teilnehmern wurde auf die enorme Leistung Georg
Ratzingers hingewiesen: Neben der stindigen litur-
gischen Aufgabe im Dom absolvierte der Chor seit
1964 rund 1.500 Konzerte; er nahm 27 Schallplat-
ten auf und unternahm Konzertreisen auf drei Kon-
tinenten.

Das dritte Kap. des Buches gilt dem »Bruder des
Papstes« (171-217): Auch nach 1981, als Kardinal
Ratzinger der Ruf zum Prifekten der Glaubens-
kongregation ereilte, blieb Regensburg »die Stadt,
in der die Geschwister Ratzinger ihren Mittelpunkt
sahen« (174). Schwester Maria starb 1991 nach ei-
nem Schlaganfall. Uber seinen Bruder, den Papst,
sagt Georg Ratzinger: »Er ist der giitige, freundli-
che Mensch geblieben, so wie er immer war« (197).
Eine der aufregendsten Zeiten in der Geschichte
der Regensburger Domspatzen begann, als aus dem
Vatikan »griines Licht« kam, dass der Chor am 22.
Oktober 2005 in der Sixtinischen Kapelle zu Ehren
des Papstes ein Konzert geben diirfe. Im September
2006 kehrte Benedikt XVI. als Papst in seine baye-
rische Heimat zuriick. Fiir alle Anwesenden und
Fernsehzuschauer war es ein ergreifendes Ereignis,
als der oberste Hirte der Kirche auf dem Miinche-
ner Marienplatz zu Fiilen der Patrona Bavariae die
Fiirsprache und den Segen der Gottesmutter fiir die
ganze Kirche erbeten hat. In Altotting wurde Georg
Ratzinger in diesen Tagen bei den Kapuzinern gast-
freundlich aufgenommen. Benedikt XVI. sagte an
diesem Wallfahrtsort: »Daheim sind wir, wo die
Mutter des Herrn ist« (209). Zum Jahreswechsel
2004/05 knieten die Briider Ratzinger zum letzten
Mal gemeinsam in der Gnadenkapelle von Altot-
ting. In Regensburg wollte Papst Benedikt XVI.
seinen Bruder unbedingt in seiner Privatwohnung
in der Altstadt besuchen. Von dort gingen beide zu
FuB zur Alten Kapelle.

Das Buch Anton Zubers prisentiert auf 32 Seiten
auch eine beeindruckende Serie von Bildern, die
wichtige Lebensstationen des ehemaligen Domka-
pellmeisters und seiner Angehérigen in hervorra-
gender Weise dokumentiert. Neben einem Prolog
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und einem Epilog enthilt das Buch ein Nach- und
Dankwort des Verf.s, einen kurzen Lebenslauf Ge-
org Ratzingers und eine Aufstellung der verschie-
denen Einspielungen der Regensburger Domspat-
zen unter Georg Ratzinger zwischen 1964 und
1994 (Diskografie; 231-234). Im Jahr 2000 hat das
»Pontificio Istituto di Musica Sacra« in Rom Georg
Ratzinger die Ehrendoktorwiirde verliehen, und
2004 wurde er zum Honorarprofessor an der Hoch-
schule fiir Katholische Kirchenmusik und Musik-
pidagogik in Regensburg ernannt.

Mit dieser Publikation gibt der Verf. lesenswerte,
gut recherchierte Einblicke in die Lebensstationen
Georg Ratzingers und der Familie Ratzinger. Dabei
werden nicht nur die vielfiltigen geistigen Bega-
bungen und beruflichen Stationen der Familienmit-
glieder sichtbar. Auch die menschliche und religic-
se Atmosphire im Hause Ratzinger wird einfiihl-
sam beschrieben. Alle Passagen des Buches wur-
den vor der Drucklegung dem emeritierten Domka-
pellmeister vorgelesen.  Josef Kreiml, St. Polten

Kirchenrecht

Wolfgang F. Rothe, Liturgische Verséhnung. Ein
kirchenrechtlicher Kommentar zum Motu proprio
»Summorum Pontificum« fiir Studium und Praxis,
Dominus-Verlag, Augsburg 2009, 206 S.

Das vorliegende Werk beginnt mit einem Vor-
wort des Vize-Prasidenten der Pipstlichen Kom-
mission »Ecclesia Dei«, Prilat Camille Perl
(11-12). Im Vorwort des Verfassers (13—16) wird
der Zweck der vorliegenden Publikation umschrie-
ben, ndmlich »die nunmehr geltende Rechtslage
moglichst unvoreingenommen und sachlich zu er-
fassen, zu analysieren, zu systematisieren, zu inter-
pretieren und, insoweit es angebracht oder gar not-
wendig erscheint, einer Kldrung zuzufiihren, um sie
schlieBlich auf gegebenenfalls bestehende prakti-
sche Probleme anzuwenden bzw. anwendbar zu
machen« (13). Die Publikation ist »ebenso als
Lehr- bzw. Handbuch wie auch als Nachschlage-
werk konzipiert« (15).

Der Text des als Motu proprio erlassenen Schrei-
bens Summorum Pontificum wird zweispaltig in
lateinischer und deutscher Sprache abgedruckt,
wobei der Kommentar des Vf. — aufgeteilt in 25
Kapitel mit mehreren Unterpunkten — jeweils ein-
geschoben wird. Der Kommentar zum einleitenden
Teil des Motu proprio ist in sechs Kapitel aufgeteilt.
Im Weiteren kommentiert jedes Kapitel einen Arti-
kel oder Paragraphen der Normen des Motu pro-
prio. Der lateinische Text entspricht dem in den
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AAS abgedruckten, mit einigen Ergdnzungen
(Untertitel) und Korrekturen bzw. Anderungen ver-
sehenen Text, wihrend der deutsche Text auf der
Erstfassung des lateinischen Textes beruht. Da fiir
die erwihnten Ergdnzungen im lateinischen Text
(z. B. Untertitel) keine amtliche Ubersetzung vor-
liegt, musste fiir diese Textteile auf eine nichtamtli-
che Ubersetzung zuriickgegriffen werden (vgl. 21).
Beim Kommentar handelt es sich um einen recht
umfassenden Kommentar, der nicht wenige dem
Kanonisten an sich bekannte Informationen ent-
hilt, die aber fiir einen interessierten Nichtkanonis-
ten, zu denen vermutlich die meisten Leser zihlen
diirften, von Interesse sein diirften. So wird bei-
spielsweise dem Kirchenrechtler bekannt sein, was
ein »Motu proprio« (vgl. 17-20) oder ein Kaplan
(»capellanus«, 152-153) ist; fiir andere Leser diirf-
ten die entsprechenden Erlduterungen jedoch sehr
niitzlich sein. Die zahlreichen Verweise auf weiter-
fiihrende Literatur — das Werk zéhlt tiber 500 Fuf3-
noten — und das umfangreiche Literaturverzeichnis
am Schluss (173-192), wie auch Kanones-
(193-194) sowie Personen- und Sachregister
(195-206) runden das gelungene Werk ab. Das Li-
teraturverzeichnis umfasst Werke in deutscher, ita-
lienischer, spanischer und englischer Sprache.

Zur Frage, ob der Einsatz weiblicher Altardiener
und die Handkommunion auch in jenen Messfeiern
legitim sind, die nach dem Messbuch von 1962 ge-
feiert werden, schreibt der Vf.: »Die Antwort ist
einklares Nein: Nach can. 25 CIC kann eine Ge-
wohnheit die Rechtskraft eines Gesetzes erlangen,
wenn sie von einer wenigstens passiv gesetzesfihi-
gen Gemeinschaft mit der Absicht, Recht einzufiih-
ren, gelibt wurde. Dass es sich bei den Gldubigen,
die sich der élteren Form des Romischen Ritus ver-
bunden fiihlen, um eine passiv gesetzesfahige Ge-
meinschaft handelt, ist spitestens seit dem Erlass
des Indultes Quattuor abhinc annos vom 3. Oktober
1984 evident. Da sich die betreffenden Gldubigen
gewdhnlich gerade deswegen der dlteren Form des
Romischen Ritus zugewandt haben, weil sie liturgi-
sche Praktiken wie weibliche Altardiener und
Handkommunion — zumal diese oftmals wider-
rechtlich eingefiihrt und erst im Nachhinein legiti-
miert wurden — ablehnten, steht ferner fest, dass ih-
re diesbeziiglichen Bemiihungen von der Absicht
getragen waren, Recht zu erhalten bzw. einzufiih-
ren. Dementsprechend ist davon auszugehen, dass
in Messfeiern, die nach dem Messbuch von 1962
gefeiert wurden, von jeher weder weibliche Altar-
diener und Laien als Kommunionspender zum Ein-
satz kamen noch die Handkommunion praktiziert
wurde. Diese Gewohnheit hat, da sie weder geset-
zeswidrigen noch auflergesetzlichen Charakters ist
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(vgl. can. 26 CIC), sondern lediglich von einer ge-
setzlich zwar bestehenden, aber mitnichten ver-
pflichtenden Moglichkeit einfachhin keinen Ge-
brauch macht sowie vom zustdndigen kirchlichen
Gesetzgeber niemals beanstandet und insofern still-
schweigend gebilligt wurde, gemif can. 23 CIC die
Kraft eines Gesetzes erlangt« (70-71). Das Erzwin-
gen der Handkommunion in einer Messe in der
auferordentlichen Ausdrucksform seitens eines
Gldubigen wire folglich »rechtswidrig« (82).

Der Vf. weist an mehreren Stellen auf die teil-
weise nicht unbedeutenden Unterschiede zwischen
der lateinischen Erstfassung und dem in den AAS
publizierten Text des gegenstdndlichen Motu pro-
prio hin (z. B.78-79, 87, 120). Zu Recht iibt der Vf.
an einzelnen formalen Punkten des Motu proprio
Kritik. So ist wohl nachvollziehbar, dass am Hohen
Donnerstag, am Karfreitag und in der Osternacht
keine Wahlmoglichkeit des Priesters zwischen den
beiden Ausdrucksformen des Romischen Ritus in
Messen ohne Volk besteht, weil an diesen Tagen so-
wohl in der ordentlichen wie in der auferordent-
lichen Form keine Privatzelebration vorgesehen ist.
Eine Begriindung, warum dies am Ostersonntag
nicht erlaubt sein soll, ist nicht ersichtlich (vgl.
73-74). Denn grundsitzlich ist am Ostersonntag je-
dem Priester die Privatzelebration erlaubt.

Eine der bereits oben erwihnten Anderungen
zwischen der lateinischen Erstfassung und der in
den AAS abgedruckten Version des Motu proprio
findet sich in Art. 4: »In der lateinischen Erstfas-
sung des gegenstidndlichen Motu proprio war noch
von einer dauerhaft (continenter) bestehenden
Gruppe die Rede gewesen; in der authentischen
(und allein rechtskriftigen) Endfassung, wie sie
schlieflich im amtlichen Publikationsorgan des
Heiligen Stuhls [...] veroffentlicht wurde, ist statt-
dessen nur mehr verlangt, dass die betreffende
Gruppe bestindig (stabiliter) zusammenkommt.
Dadurch kommt umso deutlicher zum Ausdruck,
dass die betreffende Gruppe ihr Bestehen nicht erst
in der Praxis erweisen oder gar auf unbegrenzte
Zeit garantieren muss, um in den Genuss des
Rechts auf die Messfeier in der auerordentlichen
Ausdrucksform des Romischen Ritus zu gelangen«
(87).

Eine weitere Anderung zwischen der lateini-
schen Erstfassung und der in den AAS abgedruck-
ten Version des Motu proprio findet sich in Art. 7.
Wenn ein Pfarrer die Bitte einer Gruppe von Gliu-
bigen um die Messfeier nach dem Missale von
1962 nicht gewihrt, hat sie den Bischof davon in
Kenntnis zu setzen, der nachdriicklich ersucht wird,
dem Wunsch zu entsprechen. Nun liegt die Ent-
scheidung beim Bischof. In der ersten Fassung hiefl
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es: »Si ille ad huiusmodi celebrationem providere
non potest res ad Pontificiam Commissionem Ec-
clesia Dei referatur.« In den AAS heifit es nun: »Si
ille [...] non vult [...]« Daraus schlieft der Vf., dass
nun »dem Diozesanbischof aus unerfindlichen
Griinden die Moglichkeit erdffnet [wurde], sich der
Durchsetzung des Rechts der Glaubigen [...] wil-
lentlich zu versagen« (120). Doch kann aus dem
Wortlaut »[...] si non vult [...]« ein Recht des Di6-
zesanbischofs abgeleitet werden? Handelt es sich
nicht eher um die Beschreibung der auch real exi-
stierenden Variante, dass sich Didzesanbischofe im
Ungehorsam nicht an die Anweisungen des Papstes
halten, worauf die entsprechende pipstliche Kom-
mission einzuschalten ist? Freilich wire in rechts-
technischer Hinsicht eine Formulierung vorzuzie-
hen gewesen, die das Handeln des Ditzesanbi-
schofs nicht wertet. Denn ob er dem Wunsch der
Gldubigen nicht entsprechen kann oder will, ist fiir
die Glaubigen im Endeffekt belanglos. Sachgerech-
ter wire also z. B. die Formulierung: Bleibt die dem
Ditzesanbischof vorgetragene Bitte erfolglos, ist
die Sache der Pépstlichen Kommission »Ecclesia
Dei« mitzuteilen.

Was die Sakramentalien betrifft, schreibt der Vf.:
»Wohl aber wird man bedauern diirfen, dass beziig-
lich der Begriébnisfeier und ebenso der Sakramen-
talien im gegenstindlichen Motu proprio auf jed-
wede Regelung verzichtet wurde. Ein Grund dafiir
ist —zumal in Anbetracht der grofiziigigen Regelun-
gen beziiglich der Messfeier und der (meisten) Sa-
kramente — nicht ersichtlich« (137). Daraus wére
eigentlich zu schliefen, dass die Feier der Sakra-
mentalien in der auBerordentlichen Ausdrucksform
des Romischen Ritus zumindest auflerhalb der von
der Pipstlichen Kommission »Ecclesia Dei« er-
richteten Gemeinschaften grundsitzlich nicht er-
laubt ist. »Wenn es sich allerdings beim Fehlen jed-
weder diesbeziiglichen Norm im gegenstindlichen
Motu proprio nicht um eine bewusste Entscheidung
des Gesetzgebers, sondern lediglich um ein Verse-
hen handelt — und die ansonsten, etwa im Bezug auf
die Messfeier und die (meisten) Sakramente, zum
Ausdruck kommende GroBziigigkeit des Gesetzge-
bers spricht dafiir —, konnte man allerdings mit gu-
tem Grund auf can. 19 CIC rekurrieren, wonach,
wenn in einer bestimmten Sache die ausdriickliche
Vorschrift eines allgemeinen oder partikularen Ge-
setzes oder eine Gewohnheit fehlt, gemél den all-
gemeinen Rechtsprinzipien zu entscheiden ist. Un-
ter der genannten Voraussetzung konnte im gegen-
standlichen Zusammenhang das allgemeine Recht-
sprinzip herangezogen werden, wonach, wem das
GroBere erlaubt ist, auch das Geringere erlaubt ist
bzw. erlaubt sein diirfte [...] Demnach wire auch
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die Feier des Begribnisses und der Sakramentalien
in der aulerordentlichen Ausdrucksform des Romi-
schen Ritus als einschlussweise legitim zu betrach-
ten« (138). Bei den Segnungen konnte man noch
darauf hinweisen, dass es sich beim deutschspra-
chigen Benediktionale nach wie vor um eine (nicht
verbindliche bzw. verpflichtende) Studienausgabe
aus dem Jahre 1977 handelt und insofern die Ver-
wendung der fritheren (approbierten) liturgischen
Texte fiir Segensfeiern a fortiori als erlaubt zu be-
trachten ist.

Dem Wortlaut des lateinischen Textes nach ist
die Firmung in der auBerordentlichen Ausdrucks-
form des Romischen Ritus den Ordinarien (»ordi-
narii« Art. 9 § 2) vorbehalten. »In der amtlichen
deutschen Ubersetzung ist statt von Ordinarius von
Bischof die Rede. Dies ist insofern von Bedeutung,
als keineswegs jeder Ordinarius die Bischofsweihe
empfangen hat« (140). »Sofern kein Sonderrecht
zu tragen kommt [...], scheint jedem zur Spendung
des Firmsakraments Befugten, der nicht Ordinarius
ist — selbst wenn es sich dabei um einen Bischof
[...] handelt — deren Feier in der aulerordentlichen
Ausdrucksform des Romischen Ritus nicht gestat-
tet zu sein. Ein Grund dafiir ist nicht ersichtlich.«
(141)

Auch in Art. 10 finden sich eigenartige Regelun-
gen: »In Abweichung von can. 515 § 2 CIC, dem-
zufolge die Errichtung von Pfarreien allein Sache
des Diozesanbischofs ist [ ...], wird die Befugnis zur
Errichtung von Personalpfarreien fiir die Bediirf-
nisse der Glaubigen, die die aulerordentliche Aus-
drucksform des Romischen Ritus bevorzugen, im
gegenstindlichen Artikel auf den Ortsordinarius
(ordinarius loci) ausgeweitet [...] Ein Grund dafiir
ist nicht ersichtlich« (149). Allerdings ist darauf
hinzuweisen, dass auch fiir die Errichtung von Per-
sonalpfarreien der Priesterrat anzuhoren ist. Auch
unter diesem Aspekt ist die Regelung nicht kohi-
rent. Ein Generalvikar konnte wohl eine Personal-
pfarrei fiir die Bediirfnisse der Gldubigen, welche
die auferordentliche Ausdrucksform des Romi-
schen Ritus bevorzugen, errichten, doch miisste
vorgingig der unter Vorsitz des Didzesanbischofs
tagende Priesterrat dazu angehort werden (vgl. CIC
can. 515 § 2). Was der Vf. dezent an mehreren Stel-
len mit der Formulierung »ein Grund dafiir ist nicht
ersichtlich« umschreibt, weist auf einen leider recht
weit verbreiteten Missstand in der jlingsten auch
universalkirchlichen Gesetzgebung hin: Es fehlt
unserer Kirche an Rechtskultur auch in rein rechts-
technischer Hinsicht.

Im Detail finden sich im rezensierten Werk ganz
vereinzelt verbesserungsfihige Punkte: So spielt
dem Vf. die Abkiirzung »Ebd.« in den Fuinoten ei-
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nen Streich. Die Quellenangabe in FuBinote 141 (»

Ebd., 8«) kann sich nicht auf das letztgenannte
Werk in Fulnote 140 beziehen, weil dieser Artikel
keine Seitenzahl »8« kennt. Das Gleiche gilt fiir
FuBnote 152. Ebenso ist es etwas verwirrend, wenn
sich eine Autorenangabe »Ders.« auf ein »Ebd.« in
der vorgehenden Fufinote bezieht, das wiederum
auf eine Quellenangabe in einer vorangehenden
FuBnote verweist (z. B. FuBBnote 159). Auf S. 87
fehlt im Drucksatz ein Wort: »und zwar [so] lange,
wie [...J« Bei der Quellenangabe »Rothe: Liturgi-
sche Gegenreform(ation)?« ist im Gegensatz zu
den iibrigen Autorenangaben der Name des Vf.
nicht in Kapitidlchen gedruckt (88, 89). Auf S. 90
gehort das letzte Verb dem Subjekt entsprechend in
den Plural, auf S. 91 sollte es heien: »um die Ver-
wirklichung ihres [...] Anliegen[s]«. Doch kénnen
diese marginalen Ausstellungen den Wert des vor-
liegenden seriosen und umfassenden Kommentars
nicht schmilern. Markus Walser, Vaduz

Christliche Gesellschaftslehre

Handbuch der Katholischen Soziallehre, hg. von
Anton Rauscher, Berlin 2008 (Duncker & Humblot),
ISBN 978-3-428-12473-2, EUR 78,—, als E-Book
EUR 70,~.

Professor em. DDr. Anton Rauscher SJ, Inhaber
des Lehrstuhls fiir Christliche Gesellschaftslehre an
der Universitit Augsburg von 1971 bis 1996, hat im
Aufrag der Gorres-Gesellschaft zur Pflege der Wis-
senschaft sowie der Katholischen Sozialwissen-
schaftlichen Zentralstelle in Monchengladbach, de-
ren Direktor er von 1963 bis 2010 war, in Verbin-
dung mit Jorg Althammer, Wolfgang Bergsdorf und
Otto Depenheuer ein 1130 Seiten umfassendes
Handbuch der Katholischen Soziallehre herausge-
ben, das 2008 im Verlag Duncker & Humblot in
Berlin erschienen ist.

65 Autoren haben hier mitgewirkt und in 81 Ein-
zelartikeln dazu beigetragen, ein Einfiihrungswerk
in die Katholische Soziallehre zu schaffen, das in
den néchsten Jahren und Jahrzehnten im deutschen
Sprachraum sicher wegweisend sein wird. Wihrend
auf der lehramtlichen Ebene mit dem 2004 der Of-
fentlichkeit tibergebenen, in deutscher Sprache
2006 (auch durch das Verdienst Prof. Rauschers)
vorgestellten »Kompendiums der Soziallehre der
Kirche« ein systematisches Werk der Soziallehre
der Kirche vorliegt, wird hier auf der wissenschaft-
lichen Ebene eine Darstellung dessen gesucht, was
man als Katholische Soziallehre insgesamt bezeich-
nen kann. Einerseits wird dabei, wie generell in der
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katholischen Theologie, die Bindung an das Lehr-
amt der Kirche vorausgesetzt, andererseits geht es —
ermdglicht durch den wesentlichen Beitrag der Hu-
manwissenschaften sowie der philosophischen An-
thropologie und Ethik — um Argumentationen, Ver-
tiefungen und Begriindungen, die vom Lehramt
selbst nicht zu leisten sind, deren es aber bedarf, um
seinen wesentlichen Dienst fiir die Glaubensweiter-
gabe und das christliche Leben des einzelnen und
das Wohl der Gesellschaft ausiiben zu konnen.

Die inhaltliche Ausrichtung des Handbuches ist
der christlichen Sicht von Mensch und Gesellschaft
verpflichtet, die in der Schopfungs- und Erlosungs-
ordnung griindet und auf dem zweifachen Weg er-
kennbar ist, den auch Benedikt X VI. in seiner Sozi-
alenzyklika »Caritas in veritate« aufgezeigt hat (Nr.
9), ndmlich durch den Glauben und die Vernunft.
Bei aller Profilierung des Katholischen wird zu-
gleich das 6kumenische, ja auch interreligiose Ge-
sprich gesucht; auf der Basis des Naturrechts ist der
Dialog auch mit Nichtglaubenden moglich, was we-
sentliche Fragen des Menschen und seiner Wiirde
und Berufung — als einzelner und in Gemeinschaft —
betrifft.

In vierzehn Hauptkapiteln werden wesentliche
Anliegen, Themen und Inhalte der Katholischen So-
ziallehre vorgestellt: Es geht im einzelnen um das
personale Fundament der Katholischen Soziallehre
(A. Rauscher, P. Kirchhof, E. Schockenhoff, S.
Miickl), um ihre Grundlinien (A. Losinger, L. Roos,
U. Nothelle-Wildfeuer, A. Kiippers, W. Becker, W.
Ockenfels, H.-J. Hohn, M. Schramm) mit einem
okumenischen Exkurs (W. Hirle, V. Makrides), um
Ehe und Familie (F.-X. Kaufmann, J. Liminski, E.
Schockenhoff, P. Kirchhof, V. Ladenthin, H. Lam-
pert, N. Ott), um ethische Grundfragen des Lebens
(M. Spieker, B. Kettern, C. Breuer), um Schopfung
und Umwelt (E. Schockenhoff, M. Vogt), um die
Bedeutung der Arbeit (E. Nass, J. Althammer, B.
Riithers, G. Kleinhenz), um das Eigentum (W. Ker-
sting, A. Rauscher, U. van Suntum), die Wirtschafts-
ordnung (A. Rauscher, A. Schiiller, C. Miiller, C.
Watrin, A. Habisch, N. Goldschmidt, E. Gaugier, N.
Feldhoff), die soziale Sicherung (R. Hauser, M.
Werding, J. Genosko, H. Pompey, H. Zacher), die
politische Ordnung (J. Isensee, R. Uertz, M. Grau-
lich, C. Schonberger, M. Heintzen, A. Rauscher),
die Demokratie (O. Hoffe, H. Vorldnder, M. Kneuer,
A.Liedhegener, B. Sutor, W. Bergsdorf, M. Funke),
um das Verhiltnis von Kirche und Staat (O. Depen-
heuer, C. Waldhoff, S. Miickl), um die internationale
Ordnung (L. Kithnhardt, S. Frohlich, W. Ockenfels,
J. Schwarz, D. Herz, K. Bade, P. Waldmann, M.
Rutz) sowie um die Entwicklungszusammenarbeit
(J. Miiller, A. Saberschinsky, M. Sommer).
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Das Verzeichnis der Autoren sowie ein Personen-
und Sachregister runden das umfangreiche Hand-
buch ab.

Die besondere Stirke des Werkes liegt in der un-
aufgeregt-sachlichen, der Tageaktualitit entzoge-
nen,um Grundfragen kreisenden Darlegung und Ar-
gumentation, sodass im Sinne der Ausrichtung auf
das christlich-humanistische Wertefundament bei
aller Zeitbezogenheit doch bleibend Giiltiges pré-
sentiert wird, das man auch nach Jahren noch mit
Gewinn lesen wird. Der interdisziplinire Ansatz
zeigt sich in der Auswahl der Autoren, die dennoch
das gemeinsame Grundanliegen teilen. Die Auto-
rinnen und Autoren kommen praktisch alle aus
Deutschland oder lehren dort.

Auch wenn die Sozialenzyklika »Caritas in ver-
itate« bei Erscheinen des Buches noch nicht verof-
fentlicht war, so entspricht die im Handbuch vorge-
stellte katholische Soziallehre doch voll und ganz
dem von Benedikt X VI. verfolgten Anliegen: einem
ganzheitlichen Humanismus zu dienen, der mit
Recht auch christlich genannt werden kann, da er
sich sowohl von der Liebe als auch von der Wahrheit
als Gaben Gottes leiten und inspirieren lésst.

Josef Spindelbock, St. Polten

Dogmatik

Achim Buckenmaier: Universale Kirche vor Ort.
Zum Verhdiltnis von Universalkirche und Ortskirche,
Regensburg (Verlag Friedrich Pustet) 2009, 448
Seiten, ISBN 978-3-7917-2193-4, EUR 44 .

Der Schwerpunkt der Lehre des II. Vaticanums
und auch seiner Rezeption liegt in der Ekklesiolo-
gie, die von der Konstitution Lumen gentium aus-
formuliert wurde und zu einer Erneuerung der Com-
munio-Ekklesiologie der friihen Kirche beitragen
wollte. So sollte auch das grofle Schisma von 1054
seiner Uberwindung entgegengebracht und die viele
abschreckende gregorianische »Papstrevolution«
(Eugen Rosenstock-Huessy) von 1076 einer »De-
konstruktion« entgegengefiihrt werden. Das Ver-
stindnis der Kirche als Leib Christi, das Papst Pius
XII. zum Thema einer Enzyklika machte, wurde er-
ginzt durch das Bild vom »Volk Gottes«, das 1983
in das neue Kirchenrecht aufgenommen wurde. Da-
bei ging es auch immer um das Verhiltnis von »Uni-
versalkirche« mit dem Papst als sichtbarem Mittel-
punkt und der um die Bischofe versammelten Orts-
kirchen. Dazu gab es in den Jahren 1999 bis 2001
einen beriihmt gewordenen »Disput der Kardinéle«
(so der Jesuit Medard Kehl) zwischen dem Prifek-
ten der Glaubenskongregation Joseph Ratzinger und
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Walter Kasper, dem damaligen Bischof von Rotten-
burg-Stuttgart, der zu Beginn der Auseinanderset-
zung in den Pipstlichen Einheitsrat berufen wurde.

Achim Buckenmaier, Dozent am Lehrstuhl fiir
die Theologie des Volkes Gottes der Lateran-Uni-
versitit in Rom, hat diese innerkatholische ekkle-
siologische Auseinandersetzung in einer umfassen-
den Studie (Habilitationsschrift an der Universitit
Bonn) aufgegriffen und um neue Perspektiven fiir
die kiinftige Rezeption der Ekklesiologie des II. Va-
ticanums weitergefiihrt. Ratzinger und Kasper, die
schon in den 1960er Jahres um das Buch »Einfiih-
rung in das Christentum« eine Kontroverse fiihrten,
sind beide profilierte und anerkannte Theologen fast
derselben Generation und Konzilserfahrung mit
sehr unterschiedlichen theologischen »Stilen«. Pla-
kativ wird der eine oft als »Platoniker«, der andere
als letzter Exponent der Tiibinger Schule klassifi-
ziert. Der Disput entziindete sich an der von Ratzin-
ger mit verantworteten romischen Verlautbarung
Communionis notio von 1992, die die ontologische
Vorgingigkeit der Universalkirche und ihre Prisenz
auch in allen lokalen ekklesialen Vollziigen betont
hat. Darauf reagierte Kasper betont kritisch in einem
Aufsatz, der zunichst vom Bischofsamt bei Thomas
von Aquin und in der Lehre des II. Vaticanums han-
delte, um dann dem Dokument den » Versuch einer
theologischen Restauration des romischen Zentra-
lismus« vorzuhalten.

Buckenmaier schildert zu Beginn seiner Untersu-
chung den Verlauf der Kontroverse (25-92) und bie-
tet dann ergiinzende Analysen zum Verhéltnis von
Orts- und Weltkirche unter Einbeziehung soziokul-
turell-historischer Dimensionen wie etwa der Glo-
balisierung als Kontext kirchlicher Universalitit
(93-128). Mit Ratzinger greift er in einem eigenen
Kapitel den Gedanken der Priexistenz der Kirche
bei den Kirchenvitern und der Priexistenz Israels
(und der Tora) in der rabbinischen Theologie auf
(129-206). In besonderem Anschluf} an die Ekkle-
siologie des Lukasevangeliums und der Apostelge-
schichte wird der ekklesia-Begriff exegetisch unter-
schieden in »Gemeinde« und »Kirche«. Dabei ge-
hort zur Konkretion der Ortskirche auch die (vor)ge-
lebte Gemeinschaft der Christen untereinander und
der Kleriker mit ihrem Bischof (207-286). Ein Ex-
kurs behandelt die Frage nach der angemessenen
GroBe einer Ortskirche. Besondere Dynamik erhal-
ten Lokalkirchen in ihrem Verhiltnis zur Universal-
kirche durch die Heiligenverehrung, die zur Uni-
versalisierung der Geschichtlichkeit des Glaubens
beitrdgt. So sei auch nicht das Papstamt, sondern
die Apostelgriber der Grund fiir den universalen
Vorrang der romischen Ortskirche (287-321). Diese
ist allerdings zeitlich der urchristlichen Ortskirche
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von Jerusalem nachgeordnet und an sie verwiesen.
Fiir beide gilt, dass erst ihr lokalkirchlicher Charak-
ter die Ermoglichung ihrer universalkirchlichen
Aufgaben ist.

In acht Thesen biindelt Buckenmaier seine Er-
kenntnisse und ekklesiologisch weiterfiihrenden
Vorschlige (322-386). Klar bekennt er mit Ratzin-
ger den ontologischen Vorrang der Universalkirche
und die Kontinuitdt zum Volk Israel. Jerusalem ist
der Ort, an dem erstmals und singulér an Pfingsten
Universalkirche sichtbar durch die zwdlf Apostel in
Erscheinung trat. Mit Papst Johannes Paul II. kann
das Verhiltnis von Universalkirche und Ortskirche
als »gegenseitige Innerlichkeit« beschrieben wer-
den, die sich zur »gegenseitigen Hilfe« ausweitet
und nach auBen hin Kirche als » Versammlung« ver-
steht. Dazu gehort die communio ecclesiarum und
die Rolle der Bischofskonferenzen. Ekklesiologi-
sches Modell der Zukunft ist dem Autor mit einem
Wort Martin Bubers die »mittegeeinte Gemein-
schaft« (369-381), in der ein lokal gebundener Pe-
trusdienst seinen globalen Auftrag erfiillen kann.
Dazu miisse aber Rom als Gemeinde gesehen wer-
den (382-386). Dieser soziologische und abgren-
zende Gemeindebegriff von »Versammlung« ist
allerdings nicht unproblematisch gegeniiber dem

Anschriften der Herausgeber:

Buchbesprechungen

von Johannes XXIII. gebrauchten von der Kirche
als »Brunnen«.

Buckenmaier gelingt es in seiner griindlichen,
lehreichen und spannend zu lesenden Studie, die
ekklesiologischen Perspektiven Ratzingers und
Kaspers als sich ergidnzend zusammenzufiihren und
zum Ausgangspunkt kiinftiger Ekklesiologie zu ma-
chen. Die personliche Herkunft des Autors aus der
»Katholischen Integrierten Gemeinde« bleibt in An-
satz und Schlussfolgerungen nicht verborgen und
bringt gewinnend den Ertrag soziokultureller Sicht-
weisen ein. Vermissen wird man aber um so mehr
die von der au3erordentlichen Bischofssynode 1985
(mit Walter Kasper als Sekretir) betonte Sicht der
Kirche als eucharistisches »Mysterium« und ihre
marianisch-personale Prigung. Eine Ekklesiologie
ohne marianische Beziige bleibt allzu oft in frucht-
losen Strukturdebatten hingen und vermag das Pro-
fil des Katholischen vor Ort und universal kaum
tiberzeugend zum Ausdruck bringen. Die letzten
Pipste dagegen haben in je eigener Weise sich im-
mer wieder auf Maria als »Typus und klarstes Urbild
der Kirche« (Lumen gentium 53) 6ffentlich bezogen
und unzéhlige Marienwallfahrtsorte der Lokalkir-
chen aufgesucht.
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Subsisitit in:
Nichtexklusive Identitit oder vollstindige Identitét?

Von Christopher J. Malloy

Universitdit zu Dallas
Irving, Texas

Die Kongregation fiir die Glaubenslehre (KGL) verdffentlichte am 29. Juni 2007
mit pépstlicher Ratifizierung und Bestétigung ein kurzes héchst bedeutsames Doku-
ment mit dem Titel » Antworten auf Fragen zu einigen Aspekten beziiglich der Lehre
tiber die Kirche«.!

Das Dokument beriihrt ein empfindliches Thema, die Identitit der von Christus
gegriindeten Kirche. Bis Mitte der 1960er Jahre nahm die weite Mehrheit der katho-
lischen Theologen einfach an, dass die von Christus gegriindete Kirche die Katholi-
sche Kirche ist. Das Zweite Vatikanum lehrt andererseits in seiner dogmatischen
Konstitution iiber die Kirche Lumen gentium: »Diese Kirche [Christi], in dieser Welt
als Gesellschaft verfasst und geordnet, besteht in der Katholischen Kirche« (Beto-
nung hinzugefiigt).> Es hat den Anschein, dass wenn die Kirche Christi »in« der Ka-
tholischen Kirche »besteht«, sie mit dieser Kirche nicht vollig identisch ist und
zudem woanders existieren kann. Einige Theologen hielten weiter fest an einer »vol-
len Identitidt« zwischen der Katholischen Kirche und der Kirche, die Christus griin-
dete. Lumen gentium wurde als eine Wasserscheide angenommen, ein unwiderlegba-
rer Garant fiir einen Fall, den Papst Benedikt X VI als eine »Hermeneutik des Bru-
ches« kritisierte.>

Das neue Dokument der KGL warnt die Theologen jedoch im Hinblick auf das
»subsistit in« vor einer solchen Hermeneutik und bekriftigt eine »volle Identitét« der
Katholischen Kirche und der durch Jesus Christus gegriindeten Kirche: »Das Zweite
Vatikanische Konzil wollte diese Lehre nicht verdndern und hat sie auch nicht verin-
dert, es wollte sie vielmehr entfalten, vertiefen und ausfiihrlicher darlegen«.*

' AAS 99 (2007): 604—8. Englische Ubersetzung verdffentlicht in Origins 37 (2007): 134-36. [Die deutsche
Ubersetzung findet sich u.a. auf der Homepage des Heiligen Stuhles, www.vatican.va. Das englische Ori-
ginal des vorliegenden Artikels erschien in den USA: »Subsistit in: Non-Exclusive Identity or Full Identi-
ty?« in The Thomist 72 (2008): 1-44].

2 »Haec Ecclesia, in hoc mundo ut societas constituta et ordinata, subsistit in Ecclesia catholica« (LG 8
[AAS 57 (1965) 12]).

3 Papst Benedikt XVI, »Ansprache Seiner Heiligkeit Benedikt XVI. vor der Rémischen Kurie« (22. De-
zember 2005).

* »Noluit mutare, at evolvere, profundius intelligere it fecundius exponere voluit, nec eam mutavisse di-
cendum est« (KGL, »Certain Aspects of the Doctrine on the Church,« Antwort auf die erste Frage [AAS 99
(2007): 605]).
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Desweiteren: »Die Verwendung dieses Ausdrucks [d. h. subsistit in], der die vollstin-
dige Identitit [plenam identitatem) der Kirche Christi mit der Katholischen Kirche
besagt, veriindert nicht die Lehre iiber die Kirche.«> Wenn das Konzil eine »volle
Identitét« lehrte, dann haben viele katholische Ekklesiologen wihrend der letzten
vierzig Jahre eine grundsitzliche Frage missdeutet, eine, die den katholischen 6ku-
menischen Kompass ausrichtet. Wie konnten so viele eine Wasserscheide wahrneh-
men, wenn es keine gab? Oder versucht die KGL vergeblich die Zeit zuriick zu dre-
hen?

In diesem Artikel beabsichtige ich aufzuzeigen, dass das Zweite Vaticanum, in
Kontinuitdt mit dem vorkonziliaren Lehramt, die volle Identitit der Kirche Christi
mit der Katholischen Kirche nicht abschwiicht. Zunéchst werde ich priifend die Text-
geschichte der dogmatischen Konstitution tiber die Kirche (Lumen gentium) iiberbli-
cken. Als zweites werde ich vier Wege darstellen, auf denen man eine volle Identitt
leugnen konnte. Dabei werde ich den Blick besonders auf den vierten Weg lenken,
der den Gedanken der nichtexklusiven Identitédt beinhaltet. Drittens werde ich die
entscheidenden Argumente eines der angesehensten Englisch sprechenden Verteidi-
ger der nichtexklusiven Identitét, Francis Sullivan, umreilen. Zum Schluss werde
ich auf Sullivans Argumente antworten und eine Anzahl an Argumenten liefern, die
mit der vollen Identitéit »konvergieren«.

1. Von »ist« zu »besteht in«

Wie es wohlbekannt ist, genehmigten die Viter des Zweiten Vaticanums eine ent-
scheidende Anderung in der Wortwahl eines friihen Entwurfs des Kirchendekretes.
Der erste Entwurf, Aeternus Unigenti, war ein Schema, das von der Vorbereitenden
Theologischen Kommission entworfen wurde.® Es lehrte, dass es nur eine einzige
(unica) Kirche gibt und dass die Katholische Kirche allein zu Recht (iure) »Kirche«
genannt werden kann.” Der Titel des Abschnitts des Entwurfs (a. 7) lautet, »Die
Romisch Katholische Kirche ist der Mystische Leib Christi.«® Hier erleben wir

3 »Usus vocabuli retinentis plenam identitatem Ecclesiae Christi et Ecclesiae Catholicae doctrinam de Ec-
clesia non immutat« (ebd., Antwort auf die dritte Frage [ASS 99 (2007): 607]).

® Acta synodalia sacrosancti concilii oecumenici Vaticani 11, vol. 1.4 (Vatikanstadt: Typis polyglottis Vati-
canis, 1971), 12-91 (fortan, ASS). Fiir eine aufschlussreiche Darstellung der Vorgeschichte dieses Textes,
siche Alexandra von Teuffenbach, Die Bedeutung des >subsistit in< (LG 8): Zum Selbstverstindnis der Ka-
tholischen Kirche (Miinchen: Herbert Utz Verlag, 2002), 202-77.

7 »Deshalb lehrt die Heilige Synode und bekennt feierlich, nichts als die eine wahre Kirche Jesu Christi zu
sein.... Daher wird nur die Romisch Katholische Kirche zu Recht Kirche genannt« (»Docet igitur Sacra
Synodus et sollemniter profitetur non esse nisi unicam veram lesu Christi Ecclesiam [...] Ideoque sola iure
Catholica Romana nuncupatur Ecclesia« [Ass 1/4:15.14-241]). Siehe auch Robert Fromaget, »Subsistit In:
De Eius Significatione in Constitutione Dogmatica De Ecclesia Lumen Gentium« (S.T.L. These, Angelicum,
2006), 8-10. In diesem Artikel bedeutet »Kirche« die universelle Kirche und »Kirche« oder »Kirchen«
(klein geschrieben) kennzeichnen Teilkirchen. Die Acta verwenden bei der Bezeichnung bestimmter Kir-
chen durchgiingig das grole »E« (Ecclesiae).

8 »Ecclesia Catholica Romana est Mysticum Christi Corpus« [ASS 1/4:15.16; die Kursivschrift kennzeich-
net den Titel eines Abschnitts. Siehe auch ASS 1/4:17 n. 49.
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eine Identifikation der Katholischen Kirche mit dem Mystischen Leib Christi und
dadurch mit der Kirche Christi. Es scheint so, als wiirde niemand annehmen, dass
der Mystische Leib von der von Christus gegriindeten Kirche zu unterscheiden ist,
wobei der zweite Ausdruck sicherlich eine komplexe Realitét bezeichnet, sowohl
die geistige als auch die sichtbare, und der erste Ausdruck dies ebenso in der Vor-
stellung der Verfasser erreicht. Die Note 50 des ersten Kapitels dieses Entwurfs
sagt klar aus, »Die Kirche ist [die] Romisch Katholische [Kirche]« und zeigt des
Weiteren die Identitidt der Katholischen Kirche mit der von Christus gegriindeten
Kirche.” Obwohl der Entwurf die von Christus gegriindete Kirche mit der Katholi-
schen Kirche nicht explizit identifiziert, erwégt er dennoch nicht die kleinste Unter-
scheidung.'®

Wie viele der ersten Schemata, sollte auch dieser erste Entwurf nicht lange
Bestand haben.!" Abgesehen von anderen Behauptungen kann man fiir den Reich-
tum und die Vitalitit, die aus den frischen Denkansétzen der neuen Entwiirfe
hervorgeht, wirklich dankbar sein. Obwohl die landldufige Meinung darin besteht,
dass ein Grund fiir die Ablehnung des ersten Schemas die Identifikation der
Katholischen Kirche auf Erden mit dem Mystischen Leib war, scheint es, dass
nur wenige das Schema in dieser Hinsicht kritisierten.'> Gérard Philips ver-
fasste einen alternativen Entwurf, bevor das urspriingliche Schema in
Umlauf kam. Wenn dieser Entwurf auch deutlich in der Methode und im Ton
anders war, beinhaltete er die gleiche Identifikation der von Christus gegriin-
deten Kirche mit der Katholischen Kirche.!> Im Februar 1963 stellte Philips
einen weiteren Entwurf fertig; dieser wurde bald zum Urtext des Konzils.'* Das
Dokument wurde am 29. September 1963 allgemein prisentiert. Es bekréftigt aus-
driicklich die Identitét der Katholischen Kirche und der von Jesus Christus gegriin-
deten Kirche: »Somit ist diese Kirche, wahre Mutter und Lehrerin aller, als eine
Gesellschaft in dieser Welt verfasst und geordnet, die Katholische Kirche, die vom
Romischen Pontifex und den Bischofen in Gemeinschaft mit ihm geleitet wird, wenn
auch auBlerhalb ihres Gesamtgefiiges viele Elemente der Heiligung gefunden werden

° »Ecclesia est Catholica Romana« (ASS 1/4:17 n. 50).

10'Siehe Fromaget, »Subsistit in« 9.

1 Eine ganze Reihe von Theologen und Bischofen, vor allem jene aus Mitteleuropa, waren mit dem
Entwurf sehr unzufrieden (siehe von Teuffenbach, Die Bedeutung des »subsistit in<,299-310).

12 Das allgemeine Verstindnis besteht darin, dass die Mehrheit der Bischofe die praktische Identifikation
der Katholischen Kirche mit dem Mystischen Leib Christi des Schemas ablehnte. Alexandra von Teuffen-
bach argumentiert im Gegensatz dazu, dass eine solche Mehrheit nicht existierte (sieche von Teuffenbach,
Die Bedeutung des >subsistit in< 303ft.). Achille Liénart fochte die Identifikation tatsdchlich und zunehmend
an, aber Sebastian Tromp vermerkte in seinem bemerkenswert neutralen Tagebuch, dass keiner der 150 Vi-
ter, die an der Anfertigung des Schemas beteiligt waren, weder miindlich noch schriftlich behauptete, dass
diese Identifikation fehlerhaft war (siche ebd., 309). Es gab niemanden, der einen Einwand gegen die Iden-
titdt aussprach.

13 Siehe ebd., 320-23.

14 Fiir diesen Entwurf, siche ASS 2/1:215-81. Fiir kurze Behandlungen der verschiedenen Entwiirfe, siche
Karl J. Becker, »The Church and Vatican II's >Subsistit in< Terminology«, Origins 35 (2006): 515C-518B;
Fromaget, »Subsistit in«, 816 und 31-37; und Francis Sullivan, »A response to Karl Becker, S.J., On the
Meaning of »Subsistit in«, Theological Studies 67 (2006): bes. 396—402.
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konnen, die als der Kirche Christi eigene Dinge auf die Katholische Einheit hindrin-
gen.«!

Diskussionen unter den Konzilsviitern lieferten einen AnstoB fiir weitere Ande-
rungen. Wie Karl Becker bemerkte, wurde im spéten Oktober eine Unterkommission
errichtet, um Verbesserungen vorzunehmen. Etwa einen Monat spéter wurde der ver-
besserte Entwurf der Theologischen Kommission wihrend einer Vollversammlung
vorgestellt.

Urspriinglicher Entwurf (Februar 1963): »Somit ist diese Kirche, wahre Mutter und Lehrerin
aller, als eine Gesellschaft in dieser Welt verfasst und geordnet, die Katholische Kirche, die
vom Romischen Pontifex und den Bischofen in Gemeinschaft mit ihm geleitet wird, wenn
auch auflerhalb ihrer Gesamtgefiiges viele Elemente der Heiligung gefunden werden kdnnen,
welche, als der Kirche Christi eigene Dinge auf die Katholische Einheit hindréngen.«

Verbesserter Entwurf (November 1963): »Diese Kirche, als eine Gesellschaft in dieser Welt
verfasst und geordnet, ist gegenwirtig in der Katholischen Kirche, die vom Nachfolger Petri
und den Bischofen in Gemeinschaft mit ihm regiert wird, wenn auch auflerhalb ihres Gefiiges
viele Elemente der Heiligung zu finden sind, die als der Kirche Christi eigene Gaben auf die
Katholische Einheit hindringen.«'

Ich habe die vorgeschlagenen Anderungen oder Ergéinzungen unterstrichen (,,wah-
re Mutter und Lehrerin aller« wurde ebenfalls ausgelassen). Philips bot Erkldrungen
fiir die fiir unsere Zwecke wichtigste Anderung an, die Anderung von »ist [est]« zu
»ist gegenwiirtig in [adest in]«: die Anderung war vom Plenum gefordert und sie
passt besser zum »obwohl«-Satz.!” Becker behauptet, dass nur eine der schriftlichen
Antworten des Plenums den Wunsch nach der Anderung von est widerspiegelte.'s
Sullivan gibt zu, dass die Kardinéle Liénart, Kénig und Bea — die das urspriingliche
Schema wegen der Identifikation des Mystischen Leibes mit der Katholischen Kirche
kritisierten — den Entwurf vom Februar 1963 an dieser Stelle nicht kritisierten. Nichts-
destoweniger weist er darauf hin, dass eine Hand voll Bischofe gewiinscht habe, die

15 »Haec igitur Ecclesia, vera omnium Mater et Magistra, in hoc mundo ut societas constituta et ordinata,
est Ecclesia catholica, a Romano Pontifice et Episcopis in eius communione directa, licet extra totalem
compaginem elementa plura sanctificationis inveniri possint, quae ut res Ecclesiae Christi propriae, ad uni-
tatem catholicam impellunt« (ASS 2/1:219.18-220.23). Zur Identitét der einen Kirche und der Katholischen
Kirche, sieche auch Commentarius (ASS 2/1:230) und Kardinal Brownes Anmerkungen (ASS 2/1:340). Der
Entwurf Parentes, der Formulierung des ersten Entwurfs von Philips folgend, identifiziert die Kirche
Christi ebenfalls mit der Katholischen Kirche (siehe von Teuffenbach, Die Bedeutung des >subsistit in<,
329). Beide Entwiirfe deuten einschlieBlich auf die Identifikation durch die beigefiigten Verbindungen wie
nempe und a savoir (siehe ebd. 321 und 329). Das franzosische Schema und das deutsche Schema haben
weder die Identifikation gemacht noch abgelehnt (siehe ebd., 330-36). Wie Tromp in sein Tagebuch
eintrug, erklérte Philips, als die Konzildiskussion iiber Philips Entwurf begann, dass er Humani generis
als Ausgangspunkt folgte (siehe ebd., 350 und n. 218).

16 »Haec igitur Ecclesia, vera omnium Mater et Magistra, in hoc mundo ut societas constituta et ordinata,
est Ecclesia catholica, a successore Petri et episcopis in eius communione gubernata, licet extra eius com-
paginem elementa plura sanctificationis inveniantur, quae ut dona Ecclesiae Christi propria, ad unitatem
catholicam impellunt« (erfasst in Becker, »The Church and Vaticanum II’s >Subsistit in< Terminology«,
517A).

17 Siehe ebd., 517B.

18 Siehe ebd.
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Identitiit etwas aufzuweichen.!” Alexandra von Teuffenbach, die ihre Dissertation
unter der Leitung von Karl Becker schrieb, behauptet, dass es nur einige Anfragen
zur Anderung in diesem Punkt gegeben habe.’

Eine »ausfiihrliche Diskussion«?' unter den Kommissionsmitgliedern resultierte
aus der wichtigen Anderung, die uns betrifft. Der Text wurde vom vorgeschlagenen
»ist gegenwirtig in [adest in]« zu »besteht in [subsistit in]« verdndert. Hilfreicher-
weise hat Becker die Aufmerksamkeit auf die doppelte Anderung gelenkt. Bisherige
Darstellungen dieser Geschichte neigten dazu, das (zumindest in diesem Abschnitt)
voriibergehende adest in zu ignorieren. Subsistit in ist kein direkter Ersatz fiir est,
sondern fiir adest in. Diese Anderung wurde von einem Mitglied der Theologischen
Kommission, von niemand anderem als dem konservativen Sebastian Tromp, einge-
fiihrt. Der verbesserte Entwurf, der im Juli 1964 vervollstindigt und dem Plenum am
15. September 196422 prisentiert wurde, lautet: »Diese Kirche, als eine Gesellschaft
in dieser Welt verfasst und geordnet, ist verwirklicht in der Katholischen Kirche, die
vom Nachfolger Petri und den Bischofen in Gemeinschaft mit ihm regiert wird, ob-
gleich auch auferhalb ihres Gefiiges viele Elemente der Heiligung und der Wahrheit
gefunden werden, die als der Kirche Christi eigene Gaben auf die Katholische Einheit
hindringen.«* Dieser Satz wurde genehmigt und erscheint wortgetreu im abschlie-
Benden dogmatischen Dekret (LG 8).2* Welche Bedeutung hat diese Anderung?

I1. Interpretationen im Sinne des Bruchs

Zumindest bis zur kiirzlichen Intervention der KGL interpretierte die iberwiegen-
de Mehrheit der Theologen, mit einigen Ausnahmen (z. B. Alfredo Kardinal Ottavi-
ani, Sebastian Tromp, Leo Kardinal Scheffczyk,> Karl Becker, Joseph Kardinal Rat-

19 Siehe Sullivan, »Response«, 397f. Becker bezieht sich auf Bischof Van Dodeward aus Haarlem (siche
ASS 2/1:433-34), aber Sullivan bemerkt, dass Becker versaumte, Kardinal Silva Henriquez aus Chile zu
beachten. (siche ASS 2/2:137). Sullivan fiigt hinzu, dass einige Bischofe zu einer niheren Betrachtung der
nicht-katholische Gemeinschaften im Lichte des licet-Satzes aufriefen.

2 Siehe von Teuffenbach, Die Bedeutung des >subsisitit in<, 358-62. Karl Rahner bekriftigte bei einer Pres-
sekonferenz im Oktober 1963 die Identitit der Katholischen Kirche mit der Kirche Christi (siehe ebd., 363f).
2! Siehe ASS 3/6:81.

22 Der verbesserte Entwurf von 1964 ist neben dem Neudruck des originalen Entwurfs von 1963 in ASS
3/1:158-366 zu finden (siche die Seiten, die den abschliefenden relationes folgen, etc.).

2 »Haec Ecclesia, in hoc mundo ut societas constituta et ordinata, subsistit in Ecclesia catholica, a succes-
sore Petri et Episcopis in eius communione gubernata, licet extra eius compaginem elementa plura sancti-
ficationis et veritatis inveniantur,quae ut dona Ecclesiae Christi propria, ad unitatem catholicam impellunt«
(ASS 3/1:167B 26; die Kursivschrift zeigt die Anderungen an). Von Teuffenbach deutet an, dass die Ergéin-
zung »et veritatis« zunichst von Rahner und Grillmeier irgendwann im Friihling 1963 vorgeschlagen wur-
de, obwohl keiner von ihnen dem Selbstverstindnis der Kirche, das in Philips Entwurf artikuliert wurde,
widersprach (siehe von Teuffenbach, Die Bedeutung des »>subsistit in<,357). Im Herbst dieses Jahres schlu-
gen die deutschen Bischofe und die Skandinavische Bischofskonferenz vor, dass et veritatis zum Text hin-
zugefiigt wird (siehe ASS 2/1:293 no. 96).

24 Der lateinische Text ist identisch, mit Ausnahme des Kursivgedruckten (sieche ASS 57 [1965]: 12).

%5 Siehe Leo Kardinal Scheffczyk, Aspekte der Kirche in der Krise: Um die Entscheidung fiir das authen-
tische Konzil (Quaestiones non disputatae 1), (Siegburg, Verlag Franz Schmitt, 1993), 142-45.
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zinger®® u. a.) das Dekret in Ubereinstimmung mit der folgenden Behauptung: Es be-
steht keine volle Identitit zwischen der Kirche Christi und der Katholischen Kirche.

2 Die Position von Joseph Kardinal Ratzinger ist ziemlich subtil. In einer friihen Betrachtung bekriftigt er
eine Identitédt und lehnt die Ansicht ab, dass die Kirche Christi keine der existierenden »Kirchen« ist (sieche
Joseph Ratzinger, Theological Highlights of Vatican I1, trans. Werner Barzel, Gerard Thormann und Henry
Traub [New York: Paulist Press, 1966], 70-74) [deutsches Original: Die erste Sitzungsperiode des 2. Vati-
kanischen Konzils. Ein Riickblick (Koln, 1963); Das Konzil auf dem Weg. Riickblick auf die zweite Sit-
zungsperiode (Koln, 1964); Ergebnisse und Probleme der dritten Konzilsperiode (Koln, 1965); Die letzte
Sitzungsperiode des Konzils (K6ln, 1966)]. Dennoch verdeutlicht er die Art dieser Identitét nicht. Mit
seiner Vorstellung von der Kirche als einem »Gefiige von Kultgemeinden« hebt er die Beschaffenheit der
Kirche, ihre Konstitution in einer Vielzahl von Teilkirchen hervor (siehe ebd., 90-92). In einem spiteren
Werk schreibt er: »Keine deutsche Ubersetzung kann die sublime Nuance des lateinischen Textes voll auf-
fangen, in dem die bedingungslose Gleichung der ersten konziliaren Entwiirfe, das volle Gleichheitszeichen
zwischen Kirche Jesu Christi und romisch-katholischer Kirche differenziert wurde: Nichts von der Kon-
kretheit des Kirchenbegriffs wird weggenommen [...]; aber diese volle Konkretheit der Kirche heifit doch
nicht, dass alles andere dann nur Nichtkirche sein kann. Das Gleichheitszeichen ist kein mathematisches,
weil der Heilige Geist nicht in ein mathematisches Symbol gezwingt werden kann, auch da nicht, wo er
sich konkret bindet und gewihrt« (Joseph Ratzinger, »Ecumenism and a Standstill? Explanatory Comments
on Mysterium Ecclesiae«,in Principles of Catholic Theology: Building Stones for a Fundamental Theology,
trans. Mary Frances McCarthy [San Francisco: Ignatius Press, 1987],230f.) [deutsches Original: »Okumene
in der Sackgasse? Anmerkungen zur Erkldarung >Mysterium Ecclesiae‘«, in Theologische Prinzipienlehre.
Bausteine zur Fundamentaltheologie, Miinchen 1982, 241-250, hier 243]. Wiederum spiter stellt er fest:
»Das Konzil differenziert mit diesem Ausdruck die Formel Pius® XII.... In der Differenz zwischen subsistit
und est liegt das ganze 6kumenische Problem verborgen« (Joseph Ratzinger, »The Ecclesiology of the
Constitution Lumen gentiume«, in Pilgrim Fellowship of Faith: The Church as Communion, trans. Henry
Taylor [San Francisco: Ignatius Press, 2005], 147) [deutsches Original: »Die Ekklesiologie der Konstitution
>Lumen gentium«, in Weggemeinschaft des Glaubens. Kirche als Communio (Augsburg: Sankt Ulrich
Verlag,2002), 107-131, hier 126f.]. Wiederum: »Das Sein der Kirche als solches dehnt sich viel weiter aus
als die Romisch Katholische Kirche, im letzten hat sie jedoch in einer einzigartigen Weise den Charakter
eines unabhingigen Subjekts.« (»Es scheint mir absurd, was unsere lutherischen Freunde jetzt wollen: Ein
Interview mit Christian Geyer zur Erkldrung >Dominus Iesus««, Frankfurter Allgemeine Zeitung [22. Sep-
tember 2000]: 51, zitiert in Ubersetzung in Maximilian Heinrich Heim, Joseph Ratzinger, Life in the
Church and Living Theology: Fundamentals of Ecclesiology with Reference to »Lumen gentium«, trans.
Michael Miller [San Francisco: Ignatius Press, 2007], 317 [deutsches Original: Joseph Ratzinger — kirch-
liche Existenz und existentielle Theologie: ekklesiologische Grundlinien unter dem Anspruch von Lumen
gentium (Bamberger theologische Studien 22), (Frankfurt a.M. etc.: Lang, 22005)]. Kurz gesagt, einerseits
bekriftigt der Kardinal die volle Identitit der Kirche Christi und der Katholischen Kirche und andererseits
ist er der Meinung, dass sich die Kirche iiber die Katholische Kirche hinaus ausbreitet. Wie sollen wir diese
Spannung verstehen?

In seiner gelehrten Arbeit iiber Ratzingers Ekklesiologie betont Maximilian Heinrich Heim (siehe ebd.
[engl.] 310-30) das metaphysische Lesen des Kardinals des subsistit hinsichtlich dessen Wurzeln im Verb
subsistere, welches das eigenstindige Sein dessen andeutet was ist und daher dessen Fihigkeit als Repri-
sentant zu fungieren (sieche ebd. 317f.) Seitdem die Kirche Christi nur als eine [Kirche] subsistiert, kann al-
lein die Katholische Kirche beanspruchen, die Kirche Christi zu sein. Dennoch stellt Heim ausgiebig dar,
dass Ratzinger den wirklichen kirchlichen Status von nicht-katholischen christlichen Gemeinschaften be-
tont, die zum Teil den Namen »Kirche« verdienen. Fiir Ratzinger, so weist Heim hin, liegt der einzigartige
Beitrag von subsistit gegeniiber est in diesem: Der erste Begriff zeigt, wie die Kirche Christi die Katholische
Kirche ist, in einer Weise auf, die es sowohl erlaubt zum Einen, die kirchliche Realitit der nicht-katholischen
Kirchen zu bestitigen, als ebenso diese kirchliche Realitit in (d. h. von und hin zu) der Katholischen Kirche
zu verankern. Der Kardinal bekriftigt meines Wissens demnach nicht, sowie es Verfechter der »vierten«
Position tun (siehe unten), dass die Kirche Christi in nicht-katholischen Kirchen gegenwiirtig und wirksam
ist, in einer anderen Art als der Priasenz des Geheimnisses (sichtbar und unsichtbar), das die Katholische
Kirche ist. Fiir weitere Betrachtungen der Gedanken und Reflexionen von Kardinal Ratzinger, die eng
damit verkniipft sind, siche Anmerkungen 108, 152 und 153.
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Bekanntlich lehrte Pius XII eine volle Identitit, nach dem, was durch die Tradition
angenommen und nicht hinterfragt wurde.?’ Paul VI. lieB nicht davon ab, die Identit:t
zum Ausdruck zu bringen.®

Fiir Becker bedeutet »die Anderung von est zu subsistit in nicht, dass das Zweite
Vatikanische Konzil die urspriingliche Behauptung der totalen Identitét zwischen der
Kirche Christi und der Katholischen Kirche jemals aufgab oder sogar schwichte«.”
Sullivan und viele andere haben diese Dinge ganz anders betrachtet. Obwohl die
Unterschiede unter den Auslegern Legion sind, kénnen die moglichen Leugnungen
der totalen Identitét in vier Kategorien unterteilt werden, die jeweils auf eine andere
Weise einige (reale) Unterscheidungen zwischen der Katholischen Kirche und der
Kirche Christi beinhalten. Einige dieser Positionen sind miteinander vereinbar.

Als erstes, am radikalsten, konnte man sagen, dass die Kirche Christi nirgendwo
auf der Erde existiert. Selbst wenn man alle Christlichen Gemeinschaften unter Be-
riicksichtigung ihrer ergénzenden Unterschiedlichkeit zusammennehmen wiirde,
konnte man diese Gesamtheit nicht als Kirche Christi bezeichnen. Vielmehr ist die
Kirche Christi ein eschatologisches Ideal oder Ziel, fiir das die Christen hoffen und
arbeiten miissen, welches jedoch keine konkrete, »bestehende« Verwirklichung in
der Geschichte hat oder haben kann. Ganz offensichtlich kann diese Position nicht
wirklich zu den »Interpretationen« des Zweiten Vatikanischen Konzils gerechnet
werden. Ob ein Katholik diese Position tatsdchlich unterstiitzt hat, ist eine andere
Frage. Die KGL behandelt sie als eine Position, die angesprochen werden soll.*°

Zweitens sagen einige, dass die Kirche Christi in allen Christlichen Gemeinschaf-
ten zusammengenommen besteht, die die eine Kirche Christi bilden. Somit besteht
die Kirche Christi in den katholischen, orthodoxen und protestantischen Gemein-
schaften, alle zusammengenommen.’!

27 Pius XII. bezieht sich auf »diese wahre Kirche Christi — die die Heilige, Katholische [und] Apostolische
Romische Kirche ist« (,,hanc veracem Christi Ecclesiam — quae sancta, catholica, apostolica Romana Ec-
clesia est« [Pius XII, Mystici Corporis (ASS 35 [1943]: 199); in vielen englischsprachigen Versionen, art.
13]). Spiter bestitigt er nochmals die Lehre, dass »der Mystische Leib Christi und die Romisch Katholische
Kirche ein und dasselbe sind« (»corpus Christi mysticum et Ecclesiam Catholicam Romanam unum idem-
que esse« [Pius XII, Humani generis (ASS 42 [1950]: 571); in vielen englischsprachigen Auflagen, art.
27]). Siehe unten, Anmerkung 122, zum lehramtlich bezeugten absoluten und universellen Primat des Pap-
stes.

28 Seine Aufmerksamkeit auf den innersten Kreis der Besorgnis des Papstes lenkend, den katholischen
Glaubigen, bezieht sich Paul VI. auf diese als die Sohne »die sich im Haus Gottes befinden, d. h. in der Ei-
nen, Heiligen, Katholischen und Apostolischen Kirche, deren Mutter und Haupt die Romische Kirche ist«
(,,qui in domo Dei sunt, hoc est in Ecclesia una, sancta, catholica et apostolica, cuius Romana Ecclesia est
mater et caput« [Paul VI, Ecclesiam suam 113 (ASS 56 [1964]: 657]). Der Kontext zeigt deutlich, dass »Ka-
tholisch« im Englischen grof} geschrieben werden soll.

2 Sullivan, »Response«, 397.

3 Siehe Anmerkung 60. Ratzinger bezieht sich gleichermaBen auf diese Haltung, die abgelehnt werden soll
(siehe Heim, Joseph Ratzinger, 320).

31 Siehe Richard McBrien, Catholicism (Minneapolis: Winston Press, 1981), 685 [deutsch: Was Katholiken
glauben. Eine Bestandsaufnahme (Graz u.a.: Styria, 1982)]. Hans Kiing, ein Verfechter der nichtexklusiven
Identitit (siehe unten), hat fiir diese Ansicht eine gewisse Sympathie. Er suggeriert beispielsweise, dass je-
der, der verkiindet, seine Kirche sei mit der Kirche Christi identisch, das Problem der Uneinigkeit umgeht
(Hans Kiing, The Church [Garden City, N.Y.: Image Books, 1976], 365) [deutsches Original: Die Kirche
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Dementsprechend bildet nicht irgendeine »Kirche« selbst, sondern die Gesamtheit
aller Kirchen die von Christus gegriindete Kirche. Aus diesem Grund fiigen einige
Befiirworter dieser Idee hinzu, dass es vorteilhaft sei, gegensitzliche Glaubensaus-
driicke zu haben. Aus verschiedenen Zeugnissen — die viele glaubige Mitglieder
jeder Gemeinschaft einmal als Widerspriiche verstanden, die nach gegenseitigen
Anathemen verlangen — erwichst die Fiille des »Leib Christi«. In einer etwas
hegelianischen Weise werden die Gegensétze (Antithesen) der Vergangenheit in
eine hohere Einheit sublimiert angesehen. Ein anderer Ansatz sieht die Antithesen
weiterhin im Widerstreit und als solche in einer gespannten Gegeniiberstellung stehen
und das gegenseitige Licht durch ihre fruchtbaren Unstimmigkeiten hindurch schei-
nen.* So entsteht ebenfalls aus divergenten christlichen Gemeinschaften die Kirche
Christi.

Eine dritte Gruppe stellt fest, dass die Kirche Christi in der Katholischen Kirche
besteht, aber dass diese Kirche Christi auch in anderen, nicht-katholischen Kirchen
besteht oder bestehen konnte.>® Leonardo Boff wurde von der KGL kritisiert, da er
diese Ansicht vertrat. Boff setzt eine Unterscheidung zwischen dem Evangelium und
seiner Vermittlung voraus. Das Evangelium ist die alleinige Wahrheit und Lebens-

(Freiburg i.Br: Herder, 1967]. Er behauptet, in der Hoffnung auf den 6kumenischen Fortschritt, dass Mit-
glieder jeder Kirche die Idee, ihre Kirche sei die Kirche Christi, aufgeben miissen. Sie sollten daran denken,
dass andere die gleiche Behauptung aufstellen konnten. Daher miissten die Christen auf die Einheit der Kir-
che Christi hin arbeiten (ebd. 373-83). Kurzum, obwohl Kiing ein eschatologisches » Ausweichen« gegen-
iiber dem Problem der Uneinigkeit vermeiden will (ebd. 364f.), deutet er die derzeitige Nichtverwirklichung
des hohepriesterlichen Gebetes Christi in jeder Gemeinschaft an. Daher darf die Okumene nicht darin be-
stehen, an der Riickkehr einzelner Kirchen zur einen wahren Kirche Christi, die bereits besteht, zu arbeiten:
»Der Weg zur Einheit ist nicht die Riickkehr von einer Kirche zur anderen« (ebd. 379).

GroBtenteils unterstiitzt Ralph Del Colle die vierte Position, dennoch sympathisiert er ebenfalls mit dieser
Position. Er behauptet beispielsweise, dass das lutherische Zeugnis fiir das Evangelium, unter anderen
nichtkatholischen Zeugnissen, etwas zum Reichtum des christlichen Glaubens hinzufiigt und dass ohne
diese Hinzufiigung der christliche Glaube von etwas Wichtigem beraubt wiirde (Ralph Del Colle, »Toward
the Fullness of Christ: A Catholic Vision of Ecumenisme, International Journal of Systematic Theology 3
[2001]: 205. Die Behauptung ist richtig, wenn Del Colle sagen will, dass einzelne Lutheraner und einzelne
lutherische Gemeinschaften die Wahrheit des Evangeliums auf bestimmten Wegen durchdringen konnen
und es tun, die den ausgedriickten Reichtum der Versammlung der Jiinger Christi vergrolern. Aber das fiigt
nichts Wesentliches zum Wesen der Kirche hinzu. Ebenso konnte man an Johannes von Antiochiens An-
wendung des homoousios denken iiber das Einssein Christi mit uns. Johannes fiigte nichts zum Glaubensgut
hinzu, aber zu seiner Artikulation.

3 Ratzinger liefert eine klare Kritik an dieser Herangehensweise (siehe Ratzinger, »Ecclesiology of the
Constitution«, 148).

3 »Die Absicht dieses Kirchenverstindnisses besteht darin, die soziologische Identifikation der Kirche
mit den gegenwirtigen Strukturen und Formulierungen der Romisch Katholischen Einrichtungen zu ver-
meiden, oder um irgendwie anzudeuten, dass die Ostlichen Kirchen, die nicht in Gemeinschaft mit Rom
stehen, in jedweder Form >keine Kirche« wiren« (Jeffrey Gros, Eamon McManus und Ann Riggs, Intro-
duction to Ecumenism [Mahwah, N.J.: Paulist Press, 1998], 68). Die Qualifizierung »in jeglicher Form«
suggeriert Sympathie mit dieser dritten Position. Joseph Farmerée unterstiitzt diese Position direkt: »Ist es
nicht die Aufgabe des kumenischen Dialogs, vom Romisch Katholischen Gesichtspunkt aus gesehen [...
] sogar zu bestitigen, dass die Kirche Christi in einer anderen christlichen Kirche besteht, in der man alle
konstitutiven Elemente der ekklesialen oder kirchlichen Realitét finden kann?« (Joseph Farmerée, » Local
Churches, Universal Church and Other Churches in Lumen Gentium«, Ecclesiology 4 [2007]: 55; siche
54-56).
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weise, durch die Jesus Menschlichkeit zeigt, aber seine Botschaft und sein Weg miis-
sen vermittelt werden, wenn sie weitergegeben werden sollen. Daher sollte
man das Evangelium selbst von seiner Vermittlung unterscheiden; keins kann fiir
sich stehen. Boff differenziert analog zwischen dem Christentum selbst und dem
Katholizismus als einer Verwirklichung und Vermittlung des Christentums. Es
gibt natiirlich andere Vermittlungen des Christentums. Manche Menschen werden
sich dann bestrebt finden, sich fiir eine Seite der Polaritit auszusprechen und sie
zu verteidigen (diese oder jene Vermittlung des Evangeliums; diese oder jene
Rezeption des Christentums), wihrend andere dabei entdecken, dass sie Aspekte die-
ser Seite namens der anderen Seite (das Evangelium selbst; das Christentum selbst)
kritisieren. Boff verteidigt beide Seiten dieser empfindlichen Balance. Die Unterstiit-
zung beider Seiten ist so lange garantiert, wie »Pathologien« unter Kontrolle gehalten
werden. »Pathologie« wiirde aus einer iibertriebenen Betonung der einen Seite der
Polaritdt zum Nachteil der anderen Seite entstehen. Dadurch gibt es im Leben der
Christen eine irreduzible Spannung. Das relevante Fazit fiir unsere Untersuchung ist:
»Die Romische, Katholische und Apostolische Kirche ist einerseits die Kirche Christi
und andererseits ist sie es nicht... Sie kann keine exklusive Identitédt mit der Kirche
Christi beanspruchen, da die Kirche ebenso in anderen christlichen Kirchen présent
sein kann.«** In Anbetracht dessen, dass sich Boff die christliche Gesellschaft so vor-
stellt, als solle sie diese beiden Denkansitze in Spannung halten — Unterstiitzung des
Evangeliums selbst, die zur Kritik aller existierenden Strukturen fiihrt und Unter-
stiitzung fiir diese und jene strukturelle Vermittlung des Evangeliums — und in Anbe-
tracht dessen, dass er jeden Ansatz als »die Hilfte des Ausgleichs« des Lebens
der Kirche beschreibt, riskiert er die integrale Einheit der sichtbaren und der unsicht-
baren Aspekte der Kirche zu verdunkeln. Die Folgerung aus Boffs Gedankengang
kann die Vorstellung mehrerer »Subsistenzen« der Kirche Christi sein.* George
Tavard hat diese Position offener angedeutet: »Das Konzil sagt nichts fiir oder
gegen die Moglichkeit, dass die [Kirche Christi] ebenso unsichtbar in anderen
kirchlichen Institutionen und anderen sichtbaren Kirchen besteht. Es wére logisch,

3 Leonardo Boff, Church, Charism and Power: Liberation Theology and the Institutional Church, trans.
John Diercksmeier (New York: Crossroad 1985), 75 [deutsch: Kirche, Charisma und Macht. Studien zu ei-
ner streitbaren Ekklesiologie (Diisseldorf: Patmos, 1985]. Siehe auch Leonardo Boff, Manifest fiir die Oku-
mene: Ein Streit mit Kardinal Ratzinger (Diisseldorf: Patmos-Verlag, 2001), 96 und 99; und Heim, Joseph
Ratzinger,323.

35 Natiirlich muss man Boffs Bejahung einer » Vielzahl« von Subsistenzen der Kirche Christi — eine schein-
bar unmégliche Behauptung — vor dem Hintergrund seiner Ekklesiologie »von unten« interpretieren. Die
Kirche erscheint als eine Kristallisierung der Prisenz Christi unter den Menschen. Damit wiren die »di-
versen Subsistenzen« der Kirche eine dynamische oder teleologische, obwohl etwas »disparat« in der Ab-
folge der Generation. Wihrend dies den Gedanken intellektuell schmackhafter macht, bringt es eine
weitere, irritierende Schwierigkeit mit sich. Fiir eine voraussehende Korrektur dieser Ekklesiologie von
unten, sieche Paul V1., Evangelii nuntiandi 58. Fiir eine wohlwollende Behandlung von Boffs Ekklesiologie,
siche Kjell Nordstokke, Council and Context in Leonardo Boff’s Ecclesiology: The Rebirth of the Church
among the Poor, trans. Brian MacNeil, Studies in Religion & Society 35 (Lewiston, N.Y.: The Edwin
Mellen Press, 1996), besonders 64—67. Paolo Gamberinis Kritik an der Theorie der mehrfachen Subsisten-
zen ist sehr hilfreich (sieche Paolo Gamberini, » Subsist in< in Ecumenical Ecclesiology: J. Ratzinger and
E. Jiingel«, Irish Theological Quarterly 72 [2007]: 63).
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dieses Argument hinsichtlich der Problematik des Zweiten Vaticanums vertreten zu
konnen.«3°

Eine vierte Gruppe sagt, (a) dass die Kirche Christi weiterhin voll in der Katholischen
Kirche allein existiert, aber (b) dass die Kirche Christi ebenfalls in geringerem und variie-
rendem Grad in anderen christlichen Kirchen und Gemeinschaften existiert. Was genau zur
vierten Position gehort, stellt die folgende Art der Verkniipfung dieser beiden Behauptungen
dar: Es gibt zwischen der Kirche Christi und der Katholischen Kirche eine »nichtexklusive
Identitiit«. Es gibt eine Identitiit, aber sie ist »nicht total«, »nicht voll«, und »nicht exklusiv«.’

3% George H. Tavard, The Church, Community of Salvation: An Ecumenical Ecclesiology, New Theology Studies
1, Hg. Peter Phan (Collegeville, Minn.: The Liturgical Press, 1992), 86. Wiederum: »Die Kirche, der man not-
wendig zur Rettung zugehdren muss, ist keine empirische Institution. Es ist die Kirche »Gottes< oder »Christi< in
einem absoluten Sinne. Nach den Worten des Zweiten Vatikanischen Konzils, glauben Katholiken, dass diese ab-
solute Kirche in der Romisch Katholischen Kirche >besteht< (LG, n. 8). Aber sie ist nicht beschrénkt auf die sicht-
baren Grenzen dieser Kirche. Und sie >besteht< vermutlich auch in anderen Heilseinrichtungen« (ebd. 182-83).
Eine spitere Arbeit erscheint zuriickhaltender, unterstiitzt jedoch noch die Brauchbarkeit dieser These (siehe Ge-
orge H. Tavard, Vatican I and the Ecumenical Way, Marquette Studies in Theology 52, Hg. Andrew Tallon [Mil-
waukee: Marquette University Press, 2006], 138-39).

¥ Kiing zeigt eine gewisse Unterstiitzung fiir diese Position: »Die Katholische Kirche identifiziert sich selbst nicht
exklusiv (trotz einiger Formulierungen, die etwas anderes anzudeuten scheinen) mit der Kirche Christi. An einem
Punkt fand jedenfalls eine Revision statt: anstatt der definitiven Formulierung, die urspriinglich von der Kommis-
sion vorgeschlagen wurden: >Die einzige Kirche Christi [...] ist (est) die Katholische Kirche...< lautete die iiber-
nommene Formulierung >besteht (subsistit) in der Katholischen Kirche«« (Kiing, The Church, 366-67). Zu den
Befiirwortern der vierten Position mdchte ich Ralphe Del Colle hinzufiigen, der verschiedene Perspektiven zu die-
ser Frage bietet. Insgesamt jedoch verteidigt er die nichtexklusive Identitit (sieche Del Colle, »Toward the Fullness
of Christ«, 206). Um seine Position zu unterstiitzen, behauptet er, dass die Sendung des Heiligen Geistes iiber die
inkarnierte Sendung des Sohnes hinausgeht (siehe ebd., 209). Daher ist er tiber Dominus lesus, Artikel 16 und An-
merkung 56, verwirrt, Texte in Spannung zu seiner Theorie (siehe ebd., 2067, einschlieBlich Nr. 11). Gamberini
spricht von einer »formalen Identitét«, fiigt aber rasch hinzu, dass die Kirche Christi sich nicht in der Katholischen
Kirche erschopft (sieche Gamberini » Subsistit< in Ecumenical Ecclesiology«, 68): » We must acknowledge that the
ecclesia catholica non est totum ecclesiae« (ebd.; siehe auch 69). Fiir Gamberini weicht das Vatikanum I von den
Lehren Pius* XII. ab, der (behauptet er) lehrte, dass »nichts von der Kirche auflerhalb der Katholischen Kirche ge-
funden werden konnte« (ebd., 62; siehe auch 71). Der vage Ausdruck »nichts von der Kirche« ist nicht hilfreich,
denn der Genitiv hat ebenfalls eine zu grofie potentielle Reichweite. Pius XII. hat niemals verlautbart, dass »nichts
von der Kirche« auferhalb der Katholischen Kirche gefunden werden kann. Fiir eine hilfreiche theologische Dar-
stellung des Glaubens der Kirche zu dieser Zeit, siche Charles Kardinal Journet, The Apostolic Hierarchy, vol. 1
of The Church of the Word Incarnate: An Essay in Speculative Theology, trans. A. H. C. Downes (New York: Sheed
and Ward, 1955),40-45, bes. 42. Die Ablehnung der »totalen Identitét« hat schlichtweg theologische Kreise von
der friihesten Phase an beherrscht. Siehe z. B. Gregory Baum, »The Ecclesial Reality of Other Churches«, Con-
cilium 4 (1965): 34—41; Aloys Grillmeier, »Chapter 1: The Mystery of the Church, trans. Kevin Smyth, in Com-
mentary on the Documents of Vatican 11, vol. 1, Hg. Herbert Vorgrimler (New York: Herder & Herder, 1967), 150
[deutsches Original: »Kommentar zum 1. Kapitel [von Lumen gentium]«, in LThK. Das Zweite Vatikanische
Konzil,Bd.I (Freiburg i.Br. 1966), 156-175, hier 174f.]; und Johannes Feiner, »Commentary on the Decree [Uni-
tatis redintegratio]«; trans. R. A. Wilson, in Commentary on the Documents of Vatican 11, vol. 2, Hg. Herbert Vor-
grimler (New York: Herder & Herder, 1968),68-75 [deutsches Original: »Kommentar [zu Unitatis redintegratio]«,
in LThK. Das Zweite Vatikanische Konzil,Bd. 1l (Freiburg i.Br. 1967),40-126, hier 61-63]. Feiner behauptet, dass
man nur durch die Definition der Kirche als societas die strikte Identitéit aufrechterhalten kann, und, sollte es
jemand tun, man dazu gezwungen ist, ein ekklesiologisches Vakuum aufierhalb der Katholischen Kirche zu be-
haupten (siehe ebd., 69). Congar schreibt ebenso »Es gibt keine strikte, das heift exklusive, Identifikation (adé-
quation) der Kirche oder des Leibes Christi mit der Katholischen Kirche« (Yves Congar, Le Concil de Vatican 11:
Son Eglise Peuple de Dieu et Corps du Christ, Théologie historique 71 [Paris: Beauchesne, 1984], 160; Schwer-
punkt im Original). Im Gegensatz dazu, siehe Yves Congar, Chrétiens désunis: Principes d’un »oecuménisme«
catholique, Unam sanctam 1 (Paris, 1937),292. SchlieBlich, siehe Jon Nilson, Nothing beyond the Necessary: Ro-
man Catholicism and the Ecumenical Future (Mahwah, N.J.: Paulist Press, 1995), 56-58.
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Wir konnen der Natur dieser Differenzierung-in-der-Identitit nachgehen, indem wir
fragen: Haben nichtkatholische kirchliche Gemeinschaften und Kirchen eine Bezie-
hung zur Katholischen Kirche und eine andere Beziehung zur Kirche Christi? Laut
Sullivan ist es der Fall:

Trotz allem stammen die »Elemente der Heiligung und Wahrheit«, die in anderen christlichen
Kirchen gegenwirtig und wirksam sind, historisch gesehen von der einen Kirche Christi ab,
die »in« der Katholischen Kirche »besteht«. In einer Art, die das Konzil nicht néher darlegt,
ist ihre Wirksamkeit als Mittel der Erlosung ebenfalls abgeleitet von dieser Fiille, die in der
Katholischen Kirche zu finden ist.*®

Wiederum ist diese Differenzierung implizit in Sullivans Lesart der folgenden
Passage von Johannes Paul II. enthalten:

In dem Mal3e, in dem diese Elemente in den anderen christlichen Gemeinschaften vorhanden
sind, ist die eine (unica) Kirche Christi in ihnen wirksam gegenwirtig. Deshalb spricht das II.
Vatikanische Konzil von einer gewissen, wenngleich unvollkommenen Gemeinschaft. Die
Konstitution Lumen gentium unterstreicht, dass die katholische Kirche sich mit diesen Ge-
meinschaften sogar durch eine bestimmte, echte Verbindung im Heiligen Geist »aus mehrfa-
chem Grunde verbunden weiB«.*

Laut Sullivan »ist die pépstliche Aussage, die die wirksame Prédsenz der Kirche
Christi in anderen christlichen Gemeinschaften bekriftigt, offensichtlich schwer mit
[Beckers] These, dass die Kirche Christi mit der Katholischen Kirche vollig identifi-
ziert wird, in Einklang zu bringen«.*’ Sullivans Schlussfolgerung ist giiltig unter der
Voraussetzung, dass die Priasenz und Tétigkeit der Kirche Christi in anderen christ-
lichen Kirchen und Gemeinschaften nicht vollig identifizierbar mit der Prisenz und
Titigkeit der Katholischen Kirche in ihnen ist«.*! DemgemiB ist die Katholische Kir-
che nicht einfach identisch mit der universellen Kirche Christi.

Nachdem ich mehrere Formen der Leugnung der totalen Identitét skizziert habe,
werde ich nun Sullivans nennenswerte Argumente zugunsten dieser Leugnung, in
seiner Antwort auf Becker, betrachten.

38 Sullivan, Salvation outside the Church? 149.

% »Prout eiusmodi elementa sunt in ceteris Communitatibus christianis, unica Christi Ecclesia praesentiam
habet in eis efficientem, Idcirco Concilium Vaticanum II de quadam loquitur communione, etsi imperfecta.
Constitutio Lumen genitum illustrat Ecclesiam catholicam nosse «semetipsam plures ob rationes coniunc-
tam” his Communitatibus vera quadam unitatis communione in Spiritu Sancto” (Johannes Paul I, Ut unum
sint 11 [AAS 87 (1995): 928]).

40 Sullivan, »Response«, 406. Sieche den weiteren Kontext des Arguments (ebd., 405-7).

41 Fiir Gamberini gilt eine dhnliche Differenzierung. Zunéchst beharrt er darauf, dass die Katholische
Kirche nicht die »Quelle« und der » Ursprung« der vermittelnden Realitét nichtkatholischer Gemeinschaften
und Kirchen ist. Stattdessen ist es Christus (siche Gamberini, » Subsistit< in Ecumenical Ecclesiology«,
67). Natiirlich leugnet kein katholischer Theologe, dass Christus die hochste Quelle jeglicher Gabe seiner
Braut ist. Jedoch sollte angemerkt werden, dass Christus gerade durch diese gleiche Braut Gnade vermittelt:
»durch welche [Kirche] er Gnade und Wahrheit fiir alle ausgieBt« (»qua veritatem et gratiam ad omnes dif-
fundit« [LG 8 (AAS 57 [1965]: 11)]). Gamberini stellt die oben genannte Unterscheidung als eine Dicho-
tomie dar, da er eine Differenzierung zwischen der Katholischen Kirche und der Kirche Christi im Sinn
hat: »Der Katholischen Kirche ist die Fiille der Heilsmittel anvertraut, doch der Ursprung und die Quelle
der Mittel bleibt die Kirche Christi« (Gamberini, » Subsistit< in Ecumenical Ecclesiology«, 67).
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I11. Sullivans Argumente gegen eine vollstindige ldentitdit

Zunichst erinnert Sullivan ganz selbstverstindlich an die Revision des Entwurfs
vom Februar 1963: »Der 1963er Entwurf der Kirchenverfassung sagte noch »>Die
Kirche Christi ist die Katholische Kirche’, obwohl er die Identitidt zwischen dem
Mystischen Leib und der Katholischen Kirche nicht linger bekriiftigte«.*> Wie wir
gesehen haben, wurde aus dem est dieses Entwurfs ein subsistit in im letzten Entwurf
(LG 8). Ein dhnlicher Ausdruck findet sich in Unitatis redintegratio (UR 4). Sullivan
(und die meisten anderen) betrachteten diese Verdnderung als ein Zeichen dafiir, dass
das Konzil die bisherige Lehre »aufgab oder auch schwichte«. Das Konzil machte
eine reale Unterscheidung zwischen der Katholischen Kirche und der Kirche Christi.
Trotz einer fundamentalen Verbindung gab es »nicht ldnger [...] eine exklusive Iden-
titit«.*> Deshalb gab es »einen ganz erheblichen Unterschied zwischen den endgiil-
tigen AuBerungen des Konzils zu diesem Punkt und fritheren Entwiirfen der Konsti-
tution (und gewiss zu friiheren offiziellen Stellungnahmen des RoOmischen
Pontifex)«.*

Zweitens nimmt Sullivan den Satz aus dem letzten Entwurf, der dem subsistit-Satz
als weitere Stiitze folgt: »... obgleich man aufBerhalb ihres Gefiiges viele Elemente
der Heiligung und Wahrheit finden kann, welche als der Kirche Christi eigene Gaben
auf die Katholische Einheit hindringen«. Was hier angedeutet wird, wird in Unitatis
redintegratio (UR 1-4) weiter ausgefiihrt. Sullivan behauptet, dass dieser Satz erst-
mals dem 1963er Entwurf hinzugefiigt wurde (d. h. dass er im Originalschema nicht
vorhanden war).*> Wie es bei einer Untersuchung seiner verschiedenen Versionen of-
fensichtlich ist, erfuhr der licet-Satz mehr als eine Reihe von Korrekturen. Sullivan
behauptet, dass gerade die vor-verbesserte Hinzufligung eine bedeutende Verschie-
bung weg von Aeternus Unigeniti markierte. Die Mitte der Behauptung Sullivans
hingt mit der Stellung der elementa zusammen: Sind sie »nur Elemente« oder sind
sie »kirchliche Elemente«?

Sullivan hebt eine kritische Verbesserung eines anderen Abschnitts des
Schemas von 1963 hervor (Art. 9), das die Hinzufiigung (in Art. 15 des 1964er
Schemas) einer ausdriicklichen Bezeichnung von getrennten Gemeinschaften
als »Kirchen« oder »kirchliche Gemeinschaften« einschlieBt.*® Vor diesem Schema,
so behauptet Sullivan, gab es nur eine Anerkennung von Elementen (z. B. den Sa-
kramenten) auflerhalb der Katholischen Kirche. Mit der Verbesserung »gebrauchte
erstmals ein konziliarer Text die Bezeichnungen >Kirchen< oder >kirchlich« fiir
die Gemeinschaften, in denen diese Sakramente enthalten sind. Die relatio, die zu
diesem Text gegeben wurde, zeigt, dass die Lehrkommission realisierte, dass diese

42 Sullivan, »Response«, 397.

4 Ebd., 402

4 Sullivan, The Church We Believe In,21.

4 Siehe Sullivan, »Response«, 397; ders., Salvation outside the Church? 142; und ders., The Church We
believe In, 24.

46 Siehe Sullivan, »Response«, 400, identifizierend ASS 3/1:189,41-42 (Art. 9 des 1963er Schemas; Art.
15 des verbesserten Textes von 1964); siche LG 15 (AAS 57 [1965]: 19).
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Sprache, der Tromp kaum zugestimmt haben konnte, gerechtfertigt werden
musste.«*’ Die relatio bemerkt, dass die Elemente sich auf Gemeinschaften beziehen,
nicht nur auf Individuen, dass der gemeinschaftliche Charakter der Elemente
als Grundlage des Okumenismus dient und dass pépstliche Dokumente sich ge-
wohnlich auf die Ostlichen Gemeinschaften als »Kirchen« beziehen und auf die Pro-
testantischen Korperschaften als »Christliche Gemeinschaften«.*® Becker zuriick-
weisend verbindet Sullivan die Bewegung von einer Anerkennung von nur Elementen
zu einer Anerkennung von kirchlichen Elementen, also von Elementen, die
Teilkorperschaften als Kirchen und Gemeinschaften konstituieren, mit dem Wechsel
zu subsistit ¥

Das Konzil distanziere sich, wenn man die konziliare Entscheidung, einige
nichtkatholische Gemeinschaften »Kirchen« und andere nichtkatholische Ge-
meinschaften »kirchliche Gemeinschaften« zu nennen, anerkennt, von der Meinung
eben jener Person, welche die Formulierung subsistit in eingefiihrt hat, Sebastian
Tromp. Becker entdeckte, dass es Tromp war, der die neue Formulierung vor-
geschlagen hat.*® Angesichts dessen, dass Tromp bestiindig daran festhielt, dass
die Kirche Christi nicht anderes sei als die Katholische Kirche, argumentiert
Becker, dass jene irren, welche die Formulierung subsistit in dazu nutzen, um
die strikte Identitdt zwischen der Katholischen Kirche und der Kirche Christi zu
leugnen. Nun konnen wir die Stdrke in Sullivans Antwort an Becker verstehen:
Tromp verband seine Meinung iiber die »volle Identitit« aufs Engste mit seiner Ab-
lehnung des Begriffs »Kirche« fiir irgendeine getrennte Gemeinschaft: »[ Tromp] be-
harrte darauf, [dass subsistit in] bedeutet, dass die Kirche Christi exklusiv in der Ka-
tholischen Kirche besteht und dass au3erhalb ihrer nur Elemente seien. Augenschein-
lich bedeutet das, dass auflerhalb der Katholischen Kirche nichts existiert, das als
eine Kirche bezeichnet werden kann.«>' Wie Sullivan Tromp liest, kann keine einzel-
ne Gesellschaft von Christen auBlerhalb der Katholischen Kirche »eine Kirche« ge-
nannt werden. Nun akzeptiert das Konzil den Titel »Kirche« fiir viele nichtkatholische
Gemeinschaften. Weiterhin war diese Akzeptanz, wenn man die Bedeutung des letz-
ten Schemas betrachtet, aufs innigste verbunden mit der Verdnderung von est zu sub-
sistit in>> Tromp hatte recht (wie Sullivan behauptet), wenn er seine Meinung zur
strikten Identitit mit dem ausschlieBlichen Gebrauch des Titels »Kirchen« verband;
dafiir weist die zweifache Anderung der Konzilsdokumente auf eine Absage an die

47 Sullivan, »Response«, 400.

8 Siehe ASS 3/1:204 (D).

4 Siehe Sullivan, »Response«, 401.

0 Siehe Becker, »The Church and Vatican II’s >Subsistit in< Terminology«, 517C. Vielleicht hat diese Aus-
drucksweise eine gewisse Vorgeschichte in der folgenden Stellungnahme Leo XIII.’: »Sicher kann nur sie
sich rithmen die wahre Kirche Christi zu sein, in der der eine Leib und der eine Geist in angemessenster
Weise zusammen verharren.« (»Ea nimirum gloriari unice potest Christi vera esse Ecclesia, in qua aptissime
cohaereat unum corpus e unus spiritus« [Papst Leo XIII., Orientalium dignitas (Pontificis Maximi Acta,
vol. I [Rom: Typographia Vaticana, 1895],368)]). Ich danke Zachary Keith dafiir, dass er den Lateinischen
Text fiir mich aufgestobert hat.

3! Sullivan, »Response«, 400 (siehe die vollstindige Auseinandersetzung, ebd., 399-401).

52 Siehe ebd., 402.
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Vorstellung einer strikten Identitiit hin: »Die Lehrkommission, die dieser Anderung
zustimmte, musste verstanden haben, dass damit nicht ldnger eine exklusive Identitét
zwischen der Kirche Christi und der Katholischen Kirche beansprucht wird.«%

Drittens fiihrt Sullivan die relatio des Wechsels zum subsistit an: Die An-
derung wurde vorgenommen, »damit der Ausdruck besser in Einklang zu bringen
ist mit der Bejahung der kirchlichen Elemente, welche auflerhalb [der Katho-
lischen Kirche] gegenwirtig sind.«>* In einer friiheren Arbeit appellierte Sullivan
ebenso an die Zusammenfassung, die von der Kommission bereitgestellt wurde:
»EBs gibt aber nur eine Kirche und sie ist auf der Erde gegenwirtig in der Katho-
lischen Kirche, obgleich kirchliche Elemente auBerhalb von ihr zu finden sind.«>
Die Acta, welche die Anderung zum subsistit in betreffen, zeigen die Verbindung
zwischen Sullivans zwei ersten Punkten. Sullivan schlieB3t, dass man die kirchliche
Wirklichkeit der nichtkatholischen Gemeinschaften nicht bejahen kann, insofern man
nicht die volle Identitit zwischen der Katholischen Kirche und der Kirche Christi
leugnet.

Viertens appelliert Sullivan, wie wir gesehen haben, auf Ut unum sint (UUS 11).
In den FuBnoten von Unitatis redintegratio (UR 3), prescht Johannes Paul vor und
lehrt, dass die Kirche Christi wirksam gegenwirtig in nichtkatholischen Kirchen und
kirchlichen Gemeinschaften ist, insofern diese sich an Elementen dieser wahren Kir-
che erfreuen. Dominus Iesus bekriftigt diese Lehre erneut (DI 17).° Uberdies sagt
Dominus Iesus nicht, dass die Kirche Christi nur in der Katholischen Kirche existiert
(wie es bei einer metaphysischen Lesart von subsistit nahe liegend sein kdnnte), son-
dern, dass die Kirche Christi vollkommen allein in der Katholischen Kirche besteht.>’
Das gleiche Dokument bekriftigt, dass nichtkatholische Gemeinschaften mit giiltiger
Weihe und giiltiger Eucharistiefeier »wahre Teilkirchen« sind (siehe unten). Daher
kann die Kirche Christi anderwo bestehen, aber nicht vollkommen. Sullivan hilt
diese Lehre fiir unversdhnbar mit der These einer totalen Identitit.’® Diese Thesen
und andere Gegebenheiten zusammennehmend, behauptet Sullivan, dass Katholiken
nicht linger verpflichtet sind zu glauben, dass die Katholische Kirche ein und dassel-
be ist wie die Kirche Christi.>

Wir kdnnen nun untersuchen, ob es irgendeinen Beleg zugunsten der jiingeren
Intervention der KGL {iber die Bedeutung des subsistit in gibt.

1V. Volistindige Ildentitdit oder » Hermeneutik der Kontinuitdt«

33 Siehe ebd., 402.

3 »...ut expressio melius concordet cum affirmatione de elementis ecclesialibus quae alibi adsunt« (ASS
3/1:177). Siehe Sullivan, »Response«, 401, und ders., The Church We Believe In, 24.

% Sullivan, The Church We Believe in,26.Im Lateinischen heiBit es: »Ecclesia est unica, et his in terris adest
in Ecclesia catholica, licet extra eam inveniantur elementa ecclesialia« (AAS 3/1:176).

% Fiir den Lateinischen Text von Dominus Iesus siche AAS 92 (2000): 742-65; fiir eine Englische Uberset-
zung siehe Origins 30 (2000): 209-19.

57 Siehe Dominus Iesus 16; Sullivan, »Response«, 208f.; und ders. »The Meaning of Subsistit In«, 119.

38 Siehe Sullivan, »Response«, 406.

% Sullivan gesteht ein, dass verschiedene lehramtliche Dokumente in Spannung mit seiner Lesart anderer
lehramtlicher Dokumente stehen.
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Eine Anzahl von Uberlegungen stiitzt die jiingste Intervention der KGL. Diese
konnen unterteilt werden in Argumente, die direkt zugunsten der »vollen Identitét«
sprechen und in Antworten auf verschiedene Argumente gegen die volle Identitit. Ich
mochte mit letzteren beginnen. Vorausgesetzt, dass die oben beschriebene, vierte Po-
sition die umsichtigste ist, steht eine Antwort auf die Argumente zu ihren Gunsten
stellvertretend fiir Antworten auf die drei anderen Positionen, welche auf verschie-
dene Art und Weise durch andere Interventionen der KGL aufgegriffen wurden.®
Dementsprechend will ich auf Sullivans Argumente antworten.

A) Antworten auf Sullivan

Mit Respekt gegeniiber Sullivans erster Untersuchung {iber den Wechsel von est
zu subsistit in sollte man beachten, dass das Schema von 1963 noch die Identitét der
Katholischen Kirche mit dem Mystischen Leib bekriftigt, wenn auch nicht ausdriick-
lich. Der Text betont die vollige Einheit der Kirche®'; er lehrt die Identitit der sicht-
baren Gesellschaft und des Mystischen Leibes®?; und er bekriftigt die Identitit der
Katholischen Kirche und der von Christus gegriindeten Kirche. Diese drei Lehren
implizieren, dass die Katholische Kirche der Mystische Leib Christi ist, in dem
Sinne, in dem der Begriff »Mystischer Leib« auf eine einzelne Gesellschaft weist, die
sowohl sichtbar als auch geistig ist.%* Dariiber hinaus wird die Identitit nach wie vor
explizit in einer Anmerkung zum Text bekriftigt.®

Auf jeden Fall wurde est zu subsistit in. Sullivan behauptet, dass die Anderung ein
Abweichen von der vorherigen Lehre bedeute. Becker, der eine »Hermeneutik der
Kontinuitdt« bevorzugt, weist darauf hin, dass die Intention desjenigen, der die For-

% »Daher diirfen die Christglédubigen [gemeint sind hier >Katholiken<] sich nicht vorstellen, die Kirche
Christi sei nichts anderes als eine gewisse Summe von Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften — zwar ge-
trennt, aber noch irgendwie eine; und es steht ihnen keineswegs frei anzunehmen, die Kirche Christi
bestehe heute in Wahrheit nirgendwo mehr, sondern sei nur als ein Ziel zu betrachten, das alle Kirchen und
Gemeinschaften suchen miissen.« (»Quare christifidelibus sibi fingere non licet Ecclesiam Christi nihil ali-
ud esse quam summam quamdam — divisam quidem, sed adhuc aliqualiter unam — Ecclesiarum et commu-
nitatum ecclesialium; ac minime iis liberum est tenere Christi Ecclesiam hodie iam nullibi vere subsistere,
ita ut nonnisi finis existimanda sit, quem omnes Ecclesiae et communitates quaerere debeant.« [KGL, Mys-
terium ecclesiae 1 (AAS 65 [1973]: 398)]). Diese Stellungnahme schliefit die Realisierbarkeit der zweiten
Interpretation im Sinne des Bruches und die erste »Interpretation« aus. Fiir den Ausschluss der dritten Po-
sition durch die KGL, siche unten (u.a. Anm. 87).

¢! Die Heilige Synode lehrt, dass es »nur die eine Kirche Jesu Christi« gibt (»non esse nisi unicam Iesu
Christi Ecclesiam« [AAS 2/1:219.13-14]).

92 Das »sind nicht zwei Realititen sondern allein eine« (»non duae res sunt sed una tantum [ASS 2/1:219,6])
% Dies war der verbindliche Gebrauch dieses Begriffes in dieser Zeit (siehe Pius XII., Mystici corporis
[AAS 35 (1943): 194 und 208]) An dieser Stelle ist Heribert Miihlen sehr hilfreich (siehe Heribert Miihlen,
»Das Verhiltnis zwischen Inkarnation und Kirche in den Aussagen des Vaticanum Il«, Theologie und Glau-
be 55 [1965]: 182-88).

% Obgleich der Titel fiir den Abschnitt nicht linger »Die Katholische Kirche ist der Mystische Leib« heiBt,
nimmt Anmerkung 20 nach wie vor Bezug »Uber die Identitiit der Katholischen Kirche und dem Mystischen
Leib« (»De identitate Ecclesiae Catholicae et Corporis Mystici« [ASS 2/1:225]). Siehe Fromaget, »Subsistit
In«, 10.
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mulierung vorgeschlagen hat, relevant fiir die Interpretation ihrer Bedeutung ist. Be-
ckers Untersuchung der Archive beleuchtet, wie das est zum subsistit in verdndert
wurde, nidmlich iiber das adest in. Die erste Anderung habe ich bereits behandelt.
Was die zweite Anderung angeht, berichtet Becker: »H. Schauf wiinschte, das adest
mit est zu ersetzen, wihrend S. Tromp mit dem Vorschlag des subsitit in antworte-
te.«% Augenscheinlich hielt Schauf das adest in fiir unprizise und wollte zuriick zur
Formulierung des Schemas von 1963. Tromp schlug subsistit in zur Verdeutlichung
vor. Offensichtlich intendierte Tromp dabei nicht, dass subsistit in eine Leugnung
oder Aufweichung der exklusiven Identitit sei. Becker gibt Tromps eigene Worte,
aufgenommen auf Band, in der Kommissionssitzung wieder: »Wir kénnen sagen:
>Tatséachlich besteht [die Kirche Christi] in der Katholischen Kirche, und das ist
etwas exklusives [Tromp spricht sehr laut], insofern gesagt wird, dass es auflerhalb
[ihrer] nur Elemente gibt<.«%

Sullivan selbst bedauerte in seiner Arbeit, die vor der Veroffentlichung des
Artikels von Becker entstand, unseren Kenntnismangel iiber die Intention der
Anderung.®” Nach Erscheinen von Beckers Publikation verfeinerte Sullivan
seine Sichtweise: »Die Frage ist, wie auch immer, ob die Lehrkommission,
die den Vorschlag (Tromps) akzeptierte, und das Konzil, das die Verdnderung
von est in subsistit in annahm, es im selben Sinne verstand, wie Tromp es ver-
standen haben wollte.«%® Dieses Argument wurde gut bedacht; dennoch sollte
der Interpret nicht einfach Tromps eigenes Verstindnis der Phrase ausblenden.
Sicherlich ist ein wichtigerer Faktor in der Auslegung des subsistit in die Betrach-
tung des Aufbaus des vollstindigen Satzes, der schlieBlich approbiert wurde. Auf
diesen Punkt werde ich am Ende meiner dritten Antwort auf Sullivan
zuriickkommen %

Sullivans triftigster Beleg betrifft sein zweites Argument, die Stellung der elemen-
ta. Es muss beachtet werden, dass Sullivans Ausfiihrungen iiber das Schema vom Fe-
bruar 1963 nicht vollig zutreffend sind. Becker stellt ausdriicklich fest, dass der »ob-
gleich«-Satz nicht zu diesem Zeitpunkt hinzugefiigt wurde. Stattdessen wurde er von
einer Passage in Aeternus Unigeniti iibernommen, die 6kumenische Probleme be-
handelte.”® Artikel 51 dieses Textes bekriftigt, dass die Christen eingeladen sind, zur
katholischen Kirche zuriickzukehren, nicht als Einzelpersonen (das ist, wenn wir von
Okumenismus sprechen), sondern miteinander vereint. Der Grund fiir den Ruf zur
Riickkehr als Gemeinschaften anstatt einfach als Individuen ist, dass es in nichtka-
tholischen Gemeinschaften bestimmte »Elemente der Kirche [gibt] ... welche, als

% Becker, »The Church and Vatican II’s >Subsitit in< Terminology«, 517C.

% Ebd. (eigene Ubersetzung).

67 Siehe Sullivan, The Church We Believe In, 24

% Sullivan, »Response«, 399.

% Es ist wichtig zu beachten, dass, in einer Prisentation des vorangehenden Artikels (Art. 7), jene, die das
Schema der Unterkommission présentierten, festhielten, dass es nur auf den ersten Blick (primo intuitu)
und oberfldchlich betrachtet (magis superficialis quam realis) so scheinen konnte, als ob der neue Text sich
substantiell vom parallelen Artikel des vorangehenden Schemas unterscheidet.

"0 Siehe Becker, »The Church and Vatican II’s >Subsitit in< Terminology«, 516A.
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wirksame Mittel und Zeichen der Einheit eine wechselseitige Einheit mit Christus er-
zeugen, und, aufgrund ihrer Natur als der Kirche eigene Dinge, auf die Katholische
Einheit hinstreben.«’!

Diese Passage diente offensichtlich als Grundlage fiir den licet-Satz von 1963, und
selbst als Basis fiir die entsprechende Passage im endgiiltigen Schema. Es bestimmt
ebenfalls die Richtung fiir die konziliare Bestitigung der kirchlichen Wirksamkeit
der nichtkatholischen Kirchen und Gemeinschaften (LG 15; UR 3). Es gibt eine Be-
stitigung fiir diese Betrachtung in dem, was in Artikel 51 folgt: »Die Heilige Synode
leugnet nicht, dass [solche] Elemente, solange sie von solchen Gemeinschaften be-
wahrt werden, heilswirksam sein und die Frucht eines christlichen Geisteslebens her-
vorbringen kénnen.«’? Es sollte klar sein, dass Aeternus Unigeniti einen GroBteil des
Rohmaterials fiir ebenjene relatio in Artikel 15 von Lumen gentium lieferte, auch hin-
sichtlich des Gebrauchs des Begriffs ecclesiae, jene relatio, auf die Sullivan sich ge-
gen Becker beruft.

Die Existenz dieser und dhnlicher Passagen im urspriinglichen Schema steht ein-
deutig gegen die »Hermeneutik des Bruches« und implizit gegen Sullivans Interpre-
tation Tromps. Um das alles deutlicher zu sehen, muss man schlieflich Anmerkung
6 von Artikel 51 beachten: »Wie aber immer die Natur von solchen getrennten Ge-
meinschaften sei, so ist sicher, dass in der Tradition der Name >Kirche«< oft und kon-
stant den getrennten Gemeinschaften des Ostens zugeschrieben wurde: hierzu ver-
gleiche das folgende Dokument« (Hervorhebungen im Original).”? Sullivans Be-
hauptung, dass »zum ersten Mal ein konziliarer Text [d.h. das Schema von 1964]«
den Terminus »Kirchen« und »Gemeinschaften« fiir nichtkatholische Gemeinschaf-
ten gebraucht, ist nicht zutreffend.” Eine solche Verwendung erscheint in einer be-
deutsamen Anmerkung ebenjenes Textes, bei dessen Erstellung Tromp »eine Haupt-
rolle spielte«’>. Faktisch bietet Anmerkung 6 eine auBerordentlich ausfiihrliche Liste
der lehramtlichen Belege iiber den Gebrauch des Titels »Kirche« von Gregor VII. bis
Pius XII. Unter den Dokumenten werden Dekrete des Vierten Laterankonzils (1215)
und des Konzils von Florenz (1439) aufgelistet.”® Zudem tauchte der Begriff ecclesiae
schon lange vor der Verwendung in Artikel 15 des 1964er-Schemas von Lumen gen-
tium mit der gleichen ausfiihrlichen Liste der lehramtlichen Belege in zwei frithen

! »Christiani autem seperati incitamenta inveniunt ut ad Ecclesiae unitatem accedant, non modo singuli in
seipsis, verum etiam inter se uniti in propriis suis communitatibus. In iis enim elementa quaedam Ecclesiae
existunt ut potissimum Scriptura Sacra et Sacramenta, quae, ut media et signa unitatis efficacia unionem
mutuam in Cristo producete possunt et natura sua, ut res Ecclesiae Christi propriae, ad unitatem catholicam
impellunt« (AAS 1/4:88 n. 6).

72 »Sacra synodus, dum elementa ab his communitatibus servata, ibi quoque salutifera esse atque fructus
vitae spiritualis christianae producere posse, non denegat« (AAS 1/4:82.35-36).

3 »Quidquid autem sit de natura talis communitatis separatae, certum est quod in traditione nomen >Eccle-
siae< communitatibus orientalibus separatis saepe et constanter attribuiter : cf. sequentia documenta Eccle-
siae« (AAS 1/4:88 Anm. 6).

74 Siehe oben, Anm. 47.

75 Sullivan, »Response«, 399.

76 Siehe AAS 1/4:88-90.
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Entwiirfen des unabhingigen Dokuments iiber den Okumenismus auf.”’ SchlieBlich
wurde die Liste der Belege verstindlicherweise gekiirzt.”

Wir sollten uns daran erinnern, dass, nach Sullivan, Tromp seine Uberzeugung der
exklusiven Identitédt mit der Zuriickweisung des Titels »Kirche« fiir nichtkatholische
Kirchen verband. Es ist beachtenswert, wie Sullivan Tromps Position darlegt:
»[Tromp] besteht darauf [dass subsistit in] bedeutet, dass die Kirche Christi aus-
schlieBlich in der Katholischen Kirche besteht und dass aulerhalb ihrer nur Elemente
sind. Augenscheinlich bedeutet dies, dass aulerhalb der Katholischen Kirche nichts
ist, das Kirche genannt werden kann.«’® Es gibt eine Abweichung von »Kirche«
(»Church«) zu »eine Kirche« (»a church«), von einem Terminus, der geeignet ist, die
universale Kirche zu bezeichnen zu einem Terminus der geeigneter fiir eine Teilkirche
(oder eine Reihe von Kirchen) ist. Der Text, den Sullivan meint, Artikel 7 von Aeter-
nus Unigeniti, bezieht sich zweifellos auf die universale Kirche. Wie wir gesehen ha-
ben, bestitigt Aeternus Unigeniti nun, dass die Tatsache, dass manche nichtkatholi-
schen Gemeinschaften den Titel »Kirche« (»church«) tragen, fiir die Existenz von
ekklesialen Elementen der Kirche auflerhalb der Katholischen Kirche spricht, etc.
Wenn Sullivans Interpretation der Gedanken Tromps iiber den Titel »Kirche«
(»church«) zutreffend ist, miisste Tromp auch ebendieses Schema beanstanden. Viel-
leicht meinte er weder, dass auB3erhalb der Katholischen Kirche nichts existiert, was
»eine Kirche« (»a church«) genannt werden kann, noch, dass die Elemente keinen
gemeinschaftlichen Charakter haben.

Wir kdnnen Tromps Meinung verséhnen mit der Tradition und mit Aeternus Uni-
geniti, von denen beide den Titel »Kirche« (»church«) fiir manche nichtkatholische
Gemeinschaften bestitigen. Diese Versohnung konnte auf einem oder beiden von
zwei Wegen moglich sein. Wir konnten nahe legen (a), dass Tromp (oder die Verfasser
von Aeternus Unigeniti 7) die Existenz von mehr als einer Kirche auf der universalen
Ebene leugnete, aber nicht die Anwendbarkeit des Titels »Kirche« (»church«) fiir
jede partikulare nichtkatholische Gemeinschaft. Oder (b) wir konnten den Terminus
»Kirche« (»church«) von partikularen Gemeinschaften auf dreierlei Weise verstehen:
uneigentlich; eigentlich, aber analog; und eigentlich und univok. Ein »uneigentlicher«
Gebrauch des Terminus< »Kirche« (»church«) wiirde eine Ausdehnung iiber die
Grenzen der Analogie beinhalten, einen Gebrauch, der nicht geeignet fiir die Theo-
logie als Wissenschaft ist (So wire zum Beispiel sein Gebrauch hinsichtlich der Ge-

77 Siehe das Schema, das im November 1963 prisentiert wurde und schon von Johannes XXIII. im April
approbiert wurde (ASS 2/5:417-18 n. 16). Hier bezieht sich Anmerkung 16 auf den Gebrauch von »eccle-
siae« in Artikel 2 (s. ASS 2/5:414.32). Eine noch ausfiihrlichere Anmerkung, die Beziige auf Johannes
XXIII. und Paul VI. einschlief3t, erschien in einem iiberarbeiteten Schema (siehe ASS 3/2:303—4 n. 20).

78 Siehe ASS 3/7:16 und 35. Siehe auch UR, Anm. 19.

7 Sullivan, »Response«,400. Wir finden eine dhnliche Abweichung oder Unachtsamkeit in der Unterschei-
dung zwischen der universalen Kirche und Teilkirchen in Sullivans jiingster Veroffentlichung: »Es wiirde
bedeuten [bei der Klarstellung gegeniiber Boff], dass auBierhalb der Katholischen Kirche keine anderen
Kirchen sein konnen, sondern nur »>kirchliche Elemente<« (Sullivan, »The Meaning of Subsistit in«, 118).
Die katholische Kirche ist nicht vergleichbar mit anderen Kirchen als wenn sie Schwester und nicht Mutter
wire; vielmehr sind Verbiinde ihrer Teilkirchen mit Verbiinden dieser nichtkatholischen Korperschaften,
die Kirchen oder kirchliche Gemeinschaften genannt werden, vergleichbar. Vergleiche mein Argument fiir
eine analoge Bedeutung von »Kirche« unten.
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meinschaften, die keine giiltige Weihe und keine giiltige Eucharistie haben). Nun zei-
gen die Acta des Zweiten Vatikanums, dass das Sekretariat fiir die Einheit der Christen
den »eigentlichen« Gebrauch des Terminus«< »Kirche« (»church) fiir einige nichtka-
tholische Gemeinschaften (etwas jene des »Ostens«) entschieden verteidigte 3 In
den offiziellen konziliaren Lehren wurde der Terminus verschiedentlich fiir solche
Gemeinschaften verwendet (LG 15; UR 3,14 und 15; und Orientalium ecclesiarum
26 und 30). In jiingerer Zeit hat die KGL gelehrt, dass solche Gemeinschaften den Ti-
tel »Kirche« (»church«) »verdienen«:;®' in Dominus Iesus erklirt die KGL sie zu
»wahren Teilkirchen«.®? In einem Dokument, das im gleichen Jahr herausgegeben
wurde, bekriftigt die KGL, dass der Terminus von ihnen in einem »eigentlichen
Sinn« ausgesagt wird %

Aus dieser bestehenden Lehre folgt nicht notwendigerweise, dass der Titel »Kir-
che« (»church«), wenn er eine Teilkirche bezeichnet), nur univok gebraucht werden
muss.* Ein »eigentlicher« Gebrauch des Terminus kann geméRB vielen Theologen
analoge Erweiterungen erlauben. Auf welchen Grundlagen wiirde man einen univo-
ken Gebrauch von »Kirche« (»church«) fiir einige partikulare Gemeinschaften leug-
nen? Die KGL lehrt:

»Da aber die Gemeinschaft mit der durch den Nachfolger Petri reprisentierten Gesamtkirche
nicht eine duBlere Zutat zur Teilkirche ist, sondern eines ihrer inneren Wesenselemente, so
sind jene ehrwiirdigen christlichen Gemeinschaften doch auch auf Grund ihrer derzeitigen
Situation in ihrem Teilkirchesein verwundet.«3

Dieser Punkt scheint die Weise zu betreffen, wie die Bezeichnung »Kirche«
(»church«) verstanden werden sollte, wenn sie auf solche Gemeinschaften angewen-

8 Siehe AAS 3/7:35.

81, Aus diesen Griinden [z.B. wegen der apostolischen Sukzession und giiltigen Eucharistie, etc.] verdienen
sie den Titel > Teilkirchen<« (»[QJuapropter titulum merentur Ecclesiarum particularium« (KGL, »Schreiben
an die Bischofe der Katholischen Kirche iiber einige Aspekte der Kirche als Communio«, 17 (AAS 85
[1993]: 848)]). Siehe auch KDF, » Antworten auf Fragen zu einigen Aspekten beziiglich der Lehre iiber die
Kirche«, Antwort auf die vierte Frage (AAS 99 [2007]: 607).

82 »verae sunt Ecclesiae particularis« (DI 17 [AAS 92 (2000): 758]).

8 KDL, »Note iiber den Ausdruck >Schwesterkirche««: Origins 30 (2000), Art. 8 und 11.

84 Miihlens Interpretation des Februar-Schemas steht meiner Uberlegung entgegen (s. Miihlen, »Das Ver-
hiltnis zwischen Inkarnation und Kirche«, 183, Anm. 26). Gamberini behauptet, Kasper folgend, auf der
anderen Seite einen vollig offene Bedeutung von »Kirche« (»church«), so, dass selbst protestantische Ge-
meinschaften »Kirche« (»church«) genannt werden konnten (siche Gamberini, »> Subsitit< in Ecumenical
Ecclesiology«, 70). Diesem Gedanken zu folgen, wiirde bedeuten, dem Terminus seine Bedeutung und
seine Wirksamkeit zu entziehen.

85 »Quia autem communio cum Ecclesia universali, cuius personam gerit Successor Petri, non est quoddam
complementum Ecclesiae particulari ab extra adveniens, sed unum e principiis internis quibus ipsa consti-
tuitur, conditio Ecclesiae particularis, qua potiuntur venerabiles illae communitates christianae, vulnere
quoque afficitur« (KGL, »Einige Aspekte der Kirche als Communio« 17 [AAS 85 (1993): 849]). Siehe
auch DI 17; und KGL »Antworten auf Fragen zu einigen Aspekten beziiglich der Lehre iiber die Kirche,
Antwort auf die vierte Frage (AAS 99 [2007]: 608). Die konziliaren Wurzeln dieser Lehre finden sich in
UR 3 (Norman Tanner [Hrsg.], Decrees of the Ecumenical Councils, 2 Bde. [Washington D.C.: Georgetown
University Press, 1990]),2:910.33-911.7. Zum Zwecke diesbeziiglicher Prézisierungen werde ich bei Ge-
legenheit auf den Text von Tanner verweisen. Siehe auch, Joseph Ratzinger, Called to Communion: Un-
derstanding the Church Today, trans. Adrian Walker (San Francisco: Ignatius Press, 1996), 94 [deutsches
Original: Zur Gemeinschaft gerufen. Kirche heute verstehen (Freiburg i.Br.: Herder, 1991), 70-97].
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det wird.®® Wir konnen diese Beobachtung mit einer wichtigen Passage aus der Inter-
vention der KGL gegen Boff verbinden, die bedeutsam fiir die Stellung der elementa
ist: »Das Konzil hingegen hatte das Wort subsistit gerade deshalb gewéhlt, um klar-
zustellen, dass nur eine >Subsistenz< der wahren Kirche besteht, wiahrend es auf3erhalb
ihres sichtbaren Gefiiges nur — >Elemente des Kircheseins«< (elementa ecclesiae) —
gibt ...« Sullivan gesteht ein: »Es scheint mir, dass wir hier eine Interpretation ha-
ben, die libereinstimmt mit der Art, wie Tromp subsistit in versteht, das heif3t, dass
die Kirche Christi so exklusiv in der Katholischen Kirche besteht, dass au3erhalb
ihrer nur Elemente sind.«%® Sullivan deutet an, dass diese Leseart eine »Hermeneutik
der Re-Bruches« (re-rupture) bedeutet: »Tatsdchlich sagt das Vatikanum II jedoch
nirgendwo, dass auBerhalb der katholischen Kirche nur Elemente der Kirche seien .«
Sullivan glaubt, dass die KGL zur authentischen Bedeutung des Zweiten Vatikanums
zurlickkehrt im Text von Dominus lesus, der ausdriicklich einige nichtkatholische
Gemeinschaften »wahre Teilkirchen« nennt. Er findet es »unbegreiflich«, dass An-
merkung 56 die abgenutzte Kennzeichnung aus der Intervention gegen Boff wieder-
holt.”* Bezeichnenderweise beinhaltet die Verlautbarung der KGL iiber » Antworten
auf Fragen zu einigen Aspekten beziiglich der Lehre iiber die Kirche« einen Verweis
auf diese Intervention®', und der Kommentar der KGL zu diesem Dokument formu-
liert den Anspruch neu. Gesetzt den Fall, bei allem Respekt gegeniiber Sullivan, dass
die KGL nicht inkonsequent ist, kann man beide Punkte erklidren mit Berufung auf
einen analogen Gebrauch von »Kirche« (»church«). Die beiden Grundthesen, die
Tromp unterstiitzte, konnen in gleicher Weise verstanden werden.’?

Sullivan verweist in diesem dritten Argument auf die Erkldrungen, die fiir die Verén-
derung gegeben wurden: subsistit in wurde gebraucht, um beide Aspekte besser zu ver-
einen: die einzige, volle Subsistenz der Kirche Christi in der katholischen Kirche und

8 Es besteht eine Ubereinstimmung zwischen dieser Behauptung und den Acta. In einer entsprechenden
konziliaren Diskussion iiber Unitatis redintegratio gab es eine Beanstandung, dass das Dekret unprizise
und mehrdeutige Begriffe gebrauche. Die Antwort war, wie Becker ausfiihrt (siehe Becker, The Church and
Vatican II’s >Subsistit in< Terminology«, 520B), dass es in der Bewegung, die der Okumenismus darstellt,
nicht passend ist, die Scholastik und eine dogmatische Terminologie zu gebrauchen, als ob man mit einem
geschlossenen System umgeht. Es sei eher passend, eine pastorale Terminologie in einer beschreibenden
Art zu gebrauchen, ohne dabei Launen zu verfallen (sieche ASS 3/2:335).

87 KGL, »Notifikation zu dem Buch Kirche: Charisma und Macht. Versuch einer militanten Ekklesiologie
von P. Leonardo Boff OFM« (11. Mirz 1985) (AAS 77 [1985]: 758-59); Ubersetzung in: Origins 14, No.
42 [1985]: 85); deutsch in: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhles 67, S. 6.

8 Sullivan, »Response«, 408.

8 Ebd. Siehe auch Sullivan, »The Meaning of Subsistit In«, 118.

% Sullivan, »Response«, 409.

%1 Siehe KGL, » Antworten auf Fragen zu einigen Aspekten beziiglich der Lehre iiber die Kirche«, Antwort
auf die zweite Frage, Anmerkung 8 (AAS 99 [2007]: 606).

92 Sullivan weist darauf hin (Sullivan, »Response«, 401; ders., »The Meaning of Subsistit in«, 118), dass
das Konzil lehrt, dass nichtkatholische Kirchen und kirchliche Gemeinschaften die kirchlichen Elemente
»in ihren eigenen Kirchen oder kirchlichen Gemeinschaften« empfangen (»in propriis ecclesiis vel com-
munitatibus ecclesiasticis« (LG 15 (AAS 57 [1965]: 19)]). Diese Berufung wird kaum ausreichen, seinen
Standpunkt zu begriinden. Das Konzil beschreibt ebenso katholische Teilkirchen als solche, »die sich ei-
gener Uberlieferungen erfreuen« (»propriis traditionibus fruentes« [LG 13 (AAS 57 [1965]: 18)]). Dies ist
kaum geeignet, eine dialektische Beziehung zwischen »eigene« und »universale« anzunehmen. Der Aus-
druck findet sich ebenso in Aeternus Unigeniti 51 (sieche Anm. 71).
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die Realitit kirchlicher Elemente auflerhalb der Katholischen Kirche, gemif} dem licez-
Satz. Er nimmt an, dass im Gegensatz zu est, subsistit in es erlaubt, dass die Inhalte des
licet-Satzes untergebracht werden, da es die Verneinung der »vollen Identitét« beinhalte,
withrend es eine abgeschwichte (d.h. nichtexklusive) Identitét bestétige. Folglich konnte
man behaupten, dass die nichtkatholischen Kirchen und Gemeinschaften, die durch
diese kirchlichen Elemente (auf die sich der licet-Satz bezieht) fundiert sind, zwei Be-
ziehungen haben: eine zur Katholischen Kirche und eine andere zur Kirche Christi.
Gegen diese verbreitete Lesart des licet-Satzes hilt von Teuffenbach aufrecht:
»Der licet-Satz wire in dieser Form logisch unmoglich, wenn der erste Teil des
Satzes bereits andeuten wiirde, dass es —neben der Katholischen Kirche — ebenso die
Moglichkeit von anderen konkreten Verwirklichungen der Kirche gibt.« Stattdessen
beinhaltet die Struktur, verankert mit dem grundlegenden »obgleich«, eine Differen-
zierung der Bestidtigung zwischen den beiden Sitzen. Wiire die Bedeutung »Die Kir-
che Christi besteht weitgehend in (subsistit in) der Katholischen Kirche«, dann wire
der relative licet-Satz tiberfliissig und sinnlos. Besser wire dann licet mit quia oder
enim zu ersetzen!”> Von Teuffenbach schlieBt: »Es gibt keine andere konkrete Ver-
wirklichung der Kirche Christi auler der Katholischen Kirche, dennoch gibt es kirch-
liche Elemente auBerhalb dieser Kirche.«** Natiirlich konnte man entgegnen, dass
die Verteidigung des Wechsels zu subsistit in durch die relatio beinhaltet, dass est we-
niger geeignet war als subsistit in, um die kirchlichen Elemente zu erkliren, die
auBerhalb der Katholischen Kirche existieren (adsunt) (siche Anmerkung 54).°> Be-
cker meint, nicht unbegriindet, dass diese relatio wahrscheinlich ein Ubertrag von je-

93 Siehe von Teuffenbach, Die Bedeutung des >subsistit in<, 78-83.

% Ebd., 377.

% Wie Sullivan die Acta liest, sah die Lehrkommission in #hnlicher Weise est als einschrinkender an als
subsistit und beabsichtigte, die These der vollen Identitéit abzulehnen (siehe Sullivan, »Response«, 402;
ders., »The Meaning of Subsistit in«, 122). Er verweist auf die Zusammenfassung der Kommission, die auf
vier Anfragen beziiglich des subsistit in antwortet: dass die Qualifizierung integro modo hinzugefiigt
wurde; dass die Qualifikation iure divino hinzugefiigt wurde; dass subsistit in zuriick zu est verandert
wurde; und dass subsistit verandert wurde zu consistit (existiert, verharrt). Die Kommission beobachtete,
dass die Vorschlidge zwei Tendenzen darstellten, einmal in Richtung einer restriktiveren Bejahung und ein
anderes Mal in Richtung einer offeneren Bejahung. Augenscheinlich fallen die ersten drei Anfragen in die
erste Kategorie. Die Kommission beantwortete sofort die ersten zwei und gab die Versicherung, dass diese
Qualifizierungen an anderer Stelle in der Konstitution bestitigt sind. Somit stellte sich die Kommission
selbst nicht gegen die erste Tendenz als solche, aber gegen den speziellen Einsatz der Anregungen. Becker
vermutet Folgendes als eine mogliche Motivation fiir den Wechsel von est zu adest und zu subsistit in: »Es
ist moglich, dass einige im Terminus est die Moglichkeit der Ablehnung oder zu geringen Beachtung der
kirchlichen Elemente in anderen christlichen Gemeinschaften sahen. Aber wenn diese Hypothese zutrifft,
wire die Rechfertigung der Verdnderung terminologisch und nicht lehrmédfig« (Becker, »The Church and
Vatican II’s >Subsistit in< Terminology«, 518a—B, sieche Sullivans Entgegnung in Sullivan, »Response«,
401). Auf jeden Fall berichtete die Kommission, beziiglich der Anfrage auf eine Anderung zuriick zu est,
dass der Terminus subsistit in von allen Anwesenden nach einer ausfiihrlichen Diskussion akzeptiert wurde.
Ist es nicht »undenkbar«, dass Tromp, der unter den Anwesenden war, seine Meinung tiber die volle
Identitét veranderte (Becker, »The Church and Vatican II's >Subsistit in< Terminology«, 518A, siehe auch
Sullivan, »Response«, 399)? Schauf und Ottaviani waren ebenfalls anwesend (siehe von Teuffenbach, Die
Bedeutung des »>subsistit in<,379; Fromaget, »Subsistit In«, 22 Anm. 47). Tatsédchlich hat hier die Kommis-
sion die Legitimitéit von zwei der drei Anliegen, die eine »mehr restriktive« Lesart bevorzugten, bestitigt
(siehe AAS 3/6:81). In der Diskussion iiber den Okumenismus wurde eine solche Identitiit explizit beibe-
halten (siche Anm. 121). Die Antwort der Kommission beinhalt keine Verneinung einer vollen Identitét.
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nem Schema ist, dass das adest in beinhaltete. Laut Becker war subsistit in als Prizi-
sierung gegeniiber dem ungenaueren adest in gedacht, um Schaufs Bedenken zu zer-
streuen und nicht als eine Abschwiichung von est.”® Becker kommt nicht umhin zu
bemerken, dass subsistit in die Kernaussage der Bestindigkeit hinzufiigt.”” Laut Ro-
bert Fromaget ist subsistit in priziser als beide est und adest, weil es die Seinsart der
einen Kirche Christi spezifiziert, welche in ihren wesentlichen Eigenschaften durch
Kapitel 1 von Lumen gentium beschrieben ist. Die Kirche existiert in der Art einer
selbstindigen mystischen Person.”®

In jedem Fall beinhaltet die relatio nicht notwendigerweise die »nichtexklusive Iden-
titdt«-These, und von Teuffenbachs Untersuchung iiber die eigentliche Struktur des ver-
bindlichen Satzes ist giiltig. Sullivans erste drei Argumente bieten dann keine ausrei-
chende Berechtigung, um die volle Identitit abzulehnen. Ob man nun einen historischen
oder einen metaphysischen Sinn von subsistit in annimmt, sollte die auBerkatholische
kirchliche Realitit, die vom Konzil bestitigt wird, nicht als selbstéindig verstanden wer-
den, sondern als gegriindet in der und orientiert auf die Katholische Kirche.”

In seinem vierten Argument beruft sich Sullivan auf Ut unum sint (UUS 11) und
Dominus lesus (DI 16-17), welche bestétigen, dass die Kirche Christi gegenwirtig
und wirksam in nichtkatholischen Kirchen und Gemeinschaften ist. Daraus folgert
er, dass die Katholische Kirche nicht vollig mit der Kirche Christi zu identifizieren
sei. Diese Schlussfolgerung ist nur unter der Voraussetzung giiltig, dass die Gegen-
wart und Titigkeit der Kirche Christi in diesen nichtkatholischen Kirchen und Ge-
meinschaften sich von der Gegenwart und Wirksamkeit der Katholischen Kirche
unterscheidet. Johannes Paul bestitigt an keiner Stelle diese Voraussetzung. Tatséch-
lich fithrt Dominus Iesus auf geschicktem Wege davon weg:

Es gibt also eine einzige Kirche Christi, die in der katholischen Kirche subsistiert und vom
Nachfolger Petri und von den Bischofen in Gemeinschaft mit ihm geleitet wird. Die Kirchen,
die zwar nicht in vollkommener Gemeinschaft mit der katholischen Kirche stehen, aber
durch engste Bande, wie die apostolische Sukzession und die giiltige Eucharistie, mit ihr ver-
bunden bleiben, sind echte Teilkirchen. Deshalb ist die Kirche Christi auch in diesen Kirchen
gegenwairtig und wirksam, obwohl ihnen die volle Gemeinschaft mit der katholischen Kirche
fehlt, insofern sie die katholische Lehre vom Primat nicht annehmen, den der Bischof von
Rom nach Gottes Willen objektiv innehat und iiber die ganze Kirche ausiibt.!%

Die KGL schreibt eindeutig die Regierung der einen Kirche Christi dem Papst und
den Bischofen in Gemeinschaft mit ihm zu, also namentlich der Katholischen Hie-

% Siehe Becker, »The Church and Vatican II’s >Subsistit in< Terminology«, 517C-518A.

7 Siehe ebd., 519B und C.

%8 Siehe Fromaget, »Subsistit In«, 34-37. Siche auch die genaueren Hinweise in der niichsten Anmerkung.
9 Fiir weitere Uberlegungen auf die Grundlage siche Anmerkungen 26 und 110, sowie meine Antwort auf
Sullivans viertes Argument.

1005 Unica ergo est Christi Ecclesia, subsistens in Ecclesia Catholica, cuius moderatio spectat ad Petri Suc-
cessorem et ad Episcopos in communione cum eo. Ecclesiae illae quae, licet in perfecta communione cum
Ecclesia Catholica non sint, eidem tamen iunguntur vinculis strictissimis, cuiusmodi sunt successio apos-
tolica et valida Eucharistiae celebratio, verae sunt Ecclesiae particulares. Quapropter in his quoque Ecclesiis
praesens est et operatur Christi Ecclesia, quantumvis plena desit communio cum Ecclesia Catholica, eo
quod ipsae doctrinam catholicam non acceptant de Primatu, quem, ex Dei consilio, Episcopus Romanus
obiective possidet et in Ecclesiam universam exercet.« (DI 17 [AAS 92 (2000): 758]).
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rarchie.'”! Ferner hilt die KGL fest, dass die Kirche Christi gegenwirtig und wirksam

in diesen Gemeinschaften ist, obwohl ihnen die volle Gemeinschaft mit der Katholi-
schen Kirche fehlt. Dieses »obwohl« ist grundlegend, da es reflektiert, dass die
Gegenwart der Kirche Christi gerade durch die fehlende volle Gemeinschaft dieser
nichtkatholischen Gemeinschaften mit der Katholischen Kirche behindert ist. Hier
folgt Dominus Iesus einfach Unitatis redintegratio (UR 3)'*, in Ubereinstimmung
mit Ut unum sint (UUS 11)'%3.

Sullivan spielt die historische Lesart des subsistit bei Dominus lesus und seine blofe
Bestitigung, dass die Kirche Christi nur in der Katholischen Kirche voll besteht, gegen
die metaphysische Lesart von subsistit der KGL und die einschrinkende Bestitigung
von bloB »kirchlichen Elementen« auBlerhalb der Katholischen Kirche in der 1985er
Intervention gegen Boff (was sich in spiteren Dokumenten der KGL widerspiegelt) aus.
Was auch mit der »Gegenwart und Tétigkeit« der Kirche Christi in nichtkatholischen
Kirchen gemeint ist, muss diese Lehre keine Ablehnung der vollen Identitét der Katho-
lischen Kirche und der Kirche Christi beinhalten. Becker hebt Fragen hervor iiber die
Genauigkeit dieser Formulierungsweise der Beziehung zwischen der Kirche Christi
und den nichtkatholischen Kirchen.!®* Trotz solcher Vorbehalte ist der grundlegende
Punkt folgender: Das Geheimnis, wie die Kirche Christi »gegenwirtig und wirksam« in
nichtkatholischen Kirchen ist, ist das selbe, wie die Katholische Kirche darin »gegen-
wirtig und wirksam« ist. Weder Dominus lesus noch Ut unum sint bestitigen eine
Unterscheidung der Gegenwart und Wirksamkeit, noch ist solch eine Unterscheidung
erforderlich fiir die Erkldrung dieses Geheimnisses — die eine Aufgabe bleibt.

Muss eine metaphysische Lesart von subsistit in eine historische Lesart dieses Ter-
minus< ausschliefen? Kann man wenigstens die Wahrheit der Bestitigungen mit bei-
den Lesarten zugleich verbunden festhalten? Wenn es so ist, kann man den Schluss-
folgerungen der Intervention gegen Boff und der jiingsten Klarstellung der KGL fol-

101 Wenn jemand nichtkatholische Bischéfe in diese Zuschreibung einbeziehen will, miisste er die Zu-
schreibung qualifizieren (z.B. »irgendwie«). Wenn ein nichtkatholischer Bischof »irgendwie« eine Teilkir-
che, die nicht in voller Gemeinschaft mit der Kirche Christi steht, leitet, kann er sagen, dass er »irgendwie«
eine Teilkirche leitet, die nicht in voller Gemeinschaft mit der Katholischen Kirche steht.

102 ,Denn wer an Christus glaubt und in der rechten Weise die Taufe empfangen hat, steht dadurch in einer
gewissen, wenn auch nicht vollkommenen Gemeinschaft mit der katholischen Kirche. Da es zwischen ihnen
und der katholischen Kirche sowohl in der Lehre und bisweilen auch in der Disziplin wie auch beziiglich
der Struktur der Kirche Diskrepanzen verschiedener Art gibt, so stehen sicherlich nicht wenige Hindernisse
der vollen kirchlichen Gemeinschaft entgegen, bisweilen recht schwerwiegende, um deren Uberwindung
die 6kumenische Bewegung bemiiht ist.« (»Hi enim qui in Christum credunt et baptismum rite receperunt,
in quadam cum Ecclesia catholica communione, etsi non perfecta, constituuntur. Profecto, ob discrepantias
variis modis vigentes inter eos et Ecclesiam catholicam tum in re doctrinali et quandoque etiam disciplinari
tum circa structuram Ecclesiae, plenae ecclesiasticae communioni opponuntur impedimenta non pauca,
quandoque graviora, ad quae superanda tendit motus oecumenicus.« [UR 3 (AAS 57 [1965]: 93)]).

103 In dem Paragraphen, der jenem vorangeht, auf den sich Sullivan bezieht, lehrt Johannes Paul, dass die
Elemente der Heiligung und Wahrheit, die auflerhalb der sichtbaren Struktur der Katholischen Kirche ge-
funden werden, die objektive Grundlage der, wenn auch unvollkommenen, Gemeinschaft zwischen nicht-
katholischen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften und der Katholischen Kirche begriindet. Diese Ele-
mente sind, wie er hinzufiigt, in unterschiedlichem Grade prisent (siche UUS 11 [AAS 87 (1995): 927]).
104 Siehe Becker, »The Church an Vatican II’s >Subsistit in< Terminology«, 520C-521A. Seine Vermutung,
dass der Text hinter Johannes Pauls Ausdruckweise AAS 3/2:335 ist, ist iiberzeugend. Dieser Text zeigt
ausgesprochene Sorgfalt. Siehe auch Anmerkung 86.
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gen und zu sagen wagen, dass die Kirche Christi nur eine einzige »selb-stindige«
oder agentielle Existenz (als abhingige Braut, natiirlich) hat. Diese volle und selb-
standige Existenz der Kirche Christi, die aktuelle Katholische Kirche, entstand zu
Pfingsten, dauert bis heute fort und soll fiir immer Bestand haben. Im Gegensatz dazu
existiert die auBerkatholische kirchliche Wirklichkeit nicht als selbstindige mystische
Person. Nach Gottes Willen bleibt sie begriindet orientiert auf die einzige Braut; sie
ist eigentlich ihre; und so gehért sie ihr rechtmiBig.!®> Gemeinschaften, die mit in ei-
ner hinreichenden Form mit kirchlichen Giitern ausgestattet sind, sind folglich dis-
poniert, in actu pleno, Teilkirchen der Katholischen Kirche zu sein. Weil ihnen aber
ein inneres, prinzipielles Konstitutivum der Kirche fehlt, scheinen sie nur die Effekte
der Form der Kirche hervorzubringen. Auf jeden Fall sollte die Verwendung von
»einzige volle Existenz« in Dominus Iesus nicht gelesen werden als Rechtfertigung
fiir Grade der metaphysischen Subsistenz, welche, wie Becker ausfiihrt, eine Kontra-
diktion im Begriff darstellen.'°® Sullivan behauptet, dass die Kirche Christi »in den
Orthodoxen Kirchen besteht, wenn auch nicht in vollem Umfang.«'” Wenn »beste-
hen« bedeutet, dass es einfach »irgendwie verbleibt« oder »irgendetwas von ihm ver-
bleibt«, kann man von Graden des mehr oder weniger sprachen, dies trifft aber nicht
fiir die genaue Bedeutung von »verbleiben« und »existieren« zu. Weitere Nachfor-
schungen fiihren zur metaphysischen Fragestellung.'”® Bei der Einordnung dieser
verschiedenen Arten des »Seins« der Kirche Christi sollte man die Existenz der
nichtkatholischen partikuldren oder lokalen Kirchen nicht mit der Existenz der Ka-
tholischen Kirche, der universalen Kirche Christi vergleichen, sondern mit der Exis-
tenz katholischer Teil- oder Lokalkirchen. Einzig auf diese Weise kann ein eigent-
licher Vergleich vorgenommen werden.

Obwohl Becker keiner metaphysischen Lesart von subsistit in beipflichtet, setzt er
dennoch die Wahrheit der Zustimmung zur metaphysischen Subsistenz der Kirche als
einer integralen Realitit voraus. Die Schlussfolgerung dieser Sichtweise stimmt mit

105 Feiner bemerkt (siehe Feiner, »Commentary on the Decree [Unitatis redintegratio]«, 159 und 161), dass
Paul VI. in letzter Minute verlangte, dass »iure« in den wichtigen Grundsatz von UR 3 eingefiigt wiirde:
»[A]ll dieses, das von Christus ausgeht und zu ihm hinfiihrt, gehort rechtens zu der einzigen Kirche
Christi.« (,,[H] aec omnia, quae a Christo proveniunt et ad Ipsum conducunt, ad unicam Christi Ecclesiam
iure pertinet« [Aas 57 (1965): 93]).

106 Siehe Becker, »The Church and Vatican II’s >Subsistit in< Terminology«, 520C.

197 Sullivan, »The Meaning of Subsistit in«, 120 (siehe auch 121).

108 Der historische Sinn des Begriffes subsistit — dass die Kirche Christi weiterhin in der Katholischen
Kirche in ihrer Fiille fortbesteht — ist natiirlich von der Katholischen Lehre gefordert. Solange niemand eine
metaphysische Lesart im krassen Sinne annimmt — »etwas« subsistiert »in etwas anderem« — muss eine
metaphysische Bekriftigung iber die Art der Seinsweise dieser Kirche Christi nicht der Lehre der vollen
Identitdt widersprechen (vgl. Becker, »The Church an Vatican II’s >Subsistit in< Terminology«, 519B, der
die Idee auch noch vorauszusetzen scheint [ebd., 520C]). Es scheint mir, dass die metaphysischen Reflek-
tionen in dieser Angelegenheit eine gewisse Tiefe hinzufiigt. Vor allem begriinden sie die theologischen
Grundlagen fiir die lehrmé@Bige Bejahung des wirklich kirchlichen Charakters der nichtkatholischen Kirchen
(sieche Anmerkung 26 iiber Ratzingers diesbeziigliches Denken; sieche aus Fromaget, »Subsistit In«, 38-45).
Natiirlich kann das Konzil den Begriff in einem blof historischen Sinn verwenden (siehe UR 13, beziiglich
der Fortdauer Katholischer Traditionen in der Anglikanischen Gemeinschaft). Es wire jedoch ein Fehler,
eine bloB historische Anwendung metaphysisch zu gebrauchen in Bezug auf die bleibende Existenz von
»Elementen« auflerhalb der Katholischen Kirche (siehe etwa Sullivan, »The Meaning of Subsistit In«, 120).
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der »vollen Identitit« — verbunden mit einer metaphysischen Lesart — iiberein. Sullivan
behauptet: »Es ist schwer zu verstehen, wie Becker behaupten kann, dass das Sekre-
tariat fiir die Einheit der Christen die Kirche Christi vollig mit der Katholischen Kir-
chen identifizieren kann, wenn es so klar darlegt, dass nichtkatholische Kirchen und
Gemeinschaften vom Heiligen Geist gebraucht werden als Mittel zum Heil .«'% James
O’Connor bot iiber zwei Jahrzehnte zuvor eine Antwort auf diese Schwierigkeit. In
den Acta des Konzils finden wir die folgende wichtige Antwort auf einen Einwand auf
die Beschreibung (in UR 3) der nichtkatholischen Kirchen als »Mittel« der Heiligung:
»Ohne Zweifel gebraucht Gott die getrennten Gemeinschaften selbst, nicht wirklich
qua getrennte, sondern qua geprigt durch die oben genannten kirchlichen Elemente,
um die rettende Gnade zu den Glédubigen zu bringen.«!''° O’Connor kommentiert:

»Die Elemente [der getrennten Kirchen und Gemeinschaften] sind hier und jetzt wirksam,
weil sie rechtm@Big der Kirche gehdren und gegenwirtig ihre Wirksamkeit von der Fiille der
Gnade ableitet, die der Katholischen Kirche anvertraut ist. In anderen Worten: die kirchlichen
Elemente sind Elemente der Katholischen Kirche, die gegenwirtig in den getrennten Kirchen
und Gemeinschaften wirksam sind wegen ihrer realen, wenn auch unvollkommen, Einheit
mir der Katholischen Kirche.«!!!

Eine Anzahl von Argumenten begiinstigen direkt die These der »vollstandigen
Identitét«.

109 Sullivan, »Response«, 405. Siehe ebd., Anm. 29, mit Verweis auf ASS 3/7:35.

110, Deus procul dubio utitur ipsis Communitatibus seiunctis, non quidem qua seiunctis, sed qua informatis
praedictis elementis ecclesialibus, ad conferendam credentibus gratiam salutarem« (ASS 3/7:3). Es sollte er-
stens beachtet werden, dass Aefernus Unigeniti bereits etwas zu dieser Wirkung vorgegeben hat (siche Anm.
71 und 72). Man konnte entgegnen, dass Aeternus Unigeniti von der instrumentalen Wirksamkeit der Elemente
und nicht der Gemeinschaften gesprochen hat. Jedoch zeigen zweitens die Acta, dass man aufgrund der Ele-
mente davon sprechen kann, dass die Gemeinschaften ihre Wirksamkeit haben. Als Antwort auf die Besorgnis,
dass Lumen gentium 15 die Zusagen der nichtkatholischen Gemeinschaften iiberspitzt und somit eine Berech-
tigung fiir die protestantische Missionierung Latein-Amerikas giibe, machte die Lehrkommission klar: »Diese
komplette Passage handelt von den objektiven Elementen, welche eine gewisse Verbindung mit der Katholi-
schen Kirche begriinden. Die Passage ist augenscheinlich in allgemeiner Terminologie gehalten« (,,In toto
textu agitur de elementis obiectivis quae nexum quendam cum Ecclesia Catholica constituunt, et sermo evi-
denter est generalis« [AAS 3/6: 100, die gleiche Aussage wurde gemacht in AAS 3/2:335]). Drittens schrieb
Johannes Paul die Gegenwart und Tétigkeit der Kirche Christi in nichtkatholischen Kirchen der Prisenz der
kirchlichen Elemente zu (siche Anm. 39). Die KGL folgte ihm (siche KGL » Antworten auf Fragen zu einigen
Aspekten beziiglich der Lehre iiber die Kirche«, Antwort auf die zweite Frage [AAS 99 (2007): 606]). Die
auch James O’Connor, »The Church of Christ and the Catholic Church«, in: The Battle for the Catholic Mind,
Hg. William May and Kenneth Whitehead (South Bend, Ind.: St. Augustine’s Press, 2001), 258-59.

1 O’Connor, »The Church of Christ and the Catholic Church«, 259. O’Connor ist sich des Problems bewusst,
dass nichtkatholische Kirchen nicht in der Giiltigkeit bestimmter Ausfithrungen der Sakramente aufgrund eines
juridischen Aktes Roms behindert werden konnen (siehe etwa ASS 3/7:35). Nichtsdestoweniger ist, wie er bemerkt,
das gleiche wahr innerhalb der Katholischen Kirche (ungeachtet der Unterschiede in den Geltungsbereichen ver-
schiedener kanonischer Normen). Ein »suspendierter« Bischof kann dem Herrn dienen, aber nicht qua getrennter
(ebd., 260). Dartiber hinaus bietet die nota praevia, die Lumen gentium beigefiigt wurde, vorldufige Richtlinien
fiir die Interpretation einiger Fille, wie etwa der Bedeutung von »Gemeinschaft« und der Frage »rechtlicher Be-
stimmungen« der Gewalt eines Bischofs, um seine heilige Aufgabe auszuiiben. Verschiedene Antworten auf
Fragen der Erlaubtheit und Giiltigkeit beeintriachtigen nicht das Argument, dass die Kirche Christi einfach die Ka-
tholische Kirche ist. Dennoch werden verschiedene Antworten auf die Frage der juridischen Bestimmung die Art
beeinflussen, in der man die Bedeutung von »Kirche« (»church«) versteht, wenn von nichtkatholischen Gemein-
schaften gesprochen wird. Siehe auch Leo XIII., Satis cognitum 14-15; Pius XII., Mystici corporis 42.
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B) Argumente fiir die vollstindige Identitiit

Ich beabsichtige, diese Argumente als »konvergierende Wahrscheinlichkeiten« zu
verstehen. Ein katholischer Theologe sollte zunichst die Bestindigkeit der vergan-
genen Lehre annehmen, sofern er nicht einen expliziten oder eindeutigen impliziten
Widerruf davon billigt.!'> Dies gilt umso mehr, wenn es sich um eine lange bestehende
Lehre handelt.!'® Das Zweite Vatikanum widerruft an keiner Stelle ausdriicklich die
vorausgehende Lehre, noch beinhalt die konziliare Lehre notwendigerweise einen
solchen Widerruf. Man nimmt dafiir die Kontinuitiit der kiirzlich von der KGL in
ihren » Antworten« wieder bestétigten Lehre an.

Zweitens bestitigt das Konzil, wie manche aufgezeigt haben, an anderer Stelle die
Identitédt des Mystischen Leibes Christi und der Katholischen Kirche. Orientalium
ecclesiarum, welches vom Konzil am selben Tag wie Lumen gentium angenommen
wurde, schreibt: »Die heilige und Katholische Kirche, die der Mystische Leib Christi
ist ...«!" Wahrscheinlich wiirde niemand den Mystischen Leib und die Kirche Christi
voneinander unterscheiden. Daher ist diese Passage gleichbedeutend mit einer Besti-
tigung der Identitét zwischen der Katholischen Kirche und der Kirche Christi.!"” Eine
andere AuBerung des Konzils bestitigt das gleiche: »Die Einzelbischofe
sind wiederum sichtbares Prinzip und Fundament der Einheit in ihren Teilkirchen,
die nach dem Bild der Gesamtkirche gestaltet sind. In ihnen und aus ihnen besteht
die eine und einzige katholische Kirche.«''® In Analogie ist in diesem Zusammen-

2 Fiir eine dhnliche Behauptung, siche Fromaget, »Subsistit In«, 47.

113 Bestand die Lehre lange? Sullivan behauptet, dass die totale Identitit der Katholischen Kirche und der
Kirche Christi von den Konzilsvitern von Florenz nicht vertreten wurde. Er weist auf Session 6 hin, in der
auf eine Wand hingewiesen wird, die die »westliche Kirche und die ostliche Kirche« teile (im Singular in
der Lateinischen und Griechischen Sprache). Siehe Tanner, Hg. Decrees, 1:524,9—11; und Sullivan, »The
Meaning of Subsistit In«,524. Diese Leseart ist problematisch in Bezug auf das Konzil als Ganzem. In Ses-
sion 8 stellt das Konzil die Griechen und Armenier dar, als jene, die mit der Romischen Kirche eins gewor-
den sind (siche Tanner, Hg., Decrees, 1:535.31-536.2). Session 6 betont den Primat des Romischen Pon-
tifex’ iiber die ganze Kirche (siehe Tanner, Hg., Decrees, 1:528.15-30) und bezieht sich auf die Katholische
Kirche als Mutter Kirche und Braut Christi (siche Tanner, Hg., Decress, 1:524.30-31 und 525.14). Wie
sollte man dann die Passage verstehen, auf die Sullivan verweist? Die Stimme des Konzils war jene der
Universalen Kirche, die ihre tatséchlichen S6hne anspricht, jene, die getrennt waren. Sie freut sich, dass
jene, die ihre Sohne sind und die einst getrennt waren, jedoch in der Taufe von Christus geprigt wurden,
endlich geeint sind. Das ist, als wiirde man sagen, dass, obgleich der objektive Geltungsbereich der pipst-
lichen Gewalt universal ist und war, sie doch bei ihrer Annahme unter einigen der Ostlichen Kirchen litt,
welche nun, in actu pleno, Katholische Teilkirchen sind. Wer kann schlielich die schwierige (formaliter
geltende) Lehre von Florenz vergessen, dass niemand, der nicht im Schofl der Katholischen Einheit
ausharrt — sei er ein Haretiker oder Schismatiker — gerettet werden kann (siehe Tanner, Hg., Decreed,
1:578.7-26)?

114 Sancta et catholica Ecclesia, quae est Corpus Christi Mysticum« (Orientalium Ecclesiarum 2 [AAS 57
(1965): 76]). Siehe O’Connor, »The Church of Christ and the Catholic Church«, 257.

15 Die sich wiederholende Formel »Christi Leib, der die Kirche ist«, die von Pius XII. und Tromp verwendet
wurde, erscheint an verschiedenen Stellen. Siehe Sacrosanctum Concilium 7 (Tanner, Hg., Decrees,
2:822.29-30); Lumen gentium 7 (Tanner, Hg., Decrees, 2:853.24), 14 (Tanner, Hg., Decrees, 2:860.13), 48
(Tanner, Hg., Decrees, 2:887.37) und 49 (Tanner, Hg., Decrees, 2:889.15); Gaudium et spes 32 (Tanner,
Hg., Decrees, 2:1088.38-39); und Presbyterorum ordinis 12 (Tanner, Hg., Decrees, 2:1057.21).

116, Episcopi autem singuli visibile principium et fundamentum sunt unitatis in suis Esslesiis particularibus,
ad imaginem Ecclesiae universalis formatis, in quibus et ex quibus una et unica Ecclesia catholica exsistit«
(LG 23 [ASS 57 (1965): 27]).
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hang klar: Wie sich der Papst zur Gesamtkirche verhilt, so jeder Bischof zu
seiner Teilkirche. Um die Universalkirche zu benennen, die »eins und einzig« ist,
zogert Lumen gentium nicht, den Titel »Katholische Kirche« zu gebrauchen.!'” Sul-
livan mag diese Stellungnahme so erkléren, dass er die Verwendung von »die eine
und einzige Kirche Gottes« zur Benennung der Katholischen Kirche (UR 3)''® nur
fiir das erste Jahrtausend fiir zutreffend hilt.!"” Doch die Passage aus Lumen gentium
kommt in Verbindung mit einer Diskussion iiber das Bischofskollegium vor, welches
per Definition nur aus dem Papst und jenen Bischofen, die in hierarchischer Ge-
meinschaft mit ihm stehen, besteht.'?* AuBerdem belegen die Acta, dass das Konzils-
sekretariat die volle Identitédt der Katholischen Kirche und der Kirche Christi besti-
tigte.'*!

Drittens stellt das Zweite Vatikanum Petrus auf verschiedene Weise als den Hirten
der gesamten Kirche dar; dhnlich bilden Petrus und die Bischofe in Gemeinschaft mit
ihm ein Kollegium, dass die gesamte Kirche leitet. In Ubereinstimmung mit der iiber-

117 Siehe auch CIC, can. 368.

118 ,[U]na et unica Dei Ecclesia« (UR 3 [AAS 57 (1965): 92]).

19 Siehe Sullivan, »Response«, 402—4 und 407.

120 Siehe LG 22-23; und Nota explicativa praevia, Nr. 3.

121 Beziiglich der Einfiihrung zu Unitatis redintegratio gab es eine Beanstandung, dass nichtkatholische
Kirchen neben der Katholischen Kirche gezihlt werden und den Anschein einer falschen Mitzihlung erge-
ben. Die Antwort lautete: »An dieser Stelle wird nur die Realitét, wie sie von allen wahrgenommen wird,
beschrieben. Im Folgenden wird klar bestitigt, dass allein die Katholische Kirche die wahre Kirche Christi
ist.« (Hic tantum factum, prout ab omnibus conspicitur, decribendum est. Postea clare affirmatur solam Ec-
clesiam catholicam esse veram Ecclesiam Christi« [AAS 3/7:12]). Das dritte Anliegen in Bezug auf Kapitel
1 dringte auf die ausdriickliche Hinzufiigung von »Katholische«, wenn der Gebrauch von »Kirche«
(»Church«) dazu diente, die Katholische Kirche zu bezeichnen. Die Antwort lautete, dass der Sinngehalt
in jedem Fall eindeutig aus dem Kontext ersichtlich sein soll (siche AAS 3/7:15). Der gleiche Bischof
wiinschte eine weitere Anderung (die vierte aufgelistete): Dass der Text ausdriicklich angeben soll, dass al-
lein die Katholische Kirche die Kirche Christi ist und dass jeder die Pflicht hat, nach ihr zu suchen und in
sie einzutreten, um sein ewiges Heil zu erlangen. Das Risiko, diese Sache nicht klarzustellen, besteht darin,
dass die Katholiken dem Indifferentismus ausgesetzt werden. Die Antwort des Sekretariats lautete; »Was
hier gefordert wird, ist hinreichend erhértet im vollstdndigen Text. Andererseits kann der Text nicht die Tat-
sache iibergehen, dass iiberlieferte Wahrheiten und kirchliche Elemente auch in anderen Christlichen Ge-
meinschaften zu finden sind.« (»In toto textu sufficienter effertur, quod postulatur. Ex altera parte non est
tacendum etiam in aliis communitatibus christianis inveniri veritates revelatas et elementa ecclesiala.«
[ebd.]) Andere Bischofe driangten darauf, dass der Text klarer lehren sollte, dass die wahre Kirche nur
die Katholische Kirche ist und dass der Papst sich der hochsten Autoritét erfreut iiber alle Glaubigen.
Die Antwort war, dass der Text diese Lehre voraussetzt, die in Lumen gentium ausgedriickt wurde (siche
ebd.).

In der Diskussion iiber UR 2 gab es den Wunsch, dass die Einzigkeit der Kirche klarer ausgedriickt werde.
Die Antwort lautete: »(A) Vom gesamten Text her ist die Identifikation der Kirche Christi mit der Katholi-
schen Kirche eindeutig, obgleich, wie es notwendig ist, die kirchlichen Elemente der anderen Gemein-
schaften zu nennen. (B) Die Kirche — geleitet von den Nachfolgern der Apostel mit dem Nachfolger Petri
als ihrem Haupt — wird ausdriicklich die »einzige Herde Gottes« genannte und die »eine und einzige Kirche
Gottes«. ([A] Ex toto textu clare apparet identificatio Ecclesiae Christi cum Ecclesia catholica, quamvis,
ut oportet, efferantur elementa ecclesiala aliarum communitatum. [B] [...] Ecclesia a successoribus Apos-
tolorum cum Petri successore capite gubernata [...] explicite dicitur >unicus Dei grex<et [...] >una et unica
Dei Ecclesia«« [AAS 3/7:17]). Es ist bemerkenswert dass die KGL in ihren » Antworten auf Fragen zu ei-
nigen Aspekten beziiglich der Lehre iiber die Kirche« diese Texte in ihrer vierten FuBnote zitiert (AAS 99
[2007]: 6056, Anm. 4).
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lieferten Tradition der Kirche ist das der konstante Anspruch des ganzen Konzils.'*

Nun zu dem Argument: Wenn Petrus Autoritét iiber alle katholischen Glaubige ausiibt,
iibt er seine hochste Autoritit voll aus. Diese Ausiibung der Autoritét ist
nicht bloB die eines Bischofs oder Metropoliten oder sogar des »Patriarchen des Wes-
tens«. Sondern er iibt seine hochste Autoritit letztlich genau als Hirte der gesamten
Kirche Christi aus. Daher ist die Autoritit Petri als Hirte der Katholischen Kirche
gleichbedeutend mit seiner Autoritit als Hirte der Kirche Christi. Was beziiglich der
Autoritét Petri unvollkommen sein kann, ist nicht seine Gewalt, sondern ihre Akzep-
tanz auf Seiten der Christen. Aber die padpstliche Autoritit, welche die hochste ist,
wird objektiv weder vergréBert durch den Konsens der Glaubigen noch durch die Zu-
sammenarbeit mit Bischéfen, wenn auch die Bischofe ihre Gewalt von Christus emp-
fangen und wenn sie auch, wenn sie mit dem Papst in einem 6kumenischen Konzil
vereint sind, gemeinsam die hochste Autoritit ausiiben. Auch sollte man nicht versu-
chen, die pépstliche Autoritdt oder die wahre konziliare Autoritidt einzuschrianken
durch Berufungen auf »Bestitigung« oder »Rezeption«.'?* Die fortwiihrende, iiber-
lieferte hochste Autoritit des Bischofs von Rom vorausgesetzt, gibt es keinen Grund,
um die Katholische Kirche realiter von der Kirche Christi zu unterscheiden.
Viertens lehrt das Vatikanum II, dass die Fiille der Heilsmittel, die Fiille der Glau-
bensgutes und die volle Leitungsstruktur der Kirche nur der Katholischen Kirche zu-
kommen: »Denn nur durch die katholische Kirche Christi, die das allgemeine Hilfs-
mittel [generale auxilium] des Heiles ist, kann [potest] man Zutritt zu der ganzen
Fiille der Heilsmittel haben.«'?* Eindeutig sieht das potest keine zeitlich begrenzte
Aufteilung der Aussage vor. Der Grund ist folgender: »dass die Fille der Gnade und
Wabhrheit [ ...] der Katholischen Kirche anvertraut ist.«'>> Wenn es nun eine reale Unter-

122 LG 8 (Tanner, Hg., Decrees, 2:854.21-23,26-28); 18 (Tanner, Hg., Decrees, 2:863.11-14); 19 (Tanner,
Hg., Decrees, 2:863.28-32); 20 (Tanner, Hg., Decrees, 2:864.4—6); 22 (Tanner, Hg., Decrees,
2:865.28-866.11; 866.14-18,20-24,25,32, 34); 23 (Tanner, Hg., Decrees, 2:867.21,23,29-30); und 25
(Tanner, Hg., Decrees, 2:869.30-34, 39). Unter anderen Zeugen fiir die Konstanz dieser Tradition siche
Viertes Laterankonzil, Kapitel 5 (DS 811); Konzil von Lyon, Session 4 (DS 861); Bonifaz VIII., Unam
sanctam (DS 870-75); Konzil von Florenz, Dekret fiir die Griechen (DS 1307); Vatikanum I, Pastor aeter-
nus (DS 3050-64); Leo XIII, Satis cognitum 13-15; und Pius XII., Mystici corporis 40-41).

123 Wir finden solch eine Berufung in der Gemeinsamen Internationalen Kommission fiir den Theologischen
Dialog wischen der Romisch Katholischen Kirche und der Orthodoxen Kirche »Ecclesiological and Canon-
ical Consequences of the Sacramental Nature of the Church: Ecclesial Communion, Conciliarity and Au-
thority« (Ravenna, 13 Oktober 2007).

124 »Per solam enim catholicam Christi Ecclesiam, quae generale auxilium salutis est, omnis salutarium
mediorum plenitudo attingi potest.« (UR 3 [AAS 57 (1965): 94]). Die Elemente der Heiligung und der
Wahrheit, die aulerhalb der Katholischen Kirche zu finden sind und die der Heiligung zutriiglich sind, zie-
hen ihre Wirksamkeit aus der Fiille der Gnade und Wahrheit, die der Katholischen Kirche anvertraut ist.
Lumen gentium lehrt, dass diese Elemente der Kirche Christi eigen (propria) sind und daher zur Katholi-
schen Einheit hindriingen (LG 8). Die folgende Antwort in den Acta auf eine gewiinschte Anderung ist be-
achtenswert: »Wenn es heif3t, dass kirchliche Elemente au3erhalb der Grenzen der Katholischen Kirche
existieren, ist in keiner Weise bestitigt, dass man in der Katholischen Kirche nicht alle Elemente [der Kir-
che] findet. Die Fiille der Heilsmittel [...] wird ausschlieBlich der Katholischen Kirche alleine zugeschrie-
ben.« (»Eo quod extra saepta Ecclesiae catholicae elementa ecclesialia exstare dicuntur, nullatenus affir-
matur non omnia elementa in Ecclesia catholica inveniri. Plenitudo mediorum salutis [...] explicite soli Ec-
clesiae catholicae adscribitur.« [AAS 3/7:31]). Siehe auch Johannes Paul II., Ut unum sint 11 (AAS 87
[1995]:927).
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scheidung zwischen der Katholischen Kirche und der Kirche Christi gibe, wire es fiir
eine Reihe von nichtkatholischen Kirchen moglich, die volle Gemeinschaft mit der Kir-
che Christi zu erreichen und sich daher der Fiille der Gnade und Wahrheit zu erfreuen,
ohne eo ipso katholische Teilkirchen zu werden. Solch eine Situation ist unmdglich,
weil die Fiille alleine durch die Katholische Kirche Christi erlangt werden kann.
Fiinftens setzt das Zweite Vatikanum voraus, dass wihrend diesem »Ende der Zei-
ten« das Gottesvolk — welches niemand realiter von der Kirche Christi unterscheiden
wiirde — die Katholische Kirche ist. Dieser Standpunkt kann mit den folgenden Be-
trachtungen aufgezeigt werden. Zuerst soll das Gottesvolk am Wort des Lehramtes
festhalten.'”® Diese Aussage ist als solche nur anwendbar auf die Glieder der Katholi-
schen Kirche. Zweitens spricht das Konzil dquivalent von »Die Kirche, oder das Volk
Gottes.«'?” Der Kontext zeigt, dass »Kirche« hier »Katholische Kirche« bedeutet. Drit-
tens bekundet die Lehre iiber die Eingliederung in das Volk Gottes das gleiche. Alle
sind berufen zur Katholischen Einheit des Gottesvolkes, und alle Menschen »gehoren«
(pertinent) entweder zu oder sind »hingeordnet« (ordinantur) auf diese Einheit.!?® Die
Unterscheidungen zwischen gehoren und hingeordnet sein sind folgendermalien ge-
nauer dargestellt. Jene sind »voll eingegliedert«, die alle Heilsmittel und die volle
Struktur dieser Gesellschaft annehmen, die vereint mit Christus in ihrer sichtbaren
Struktur vom hochsten Pontifex und den Bischofen geleitet wird (durch die Bande des
Glaubensbekenntnisses, die Sakramente, die kirchliche Autoritit und Gemeinschaft)
und die den Geist Christi besitzt.'” Jene, die all diese Bedingungen erfiillen auBer der
Letzten (z.B. Katholiken, die nicht in der Liebe ausgeharrt haben) sind nichtsdestowe-
niger »eingegliedert« in diese Gesellschaft.!*® Katechumenen begehren in die Kirche
eingegliedert zu werden."*! Die »Mutter Kirche« umfasst sie daher als die Thrigen.'¥

125 »[1]psa plenitudine gratiae et veritatis [...] Ecclesiae catholicae concredita est« (UR 3 [AAS 57 (1965):
93]). Paul VI. wiinschte die Einfiigung von »Katholisch« am Ende dieser Stellungnahme (siehe Feiner,
Commentary on the Decree [Unitatis redintegratio]«, 159).

126 Siehe LG 12.

127 »Ecclesia seu Populus Dei« (LG 13 [Tanner, Hg. Decrees, 2:859.17]; siehe auch LG 28 [Tanner, Hg.,
Decrees, 2:873.36-37]).

128 LG 13 (Tanner, Hg. Decrees, 2:860.5-7). Fiir eine gleichlautende Analyse siehe Fromaget, »Subsistit
in«, 39-40.

129 Siehe LG 14 (Tanner, Hg. Decrees, 2:860.20-25). Natiirlich gehoren die hier ausgesprochenen Bedingungen zur
objektiven Ordnung. Ob jemand, der landldufig nicht als Katholik angesehen wird, faktisch doch Katholik sein
kann, ist eine andere Frage, welche das Konzil nicht beantworten mochte. Daher die Worte in UR 3: »Jene, die in
der Taufe aus dem Glauben heraus gerechtfertigt sind, sind in Christus eingegliedert« (»iustificati ex fide in baptis-
mate, Christo incorporantur« [AAS 57 (1965): 93]). Der Text schreibt nicht »in den Leib Christi« bei allem Respekt
gegeniiber Tanners Ubersetzung (Tanner, Hg. Decrees, 2:910.13-14). Das Sekretariat verweist auf die bewusste
Auslassung des Terminus »Leib«, weil es nicht die Intention des Konzils war, umstrittene Fragen der Mitgliedschaft
zu kléren (sieche AAS 3/7:30). Die Lesarten von Feiner (Feiner, »Commentary on the Decree [Unitatis redintegra-
tio]«,73) und Congar (Congar, Le Concile de Vatican I1, 160) scheinen dafiir beziiglich der Kirchengliedschaft tiber
den Text hinaus zu gehen. Eine alternative Lesart findet sich bei Karl J. Becker, »The Teaching of Vatican II on Bap-
tism: A Stimulus for Theology«, in: Vatican I1: Assessment and Perspectives Twenty-five Years After (1962—1987),
vol. 2, hrsg. René Latourelle (New York: Paulist Press, 1989), 62-75. Eine gute und tiefgriindige Darstellung findet
sich bei Fromaget, »Subsistit In«, 27-33. Von Teuffenbach argumentiert, dass Kardinal Liénhart die Frage der
Gliedschaft von der Frage der Beziehung der nichtkatholischen Gemeinschaften zur einen und einzigen Katholi-
schen Kirche nicht unterscheidet (Siehe von Teuffenbach, Die Bedeutung des >subsistit in<, 304£.).

130 Siehe LG 14 (Tanner, Hg. Decrees, 2:860.25-27).
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Andere Christen sind aus verschiedenen Griinden mit der Kirche verbunden.!* SchlieR-
lich sind andere Menschen auf verschiedene Weise auf das Volk Gottes »hingeord-
net«.'3* Diese Aufzihlung der verschiedenen Beziehungen zur Einheit des Gottesvolkes
setzt die Identitit des Volkes Gottes mit der Katholischen Kirche voraus.'*® Viertens
wiederholt Unitatis redintegratio (UR 3) diese Voraussetzungen: Fiir den Aufbau dieses
einen Leibes vertraute Christus alle Giiter des Neuen Bundes allein dem Apostelkolle-
gium an, welchem Petrus vorsitzt. Diesem einen Leib miissen »alle vollig eingegliedert
werden [...], die schon auf irgendeine Weise zum Volke Gottes gehoren«!3.
Sechstens ist es gemill dem Zweiten Vatikanum eben die Katholische Kirche —
nicht die Kirche Christi als iiber die Katholische Kirche ausgedehnte gedacht —, die
notwendig zur Rettung ist. Es wird zuerst behauptet, dass die pilgernde Kirche Christi
zur Rettung notwendig ist. ¥’ Aus diesem generellen Prinzip schlieBt das Konzil auf
ein partikulares moralisches Gebot, das den Willen Gottes fiir den konkreten Men-
schen betrifft: »Darum konnten jene Menschen nicht gerettet werden, die um die ka-
tholische Kirche und ihre von Gott durch Christus gestiftete Heilsnotwendigkeit wis-
sen, in sie aber nicht eintreten oder in ihr nicht ausharren wollten.«'*® Wenn die ob-
jektive Notwendigkeit, in die Katholische Kirche einzutreten, direkt der Notwendig-
keit der pilgernden Kirche Christi fiir die Rettung der Reisenden folgt, so
argumentiert Fromaget, dann ist die Katholische Kirche genau die gleiche Sache wie
die Kirche Christi.!*” Oder ist die Katholische Kirche eine Art Instrument der Kirche
Christi? Natiirlich ist mit Nachdruck hinzuzufiigen, dass die Rettung fiir Individuen
méglich ist, die nicht Katholiken sind.'* Uberdies erfreuen sich nichtkatholische
christliche Gemeinschaften iiber die kirchliche Vermittlung der Mittel zur Erlangung

131 Siehe LG 14 (Tanner, Hg. Decrees, 2:860.31f.).

132 Siehe LG 14 (Tanner, Hg. Decrees, 2:860.33).

133 LG 15 (Tanner, Hg. Decrees, 2:860.34-37).

134 LG 16 (Tanner, Hg. Decrees, 2:861.141.).

135 Sullivan interpretiert in die Konstitution die Auffassung von »Graden der Eingliederung in die Kirche«
hinein (siche Sullivan, Salvation outside the Church? 146). Er verwischt aulerdem die Feinheit, indem er
behauptet: entweder gehort man zur Kirche gehort (ein weiter Terminus) oder ist auf sie bezogen; deshalb
seien alle, die dazu gehoren, Glieder der Kirche (siehe ebd., 153).

136 »cui plene incorporentur oportet omnes, qui ad populum Dei iam aliquo modo pertinent« (UR 3 [AAS
57 [1965): 94]).

137 Siehe LG 14 (AAS 57 [1965]: 18).

138 »Quare illi homines salvari non possent, qui Ecclesiam Catholicam a Deo per Iesum Christum ut neces-
sariam esse conditam non ignorantes, tamen vel in eam entrare, vel in eadem perseverare noluerint.« (LG
14 [AAS 57 (1965): 18]). Tanner folgt einer grundsitzlich herausgeberischen Entscheidung und schreibt
weder Ecclesiam noch Catholicam mit Grobuchstaben (siehe Tanner, Hg., Decrees, 2:860.17).

139 Siehe Fromaget, »Subsistit In«, 38, Anm. 145.

140 .G 15-17. Sullivan argumentiert von der Moglichkeit her, dass Nichtkatholiken gerettet werden konnen,
selbst wenn sie nicht in die sichtbare Einheit mit der Katholischen Kirche eintreten, um die volle Identitit zu
leugnen. Damit setzt er voraus, was er beweisen mochte. Es ist nicht notwendig, die volle Identitit zu
leugnen, um diese Moglichkeit zu sichern. Wie O’Connor gezeigt hat, sah das Sekretariat es in UR 3 nicht als
notwendig an, die Notwendigkeit der Katholischen Kirche fiir die Rettung zu wiederholen, weil die Wahrheit
dieser Notwendigkeit glasklar war: »Die Notwendigkeit der Gemeinschaft mit der Katholischen Kirche zur
Erlangung der Gnade Christi und der Rettung ist ausreichend beschrieben im vollen Kontext.« (»Necessitas
communionis cum Ecclesia catholica ad gratiam Christi et salutem obtinendam sufficienter indicatur in toto
contextu.« [AAS 3/7:35]). Siehe O’Connor, »The Church of Christ and the Catholic Church«, 259.
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dieser Moglichkeit. Auseinandersetzungen iiber die Leugnung der Moglichkeit fiir
Nichtkatholiken, gerettet zu werden, a la Feeney, miissen unterschieden werden von
der Streitfrage des subsistit. Nichtkatholiken konnen eben durch eine mystische Ge-
meinschaft mit der Katholischen Kirche gerettet werden. Es gibt fiir einen katholi-
schen Theologen keine zwingende Notwendigkeit, sich auf eine andere »mystische
Gemeinschaft« mit einer Kirche Christi zu berufen, die angeblich nicht vollig iden-
tisch mit der Katholischen Kirche ist.

Siebtens stimmt die Leugnung der vollen Identitit nicht mit dem Kontext des sub-
sistit-Satzes iiberein. Die Biirde des Artikels 8 von Lumen gentium, ebenso wie jene
von Mystici corporis war es, die untrennbare Einheit der unsichtbaren und sichtbaren
Momente der einen und einzigen (unica) Kirche aufrechtzuerhalten. Die eine Realitit
der Kirche ist auf dieser Erde begriindet »in einer sichtbaren Struktur«.'*! Der Mys-
tische Leib Christi und die »Gesellschaft mit hierarchischen Organen eingerichtet«'#?
bilden daher eine komplexe Realitiit aus zwei Elementen, fiir die Christus eine ge-
heimnisvolle Analogie darstellt, eine Person mit zwei Naturen.!** Insofern einzelne
Versammlungen von Christen nicht den vollen Geltungsbereich der sichtbaren Ord-
nung der Katholischen Kirche bewahren, konnen sie nicht in actu pleno Teilkirchen
der Katholischen Kirche sein. Davon ausgehend, dass die Kirche Christi eine Realitét
ist, sichtbar und unsichtbar zugleich, wie konnen sie dann in actu pleno Teilkirchen
der Kirche Christi sein? Wie auch immer man den Status solcher Kirchen im Hinblick
auf die Katholische Kirche qualifiziert (z. B., sie »partizipieren« an der Realitiit der
Katholischen Kirche; sie »nidhern sich« dem Zustand voller, katholischer Teilkir-
chen), muss man ihren Status ebenso qualifizieren im Hinblick auf die Kirche
Christi.'* Diese »Hinsichten« zu unterscheiden wiirde die Katholische Kirche aller-
dings zu einer kollektiven Schwesterkirche machen, wenn auch grof3 und »voll«, un-
ter den vorrangigen kollektiven Schwesterkirchen der Kirche Christi.

Achtens bewahrt allein die Doktrin der vollen Identitit die Lehre, dass die Katho-
lische Kirche die Mutter aller Teilkirchen ist und nicht eine vereinigte Schwester fiir
alle Teilkirchen oder Kirchen (»churches«). Die KGL hat diese konstante Lehre er-
neut bestitigt: »Wie jedoch bereits betont wurde, kann man richtigerweise nicht sa-
gen, dass die katholische Kirche Schwester einer Teilkirche oder eines Teilkirchen-
verbandes ist.« Der Grund (der bereits betont wurde) ist, »dass die universale, eine,
heilige, katholische und apostolische Kirche nicht Schwester, sondern Mutter aller
Teilkirchen ist.« Das ist keine blofe terminologische Frage. »[ V]vielmehr geht es da-
rum, eine grundlegende Wahrheit des katholischen Glaubens zu beachten: die Wahr-

141 »ut compaginem visibilem« (LG 8 [AAS 57 (1965): 11]).

142 ,Societas autem organis hierarchicis instructa« (ebd.).

143 Eben spiit in den Acta wird die Einzigkeit der Kirche wiederholt ausgedriickt. Siehe ASS 3/1:176 und 180;
und ASS 3/7:12,15,16-17, 35 (Antwort auf die angeregte Verbesserung Nr. 57) und 36 (Antwort auf die ange-
regte Verbesserung Nr. 63). Die Einzigkeit ist natiirlich auch in den konziliaren Texten selbst verankert; »Dies
ist die einzige Kirche Christi« (»Haec est unica Christi Ecclesia« [LG 8 (AAS 57 [1965],92)]). Die Lehre zeigt
sich auch spiter (siche KGL, »Einige Aspekte der Kirche als Communio«, 8; UUS 11; und DI 16-17).

14 Wenn jemand in einem Diskurs von Graden des Seins als Teilkirchen der Kirche Christi spricht, kann
er auch in identischer Weise von Graden des Seins als katholische Teilkirchen sprechen. Siehe, z. B., Ka-
techismus der Katholischen Kirche, 834.
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heit von der Einzigkeit der Kirche Jesu Christi. Es gibt nur eine einzige Kirche.«'%
Diese Lehre hat keine Grundlage, wenn die Katholische Kirche nicht jetzt und immer
die Universale Kirche Christi, Mutter aller Teilkirchen, ist.'#¢

Wie kann man dann die kirchliche Realitét der nichtkatholischen Kirchen erkldren?
Nichtkatholische Kirchen konnen als »wahre Teilkirchen« in einem eigentlichen,
aber analogen Sinn gelten. Eine prézisere Erkldrung fiir die Ausweitung des Sinnes
von »Kirche« (,,church«) ist wiinschenswert. Natiirlich sind sie keine Teilkirchen in
actu pleno. Wire es angemessen, sie als »wahre Kirchen« zu beschreiben, insofern
sie letztlich zu der Gestalt der einen wahren Kirche neigen?

Es scheint mir schliefflich, dass die Leugnung der vollen Identitit verstirkt wurde
durch eine unabsichtliche Vertauschung einer kirchlichen Polaritét mit einer anderen.
Die folgenden Polarititen gelten auf ihre je eigene Weise fiir die Kirche: sichtbare
Gesellschaft — mystische Realitédt; vollkommen in den Mitteln zur Erreichung des
Zieles — unvollkommen und siindig in ihren Gliedern; Zeichen — bezeichnet; wesent-
licher Charakter — vielfiltige leibhaftige Erscheinungsformen; pilgernder Wanderer
— himmlischer Sieger; etc. Die friihe konziliare Diskussion hob zurecht diese Pola-
ritdten hervor. Probleme traten jedoch auf, als diese gleichsam eschatologischen und
vertikalen Polarititen zur Rechtfertigung einer horizontalen (geographischen) und
gegenwadrtigen Polaritdt zwischen der Katholischen Kirche und der Kirche Christi,
qua weiter ausgedehnten, verwendet wurden.'¥’ Dies fiihrte zu einer Form der Ab-
straktion der »universalen Kirche Christi« von der Katholischen Kirche: »Es gibt
eine Kirche Gottes, die die Teilkirchen des Ostens und des Westens umfasst, wenn
sie auch gegenwiirtig nicht in voller Gemeinschaft miteinander stehen.«!*®

Auf der Grundlage dieser Abstraktion taucht dort eine doppelte Relation auf:
nichtkatholische Kirche — Kirche Christi; nichtkatholische Kirche — Katholische Kir-
che. Diese doppelte Relation bringt wiederum Schwierigkeiten mit sich fiir die Kon-

145 KGL, »Note iiber den Begriff >Schwesterkirchen<«, 10-11 (Origins 30 [2000]: 224B). Die Tradition bezeugt,
dass die Katholische Kirche die Mutter aller Kirchen ist aufgrund des Primates, der ihrem sichtbaren Haupt
zuteil wird. Dementsprechend zogert die Tradition nicht, die Kirche Roms als Mutter aller Kirchen zu bezeichnen
(siche Viertes Laterankonzil, Kapitel 5 [DS 811]; Konzil von Lyon, Session 4 [DS 861]; und Leo XIII., Satis
cognitum 13). Siehe auch die Lehre Pauls VI., die oben in Anmerkung 28 zitiert wurde. Die Vorrangigkeit der
einen Kirche Roms iiber alle Teilkirchen wurde ebenso betont im Vatikanum I, Pastor aeternus (DS 3060).

146 Sullivan beharrt dennoch darauf, dass die Universale Kirche Christi nicht einfach die Katholische
Kirche ist und er vermittelt den Eindruck, dass Paul VI. nicht nur erlaubte, dies zu behaupten, sondern sich
selbst in solcher Weise ausdriickte und behauptete, dass die Katholische Kirche eine kollektive »Schwester«
der Kirchen des Ostens sei. Siehe Sullivan, The Church We Believe In, 63.

147 Siehe z. B. Farmerée, »Local Churches, Universal Church and Other Churches in Lumen Gentium«,
54-58. Dagegen bestitigt die Bewegung von LG 49 zu LG 50 beides, die Unterscheidung des Pilgerstatus<
vom himmlischen Status der Kirche und die Identitét der Kirche mit dem Leib Christi (AAS 57 [1965]: 55).
148 Sullivan, »The Significance of the Vatican II Declaration«, 283. Siehe auch ders., The Church We
Believe In, 24f. Wiederum: »Die Orthodoxen Kirchen konnen kaum als Teilkirchen der Katholischen
Kirche bezeichnet werden. Wenn sie es nicht sind, von welcher universalen Kirche sind sie dann Teilkir-
chen? Es scheint, dass sie Teilkirchen der Kirche Christi sein miissen, die dann au3erhalb der Grenzen der
Katholischen Kirche fortbestehen muss und nicht einfach identisch mit ihr sein kann.« (Sullivan, »The Me-
aning of Subsisti In«, 123). John McDermotts Anmerkung gilt weiter: »Sullivans universale Kirche ist
kaum eine verfasste Gesellschaft in dieser Welt.« (John McDermott, »Lumen gentium: The Once and
Future Constitution«, in: Kenneth Whitehead, Hg., After 40 Years: Vatican Council II's Diverse Legacy
[South Bend, Ind.: St. Augustine’s Press, 2007], 158, Anm. 21).
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zeption der Universalen Kirche, die sowohl immer sichtbar als auch immer ontolo-
gisch den Teilkirchen vorausgeht.'* Ontologisch vorgingig, durchdringt die univer-
sale Kirche als bréutliche Dienerin und Instrument Christi diese oder jene Teilkirche
mit ihrer kirchlichen Wirklichkeit. Wenn die universale Kirche immer sichtbar ist,
welche universale Kirche durchdringt dann die nichtkatholischen Kirchen mit ihrer
kirchlichen Wirklichkeit, wenn nicht die Katholische Kirche? Wenn sich jemand we-
der auf die Katholische Kirche noch auf eine unsichtbare Kirche beruft, scheint ihm
keine Zuflucht zu bleiben als die Vorstellung der universalen Kirche als einer Ge-
meinschaft, die aus den zahlreichen Kirchen entsteht.!>® Aber die universale Kirche
ist keine Foderation von Kirchen, die indessen eng verbunden sind.">! Die erste
Reihe an Polarititen kann beibehalten werden ohne die Hinzufiigung einer geogra-
phischen Polaritéit zwischen der Katholischen Kirche und der weiter ausgedehnten
Kirche Christi.

Fazit

Ich habe versucht zu zeigen, (a) dass das Zweite Vatikanum die traditionelle Lehre
der vollen Identitit der Kirche Christi mit der Katholischen Kirche nicht abschwiicht
und (b) dass es deshalb an dieser Stelle keine Berechtigung fiir eine Hermeneutik des
Bruches gibt. Die konziliaren und postkonziliaren lehramtlichen Aussagen iiberlassen
den Theologen die dringenden Aufgaben, den einzigartigen Beitrag von subsistit an-
gesichts des ekklesialen Status< nichtkatholischer Kirchen und Gemeinschaften und
die 6kumenischen Auswirkungen der vollen Identitit aufzuzeigen.

Womdglich konnte der Hinweis auf eine Abgrenzung der Betrachtungsweisen das
theologische Bestreben unterstiitzen. Einerseits kann man den wesentlichen Charak-
ter und die konstitutiven Elemente der Kirche, sichtbare und unsichtbare, betrachten.
Aus dieser Sicht ndhert man sich der Kirche als solcher, nicht so sehr von ihren irdi-
schen Aspekten her; man betrachtet sie gewissermalen als vollkommen. Andererseits
kann man die aktuelle Erscheinungsweise und das konkrete Leben der Kirche be-
trachten.!>? Aus letzterer Sicht befasst man sich direkt mit der belebten Mannigfal-
tigkeit der einen Kirche, die in Teilkirchen besteht. Man befasst sich direkt mit den
relativen Stirken und Schwéchen — liturgisch, theologisch, pastoral etc. — dieser oder
jener Kirchen. Man befasst sich mit der Angemessenheit der Harmonie zwischen den
Schwesterkirchen. Auf Grund der realen, wenn auch unvollkommenen Gemeinschaft
der katholischen und nichtkatholischen Teilkirchen kann man einfach das letztere mit
dem vorherigen in der Wertschitzung der Angemessenheit der kirchlichen Sinfonie

14 Siehe KGL, Einige Aspekte der Kirche als Communio«, 7 (AAS 85 [1993]: 842). Siehe auch Ratzinger,
»Ecclesiology of the Constitution«, 133-39.

150 Siehe Sullivan, The Church We Believe In, 63—65, und Farmerée, »Local Churches, Universal Church
and Other Churches in Lumen Gentium«, 60.

151 Siehe Paul V1., Evangelii nuntiandi, 62; und KGL, »Einige Aspekte der Kirche als Communio«, 9.

152 Anhand dieser Unterscheidung kann man die Harmonie in Kardinal Ratzingers Behauptungen beleuchten,
dass die Kirche Christi mit der Katholischen Kirche vollig identisch ist, und dass sie sich iiber die Romisch
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zusammen schauen. Natiirlich beinhaltet dieser Hinweis eine Unterscheidung der
Betrachtungen, keine doppelten Realitiiten.'>* SchlieBlich kann man von der Ver-
schrinkung dieser Perspektiven beides bestétigen, sowohl die essentielle Fiille der
kirchlichen Realitét der Katholischen Kirche als auch ihre konkrete Armut und Ver-
letzbarkeit zusammen mit ihrem praktischem Bediirfnis nach den expressiven kirch-
lichen Giitern, die man auBerhalb ihrer sichtbaren Grenzen finden kann.'>*

Katholische Kirche hinaus ausbreitet. Vom materiellen Standpunkt aus gesehen, haben Katholische Kirchen
und nichtkatholische Kirchen und Gemeinschaften eins gemeinsam: Sie sind der partikulare kirchliche
Stoff, tiber den Gott durch Christus im Geist wirkt. Wer also mit »Katholischer Kirche« die vielféltige Ma-
nifestation oder Komplexitit der Kirche Christi bezeichnen will, wo sie vollkommen ist oder metaphysisch
subsistent, dann konnte man sagen, dass sich die Wirklichkeit der Kirche Christi iiber die Katholische
Kirche hinaus ausbreitet. (Es kommt mir vor, als wire das der Grund, warum der Kardinal Romisch der »Ka-
tholischen Kirche« bei der Bestitigung solch einer Ausbreitung voranstellt, als wiirde er die Aufmerksamkeit
auf diese temporiren Aspekte ihrer konkreten Manifestation lenken, die fiir ihre wesentliche Konstitution
nicht per se nétig sind. Daher finde ich Heims Behauptung, dass Ratzinger »keine komplette Identitét vor-
aussetzt« [Heim, Joseph Ratzinger,317] als unangebracht). Nichtsdestoweniger ist eine solche Behauptung
aus der Sicht, die sich der Kirche als solcher nihert, unzuléssig. Die Katholische Kirche als solche ist nicht
nur eine Reihe von verbiindeten Kirchen, sondern die universelle Kirche Christi, damit vollkommen iden-
tisch. (Daher beschreibt die KGL in ihrem Kommentar iiber » Antworten auf Fragen zu einigen Aspekten be-
ziiglich der Lehre iiber die Kirche« diese totale Identitit als eine »substantielle Identitit des Wesens«). Somit
wire es sachgeméler, »Katholische Kirche« als einen Begriff anzuerkennen, der die einzige durch Christus
gegriindete Kirche, sichtbar und unsichtbar, gottliches Geheimnis und geordnete Gesellschaft, bezeichnet.
Es ist die einzige Kirche, die in dieser doppelten Betrachtung begriffen werden kann.

153 Diese Betrachtung offnet einer katholischen Herangehensweise an die Okumene Raum, die nicht auf ei-
ner wirklichen Unterscheidung der Katholischen Kirche von der Kirche Christi aufbaut. Es erlaubt die fol-
genden Behauptungen: (a) das Ziel der 6kumenischen Bewegung ist nicht die Vereinigung von Kirchen ge-
wissermalfien im fertium quid, sondern ihre Einigung in der Katholischen Kirche selbst, begriffen als solche
und (b) die Katholische Kirche als gegenwiirtig offenbar, sprich aus materieller oder phinomenologischer
Sicht durchdacht ist nicht in gleicher Weise gestaltet wie vor vierhundert Jahren oder wie sie es in Zukunft
sein wird. Eine Teil- oder Lokalkirche, die in die volle Gemeinschaft mit der Katholischen Kirche eintritt,
wird katholisch, wihrend letztere eine Umgestaltung in ihrer konkreten Beschaffenheit durchlebt. Ver-
schiedene Theologen weisen auf verschiedene Weise auf diese Unterscheidung hin. Ich habe bereits auf
Kardinal Ratzinger hingewiesen. Bei den anderen handelt es sich um Richard Schenk (Richard Schenk,
»The Unsettled German Discussions of Justification: Abiding Differences and Ecumenical Blessings«, Di-
alog: A Journal of Theology 44 [2005]: 161 und Anm. 30); Gamberini («’Subsistit< in Ecumenical Eccle-
siology«, 68—69) und besonders Fromaget (»Subsistit In«, 80-88). Besonders viel versprechend ist Thomas
von Aquins Betrachtung iiber den doppelten Sinn, mit dem man forma mixti verstehen kann: als die sub-
stantielle Form, die viele Teile als eine Substanz wiedergibt und als die aufkommende manifeste »Qualitit«
der Harmonie zwischen diesen Teilen (siche Thomas von Aquin, Summa contra Gentiles IV, c. 81). Es gibt
nur eine Substanz und eine substantielle Form; dennoch ist die Harmonie zwischen den Teilen in einem zu-
sammengesetzten Wesen ein erforderliches Merkmal. Disharmonie zieht Krankheit oder sogar Tod nach
sich. Wenn man sich einer zusammengesetzten Entitéit aus der materiellen Sicht ndhert, kann man potentielle
Teile zusammen mit aktuellen Teilen erwégen, da beides zum Ganzen gehoren, wenn es den Charakter
eines ausgeglichenen Wechselspiels der geordneten Teile hat. Vorausgesetzt, dass die Kirche eine gemein-
schaftliche (korporative) Entitit ist, konnte das Verstidndnis des Aquinaten von forma mixti analog ange-
wandt werden.

154 Wihrend ich Fehler als meine eigenen bestitige, danke ich William Brownsberger, Manfred Hauke,
John Lamont, Gregory LaNave, Ansgar Santogrossi und Thomas Scheck fiir ihre Beratung beziiglich
dieses Artikels. Mein Dank geht auch an die anonymen Wohltiter.



Pastoralpsychologie im Spannungsfeld zwischen
Theologie und Psychologie

Von Ermanno Pavesi, Zuzwil (Schweiz)

1. Christus medicus corporis et animae

Viele Episoden der Evangelien beschreiben, wie sich Jesus des Leidens zahlreicher
Menschen angenommen hat und ihnen Heil und Heilung brachte. »Bei seinem messia-
nischen Wirken in Israel hat Christus sich fortwihrend der Welt des menschlichen Lei-
dens zugewandt. >Er zog umher und tat Gutes< (Apg 10,38); dieses sein Handeln betraf
in erster Linie die Leidenden und solche, die auf Hilfe warteten. [...] Er war empfing-
lich fiir jedes menschliche Leiden, fiir das des Leibes ebenso wie fiir das der Seele«'.

Am Beispiel des barmherzigen Samariters hat Jesus auch zur titigen Néchstenlie-
be aufgefordert (Lk 10, 25-37) und sogar gemahnt, dass man gerade aufgrund der
geleisteten Liebeswerke gerichtet werden wird: »ich war krank, und ihr habt mich
besucht; [...] Amen, ich sage euch: Was ihr fiir einen meiner geringsten Briider getan
habt, das habt mir getan« (Mt 25, 36.40).

Bereits die ersten christlichen Gemeinden haben diesen Auftrag ernst genommen:
In der Apostelgeschichte wird berichtet, dass zur Entlastung der Apostel, denen vor
allem »das Gebet« (Eucharistie und Liturgie) und der >Dienst am Wort< aufgetragen
waren, ein Siebener-Gremium fiir den >Dienst an den Tischen« geschaffen wurde. Es
handelte sich aber nicht um eine rein »technische« Funktion, die Fleiss und Organi-
sationstalent erforderte, sondern die Gemeindemitglieder wurden aufgefordert,
»Minner von gutem Ruf und voll Geist und Weisheit« zu wihlen (Apg 6, 3). Offen-
bar konnte sich dieser neue Dienst nicht auf die Stillung rein materieller Note be-
schrinken. »Mit der Bildung dieses Siebener-Gremiums war nun die >diakonia< —
der Dienst gemeinsamer, geordnet geiibter Nichstenliebe — in der grundlegenden
Struktur der Kirche selbst verankert«.

Diese geiibte Nichstenliebe, die sich nicht nur an kranke Menschen, sondern auch
an andere Bediirftige richtet, stellt in unserem Kulturraum etwas Neues dar.

2. Die cura animae im alten Griechenland

Fiir den italienischen Philosophen Giovanni Reale hat Sokrates (469 v. Chr. —399)
die damalige Anthropologie radikal verdndert, indem er im Gegensatz zur damaligen
Betonung des sehr engen Zusammenhanges zwischen Korper und Seele und des Ide-
als des kalos kai agathos, eine besondere Wiirde der moralischen Glite zugeschrie-
ben hat. Sokrates begriindet zum Beispiel mit dem Primat der Seele iiber den Korper

! Johannes Paul 11., Apostolisches Schreiben iiber den christlichen Sinn des menschlichen Leidens. Salvifi-
ci doloris, 1984, Nr. 16.
2 Benedikt X V1., Enzyklika Deus caritas est, 25. Dezember 2005, Nr. 21.
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seine Entscheidung, sich der Todesstrafe durch die Flucht nicht zu entziehen: Die In-
tegritit der Seele stehe hoher als diejenige des Korpers. Reale bezeichnet dieses An-
liegen von Sokrates als »Pflege der Seele«, als »cura animae«, die man auch im wei-
testen Sinn »Seelsorge« nennen konnte®. Sokrates kritisiert auch Menschen, die sich
der Verbiissung einer Strafe entziehen wollen: Sie sehen nur die Schmerzhaftigkeit
der Strafe, »fiir ihren Nutzen aber sind sie blind und wissen nicht, wieviel ungliickli-
cher es ist, mit einer ungesunden, ja innerlich faulen, ungerechten und ruchlosen
Seele behaftet zu sein als mit einem ungesunden Leibe«®.

Schon in den platonischen Werken wird der Konflikt zwischen angeborenen Be-
gierden und erworbenen moralischen Werten beschrieben, wobei fiir Platon der
Mensch mit Hilfe seiner Vernunft nach dem Guten streben sollte: »Wiederum muss
man beachten, dass in jedem von uns zwei herrschende und leitende Krifte sind, de-
nen wir folgen, wohin sie uns leiten: die eine, die von der Natur uns eingepflanzte Be-
gierde nach Vergniigungen, die andere eine erworbene, auf das Gute gerichtete Denk-
weise. Diese beiden nun sind uns bald eintrichtig, bald zwiespiltig, und das eine Mal
iberwiegt diese, das andere Mal jene. Wenn nun die Denkweise durch Vernunft zu
dem Guten leitet und iiberwiegt, so hat diese iiberwiegende Kraft den Namen Beson-
nenheit; wenn aber die Begierde vernunftlos zu Vergniigungen hintreibt und in uns
herrschend wird, so wird dieser herrschende Trieb Ausschweifung genannt«.

Der Mensch soll die Leidenschaften beherrschen und sie in den Dienst des Guten
stellen; er soll also »Herr seiner selbst« sein: Wenn es klar ist, »dass es in dem Men-
schen selbst an der Seele ein Besseres gibt und ein Schlechteres, und wenn das von
Natur Bessere tiber das Schlechtere herrscht, dies als >Herr seiner selbst< bezeichnet
wird«®. Um dem Menschen zur Selbstbeherrschung zu verhelfen, hat die griechische
Kultur der Ethik, der Tugendlehre und der Erziehung grof3e Bedeutung beigemessen.

Die Grundstruktur der Ethik ist am klarsten — laut dem Philosophen Alasdair Mac-
Intyre — in der Nikomachischen Ethik analysiert worden: »Innerhalb dieses teleolo-
gischen Systems besteht ein fundamentaler Gegensatz zwischen dem Menschen wie
er ist und dem Menschen wie er sein konnte, wenn er sein eigentliches Wesen erken-
nen wiirde. Die Ethik ist die Lehre, die den Menschen fihig machen soll zu verste-
hen, wie er den Ubergang vom ersten in den zweiten Zustand bewerkstelligt. [...]
Die Wiinsche und Empfindungen, die wir besitzen, miissen geordnet und erzogen
werden durch die Anwendung solcher Gebote und durch die Pflege jener Handlungs-
gewohnheiten, die das Studium der Ethik vorschreibt; die Vernunft sagt uns, was un-
ser wahres Ziel ist und wie wir es erreichen«’.

3Vgl. Giovanni Reale, Kulturelle und geistige Wurzeln Europas. Fiir eine Wiedergeburt des »europdiischen
Menschen«. Dt. Ubers. Schoningh, Paderborn 2004, S. 71-83.

4 Platon, Gorgias 479A-B, iibersetzt von Julius Deuschle in Platon Scimtliche Werke in drei Béinden, hrsg.
von Erich Loewenthal, Wissenschaftliche Buchgesellschaft Darmstadt, Darmstadt 2004, Bd.1S.347.

3 Ders., Phaidros, 237 D — 238 A, iibersetzt von Ludwig Georgii, in ebd., Bd. 11, S. 424.

% Ders., Der Staat, 430 E-431 A, iibersetzt von Sigismund Teuffel, in Ebd., S. 139.

7 Alasdair Maclntyre, Der Verlust der Tugenden. Zur moralischen Krise der Gegenwart, Campus, Frank-
furt/New York 1987, S.77. Die deutsche Ubersetzung lautet »Innerhalb dieses theologischen Systems...«,
aber im englischen Original heisst es: »Within that teleological scheme...«, Alasdair MaclIntyre, After Vir-
tue. A study in Moral Theory, University of Notre Dame Press, Notre Dame Indiana 21984, S. 52.
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3. Christentum und geistige Fiihrung

Das Christentum hat diese Prinzipien iibernommen und verstérkt. »Die Gebote
der Ethik miissen jetzt nicht nur als teleologische Vorschriften, sondern auch als Aus-
druck eines von Gott gegebenen Gesetzes verstanden werden. Die Liste der Tugen-
den und Laster muss ergéinzt und erweitert werden, und dem Aristotelischen Begriff
des Irrtums wird der Begriff der Siinde hinzugefiigt«®.

Neben dem Begriff der Siinde haben auch die wichtigsten christlichen Glaubens-
wahrheiten — wie der Glaube an Gott als Schopfer des Himmels, der Erde und des
Menschen, an den Siindenfall, an die Inkarnation des Logos und an die Erlosung
durch den Kreuzestod — das Menschenbild der griechischen Philosophie erginzt,
aber auch verindert. »Die Juden fordern Zeichen, die Griechen suchen Weisheit. Wir
dagegen verkiindigen Christus als den Gekreuzigten: fiir den Juden ein emporendes
Argernis, fiir Heiden eine Torheit« (1 Kor 1,22-23).

Das menschliche Leiden bekommt einen neuen Sinn: Man muss dem Leiden vor-
beugen und versuchen es zu heilen, aber es ist nicht moglich, das Leiden vollstindig
zu beseitigen. Leiden stellt ein Geheimnis dar, ein Ritsel, das nur im Erlosungswerk
Christi eine Antwort bekommen kann, an welchem jeder Gldubige teilhaben kann:
»Fiir den Leib Christi, die Kirche, ergénze ich in meinem irdischen Leben, was an
den Leiden Christi noch fehlt« (Kol 1, 24), entsprechend seiner Aufforderung: »Wer
mein Jiinger sein will, der verleugne sich selbst, nehme tédglich sein Kreuz auf sich
und folge mir nach« (Lk 9, 24).

Die Suche nach einem hohen moralischen Ziel hat immer wieder Christen dazu
gefiihrt, iiber die eigenen Schwiichen, Krisen und Versagen zu reflektieren, deren
Griinde zu erforschen, sich auf Auswege zu besinnen und Abhilfe zu suchen. Man
hat vor allem bei weisen und erfahrenen Menschen Rat gesucht, die zu geistigen
Fiihrern geworden sind.

Viele Texte der Kirchenviter zeigen uns, wie viele psychologische Kenntnisse so-
wohl bei der Beratung in Krisensituation, wie auch bei psychischen Storungen bis zu
psychischen Krankheiten gesammelt worden sind’. In der Seelsorge wurden auch
einzelne Themen ausfiihrlich behandelt, wie das Problem des Narzissmus'® oder der
Akedia'l.

Die katholische Theologie hat seit jeher Interesse fiir die Psychologie und ihre
klinischen Aspekte gezeigt. Man kann zum Beispiel das Rituale Romanum von
1614 erwéhnen, d.h. das fiir zahlreiche Feiern der romischen Liturgie verbindliche

8 Ebd.

Vgl. z. B. Jean-Claude Larchet, Thérapeutique des maladies spirituelles. Une introduction a la tradition
ascétique de I’Eglise orthodoxe, Les Editions du Cerf, Paris 1997; Ders. Thérapeutique des maladies men-
tales, L’expérience de |’ Orient chrétien des premiers siecles, Les Editions du Cerf, Paris 1992; Ders., L’in-
conscient spirituel, Les Editions du Cerf, Paris 2005.

10'Vgl. Irénée Hausherr, Philautia. Dall’amore di sé alla carita, Edizioni Qigaion. Comunita di Bose, Ma-
gnano 1999.

'Vgl. Gabriel Bunge, Akedia. Die geistliche Lehre des Evagrios Pontikos vom Uberdruss (Der Christliche
Osten), Wiirzburg 1995, oder Rainer Jehl, Melancholie und Acedia. Ein Beitrag zu Anthropologie und
Ethik Bonaventuras, Schoningh, Paderborn 1984.
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Handbuch, das im Kapitel iiber den Exorzismus verlangt, dass man im Einzelfall
nicht allzu leicht an das Vorliegen einer Besessenheit glauben soll, und dass man
die Symptome der Melancholie, d.h. der Depression, und anderer psychischer
Storungen kennen soll. D .h. es wurde von den Exorzisten psychiatrisches Wissen
verlangt.

In der Praxis der katholischen Kirche hat hdufig der Beichtvater nicht nur die sa-
kramentale Absolution erteilt, er war auch ein geistiger Fiihrer. Wenn man Beichte
und moderne Psychotherapie miteinander vergleichen will, darf man diese zwei ver-
schiedenen Aspekte der Beichtpraxis nicht verwechseln: Absolution einerseits, Hilfe
zur Unterscheidung der Geister, zur besseren Kenntnis seiner selbst, Beratung in
schwierigen Situationen andererseits. In diesem Rahmen wurden Storungen behan-
delt, die wir heute als neurotisch bezeichnen wiirden, wie der Eifer, der nur iibertrie-
bene Leistungen als verdienstvoll ansieht, oder die Skrupelhaftigkeit. Der Philosoph
Antonio Rosmini (1797-1855) analysiert die psychischen Probleme in Zusammen-
hang mit einem »irrigen« Gewissen. Als Heilmittel fiir die Skrupelhaftigkeit emp-
fiehlt er »das vollste Vertrauen auf den in hochstem Mass guten Gott, der den Schwa-
chen hilft und den guten Willen segnet«'?.

Jahrhunderte lang galt in der abendlindischen Kultur die Uberzeugung der Uber-
einstimmung des rational erkannten felos des Menschen mit seiner Berufung, wie sie
in der christlichen Tradition formuliert war. »Diese weitgehende Ubereinstimmung
geht jedoch verloren, sobald der Protestantismus und der Katholizismus jansenisti-
scher Prigung — und ihre unmittelbaren spatmittelalterlichen Vorldufer — auf der Sze-
ne erscheinen. Denn sie verkorpern einen neuen Vernunftbegriff.

Die Vernunft, so erkldren diese neuen Theologien, kann keine wahre Einsicht in
das wahre Ziel des Menschen erzeugen; diese Kraft der Vernunft wurde durch den
Siindenfall des Menschen zerstort«!?,

4. Von der philosophischen und theologischen zur psychologischen
Religionskritik

In den letzten Jahrhunderten haben Theologen und Philosophen die iiber-
lieferten Formen der Religion, und vor allem ihre Transzendenz und ihre Glaubens-
inhalte, in Frage gestellt und neu formuliert. Der Schwerpunkt ist von den Glau-
bensinhalten, die in den Kompetenzbereich der Theologie und der Dogmatik geho-
ren, zur personlichen Einstellung zum Gottlichen und zum religiosen Erlebnis
verschoben worden, die eher psychologisch gedeutet werden konnen. In der Folge
werden einige Aspekte dieser Entwicklung kurz dargestellt ohne Anspruch auf Voll-
standigkeit.

12 Antonio Rosmini-Serbati, Trattato della coscienza morale, in Ders., Opere, vol. XI, Batelli, Napoli
1884, oder Dominikus Schram, Theologia mystica ad usum directorum animarum, De Grimouville et De-
latouche, Paris 1845, Bd. I, S. 142-159.

13 A. Maclntyre, zit., S.78.
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4.1 Immanuel Kant

Der Philosoph Immanuel Kant (1724—1804) hat die religiosen Formen seiner Zeit
einer scharfen Kritik unterzogen und zwischen Offenbarungs- oder historischem
Glauben, Kirchenglauben einerseits und Vernunftglauben andererseits unterschie-
den.

Der Kirchenglaube beziehe sich zuerst auf eine historische Offenbarung. »Nun
hat der historische Glaube (der auf Offenbarung, als Erfahrung gegriindet ist), nur
partikulire Giiltigkeit, fiir die nimlich, an welche die Geschichte gelangt ist«'*. Kir-
chen seien also desto partikulirer, je enger sie sich auf eine partikuldre Offenbarung
beziehen, und keine einzige konne Anspruch auf Allgemeinheit bzw. auf Universali-
tit erheben. Nur die Ablosung von den historischen Glaubenselementen einer Kirche
und die Besinnung auf den Vernunftglauben, d.h. auf einen allein auf der Vernunft
gegriindeten Glauben, konnten zu einer allgemeinen Religion fiihren.

Diese unterschiedlichen Religionsformen werden auch als gottesdienstliche und
moralische bezeichnet: Eine gottesdienstliche Religion, die » auf willkiirlichen Vor-
schriften beruht«, setze notwendig »eine durch Vernunft nicht erkennbare, sondern
eine der Offenbarung bediirftige gottliche Gesetzgebung« voraus'®, wihrend sich die
moralische Religion nur auf die Vernunft stiitze. Die Auseinandersetzung zwischen
diesen unterschiedlichen Religionsformen soll nach Kant die Religionsgeschichte
charakterisiert haben und weiter charakterisieren: »Man kann voraussehen, dass die-
se Geschichte nichts, als die Erzidhlung von dem bestindigen Kampf zwischen dem
gottesdienstlichen und dem moralischen Religionsglauben sein werde«'®.

Dieser Kampf zeigt fiir Kant verschiedene Fronten: »Wenn eine Kirche, die ihren
Kirchenglauben fiir allgemein verbindlich ausgibt, eine katholische, diejenige aber,
welche sich gegen diese Anspriiche anderer verwahrt, (ob sie gleich diese dfters
selbst gerne ausiiben mochte, wenn sie kdnnte) eine protestantische Kirche genannt
werden soll: so wird ein aufmerksamer Beobachter manche rithmliche Beispiele von
protestantischen Katholiken, und dagegen noch mehrere anstdssige von erzkatholi-
schen Protestanten antreffen; die ersten von Ménnern einer sich erweiternden Den-
kungsart, (ob es gleich die ihrer Kirche wohl nicht ist)«!7. Der »Kampf« spiele sich
also transversal in den christlichen Konfessionen ab und, laut Kant, auch innerhalb
der katholischen Kirche zwischen Glidubigen, die bestrebt sind, »ihre Denkungsart
zu erweitern«, und der Lehre der Kirche.

Kant strebt eine Vernunftreligion an, d.h. eine Religionsform, die rein auf der Ver-
nunft gegriindet ist und von Offenbarung, Theologie und kirchlicher Praxis ganz ab-
sehen kann.

Der Kirchenglaube diirfte nur eine Phase auf dem Weg »zur wahren Kirche« dar-
stellen: »der reine Religionsglaube, der sich géinzlich auf Vernunft griindet, kann als

4 Immanuel Kant, Die Religion innerhalb der Grenzen der blofen Vernunft,in Ders., Werke in zehn Béin-
den. Herausgegeben von Wilhelm Weischedel, Band 7, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt
1983,S.777.

15 Ebd., S. 766.

16 Ebd., S. 788.

17Ebd., S. 770.
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notwendig, mithin fiir den einzigen erkannt werden, der die wahre Kirche auszeich-
net. — Wenn also gleich (der unvermeidlichen Einschrinkung der menschlichen Ver-
nunft gemaéss) ein historischer Glaube als Leitmittel die reine Religion affiziert, doch
mit dem Bewusstsein, dass er bloss ein solches sei, und dieser, als Kirchenglaube,
ein Prinzip bei sich fiihre, dem reinen Religionsglauben sich kontinuierlich zu né-
hern, um jenes Leitmittel endlich entbehren zu konnen, so kann eine solche Kirche
immer die wahre heissen«'8.

Es stellt sich hier die grundsitzliche Frage, ob Glaubensinhalte einen objektiven
Wert haben oder nur Leitmittel auf dem Weg zur Vernunftreligion sind, die also iiber-
wunden und in ihr aufgehoben werden miissen.

4.2 Friedrich Schleiermacher

Eine wichtige Rolle in der Entwicklung der neuen Religiositdt kommt Friedrich
Schleiermacher (1768-1834) zu, der als einer der wichtigsten protestantischen
Theologen der letzten Jahrhunderte betrachtet wird.

Schleiermacher beschreibt die Entstehung der Welt nicht als Schopfung, sondern
als einen dynamischen Prozess und als Interaktion zweier entgegengesetzter Krifte:
»Thr wisst, dass die Gottheit durch ein unabinderliches Gesetz sich selbst gendtigt
hat, ihr grosses Werk bis ins Unendliche hin zu entzweien, jedes bestimmte Dasein
nur aus zwei entgegengesetzten Kriften zusammenzuschmelzen und jeden ihrer
ewigen Gedanken in zwei einander feindseligen und doch nur durch einander beste-
henden und unzertrennlichen Zwillingsgestalten zur Wirklichkeit zu bringen. Diese
ganze korperliche Welt, [ ...] erscheint [...] nur als ein ewig fortgesetztes Spiel entge-
gengesetzter Kriifte«!”.

Wegen dieser dynamischen Entwicklung seien weder eine Ontologie noch eine
Metaphysik moglich. Es gebe weder absolute Prinzipien noch allgemein giiltige mo-
ralische Normen. »Sie [die Religion] begehrt nicht, das Universum seiner Natur
nach zu bestimmen und zu erkldren wie die Metaphysik, sie begehrt nicht, aus Kraft
der Freiheit und der gottlichen Willkiir des Menschen es fortzubilden und fertig zu
machen wie die Moral. Thr Wesen ist weder Denken noch Handeln, sondern An-
schauung und Gefiihl«?.

Das Universum manifestiere sich in unendlichen Formen, sodass auch unendliche
Anschauungen des Universums moglich seien. Gerade die » Anschauung«, die vom
Gefiihl begleitet wird, dass alles Einzelne ein Teil des Ganzen ist, habe einen religio-
sen Charakter und sei eine echte »Offenbarung« des Universums: »Was heisst Of-
fenbarung? Jede urspriingliche und neue Anschauung des Universums ist eine, und
Jeder muss doch wohl am besten wissen, was ihm urspriinglich und neu ist«?!. Selbst
die Idee von Gott schrinke die Unendlichkeit des Universums auf eine einzige Vor-

8 Ebd., S.777.

19 Friedrich Schleiermacher, Uber die Religion. Reden an die Gebildeten unter ihren Verdchtern, Reclam,
Stuttgart 1997, S. 6.
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stellung ein: »In der Religion also steht die Idee von Gott nicht so hoch, als Ihr
meint«*%; »Gott ist nicht Alles in der Religion, sondern Eins, und das Universum ist
mehr«?, sodass Schleiermacher zum Schluss kommt, »dass eine Religion ohne Gott
besser sein kann als eine andre mit Gott«?**. Aus einem #hnlichen Grund wiirdigt
Schleiermacher den Polytheismus: »es war Religion, wenn sie [die Alten] fiir jede
hiilfreiche Begebenheit [...] den Gott, dem sie angehdrte, mit einem eigenen Beina-
men begabten und einen eigenen Tempel ihm bauten; sie hatten eine Tat des Univer-
sums aufgefasst und bezeichneten so ihre Individualitit und Charakter«*. »Das alte
[Rom], wahrhaft fromm und religios im hohen Stil, war gastfrei gegen jeden Gott,
und so wurde es der Gotter voll«?.

Jede personliche Anschauung des Universums sei eine Art »private Offenba-
rung«, die der Heiligen Schrift {iberlegen sei: »Nicht der hat Religion, der an eine
heilige Schrift glaubt, sondern, welcher keiner bedarf und wohl selbst eine machen
konnte«*’. Das beinhaltet eine neue Einstellung zur Theologie und eine neue Auffas-
sung der Seelsorge: Eine auf der Heiligen Schrift basierende Theologie soll zuriick-
treten zugunsten einer Einstellung, die dem Einzelnen zur Entfaltung der eigenen
personlichen Religiositit helfen sollte, mit dem Verzicht auf objektive Kriterien, um
Gottliches von nicht Géttlichem zu unterscheiden: »Alles Menschliche ist heilig,
denn alles ist gottlich«®®. Auch die Rolle des Seelsorgers wird neu definiert: »Ein
Redner sei er fiir alle, die horen wollen, aber nicht ein Hirt fiir eine bestimmte Her-
de«®. Vor allem soll der Seelsorger sich bemiihen, die Eigenart jeder Form von indi-
vidueller Religiositit zu verstehen, d.h. die religiose Natur jeder individuellen An-
schauung des Universums zu erkennen.

Fiir Schleiermacher hat der Mensch keine feste Natur, mit einem allen Menschen
gemeinsamen felos, sondern er ist das Produkt zwei entgegengesetzter Krifte: «Es
scheint mir, als ob auch die Geister, sobald sie auf diese Welt verpflanzt werden, ei-
nem solchen Gesetze folgen miissten. Jede menschliche Seele — ihre voriibergehende
Handlungen sowohl als die innern Eigentiimlichkeiten ihres Daseins fiihren uns da-
rauf — ist nur ein Produkt zweier entgegengesetzter Triebe«™. Jeder bewusste und ra-
tionale Versuch, die spontane psychische Tatigkeit zu steuern, wiirde nur das sponta-
ne Spiel der entgegengesetzten Krifte verhindern: »In allem Handeln und Wirken, es
sei sittlich oder philosophisch oder kiinstlerisch, soll der Mensch nach Virtuositét
streben, und alle Virtuositit beschrinkt und macht kalt, einseitig und hart«’!.

Daraus resultiert auch eine rein naturalistische Psychologie. Schleiermacher zieht
die Seele nur in ihrer Identitit mit dem Leib in Betracht. » Ausgeschlossen ist durch

2 Ebd., S. 87.
2 Ebd., S. 88.
2 Ebd., S. 84.
3 Ebd., S. 39.
2 Ebd., S. 44.
2 Ebd., S. 82.
2 Ebd., S. 156.
2 Ebd., S. 150.
¥ Ebd., S. 6.
31 Ebd., S.76.
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diese methodische Entscheidung eine Trennung von Seele und Leib, die der Seele ei-
ne eigene, selbstiindige Substanz zusprechen wollte«??.

Mit der Identitét zwischen Seele und Leib wird laut dem Religionswissenschaftler
Emil Brunner (1889-1966) der »Begriff des Glaubens psychologisiert und aus dem
transzendentalen Prinzip die psychologische Funktion: frommes Gefiihl gemacht«*>.
Fiir den Menschen ist das tiefste religiose Gefiihl, das Gefiihl von Gott vollstindig
abhingig zu sein, das so genannte »schlechthinnige Abhingigkeitsgefiihl«. Wenn
aber die ganze Natur und der Mensch selber Produkt zweier Kréfte oder Triebe sind,
ist es nicht mehr moglich, zwischen Schopferkraft und Naturkréften bzw. -trieben zu
unterscheiden, »also das Bedingtsein durch den Naturzusammenhang ist identisch
(>fillt ganz zusammen<) mit dem Bedingtsein durch Gott«**,

4.3 Ludwig Feuerbach

Auch der Philosoph Ludwig Feuerbach (1804—1872) sieht im Gefiihl der Gottes-
abhingigkeit eher eine Naturabhingigkeit: »Mein Abhingigkeitsgefiihl ist kein
theologisches, schleiermacherisches, nebelhaftes, unbestimmtes, abstraktes Gefiihl.
[...] Das, wovon der Mensch abhiingig ist, abhéngig sich fiihlt, abhingig weiss, ist
aber die Natur, ein Gegenstand der Sinne. Es ist daher ganz in Ordnung, dass alle die
Eindriicke, welche die Natur vermittelst der Sinne auf den Menschen macht [...],
Motive religidser Verehrung werden koénnen und wirklich werden«®. Das, was als
religios erlebt wird, ist religios nicht an sich, sondern durch das Gefiihl: »Es erhellt
dies schon daraus, dass da, wo das Gefiihl zum Organ des Unendlichen, zum subjek-
tiven Wesen der Religion gemacht wird, der Gegenstand derselben seinen objektiven
Wert verliert. So ist, seitdem man das Gefiihl zur Hauptsache der Religion gemacht,
der sonst so heilige Glaubensinhalt des Christentums gleichgiiltig geworden. Wird
auch auf dem Standpunkt des Gefiihls dem Gegenstand noch Wert eingerdumt, so hat
er doch diesen nur um des Gefiihls willen«*.

Feuerbach interpretiert die Religion als psychische Projektion und erklirt, »dass
das Geheimnis der Theologie nicht andres als die Anthropologie ist!«*’. Die traditio-
nelle Vorstellung der Religion wird auf den Kopf gestellt. Das Géttliche ist nicht aus-
serhalb des Menschen oder transzendent: »unsre Aufgabe ist es ja eben, zu zeigen,
dass die Theologie nichts ist als eine sich selbst verborgene, als die esoterische Pat-
ho-, Anthropo- und Psychologie und dass daher die wirkliche Anthropologie, die
wirkliche Pathologie, die wirkliche Psychologie weit mehr Anspruch auf den Namen
>Theologie< haben als die Theologie selbst, weil diese doch nichts weiter ist als eine
imaginire Psychologie und Anthropologie«?®.

32 Hans Martin Dober, Seelsorge bei Luther, Schleiermacher und nach Freud, Evangelische Verlagsanstalt,
Leipzig 2008, S.73.

33 Emil Brunner, Die Mystik und das Wort. Der Gegensatz zwischen moderner Religionsauffassung und
christlichem Glauben dargestellt an der Theologie Schleiermachers, Mohr, Tiibingen 1924,S.317.
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% Ludwig Feuerbach, Vorlesungen iiber das Wesen der Religion, Akademie, Berlin 1984, S.53-54.
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Diese These Feuerbachs ist sehr provokativ: Eine »wirkliche« Psychologie wire
dazu berufen, die Rolle der Theologie zu iibernehmen!

4.4 Sigmund Freud

In der Tiefenpsychologie Sigmund Freuds (1856—1939) kann man u.a. eine Besti-
tigung der Thesen Feuerbachs feststellen. Ist die Theologie eine »imaginire Psycho-
logie und Anthropologie«, dann kdnnen Psychologen die Inhalte der Theologie bes-
ser erklédren als Theologen. »Ich glaube in der Tat, dass ein grosses Stiick der mytho-
logischen Weltauffassung, die weit bis in die modernen Religionen hinein reicht,
nichts anderes ist als in die Aussenwelt projizierte Psychologie. Die dunkle Erkennt-
nis (sozusagen endopsychische Wahrnehmung) psychischer Faktoren und Verhilt-
nisse des Unbewussten spiegelt sich — es ist schwer, es anders zu sagen, die Analogie
mit der Paranoia muss hier zu Hilfe genommen werden — in der Konstruktion einer
iibersinnlichen Realitdit, welche von der Wissenschaft in Psychologie des Unbe-
wussten zuriickgewandelt werden soll. Man konnte sich getrauen, die Mythen vom
Paradies und Siindenfall, von Gott, vom Guten und Bosen, von der Unsterblichkeit
u. dgl. in solcher Weise aufzulosen, die Metaphysik in Metapsychologie umzuset-
zen«* . Freud beschriinkt sich nicht darauf, die Hypothese der Religion als Projekti-
on zu formulieren, sondern er will Mechanismen und Inhalte der religiosen Projek-
tionen tiefenpsychologisch erkldren. Durch die erste Verdringung der Triebe in der
frithen Kindheit, d.h. in der 6dipalen Situation, sei die urspriingliche psychische und
psychosomatische Einheit entzweit worden mit der Trennung von Bewusstsein und
Unbewusstem, sowie von Psyche und Korper. Die patriarchalische Familienstruktur
und der Glaube an einem transzendenten Gott prigten die Entwicklung des ersten
Kerns des Gewissens, des Uber-Ich der psychoanalytischen Lehre, mit der Verstir-
kung der inneren Spaltung, d.h. des inneren Konfliktes. In jedem Individuum wie-
derhole sich der Zivilisationsprozess mit dem Beginn der Kultur, der Religion und
der Neurose: »So mochte ich denn zum Schlusse dieser mit dusserster Verkiirzung
gefiihrten Untersuchung das Ergebnis aussprechen, dass im Odipus-Komplex die
Anfinge von Religion, Sittlichkeit, Gesellschaft und Kunst zusammentreffen, in vol-
ler Ubereinstimmung mit der Feststellung der Psychoanalyse, dass dieser Komplex
den Kern aller Neurosen bildet, so weit sie bis jetzt unserem Verstindnis nachgege-
ben haben«*. Die Tiefenpsychologie sei also nicht nur dazu berufen, die Sublimie-
rungen der Kunst und die Hintergriinde der Sittlichkeit zu erkldren oder die neuroti-
schen Stérungen zu behandeln, sondern auch die Abwehrmechanismen aufzude-
cken, die zur Bildung religioser Vorstellungen gefiihrt haben sollen.

Der Wiener Arzt sieht weiter einen uniiberbriickbaren Gegensatz zwischen Religi-
on und Wissenschaft, zwischen Glauben und Vernunft: Die Psychoanalyse brauche
keine spezielle Weltanschauung, denn sie »ruht auf der allgemeinen wissenschaftli-

% Sigmund Freud, Zur Psychopathologie des Alltagslebens, Gesammelte Werke, Bd. IV, Fischer Taschen-
buch Verlag, Frankfurt am Main 1999, S. 287-288.

4 Ders., Totem und Tabu, in Gesammelte Werke, Bd. IX, Fischer Taschenbuch Verlag, Frankfurt am Main
1999, S. 188.
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chen Weltanschauung, mit welcher die religidse unvertriiglich bleibt«*!. Fiir Freud
bedeutet Religion Glauben an einen transzendenten Gott. Er kritisiert also die Versu-
che, die Religion abzuschwéchen, indem ein unpersonliches Prinzip an Stelle eines
personalen Gottes gesetzt wird: »Man mochte sich in die Reihen der Gldaubigen men-
gen, um den Philosophen, die den Gott der Religion zu retten glauben, indem sie ihn
durch ein unpersonliches, schattenhaft abstraktes Prinzip ersetzen, die Mahnung vor-
zuhalten: Du sollst den Namen des Herrn nicht zum Eiteln anrufen«*?.

4.5 Carl Gustav Jung

Der Schweizer Psychiater Carl Gustav Jung (1875-1961) war jahrelang ein enger
Mitarbeiter Freuds, bis Meinungsverschiedenheiten iiber die Interpretation der unbe-
wussten Triebkraft, d.h. der Libido, die Zusammenarbeit beendeten. Genauso wie
Freud, betont auch Jung den Primat des Unbewussten im psychischen Leben, er
schreibt aber dem Trieb eine geistige Dimension zu: »Nach meiner personlichen
Auffassung ist die Lebensenergie oder die Libido des Menschen das gottliche Pneu-
ma«**. Die Religion wird einfach als Projektion von psychischen Mechanismen be-
trachtet, sodass es fiir Jung moglich ist, psychische Phinomene und Mechanismen
sowohl mit einer religidsen wie auch mit einer psychologischen Sprache zu be-
schreiben; allein die Psychologie sei jedoch in der Lage, sie richtig zu interpretieren:
»Ich ziehe daher den Terminus >das Unbewusste« vor, wohl wissend, dass ich ebenso
gut von >Gott< und >Dédmonen« reden mdchte, wenn ich mich mythisch ausdriicken
mdochte. Insofern ich mich mythisch ausdriicke, geschieht es mit dem Bewusstsein,
dass >Mana¢, >Dimon« und >Gott< Synonyme des Unbewussten sind«**. Jung ist
iiberzeugt, dass Konzepte wie Didmon und Gott nur psychische Funktionen bezeich-
nen ohne Korrelat ausserhalb der menschlichen Psyche, »so kann keine Gotterlehre
im Sinne nichtpsychologischer Existenz aufrechterhalten werden«*.

Gott als Schopfer wird von der kreativen Materie abgeldst, der creator spiritus
wird zur Metapher der Bewegung in der Materie, des Triebes.

4.6 Erich Fromm

Der Psychoanalytiker Erich Fromm (1900-1980) unterscheidet zwischen autori-
tdren und humanistischen Religionen: »Das wesentliche Element autoritirer Religi-
on und autoritédrer religioser Erfahrung ist die Unterwerfung unter eine Macht jen-
seits des Menschen. Die Haupttugend bei diesem Typ von Religion ist Gehorsam, die

4 Ders., Brief an Oskar Pfister vom 16.2.1929, in Sigmund Freud, Oskar Pfister, Briefe 1909—1939, S. Fi-
scher, Frankfurt am Main 1980, S. 139.

2 Ders., Das Unbehagen in der Kultur, in Gesammelte Werke, Bd. X1V, Fischer Taschenbuch Verlag,
Frankfurt am Main 1999, S.431-432.

43 Carl Gustav Jung, Brief an Victor White vom 26.1X.1945, in Briefe, Walter, Olten und Freiburg i.Br.
1973,Bd.1,S.475.

# Erinnerungen, Trdume, Gedanken von C. G. Jung. Aufgezeichnet und heurausgegeben von Aniela Jaffé,
Ex Libris, Ziirich 0.J., S. 338-339.

4 C.G.Jung, Psychologie und Religion, Gesammelte Werke, Bd. 11,5. vollst. revid. Auflage, Walter, Olten
und Freiburg im Breisgau 1988, S.93.
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Kardinalsiinde Ungehorsam«*. Diese Unterwerfung vermittle dem Menschen ein
Gefiihl der Sicherheit, indem man sich von der gottlichen Macht geschiitzt glaubt,
gleichzeitig aber verliere der Mensch »seine Unabhiingigkeit und Integritit«*’ und
verleugne seinen »Wert und seine Stéirke«*S.

In den humanistischen Religionen hingegen gehe es um die Verwirklichung der
im Menschen innewohnenden Krifte. »Religiose Erfahrung bei dieser Art von Reli-
gion heisst Erfahrung des Einsseins mit dem All, gegriindet auf der Bezogenheit zur
Welt, wie sie jemand in Denken und Liebe erfasst. Das Ziel des Menschen in einer
humanistischen Religion besteht darin, seine grosse Stidrke, nicht seine dusserste
Ohnmacht zu erreichen; Selbstverwirklichung ist Tugend, nicht Gehorsam«*.

Fromm wirft friiheren Theologen vor, das Bilderverbot missachtet und sich Gott
bildlich vorgestellt zu haben, ein solches Bild sei aber eher ein Gétze. Seiner Mei-
nung nach hitten moderne Philosophen und Theologen nach wie vor von Gott gere-
det, aber in einem ganz anderen Sinn als Theologen friiherer Jahrhunderte, und ihre
Vorstellung Gottes gleiche eher einem atheistischen Humanismus.

»In den Schriften einer Anzahl von Theologen und Philosophen des neunzehnten
Jahrhunderts bis in unsere Zeit kann man gleichhaltige Versuche finden, das Wort
Gott beizubehalten, ihm jedoch einen vollig anderen Sinn zu geben, als es fiir die
Propheten der Bibel oder die christlichen und jiidischen Theologen des Mittelalters
hatte. Es bedarf keines Streites mit denen, die am Symbol >Gott« festhalten wollen,
wenngleich es fraglich ist, ob es nicht einen erzwungenen Versuch bedeutet, an ei-
nem Symbol festzuhalten, dessen Bedeutung wesentlich geschichtlich bedingt ist.
Wie sich dies auch verhalten moge, eines ist sicher: Der wahre Konflikt spielt sich
nicht ab zwischen Gottgldubigkeit und Atheismus, sondern zwischen einer humanis-
tischen religiosen Einstellung und einer Haltung, die dem Gotzendienst gleich-
kommt, unabhéngig davon wie diese Haltung sich im bewussten Denken ausdriickt —
oder verkleidet«™.

5. Begegnung von Theologie und neuen Psychologien im
20. Jahrhundert

5.1 Die Anféange: Freud, Jung, Allers und Boisen

Eine neue Beziehung zwischen Seelsorge und Psychologie entwickelt sich im
Laufe des 20. Jahrhunderts in der Auseinadersetzung mit den neueren psychologi-
schen Stromungen, vor allem mit der Tiefenpsychologie. Die ersten Anfénge finden
wir im Gedankenaustausch zwischen Sigmund Freud und dem reformierten Pfarrer

46 Brich Fromm, Psychoanalyse und Religion. In Gesamtausgabe Band VI, Religion (S.227-292), DTV,
Miinchen 1989, S. 248.
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Oskar Pfister (1873—-1956); die meisten kirchlichen Kreise standen jedoch der Psy-
choanalyse eher kritisch gegeniiber. Erst die Werke Jungs, der sich nicht nur mit reli-
giosen Erfahrungen beschiftigt, sondern auch sich nicht scheut, seine Theorien in ei-
ner religiosen Terminologie zu formulieren, erwecken ein breites Interesse bei Seel-
sorgern. In einem Referat Uber die Beziehung der Psychotherapie zur Seelsorge an
der Elsissischen Pastoralkonferenz 1932 zu Strassburg vertritt Jung die Meinung,
dass die Notwendigkeit der Integration in die bewusste Personlichkeit der dunklen
und unbewussten Teile der Psyche, die er als Schatten bezeichnet, und die Versoh-
nung der Gegensitze im Sinne der coincidentia oppositorum genau dem christlichen
Gebot der Feindesliebe entsprechen®'. »Neurose ist Entzweiung mit sich selbst. Der
Grund der Entzweiung ist bei den meisten Menschen der, dass das Bewusstsein sich
an das moralische Ideal halten mochte, das Unbewusste aber nach seinem (im gegen-
wirtigen Sinne) unmoralischen Ideal strebt«>?. Die Feindesliebe wiire dazu aufgeru-
fen, diesen inneren Konflikt zwischen dem Ich und dem Schatten, sowie zwischen
moralischen und unmoralischen Idealen beizulegen: »Durch die christliche Tugend
der Feindesliebe und der Vergebung heilen wir diesen leidenden Zustand«>. Dabei
handle es sich nicht nur um Heilung in engerem psychologischem Sinn, sondern
auch um Heil in religiosem Sinn. Jung deutet namlich die Stelle in Mt 5,22, wo Jesus
denjenigen verurteilt, der im Konflikt mit dem Bruder steht, nach der eigenen Theo-
rie: Wenn wir unseren Schatten geringschitzen und verleugnen, »dann sagen wir
zum Bruder in uns >racha«*. Die von den Evangelien verlangte » Versshnung« wiire
zuerst Versohnung mit sich selbst, Selbst-Annahme, sowie die Fihigkeit, »den Feind
im eigenen Herzen zu lieben und zum Wolf >Bruder< sagen« zu konnen. 1937 wird
in England The Guild of Pastoral Psychology gegriindet und sie »bietet ein breites
Forum denjenigen, die professionell oder sonst daran interessiert sind, die Beziehun-
gen zwischen Spiritualitit, Religion und Tiefenpsychologie zu verstehen, besonders
in Zusammenhang mit der Arbeit und mit den Schriften C. G. Jungs«>.

Rudolf Allers (1883-1963) war Schiiler von Alfred Adler (1870-1937) und An-
hinger der Individualpsychologie, er sah aber deren Grenzen in der mangelnden phi-
losophischen Grundlage. Fiir Allers muss sich eine Psychotherapie mit dem ganzen
Menschen befassen, kann also »nie anders als durch eine umgreifende Anthropolo-
gie begriindet werden. Alle Anthropologie ist ihrer letzten Absicht nach notwendig
eine philosophische«”’. Als Katholik méchte er die katholische Weltanschauung ein-

S1'C.G. Jung, Uber die Beziehung der Psychotherapie zur Seelsorge, in Gesammelte Werke, Bd. 11, zit., S.
337-355; vgl. auch Ermanno Pavesi, Von der Trinitdt zur Quaternitdt. C.G .Jungs Theorie der Integration
der Gegensdtze in Gott. In Factum 3/4 Mérz—April 1995, S.22-26.

52 Ders., Uber die Psychologie des Unbewussten, in Gesammelte Werke, Bd.7,4. vollst. rev. Auflage, Wal-
ter, Olten und Freiburg im Breisgau 1989 S. 29.

33 Ders., Uber die Beziehung der Psychotherapie zur Seelsorge, zit., S. 349.
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6 www.guildofpastoralpsychology.org.uk: »offers a rich forum for those interested, professionally or oth-
erwise, in understanding the relationship between spirituality, religion and depth psychology, with particu-
lar reference to the work of and writings of C. G. Jung«.

57 Rudolf Allers, Die weltanschaulichen Voraussetzungen der Psychoanalyse. In Siiddeutsche Monatshef-
te,28,1931,767-771.
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beziehen und, als er seine Theorien itiber das Werden der sittlichen Person publiziert,
hilt er im Vorwort fest, dass seine Gedankenginge letztlich in drei Fundamenten
griinden: »In der katholischen Weltanschauung, in dem philosophischen System der
>philosophia perennis¢, in der Empirie moderner Seelenforschung, insbesondere in
der Empirie der von dem Wiener Arzte Alfred Adler begriindeten Lehre der Indivi-
dualpsychologie«®.

Als Pionier der klinischen Seelsorge in den Vereinigten Staaten gilt Anton Boisen
(1876-1965), der in den 20er Jahren, durch eigene psychische Krisen sensibilisiert,
psychische Krankheiten als misslungene Versuche interpretiert, eine spirituelle Kri-
se zu liberwinden. Boisen entwickelt eine Pastoral fiir die Begleitung psychisch
Kranker und schreibt der klinischen Seelsorge eine ganz wichtige Funktion zu, weil
nicht-organische psychische Storungen meistens von Schuldgefiihlen und dem Be-
diirfnis nach Siihne verursacht seien: »Wir haben entdeckt, dass das Schuldgefiihl,
das allgemein immer mehr als der wichtigste Faktor fiir nicht-organische Krankhei-
ten anerkannt wird, vor allem in einem Gefiihl besteht, von der innigen Gemein-
schaft von denjenigen ausgeschlossen zu sein, die einem besonders der Liebe und
der Ehre wiirdig sind. Nach Franz Alexander hingt Schuld von der Anwesenheit von
Wiinschen und Neigungen ab, die nicht kontrolliert werden kénnen, aber aus Angst
vor Verurteilung nicht anerkannt werden konnen«*’. Das bedingt auch eine veriinder-
te Aufassung der Kirche: »Vom diesem Gesichtspunkt ist die Kirche nicht mehr eine
Sammlung von Lehrsitzen oder Zeremonien, sondern eine Gemeinschaft«®.

Leidende Menschen werden nicht nur als der Liebe wiirdig betrachtet, sondern als
»living human documents«: «Fiir Boisen ist das Leben der Menschen, ganz beson-
ders der Leidenden, in mindestens vergleichbarer Weise ein geschichtlicher Text fiir
die Mitteilung von Gottes Wirken wie der Text der HI. Schrift«S!.

5.2 Die Etablierung der Pastoralpsychologie

Nach diesen ersten Anféngen haben sich in der Pastoralpsychologie unterschiedli-
che psychologische Richtungen etabliert, mit zum Teil unterschiedlichen Wirkungs-
bereichen. Pastoralpsychologie befasst sich allgemein mit simtlichen Bereichen, wo
in Theorie und/oder Praxis eine Begegnung zwischen Theologie und Psychologie
stattfindet. Psychotherapeutische Kenntnisse finden Anwendung nicht nur in der
pastoralen Einzelbetreuung, sondern auch bei zwischenmenschlichen Konflikten,

8 Ders., Das Werden der sittlichen Person. Wesen und Erziehung des Charakters. Herder, Freiburg i. Br.
1929,S.V.

% Anton Theophilus Boisen, Religion in Crisis and Custom. A sociological and psychological study, Harp-
er & Brothers, New York 1955, S. 194-195: »We have discovered, furthermore, that the sense of guilt,
which is being more and more generally recognized as the major factor in nonorganic mental illness, con-
sists essentially in the sense of being banished from the inwardly conceived fellowship of those whom one
counts most worthy of love and honor. Guilt is due, according to Franz Alexander, to the presence of de-
sires and tendencies which can be neither controlled nor acknowledged for fear of condemnation«.

% Ebd.,S.210,»The church is in this view no mere body of doctrine or ceremonies but a fellowship«.

61 Reinhold Gestrich, Aus- und Fortbildung fiir Krankenhausseelsorger.In M. Klessmann, Handbuch der
Krankenhausseelsorge, Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen 1996, (S. 272-282) S. 274.
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z.B. in der Eheberatung oder bei der Analyse der Gruppendynamik oder der Kom-
munikation innerhalb kirchlichen Institutionen oder Gruppen, um nur einige Anwen-
dungen zu erwéhnen.

Die 1972 gegriindete Deutsche Gesellschaft fiir Pastoralpsychologie, ein 6kume-
nischer Fachverband fiir Seelsorge, Beratung und Organisation, besteht zum Bei-
spiel aus fiinf Sektionen:

A. Gruppe — Organisation — System

B. Gestaltseelsorge und Psychodrama in der Pastoralarbeit

C. Klinische Seelsorgeausbildung

D. Personzentrierte Psychotherapie / Seelsorge

E. Tiefenpsychologie

In der offiziellen Internetseite werden die verschiedenen Richtungen kurz vorge-
stellt, und es besteht die Moglichkeit, die jeweiligen Standards herunter zu laden.

A. Gruppe — Organisation — System (GOS)

Schwerpunkt dieser Sektion sind Probleme in den zwischenmenschlichen Bezie-
hungen und den Strukturen kirchlicher Organisationen. Ihre pastoralpsychologische
Arbeit »orientiert sich an den Konzepten der Gruppendynamik, der Systemtheorie,
der Organisationstheorien und der Rollentheorie«. Es geht zum Beispiel um die Aus-
bildung von Supervisoren sowie von Organisations- bzw. Gemeindeberatern®?.

Die der Gruppendynamik zugrunde liegende Theorie geht davon aus, dass Ein-
stellung und Werte einer Gruppe das Verhalten ihrer Mitglieder weitgehend beein-
flussen konnen. Dieser Einfluss sei nicht selten negativ, verhindere die individuelle
Entfaltung und fiihre zur Verdriangung von Bediirfnissen und Gefiihlen. Die Grup-
pendynamik bezweckt die Verdnderung der einzelnen Mitglieder durch die Interakti-
on mit einer Gruppe, welche die Moglichkeit bietet, Hemmungen und emotionale
Blockaden zu iiberwinden, indem jeder die eigenen Gefiihle dufiern kann, ohne
Angst, verurteilt zu werden.

Die systemische Seelsorge stiitzt sich auf die soziologische Systemtheorie und de-
ren Anwendung in der Familientherapie sowie auf die kognitive Theorie des Kon-
struktivismus.

Die systemische Seelsorge erhebt den Anspruch, die Herausforderung der heuti-
gen Zeit, der so genannten »Postmoderne«, wahrgenommen und die grofen ideolo-
gischen Systeme der Moderne abgelost zu haben. Der Theologie kommt eine neue
Funktion zu: »Es bleibt zu priifen, ob die Theologie sich als wissenschaftliche Be-
schiftigung mit subjektiven Wirklichkeitskonstruktionen individueller Christen se-
hen kann«®. In dieser Vielfalt von religiosen Vorstellungen soll der Theologe »ver-
hindern, dass zwischen den vielfiltig subjektiven Zugéngen zur Religion keine Ver-
stindigung mehr moglich ist. [...] Was und wie zu glauben ist, kldren die einzelnen
Subjekte selber«®*.

2 Vgl. www.pastoralpsychologie.de/80.html.
93 Peter Held, Systemische Praxis in der Seelsorge, Matthias Griinewald, Mainz 1998, S. 98.
% Ebd., S. 199.
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B. Gestaltseelsorge und Psychodrama in der Pastoralarbeit

Beide Methoden, Gestaltseelsorge und Psychodrama, werden in der gleichen Sek-
tion vertreten, weil sie bei allen Unterschieden wichtige Gemeinsamkeiten haben:
Achtung vor dem Menschen und seiner individuellen Entwicklung; Férderung der
Beziehungsfihigkeit; Forderung individueller und sozialer Verantwortung.

»Das Spannungsverhiltnis zwischen Psychologie und Theologie wird dabei als
reizvolle und notwendige Zumutung und Herausforderung angesehen. Ziel ist es —
zwischen Entwicklung und Begrenzung —, zu einer personlichkeitsspezifischen Le-
bens- und Glaubensgestalt zu finden sowie eine seelsorgerische und pastoralpsycho-
logische Identitit und Professionalitit zu ermdglichen«%.

Die Gestaltseelsorge bezieht sich ausdriicklich auf die Gestalttherapie und auf das
Werk ihres Griinders Fritz Perls (1893-1970). Perls war der Auffassung, dass sich
die Natur wie ein sich selbst regulierendes System verhélt, »sehr subtil, aulerordent-
lich empfindsam den jeweiligen Bediirfnissen gegeniiber. Sobald wir diesen Prozess
unterbrechen und kiinstliche soziale Kontrollen einbauen, gerit es aus den Fugen.
Jede Art der Selbstkontrolle wird dem Gesamtorganismus Schaden zufiigen, wenn
sie mit einem grundlegenden, vitalen Bediirfnis kollidiert. Jeder Sieg liber uns selbst
bedeutet gleichzeitig eine gewaltige Niederlage fiir uns selbst«®®. Psychische Sto-
rungen werden als Ausdruck des verlorenen Gleichgewichts und der Unféhigkeit,
Gefiihle und Bediirfnisse zu spiiren, gedeutet. Gestalttherapie will den Menschen
helfen, die angeblich eingeengte Vitalitit, Emotionalitét, Kreativitdt und Ausdrucks-
fahigkeit wiederzuerlangen. Hilarion Petzold, der durch das »Fritz-Perls-Institut fiir
Integrative Therapie, Gestalttherapie und Kreativititsforschung« zur Bekanntma-
chung der Gestalttherapie in Europa wesentlich beigetragen hat, hilt eine Zusam-
menarbeit zwischen Integrativer Therapie und Religion fiir moglich: »Die Integrati-
ve Therapie verfiigt im Unterschied zur Psychoanalyse Freuds iiber keine explizite
Religionskritik.

Auf dem Hintergrund ihres phinomenologisch-tiefenhermeneutischen Ansatzes
versteht sie religiose Phidnomene eher allgemein und funktional, als Ausdrucksfor-
men menschlicher Existenz, die Sinn haben und akzeptierbar sind, solange sie die In-
tegritit von Menschen nicht gefidhrden (z.B. durch Gewissenszwang oder Einschrin-
kung der personlichen Entfaltungsmoglichkeiten). Die ethischen Postulate des inte-
grativen Ansatzes, die im Konzept der Koexistenz und der Gewéhrleistung von Inte-
gritiit zentriert ist — auch der Integritit von religiosen Uberzeugungen — >stehen mit
den zentralen christlichen Positionen durchaus im Einklang< (H. Petzold)«%’.

Das psychodramatische Verfahren, das von Jacob Levi Moreno (1889-1974) ent-
wickelt wurde, wird als wirkungsvolle Unterstiitzung fiir die kirchliche Arbeit mit
Gruppen beschrieben. Diese Methode kann aber auch »beim Erhellen der Rollen und

% www.pastoralpsychologie.de/80.html, aus den Standards.

% Frederick S. Perls, Patricia Baumgardner, Das Vermdchtnis der Gestalttherapie. Klett-Cotta, Stuttgart
1990, S. 135.

7 Karl Heinz Ladenhauf, Integrative Therapie und Seelsorge-Lernen. In Baumgartner 1. (Hrsg.), Hand-
buch der Pastoralpsychologie, Pustet, Regensburg 1980, (S. 181-194) S. 187.




290 Ermanno Pavesi

Aufgabenfelder, die einer Pfarrerin oder ein Pfarrer wahrzunehmen hat, so hilfreich
sein, wie im Einzelgespriach am Krankenbett oder in der Begleitung Trauender, Trau-
matisierter oder Sterbender«®.

C. Klinische Seelsorgeausbildung

Klinische Seelsorgeausbildung »stellt ein Lernmodell dar, in dem Seelsorge,
Kommunikation und Supervision durch Selbsterfahrung und berufliche Praxis ge-
lernt und eingelibt wird. Theologische Reflexion, Ansétze aus Psychotherapie, Kom-
munikations- und Sozialwissenschaften sind die Elemente der Weiterbildung und er-
moglichen ein erfahrungsbezogenes, personenspezifisches und identititsbildendes
Lernen®. Es gibt keine ausschlieBliche Ausrichtung auf eine bestimmte Form von
Psychotherapie. In den Standards der Pastoralpsychologischen Weiterbildung in Su-
pervision (KSA) wird erwihnt, dass in der Klinischen Seelsorgeausbildung verschie-
dene Ansitze aus Theologie, Pastoralpsychologie, Human- und Sozialwissenschaf-
ten zur Geltung kommen und dass das Lernkonzept verfahrens- und methodenplural
1st.

D. Personzentrierte Psychotherapie und Seelsorge

Diese Sektion »ist dem Ansatz der humanistischen Psychologie verpflichtet, wie
sie insbesondere von Carl R. Rogers [1902—-1987] begriindet wurde, und kontinuier-
lich von Therapeuten und Pastoralpsychologen weiter entwickelt wird«’®. Ein
Grundsatz dieser Psychologie ist der Glaube an die Giite der menschlichen Natur:
»der innerste Kern der menschlichen Natur, die am tiefsten liegenden Schichten der
Personlichkeit, die Grundlage seiner tierischen Natur ist von Natur aus positiv — von
Grund auf sozial, vorwirtsgerichtet, rational und realistisch«’!. Rogers betont auch,
»dass der innere Kern der menschlichen Personlichkeit der Organismus ist«’2. Wenn
der Mensch nicht vorwirtsgerichtet, sondern irrational, asozial und unrealistisch ist,
ist das die Folge des Versuches, anstatt er selbst zu sein, sich den Erwartungen der
anderen anzupassen. In seinem Leben sollte der Mensch weniger auf dussere Nor-
men und eher auf die eigenen Gefiihle achten. Die Therapie soll den Klienten zur An-
nahme seiner somatischen Gefiihle verhelfen und einen Prozess ermoglichen,
»durch den man mit seinem eigenen Organismus eins wird”?.

E. Tiefenpsychologie

»Grundlage ist das Verstindnis fiir die Bedeutung unbewusster Prozesse und zwi-
schenmenschlicher Konflikte. Ausgehend von den Konzepten der Psychoanalyse
seit S. Freud und der Analytischen Psychologie seit C. G. Jung liegen Schwerpunkte

68
69
70

www.pastoralpsychologie.de/80.html, aus den Standards.
www.pastoralpsychologie.de/sektion-ksa.html.

www.pastoralpsychologie.de/258 .html.

7! Carl R. Rogers, Entwicklung der Persénlichkeit. Ernst Klett, Stuttgart 1976, S. 99-100.
2 Ebd.,S. 100-101.

3 Ebd., S. 110.
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auf der vertieften Wahrnehmung und Kldrung unbewusster Beziehungsprozesse, der
Aneignung der eigenen Lebensgeschichte und der Ermoglichung und Reflexion sym-
bolischer Erfahrungen«’*. Einige Aspekte der Psychoanalyse Freuds und der Analyti-
schen Psychologie Jungs sind in fritheren Kapiteln bereist dargestellt worden.

5.3 Die Grenzen der neuen Psychologien: Der Naturalismus

In der Deutschen Gesellschaft fiir Pastoralpsychologie sind Richtungen mit ver-
schiedenen Ansitzen vertreten, die auch therapeutisch angewendet werden, wie z.B.
systemische, tiefenpsychologische, klientenzentrierte und Gestalttherapie.

Alle diese Ansitze liefern positive und wertvolle Impulse. In der Praxis féllt ndm-
lich die Komplexitit jeder individuellen Situation auf, sodass in jedem Einzelfall ge-
nauer geklirt werden muss, welche Bedeutung Lebensgeschichte, Traumatisierun-
gen, Sozialisationsprozesse, Interaktionen in einer Gruppe usw. jeweils haben.

Bei allen Unterschieden zeigen die diesen Therapien zugrunde liegenden Theo-
rien auch wichtige Gemeinsamkeiten, die u.a. das Verhiltnis zur Seelsorge charakte-
risieren. Selbst die hoheren Funktionen im Menschen werden allgemein als psy-
chische Mechanismen und als Produkt oder Manifestation von biologischen Prozes-
sen und/oder interpersonellen Beziehungen beschrieben und gedeutet. Die ganze
Entwicklung des Menschen sei durch ein immanentes Prinzip erklirbar, sei es durch
die Triebe der Tiefenpsychologie, durch das konstruktivistische Selbstorganisations-
prinzip oder durch die Selbstaktualisierungstendenz der so genannten »humanisti-
schen Psychologie«. Psychische und Verhaltensstérungen werden als Produkt des
Konfliktes zwischen den tieferen Bediirfnissen des Menschen einerseits und seinem
Bewusstsein und seiner Personlichkeit andererseits verstanden, wobei das Bewusst-
sein als ein entfremdetes und die Personlichkeit als eine »Maske« betrachtet werden
konnen.

Fiir die Personzentrierte Psychologie ist »der innerste Kern der menschlichen Na-
tur, die am tiefsten liegenden Schichten seiner Personlichkeit, die Grundlage seiner
tierischen Natur [...] von Natur aus positiv — von Grund auf sozial, vorwirtsgerich-
tet, rational und realistisch«’® und fiir die Gestalttherapie ist Selbstbeherrschung nur
»Selbstvergewaltigung«’®. Verantwortlich fiir eine solche »Selbstvergewaltigung«
und fiir die Verdringung des innersten Kernes des Menschen sei das moralische Ge-
wissen, das durch Erziehung, Kultur und religiose Sozialisation gebildet wurde.
Jung erklért: »Man will gut sein und muss darum das Bose verdriangen; damit nimmt
auch das Paradies der Kollektivpsyche ein Ende«”’.

Allen diesen Richtungen ist auch ein eher deterministisches Menschenbild ge-
meinsam: Mentale Vorstellungen und Handlungen seien nicht so frei, wie man nor-

74 www.pastoralpsychologie.de/sektion-t.html.

75 C.R.Rogers, zit., S. 99-100.

76 Pr. Perls et al., Gestalttherapie. Grundlagen, Klett-Cotta im Deutschen Taschenbuch Verlag, Miinchen
41997, S. 153-158.

" C. G.Jung, Die Beziehungen zwischen dem Ich und dem Unbewussten, in Gesammelte Werke, Bd. VII,
zit., S. 158.
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malerweise glaubt, sondern weitgehend von unbewussten Mechanismen oder Kraf-
ten bestimmt; nur die jeweilige psychologische Schule kénne sie richtig erkennen
und bewusst machen. Auf diese Art wird das Verhiltnis bewusst-unbewusst bei der
Erklarung des psychischen Lebens zu Gunsten des Unbewussten verschoben.

Die Pastoralpsychologie sollte diese Aspekte der neuen Psychologien und die
theologische Perspektive in eine einheitliche Theorie und Praxis integrieren, was
sehr schwierig sein kann, wenn die jeweilige Psychologie nicht nur einen Beitrag
zum Verstindnis eines Falles oder technische Hilfe zur Losung einer Situation bieten
will, sondern den Anspruch auf die AusschlieBlichkeit des eigenen, meistens rein na-
turalistischen Menschenbildes erhebt.

Fiir Isidor Baumgartner hat diese neue Einstellung zum Unbewussten seitens der
neuen Psychologien und insbesondere der Psychoanalyse zu einer Konfrontation mit
dem »stoisch-metaphysischen Seelsorgeverstindnis« gefiihrt: »Damit war nun ein
schroffes Gegeniiber programmiert: Seelsorge auf der einen Seite wurde als Beleh-
rung und moralische Disziplinierung verstanden, Psychoanalyse, Tiefenpsychologie
und Psychotherapie auf der anderen Seite als Forderung und Freisetzung der von
moralisierenden und autoritdren Instanzen unterdriickten Ich- und Es-Krdfte. Dieser
Gegensatz scheint bis heute nicht {iberwunden und erklirt zu einem gewissen Teil
die Spannung und Problematik heutiger Pastoralpsychologie«’®.

Gerade der Begriff eines »stoisch-metaphysischen Seelsorgeverstindnisses«
weist auf das zentrale Problem in der Beziehung zwischen Seelsorge und Psychothe-
rapie hin. Ist der Mensch nur ein Naturwesen?, wie Freud z.B. klar formuliert: »Der
Mensch ist nichts anderes und nichts Besseres als die Tiere, er ist selbst aus der Tier-
reihe hervorgegangen, einigen Arten néher, anderen ferner verwandt. Seine spiteren
Erwerbungen vermochten es nicht, die Zeugnisse der Gleichwertigkeit zu verwi-
schen, die in seinem Korperbau wie in seinen seelischen Anlagen gegeben sind«”.
Oder iibersteigt die menschliche Seele, als Geistseele, die reine Naturebene, d.h. die
physikalische Dimension? Wegen des Primates des Unbewussten und der geringeren
Rolle des Bewusstseins ist fiir Freud die Psyche des Menschen, obwohl entwickelter,
den seelischen Anlagen der Tiere gleichwertig.

Es stellt sich auch die Frage, ob es eine absolute moralische Ordnung gibt, an wel-
cher sich Kultur und Erziehung orientieren sollen, oder ob sie nur einen »Uberbau«
darstellt, der die individuelle und gesellschaftliche Entwicklung erschwert.

Die naturalistischen und metaphysischen Positionen sind schwer in Einklang zu
bringen. Hat der Mensch eine immaterielle Geistseele, oder konnen selbst die hohe-
ren Funktionen durch neurobiologische Prozesse erklirt werden, sodass man eigent-
lich nicht mehr von Seele, sondern von Psyche oder von psychischen Mechanismen
reden sollte? Ist die Geistseele des Menschen das Vornehmste im Menschen?
Kommt der Sorge um die Seele Vorrang vor dem psychophysischen Gleichgewicht
zu?

78 Isidor Baumgartner, Pastoralpsychologie. Einfiihrung in die Praxis heilender Seelsorge, Patmos, Diis-
seldorf 1997, S. 50.

7'S. Freud, Eine Schwierigkeit der Psychoanalyse, in Gesammelte Werke, Bd.XI1, Fischer, Frankfurt am
Main 1999, S. 8.
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5.4 Seelenheil und psychische Heilung

Tatsdchlich, wie von Baumgartner erwihnt, ist die Zusammenarbeit zwischen
Theologie und Psychologie bzw. Psychotherapie nicht immer reibungslos, vor allem
wenn nicht nur bestimmte therapeutische Techniken angewendet, sondern auch die
ihnen zugrunde liegenden Menschenbilder iibernommen werden. Der Konflikt er-
scheint am deutlichsten in Situationen, wo religidse Vorstellungen iiber das Heil von
psychologischen Vorstellungen iiber die Heilung abweichen und die Unterschiede
zwischen Seelsorge und Psychotherapie voll zu Tage treten. Ist eine Krisensituation
als psychischer Konflikt zu betrachten, der hauptséchlich in den Kompetenzbereich
der Psychologie als Teil der Humanwissenschaft, oder sogar der Naturwissenschaft,
gehort, oder muss immer beachtet werden, dass der Mensch mit einer Geistseele be-
gabt ist, dass gerade die geistige Natur die besondere Wiirde des Menschen als Per-
son ausmacht und dass jede therapeutische Intervention das Seelenheil oder auch die
transzendente Bestimmung des Menschen nicht auBer acht lassen darf?

Einige Prinzipien der Leitlinien der Vatikanischen Kongregation fiir das Bil-
dungswesen zur Anwendung der Psychologie in den Seminarien konnen ohne weite-
res auch auf die Seelsorge generell angewendet werden: »Es gilt festzuhalten, dass
die geistliche Begleitung in keiner Weise durch Formen der psychologischen Analy-
se oder psychologischer Mittel ausgetauscht oder ersetzt werden kann. Ebenso gilt,
dass das geistliche Leben an sich schon das Wachstum menschlicher Tugenden be-
giinstigt, zumindest wenn keine Blockaden psychologischer Natur vorliegen«®.

Diesem Modell entsprechen auch katholische Lehrbiicher der Pastoralpsycholo-
gie. In dem Werk Praktische Pastoralpsychologie von Willibald Demal OSB ist z.B.
der erste Teil dem »Seelenleben auf dem Wege der Vollkommenheit« gewidmet mit
der Beschreibung der drei Wege: Reinigung, Erleuchtung und Einigung; der zweite
Teil ist den psychologischen Eigentiimlichkeiten der verschiedenen Altersgruppen,
Personlichkeitstypen und Berufstinde gewidmet, wihrend der dritte Teil einen Uber-
blick iiber die verschiedenen psychischen Storungen sowie eine Einleitung fiir die
seelsorgliche Betreuung Seelenleidender vermittelt. Bei diesem Modell versteht sich
der Seelsorger als psychologisch geschulter Begleiter auf dem Wege der Vollkom-
menheit®!.

Vor den Gefahren einer kritiklosen Ubernahme psychotherapeutischer Weltbilder
und Methoden in die Seelsorge haben auch evangelische Theologen gewarnt, wie
zum Beispiel Werner Jentsch: »Diese Seelsorge wiirde dann Steine anbieten, aber
kein Brot. Wo immer eine Gewichtsverschiebung zugunsten einer bestimmten Psy-
chotherapie eintritt, muss man mit der unbewussten Versuchung rechnen, das Bib-
lisch-Christliche aus seiner steuernden Mittelpunktstellung mehr oder weniger zu
verdringen«®?.

80 Kongregation fiir das Bildungswesen, Leitlinien fiir die Anwendung der Psychologie bei der Aufnahme
und Ausbildung von Priesterkandidaten,29. Juni 2008, Nr. 14.

81'Willibald Demal, Praktische Pastoralpsychologie. Beitréige zu einer Seelenkunde fiir Seelsorger und Er-
zieher, Herder, Wien 21953.

82 Werner Jentsch, Erneuerung der Seelsorge. In Pfeifer, S. (Hrsg.), Seelsorge und Psychotherapie. Chan-
cen und Grenzen der Integration, Brendow, Mainz 1991, S. 257.
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Viktor Frankl (1905-1997), der Begriinder des Logotherapie und der Existenz-
analyse, unterscheidet klar zwischen dem Ziel der Psychotherapie, d.h. Heilung, und
demjenigen der Religion, d.h. Seelenheil. Er weif3, dass auch die Seelsorge eine hei-
lende Wirkung haben kann, »indem sie dem Menschen eine Geborgenheit und die
Verankerung sondergleichen ermdglicht, die er nirgendwo anders finde, die Gebor-
genheit und die Verankerung in der Transzendenz, im Absoluten«®’. Andererseits
kann auch eine Psychotherapie einem Menschen helfen, »zu ldngst verschiittet ge-
wesenen Quellen einer urspriinglichen, unbewussten, verdriangten Glaubigkeit« zu-
riick zu finden®*. Fiir Frankl ist es aber klar, dass es Fiille geben kann, wo »der Pries-
ter um das Seelenheil seines Glaubigen unter Umsténden ringen wird ganz bewusst
auf die Gefahr hin, ihn eben dadurch nur noch in grof3ere emotionale Spannungen zu
stiirzen«®.

5.5 Moralisches Gewissen oder Uber-Ich

»Das Gewissen als ein immanent-psychologisches Faktum verweist also schon
von sich aus auf Transzendenz; nur von der Transzendenz aus, nur als selber irgend-
wie transzendentes Phdnomen ist es zu verstehen. [...] Verstiandlich wird das Gewis-
sen erst von einer auBermenschlichen Region her; letztlich und eigentlich also nur
dann, wenn wir den Menschen in seiner Geschopflichkeit verstehen. [...] Das Ge-
wissen ist nur die immanente Seite eines transzendenten Ganzen, das als solches aus
der Ebene psychologischer Immanenz herausragt, diese Ebene eben transzendiert.
Daher kann es auch niemals ohne Gewaltsamkeit aus dem Raum des Geistigen in die
Ebene des Seelischen hinabprojiziert werden — wie es alle psychologistischen ,Er-
kldrungen’ vergeblich versuchen«®®.

Entspricht das moralische Gewissen dem gottlichen Gesetz, das ins Herz eines je-
den Menschen geschrieben ist, oder handelt es sich nur um das Produkt der Introjek-
tion von menschlichen Normen, die keinen absoluten Wert besitzen?

Es gibt eine Spannung zwischen einer Seelsorge, die an den objektiven Wert mo-
ralischer Prinzipien glaubt, und einer Seelsorge, die im Namen der Autonomie des
Individuums solche moralische Prinzipien als heteronom ablehnt, eine eher natura-
listische Auffassung der Religion vertritt und die traditionelle religiose Erziehung als
Ursache von moralischer Uberforderung bis zu psychischen Traumatisierungen und
Verletzungen betrachtet.

Fiir den Theologen Eugen Drewermann hat die moderne Religionskritik, zuerst
die philosophische und spiter die psychoanalytische, die krankmachende Funktion
der katholischen Kirche aufgedeckt: »Es ist heute offenbar wesentlich die Psycho-
analyse, die das klerikale System der katholischen Kirche innerlich auszehrt und
zum FEinsturz bringt, und zwar nicht, weil die Vertreter der Psychoanalyse (im we-

83 Viktor Frankl, Der Mensch auf der Suche nach Sinn. Zur Rehumanisierung der Psychotherapie, Herder,
Freiburg i.Br. 1972, S.74.

8 Ebd.

8 Ebd., S.73.

86V, Frankl, Der unbewusste Gott. Psychotherapie und Religion, Deutscher Taschenbuch Verlag, Miinchen
1977, S.40-41.
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sentlichen eine Handvoll Arzte) besonders aggressiv zur Kirchenkritik blasen wiir-
den, sondern weil in der psychoanalytischen Therapie sich Tag fiir Tag im Bemiihen
um eine gesiindere Form des Lebens als Erfahrung bestitigt, was philosophisch be-
reits im 19. Jahrhundert von Feuerbach, Marx und Nietzsche ausgesprochen worden
war: dass die Religion des Christentums als eine Form der Entfremdung des Be-
wusstseins, als ein Krankheitszustand, der Gesellschaft ebenso wie des Einzelnen,
betrachtet werden miisse«®’.

Drewermann iibernimmt die Theorie der Religion als Projektion verdridngter un-
bewusster Inhalte von Freud und Feuerbach: » Auf der anderen Seite geht der ver-
dringte Anteil des Unbewussten natiirlich nicht einfach verloren, er wird vielmehr
vom Menschen abgezogen und auf >Gott« iibertragen, oder anders ausgedriickt: die
psychische Verdringung des Unbewussten fiihrt zur theologischen Projektion des
Verdridngten in das Géttliche. Es tritt damit religionspsychologisch genau die Situa-
tion ein, die der Religionskritik Ludwig Feuerbachs zugrunde lag, indem er die Reli-
gion insgesamt als die Darstellung des menschlichen Wesens in projizierter Form be-
trachtete, das dem Menschen selbst aufgrund der Projektion in nunmehr entfremde-
ter und entfremdender Form gegeniibertrete«®®.

Baumgartner ist der Auffassung, dass die Betonung der »heilsnotwendigen Wer-
ke« »nicht selten den Glauben »zum Instrument der moralischen Uberforderung«
deformiert hat und »Quelle religidser Neurosen statt seelischer Heilung« wurde®.
Die von der Kirche verlangte Beachtung von moralischen Prinzipien verstirke den
Konflikt mit den Triebbediirfnissen bis zur Verursachung einer Neurose.

5.6 Der Heilsauftrag der Seelsorge

Eine Seelsorge, die die ontologische und metaphysische Dimension der Person
beriicksichtigt, kann bei ihrer helfenden und heilenden Tatigkeit das Seelenheil nicht
ausser Acht lassen. Sie kann sich am Wirken der zwolf ausgesandten Jiinger orientie-
ren, wie es im Markus-Evangelium beschrieben ist: »Die Zwolf machten sich auf
dem Weg und riefen die Menschen zur Umkehr auf. Sie trieben viele Dimonen aus
und salbten viele Kranke mit Ol und heilten sie« (Mk 6, 12—13). Die Heilung der
Kranken geschieht im Rahmen der Evangelisierung, der Auseinandersetzung mit
dem Bosen sowie einer kultischen Handlung.

Die tiefenpsychologisch orientierte Seelsorge betont ausdriicklich die Bedeutung
des Heilsauftrages in der Nachfolge Jesu, die Heilungen Jesu werden jedoch nicht als
Wunder betrachtet: »Vielmehr liefern Jesu Heilungen, die sich mit natiirlichen Heil-
methoden erhellen lassen, ein Modell, dem es nachzuhandeln geht«*. Fiir Baum-
gartner hat die Zwei-Naturen-Lehre zu einer Fehlinterpretation solcher Heilungen
gefiihrt: »Indem das Heilen der gottlichen Natur Jesu zugeschrieben wird, wird Jesus

87 Bugen Drewermann, Kleriker. Psychogramm eines Ideals, Walter, Olten und Freiburg i.Br. 1990, S. 664.
8 Ebd., S. 54-55.

$ 1. Baumgartner, zit., S. 261.

Y Ebd., S. 260.



296 Ermanno Pavesi

als Vorbild fiir eine heilende Seelsorge dramatisch entschirft. Um so notwendiger
scheint es heute, Jesus als einen Heiler mit menschlicher Praxis, >Jesus als Psycho-
therapeut<, wiederzuentdecken, der herausfordert, ihm darin nachzufolgen«®'. Die
Betrachtung der Heilungen Jesu als Wunder habe auch den Schwerpunkt der Heil-
botschaft auf das jenseitige Seelenheil verschoben: »Aus der urspriinglichen Erfah-
rung des Glaubens, der heilt und in dem die heilende Kraft Jesu wirksam begegnet,
wurde eine Glaubenslehre, ein doktrinales Lehrstiick.

Dies fiihrte nicht nur zu einer eigentiimlichen rationalistischen, lebensleeren Ver-
diinnung der Heilbotschaft und zu ihrer Verkiirzung auf jenseitiges Seelenheil. Es
gewann vor allem auch die ethisch-moralische Seite des Glaubens an Gewicht, eine
Tendenz, die nicht nur nach Meinung der Tiefenpsychologie wenig therapeutisches,
aber viel krinkendes Potential freisetzt«*?. Die Heilungen des neuen Testaments sei-
en also natiirliche Heilungen, die ganz im Sinne der Psychologie und nach den Theo-
rien Jungs erklédrt werden. Die Kranken hitten vor allem unter Schuldgefiihlen und
dem Leistungsdruck gelitten, sich an geltende Werte anzupassen. Da Jesus sie nicht
verurteilt hat, hitten sich diese Menschen mit allen ihren Schwéchen angenommen
gefiihlt und gerade das Gefiihl, von Jesus angenommen zu sein, habe ihnen auch er-
moglicht, sich selber anzunehmen. Wesentlich fiir den Heilungsprozess sei also die
Selbstannahme gewesen, die dem inneren Konflikt und der inneren Spaltung ein En-
de gesetzt haben soll: »die durch Christus moglich gewordenen Heilungsprozesse
der Selbstannahme«”*. Durch seine Haltung habe Jesus also den »Heilungsprozess
der Selbstannahme« erméglicht.

Der Seelsorger sollte sich an dieser »jesuanischen Heilpraxis« ausrichten®* und
Konzepte der Analytischen Psychologie Jungs anwenden: »Bei aller Differenz,
die zwischen dem Menschenbild der Jungschen Psychologie und dem des christ-
lichen Glaubens besteht, scheint doch die Aufforderung zur Integration des
Schattens christlichen Lebensweisungen erstaunlich zu korrespondieren«®. Die
Heilpraxis »diirfte nicht noch so heimlich mit einer Drohbotschaft sympathisieren,
wo dann an die erste Stelle des Sein-diirfens das Sein- und Tun-miissen riickt«”.
Die Jesusgeschichten, wie die der Ehebrecherin, enthielten »die Erlaubnis zum
unvollkommenen Menschsein«®’. Man muss hier aber bemerken, dass gerade in der
erwihnten Geschichte Jesus die Ehebrecherin nicht verurteilt, jedoch ihr eine un-
missverstidndliche Aufforderung erteilt: «Geh und siindige von jetzt an nicht mehr«
(Joh 8,11).

In diesem Kontext wird auch die christliche Erlésungslehre angesprochen und in
Frage gestellt: »Die erste Frage eines Menschen lautet nicht: >Was muss ich tun?«, sie
lautet weit urspriinglicher: >Wer bin ich selbst?< bzw.: >Wer darf ich sein?< und: >Was

TEbd., S. 259.
22 Ebd., S. 260-261.
% Ebd., S. 259.
% Ebd., S. 139.
> Ebd., S.594.
% Ebd., S.592.
TEbd., S. 595.
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darf ich hoffen?«. Es bedeutet nicht mehr und nicht weniger als das Ende der christli-
chen Erlosungslehre, die Reihenfolge dieser Fragestellungen zu dndern«®s.

Es gehe ndmlich nicht um die Erlésung, sondern um die Heilung diesseitiger Lei-
den und die Wiederentdeckung Jesu als eines Heilers: »Erst eine Theologie und Seel-
sorge, in die das heilende Wissen der Psychoanalyse und anderer Psychotherapiefor-
men eingeschmolzen ist, konnte wieder ihr ureigenes Proprium entdecken, dass sie
in der Nachfolge des >Heilers< Jesus handelt«”.

In einem Dokument der Pépstlichen Bibelkommission zur Frage der Interpretati-
on der Bibel wird die Moglichkeit einer fruchtbaren Zusammenarbeit der Theologie
mit Psychologie und Psychoanalyse gewiirdigt, es wird jedoch gleichzeitig vor der
Gefahr einer Auflosung der Konzepte von Siinde und Heil in rein psychologische
Kategorien gewarnt:

»Selbstverstindlich muss der Dialog zwischen Exegese und Psychologie oder
Psychoanalyse im Hinblick auf ein besseres Verstdndnis der Bibel kritisch sein und
die jeder Disziplin eigenen Grenzen beachten. Eine atheistische Psychologie oder
Psychoanalyse wire naturgemif nicht in der Lage, Glaubenswirklichkeiten addquat
zu verstehen. Psychologie und Psychoanalyse sind sicher von Nutzen, wenn es da-
rum geht, das Ausmaf} menschlicher Verantwortung zu bestimmen; sie diirfen aber
nicht die Wirklichkeit von Siinde und Heil in Frage stellen. Man muss sich aulerdem
davor hiiten, spontane Religiositit mit der biblischen Offenbarung zu verwechseln
oder den geschichtlichen Charakter der biblischen Botschaft anzutasten, der ihr den
Wert eines einmaligen Ereignisses verleiht.«'%.

5.7 Psychologie und Erlosung

In der Monographie Tiefenpsychologie und Erlésung'®' hat der Wiener Psychiater

Wilfried Daim die heilend-befreiende Wirkung der Psychotherapie und die christli-
che Vorstellung der Erlosung klar unterschieden, aber auch ihre Beriihrungspunkte
beschrieben. Daim betont die Bedeutung der Tiefenpsychologie fiir ein besseres Ver-
standnis des psychischen Lebens, schreibt dem Begriff der Fixierung eine zentrale
Rolle als Ursache der psychischen Storungen zu, findet aber, dass der freudsche Be-
griff von Trieb nicht dazu geeignet ist, die menschlichen Bediirfnisse vollstindig zu
beschreiben. Der Mensch sei nicht ein Komplex von Trieben, nach deren Befriedi-
gung er strebt, sondern ein sinnorientiertes Wesen. Um den Finalismus der mensch-
lichen Natur zu bezeichnen, verwendet Daim den aristotelischen Begriff von entele-
chia: Der Mensch mit seiner ganzen Personlichkeit sei von Natur aus auf ein Ziel,
auf ein telos, hin orientiert. Wihrend die einzelnen Triebe nach partiellen und relati-
ven Giitern strebten, ordne das Personenzentrum die seelischen Kriifte auf ein Abso-

%8 E. Drewermann, zit., S. 695.

% 1. Baumgartner, zit., S. 68.

100 pipstlichen Bibelkommission, Die Interpretation der Bibel in der Kirche. http://www.vatican.va/ro-
man_curioa/congregations/cfaith/pcb_documents/rc_con_cfaith-doc 19930415 interpretazione ge.
html,1993,N.3

0" Wilfried Daim, Tiefenpsychologie und Erlosung, Herold, Wen 1954.
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lutes hin. Durch die Fixierung verabsolutiere der Mensch etwas Relatives, er stelle es
ins Zentrum seines Lebens. Daraus entstiinden die verschiedensten Probleme: Die
Fixierung verhindere das Wachstum der Personlichkeit, psychische Krifte wiirden
dem Fixierungsobjekt untergeordnet, was undkonomisch und konfliktreich sei, das
Fixierungsobjekt werde iiberschitzt und konne dem Menschen nicht den nétigen
Halt geben.

Erst ein Menschen- und Weltbild, das den Bereich der Psychologie iiberschreite,
erlaube es, eine Werthierarchie der Ziele zu erkennen. Ohne eine solche Werthierar-
chie bestehe die Gefahr, jede Form von Bindung als Fixierung zu betrachten, eine
vollstindige Bindungslosigkeit um der Autonomie willen anzustreben, so dass die
Freiheit von nicht zur Freiheit zu werden konne: »Nicht das Gesetz und das Stabile
sollen tiberhaupt aufgehoben werden, dann wiirde alles ins molluskenhaft-gestaltlos
Quallige versinken, vielmehr soll dem bestimmten je eigenen Gesetz des Individu-
ums zu seinem Durchbruch verholfen werden gegeniiber den Fixationen in der Ent-
wicklung«!92,

Fiir Daim ist die tiefenpsychologische Aufdeckung der Fixierungen und ihrer
Griinde von zentraler Bedeutung. Die Befreiung von den Hemmungen der Fixierung
erlaubt dem Menschen, sich auf seinen wahren Sinn zu orientieren und sein Perso-
nenzentrum fiir das Absolute zu 6ffnen.

Von seiner klar christlichen Haltung her warnt Daim davor, das Personenzentrum
als Offnung zum Absoluten mit dem Absoluten selber zu verwechseln, sowie die
psychologische Befreiung von den Fixierungen mit der Erlosung iiberhaupt: »So ist
auch die Erlosungstat Christi nicht primdr psychologisch, sondern ontologisch ge-
meint. Hier ist die Erkenntnis notwendig, dass die Symbole schichtenhaft analoge
Bedeutungen auf verschiedenen Ebenen haben. So eine auf der psychologischen und
eine analoge auf der ontologischen.

Dieses Relativieren aller Religionen, die ja auch metaphysisch und nicht nur
psychologisch gemeint sind, stellt ein letztes Nicht-ernst-Nehmen der Religionen
dar« 103.

6. Schluss

Seit der apostolischen Zeit sind die Seelsorge und die Sorge um die Kranken in der
Kirche fest verankert. Uber Jahrhunderte ist das Drama der menschlichen Existenz
(mit Krankheit, Leiden, Krisen und Tod) im Lichte der christlichen Tradition erklart
worden, in der Spannung zwischen Siinde und Hoffnung auf die Erlosung und auf
die Hilfe der Gnade.

In den letzten Jahrhunderten haben sich theologische Richtungen entwickelt, die
dem personlichen Erlebnis und der Vernunft einen hoheren Stellenwert als der Heili-
gen Schrift zuschreiben. Die psychische Dimension nicht nur der Religiositit, son-

12 Ebd., S. 171.
13 Ebd., S. 168.
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dern auch der Religion iiberhaupt wird immer mehr betont, sodass manche Pastoral-
psychologen die Psychologie nicht mehr als eine »Hilfswissenschaft« der Theologie
betrachten, sondern als das wichtigste Fach fiir das Verstidndnis der religiosen Phino-
mene und zur Neugestaltung der religiosen Praxis.

Bei der Beschreibung der heutigen Pastoralpsychologie darf man die Existenz
dieser zwei verschiedenen Standpunkte nicht iibersehen, die zum Teil in einen Dia-
log kommen und sich gegenseitig erginzen konnen, die aber in gewissen Punkten
gegensitzliche, untereinander nicht vereinbare Thesen vertreten.



Beitrige und Berichte

Aspekte der katholischen Ekklesiologie in Bezug auf
die Rezeption des II. Vatikanischen Konzils

Von Guido Pozzo, Rom

Einleitung

Wenn man die Dogmatische Konstitution des II. Vatikanischen Konzils iiber die
Kirche betrachtet, wird sofort die Groe und die Weite der Vertiefung des Geheim-
nisses der Kirche und der inneren Erneuerung dieses Geheimnisses als Werk der
Konzilsviter sichtbar.

Wenn man hingegen vieles von dem liest oder hort, was von gewissen Theologen,
darunter einigen beriihmten, und anderen, die eine dilettantische Theologie lehren,
oder auch von einer verbreiteten nachkonziliaren katholischen Publizistik gesagt
worden ist, wird man ergriffen von einer tiefen Traurigkeit und ernste Bedenken
werden genéhrt.

Es ist in der Tat schwierig, sich einen grofleren Gegensatz vorzustellen als jenen,
der existiert zwischen den offiziellen Dokumenten des II. Vatikanischen Konzils,
dem nachfolgenden pépstlichen Lehramt, den Interventionen der Kongregation fiir
die Glaubenslehre einerseits und den vielen Ideen oder zweideutigen Darstellungen,
die fragwiirdig und oft der geraden katholischen Lehre zuwider sind und die sich im
katholischen Raum und allgemein in der 6ffentlichen Meinung verbreitet haben, an-
dererseits.

Wenn man vom II. Vatikanischen Konzil und seiner Rezeption spricht, muf} der
Bezugspunkt jetzt ein einziger sein, ndmlich jener, den das pépstliche Lehramt selbst
in duBerst klarer und unzweideutiger Weise formuliert hat. In der Ansprache des 22.
Dezember 2005 an die Romische Kurie hat sich Papst Benedikt XVI. wie folgt aus-
gedriickt: »Die Frage taucht auf, warum die Rezeption des Konzils in einem groflen
Teil der Kirche so schwierig gewesen ist. Nun ja, alles hdngt ab von einer korrekten
Auslegung des Konzils oder — wie wir heute sagen wiirden — von einer korrekten
Hermeneutik, von seiner korrekten Deutung und Umsetzung. Die Probleme der Re-
zeption entsprangen der Tatsache, dall zwei gegensitzliche Hermeneutiken mitein-
ander konfrontiert wurden und im Streit lagen. Die eine hat Verwirrung gestiftet, die
andere hat Friichte getragen, was in der Stille geschah, aber immer deutlicher sicht-
bar wurde, und sie trigt auch weiterhin Friichte. Auf der einen Seite gibt es eine Aus-
legung, die ich« — fiigt der HI. Vater hinzu — »> Hermeneutik der Diskontinuitdt und
des Bruches< nennen mochte; sie hat sich nicht selten das Wohlwollen der Massen-
medien und auch eines Teiles der modernen Theologie zunutze machen konnen. Auf
der anderen Seite gibt es die >Hermeneutik der Reforms<, der Erneuerung des einen
Subjekts Kirche, die der Herr uns geschenkt hat, unter Wahrung der Kontinuitit; die
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Kirche ist ein Subjekt, das mit der Zeit wichst und sich weiterentwickelt, dabei aber
immer sie selbst bleibt, das Gottesvolk als das eine Subjekt auf seinem Weg .«

Wenn der Heilige Vater von zwei abweichenden Interpretationen oder Leseschliis-
seln spricht, einer Interpretation der Diskontinuitét oder des Bruches mit der katholi-
schen Tradition, und einer der Erneuerung in der Kontinuitét, dann bedeutet dies of-
fenbar, daf} die entscheidende Frage oder der wahrhaft ausschlaggebende Punkt zu
Beginn der Schwierigkeiten, der Desorientierung und der Konfusion, die unsere Zei-
ten gepréagt haben und noch priagen, nicht das II. Vatikanische Konzil als solches ist,
nicht die objektive Lehre in seinen Dokumenten, sondern die Interpretation dieser
Lehre.

In dieser Darstellung nehme ich mir vor, kurz zwei besondere Aspekte mit dem
Ziel herauszuarbeiten, die sicheren Grundlagen einer korrekten Interpretation der
konziliaren Lehre ins Licht zu riicken: Diese werden den Abweichungen und den
Missverstiandnissen gegeniiber gestellt, die von der Hermeneutik der Diskontinuitét
verursacht sind?:

I. Die Einheit und Einzigkeit der katholischen Kirche
II. Die katholische Kirche und die Religionen in Bezug zum Heil

In der Konklusion am Ende méchte ich einige Uberlegungen iiber die Ursachen
der Hermeneutik der Diskontinuitét mit der Tradition vorlegen, indem ich vor allem
die forma mentis hervorhebe, die dieser Hermeneutik zugrunde liegt.

1. Die Einheit und Einzigkeit der katholischen Kirche

1. Entgegen der Meinung, die von vielen Theologen vertreten wird, daf das II. Va-
ticanum radikale Anderungen in Bezug auf das Kirchenverstindnis eingefiihrt habe,
muf} man vor allem feststellen, dal das Konzil fiir das, was die Lehre von der Kirche
betrifft, auf dem Boden der Tradition bleibt. Dies schlief3t trotzdem nicht aus, dal3
das Konzil neue Ausrichtungen vorlegte und bestimmte Aspekte verdeutlichte. Die
Neuheit gegeniiber den Erkldarungen vor dem Konzil besteht schon darin, dafl das
Verhiltnis der katholischen Kirche gegeniiber den orthodoxen Kirchen und den
evangelischen Gemeinschaften, die durch die lutherische Reformation entstanden
sind, als eigenes Thema behandelt wird und in einer formlich positiven Art, wihrend
die Enzyklika Mortalium animos Pius’ XI. (1928), zum Beispiel, das Ziel verfolgte,
die katholische Kirche von den christlichen, nicht katholischen Konfessionen klar
abzugrenzen und zu unterscheiden.

2. Und trotzdem hilt das II. Vaticanum entschieden an der Einheit und Einzigkeit
der wahren Kirche fest, indem es sich auf die bestehende katholische Kirche bezieht:
»Dies ist die einzige Kirche Christi, die wir im Glaubensbekenntnis als die eine, hei-

!'Im italienischen Original vgl. Benedetto X V1., Insegnamenti, vol.1, 2005, Libreria Editrice Vaticana, Cit-
ta del Vaticano 2006, S. 1023 ff.

2 Wir beziehen uns hier vor allem auf J. Ratzinger, Weggemeinschaft des Glaubens. Kirche als Communio,
Augsburg 2002, und auf L. Scheffczyk, Aspekte der Kirche in der Krise. Um die Entscheidung fiir das au-
thentische Konzil, Siegburg 1993.
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lige, katholische und apostolische bekennen« (LG 8). An zweiter Stelle antwortet
das Konzil auf die Frage, wo es moglich sei, die wahre Kirche zu finden: »Diese Kir-
che, in dieser Welt als Gesellschaft verfaf3t und geordnet, ist verwirklicht in der ka-
tholischen Kirche« (LG 8). Und um jedes Miflverstidndnis in Bezug auf die Identifi-
kation der wahren Kirche Christi mit der katholischen Kirche zu vermeiden, wird
hinzugefiigt, daB} es sich um die Kirche handle, »die vom Nachfolger Petri und von
den Bischofen in Gemeinschaft mit ihm geleitet wird« (LG 8). Die einzige Kirche
Christi hat also in der katholischen Kirche ihre Verwirklichung, ihre Existenz, ihren
Bestand. Es gibt keine andere Kirche Christi neben der katholischen Kirche. Damit
wird bestitigt — zumindest implizit — dafl die Kirche Jesu Christi nicht in sich selbst
oder in ihrem Wesen gespalten ist und daf ihre unzertrennte Einheit nicht ausge-
16scht worden ist durch die vielen Spaltungen der Christen.

Diese Lehre iiber die Unteilbarkeit der Kirche Christi, iiber ihre wesentliche Iden-
tifikation mit der katholischen Kirche, wurde unterstrichen in den Dokumenten der
Kongregation fiir die Glaubenslehre Mysterium Ecclesiae (1973), Dominus lesus, 16
und 17 (2000) und in den Antworten auf Fragen zu einigen Aspekten beziiglich der
Lehre iiber die Kirche (2007).

Die Formulierung »subsistit in« von Lumen gentium 8 bedeutet, daf die Kirche
Christi nicht verloren ging in den Ereignissen der Geschichte, sondern als einziges
und ungeteiltes Subjekt in der katholischen Kirche fortbesteht. Die Kirche Christi
subsistiert, findet sich und lédsst sich erkennen in der katholischen Kirche. In diesem
Sinn herrscht hier volle Kontinuitét zu der Lehre, wie sie zuvor vom Lehramt vorge-
legt worden ist (Leo XIII., Pius XI. und Pius XII.)

3. Mit der Formulierung »subsistit in« wollte die Lehre des Konzils — in Uberein-
stimmung mit der katholischen Tradition — gerade jede Form des ekklesiologischen
Relativismus ausschlieen. Zugleich beabsichtigt die Ersetzung des »est«, wie es
von der Enzyklika Mystici Corporis von Pius XII. gebraucht wurde, durch das »sub-
sistit in«, sich dem 6kumenischen Problem in einer direkteren und ausdriicklicheren
Weise zu stellen, als dies in der Vergangenheit geschehen war. Obwohl die Kirche
nur eine ist und sich in einem einzigen Subjekt findet, existieren dennoch auflerhalb
dieses Subjekts wahre und wirkliche kirchliche Elemente, die jedoch, da sie der ka-
tholischen Kirche gehdren, zur katholischen Einheit dringen.

Das Verdienst des Konzils besteht einerseits darin, die Einzigkeit, die Unteilbar-
keit und die Nicht-Multiplizierbarkeit der katholischen Kirche zum Ausdruck ge-
bracht zu haben, andererseits darin, anerkannt zu haben, dafl auch in den christ-
lichen, nicht katholischen Konfessionen Gaben und Elemente existieren, die kirch-
lichen Charakter haben. Diese rechtfertigen es und dringen dazu, sich um die
Wiederherstellung der Einheit aller Jiinger Christi zu miihen. Der Anspruch, die ein-
zige Kirche Christi zu sein, darf tatsdchlich nicht dahingehend interpretiert werden,
den wesentlichen Unterschied nicht zu wiirdigen, der zwischen den christlichen,
nicht katholischen Gldubigen und den Nichtgetauften besteht. Was die Zugehorig-
keit zur Kirche betrifft, ist es ndmlich nicht moglich, die nicht katholischen Christen
und jene, die nicht die Taufe erhalten haben, auf die gleiche Stufe zu stellen. Die Be-
ziehung der christlichen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften mit der katholi-
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schen Kirche existiert nicht zwischen »alles oder nichts«, sondern zwischen partiel-
ler und voller Gemeinschatft.

4. In dem Paradox, sozusagen, des Unterschieds zwischen Einzigkeit der katholi-
schen Kirche und Existenz von wirklich kirchlichen Elementen auerhalb dieses ein-
zigen Subjekts spiegelt sich der Widerspruch der Spaltung und der Siinde. Aber diese
Teilung ist etwas ganz Anderes als jene relativistische Sicht, die die Teilung zwi-
schen den Christen nicht als schmerzlichen Bruch, sondern als Ausdruck der ver-
schiedenen doktrinellen Variationen ein und desselben Themas sieht, bei dem alle
Variationen oder Abweichungen in gewisser Weise gerechtfertigt wiren und sich
untereinander als Unterschiede oder Abweichungen anerkennen und annehmen
miiBten. Daher kommt dann die Idee, daB die Okumene in der wechselseitigen und
respektvollen Anerkennung der Verschiedenheit bestehen miisse und das Christen-
tum am Ende das Gesamte der Fragmente der christlichen Wirklichkeit sei. Eine sol-
che Interpretation des konziliaren Gedankengutes ist gerade Ausdruck jener Diskon-
tinuitit oder jenes Bruches mit der katholischen Tradition und stellt eine schwere
Verfilschung des Konzils dar.

5. Um eine authentische Interpretation des Konzils auf der Linie einer Entwick-
lung in der wesentlichen Kontinuitéit mit der traditionellen Lehre der Kirche wieder-
zugewinnen, ist es notwendig zu unterstreichen, dall die Elemente der »Heiligung
und der Wahrheit«, die die anderen Kirchen oder Gemeinschaften mit der katholi-
schen Kirche gemeinsam haben, zusammen die Basis fiir die gegenseitige kirchliche
Gemeinschaft und das Fundament bilden, das diese Kirchen beziehungsweise Ge-
meinschaften in wahrhafter, authentischer und wirklicher Weise charakterisiert. Es
wire dennoch fiir die Vollstdndigkeit notwendig hinzuzufiigen, daf} es — insofern als
diese Gemeinschaften etwas besitzen, was von der katholischen Kirche nicht geteilt
wird — etwas gibt, das sie von dieser trennt und das sie so als Nicht-Kirche kenn-
zeichnet. Jene also sind »Werkzeuge des Heils« (UR 3) fiir jenen Teil, den sie mit der
katholischen Kirche gemeinsam haben, und ihre Gldubigen konnen das Heil erlan-
gen, indem sie diesem gemeinsamen Teil folgen; fiir jenen Teil jedoch, der der katho-
lischen Kirche fremd oder ihr entgegengesetzt ist, sind sie nicht Werkzeuge des Heils
(auBer es handelt sich um das uniiberwindbar irrende Gewissen; in diesem Fall ist
ihr Irrtum nicht ihnen zuzuschreiben, obgleich man dennoch das Gewissen als ir-
rend bezeichnen muB) [vgl. z. B. das Faktum der Weihe von Frauen zum Priestertum
oder Episkopat oder die Weihe von homosexuellen Personen in gewissen anglikani-
schen oder altkatholischen Gemeinschaften].

6. Das II. Vaticanum lehrt, daf} alle Getauften als solche in Christus eingeglie-
dert sind (UR 3), aber zugleich stellt es fest, daB man nur von einer aliqua commu-
nio, etsi non perfecta,zwischen den an Christus glaubenden und getauften Nichtka-
tholiken einerseits und der katholischen Kirche andererseits sprechen konne (UR 3).

Die Taufe begriindet das sakramentale Band der Einheit der Glaubenden in Chris-
tus. Dennoch ist sie per se sozusagen nur der Beginn und Anfang, weil die Taufe
innerlich danach strebt, das ganze Leben in Christus zu erlangen. Deshalb ist die
Taufe auf das unversehrte Bekenntnis des Glaubens hingeordnet, auf die vollstindi-
ge Gemeinschaft in der von Christus gewollten Institution des Heils, die die Kirche



304 Guido Pozzo

ist, und schlieBlich auf die vollstindige Einfiigung in die eucharistische Gemein-
schaft (UR 22). Es ist also evident, daf} die Zugehorigkeit zur Kirche nicht vollstin-
dig bewahrt sein kann, wenn das Leben der Taufe ein objektiv defektes und ver-
filschtes sakramentales und doktrinelles Verstidndnis nach sich zieht. Eine Kirche ist
im vollen Sinne nur da auszumachen, wo sich die notwendigen und unverzichtbaren
»heiligen« Elemente vereint finden, die sie als Kirche begriinden: Die apostolische
Sukzession (die die Gemeinschaft mit dem Nachfolger Petri einschlief3t), die Sakra-
mente, die Heilige Schrift. Wenn eines dieser Elemente fehlt oder mangelhaft vor-
handen ist, wird die kirchliche Wirklichkeit in Proportion zum entsprechenden Man-
gel verfilscht. Insbesondere kann der Begriff »Kirche« legitim auf die getrennten
Ostkirchen angewandt werden, hingegen nicht auf die Gemeinschaften, die aus der
Reformation hervorgegangen sind, weil bei jenen das Fehlen der apostolischen Suk-
zession und der Verlust des grofiten Teils der Sakramente und speziell der Eucharis-
tie einen wesentlichen Teil ihrer Kirchlichkeit verwunden und schwichen (vgl. Do-
minus lesus, 16; 17).

7. Die katholische Kirche trigt alle Wahrheit in sich, weil sie Leib und Braut Chris-
ti ist. Trotzdem umfafit sie diese ganze Wahrheit nicht in vollkommener Weise. Des-
halb bedarf sie der Fiihrung des Heiligen Geistes, der sie »in die ganze Wahrheit«
fiihrt (Joh 16, 13). Das Sein ist eines, ein anderes die volle Erkenntnis des Seins. Des-
halb schreiten die Suche und die Erkenntnis voran und entwickeln sich. Auch die
Glieder der katholischen Kirche leben nicht immer auf der Hohe ihrer Wahrheit und
Wiirde. Deshalb kann die katholische Kirche im Verstindnis der Wahrheit wachsen,
im Sinn eines sich bewuf3t und reflektierten Aneignens von etwas, was sie ontologisch
und daseinsmaBig schon ist. In diesem Kontext versteht man, dass der Nutzen und die
Notwendigkeit des 6kumenischen Dialogs darin besteht, wiederzugewinnen, was
eventuell in gewissen Epochen an den Rand gedringt oder vernachlédssigt worden ist,
und um Erkenntnisse in die Gesamtheit der christlichen Existenz zu integrieren, die
zum Teil vergessen waren. Der Dialog mit den Nichtkatholiken ist weder steril noch
formal, hat aber immer zur Voraussetzung, daf} die Kirche sich bewuBt ist, in ihrem
Herrn die Fiille der Wahrheit und der Heilsmittel zu haben.

Diese genannten doktrinellen Akzentuierungen erlauben, eine Theologie zu ent-
wickeln, die in voller Kontinuitit zur Tradition steht und zugleich in einer Linie mit
der Ausrichtung und der Vertiefung, die vom II. Vatikanischen Konzil und dem nach-
folgenden Lehramt bis heute gewollt ist.

11. Die katholische Kirche und die Religionen im Bezug zum Heil

Es ist normal, daB in einer Welt, die immer mehr zusammenwéchst bis dahin, ein
globales Dorf hervorzubringen, auch die Religionen einander begegnen. So prigt
heute die Koexistenz verschiedener Religionen immer mehr das tdgliche Leben der
Menschen. Dies fiihrt nicht nur zu einer duleren Anndherung von Anhingern ver-
schiedener Religionen, sondern fordert das Interesse an Religionssystemen, die bis-
lang unbekannt waren. Im kollektiven BewuBtsein des Westens iiberwiegt immer
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mehr die Tendenz des modernen Menschen, Toleranz und Freiheit zu kultivieren, in-
dem man immer mehr den Anspruch des Christentums aufgibt, die »wahre« Religion
zu sein. Dieser Absolutheitsanspruch des Christentums, tiberliefert in der traditionel-
len Formulierung der einzigen Kirche, in der allein das Heil ist, stoft heute bei Ka-
tholiken und Protestanten auf Unverstdndnis und Ablehnung. Die klassische Formu-
lierung »extra Ecclesiam nulla salus« ersetzt man heute oft mit »extra Ecclesiam
multa salus«.

Die Konsequenzen dieses religiosen Relativismus bleiben nicht nur auf der theo-
retischen Ebene, sondern sie haben zerstorerische Wirkungen pastoraler Art. Immer
mehr verbreitet ist die Idee, dal} die christliche Mission nicht mehr die Konversion
der Heiden zum Christentum verfolgen diirfe, sondern daf3 die Mission sich darauf
beschrinken sollte, entweder Zeugnis des eigenen Glaubens zu geben und sich in der
Solidaritét oder in der briiderlichen Liebe einzusetzen fiir die Verwirklichung des
Friedens unter den Volkern und der sozialen Gerechtigkeit.

In diesem Kontext kann man einen fundamentalen Mangel bemerken, ndmlich
den Verlust der Frage nach der Wahrheit. Indem die Frage nach der Wahrheit fehlt,
d.h. nach der wahren Religion, unterscheidet sich das Wesen der Religion nicht mehr
von seiner Verfilschung, d.h. der Glaube ldsst sich nicht mehr vom Aberglauben
unterscheiden, die authentische religiose Erfahrung nicht mehr von der Illusion, die
Mystik nicht mehr vom falschen Mystizismus. Ohne den Wahrheitsanspruch wird
schlieBlich auch die Wertschitzung dessen, was richtig und giiltig in den verschiede-
nen Religionen ist, widerspriichlich, weil das Kriterium der Wahrheit fehlt, um fest-
zustellen, was es an Wahrem und Guten in den Religionen gibt.

Deswegen ist es heute dringend notwendig, die Grundlagen der katholischen Leh-
re liber das Verhiltnis zwischen Kirche und Religionen unter Beriicksichtigung der
Frage nach der Wahrheit und nach dem Heil in Erinnerung zu rufen. Dabei gilt es die
tiefe Identitit der christlichen Mission zur Evangelisierung zu schiitzen. Ich méchte
hier die grundlegenden Aussagen des Lehramts zu diesem Themenkreis darlegen,
um damit herauszustellen, wie auch in diesem Aspekt eine wesentliche Kontinuitt
des katholischen Denkens existiert, und dabei auch die verschiedenen Akzentuierun-
gen und Perspektiven hervorheben, die sich aus dem II. Vatikanischen Konzil und
dem jiingeren pépstlichen Lehramt ergeben.

1. Der Missionsbefehl. Christus hat seine Apostel gesandt, damit sie »in seinem
Namen« »allen Vélkern die Umkehr und die Vergebung der Siinden verkiindigten«
(Lk 24,47). »Lehret alle Volker, taufet sie im Namen des Vaters und des Sohnes und
des Heiligen Geistes« (Mt 28, 19). Die Sendung zu taufen und damit die sakramen-
tale Sendung ist inbegriffen in der Sendung zu evangelisieren, denn das Sakrament
wird vorbereitet durch das Wort Gottes und durch den Glauben, der diesem Wort zu-
stimmt (vgl. KKK [= Katechismus der Katholischen Kirche], 1122).

2. Ursprung und Ziel der christlichen Mission. Der Missionsbefehl des Herrn hat
seinen letzten Ursprung in der ewigen Liebe der Allerheiligsten Dreifaltigkeit, und
das letzte Ziel der Mission ist nichts anderes als die Menschen teilhaben zu lassen an
der Gemeinschaft, die zwischen Vater, Sohn und Heiligem Geist existiert (vgl. KKK,
850).
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3. Heil und Wahrheit. »Gott will, da3 alle Menschen gerettet werden und zur Er-
kenntnis der Wahrheit gelangen« (1 Tim 2, 4). Das bedeutet, dal »Gott will, dass alle
durch die Erkenntnis der Wahrheit das Heil erlangen. Das Heil liegt in der Wahrheit«
(Erkldrung Dominus lesus, 22). »Die Pflicht und die Dringlichkeit, das Heil und die
Bekehrung zum Herrn Jesus Christus zu verkiinden, wird durch die Gewissheit des
universalen Heilswillens Gottes nicht gelockert, sondern verstirkt« (ebd.).

4. Die wahre Religion. Das 11. Vatikanische Konzil »bekennt (...), Gott selbst hat
dem Menschengeschlecht Kenntnis gegeben von dem Weg, auf dem die Menschen,
ihm dienend, in Christus erlost und selig werden konnen. Diese einzige wahre Reli-
gion, so glauben wir, ist verwirklicht in der katholischen, apostolischen Kirche, die
von Jesus dem Herrn den Auftrag erhalten hat, sie unter allen Menschen zu verbrei-
ten« (Erklidrung Dignitatis humanae, 1).

5. Mission ad gentes und interreligioser Dialog. Der interreligiose Dialog ist Teil
der Sendung der Kirche zur Verkiindigung des Evangeliums. »Wenn er als Methode
und Mittel zur wechselseitigen Kenntnis und Bereicherung verstanden wird, steht er
nicht in Gegensatz zur Missio ad gentes, sondern hat vielmehr eine besondere Bin-
dung zu ihr und ist sogar Ausdruck davon« (Enzyklika Redemptoris missio,
55). »Der Dialog dispensiert nicht von der Evangelisierung« (ebd.), noch kann er sie
ersetzen, sondern er begleitet die Missio ad gentes (vgl. Kongregation fiir die Glau-
benslehre, Erkldrung Dominus lesus, 2 und Lehrmdfiige Note zu einigen Aspekten
der Evangelisierung). Die Gldubigen konnen selbst von diesem Dialog profitieren,
indem sie besser kennenlernen, »was immer an Wahrheit und Gnade schon bei den
Heiden sich durch eine Art von verborgener Gegenwart Gottes findet« (Erkldrung Ad
gentes, 9). Wenn die Glaubigen jenen die frohe Botschaft verkiinden, die sie noch
nicht kennen, tun sie es, um das Wahre und Gute, das Gott unter den Menschen und
Volkern verbreitet hat, zu kréftigen, zu ergéinzen und zu erh6hen und um diese Men-
schen von Irrtum und Bosheit zu reinigen »zur Herrlichkeit Gottes, zur Beschimung
des Satans und zur Seligkeit des Menschen« (ebd.) (KKK, 856).

6. Was die Beziehung zwischen Christentum, Judentum und Islam betrifft, bekrif-
tigt das Konzil keinesfalls die Theorie, die sich im BewuBtsein der Glaubigen ver-
breitet, nach der alle drei monotheistischen Religionen (Judentum, Islam und Chris-
tentum) drei Zweige der gleichen gottlichen Offenbarung seien. Die Achtung vor
den monotheistischen Religionen verkleinert und beschrinkt in keiner Weise den
Missionsauftrag der Kirche: »Unablissig verkiindet die Kirche und muf sie verkiin-
digen Christus, der ist >der Weg, die Wahrheit und das Leben« (Joh 14,6), in dem die
Menschen die Fiille des religiosen Lebens finden« (Nostra aetate, 2).

7. Die Verbindung der Kirche zu den anderen nichtchristlichen Religionen

»Die Kirche anerkennt bei den anderen Religionen, wenn auch erst »>in Schatten und
Bildern<, (Dogmatische Konstitution Lumen gentium, 16) ihre Suche nach >einem un-
bekannten Gottc, der aber nahe ist, >da er allen Leben, Atem und alles gibt.< Somit be-
trachtet die Kirche alles, was sich in den Religionen an Wahrem und Gutem findet, »als
Vorbereitung fiir die Frohbotschaft und als von dem gegeben (...), der jeden Menschen
erleuchtet, damit er schlieBlich das Leben habe« (ebendort)« (KKK, 843). Die Achtung
und der Respekt, welche die Kirche den Anhéngern der Religionen entgegen bringt,
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sind begriindet in den »Strahlen der Wahrheit«, die jene Religionen erleuchten und
darin gegenwirtig sind (Nostra aetate, 2), keinesfalls aber beinhalten sie oder betref-
fen auch die Irrtiimer und falschen Auffassungen einiger religidser Systeme.

»Das religiose Verhalten der Menschen weist aber auch Grenzen und Irrtiimer auf,
die das Gottesbild entstellen« (KKK, 844): »Vom Bdosen getiduscht, wurden freilich
die Menschen oft eitel in ihren Gedanken, vertauschten die Wahrheit Gottes mit der
Liige und dienten der Schopfung mehr als dem Schopfer oder sind, ohne Gott in die-
ser Welt lebend und sterbend, der duBersten Verzweiflung ausgesetzt« (Dogmatische
Konstitution Lumen gentium, 16).

8. Die Kirche — das universale Heilssakrament. »Das Heil kommt von Christus
durch die Kirche, die sein Leib ist« (vgl. KKK, 846). »Es ist vor allem fest zu glau-
ben, dal die >pilgernde Kirche zum Heile notwendig ist. In der Tat ist Christus der al-
leinige Mittler und Heilsweg; er macht sich uns gegenwirtig in seinem Leib, der die
Kirche ist<« (Dogmatische Konstitution Lumen gentium, 14)« (Dominus lesus, 20).
»Die Kirche ist das universale Heilssakrament« (Dogmatische Konstitution Lumen
gentium, 48); weil sie ihrem Haupt, dem Heiland Jesus Christus, immer auf geheim-
nisvolle Weise geeint und ihm unterstellt ist, hat sie im Plan Gottes einen unabding-
baren Bezug zum Heil jedes Menschen.

9. Die Bedeutung und Funktion der Religionen in der Heilsordnung. »Was immer
der Geist im Herzen der Menschen und in der Geschichte der Volker, in den Kulturen
und Religionen bewirkt, hat die Vorbereitung der Verkiindigung zum Ziel (praeparatio
evangelica)« (Enzyklika Redemptoris missio, 29). »Es ist demnach legitim aufrecht zu
erhalten, daB} der Heilige Geist das Heil bei den Nichtchristen auch durch jene Elemente
der Wahrheit und des Guten wirkt, die in den anderen Religionen vorhanden sind; aber
es ist vollkommen irrig und der katholischen Lehre zuwider, diese Religionen, in sich
betrachtet, als Heilswege zu sehen, auch weil es in ihnen Liicken, Mingel und Irrtiimer
gibt, die fundamentale Wahrheiten iiber Gott, den Menschen und die Welt betreffen«’.

Zusammenfassend tritt klar hervor, da3 die authentische Verkiindigung der Kirche
in Bezug auf ihren Absolutheitsanspruch sich nicht wesentlich mit der Lehre des II.
Vaticanums geéndert hat. Das Konzil verdeutlicht einige Motive, die jene Lehre ver-
vollstindigen, indem ein polemischer und streitsiichtiger Kontext vermieden und die
doktrinellen Elemente, in ihrer Integritidt und Ganzheit betrachtet, ins Gleichgewicht
geriickt werden.

Konklusion

Was steht am Ursprung der Interpretation der Diskontinuitét oder des Bruches mit
der Tradition?

Hier steht das, was wir als nachkonziliare oder genauer gesagt para-konziliare
Ideologie bezeichnen konnen, die sich seit Beginn des Konzils beméchtigt hatte, in-

3 Kongregation fiir die Glaubenslehre, Notifikation beziiglich des Buches von P. Jacques Dupuis, S.J.,
»Verso una teologia cristiana del pluralismo religioso«, 8 (24. 1. 2001): Congregatio pro Doctrina Fidei,
Documenta inde a Concilio Vaticano secundo expleto edita (1966—-2005), Libreria Editrice Vaticana, Citta
del Vaticano 2006, 548-552 (551).
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dem sie sich ihm iiberstiilpte. Dieser Ausdruck bezieht sich nicht etwa auf die Texte
des Konzils und noch weniger auf die Intention der handelnden Subjekte, sondern
auf den Interpretationsrahmen, in den das Konzil gestellt wurde und der wie eine Art
innere Konditionierung bei der weiteren Lektiire der Fakten und Dokumente des
Konzils gewirkt hat. Das Konzil ist keinesfalls die para-konziliare Ideologie, aber in
der Geschichte der kirchlichen Ereignisse und der Massenkommunikationsmittel hat
eben zu einem grofien Teil die Verfilschung des Konzils gewirkt, das heif3t die para-
konziliare Ideologie. Um alle Konsequenzen der para-konziliaren Ideologie als his-
torisches Ereignis deutlich hervortreten zu lassen, miifite man die 68er Revolution
untersuchen, die als Prinzip die Haltung des Bruchs mit der Vergangenheit und die
radikale Anderung der Geschichte angenommen hat. In der para-konziliaren Ideolo-
gie bedeutet 1968 eine neue Gestalt der Kirche im Bruch mit der Vergangenheit,
auch wenn sich die Wurzeln dieses Bruches bereits in dlteren kirchlichen Gruppie-
rungen finden lassen und ebenso in einigen theologischen Richtungen innerhalb der
Kommissionen sowie in der Gruppe der Periti des Konzils.

Dieses Interpretationsrahmen, der sich von auBlen dem Konzil iiberstiilpt, kann
hauptsichlich durch folgende drei Faktoren charakterisiert werden:

1) Der erste Faktor ist der Verzicht auf das Anathem, das heilit auf die klare
Gegeniiberstellung von Orthodoxie und Héresie.

Im Namen der sogenannten pastoralen Ausrichtung des Konzils kommt die Idee
auf, daB die Kirche auf die Verurteilung des Irrtums, auf die Definition der Orthodo-
xie in Gegeniiberstellung zur Héresie verzichten wiirde. Man stellt die Verurteilung
der Irrtiimer und das Anathem, das in der Vergangenheit von der Kirche iiber alles
verkiindet worden war, was mit der christlichen Wahrheit unvereinbar ist, dem pas-
toralen Charakter der Lehre des Konzils gegeniiber, das jetzt nicht darauf aus wire,
zu verurteilen oder Irrtiimer deutlich zu machen, sondern nur zu ermahnen, zu veran-
schaulichen oder zu bezeugen.

In Wirklichkeit gibt es keinen Widerspruch zwischen der entschlossenen Verurtei-
lung oder Widerlegung der Irrtiimer auf dem Gebiet der Lehre oder Moral und den Hal-
tungen der Liebe gegeniiber dem, der dem Irrtum verfillt, und des Respekts vor seiner
Wiirde als Person. Im Gegenteil, gerade weil der Christ groen Respekt fiir die mensch-
liche Person hat, setzt er sich iiber alle Grenzen hinweg dafiir ein, sie vom Irrtum und
von falschen Interpretationen der religiosen oder moralischen Wirklichkeit zu befreien.

Die Anhénglichkeit an die Person Jesu Christi, den Sohn Gottes, an sein Wort und
sein Heilsgeheimnis, erfordert eine einfache und klare Antwort des Glaubens, wie
sie sich in den Glaubensbekenntnissen und in der regula fidei findet. Die Verkiindi-
gung der Glaubenswahrheit schliefit immer auch die Widerlegung des Irrtums und
seine Kenntlichmachung, also die (frither) so genannten »theologischen Zensuren«
jener doppeldeutigen und gefidhrlichen Positionen ein, die Unsicherheit und Verwir-
rung unter den Glidubigen verbreiten.

Es wiire demnach falsch und unbegriindet, zu meinen, dafl nach dem II. Vatikani-
schen Konzil das dogmatische Reden und Verurteilungen von Seiten des Lehramtes
aufgegeben oder ausgeschlossen werden miissen. Genauso wire es andererseits
falsch, zu meinen, dal} der erklidrende und pastorale Charakter der Dokumente des II.
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Vatikanischen Konzils keine Lehre einschlosse, die eine Zustimmung von Seiten der
Glédubigen erforderte, gemél dem unterschiedlichen Grad der Autoritit der vorgetra-
genen Lehren.

2) Der zweite Faktor ist die Ubersetzung des katholischen Denkens in die Kate-
gorien der Moderne. Die Offnung der Kirche fiir die Anspriiche und Erfordernisse
der Moderne (siche Gaudium et Spes) wird von der para-konziliaren Ideologie als
Notwendigkeit einer Versohnung zwischen dem Christentum und dem philosophi-
schen und ideologischen Denken in der modernen Kultur interpretiert. Es handelt
sich hierbei um ein theologisches und intellektuelles Unterfangen, das im Wesent-
lichen die Idee des Modernismus wieder hervorholt, der zu Beginn des 20. Jahrhun-
derts vom heiligen Pius X. verurteilt worden war.

Die neo-modernistische und sékularisierende Theologie hat sich um eine Begeg-
nung mit der modernen Welt gemiiht, genau am Vorabend des Zerfalls der »Moder-
ne«. Mit dem Niedergang des sogenannten »realen Sozialismus« 1989 sind diese
Mythen der Moderne und der Irreversibilitdt der Emanzipation von der Geschichte
gefallen, die die Postulate des Soziologismus und Sikularismus dargestellt haben.
Auf das Paradigma der Moderne folgt in der Tat heute das post-moderne Paradigma
des »Chaos« oder der »pluralistischen Vielschichtigkeit«, dessen Fundament der ra-
dikale Relativismus ist. In der Homilie zur Feier der Liturgie »Pro eligendo Pontifi-
ce« (18/04/2005) des damaligen Kardinals Joseph Ratzinger am Tag, bevor er zum
Papst gewihlt wurde, wird der Kern der Frage klar umrissen: »Wie viele Glaubens-
meinungen haben wir in diesen letzten Jahrzehnten kennengelernt, wie viele ideolo-
gische Stromungen, wie viele Denkweisen... Das kleine Boot des Denkens vieler
Christen ist nicht selten von diesen Wogen zum Schwanken gebracht, von einem Ex-
trem ins andere geworfen worden: vom Marxismus zum Liberalismus bis hin zum
Libertinismus; vom Kollektivismus zum radikalen Individualismus; vom Atheismus
zu einem vagen religidsen Mystizismus; vom Agnostizismus zum Synkretismus,
und so weiter. (...) Einen klaren Glauben nach dem Credo der Kirche zu haben, wird
oft als Fundamentalismus abgestempelt, wohingegen der Relativismus, das sich
>vom WindstoB} irgendeiner Lehrmeinung Hin-und-hertreiben-lassenc, als die heut-
zutage einzige zeitgeméfle Haltung erscheint. Es entsteht eine Diktatur des Relati-
vismus, die nichts als endgiiltig anerkennt und als letztes Maf3 nur das eigene Ich und
seine Geliiste gelten 14Bt«.

In Anbetracht dieses Prozesses mufl man vor allem den metaphysischen Sinn der
Wirklichkeit wiedergewinnen (vgl. die Enzyklika Fides et ratio von Papst Johannes
Paul II.) und eine Vision des Menschen und der Gesellschaft, die sich auf absolute,
iiberzeitliche und dauerhafte Werte griindet. Diese metaphysische Sicht darf nicht
absehen von einer Reflexion der Rolle der Gnade in der Geschichte, das heifit des
Ubernatiirlichen, dessen Verwalter die Kirche, der Mystische Leib Christi, ist. Die
Wiedergewinnung des metaphysischen Sinns mit dem lumen rationis (Licht des Ver-
standes) muf} parallel einhergehen mit jener des iibernatiirlichen Sinns mit dem /u-
men fidei (Licht des Glaubens).

Im Gegensatz dazu meint die para-konziliare Ideologie, dal die christliche Bot-
schaft nach den Kategorien der modernen aullerkirchlichen und gegen die Kirche ge-
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richteten Kultur sékularisiert und neuinterpretiert werden miisse, indem man die In-
tegritit des Glaubens aufs Spiel setzt, und sei es unter dem Vorwand einer »angemes-
senen Anpassung« an die Zeit. Das Resultat sind Sékularisierung der Religion und
Verweltlichung des Glaubens.

Eines der Instrumente zur Verweltlichung der Religion griindet sich auf der Forde-
rung, sie zu modernisieren, indem man sie dem modernen Geist anpafit. Diese Forde-
rung hat die katholische Welt dazu gebracht, sich fiir ein »aggiornamento« (eine Ak-
tualisierung) einzusetzen, das in Wirklichkeit dazu fiihrte, die kirchliche Denkweise
immer mehr und teils unbewusst dem herrschenden Subjektivismus und Relati-
vismus anzugleichen. Dieses Nachgeben hat zu einer Verunsicherung unter den
Glédubigen gefiihrt, indem es sie der Sicherheit des Glaubens und der Hoffnung auf
das ewige Leben als vorrangiges Ziel der menschlichen Existenz beraubte.

3) Der dritte Faktor ist die Interpretation des vom II. Vatikanischen Konzil gewoll-
ten » Aggiornamento« (der vom II. Vatikanischen Konzil gewollten Aktualisierung).

Mit dem Begriff »aggiornamento« (»Aktualisierung«) wollte Papst Johannes
XXIII. die vorrangige Aufgabe des II. Vatikanischen Konzils bezeichnen. Dieser Be-
griff jedoch driickte im Denken des Papstes und des Konzils nicht das aus, was dage-
gen in seinem Namen bei der ideologischen Rezeption der Nachkonzilszeit gesche-
hen ist. »Aggiornamento« wollte in der pépstlichen und konziliaren Bedeutung die
pastorale Absicht der Kirche zum Ausdruck bringen, die am besten angemessenen
und angebrachten Mittel zu finden, um das gesellschaftliche Bewuftsein der heuti-
gen Welt dahin zu fiihren, die ewige Wahrheit der heilbringenden Botschaft Christi
und der Lehre der Kirche zu erkennen. Liebe zur Wahrheit und missionarischer Eifer
fiir das Heil der Menschen sind die zugrundeliegenden Prinzipien der Durchfiihrung
des »aggiornamento«, wie es vom II. Vatikanischen Konzil und dem nachfolgenden
pipstlichen Lehramt gewollt und gedacht war.

Von der para-konziliaren Ideologie hingegen, die vor allem durch die neomoder-
nistischen katholischen intellektuellen Gruppierungen und die Zentren der sikularen
Massenmedien verbreitet wurde, wird der Begriff »aggiornamento« verstanden und
vorgestellt als Umkehrung der Kirche angesichts der modernen Welt: vom Antago-
nismus zur Aufgeschlossenheit. Die ideologische Modernitét — die sicher nicht mit
der legitimen und positiven Autonomie der Wissenschaft, der Politik, der Kiinste,
des technischen Fortschritts verwechselt werden darf — hat sich auf das Prinzip der
Ablehnung Gottes, der christlichen Offenbarung und der Gnade gegriindet. Sie ist al-
so gegeniiber dem Glauben nicht neutral. Das, was an eine Versohnung der Kirche
mit der modernen Welt denken lieB3, fiihrt so paradoxerweise dazu, zu vergessen, daf3
der antichristliche Geist der Welt fortwirkt in der Geschichte und in der Kultur. Die
nachkonziliare Situation wurde schon von Paul VI. wie folgt beschrieben:

»Durch eine Ritze ist der Rauch Satans in den Tempel Gottes eingedrungen: Es
gibt den Zweifel, die Unsicherheit, die Problemstellung, die Unruhe. Der Zweifel ist
in unser Bewuftsein eingedrungen und er ist eingedrungen durch Fenster, die hinge-
gen hitten gedffnet sein sollen fiir das Licht. Auch in der Kirche regiert dieser Status
der Unsicherheit. Man glaubte, nach dem Konzil sei ein Sonnentag fiir die Geschich-
te der Kirche gekommen. Gekommen ist hingegen ein Tag, der vernebelt ist, ein Tag
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mit Unwetter, Finsternis, Suche und Unsicherheit. Wie ist dies geschehen? Wir ver-
trauen Euch einen Unserer Gedanken an: Es gab den Eingriff einer widrigen Macht:
Sein Name ist der Teufel, dieses mysteridse Sein, auf das man auch im Brief des hl.
Petrus anspielt«®.

Leider sind die Wirkungen, die von Paul VI. festgestellt wurden, nicht verschwun-
den. Ein fremdes Denken ist in die katholische Welt eingedrungen, das Verwirrung
hervorbringt, viele Seelen verfiihrt und die Gldubigen desorientiert. Hier ist ein
»Geist der Selbstzerstorung«, der den Modernismus erfiillt, der sich — unter anderem
— zu einem groflen Teil der katholischen Publizistik bemichtigt hat. Dieses der ka-
tholischen Lehre fremde Denken kann man zum Beispiel unter zwei Aspekten fest-
stellen:

Ein erster Aspekt ist die soziologische Sicht des Glaubens, das heif3t eine Interpre-
tation, die das Soziale als Schliissel zur Bewertung der Religion nimmt und die zu ei-
ner Verfilschung des Verstéindnisses der Kirche nach einem demokratischen Modell
gefiihrt hat. Wenn man die heutigen Diskussionen iiber die Disziplin, das Recht, iiber
die Art, die Liturgie zu feiern, beobachtet, kann man nicht vermeiden, festzustellen,
daB dieses falsche Kirchenverstindnis unter den Theologen und Laien verbreitet ist,
gemil dem Slogan: Wir sind das Volk, wir sind die Kirche. Das Konzil bietet tat-
sdchlich keinerlei Fundament fiir diese Interpretation, weil das Bild vom Volk Got-
tes, das auf die Kirche angewandt wird, immer gebunden ist an das Verstdndnis der
Kirche als Geheimnis, als sakramentale Gemeinschaft des Leibes Christi, der sich
zusammensetzt aus einem Volk, das ein Haupt hat und aus einem sakramentalen Or-
ganismus, der sich aus hierarchisch geordneten Gliedern zusammensetzt. Die Kirche
kann daher keine Demokratie werden, in der die Macht und die Souverinitidt vom
Volk ausgehen, weil die Kirche eine Wirklichkeit ist, die von Gott kommt und ge-
griindet wurde von Jesus Christus. Sie ist Mittlerin des gottlichen Lebens, des Heils
und der Wahrheit, und sie hingt ab von der Souverinitit Gottes, die eine Souveri-
nitdt der Gnade und der Liebe ist. Die Kirche ist zugleich Gabe der Gnade und insti-
tutionelle Struktur, weil es so ihr Griinder gewollt hat: Indem er die Apostel berief,
»setzte Jesus die Zwolf ein« (Mk 3, 14).

Eine zweiter Aspekt, dem Aufmerksamkeit gebiihrt, ist die Ideologie des Dialogs.
Dem Konzil und der Enzyklika Pauls VI. Ecclesiam suam geméil, ist der Dialog ein
wichtiges und unverzichtbares Mittel fiir das Gespréch der Kirche mit den Menschen
der eigenen Zeit. Aber die para-konziliare Ideologie wandelt den Dialog um, von ei-
nem Mittel zu einem Zweck und dem hauptsichlichen Ziel der pastoralen Titigkeit
der Kirche. Sie ist sinnentleerend und verdunkelt die Dringlichkeit und den Aufruf
zur Bekehrung zu Christus und zur Zugehorigkeit zu Seiner Kirche.

Gegen solche Verirrungen ist es notwendig, das spirituelle und kulturelle Funda-
ment der christlichen Zivilisation wiederzufinden und wiederzugewinnen, das heif3t
den Glauben an Gott, den Transzendenten und den Schopfer, an seine Vorsehung und
sein Gericht, an seinen eingeborenen Sohn, der Mensch geworden, gestorben und

# Italienisches Original in Paolo V1., Insegnamenti, vol. X, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano
1972,S.707.
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auferstanden ist fiir die Erlosung der Welt und der die Gnade des Heiligen Geistes
ausgegossen hat zur Vergebung der Siinden und um die Menschen der gottlichen Na-
tur teilhaft zu machen. Die Kirche, Leib Christi, gottlich-menschliche Institution, ist
das universale Heilssakrament, und die Einheit der Menschen, deren Zeichen und
Werkzeug die Kirche ist, geschieht in dem Sinn, die Menschen mit Christus zu verei-
nen mittels seines Leibes, der die Kirche ist.

Die Einheit des ganzen Menschengeschlechtes, von der LG 1 spricht, darf also
nicht in dem Sinne verstanden werden, die Einheit oder Wiedervereinigung der ver-
schiedenen Ideen oder Religionen oder Werte in einem »gemeinsamen und iiberein-
stimmenden Reich« zu erlangen, sondern sie wird erreicht, indem alle zur einzigen
Wahrheit zuriickgefiihrt werden, deren Verwalterin die katholische Kirche ist, weil
Gott selbst sie ihr anvertraut hat. Keine Harmonisierung von »verschiedenen und
fremden Lehren«, sondern unverkiirzte Verkiindigung des Schatzes der christlichen
Wahrheit. Dies im Respekt der Gewissensfreiheit und unter Wiirdigung der Strahlen
der Wahrheit, die ausgestreut sind im Universum der kulturellen Traditionen und der
Religionen der Welt, indem man sich aber zugleich den Sichtweisen widersetzt, die
nicht mit der Wahrheit iibereinstimmen, die Gott in Christus geoffenbart hat, und
nicht mit ihr kompatibel sind. Auch die Offnung der Kirche zur Welt, die geradezu
das Banner der nachkonziliaren Zeit geworden ist, muss recht verstanden werden:
Die Offnung fiir die Probleme, Fragen und Sorgen der Welt unserer Zeit ist eine pas-
torale Pflicht; Offnung fiir die lehrméBigen Irrtiimer und die Ambivalenzen der mo-
dernen Ideologien ist dagegen selbstzerstorerisch und beschédigt die katholische
Kirche und den christlichen Glauben.

Ich schlieBe, indem ich zu den Interpretationskategorien zuriickkehre, die von
Papst Benedikt in der Ansprache an die Romische Kurie vorgeschlagen wurden und
die ich am Beginn zitiert habe. Sie beziehen sich nicht auf das gewohnliche und ob-
solete Dreierschema: Konservative, Progressive, Geméfigte, sondern sie griinden
sich auf ein ausgezeichnetes theologisches Gleis: zwei Hermeneutiken, jene des
Bruchs und jene der Reform in der Kontinuitit. Es ist notwendig, jene letztgenannte
Richtung zu nehmen, um die kontroversen Punkte anzugehen, indem man gleichsam
das Konzil vom Para-Konzil befreit, das sich mit ihm vermischt hat und indem man
das Prinzip der Integritit der katholischen Lehre und der vollkommenen Treue
zum depositum des Glaubens bewahrt, der durch die Tradition iiberliefert und vom
Lehramt der Kirche treu ausgelegt wird.
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Volkskunde

Klaus Guth: Lebenswelten im Wandel. Beitrdge
zur Europdischen Ethnologie/ Volkskunde und His-
torischen Landeskunde. EOS Verlag, St. Ottilien
2009, 478 S.

Der jlingste Sammelband des Bamberger Volks-
und Landeskundlers Klaus Guth stellt eine Fortfiih-
rung zweier Publikationen aus dem Jahr 1995 und
1997 unter dem Titel »Kultur als Lebensform« dar.
»Lebenswelten im Wandel«, der nun vorliegende
dritte Band aus diesem Zyklus, hat einen neuen Titel
bekommen, der den Beitrdgen angepasst wurde. Ein
Nachweis der Erstveroffentlichung der Texte er-
leichtert dem Leser das Auffinden der weit verstreu-
ten Originalstellen. Bei einigen handelt es sich auch
um unverdffentlichte Vortridge und Manuskripte, die
hier erstmals im Druck erscheinen.

Der Sammelband enthélt vier Hauptgebiete: 1.
Positionen in Wissenschaft und Leben, 2. Religion,
Konfession, Frommigkeit, 3. Kanonisation, Kult,
Erinnerung, 4. Dialog, Migration, Integration. Im
Spiegel dieser Themenvielfalt erschliefen sich
wichtige Dimensionen der Kulturgeschichte, die bei
Guth rdumlich und inhaltlich sehr weit gefasst sind.
Sie reichen vom 11. Jahrhundert bis ins 21. Jahr-
hundert hinein.

Eine Besonderheit des Werkes sind die Beitrige
zur Geschichte des Landjudentums. Aus seinen jahr-
zehntelangen Forschungen als Leiter der For-
schungsstelle Landjudentum an der Universitit Bam-
berg hat Klaus Guth viele Aspekte dieser oftmals
vernachldssigten Geschichte aufgegriffen und in sei-
nen eigenen und seinen Schiilerarbeiten publiziert.
Ihm gebiihrt dafiir grofier Dank, da es nur wenige
Volkskundler gibt, die sich in so sachkundiger Weise
mit der jiidischen Kultur auf dem Lande befassen.

Positionen in Wissenschaft und Leben — das ist
zunichst eine Kategorie, die man gar nicht erwartet.
Fiir Klaus Guth gehort beides zusammen. Ein Kul-
turwissenschaftler ist niemals aufler Dienst, schon
gar nicht, wenn es um solche Themen wie »Heimat
und Welt«, »Erhalten und Gestalten« in der Denk-
malpflege oder das Altwerden in der Erzdhlkultur
geht. Guth macht deutlich, dass auch die Wissen-
schaft eine Verpflichtung zum sozialen Handeln,
zum Erhalt des gemeinsamen Kulturerbes und zur
Reflexion iiber biographische Einschnitte eines je-
den Menschen hat. Die fiinf in diesem ersten Teil
versammelten Schriften vermitteln allesamt lesens-
werte »Positionen, die eng verwoben sind mit den
»Stationen der Auseinandersetzung« des Wissen-
schaftlers, wie sie auf S. 33 ausgebreitet werden.

Religion, Konfession, Frommigkeit — dahinter
verbergen sich die Schliisselgebiete, mit denen sich
Klaus Guth iiber viele Jahrzehnte seines Forscher-
lebens befasst hat. Es sind die Konstanten religioser
Kultur, Aspekte der européischen Konfessionsge-
schichte im Spannungsfeld zwischen Lokalitit, Re-
gionalitit und iibergeordneten raumlichen und kon-
fessionspolitischen Beziigen, und es ist der Kult-
raum als Andachtsraum. Es geht um obrigkeitliche
Steuerung von Kult und Wallfahrtswesen, um Ma-
rienheiligtiimer und mittelalterliche Legendenbil-
dung oder um das geistliche Lied in den alten Bis-
timern Bamberg und Wiirzburg. Ein Aufsatz ist
dem Erzéhlmotiv der Befreiung aus der Gefangen-
schaft im Spiegel von Mirakelbiichern gewidmet,
wobei der Errettung aus tiirkischer Gefangenschaft
sowie aus Kerkerhaft — wiederum unter dem Ge-
sichtspunkt der Marienverehrung — ein besonderes
Augenmerk gilt.

Kanonisation, Kult, Erinnerung — in diesem Feld
geht es vor allem um hochmittelalterliche Kulte der
Verehrung hoher Herrscher, um Bistumspatrone, um
Maria als Schutzherrin der Ottonen- und Salierherr-
scher, um eine neue Verortung des Marienbildes
durch Edith Stein und um jiidische Feste und Erinne-
rungskultur. Auf den Beitrag »Jiidische Feste im frén-
kischen Dorf« sei besonders hingewiesen: »In der
Riickerinnerung fiihlten sich die Juden am Ort vor
ihrer Flucht im Dritten Reich als Juden und Deut-
sche. Das Dorf war ihre Heimat ...« (S. 319). Es sind
nur noch Spuren der Erinnerung geblieben, die Klaus
Guth iiber die Forschungsstelle Landjudentum erhe-
ben und auswerten konnte. Dieses wertvolle Material
dient oftmals als einzige Quelle einer religiosen Ko-
existenz in Franken, von der wir heute nur noch iiber
Zeitzeugen etwas in Erfahrung bringen konnen.

Dialog, Migration, Integration — hier wird der Bo-
gen wiederum vom Mittelalter bis in die fiinfziger
Jahre des vergangenen Jahrhunderts, mithin der In-
tegration der Sudetendeutschen in die Stadt Bam-
berg gezogen. Dialoge, das sind die Religionsge-
spriche im Mittelalter, die Klaus Guth beleuchtet,
das sind auch Fragen des kanonischen Rechts unter
Fiirstbischof Friedrich Karl von Schonborn. Unter
dem Migrationsproblem werden die Auswanderung
aus den Hochstiften Bamberg und Wiirzburg nach
Oberungarn abgehandelt. Franz Marcs »Briefe aus
dem Felde« zu Beginn des ersten Weltkriegs werden
vor dem Hintergrund eines »Glaubens an Europa«
von Kiinstlern und Intellektuellen dieser Zeit analy-
siert.

Klaus Guth argumentiert auf vielen Ebenen. Sein
Werk zeichnet sich durch eine immense Fiille aus,
die stets im Mittelalter ihren Ausgang sucht, um
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sich iiber die verschiedenen Phasen der Aufkldrung
— immer gedacht als européisches Programm — bis
iiber die beiden Weltkriege des 20. Jahrhunderts und
deren Folgen in unsere unmittelbare Gegenwart hi-
neinzubegeben. Seine Interessen, die in diesem
Band in vortrefflicher Weise zum Tragen kommen,
beziehen sich vor allem auf die Marienverehrung
und das Marienbild, auf alte und neue Kulte lokaler
und iiberregionaler Bedeutung, auf Wandlungspro-
zesse religioser Einstellungen in der Bevolkerung
und bei der Obrigkeit, auf den christlich-jiidischen
Dialog unserer Gegenwart und nicht zuletzt auf die
vergangene Lebenswirklichkeit von Juden und
Christen in Franken In der Erzdhlkultur, in der Le-
genden- und Sagenbildung, sieht Guth einen reichen
Motivschatz, der etwas von diesen »Lebenswelten
im Wandel« vermitteln kann.

Wie die beiden Vorgingerbinde sei auch dieser
beeindruckende Band allen anempfohlen, die unter
der Formierung der européischen Kultur einen kom-
plexen und langfristigen Prozess verstehen mit vie-
len Facetten religioser Vielfalt in einer bis zum Drit-
ten Reich vom Christentum und Judentum geprig-
ten europdischen Lebenswirklichkeit.

Sabine Doering-Manteuffel, Augsburg

Moraltheologie

Manfred Balkenohl / Roland Rosler (Hg.),: Hand-
buch fiir Lebensrecht und Lebensschutz, Pader-
born: Bonifatius Verlag 2010, 683 S., ISBN 978-3-
89710-451-8, EUR 36,90

Die in Deutschland aktuell gefiihrte Debatte um
die sog. Priaimplantationsdiagnostik (PID) 16st bei
dem auch nur fliichtigen Beobachter zweifellos eine
Art von Déja-vu-Erlebnis aus. Mogen sich im Be-
reich des Lebensschutzes die Leitthemen teils heftig
gefilhrter Auseinandersetzungen vergangener
Jahrzehnte bis in die Gegenwart hinein gewandelt
haben — Abtreibung und Fristenlosung, Beratungs-
schein, Embryonenschutzgesetz, Euthanasie und
Patientenverfiigung, Stammzellgesetz und Stich-
tagsverschiebung u.d. — so kreisen doch alle
speziellen Problemstellungen erkennbar um die eine
Frage nach Wiirde und Lebensrecht bzw. Lebens-
schutz des Menschen. Von ihrer Beantwortung hén-
gen offensichtlich — und dies tatséchlich in schlicht
logischer Deduktion — alle weiteren Schlussfol-
gerungen ab. Die Herausgeber des Sammelbandes
»Handbuch fiir Lebensschutz und Lebensrecht«,
Manfred Balkenohl und Roland Résler, sind ange-
treten, zu einer klaren Sicht in den theoretischen
Grundlagen des Lebensrechtes wie auch zu einem
Einblick in praktische Felder des Lebensschutzes
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zu verhelfen. Insgesamt 45 Beitrige von 33 Au-
toren, die in unterschiedlichsten wissenschaftlichen
Disziplinen und/oder Bereichen des praktischen
Einsatzes fiir den Lebensschutz titig bzw.
fachkundig sind, fiigen sich so zu einem Gesamt
zusammen, um die facettenreiche Thematik breit
gestreut nahe zu bringen.

Der Band ist in fiinf Teile gegliedert, deren erster
zu einer notwendigen und fiir alles Folgende
grundlegenden Klédrung hinsichtlich des mit den Be-
griffen von Menschenwiirde und Lebensrecht
Gemeinten verhelfen soll. Weitere drei Abteilungen
behandeln nacheinander schwerpunktmifig die
Themenfelder > Abtreibungs, >Bioethik und Embry-
onenschutz< und >Sterbehilfe«. Ein fiinfter Teil bie-
tet schlieBlich den vorgenannten Spezialthemen
nicht eindeutig zuzuordnende, doch mit diesen und
dem gesamten Themenkomplex zusammenhin-
gende Beitréige dar.

Zunichst hier nun die Zusammensetzung des
Bandes, wie er sich dem Leser prisentiert: I. Zum
Recht auf Leben: Hans Reis, Das Recht auf Leben
— ein hochst unbequemes Grundrecht (17-63); Ta-
deusz Guz, Zum Lebensrecht aus philosophischer
Sicht (65-75); Manfred Balkenohl, Menschenwiir-
de und Lebensrecht (77-82); Manfred Balkenohl,
Der Eid des Hippokrates (83-88); Clemens Breuer,
Menschsein als eigenstandige Qualitdt — Warum ein
wirksamer Schutz des menschlichen Lebens nicht
mit einem abgestuften Konzept zu vereinbaren ist
(89-119); Nathanael Liminski, Von der Aufkldrung
bis zum dauerhaften Engagement ist es ein weiter
Weg — Anregungen zur Lebensschutzarbeit mit jun-
gen Menschen (121-127); Regina Steinhardt, Wa-
rum wir das Leben schiitzen wollen (129-135);
Martin Luteran, Die Allgemeine Erkldarung der
Menschenrechte und das Recht auf Leben
(137-147); 1I. Zum Thema Abtreibung: Michel
Schooyans, Der Fall des »brasilianischen Maid-
chens« — Die »Recife Affair« (151-154); Herbert
Trondle, Das »Beratungsschutzkonzept« (155—
178); Rita Tsai, Umfeld und Erfahrungen — Aus dem
Handeln einer Beraterin (179-195); Claudia Ka-
minski, Die lautlose Katastrophe (197-202) u. dies.,
Post-Abortion-Syndrom (203-207); Trautemaria
Blechschmidt, Der Mensch — Person von Anfang an
(209-223); Roland Rosler, Eine Abtreibung in Ful-
da — Debatte im Hessischen Landtag (225-232) u.
ders., Ein Marsch fiir das Leben oder: Gegen Ab-
treibungsverbot und christlichen Fundamentalismus
(233-239); Jiirgen Liminski, Abtreibung, Altenkrip-
pe und Bevormundung der Familie. Vorboten einer
sterbenden Gesellschaft? (241-259); Walter Schra-
der, Lebensrecht — seit der Zeit der DDR bis heute.
Aus dem »KALEB«-Blickwinkel (261-276); Wal-
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ter Ramm, Der Papst und die »Pille«. »Humanae
Vitae« — ein Zeichen, dem widersprochen wird
(277-296); Mechthild Lohr, Zur Geschichte des Un-
rechts der Abtreibung (297-322); Mechthild Lohr /
Hubert Hiippe, Spétabtreibung — ein politisches Fei-
genblatt (323-329); Manfred Libner, Tim lebt — Ei-
ne Kampagne fiir das Leben (331-337); Hans Reis,
Spitabtreibung oder der Trick mit der embryopathi-
schen Indikation (339-349); III. Zur Bioethik und
zum Embryonenschutz: Roland Rosler, Neue Fra-
gen? — oder alte Strategien? (353-372) u. ders.,
»Nur ein Haufen Zellen« (373-403); Enrique H.
Prat / Hubert Hiippe / Roland Résler, Der Embryo —
Galionsfigur im Streit ums Geld — Stammzelldebat-
te im Bundestag (405-424); Bruno Hiigel, Assis-
tierte Reproduktionsmedizin beim Menschen infol-
ge hormoneller Stimulation der Eierstocke, Retor-
tenzeugung (IVF) und Embryonentransfer (ET)
(425-450); Peter Liese, Anstrengend, aber oft er-
folgreich und unbedingt notwendig — Engagement
fiir Embryonenschutz in Europa (451-457); Martin
Kastler, Europa und der Lebensschutz — ein Balan-
ceakt (459-465); 1V. Sterbehilfe oder Lebenshilfe
fiir Sterbende?: Manfred Balkenohl, Der Hirntod —
Zur Problematik einer neuen Todesdefinition
(469-486); Robert Spaemann, Ist der Hirntod der
Tod des Menschen? (487-501); Claudia Kaminski,
Palliative Pflegephilosophie nach Silviahemmet —
eine Stiftung der Konigin von Schweden (503-508);
Axel W. Bauer, Komfortabler sterben mit der Pa-
tientenverfiigung? Uber die ethischen Konsequen-
zen einer rechtspolitischen Illusion (509-521); Leo
Lennartz, Vorsorge fiir den Ernstfall. Patientenver-
fiigung und Vorsorgevollmacht (523-535); Manfred
Balkenohl, Ist der Kranke ein Parasit der Gesell-
schaft? (537-541); Robert Spaemann, Es gibt kein
gutes Toten (543-555); Trautemaria Blechschmidt,
Worauf es ankommt (557-558); V. Paralipomena
zum Lebensschutz: Thomas Schiihrer, Medienar-
beit: Die Mauer des Schweigens durchbrechen
(561-579); Markus Reder, Religionsersatz — Ge-
spriach mit dem Psychiater, Theologen und Bestsel-
lerautor Manfred Liitz (581-586); Stefan Rehder,
Heilsfabrikanten (587-591); Manfred Balkenohl,
Krankheit, Leid, Sterben, Tod. Die christliche Per-
spektive (593-597); Roland Rosler / Hubert Hecker
/ Susanne Kummer, »Sexperten« fiir Gender? — Ju-
gendliche fordern: Aufkldrung statt Abtreibung!
(599- 615); Susanne Kummer, Das Unbehagen in
der Gleichheit. Auswege aus der Gender-Sackgasse
(617-642); Bernd Posselt, Wir miissen um Europa
kdmpfen! (643-649); Roland Rosler, Familienpla-
nung: Uber die Mir von der Bevolkerungsexplosion
— eine politische Einordnung (651-669).
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Aufgrund der Vielzahl der Einzelbeitrdge seien
nachfolgend einige exemplarisch zu kurzer
Erorterung herausgegriffen. Eroffnet wird der erste
Teil (»Zum Recht auf Leben«) durch eine Abhand-
lung von Hans Reis (17-63), der sich aus verfas-
sungsrechtlicher Perspektive mit der Problematik
von Art. 2 GG und dem Verhiltnis von Art. 2 Abs. 2
Satz 1 GG (»Jeder hat das Recht auf Leben und kor-
perliche Unversehrtheit«) und Art. 2 Abs. 2 Satz 3
GG (»In diese Rechte darf nur auf Grund eines Ge-
setzes eingegriffen werden«) auseinandersetzt. Der
letztgenannte Gesetzesvorbehalt hat — von Reis an-
hand von Beispielen eindriicklich belegt — immer
wieder sehr gegensitzliche Interpretationen erfahren
und diente verschiedentlich als Ansatzpunkt, eine
scheinbar grundgesetzkonforme Einschriankung des
Totungsverbotes vornehmen zu konnen. Das
Bundesverfassungsgericht stellte indessen zuletzt
noch zur Thematik des Abschusses entfiihrter Passa-
gierflugzeuge, die als Tatwaffe eingesetzt werden
sollen, unmissverstindlich fest, das einschrinkende
Gesetz »miisse seinerseits im Lichte des Rechts auf
Leben und der damit eng verkniipften Garantie der
Menschenwiirde in Artikel 1 Abs. 1 GG gesehen
werden« (47). Ausdriicklich wird dabei auf das erste
Bundesverfassungsgerichtsurteil zur Fristenlosung
Bezug genommen, in dem hervorgehoben wird,
»dass das menschliche Leben als tragendes Konsti-
tutionsprinzip und oberster Verfassungswert die vi-
tale Basis der Menschenwiirde sei, deren Schutz ge-
nerell ausschlieft, den Menschen zum blofen Objekt
zu machen, selbst wenn dies dazu dienen soll, das
Leben anderer Menschen zu schiitzen und zu erhal-
ten« (ebd.). Zwar lassen die bisherigen Entscheidun-
gen des BVerfGE hinsichtlich Art. 2 Abs. 2 Satz 3
GG fiir einen Widerstand gegen die Aushohlung von
Art. 2 Abs. 2 Satz 1 GG hoffen, doch sollte niemand
der Illusion erliegen, damit seien auch alle zukiinfti-
gen Begehrlichkeiten in dieser Hinsicht abgewehrt.

Tadeusz Guz (65-75) ruft unter Riickgriff auf die
Kategorienlehre des Aristoteles und deren Ausar-
beitung bei Thomas v. Aquin die Bedeutung von
Sein und Wesen und Person (Seinsakt und sub-
stantielles Sein) in Erinnerung. Zugleich hebt er
gegen jede Form des Subjektivismus die Objektivi-
tit und Universalitdt des Naturrechtes hervor. Der
Verfasser sieht seit geraumer Zeit und gegenwirtig
eine »Entsubstantiierung« der menschlichen Person
und ihrer Wiirde im Vollzug, was schlieBlich zu ei-
ner Aufthebung des Lebensrechts fiihrt (71). Damit
kennzeichnet er knapp, aber deutlich genug, den
Kernbereich der zu fiihrenden Auseinandersetzung.

In gleicher Weise Clemens Breuer (89-119), der
— nach einem kurzen historischen Uberblick zum
>Wiirdebegriff< — fundiert dessen grundsitzlich
metaphysische Dimension betont und damit zu-
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gleich die Forderung erkennt, von einer unverlier-
baren Wiirde des Menschen unabhingig von »En-
twicklungsstufen, Uberlebenschancen oder sozialer
Wertigkeit« (95) ausgehen zu miissen. Eine solche
objektive Wertentscheidung sieht Breuer nachvoll-
ziehbar in Art. 1 Abs. 1 GG u. Art. 2 Abs. 2 GG vor-
liegen. In der nachfolgenden Auswertung zweier
Grundgesetzkommentare (Giinter Diirig, 1958 und
Matthias Herdegen, 2003) wird deutlich, wie sehr
sich innerhalb weniger Jahrzehnte ein Wandel in
der Interpretation der vorgenannten Verfassungsar-
tikel von einer dem Ungeborenen in jeder Lebens-
phase eignenden Menschenwiirde hin zu einem
abgestuften Konzept im Sinne einer entwicklungs-
abhéngigen Qualitit des Wiirdeanspruchs ergeben
hat. Breuer warnt mit Recht, und Anzeichen fiir der-
artige Bestrebungen nehmen erkennbar zu, davor,
dass eine dem abgestuften Konzept der Menschen-
wiirde entsprechende Interpretation des Art. 1 Abs.
1 GG diesen kiinftig, je nach Interessenlage, zu einer
Rechtsutopie geraten lassen wiirde (107).

Im zweiten Teil (»Zum Thema Abtreibung«) bi-
etet Herbert Trondle (155-178) einen ebenso
fachkundigen wie scharfsinnigen Einblick in die
Praxis des sog. >Beratungsschutzkonzeptes«< seit
dessen Inkrafttreten. Sein gut belegtes und nachvoll-
ziehbares Urteil féllt entsprechend entlarvend aus.
Was nach vorgeblichem Willen und Behauptung des
Gesetzgebers einen besseren Schutz des ungebore-
nen Lebens zeitigen sollte, bedeutet rein sachlich
gesehen einzig, dass nun allein der Schwangeren
die Letztverantwortung iiber das Leben ihres Kindes
iiberlassen ist. Entgegen verfassungsgerichtlichem
Gebot unterlief es der Gesetzgeber u.a., die Tétung
Ungeborener eindeutig als Unrecht zu bezeichnen,
ferner wurden in das Gesetz keine strafbewehrten
Verhaltensgebote und -verbote eingefiigt, die darauf
abgezielt hitten, die Schwangere in Konfliktsitua-
tionen vor unbotmifiger Einflussnahme z.B. ihres
familidren Umfeldes in Richtung einer Abtreibung
zu schiitzen. Gerade im Hinblick auf die 1999 er-
gangene pipstliche Entscheidung, katholischen Be-
ratungsstellen sei es unter keinen Umstdnden er-
laubt, sich durch Ausstellen von Beratungsscheinen
am Beratungsschutzkonzept zu beteiligen, ist mit
Trondle festzustellen, »dass der objektive Sinn der
Beratungsbescheinigung sich in der Forderung des
Abbruchs erschopft und dies dem Aussteller zuzu-
rechnen ist« (169). Allein schon in rechtlicher Hin-
sicht ist die Scheinausstellung nichts anderes, als
eine Beihilfe zu einer rechtswidrigen Tat und damit
selber rechtswidrig, wenn auch straffrei. Dem Leser
wird mit den Schlussfolgerungen Trondles zugleich
klar, das vor der Titigkeit des immer noch wirksa-
men Vereins >Donum vitae<, dessen Name in Per-
version der gleichnamigen Instruktion der Kongre-
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gation fiir die Glaubenslehre ein Argernis in sich
darstellt, entschieden zu warnen und seitens der ka-
tholischen Kirche unverminderte Aufklarungsarbeit
iiber die Unvereinbarkeit dort vertretener Positionen
mit echtem Lebensschutz zu leisten ist.

Walter Schrader (261-276) bietet schlaglichtartig
erhellende Einblicke in die seinerzeit im Westen
kaum wahrgenommene Lebensrechtsbewegung der
DDR und schildert neben der Praxis der Abtreibung
als Instrument der Geburtenregelung, Repressionen
und versuchte Einflussnahme seitens des totalitdren
Staates. Als besonders verhdngnisvoll bezeichnet
Schrader schlielich die mit dem Einigungsvertrag
vertagte Losung zur Abtreibungsfrage. Dadurch
wurde zunéchst einmal die in der DDR giiltige Fris-
tenlosung fiir die neuen Bundesldnder bis Ende
1992 in Kraft gehalten und dem 1995 verabschiede-
ten »Schwangeren- und Familienhilfednderungsge-
setz« mit der unheilvollen Beratungsscheinpraxis,
einer im Ergebnis nur beschonigten Fristenrege-
lung, der Weg bereitet.

Der folgende dritte Teil »Zur Bioethik und zum
Embryonenschutz« ldsst seiner Uberschrift ent-
sprechend insbesondere eine Auseinandersetzung
mit den Themenfeldern >In-vitro-Fertilisationc¢,
>Stammzellforschung< und >Genmanipulation«< er-
warten. Dem Umfange nach wie auch inhaltlich fal-
len die gelieferten Beitrdge jedoch leider im Ver-
gleich mit den zuvor behandelten Teilen ab. Die
ersten zwei Beitrige gar (Roland Résler (353-372
u. 373-403)) sind im Grunde sachlich zur Génze
den vorausgegangenen Abhandlungen zur Thematik
der Abtreibung zuzuordnen. Es verbleiben somit im
Wesentlichen zum einen die sehr informative und
vor allem auch fiir den medizinischen Laien
gut verstdndliche Darstellung von Bruno Hiigel
(425-450) zu Retortenzeugung und Embryonen-
transfer, die hilfreich durch eine Dokumentation des
Embryonenschutzgesetzes bereichert worden ist.
Zum anderen gelingt es mit ihrem Gemeinschafts-
beitrag (Enrique H. Prat / Hubert Hiippe / Roland
Rosler (405-424) verschiedenen Autoren, die fatale
Weichenstellung zu benennen, die durch die am 12.
April 2008 parlamentarisch beschlossene Stichtags-
verschiebung beim Stammzellimport vorgenom-
men worden ist. Vermeintlich therapeutischer Nut-
zen wurde dem Embryonenschutz iibergeordnet,
und der medizinischen Verzweckung wurde so wei-
terer Vorschub geleistet. Der Logik vorgetragener
Argumente zufolge sind kiinftige Stichtagsverschie-
bungen nur mehr eine Frage der Zeit. In letzter Kon-
sequenz bleibt die Frage zu beantworten, warum
man die T6tung von Embryonen dem Ausland tiber-
lasst, zugleich aber die Forschung mit so gewonne-
nen Stammzellen als hochrangig bezeichnet und mit
Steuermitteln finanziert wird (409). Die hier klar
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auf den Punkt gebrachte Widerspriichlichkeit wird
die deutsche Offentlichkeit in den kommenden Jah-
ren gewiss weiter beschiftigen, spatestens, wenn ei-
ne weitere Stichtagsverschiebung gefordert wird,
oder wenn gar — wieder unter Behauptung wissen-
schaftlicher Notwendigkeit — die Gewinnung von
Stammzelllinien in Deutschland selbst zugelassen
werden soll.

Der sich den Fragen des Lebensendes widmende
vierte Teil »Sterbehilfe oder Lebenshilfe fiir Ster-
bende?« nimmt einleitend die aktuelle Diskussion
um das sog. >Hirntodkriterium« auf, welches in den
vergangenen Jahrzehnten weitestgehend unhinter-
fragt als das Todeskriterium schlechthin gegolten
hat. Manfred Balkenohl (469—-486) sieht fiir die erst
in den 60er Jahren aufkommende Hirntod-Definition
vor allem interessegeleitete Motive am Werk, die
sich ausrichten an dem Willen zur Entledigung der
Pflege irreversibel Komatdser und zur Gewinnung
transplantationsfihiger Organe (470). AuBerst hilf-
reich ist in diesem Zusammenhang die von Robert
Spaemann in erfreulich sachlicher Weise vorgetra-
gene Unter- und Entscheidungshilfe, die durchaus
als grundsitzliches, theoretisches Beurteilungskri-
terium gegenwirtiger und auch kiinftiger Todesdefi-
nitionen dienen konnte: »Die Tatsache, dass einer
bestimmten Hypothese iiber den Tod eines Men-
schen das Interesse anderer Menschen zugrunde
liegt, die den Nutzen davon haben, wenn die Hypo-
these sich als wahr erweist, beweist nicht die Falsch-
heit der Hypothese, aber sie muss in hchstem Mafie
kritisch machen und zwingt dazu, die Beweislast fiir
die Hypothese sehr hoch anzusetzen« (489).

Autoren weiterer Beitrige wenden sich schwer-
punktmifig dem Themenfeld >Sterbehilfe und Ster-
bebegleitung« zu. Als ein praktisches Beispiel palli-
ativer Begleitung Demenzkranker stellt Claudia Ka-
minski (503-508) die aus personlicher Betroffen-
heit in ihrem familidren Umfeld heraus von Konigin
Silvia von Schweden ins Leben gerufene Stiftung
>Silviahemmet« vor, fiir die die ganzheitliche Be-
treuung dementer Patienten leitend ist. Manfred
Balkenohl (537-541) ist beizupflichten, wenn er —
unter Riickgriff auf eine religios-theologische Per-
spektive — das Bestehenkonnen von Leid und Tod
aus dem Glauben heraus (vgl. Rom 8, 7) in weiten
Teilen der Gesellschaft verlorengegangen sieht. Ge-
rade darin erkennt er nachvollziehbar einen der
Hauptgriinde fiir das Bestreben, Beseitigung des
Leids durch Beseitigung der Leidenden herbeizu-
fiihren, wie es letztlich in der sog. Sterbehilfedebatte
immer wieder deutlich wird (540).

Abgerundet wird der Sammelband schlielich in
einem fiinften und letzten Teil durch eine lockere
Zusammenstellung verschiedener Beitréige, die die
Bereiche >Lebensrecht< und >Lebensschutz< in je-
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weils groBere Zusammenhénge (z.B. Naturwissen-
schaften und >der gesunde Mensch«als Religionser-
satz, Gender-Mainstreaming) stellen. Insgesamt ge-
sehen liefert der vorliegende Sammelband breit ge-
fachertes und solides Material zu den Fragen des
Lebensschutzes und des Lebensrechtes. In formaler
Hinsicht hétte man sich von einem Handbuch — so
jader selbstgewihlte Titel — in manchen Teilen eine
stirker an wissenschaftlichen Maf3stidben ausgerich-
tete Priisentation erwarten diirfen. So fehlt ein Stich-
wortverzeichnis gédnzlich; mit einer Ausnahme ist
bei keinem der Beitrige der Ort einer etwaigen Erst-
verdffentlichung angegeben. Durchgéngig greifbar
ist auch die offensichtliche Unentschlossenheit,
welche Leserschaft — eher wissenschaftlich orien-
tiert oder doch eher ein breiteres Publikum — Adres-
sat der Publikation sein soll. Trotz dieser Mankos
bleibt als Gesamteindruck festzuhalten, dass dem
interessierten Leser in klaren Darstellungen inter-
disziplindrer Art erhellende Einblicke in den miih-
samen, jedoch nicht aussichtslosen Einsatz fiir das
Leben geboten werden. Immer wieder leuchten auf
Seiten des Lebensschutzes die fraglos besseren Ar-
gumente auf. Von daher ist dem Band unbedingt ei-
ne moglichst breite Leserschaft zu wiinschen.
Christian Schulz, Oberglaim

Stefan Rehder: Grauzone Hirntod. Organspende
verantworten. Sankt Ulrich Verlag, Augsburg 2010,
192 S., ISBN 978-3-86744-149-0, EUR 22,

Durch die in den Medien aufgegriffene Lebend-
spende einer Niere von Frank Walter Steinmeier an
seine Frau ist die Diskussion iiber das zahlenméBige
Missverhiltnis zwischen Organspendern und Organ-
empfiangern hierzulande wieder aufgeflammt. Der
»Organmangel«, der auch durch die Einfiihrung des
Transplantationsgesetzes 1997 kaum geringer ge-
worden ist, sorgt in regelmdfigen Absténden fiir Dis-
kussionen. Wihrend jedoch von der einen Seite eine
groBere Spendebereitschaft als Akt grofziigiger
Nichstenliebe angemahnt wird, werden gleichzeitig
von anderer Seite Bedenken vorgebracht, welche ei-
ne Voraussetzung der Organentnahme (auBer der Le-
bendspende) betreffen: die Feststellung des Hirnto-
des und die Interpretation desselben vor iiber vierzig
Jahren als Tod des Menschen. Letztere Auffassung
wurde in einer Tageszeitung mit einer fiir dieses Me-
dium ungeahnten Heftigkeit vorgetragen: »Mit der
Rechtfertigung des Hirntods als Tod des Menschen
verhilt es sich wie mit der des zweiten Golfkriegs.
Die zunichst angefiihrten Griinde stellten sich riick-
blickend als falsch heraus.« Diese Sitze kommen
nicht von eingefleischten Gegnern der Organtrans-
plantation, die eventuell Erfahrungen aus dem nahen
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Verwandtschafts- bzw. Bekanntenkreis haben, son-
dern entstammen einem Beitrag der Frankfurter All-
gemeinen Zeitung (14. 09. 2010), die bekanntlich
den medizinischen und technischen Fortschritten
grundsitzlich positiv zugeneigt ist.

Doch zunichst ein kurzer Riickblick: Bis in die
sechziger Jahre des vergangenen Jahrhunderts galt
zur Feststellung des Todeszeitpunktes beim Men-
schen die sogenannte »klassische Todesdefinition«,
worunter der irreversible Stillstand von Kreislauf
und Atmung verbunden mit dem Aufhoren der Té-
tigkeit des Zentralnervensystems und gefolgt vom
Absterben aller Zellen und Gewebe des gesamten
Organismus verstanden wurde. Mit dem Aufkom-
men der verbesserten Reanimationstechnik und dem
Fortschritt auf dem Gebiet der Transplantationsme-
dizin wurde eine Neudefinition des Todes-
zeitpunktes jedoch unumgénglich, zumal die Be-
stimmung des Todeszeitpunktes des Menschen we-
niger einem biologischen, sondern vielmehr einem
gesellschaftlichen Bediirfnis entspricht.

Bereits im Jahre 1959 wurde die Hirntod-Dia-
gnose erstmalig beobachtet. Wihrend die interna-
tionalen Konzepte beziiglich der Hirntod-
feststellung tibereinstimmend die klinische Trias
Hirnstammreflexie, Apnoe und tiefes Koma erken-
nen lassen, besteht eine Kontroverse beziiglich der
notwendigen Beobachtungszeit und des exakten To-
deszeitpunktes. Die konzeptionellen Unterschiede
duBern sich besonders in der Begrifflichkeit und
zum Teil widerspriichlichen Terminologie (»cere-
bral death«, »cortical death«, »brain stem death«),
weshalb gesagt werden kann, dass das Hirntod-
konzept bis heute durch eine Mehrdeutigkeit ge-
kennzeichnet ist und sich durchgehend Stimmen er-
heben, die dem Hirntodkonzept kritisch bis ableh-
nend gegeniiberstehen. Doch selbst von Befiirwor-
tern des Hirntodkonzeptes wird nicht bestritten,
dass »Detailschwierigkeiten« in der Diagnose
auftreten konnen, wobei der Vorschlag gemacht
wird, dem Einzelnen die freie Wahl zu lassen, nach
welchem Konzept er als tot gelten mochte.

In der derzeitigen Debatte um Uberlegungen, die
»Organknappheit« zu verringern, ist nun von Stefan
Rehder eine beachtenswerte Schrift erschienen, die
sich kritisch mit dem Hirntod auseinandersetzt.
Kenntnisreich stellt Rehder die Anfange der Hirntod-
Diagnose dar und gibt unmissverstdndlich zu beden-
ken, dass in den 60er Jahren die Harvard-Kommis-
sion in Boston den Hirntod unter zweckdienlichen
Gesichtspunkten aufgefasst hat. Diese »wenig ruhm-
reiche Geburtsstunde« der Hirntod-Theorie hat zu ih-
rem Makel beigetragen, der sie bis heute verfolgt.
Nicht nur, dass bald mehrere Dutzend Kriterien-Sets
fiir die Feststellung des Hirntodes in Umlauf waren,
sondern weil teilweise erkannt wurde, dass in einzel-
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nen Fillen erst durch die Untersuchungen der Ausfall
des Hirntétigkeit eintritt (Apnoe-Test).

Der Autor schildert Auffassungen, deren Verfech-
ter kiinftig auch Wachkoma-Patienten und irrever-
sibel Bewusstlose fiir die Transplantation frei geben
wollen. Zusammen mit zahlreichen weiteren Aus-
sagen steht fiir Rehder zweifelsfrei fest, dass der
Hirntod sicher nicht als Kriterium taugt, »mit dem
sich der Tod des Menschen zweifelsfrei feststellen
lasst.« Aus ethischer Sicht ergibt sich somit die
Konsequenz, »dass Hirntote als Organspender vor-
erst nicht mehr in Frage kommen konnen, da Arzte
anderenfalls Gefahr laufen, Patienten durch Organ-
entnahme zu toten.« In dieser Auffassung sieht sich
Rehder im Einklang mit Benedikt XVI., der darauf
hingewiesen hat, dass es eine unabdingbare Voraus-
setzung der Organtransplantation sein muss, dass
der Menschen zweifelfrei tot ist.

Mit dem Medizinethiker Axel W. Bauer teilt Reh-
der die Skepsis iiber die Organentnahme von Men-
schen, die fiir hirntot erkldrt wurden. Gleichzeitig
hegt er jedoch die Hoffnung, »dass diese Frage [ob
der fiir hirntot erklirte Patient auch tatsédchlich tot
ist] in Zukunft durch zusitzliche diagnostische Ver-
fahren zweifelsfrei geklart werden konnte.« Was je-
doch die in jeder Hinsicht »sicheren« Todeszeichen
sein konnten, dariiber gibt Rehder keine Auskunft.
Realistisch sollte deshalb vielmehr gesagt werden,
dass wenig Hoffnung besteht, dass die Vielzahl der
Kriterien, die fiir den Ausfall des menschlichen Ge-
hirns herangezogen werden, und je nach Land sehr
unterschiedlich ausfallen, in Zukunft auf eine zu-
verldssigere und damit einheitlichere Basis gestellt
werden konnten. Nach einer nun iiber vierzig Jahre
bestenfalls nur halbherzig gefiihrten Auseinander-
setzung von grofien Teilen der medizinischen Fach-
welt um die Feststellung des Hirntodes, ist kaum zu
erwarten, dass bahnbrechende medizinische Er-
kenntnisse zu Tage treten, welche die bisherigen
Bedenken zerstreuen konnten.

Es ist das Verdienst von Rehder, dass er den Ver-
lauf der Diskussion um den Hirntod von seiner Ent-
stehung bis zur Gegenwart in seinen wesentlichen
Ziigen schildert. Diese fiihren dann zwangsldufig
zu dem skeptischen Blick auf das damit zusammen-
hingende Transplantationswesen. Die Folge ist die
Erkenntnis, dass die Gleichsetzung des (dissoziier-
ten) Hirntodes mit dem Tod des Menschen einer
Neudefinition des Todes entspricht, wobei das
»Zwischenstadium« bis zur Organentnahme be-
grifflich bisher nicht definiert ist. Der Patient soll so
tot wie notig, aber so lebendig wie moglich sein.

Die Feststellung des Todes und die To-
desdefinition konnen in der Realitdt jedoch nicht
getrennt werden, da jede Todesfeststellung eine De-
finition tiber den Tod voraussetzt. Dies ist und wird
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immer eine weltanschauliche Entscheidung sein
bzw. bleiben. Gleichwohl gibt es auch starke er-
kenntnistheoretische Griinde, welche Zweifel an der
Gleichsetzung des Hirntodes mit dem Tod des Men-
schen aufkommen lassen: Folgt man dem Hirntod-
konzept in seiner ganzen Logik, dann miisste ein
isoliertes Gehirn ausreichen, um diesem »Persona-
litdt« zuzuschreiben, doch ist das isolierte Gehirn
nicht Trager der Personalitdt, sondern des Wahn-
sinns (wie dies beim Locked-in-Syndrom der Fall
ist, da hier das Gehirn in seiner Funktion gegeniiber
dem Korper isoliert ist). »Die Gleichsetzung des
‘Hirntodes’ mit dem Tod des Menschen stellt einen
Vorgang der Entleiblichung der menschlichen Per-
son dar« (vgl. Detlef B. Linke), weswegen eine
Gleichsetzung von Hirntod und »personalem Tod«
nicht gerechtfertigt erscheint, da zu Recht ein-
gewendet werden kann, dass Bewusstsein und Kog-
nition nur relativ zu einem Personbegriff in Bezie-
hung gebracht werden konnen. Wir erkldren nicht
jemanden als tot, weil er kein Bewusstsein mehr
hat, sondern wir schreiben ihm kein Bewusstsein
mehr zu, weil er tot ist. Clemens Breuer, Koln

Biblische Theologie

Enrico dal Covolo und Roberto Fusco (Hrsg.), Il
contributo delle Scienze Storiche allo studio del
Nuovo Testamento, Libreria Editrice Vaticana 2005,
356 Seiten, ISBN 9788820977498, EUR 40,—

Eine Grundiiberzeugung der Bibel besteht darin,
dass Gott zwar keine Geschichte hat, aber Urheber
und Ziel aller Geschichte ist. Daher kann Gott aus
der Geschichte erkannt werden. Mit Jesus Christus,
so bezeugt es das Neue Testament, hat die letzte
Epoche der Geschichte begonnen. In ihm ist das
Reich Gottes angebrochen, wenn auch noch nicht
vollendet. Die Geschichte geht weiter bis zu seiner
Wiederkunft. Diese knappen biblisch-theologischen
Andeutungen zeigen: Geschichte ist fiir den christ-
lichen Glauben von eminenter Bedeutung.

Das Zweite Vatikanische Konzil, das in verschie-
denen Dokumenten auf die Geschichte Gottes mit
den Menschen eingeht, sieht es als eine Aufgabe der
Theologie an, »immer tiefer das Mysterium Christi
zu erschlieBen, das die ganze Geschichte der
Menschheit durchzieht« — so heifit in der Nummer
14 des Dekrets iiber die Ausbildung der Priester zur
Neugestaltung der kirchlichen Studien. Der Regens-
burger Dogmatiker Professor Wolfgang Beinert hat
den Zusammenhang von Glauben und Geschichte
einmal so formuliert: »Fiir das Christentum ist Ge-
schichte eine grundlegende theologische Kategorie,
da seine konkrete Grundlegung einem geschicht-
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lichen Ereignis zu verdanken ist.« Folgt daraus nicht,
dass der wissenschaftlichen Erforschung der Ge-
schichte, insbesondere der Geschichte der Kirche,
ein hoherer Stellenwert zugemessen werden miisste?

Bereits 2002 fand in Rom ein wissenschaftlicher
Kongress statt, der sich mit dem Beitrag der Ge-
schichtswissenschaft fiir das Studium des Neuen
Testamentes befasste. 2005 ist der Dokumentations-
band in der Libreria Editrice Vaticana erschienen.
Die 15 Referate, vier davon aus dem deutschen
Sprachraum, konnen als Indiz fiir eine Trendwende
angesehen werden. Viele plddieren dafiir, das Neue
Testament als historische Quelle wieder ernster zu
nehmen.

Theodor Schmidt-Kaler, Professor fiir Astrono-
mie an der Universitidt Bochum, erldutert dies in
dem Buch an einem Detail, am Stern von Bethle-
hem. Die meisten Exegeten halten ihn fiir eine from-
me Erfindung des Evangelisten Lukas, eventuell mit
Bezug auf das Bileam-Orakel im Buch Numeri im
Alten Testament, wo von einem Stern die Rede ist,
der in Jakob aufgeht. Demgegeniiber weist der re-
nommierte Naturwissenschaftler nach, dass es sich
bei dem Stern von Bethlehem um eine Jupiter-Sa-
turn-Konjunktion gehandelt hat, also um ein Zu-
sammentreffen der beiden Planeten am Nachthim-
mel. Ein solches geschah am 12. November 7. v.
Chr. Das wire damit der Termin der Huldigung der
Magier. Zu der Konjunktion von Jupiter und Saturn
kam noch, so Schmidt-Kaler weiter, das Phinomen
des Zodiakallichtes dazu. Darunter versteht man ei-
ne in siidlichen Breiten nach Sonnenuntergang bzw.
vor Sonnenaufgang am West- bzw. Osthorizont
sichtbare Lichterscheinung. Der Stern von Bethle-
hem ist somit ein faktisches, historisch bezeugtes,
natiirliches Ereignis. Eine solche Aussage steht quer
zum exegetischen Zeitgeist und ist ein Indiz fiir die
besagte Trendwende.

Auch Klaus Rosens Beitrag widerspricht der li-
beralen Bibelauslegung. Der Bonner Professor fiir
Alte Geschichte arbeitet Parallelen zwischen den
Evangelien und der antiken Geschichtsschreibung
heraus. Die Gemeinsamkeiten sind fiir ihn mehr als
nur von literarischem Belang. Die Verfasser der
Evangelien waren, so Rosen, keine Augen- oder Oh-
renzeugen Jesu, sondern auf Quellen angewiesen.
Dass ihr eigenes Bild von Jesus in die Texte einfloss,
widerspricht nicht der historischen Zuverldssigkeit.
Die antiken Historiker wollten belehren, beschreibt
Rosen die Sicht der Autoren. Damit unterscheidet
sich antike und moderne Geschichtsschreibung,
nicht aber die biblische von der ihrer Zeitgenossen.
Die Evangelisten wollten die historische Grundlage
fiir den Glauben sichern. Die Evangelien sind dabei
Werke eigener Art, ihr Gegenstand ist von der der
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profanen Geschichtsschreibung verschieden, nicht
aber ihre Methode. Rosen zitiert als Beleg unter an-
derem die ersten Verse des Lukas-Evangliums:
»Schon viele haben es unternommen, einen Bericht
iiber all das abzufassen, was sich unter uns ereignet
und erfiillt hat. ... Nun habe auch ich mich ent-
schlossen, allem von Grund auf sorgfiltig nachzu-
gehen, um es ... der Reihe nach aufzuschreiben.«
Rosen hat Recht: Lukas versteht sich ganz offen-
sichtlich als antiker Historiker.

Der Heidelberger Epigrafiker Professor Géza Alf-
oldy steuert zwei weitere hochinteressante Details
bei. Er beschiftigt sich mit zwei lateinischen In-
schriften zu Quirinius und zu Pontius Pilatus, also
zu den zwei romischen Statthaltern, die in den Evan-
gelien im Zusammenhang mit der Geburt bezie-
hungsweise mit dem Tod Jesu erwihnt werden. Vor
allem die zweite ist fiir die Erhellung des histori-
schen Hintergrundes des Neuen Testaments von
grofler Bedeutung. Sie stammt aus der Hafenstadt
Caesarea und nennt Pilatus. Dieser wird, und das ist
das Besondere, als »praefectus« (»Prifekt«) be-
zeichnet. Alfoldy leitet daraus fiir die ansonsten un-
bekannte friihere Laufbahn des Pilatus und fiir sei-
nen sozialen Background begriindete Vermutungen
ab. Prifekten kamen, so Alf6ldy, in der Regel nicht
aus der Oberschicht, sondern dienten sich durch ei-
nen langen Militdrdienst aus niedrigeren Réngen
empor. Was wir von den Verhaltensweisen des Pila-
tus wissen, konnte durch einen solchen Werdegang
plausibel erklért werden: Pilatus war ein Mann aus
einfachen Verhiltnissen, der es dem Kaiser in Rom,
zu dessen Statthalter er aufgestiegen war, besonders
recht machen wollte. Der Vorwurf, er sei »kein
Freund des Kaisers«, konnte ihn in der Tat schre-
cken. Hinter seinem brutalen Vorgehen steckte letzt-
lich Unsicherheit. All das passt zu den Berichten
vom Prozess Jesu in den Evangelien und bestitigt

Anschriften der Herausgeber:
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sie. Den Versuchen, aus der Quirinius-Inschrift die
Geburt Jesu zu datieren, wie es die dltere Forschung
bisweilen unternahm, erteilt Alfoldy indes eine Ab-
sage.

Der allzu friih verstorbene Baseler Neutestament-
ler Professor Carsten Peter Thiede berichtet in sei-
nem Beitrag von seinen Ausgrabungen des bibli-
schen Emmaus. Keiner der drei bislang als Emmaus
bezeichneten Orte kime tatsdchlich in Frage. Ent-
weder hitten sie im ersten Jahrhundert nicht so ge-
heiflen, oder sie ligen zu weit von Jerusalem weg.
Emmaus bedeutet »warme Quelle«, daher gibt es
mehrere Orte dieses Namens. Bei Motza rund sie-
ben Kilometer von Jerusalem entfernt an der Strecke
nach Tel Aviv will Thiede fiindig geworden sein.
Laut Lukas-Evangelium waren die beiden Jiinger
am Nachmittag nach Emmaus gegangen und noch
an demselben Abend zuriickgekehrt, um von ihrer
Begegnung mit dem Auferstandenen zu berichten.
Auch die anderen Angaben des Evangeliums und
auflerbiblischer Quellen lassen die Zuordnung Thie-
des sehr plausibel erscheinen.

Allein die Lektiire dieser vier deutschsprachigen
Beitrdge lohnt das Buch. Die Verdienste der Veran-
stalter des Kongresses — eingeladen hatte der » Vati-
kanhistoriker« Professor Walter Brandmiiller —, der
Vortragenden und der Herausgeber des Dokumen-
tationsbandes konnen kaum hoch genug einge-
schiitzt werden. Das Ganze liegt im Ubrigen auf ei-
ner Linie mit dem Jesus-Buch von Joseph Ratzin-
ger: Fiir den biblischen Glauben, so schreibt Bene-
dikt XVI., ist es »wesentlich, dass er sich auf
wirklich historisches Geschehen bezieht«. Und wei-
ter: Der Jesus der Evangelien ist »eine historisch
sinnvolle und stimmige Figur«. Das wiederum hat
Riickwirkungen fiir die historische Zuverldssigkeit
der Evangelien. Albert Kduflein, Karlsruhe
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