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Die Verbindung zwischen Amtspriestertum und Zolibat.
Eine theologische Bestandsaufnahme!

Von Manfred Hauke, Lugano

1. Die Fragestellung

Zwischen dem Amtspriestertum und der von Jesus Christus empfohlenen Ehelo-
sigkeit um des Himmelreiches willen gibt es eine innere Verbindung. Diese Feststel-
lung kann von einem glaubenstreuen Katholiken nicht ernsthaft in Frage gestellt
werden. Gegenstand der Diskussion, gerade auch in den letzten Jahren, ist freilich
die genaue Grundlage und Tragweite der Verkniipfung zwischen Weihepriestertum
und Zolibat: Handelt es sich um eine apostolische Uberlieferung, die in der Sendung
der Apostel durch Jesus Christus selbst griindet, oder stehen wir hier vor einer kirch-
lichen Tradition, die im Mittelalter beginnt? Die geschichtliche Frage ist entschei-
dend, um den dogmatischen Rang der Verkniipfung zwischen Priestertum und Zoli-
bat festzustellen. Um die theologische Tragweite zu bewerten, braucht es auch einen
Blick auf die Motive, mit denen die Praxis der Kirche begriindet wird.

Um Missverstidndnisse zu vermeiden, sei gleich am Beginn ein Ergebnis der
neueren historischen Diskussion genannt: der »Zdlibat« im Sinne eines Lebens
in Keuschheit mit dem Verzicht auf die Ehe ist zu unterscheiden von der »Ent-
haltsamkeit«, die auch von verheirateten Klerikern verlangt wurde. Der »Zolibat«
im strikten Sinne der klerikalen Ehelosigkeit ist die Frucht einer kirchlichen Gesetz-
gebung seit dem 11. Jahrhundert, aber die »Enthaltsamkeit« ist eine Praxis, die be-
reits am Beginn des 4. Jahrhunderts eindeutig bezeugt ist und geméifl den neueren
Studien bereits auf die apostolische Zeit zuriickreicht. Wir beziehen uns hier vor al-
lem auf die Studien von Christian Cochini SJ?, Roman Cholij®, Kardinal Alfons

! Der vorliegende Aufsatz bildet die leicht veriinderte deutsche Fassung eines Beitrages, der zuerst auf Ita-
lienisch wihrend des »Priesterjahres« erschien: M. HAUKE, La connessione tra sacerdozio ministeriale e
celibato, in S.M. MANELLI — S.M. LANZETTA (Hrsg.), Il sacerdozio ministeriale: »L’amore del Cuore di
Gesii«, Casa Mariana Editrice, Frigento 2010, 73-110.

2 C. CocHINI, Origines apostoliques du célibat sacerdotal, Lethielleux - Culture et vérité, Paris - Namur
1981; 22006, mit einem Vorwort von Kardinal Castrillon Hoyos, 14 (englische Ubersetzung: Apostolic
Origins of Priestly Celibate, Ignatius Press, San Francisco 1990); DERrs., Il celibato sacerdotale nella tra-
dizione primitiva della Chiesa,in G.Prrtau — C. SEPE (Hrsg.), Identita e missione del sacerdote, Citta nuo-
va,Roma 1994, 166-189; DERS., La legge del celibato sacerdotale nella chiesa latina — compendio storico,
in AA. VV. [auctores vari], Celibato e magistero. Interventi dei Padri nel Concilio Vaticano II e nei sinodi
dei vescovi del 1971 e 1990, San Paolo, Cinisello Balsamo 1994, 33—103; DERS., Fondamenti storici del
celibato sacerdotale, in Sacrum ministerium 3 (2/1997) 58-78.

3R. CHoLW, Clerical Celibacy in East and West, Fowler Wright, Leominster 1989.
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Stickler* und Stefan Heid>. Die neueste deutschsprachige Auflage des Standardwer-
kes von Heid (2003) bringt ein Nachwort, das die Rezeption der Untersuchung in der
gegenwiirtigen Diskussion beschreibt®. Im Unterschied zur Theorie, die sich in ver-
gangenen Jahrzehnten aufgrund der Studien von F.X. Funk (1879-80, 1897) durch-
gesetzt hatte’, gegen die Studien von G. Bickell (1878-1880)%, betont die neuere
Forschung, dass die Verbindung zwischen Amtspriestertum und Zolibat auch in ih-
rem Geltungsanspruch auf die apostolische Zeit zuriickgeht’.

2. Ein apostolischer Ursprung des Priesterzolibates?

Um die neuere Diskussion um den Ursprung des kirchlichen Zolibates zu verste-
hen, braucht es einen Blick auf die ersten schriftlich niedergelegten Normen im 4. Jh.
Der ilteste Text findet sich auf der Synode von Elvira, in Spanien um das Jahr 306':

»Wir beschlossen ein generelles (in totum) Verbot fiir verheiratete Bischofe, Pres-
byter und Diakone oder auch alle Kleriker, die in ihr Amt eingesetzt wurden (vel om-
nibus clericis positis in ministerio): sie sollen nicht mit ihren Frauen zusammenkom-
men und Kinder zeugen. Zuwiderhandeln wird mit der Amtsenthebung bestraft«
(Kanon 33).

* A. STICKLER, Der Klerikerzolibat. Seine Entwicklungsgeschichte und seine theologischen Grundlagen,
Kral-Verlag, Abensberg 1993; ital. Ubers. Il celibato ecclesiastico. La sua storia e i suoi fondamenti teolo-
gici, LEV, Citta del Vaticano 1994 (auch in: Tus Ecclesiae 5, 1993, 3-59); engl. Ubers.: The Case for Cler-
ical Celibacy: Its Historical Development and Theological Foundation, Ignatius Press, San Francisco
1995. Siehe bereits DERS., L’évolution de la discipline du célibat dans I’Eglise en Occident de la fin de
I’age patristique au Concile de Trente, in J. CoppENs (Hrsg.), Sacerdoce et célibat. Etudes historiques et
théologiques, Gembloux/Louvain 1971, 373-442; ital. Ubers. Sacerdozio e celibato. Studi storici e teolo-
gici, Ancora, Milano 1975.

3 S. HEID, Zélibat in der friihen Kirche, Schéningh, Paderborn 1997; 32003; engl. Ubers.: Celibacy in the
Early Church. The Beginnings of a Discipline of Obligatory Continence for Clerics in East and West, 1g-
natius Press, San Francisco 2000.

¢ Hep (2003) 324-340.

7 Funk (1840—1904) war Professor fiir Patrologie in Tiibingen und wiihrend des Ersten Vatikanums Berater
des Rottenburger Bischofs K.J. Hefele.

8 Vgl. CocHint (1981 = 2006) 54-58; L. Touzg, Célibat sacerdotal et théologie nuptiale de I’ordre, Edizio-
ni Universita della Santa Croce, Roma 2002, 15-19. Die letze groBere Ubersicht dieser Forschungstendenz
auf den Spuren von Funk findet sich bei R. GRYSON, Les origines du célibat ecclésiastique du premier au
septieme siecle, Gembloux 1970.

° Die neuere Diskussion wird auf den Punkt gebracht vor allem von L. Touzg, Célibat sacerdotal et théo-
logie nuptiale de I’ordre, Edizioni Universita della Santa Croce, Roma 2002, 13-42, mit einer hervorra-
genden Bibliographie, die auch die verschiedenen Rezensionen beriicksichtigt. Man vergleiche auch die
gesamte Bibliographie zum Thema: aaO., 278-292. Neuerdings hat der Autor das Thema mit einigen sys-
tematischen Vertiefungen wieder aufgenommen: L. Touzg, L’avenir du célibat sacerdotale et sa logique
sacramentelle, Parole et Silence/Lethielleux, Paris 2009.

0 Vgl. HEb (1997 = 2003) 99-104 (Ubersetzung des folgenden Textes: 100). Es wurde von einem Autor
die Meinung vertreten, der zitierte Kanon sei eine Hinzufiigung am Ende des 4. Jahrhunderts, aber diese
unwahrscheinliche These wiirde die Ergebnisse der geschichtlichen Untersuchung nicht wesentlich verén-
dern. Uber die Synode von Elvira vgl. P. DE Lurs, Elvira (concilio di), in A. D1 BERARDINO (Hrsg.), Nuovo
dizionario patristico e di antichita cristiane I, Marietti, Genova — Milano 2006, 1643-45. Fiir die genauen
patristischen Quellenangaben in der Folge iiber den Zolibat (kritische Editionen der Texte) verweisen wir
auf das zitierte Werk von Stefan Heid.



Die Verbindung zwischen Amtspriestertum und Zolibat 3

Aus dem zitierten Rechtskanon konnen wir schliefen, dass viele Kleriker verhei-
ratet waren und auch nach der Weihe im Ehestand blieben. Sie mussten freilich se-
xuelle Enthaltsamkeit leben. Dabei ist zu beriicksichtigen, dass ein groBer Teil des
Klerus, vielleicht sogar die Mehrheit, »viri probati« waren in dem Sinne, dass sie be-
reits die Erfahrung der Ehe gemacht und jugendliche oder erwachsene Kinder hatten.
Es ist nicht vorstellbar, dass die Synode von Elvira eine solche Praxis gleichsam aus
dem Nichts geschaffen hitte. Es gab bereits die Gewohnheit, die man als »Enthalt-
samkeitszolibat« bezeichnen konnte im Unterschied zum Zolibat im strikten Sinne,
der das Eheband ausschlief3t. Fiir eine angemessene historische Bestandsaufnahme
sind beide Wirklichkeiten zu beriicksichtigen. Das Zweite Vatikanum kennzeichnet
den Zolibat in einer Weise, die fiir beide Formen gilt, wenn es von der »vollkomme-
nen und immerwihrenden Enthaltsamkeit um des Himmelreiches willen« spricht!!.

Dass das ungeschriebene Gesetz der Praxis der schriftlichen Gesetzgebung vor-
ausgeht, wird bestitigt durch die Kirche des Ostens im gleichen Zeitraum. Eusebius
von Césarea zitiert in Palédstina (zwischen 315 und 325) das Schriftwort, wonach der
Bischof »Mann einer einzigen Frau« sein muss (1 Tim 3,2)'2. »Jedoch kommt es den
Geweihten, die dem Dienst an Gott obliegen, zu (prosékei), sich fortan des ehelichen
Umgangs zu enthalten«'?. Die syrische Didaskalie (in der Mitte des 3. Jahrhunderts)
schreibt vor, dass der Bischof und seine Frau in Keuschheit leben sollen (so wird den
Hinweis von 1 Tim 3,2 gedeutet, dass der Bischof »Mann einer einzigen Frau« sein
soll)!*. Bei Epiphanius, dem aus Palistina stammenden Bischof von Salamis auf Zy-
pern, finden wir (im Zeitraum zwischen 374 bis 377) die ausfiihrlichsten Bemerkun-
gen liber die Tatsache und den Sinn der klerikalen Enthaltsamkeit:

»Seit der Zeit Christi nimmt ... wegen der hoheren Wiirde des Priestertums die
heilige Gotteslehre keinen zum Priester an, der nach einer ersten Ehe und dem Tod
seiner Frau eine zweite Ehe eingegangen ist. Und das wird von der heiligen Kirche
Gottes mit Sicherheit genau eingehalten. Sie akzeptiert nicht einmal jenen Mann, der
zwar in erster Ehe lebt, aber noch seiner Frau beiwohnt und Kinder zeugt. Sie akzep-
tiert aber jenen, der sich von seiner ersten Frau enthilt, oder den Witwer als Diakon,
Presbyter, Bischof und auch Subdiakon ...

Aber mancherorts, wirst du sicher einwenden, zeugen Presbyter, Diakone und
Subdiakone immer noch Kinder. Das entspricht aber nicht der kanonischen Bestim-
mung, entspricht vielmehr der Menschennatur, die schon einmal leichtsinnig ist,
oder hat seine Ursache darin, dass wegen des Andrangs der Menschen (zur Taufe)
keine geeigneten Minner fiir den Dienst zu finden waren.

... Meines Erachtens ist es ... gebiihrend wegen des Dienstes, den sie bereit sein
miissen unversehens auszuiiben, dass Presbyter, Diakon und Bischof frei seien fiir
Gott. Denn wenn der heilige Apostel schon den Laien vorschreibt, sich einige Zeit
fiir das Gebet freizuhalten (1 Kor 7, 5), um wieviel mehr schreibt er das gleiche (sich

1 Presbyterorum ordinis 16.

12 Auf diesen Text kommen wir noch zuriick.

13 Demonstratio evangelica 1,9,20f (vgl. HEb [2003] 105).
14 Didascalia 4 (HEip [2003] 83).
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zu enthalten) fiir den Priester vor!«!® Die Kirche sagt »ja« zur Ehe, aber schitzt die
Enthaltsamkeit noch hoher ein. Aus diesem Grunde, gemif der »kirchlichen Regel«,
die von den Aposteln herstammt, behélt sie das Priestertum den Ménnern vor, die in
Enthaltsamkeit in erster Ehe leben oder Witwer bzw. jungfriulich sind'®. Epiphanius
fiihrt die apostolische Uberlieferung auf den Willen Jesu Christi selbst zuriick: Er
»hat die Charismen des Priestertums geregelt mit der Wahl sowohl dessen, der schon
vorheiratet war und nun enthaltsam lebt, als auch dessen, der in der bestindigen
Jungfriulichkeit lebt; auf die gleiche Weise ordneten seine Apostel mit Weisheit und
Heiligkeit die kirchlichen Normen fiir das Priestertum«!”.

Ein wichtiger Beitrag stammt von einer nordafrikanischen Synode im Jahre 390.
Dabei geht es um die Auseinandersetzung zwischen katholischen Christen und Do-
natisten. Beide Seiten betonten das moralische Versagen (der jeweils anderen Kon-
fession). Das Synodenprotokoll erwihnt, dass die Versammlung sich auf eine vor-
hergehende Synode bezog (welche die Keuschheit der Bischofe, Presbyter und Dia-
kone betont hatte) sowie auf die apostolische Lehre iiber die Enthaltsamkeit der ge-
weihten Amtstriger von Anfang an (also hier konkret der Bischofe, Presbyter und
Diakone). »Alle Bischofe sagten: »Alle stimmen darin iiberein, dass Bischofe, Pres-
byter und Diakone Keuschheit bewahren, so dass sie auch mit ihren Ehefrauen kei-
nen Umgang haben und in allem die Keuschheit von all jenen beobachtet wird, die
dem Altar dienen««'8.

Schon einige Jahre zuvor tagt in Rom eine Synode, einberufen durch Papst Siri-
cius, die sich noch ausfiihrlicher zum Thema &duBert. Etwa 100 Bischofe nahmen
daran teil, also praktisch der gesamte Episkopat von Mittel- und Siiditalien. Das
Synodalschreiben, als pépstliches Dekret unter dem Titel »Cum unum« (386), lehrt,
man miisse fest die Vorschriften befolgen, »die durch Unkenntnis und Trégheit eini-
ger vernachldssigt wurden, die aber gleichwohl auf die Apostel zuriickgehen und von
den Vitern eingerichtet wurden« beziiglich der Keuschheit:

Es ist »angemessen, sittsam und ehrenhaft, dass die Priester und Leviten (= Dia-
kone) nicht mit ihren Gattinnen geschlechtlichen Verkehr haben, da sie ihr Amt
durch die tiglichen Belange ihres Dienstes in Anspruch nimmt. Denn zu den Korin-
thern schreibt Paulus: >Entzieht euch einander, um fiir das Gebet frei zu sein!< Wenn
also den Laien Enthaltsamkeit befohlen wird, damit ihr Gebet erhort werde, um wie-
viel mehr muss der Priester jederzeit in der Lage sein, ohne Sorge in vollkommener
Reinheit das Opfer darzubringen und zu taufen?« Was die Formel »einer Frau
Mann« (1 Tim 3, 2) angeht, so gilt deren Sinn zu beachten: der Apostel hat diesen
Punkt erwéhnt »wegen der ihm [dem Weihekandidaten] fortan abverlangten Enthalt-
samkeit (propter continentiam futuram). Gerade deshalb hat er (sc. Paulus) auch
nicht Jungfriuliche abgelehnt, da er sagt: >Ich wollte aber, dass alle so sind, wie ich
bin< (1 Kor 7, 7)«'?.

15 Panarion 59 4,1-8 (HEID [2003] 132f).

16 Panarion 48,9 (Heip [2003] 133).

17 Ebd. (griechischer Text bei HED [2003] 133; Ubersetzung von Hauke).
18 Synode von Karthago, Kanon 2 (HEID [2003] 188).

19 Siricius, Epistula 5,3 (HEID [2003] 220f).
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Soweit einige wichtige Quellentexte aus dem dritten und vierten Jahrhundert.
Daraus ergibt sich, dass die Enthaltsamkeit der (hoheren) Kleriker (genauerhin der
Bischofe, Presbyter und Diakone) eine allgemeine Praxis bildet, die in die apostoli-
sche Zeit zurlickreicht. Entsprechen die zitierten Hinweise der geschichtlichen Wirk-
lichkeit? Oder werden sie von den neutestamentlich bezeugten Tatsachen widerlegt?

Schon im 19. Jh. gibt es eine Debatte iiber diese Frage?. Entscheidend war dabei
die Auseinandersetzung zwischen zwei katholischen Theologen, Gustav Bickell und
Franz Xaver Funk. Bickell, Sohn eines beriihmten evangelischen Kanonisten und
Fachmann fiir den christlichen Orient, leitete den Zolibat von einer Anweisung der
Apostel ab und berief sich dafiir vor allem auf die Ostlichen Quellen. Franz Xaver
Funk hingegen, Professor fiir Patrologie und Kirchengeschichte in Tiibingen, mein-
te, ein Zolibatsgesetz gebe es erst seit dem 4. Jh. Sein Hauptargument war die von
dem griechischen Kirchenhistoriker Sokrates (5. Jh.) iiberlieferte Erzidhlung iiber
den dgyptischen Monchsbischof Paphnutius, der sich auf dem Konzil von Nizda
(325) gegen den Zolibat gewandt habe:

»Es gefiel den Bischofen, ein neues Gesetz in der Kirche einzufiihren, dass die
Kleriker, nimlich die Bischofe, Presbyter und Diakone, nicht mehr ihren Frauen, die
sie noch als Laien geheiratet hatten, beiwohnen. Und als man dariiber beratschlagte,
stand Paphnutios inmitten der Bischofsversammlung auf und setzte sich vehement
dafiir ein, den Klerikern keine zu schweren Lasten aufzubiirden. ... Es gentige ...,
dass jene, die bereits zum Klerus zéhlen, nicht mehr heiraten ... Die gesamte Ver-
sammlung der Kleriker schloss sich den Worten des Paphnutios an. Daher fassten sie
keinen Beschluss iiber diese Angelegenheit und iiberlieBen die Entscheidung jenen,
die sich des Umgangs mit ihren Frauen enthalten wollten«?!.

Anscheinend ist diese Legende fiir die Deutung Funks entscheidend gewesen,
wihrend die Arbeiten Bickells in Vergessenheit gerieten. Offenbar hingen sogar die
Viter des Zweiten Vatikanums (indirekt) von den Tiibinger Patrologen ab, als sie fol-
gende Sitze approbieren: die von Christus empfohlene Enthaltsamkeit um des Him-
melreiches willen »wird nicht vom Priestertum seinem Wesen nach erfordert, wie
aus der Praxis der Urkirche (Vgl. 1 Tim 3, 2-5; Tit 1, 6) und aus der Tradition der
Ostkirchen deutlich wird, wo es auf3er jenen, die mit allen Bischofen aufgrund des
Geschenkes der Gnade die Wahrung des Zolibates erwihlt haben, auch hochst ver-
diente verheiratete Presbyter gibt«??. Die RechtmiBigkeit der heutigen orientali-
schen Praxis ist nicht zu leugnen, aber im Text des Priesterdekretes fehlt die notwen-
dige Unterscheidung zwischen dem Enthaltsamkeitszolibat und dem Zolibat im Sin-
ne des Nichtverheiratet-Seins; obendrein wird die Situation der Urkirche falschli-
cherweise gleichgesetzt mit der (heutigen) Praxis der Ostkirche.

Inzwischen haben sich die wissenschaftlichen Voraussetzungen gewandelt. Schon
in der friiheren Geschichtsschreibung war die Erzéhlung iiber Paphnutius zahlrei-
chen Zweifeln ausgesetzt. Das entscheidende Argument, das mittlerweile auch von

20 Zur Geschichte der Diskussion vgl. CocHint (1981 = 2006) 39-68; Heip (2003) 11-20.
21 Sokrates, Hist. Eccl. 1,11 ((Hem [2003] 13f).
22 Presbyterorum ordinis 16.
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den bekanntesten Gegnern des kirchlichen Zolibates anerkannt wird, kam 1968 von
dem protestantischen Historiker Friedhelm Winkelmann: die Paphnutius-Erzéhlung
ist eine Legende aus dem 5. Jh. und hat mit dem Konzil von Nizéa nichts zu tun®.
Dahinter steht der Einfluss der Novazianer, die durch diese Legende ihre neuartige
Praxis rechtfertigen wollten®*.

Die Entdeckung des Ostberliner Professors, veroffentlicht an der Martin-Luther-
Universitidt von Halle-Wittenberg, war der Anlass fiir eine stille Revolution in der
Geschichtsschreibung iiber den Zolibat. Das international wohl bekannteste Werk
stammt von dem Jesuiten Christian Cochini (1981; 22006), ergéinzt nicht zuletzt
durch die Forschungen von Kardinal Alfons Stickler (1993 etc.), dem langjdhrigen
Prifekten der Vatikanischen Bibliothek. Eine Monographie im gleichen Sinne iiber
die ostkirchliche Praxis stammt von dem ukrainischen katholischen Priester Roman
Cholij (1989). Die genaueste neuere Arbeit ist die von Stefan Heid, einem deutschen
Patrologen, der gegenwiirtig in Rom am Pépstlichen Institut fiir Christliche Archio-
logie lehrt (1997; *2003). Die genannten Autoren gelangen zum Ergebnis, dass der
Enthaltsamkeitszolibat apostolischer Herkunft ist. Das am genauesten ausgearbeite-
te Werk der entgegengesetzten Schule, das inzwischen teilweise von dessen Verfas-
ser selbst zuriickgenommen wurde, stammt von Roger Gryson aus dem Jahre 1970%.
Gryson akzeptierte jedenfalls in der Folge das Ergebnis der Forschungen Winkel-
manns und erkannte die Paphnutius-Geschichte als Legende; das gleiche gilt sogar
fiir den aus dem Priesteramt ausgeschiedenen Kirchenhistoriker Georg Denzler, ei-
nem bekannten Gegner der kirchlichen Zolibatspraxis (seit 1973)%°, und fiir den bel-
gischen Dominikaner Edward Schillebeeckx (F2009)*7, um nur einige bekannte Bei-
spiele zu nennen®.

Zu beachten ist auch ein Prinzip, das zuerst von Tertullian®’ und Augustinus®® for-
muliert wurde: wenn eine Lehre oder eine Praxis allein aus der kirchlichen Uberlie-
ferung stammen konnen, dann sind sie mit Sicherheit auf die Apostel zuriickzufiih-

23 Vgl. HED (2003) 13-16. Siehe F. WINKELMANN, Paphnutios, der Bekenner und Bischof, in P. NAGEL
(Hrsg.), Probleme der koptischen Literatur,Halle 1968, 145—153; DERS., Die Problematik der Entstehung
der Paphnutioslegende, in DERS., Studien zu Konstantin dem Grossen und zur byzantinischen Kirchenge-
schichte, Chester 1993, Nr. 17.

24 Vgl. Hep (2003) 272-279.

25 GRYSON (1970); vgl. DERS., Dix ans de recherches sur les origins du célibaté ecclésiastique. Réflexion
sur les publications des années 1970—1979, in Revue Théologique de Louvain 11 (1980) 157-185 (164f).
26 G. DENZLER, Das Papsttum und der Amtszolibat I, Stuttgart 1973, 9f; DERS., Die Geschichte des Zoli-
bats, Freiburg i.Br. 1993, 30f. 122.

21 E. SCHILLEBEECKX, Christliche Identitdt und kirchliches Amt, Diisseldorf 1985, 289.

2 Die eben genannten Autoren und weitere Titel werden genannt bei HEID (2003) 15f, Anm. 5; siche aufler-
dem Touze (2002) 27f, Anm. 48. Vgl. auch F.-B. STAMMKOTTER, Paphnutios, in Lexikon fiir Theologie
und Kirche 7 (1998) 1325: »Diese Darstellung [des Sokrates] wurde mehrfach tradiert und als Beweis ge-
gen den Pflichtzolibat der alten Kirche vorgebracht; sie ist aber sicher als Legende erkannt worden«. Vgl.,
mit Hinweis auf Heid, B. FRALING, Zolibat I. Historisch-theologisch, in Lexikon fiir Theologie und Kirche
10 (2001) 1483-84.

» De praescriptione haereticorum 31: »id esse dominicum et verum, quod sit prius traditum, id autem ex-
traneum et falsum, quod sit posterius immissum«.

30 De bapt. c¢. Donat. IV,24,31: »Quod universa tenet Ecclesia, nec conciliis institutum, sed semper reten-
tum est, nonnisi auctoritate apostolica traditum rectissime creditur«.
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ren, wenn sie von der ganzen Kirche anerkannt werden und wenn nichts von einer
spateren Einfiihrung durch die Verantwortlichen der Kirche bekannt ist. Diese Regel
bildet die Grundlage fiir den Préskriptionsbeweis, der zuerst von Tertullian entwi-
ckelt wurde. Gegen die Gnostiker, die von ihren eigenen subjektiven Phantasien aus
die christliche Lehre verdrehten, formulierte der nordafrikanische Kirchenschrift-
steller »eine zweifache prinzipielle Feststellung (praescriptio), um a priori, vor jeder
inhaltlichen Diskussion mit seinen Kontrahenten, zu klidren, wo und wie sich jene
Gestalt [die authentische Gestalt des Christlichen] ermitteln lasse«’!. Die zweifache
Priskription beruht auf der Apostolizitit: »Christus hat die Verkiindigung der von
ihm geoffenbarten Wahrheit nur den Aposteln iibertragen. ...Die Apostel wiederum
haben die ihnen von Christus anvertraute Wahrheit bei den von ihnen gegriindeten
Gemeinden hinterlegt. Nur diese apostolischen Kirchen sind daher in der Lage und
berechtigt zu entscheiden, was als Offenbarungswahrheit Christi zu gelten hat und
was nicht«*2,

Das Priskriptionsprinzip bedeutet nicht notwendigerweise, dass die apostolische
Uberlieferung in all ihren Punkten unabinderlich ist, aber es erweist sich als wirksa-
mes Mittel, um den Ursprung einer Lehre oder einer Praxis herauszustellen. Man
wird den zahlreichen Stimmen recht geben miissen, die bereits im Altertum die Ent-
haltsamkeit der Mitglieder des Weihepriestertums als apostolische Uberlieferung
vorstellen®*.

3. Die apostolische Praxis gemdifs dem Neuen Testament

Sensibilisiert durch die historische Fragestellung, konnen wir nun besser die Hin-
weise des Neuen Testamentes betrachten, die den Enthaltsamkeitszolibat betreffen
(oder betreffen konnen). Die Jiinger Jesu, die ihm bestéindig nachfolgten, lebten ohne
Ehefrau beziehungsweise waren (teilweise) nicht verheiratet. Die Zwolf haben alles
verlassen, um Jesus nachzufolgen, darunter auch das eigene Haus (Mt 19, 27-29).
Lukas, der sich auf dasselbe Herrenwort bezieht, verdeutlicht das Verlassen des
»Hauses«, indem er ausdriicklich die Ehefrau hinzufiigt: »Amen, ich sage euch: Je-
der, der um des Reiches Gottes willen Haus oder Frau, Briider, Eltern oder Kinder
verlassen hat, wird dafiir schon in dieser Zeit das Vielfache erhalten und in der kom-
menden Welt das ewige Leben« (Lk 18,29f; vgl. 14,26). Die Zwolf konnen Frau und
Kinder zuriicklassen, weil ihre Angehorigen im Rahmen der Groffamilie (des
Klans) Unterstiitzung erhalten (es handelt sich also nicht um ein verantwortungslo-
ses Handeln, so wie wenn der Familienvater einer heutigen Kleinfamilie Frau und
Kinder im Stich lassen wiirde). Die Apostel gehdren offensichtlich zu denen, die sich

31 M. Fiebrowicz, Theologie der Kirchenviter. Grundlagen friihchristlicher Glaubensreflexion, Herder,
Freiburg i.Br. u.a. 2007, 52.

2 Ebd.

33 Eine Zusammenfassung der altkirchlichen Quellen zur Apostolizitit des Zolibates wird auf der Basis der
Werke Cochinis und Heids geboten bei C. BONIVENTO, I/ Celibato sacerdotale: istituzione ecclesiastica o
tradizione apostolica? : un vescovo ai suoi diaconi e sacerdoti, Cinisello Balsamo, San Paolo 2007,
99-106.
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fiir die Zeugung »unfihig« gemacht haben wegen des Himmelreiches, indem sie den
Spuren Jesu folgen (Mt 19, 10-12).

Aus der Perspektive der Evangelien 6ffnet sich dann auch das Verstéindnis fiir ei-
nen wichtigen Hinweis des Apostels Paulus. Er verzichtet auf eine finanzielle Unter-
stiitzung fiir seinen apostolischen Dienst, obwohl er darauf ein Recht hitte. In die-
sem Zusammenhang findet sich auch ein Blick auf die weibliche Begleitung der (an-
deren) Apostel: »Haben wir nicht das Recht, eine Schwester als Frau (adelféen gu-
naika) mitzunehmen, wie die tibrigen Apostel und die Briider des Herrn und wie Ke-
phas?« (1 Kor 9, 5)

Eine erste Deutung dieses Textes findet sich bei Klemens von Alexandrien (f vor
215), der an die Frauen der Apostel denkt: »die Frauen fiihrten sie nicht als Gattinnen
mit sich (hos gamétas), sondern als Schwestern (hos adelfds), denn sie waren ihnen
Helferinnen im Dienst fiir die Frauengemécher«*. Klemens verteidigt die Wiirde der
Ehe gegen die gnostischen Enkratiten, eine héretische Bewegung, die den ehelichen
Umgang als Werk des Teufels verabscheute und deshalb von allen Christen sexuelle
Enthaltsamkeit (enkrdteia) forderte. Man kann dem alexandrinischen Kirchen-
schriftsteller deshalb keine Anschwérzung der Ehe vorwerfen, aber auch er ist davon
tiberzeugt, dass die verheirateten Apostel in Enthaltsamkeit lebten und niemand von
ihnen nach der Einsetzung in sein Amt geheiratet hatte. Klemens meint, dass die
Frauen der Apostel eine dhnliche Aufgabe tibernommen haben wie die Frauen der
Diakone (vgl. 1 Tim 3, 11). Diese Deutung ist nur dann versténdlich, wenn man im
Alexandrien des zweiten Jahrhunderts die Enthaltsamkeit der Diakone, Presbyter
und Bischéfe fiir eine apostolische Praxis halt¥.

Eine andere Erkldrung von 1 Kor 9, 5 kann sich auf eine Lesart des griechischen
Textes stiitzen, die (statt von einer »Schwester als Frau«) von »Frauen« spricht, wie
unter anderem Tertullian um das Jahr 217 bezeugt: nach ihm waren, mit Ausnahme
von Petrus, die Apostel nicht verheiratet und hatten Frauen als Helferinnen in ihrem
Gefolge, wie es schon bei Jesus selbst iiblich gewesen war (Lk 8, 1-3)*7. Augustinus
und Hieronymus (wie auch andere) folgten dieser Deutung. Auch fiir Tertullian ist
offenkundig, dass die Kleriker in Enthaltsamkeit leben’®. Die gleiche Uberzeugung
spiegelt sich in den apokryphen Akten iiber das Leben der Apostel im 2. Jh.: sie lob-
preisen alle die Enthaltsamkeit, die als christliches Ideal schlechthin erscheint. Auch
wenn es sich hier um romanhafte Darstellungen handelt, die zur Ubertreibungen nei-
gen, wird es jedenfalls hinreichend deutlich, wie man iiber das Leben der Apostel
dachte®.

3 Stromata 3,6,53,1-3 (vgl. HEb [2003] 60, Anm. 32); eigene Ubersetzung.

% Vgl. F. BOLGIANI, Encratismo, in A. di Berardino (Hrsg.), Nuovo dizionario patristico e di antichita cri-
stiane 1, Marietti, Genova — Milano 2006, 1653-55. Gegen dergleichen enkratitische Tendenzen wendet
sich bereits 1 Tim 4,3-5; 5,23.

36 Vgl. HEID (2003) 60f.

3 Monog. 8.4.6; vgl. HED (2003) 29.

38 Vgl. Exh. cast. 13,4 etc.; HEID (2003) 65-74. Siehe auch W. SCHRAGE, Der erste Brief an die Korinther
11, Benziger — Neukirchener Verlag, Solothurn etc. 1995,315.

¥ Vgl. HED (2003) 29.
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Im siebten Kapitel des Ersten Briefes an die Korinther beantwortet Paulus einige
Fragen beziiglich des geschlechtlichen Lebens. Schon im ersten Satz geht es um die
Enthaltsamkeit: »Nun zu den Anfragen eures Briefes! >Es ist gut fiir den Mann, keine
Frau zu beriihren< (1). Wegen der Gefahr der Unzucht soll aber jeder seine Frau ha-
ben, und jede soll ihren Mann haben (2). ... Entzieht euch einander nicht, auler im
gegenseitigen Einverstdndnis und nur eine Zeitlang, um fiir das Gebet frei zu sein.
Dann kommt wieder zusammen, damit euch der Satan nicht in Versuchung fiihrt,
wenn ihr euch nicht enthalten konnt (5). Das sage ich als Zugestindnis, nicht als Ge-
bot (6). Ich wiinschte, alle Menschen wiren (unverheiratet) wie ich. Doch jeder hat
seine Gnadengabe von Gott, der eine so, der andere so (7). ... Was die Frage der
Jungfrauen angeht, so habe ich kein Gebot vom Herrn. Ich gebe euch nur einen Rat
... (25). Ich meine, es ist gut wegen der bevorstehenden Not, ja es ist gut fiir den
Menschen, so zu sein (26). ... [Es folgt die Argumentation, auf die wir noch zuriick-
kommen] Wer seine Jungfrau heiratet, handelt also richtig; doch wer sie nicht heira-
tet, handelt besser (38)« (1 Kor 7, 1-2. 5-7.25-26. 38).

In den Hinweisen des Apostels in 1 Kor 7 finden wir keine vollstindige Abhand-
lung iiber die Ehe, die auch fiir Paulus viel mehr als ein Mittel ist, um das Feuer der
Leidenschaft zu bezwingen®. Ziel des Apostels ist es, einen allzu naiven Enthusias-
mus zugunsten der Enthaltsamkeit zu bremsen, auch wenn er dabei die Priferenz fiir
das jungfrauliche Leben beibehilt: die christliche Ehe ist gut, aber die Jungfriulich-
keit um Christi willen ist besser. Seine Ausfiihrungen sind auch keineswegs ein An-
griff auf die sexuelle Gemeinschaft der Ehegatten, wenn wir beispielsweise auf den
Ersten Brief an die Thessalonicher schauen: Gott will, »dass jeder von euch lernt,
den eigenen Leib*' mit Heiligkeit und Ehrfurcht zu behandeln, nicht in leidenschaft-
licher Begierde wie die Heiden, die Gott nicht kennen« (1 Thess 4, 4f).

Unter den zugunsten des ehelosen Lebens genannten Motiven ragt der Hinweis
auf das Gebet heraus, das gemédf3 der in 1 Kor 7, 5 angedeuteten Erfahrung besser in
einer Atmosphire der Enthaltsamkeit gelingt. Hier begegnen wir einem allgemein
menschlichen Erbe, das sich bereits in den nichtchristlichen Religionen und im Alten
Testament findet, mit verschiedenen Bestimmungen {iber die »kultische Reinheit«:
der geschlechtliche Umgang wird nicht als negative Wirklichkeit geschildert, aber es
wird betont, dass die Enthaltsamkeit den Menschen bereiter macht fiir den Dienst
Gottes im Gebet.

Bei der Begriindung des jungfriulichen Lebens unterstreicht Paulus zwei Ge-
sichtspunkte zugunsten der Jungfriulichkeit: die endzeitliche Perspektive (»die Zeit
ist kurz«: 1 Kor 7, 29; »die Gestalt dieser Welt vergeht«: 1 Kor 7, 31) und die ganz-
heitliche Hingabe an den Herrn (1 Kor 7, 32-34). Diese Motive gehen spéter auch
ein in die Argumentation beziiglich der Enthaltsamkeit der geweihten Amtstréger.

40 Man vergleiche dazu die einschlidgigen Kommentare und Darstellungen der biblischen Ehelehre, so etwa
in pragnanter Zusammenfassung bei A. MIRALLES, Il matrimonio. Teologia e vita, Paoline, Milano 1996,
69-72.

#1 Den eigenen Leib und den der Ehefrau, wie sich aus zahlreichen rabbinischen Parallelstellen und aus 1
Petr 3,7 ergibt.
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Als Paulus betont, jeder Mann soll seine Frau haben und jede Frau ihren Mann (1
Kor 7, 2), geht es ihm offensichtlich nicht um eine Zwang zur Ehe, sondern er wen-
det sich an die Verheirateten mit der Mahnung, einander nicht den ehelichen Um-
gang zu entziehen. Ebenso wenig konnen wir eine »Pflicht zur Ehe« fiir die geweih-
ten Amtstriger aus den Pastoralbriefen ableiten, die unter den Kriterien fiir die Aus-
wahl des Bischofs (und Presbyters) die Tatsache zdhlen, »Mann einer einzigen Frau«
zu sein*:

Der Bischof »soll ein Mann ohne Tadel sein, nur einmal verheiratet [wortlich:
Mann einer einzigen Frau, mids gunaikds dndra], niichtern, besonnen ...« (1 Tim 3,
2). »Die Diakone sollen nur einmal verheiratet sein ...« (1 Tim 3, 12). Der kiinftige
Presbyter »soll unbescholten und nur einmal verheiratet sein. Seine Kinder sollen
gldubig sein; man soll ihnen nicht nachsagen konnen, sie seien liederlich und unge-
horsam« (Tit 1, 6).

Die formelhafte Wendung »Mann einer einzigen Frau« findet sich in einem Kon-
text, dem es um mogliche Hindernisse und Kriterien fiir die Zulassung zum geweih-
ten Amt geht. Ebenso wenig wie das Kriterium, keine undisziplinierte Kinder zu ha-
ben, dazu zwingt, Kinder zu haben, so bezieht sich auch das Mannsein »einer« Frau
auf die eheliche Situation (insofern es sich, wie im allgemeinen in der friihesten Zeit,
um verheiratete Kandidaten handelt).

Eine dhnliche Norm gibt es auch fiir die Witwen: um zu vermeiden, dass sie ihren
kirchlich geregelten Status verlassen und heiraten, verlangt man: »Eine Frau soll nur
dann in die Liste der Witwen aufgenommen werden, wenn sie mindestens sechzig
Jahre ist, nur einmal verheiratet war [wortlich: Frau eines einzigen Mannes, henos
andros guné] ...« (1 Tim 5,9). Die Vorschrift, nur ein einziges Mal verheiratet gewe-
sen zu sein, gilt als Kriterium, um die Fihigkeit zu einem enthaltsamen Leben zu be-
werten, wie man auch aus 1 Kor 7, 8-9 schlieBen kann: »Den Unverheirateten und
den Witwen sage ich: Es ist gut, wenn sie so bleiben wie ich. Wenn sie aber nicht ent-
haltsam leben konnen, sollen sie heiraten. Es ist besser zu heiraten, als sich in Be-
gierde zu verzehren«.

Der Hinweis »Mann einer einzigen Frau« hat nur dann Sinn, wenn er mit der
Pflicht zur Enthaltsamkeit zusammengebracht wird, von der die altkirchlichen Quel-
len sprechen, denn eine zweite Ehe ist fiir die Laien moglich, obwohl sie nicht gerne
gesehen wird*. Bereits erwihnt wurde das Synodalschreiben von Papst Siricius, das
die Formel »Mann einer einzigen Frau« als Hinweis auf die kiinftige Enthaltsamkeit
erklart. Wenn wir die biblischen Texte im Zusammenhang mit ihrer Rezeptionsge-

42 Vgl. HED (2003) 36-49.

43 Man vergleiche dazu etwa die Kommentar des Johannes Chrysostomus zu Titus 1, 6: »Warum will er
(Paulus) einen solchen Mann? Er stopft den Hiretikern das Maul, die die Ehe ablehnen, und zeigt, dass die-
se Institution nicht schlecht ist, vielmehr so ehrenhaft, dass man in der Ehe sogar den heiligen (Bischofs-)
Thron besteigen kann. Und gleichzeitig verurteilt er jene, die sich nicht enthalten konnen. Er ldsst sie nicht
zu, da er den zweimal Verheirateten diese Wiirde verweigert. Wie soll auch einer, der nicht die Erinnerung
an seine verblichene Frau wahren kann, ein guter Vorsteher sein? ... Denn ihr wisst alle genau, dass die
zweite Ehe, obwohl die Gesetze sie nicht verbieten, doch vielen Vorwiirfen ausgesetzt ist«. Hom. 2,1 in Tit.
1: HEID (2003) 139. Man vergleiche auch die syrische Didaskalie (4), Origenes (Comm. 14, 22 in Mt.),
Hieronymus und Theodor von Mopsuestia: HEID (2003) 142-148.
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schichte lesen, dann scheint diese Erklidrung tatsédchlich die beste zu sein. Sie passt
zur Hypothese, dass der Enthaltsamkeitszolibat als rechtliche Norm apostolischen
Ursprungs ist. Beziiglich dieser frithen Form des Zolibates ist auch die romische Ge-
setzgebung zu beriicksichtigen: es wurden Gesetze erlassen, unter anderem vom
Kaiser Augustus, die fiir alle Unverheirateten schwere Sanktionen vorsahen; erst
Konstantin schaffte diese Gesetze ab*.

4. Der Enthaltsamkeitszolibat in der ostlichen Kirche

Fiir die Enthaltsamkeit der Kleriker finden sich in den ersten Jahrhunderten im
Osten noch viel mehr Hinweise als im Westen. Origenes betont etwa, dass man als
Kriterium fiir die Weihe nicht formalistisch fordern solle, noch in der ersten Ehe zu
leben, sondern es gehe darum, ob der Kandidat zu einem enthaltsamen Leben in der
Lage ist®. Der alexandrinische Theologe vergleicht das alttestamentliche Priester-
tum mit dem des Neuen Bundes: wihrend die Priester des Alten Testamentes sich nur
dann zu enthalten hatten, wenn ihnen der Dienst am Altar zufiel, zeugen die »Priester
der Kirche« nur geistigerweise, indem sie ndmlich durch die Verkiindigung des Wor-
tes Gottes Christen hervorbringen*®. Sie sollen »bestiindig beten«*’. Angesichts der
Empfehlung des hl. Paulus, die Enthaltsamkeit zur Forderung des Gebetes zu iiben
(vgl. 1 Kor 7, 5), ist es »begriindet, dass es allein dem zukommt, unablissig das Op-
fer darzubringen, der unablissige und dauerhafte Keuschheit gelobt hat«*®.

Bereits zitiert wurde das Zeugnis des Epiphanius, der die Enthaltsamkeit der (ho-
heren) Kleriker von den Aposteln ableitet. Hinweise finden sich auch bei Johannes
Chrysostomus, Theodoret von Cyrus und Theodor von Mopsuestia*’. Hieronymus
schreibt, wihrend er sich im Osten befindet: »Die Apostel waren jungfriulich, zum
mindesten lebten sie, soweit sie verheiratet waren, enthaltsam. Zu Bischofen, Pres-
bytern und Diakonen wihlt man Leute, die jungfriulich oder verwitwet sind, oder
solche Minner, die nach Empfang der Priesterweihe stindige Enthaltsamkeit
iiben«. Beziiglich des Vigilantius in Gallien (der nicht die Enthaltsamkeit der Kle-
riker ablehnt, sondern nur verheiratete Kandidaten akzeptiert ...) meint Hieronymus:
»Was werden da die Kirchen des Ostens tun? Was (die Kirchen) Agyptens und des
Apostolischen Stuhls, die nur entweder jungfriuliche oder verwitwet bleibende
(continentes) Kleriker annehmen oder solche, die, wenn sie eine Frau haben, den
ehelichen Verkehr aufgeben?«!

#“Vgl. G. MAY, Priester und priesterliche Lebensform in der Kirchenkrise der Gegenwart, Kreuz-Verlag,
Wien 1977, 85.

4 Comm. 14,22 in Mt (HEID [2003] 84f).

4 Hom. 4,6 in Lev. (HEID [2003] 87).

4THom. 6,6 in Lev. (HED [2003] 92).

4 Hom. 23,3 in Num. (HeID [2003] 92).

4 Vgl. HED (2003) 138-142; 145-149; 152-154.

S0 Ep. 49,213 (HED [2003] 137).

31 Adv. Vig. 2 (HEID [2003] 246).
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Zugunsten des Enthaltsamkeitszolibates in Ost und West ldsst sich auch ein nega-
tives Argument geltend machen: »Nehmen wir an, es hitte keine Enthaltsamkeitsdis-
ziplin gegeben. Dann hitten doch die Kleriker auch einmal stolz auf ihre Kinder sein
diirfen. ... Weshalb kommt nie ein Bischof in seiner Predigt auf die Geburt eines Kin-
des zu sprechen? Weshalb horen wir nie, wie ein Priester sein eigenes Kind tauft? ...
Nirgends klagen Kleriker iiber schlaflose Nichte, weil ihre Babys oder kranken
Kleinkinder schreien ... Sollte es kinderfreudigen Klerikern dermafien die Stimme
verschlagen haben? Oder erklért sich ihr Schweigen nicht einfach damit, dass sie
eben keine Kinder mehr zeugten, weil sie sich an die Enthaltsamkeitsdisziplin hiel-
ten?«>?

Eine sehr genaue Regelung fiir den byzantinischen Orient gab es in den Gesetzen
des Kaisers Justinian. In einem Gesetz iiber die Weihe von Presbytern und Diakonen
(aus dem Jahre 535) heifit es: »nur die sollen geweiht werden, die enthaltsam bzw.
nicht mit einer Frau zusammen leben oder Mann einer einzigen Frau waren bzw.
sind. Und sie muss enthaltsam und jungfriulich®® sein. Denn nichts soll man bei den
heiligen Weihen so sehr wihlen wie die Enthaltsamkeit, den Ursprung und das Fun-
dament der géttlichen Kanones und aller anderen Tugenden«. Fiir den Bischof gilt
dabei eine noch strengere Regelung: wihrend die Diakone und Presbyter keine Kin-
der zeugen diirfen, sollen die Bischofe nicht einmal Kinder haben und diirfen nicht
mit einer Frau zusammen leben. Diese Norm bereitet bereits die spitere Praxis vor,
wonach der Bischof aus dem Kreis der Ménche genommen wird™.

Eine Anderung der Zolibatsdisziplin geschah in einigen Gruppen, die sich von der
Kirche trennten. Das Beispiel der Novatianer wurde bereits erwihnt. Ihrem Beispiel
folgen im 5. Jh. die persischen Nestorianer und im 6. Jh. die westgotischen Arianer®®.
Wihrend im Westen, selbst in Zeiten des Niedergangs, der Apostolische Stuhl die Be-
folgung der iiberlieferten Praxis forderte, war der Osten einem stérkeren Erosionspro-
zess ausgesetzt, vor allem durch die Invasion des Islam (aber auch der Bulgaren und
der Slaven): im 7. Jh. gingen drei der vier ostlichen Patriarchate unter (Antiochia,
Alexandrien, Jerusalem), und nur Konstantinopel konnte sich behaupten. Die Bezie-
hungen zwischen Rom und Byzanz waren in diesem Zeitraum gespannt.

Inmitten dieses allgemeinen Niedergangs tagte die zweite trullanische Synode im
Jahre 691, die zu einem Bruch in der 6stlichen Tradition fiihrte. Der Kanon 13 des
Zweiten Trullanums betrachtet die Enthaltsamkeit der verheirateten Presbyter und
Diakone nicht mehr als verbindlich. Sie sollen sich nur an den Tagen enthalten, wenn
sie dem Kult obliegen. Als Begriindung werden zwei Synoden in Karthago genannt
(aus den Jahren 390 und 401), aber deren Akten werden so wiedergegeben, dass das
Gegenteil des urspriinglich Gesagten dabei herauskommt: aus einer bestdndigen
Enthaltsamkeit wird, durch eine gewaltsame Manipulation, eine blof} funktionelle
Enthaltsamkeit im Blick auf die Liturgiefeier, wie sie fiir die Priesterschaft des Alten

2 He (2003) 123.

3 Gemeint ist offenbar, dass die Ehefrau bei ihrer Heirat jungfréulich war.
3 Novelle 6,5 (HEID [2003] 282).

3 Vgl. HED (2003) 283.

3 Vgl. HEID (2003) 278f.
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Testamentes iiblich war®’. Diese Anderung beeinflusste auch die liturgische Praxis:
withrend der Westen schon im 4. Jh. hiufig eine tégliche Feier der Eucharistie kennt,
beschrinkte sich die byzantinische Praxis nach dem Zweiten Trullanum, beziiglich
der Pfarrer, gewohnlich auf die Feier an Sonntagen und besonderen Festen®®. Das
Bediirfnis bei den mit dem Heiligen Stuhl verbundenen Ostchristen, tiglich die Eu-
charistie feiern zu diirfen, hat dort in der Vergangenheit zu einer grofleren Bereit-
schaft gefiihrt, den Zolibat anzunehmen®. Schon in der Wertung der Kanonisten des
12. Jahrhunderts hat die lateinische Kirche die Rechtmifigkeit der orientalischen
Praxis anerkannt (auch auf der Grundlage der Paphnuzius-Legende)®, und die Viter
des Zweiten Vatikanischen Konzils haben wohl nicht einmal im Traum daran ge-
dacht, die Ostliche Disziplin zu dndern. Gleichwohl hat der Bruch zwischen der Pra-
xis der ersten Jahrhunderte und der vom Zweiten Trullanum eingefiihrten Disziplin
zu einer Diskussion innerhalb der katholischen Ostkirchen gefiihrt, wie unter ande-
rem das Standardwerk von Roman Cholij bezeugt®'.

5. Der Zolibat im lateinischen Westen

Aus dem Bereich des lateinischen Westens wurden bereits zwei wichtige Doku-
mente des 4. Jahrhunderts genannt: die Synode von Elvira (um das Jahr 306) und das
Dekret »Cum in unum« des Papstes Siricius im Jahre 386, das auf einer romischen
Synode entstanden ist. Aus der gleichen Zeit gibt es weitere Dokumente (zwei De-
krete von Siricius und einige Dokumente von Innozenz 1.). Die erste wirkliche Op-
position zum Enthaltsamkeitszolibat findet sich in Spanien, wo einige verheiratete
Kleriker den sexuellen Umgang in ihrer Ehe mit dem Beispiel der Priester des Alten
Bundes begriinden®?. Mehrere Schriften fordern dazu auf, die nicht zur Enthaltsam-
keit bereiten Kleriker von ihrem Amt abzusetzen; dabei erwihnt der hl. Ambrosius
die Schwierigkeit, »an sehr vielen entlegenen Orten« die iiberlieferte Disziplin zu le-
ben®®.Im 4. Jh. gibt es eine heftige Auseinandersetzung mit den Anhiingern des Jovi-
nian, der (im Gegensatz zur neutestamentlichen Empfehlung des ehelosen Lebens,
das nach Paulus »besser« ist als die Ehe) den Wert der Ehe und der Jungfriulichkeit
untereinander gleichsetzte; aber nicht einmal Jovinian leugnete die Pflicht des ver-
heirateten Klerus zur Enthaltsamkeit®. Die mittelalterliche Gesetzgebung unter-

57 Vgl. HEID (2003) 285-289.

3 Vgl. CHoLw (1989) 157.

% Heute wird freilich die von den alten Kanones vorgesehene periodische Enthaltsamkeit nicht mehr res-
pektiert. So R. CHOLW, New Investigations into the Law of Celibacy, in Folia canonica 2 (1991) 119-142
(141), zitiert bei Touze (2002) 34; (2009) 30.

%0 Vgl. CHOLW (1989) 85-92; STICKLER, Klerikerzélibat (1993) 34-36.

%1 CHoLw (1989). Siehe auch die weiteren Publikationen dieses Autors, genannt bei Touze (2002) 280;
(2009) 33.

92 Vgl. Hemp (2003) 2071.

63 Off. 1,50,247f (Hei> [2003] 209f).

% Vgl. HEb (2003) 231. 235; das Gleiche gilt in Gallien fiir Vigilantius, der (in {ibertriebener Weise) von
Hieronymus bekdmpft wird: HEID (2003) 257f.
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nahm nichts anderes, als der altkirchlichen Praxis zur Geltung zu verhelfen. Be-
sonders erwidhnenswert ist die Entscheidung von Papst Innozenz I1., der die heiligen
Weihen als Ehehindernis erklirte, das zum Eingehen einer Ehe unfidhig macht
(Zweites Laterankonzil, 1139)%.

Eine neue Verteidigung brauchte es angesichts der Reformation. Luther, der nicht
unbedingt aus freien Stiicken Monch geworden war®®, wurde von heftigen Versu-
chungen heimgesucht, die er nicht iiberwinden konnte. Als ehemaliger Monch heira-
tete er dann eine ehemalige Ordensfrau und meint, dass fiir die libergroe Mehrheit
der Menschen ein keusches Leben unmdglich sei, ja im strikten Sinne ein Wunder
darstelle®’. Er behauptet: »Du kannst die Keuschheit nicht versprechen, wenn du sie
nicht schon vorher besitzt; aber man besitzt sie nie. Folglich ist das Geliibde der
Keuschheit nichtig ...«%. Aus diesem Grunde sei es ein gutes Werk, die Kldster zu
entvolkern, vor allem die weiblichen: »Gottes Werke liegen eben so vor Augen, dass
Weiber entweder zur Ehe oder zur Hurerei miissen gebraucht werden, oder man miis-
ste sie alle erwiirgen«®. Es ist klar, dass dergleichen Worte und das gelebte Beispiel
das zolibatdre Leben nicht fordern konnten, obwohl es in neuerer Zeit auch im pro-
testantischen Bereich vereinzelt eine gewisse Neuentdeckung des jungfriulichen Le-
bens gibt, vor allem in einigen religiosen Gemeinschaften (beispielsweise in Taizé
oder seit dem 19. Jh. die »Diakonissen«).

Angesichts der Reformation verteidigt das Konzil von Trient die Giiltigkeit des
Keuschheitsgeliibdes’ und den hoheren Wert der Jungfriulichkeit im Vergleich zur
Ehe’!. Das Tridentinum hat freilich nicht das schon damals unter katholischen Theo-
logen kontrovers diskutierte Problem geklirt, ob der Zolibat bzw. die Enthaltsamkeit
der Kleriker einen apostolischen Ursprung hat oder auf die Entscheidung der spéte-
ren Kirche zuriickgeht’?. Das Konzil betont nur die Angemessenheit des jungfriu-

5 Vgl. STICKLER, Klerikerzolibat (1993) 34.

% Vgl. A. Mock, Abschied von Luther. Psychologische und theologische Reflexionen zum Lutherjahr, Lu-
the-Verlag, Koln 1985, 36-48.

%7 Vgl. dazu A. ROSLER, Die Frauenfrage vom Standpunkte der Natur, der Geschichte und der Offenba-
rung, Freiburg i.Br. 21907, 334-343 (»Luthers Kampf gegen die religitse Jungfriulichkeit«); B. LOHSE,
Luthers Theologie in ihrer historischen Entwicklung und in ihrem systematischen Zusammenhang, Van-
denhoeck & Ruprecht, Gottingen 1995, 154-161 (Auseinandersetzung mit dem Mdonchsideal); R. GrimM,
Luther et ’expérience sexuelle: sexe, célibat, mariage chez le Réformateur, Labor et Fides , Geneve 1999.
 Weimarer Ausgabe XVI 511.

9 1523: Weimarer Ausgabe XII 94.

70 Nach dem Anathema des Kanon 9 iiber das Ehesakrament heift es abschlieBend: Gott verweigert die Ga-
be der Keuschheit »denen nicht, die recht darum bitten, und duldet nicht, dass wir iiber das hinaus versucht
werden, was wir konnen« (vgl. 1 Kor 10, 13) (DH 1809).

"' Kanon 10: »Wer sagt, der Ehestand sei dem Stand der Jungfriulichkeit oder des Zolibates vorzuziehen,
und es sei nicht besser und seliger, in der Jungfraulichkeit und dem Zdlibat zu bleiben, als sich in der Ehe
zu verbinden [vgl. Mt 19, 11f; 1 Kor 7,25f.38.40]: der sei mit dem Anathem belegt« (DH 1810). Dazu ver-
gleiche man auch die Aussage des Zweiten Vatikanums {iber die Ausbildung der kiinftigen Priester: »Die
Pflichten und die Wiirde der christlichen Ehe, die die Liebe zwischen Christus und der Kirche vergegen-
wirtigt (...), sollen die Alumnen gebiihrend kennenlernen; sie sollen aber den Vorzug (praecellentiam) der
Christus geweihten Jungfriulichkeit genau verstehen, so dass sie sich nach reiflicher Uberlegung ihres
Wunsches und hochherzig durch die vollstindige Hingabe an Leib und Seele dem Herrn weihen« (Opta-
tam totius 10).

72 Vgl. CocHint (1981 = 2006) 41f.
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lichen Lebens und bereitet durch die Begriindung von Priesterseminaren die Ausbil-
dung eines zahlreichen und eifrigen Klerus, der in der Lage war, eine Erneuerung der
Kirche zu fordern. Melanchthon hatte noch in der »Confessio Augustuna« (1530) ar-
gumentiert: »Es wird wohl kiinftig an Priestern und Pfarrern mangeln, so dies hart
Verbot des Ehestands linger wihren sollt«’*. Dazu meint Joseph Ratzinger: »Eine er-
neuerte Kirche, die jungen Menschen wieder Zuversicht und Glaubenskraft geben
konnte, hat diese Prognosen schnell Liigen gestraft«’*.

Die Zeit der Aufkldrung bringt wiitende Angriffe auf den Zolibat mit sich, die in
vielen Punkten dem gleichen, was man nach dem Zweiten Vatikanum in manchen
Kreisen der Kirche beobachten konnte’®. Die Erneuerung der Kirche im 19. Jh. fiihrt
hingegen zu einem erneuten Eifer fiir den Zolibat mit einer Bliitezeit fiir die Be-
rufungen zum Priestertum. In der anglikanischen Gemeinschaft wird der Zolibat ent-
deckt, als die Oxfordbewegung das Leben der frithen Kirche néher kennenlernt. John
Henry Newman betont beispielsweise, wie er schon lange vor seiner Konversion die
priesterliche Ehelosigkeit schitzte. Wihrend seiner Italienreise, in Palermo, fand er
Trost im haufigen Kirchenbesuch. » Auch das eifrige Festhalten an der Lehre und an
der Vorschrift des Zolibats, den ich als apostolisch anerkannte, und die treue Uber-
einstimmung mit dem Altertum in so vielen Punkten, die mir teuer waren, war ein
Beweis und eine Verteidigung zugunsten der groBen rémischen Kirche«’¢. In seiner
Schrift iiber die Entwicklung der Glaubenslehre erwéhnt er die Abschaffung des Zo-
libates bei den Nestorianern nach deren Trennung von der Gesamtkirche’”.

Wie in der Aufkldrungszeit, so konnte auch im Modernismus der Angriff auf den
Zplibat nicht fehlen. Papst Pius X. spielt darauf an in seiner Enzyklika »Pascendi«:
»SchlieBlich fehlen (bei den Modernisten) diejenigen nicht, die — in eilfertigem Ge-
horsam gegeniiber ihren protestantischen Lehrern — fiir das Priestertum die Abschaf-
fung des Zolibates wiinschen«’®. Simtliche Pipste des 20. Jahrhunderts hingegen
empfehlen den Zolibat”. Fiir das Zweite Vatikanum findet sich ein kurzer Hinweis in
der Dogmatischen Konstitution iiber die Kirche, »Lumen gentium« (Art. 42). Aus-
fiihrlicher wird das Thema im Dekret iiber die Ausbildung der kiinftigen Priester be-
handelt (»Optatam totius« 10) und vor allem im Priesterdekret (»Presbyterorum or-
dinis« 16), dessen Aussagen sich in drei Absétze gliedern:

73 CA 33 (Die Bekenntnischriften der Evangelisch-lutherischen Kirche, Vandenhoeck & Ruprecht, Gottin-
gen 121998, 89f).

74 J. RATZINGER, Zum Zélibat der katholischen Priester,in DERS., Kiinder des Wortes und Diener der Freu-
de. Theologie und Spiritualitit des Weihesakramentes (Gesammelte Schriften 12), Herder, Freiburg i.Br.
u.a.2010, 154—158 (155) (zuerst in Stimmen der Zeit 195 [1977] 781-783).

75 Betont werden die Ahnlichkeiten von Dieter Hattrup mit der Neuausgabe von Johann Adam MOHLER,
Vom Geist des Zélibates, Bonifatius, Paderborn 1992 (zuerst 1828), 121. Nach seinem Studium der Kir-
chenviter wandelte sich Mohler von einem Parteigénger der Antizolibatsbewegung in Tiibingen zu einem
tiberzeugten Verteidiger der priesterlichen Ehelosigkeit.

76 J H. NEWMAN, Apologia pro vita sua, Mainz 1951, 76.

7] H. NEwMAN, Uber die Entwicklung der Glaubenslehre, Mainz 1969, 257f.

78 ASS 40 (1907) 92; Enchiridion delle Encicliche 4, Bologna 1998, Nr. 227.

" Vgl. die biindige Zusammenfassung bei COCHINI, La legge del celibato sacerdotale (1994) 80-85 (Pius
X. —Johannes XXIII.).
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»Die von Christus, dem Herrn, empfohlene vollkommene und immerwihrende
Enthaltsamkeit um des Himmelreiches willen [Vgl. Mt 19, 12], die im Ablauf der Zei-
ten und auch in unseren Tagen von nicht wenigen Christgldubigen gern angenommen
und in lobenswerter Weise beobachtet worden ist, wurde von der Kirche in besonde-
rer Weise fiir das priesterliche Leben immer sehr hoch gehalten. ... Sie wird zwar
nicht vom Priestertum seinem Wesen nach gefordert, wie aus der Praxis der Urkirche
und aus der Tradition der Ostkirchen deutlich wird«, die man nicht dndern will.

»Der Zolibat hat aber eine vielfiltige Angemessenheit mit dem Priestertum«. Da-
nach werden die Griinde benannt, auf die wir im systematischen Teil zuriickkommen.

Aufgrund der genannten Motive wird die Norm des Zolibates fiir die Weihekandi-
daten zum Presbyterat in der lateinischen Kirche bekriftigt (obwohl »Lumen gen-
tium« den Weg fiir die Zulassung verheirateter stéindiger Diakone gedffnet hatte)®.

Die umfangreichste lehramtliche Stellungnahme zum Zolibat findet sich in der
Enzyklika Pauls V1. »Sacerdotalis caelibatus« 1967%!. Im gleichen Sinne duBern sich
die Bischofssynode 1971, das kirchliche Gesetzbuch 1983 (CIC, Kanon 277), die Bi-
schofssynode 1990 mit dem anschlieBenden Apostolischen Schreiben »Pastores da-
bo vobis« 1992 (Art. 29, 50), der Katechismus der Katholischen Kirche im gleichen
Jahr (Nr. 1579) und das Direktorium fiir die Priester 1994 (Nr. 57-60). Papst Bene-
dikt XVI. betont in seinem Apostolischen Schreiben iiber die Eucharistie, »Sacra-
mentum Caritatis« (2007), die Verbindung des Zolibates in der lateinischen Kirche
mit der Jungfriulichkeit Jesu Christi selbst. »Eine solche Wahl hat vor allem hoch-
zeitlichen Charakter; sie ist ein Sicheinfiihlen in das Herz Christi als des Brautigams,
der sein Leben fiir die Braut hingibt«®?.

6. Die systematische Begriindung

6. 1 Die Verbindung zwischen Zolibat und Weihepriestertum:
notwendig oder angemessen?

Gemail dem Zweiten Vatikanum ist der Zolibat »nicht vom Wesen des Priester-
tums gefordert«, aber »in vielfacher Hinsicht dem Priestertum angemessen (Coeli-
batus vero multimodam convenientiam cum sacerdotio habet)« (PO 16). Die Verbin-
dung zwischen Zolibat und Weihepriestertum (im Sinne der Weihestufe des Presby-
terates) ist demnach nicht in strengem Sinne notwendig, aber angemessen, »konve-
nient«. Diese Erklidrung findet sich bereits in der mittelalterlichen Theologie, so etwa
bei Thomas von Aquin, der von » Angemessenheit« spricht (congruentia)®. Das Kon-
venienzargument ist hier nicht einfachhin eine nicht beweiskriftige Begriindung,

% Die Schlussabstimmung iiber diesen Punkt erbrachte 2390 Stimmen fiir die Beibehaltung des Zolibates
und 4 (vier) Gegenstimmen: J. HOFFNER, Uber den Zolibat des Priesters, in DERS., In der Kraft des Glau-
bens 1, Herder, Freiburg i.Br. etc. 1986, 220-239 (224).

81 Vel. unten.

82 Sacramentum Caritatis 24 (VAS = Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 177, S. 39).

83 STh Suppl. q. 53 a. 3; iiber das Geliibde der Enthaltsamkeit siehe (unter anderem) auch Summa contra
gentiles 11, 136-137.



Die Verbindung zwischen Amtspriestertum und Zolibat 17

sondern erscheint als einzige wirklich theologische Begriindung, die in der Mitte
liegt zwischen Zufilligkeit (Kontingenz) und metaphysischer Notwendigkeit®*.

In neuerer Zeit bemiihen sich einige Autoren, iiber die theologische Angemessen-
heit des Zolibates hinaus zu gehen. Kardinal Stickler beispielsweise fragt, »ob die
Griinde fiir den Zolibat tatsédchlich nur fiir eine > Angemessenheit< sprechen, oder ob
er nicht doch notwendig und unverzichtbar ist, ob nicht doch ein Junktim zwischen
beiden besteht«*>. Der Paderborner Dogmatikprofessor Dieter Hattrup duBert sich
noch entschiedener: »Priester heiraten nicht, verheiratete Mdnner jedoch, die der
Ruf Christi getroffen hat, konnen Priester werden unter Umwandlung ihrer Ehe [ge-
meint ist die Enthaltsamkeit]. ... Theologisch gesehen jedenfalls scheint der Zolibat
in dieser Doppelaussage zum depositum fidei zu gehdren, er ist deshalb im Prinzip
auch einer formalen Definition de fide definita fihig«*. Mit anderen Worten: der Z6-
libat wire ein Dogma. Diese Deutung setzt voraus, dass die Kirche fiir sehr lange
Zeit eine Praxis dulden konne, die dem Dogma entgegensteht: »denn der Gehalt der
Botschaft Christi setzt sich nur nach und nach in der Geschichte durch und prégt erst
langsam das Verhalten der Christen. Wenn man zeitlos denkt, lautet die Frage: Geho-
ren Priestertum und Zolibat notwendig zusammen? Die Antwort lautet: Nein! Wenn
man aber in geschichtlicher Bewegung zu denken gelernt hat, zeigt sich etwas Tiefe-
res«®’.

Der gleichen Meinung ist Stefan Heid, der Autor einer grundlegenden geschicht-
lichen Studie iiber den Zolibat in der alten Kirche®. In einem Beitrag fiir die italieni-
sche Ausgabe des L’Osservatore Romano fiihrt er aus: »Wenn die Kirchenviter ein-
schluBweise oder ausschlieBlich die Apostolizitit bekriftigen, in Ubereinstimmung
mit der Schrift und der Unverzichtbarkeit der klerikalen Enthaltsamkeit, dann be-
zeichnen sie gemil der heutigen Begrifflichkeit (wie sie etwa von Karl Rahner ver-
treten wird) die Enthaltsamkeit als gottlichen Rechtes. Dagegen ist es notwendig zu
unterstreichen, dass die spétere Beschriankung des Zolibates auf ehelose Kandidaten
ein kirchliches Gesetz darstellt. GeméaB den Vitern scheint es, dass das hohere Amt
(Bischofe, Presbyter, Diakone) notwendigerweise mit der Pflicht zur Enthaltsamkeit
verkniipft ist«®.

8 So die Wertung von G. NARCISSE, Les raisons de Dieu. Argument de convenance et esthétique théolo-
gique selon saint Thomas d’Aquin et Hans Urs von Balthasar, Editions Universitaires, Fribourg 1997, zu-
sammengefasst bei Touze (2009) 244f.

85 STICKLER (1993) 75f, gefolgt u.a. von T. MCGOVERN, Der Zolibat in der Ostkirche, in Forum Katholi-
sche Theologie 14 (1998) 99-123 (123); vgl. DERS., Priestly Celibacy Today, Four Courts Press, Dublin -
Midwest Theological Forum, Chicago 1998.

8 D. HATTRUP, Zum letzten Mal der Zolibat, in Theologie und Glaube 85 (1995) 141-146 (144).

87 Ibidem, 143.

8 Vel. HEID (1997; *2003).

8'S. HEID, L’origine del celibato nella Chiesa primitiva, in L’ Osservatore Romano, 4 ottobre 2008:
»Quando i padri della Chiesa affermano, implicitamente o esplicitamente 1’apostolicita, in concordanza
con la Scrittura e I’irrinunciabilita della continenza dei chierici, allora, secondo la terminologia odierna
(sostenuta per esempio anche da Karl Rahner), qualificano la continenza come di diritto divino. Piuttosto ¢
doveroso rilevare che la restrizione posteriore del celibato ai soli candidati celibi sarebbe una legge eccle-
siastica. Secondo i Padri, sembra che I’ufficio maggiore (vescovi, presbiteri, diaconi) sia necessariamente
legato all’obbligo della continenza«.
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Bezug genommen wird hier auf die Lehre Karl Rahners iiber das géttliche Recht
(ius divinum). Wahrscheinlich meint der Autor die These Rahners, wonach die Kir-
che in der apostolischen Zeit etwas Neues entscheiden konnte, das in der Folge als
gottliches Recht angesehen wurde®. Rahner schlieBt einen solchen Vorgang nicht
einmal fiir die nachapostolische Zeit aus. Diese These ist fragwiirdig, weil sie
menschliche Entwicklungen als gottliches Recht vorstellen konnte, die nicht auf den
Willen Christi zuriickgehen. Unseres Erachtens setzt die Geltung einer Norm als
gottliches Recht voraus, dass sie zumindest einschluweise auf den Willen Christi
zuriickgeht?!.

Die Deutung der Dogmengeschichte durch Hattrup (und Heid) konnte sich — auf
den ersten Blick — auf andere Beispiele berufen, so etwa die Sklaverei, die (zumin-
dest unter bestimmten Bedingungen) zweitausend Jahre von der Kirche geduldet
wurde, aber vom neueren Lehramt eine Verurteilung erfuhr: die Enzyklika » Veritatis
splendor« (1993) nennt die Sklaverei als Beispiel fiir eine Handlung, die in sich
selbst bose ist (intrinsece malum)®*. In diesem Fall ist freilich nicht klar, ob jedwede
Sklaverei in allen geschichtlichen Umstidnden auf diese Weise beurteilt werden kann
(wenn man »Sklaverei« im 6konomischen Sinne als Bindung der Arbeitskraft an ei-
nen Herrn beschreibt, unbeschadet menschlicher Grundrechte); besser scheint die
Beurteilung, dass die Sklaverei, auch in ihren mildesten Formen, nicht dem christ-
lichen Ideal gerecht wird, ohne sie gleich unterschiedslos als in sich schlechte Hand-
lung zu beschreiben®. Eine dhnliche Argumentation betrifft die Todesstrafe, die an
sich moglich ist, aber unter den gegenwirtigen Umstinden nicht praktiziert werden
sollte®*.

Natiirlich geht es hier nicht darum, eine verheiratete Priesterschaft mit der Sklave-
rei oder der Todesstrafe zu vergleichen, sondern nur darum, den von Hattrup ge-
machten Vorschlag zu priifen. Wenn die Kirche {iber tausend Jahre lang die orientali-
sche Disziplin als rechtmifig angesehen hat, dann scheint es unméglich, ein streng
notwendiges Band zwischen Priestertum und Zélibat als verbindliche Glaubenslehre
(dogma fidei) zu erkliren. Das gilt auch beziiglich der Offnung des Diakonates fiir
verheiratete Médnner durch das Zweite Vatikanum. Zu beriicksichtigen ist aulerdem,

% Vgl.K.RAHNER, Uber den Begriff des »Ius divinum« im katholischen Verstéindnis, in: Existenz und Ord-
nung. Festschrift fiir Erik Wolf, Frankfurt a. M. 1962, 62—86; nachgedruckt in Schriften zur Theologie, Bd.
V, Einsiedeln 1962, 249-277; siche auch kurz DERS., Recht, in Lexikon fiir Theologie und Kirche? 8 (1963)
1033.

% Eine kritische Stellungnahme zu Rahner, die besser das gbttliche und das menschliche Element in der
Dogmengeschichte unterscheidet, findet sich u.a. bei H. RIEDLINGER, Anmerkungen zum Problem des »ius
divinum«,in H. Mosiek — H. Zapp (Hrsg.), lus et salus animarum. Festschrift fiir Bernhard Panzram, Frei-
burg i. Br. 1972, 31-41. Im Blick auf die dreistufige Hierarchie aus Bischofen, Presbytern und Diakonen,
die von Rahner als »gottlichen Rechtes« betrachtet wird, vgl. die kritischen Ausfiihrungen in M. HAUKE,
Das spezifische Profil des Diakonates, in Forum Katholische Theologie 17 (2001) 81-127 (98f). Zur Frage
des gottlichen Rechtes vgl. jetzt auch den umfangreichen Sammelband von J.I. ARRIETA (Hrsg.), lus divi-
num, Marcianum Press, Venezia 2010.

92 Veritatis splendor 80 (VAS 111,S.79).

% Vgl. dazu M. HAUKE, Das Weihesakrament fiir die Frauen — eine Forderung der Zeit? Zehn Jahre nach
der pdpstlichen Erkldrung »Ordinatio Sacerdotalis«, Franz Schmitt, Siegburg 2004, 51f.

% Vgl. KKK (Katechismus der Katholischen Kirche), Nr. 2267.
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dass die christliche Ehe keineswegs als iible Wirklichkeit angesehen werden kann,
sondern einen heiligen Bund zwischen Mann und Frau darstellt mit der Wiirde des
Sakramentes. Sicherlich ist die Gnadengabe des Zolibates (in sich gesehen) der Ehe
vorzuziehen (was auch vom christlichen Osten zugestanden wird), aber es lédsst sich
kein strikter Gegensatz zwischen Ehe und Priestertum behaupten.

Problematisch scheint es auch, das Band zwischen dem Bischofsamt sowie den
anderen beiden Stufen des Weihesakramentes zu 16sen (dem Presbyterat und dem
Diakonat). Dies geschieht in der neueren Studie von Laurent Touze, der sehr gut den
bréutlichen Charakter des Amtspriestertums in seiner Verbindung mit dem Zolibat
darstellt: der Priester vertritt Christus als Haupt und Brautigam gegeniiber der bréut-
lichen Kirche. In einer Bestandsaufnahme iiber die theologische Qualifikation be-
ziiglich des Enthaltsamkeitszolibates betont Touze, dass man fiir Diakone und Pries-
ter keine (gottliche) Tradition feststellen konne, weil hier eine der beiden notwendi-
gen Bedingungen dafiir fehle: es gibt zwar die Ubereinstimmung mit dem Altertum,
aber nicht diejenige mit der gegenwirtigen Kirche. Beide Elemente gilten hingegen
fiir den Enthaltsamkeitszolibat der Bischofe®. Der Autor weist auf die Analogie mit
der Unaufloslichkeit der Ehe, die unbedingt nur fiir das matrimonium ratum et cons-
ummatum gilt (also fiir die durch den Konsens der Ehepartner geschlossene und den
geschlechtlichen Umgang vollzogene Ehe); dagegen ist eine Dispens von der Unauf-
loslichkeit der Ehe auch bei giiltig geschlossenen Ehen moglich, die nicht durch den
ehelichen Akt vollzogen wurden. »Der Fiille des Weihesakramentes (im Episkopat)
entspricht die groftmogliche Sichtbarkeit der briutlichen Hingabe in einem Enthalt-
samkeitszolibat ohne Abschwiichungen. Es gibt eine gewisse Ahnlichkeit zwischen
der Bedeutung des bischdflichen Zolibates und der einer giiltigen sowie vollzogenen
Ehe, die unaufloslich ist durch das, was sie sakramental darstellt. Von dieser Ehe und
von diesem Zolibat kann die kirchliche Autoritét nicht dispensieren wegen des Ran-
ges dessen, was sie bedeuten«”®,

Unseres Erachtens ist es nicht moglich, auf diese Weise die Stufen der Weihesa-
kramente zu trennen, die aufgrund ihres apostolischen Ursprunges zu einem inner-
lich verbundenen Ganzen gehoren?’. Zu beriicksichtigen ist auch die Tatsache, dass
es in der neutestamentlichen Zeit noch keine klare Unterscheidung zwischen Episko-
pat und Presbyterat gab, die erst bei Ignatius von Antiochien zu finden ist’®. Um eine
gottliche Uberlieferung festzustellen, miissen einige klar umschriebene Kriterien zu-
treffen: »Kriterien der Zugehorigkeit zur verbindlichen Glaubensiiberlieferung der
Kirche sind diese: (1) der historische Nachweis des diachronen Konsenses (antiqui-
tas), (2) der historische und gegenwartsbezogene Nachweis des synchronen Konsen-

% Vgl. Touze (2002) 36-42.

% Touze (2009) 248f. Vgl. CIC/1983, can. 1141-1142.

97 Vgl. HAUKE (2001) 113. Nach Thomas von Aquin unterscheiden sich die Grade des Weihesakramentes
nicht wie die Bestandteile eines Ganzen (wie etwa das Fundament, diec Mauern und das Dach bei einem
Haus). Der ordo ist hingegen ein totum potestativum, eine Ganzheit, in der sich die vollkommene Auspra-
gung nur im hochsten Grade findet, wihrend die unteren Grade daran teilnehmen: Suppl. q. 37 a. 1 ad 2;
SThII-1I q. 48.

% Vgl. HAUKE (2001) 98f.
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ses (universitas) und (3) der historische und gegenwartsbezogene Nachweis der for-
malen Ausdriicklichkeit, mit der eine Wahrheit vom hierarchischen Lehramt und den
Theologen als geoffenbart geltend gemacht wird (formalitas)«®.

Es ist zweifellos moglich, dass sich die Glaubenslehre klért, wie beispielsweise
beziiglich der erbsiindenfreien Empféingnis der Gottesmutter: im christlichen Alter-
tum finden wir unter anderem die Gegeniiberstellung von Maria und Eva, worin die
vollkommene Heiligkeit der seligen Jungfrau bereits aufscheint; der lehrméBige
Konsens hat sich im Laufe der Jahrhunderte trotz gegenteiliger Stimmen langsam
entwickelt, wihrend die verbindliche Lehre im strikten formalen Sinne mit der Dog-
matisierung im Jahre 1854 gegeben ist. Ein Hindernis fiir die Erkenntnis der Unbe-
fleckten Empféngnis war die scheinbare Unmdglichkeit, sich Maria ohne Befreiung
von der Erbsiinde vorzustellen, weil sie sonst nicht der Erlosung bediirftig gewesen
wire. Als dieses Hindernis durch den Hinweis auf die im Voraus bewahrende Erlo-
sung (praeredemptio) beseitigt werden konnte, vor allem durch die theologische
Distinktion des seligen Duns Scotus, war der Weg zum formellen Dogma frei. Man
konnte annehmen, dass beziiglich des Zolibates die Paphnuzius-Legende und die
Geschichtsfilschungen des Zweiten Trullanums (691) ein Hindernis auf der histori-
schen Ebene gewesen sind, um der dogmatischen Wahrheit zum Durchbruch zu ver-
helfen; erst die neuere historische Forschung habe hier den Weg frei gemacht. Von
daher konnte man die Hypothese einer einschligigen dogmatischen Definition erwé-
gen, aber unseres Erachtens stof3t sich eine solche Losung mit der Tatsache, dass das
Lehramt der Kirche, trotz der Kenntnis der alten Dokumente iiber die Apostolizitét
des Zolibates, fiir eine sehr lange Zeit einen verheirateten Klerus dulden konnte, der
nicht enthaltsam lebt.

Gleichwohl bleibt festzuhalten, dass es eine vielfiltige Angemessenheit fiir die
Verbindung zwischen Zolibat und Priestertum gibt. Sie gilt es gegen die Tendenzen
zu verteidigen, die der lateinischen Kirche dieses Charisma nehmen wollen. Dabei
sind die neuen Forschungen iiber die apostolischen Urspriinge des Zolibates ernst zu
nehmen: das Zolibatsgesetz ist verwurzelt im Vorbild des Herrn und der Apostel,
dem die Kirche in West und Ost mit Eifer bis zum 7. Jh. nachfolgte. Nach Cochini
z.B. geht der priesterliche Zolibat zuriick auf eine positive Anweisung der Apostel,
die zuvor von Christus unterwiesen worden waren. Der Autor endet seine Untersu-
chung mit einem Zitat der Synode von Karthago aus dem Jahre 390: »Quod apostoli
docuerunt et ipsa servavit antiquitas, nos quoque custodiamus« (»Was die Apostel
gelehrt haben und das Altertum bewahrt hat, wollen auch wir festhalten«)!'%. Von ei-
ner solchen Tradition kann die Kirche zwar in besonderen Féllen dispensieren (in-
dem sie eine unterschiedliche, aber begrenzte Praxis duldet), aber sie scheint nicht
die Vollmacht zu haben, eine apostolische Praxis aufzugeben. Im Zweifelsfall, ob es
sich um eine verbindliche apostolische Tradition handelt oder nicht, darf jedenfalls

9 H.J. POTTMEYER, Normen, Kriterien und Strukturen der Uberlieferung,in W. KERN — H.J. POTTMEYER —
M. SECKLER (Hrsg.), Handbuch der Fundamentaltheologie IV, Francke, Tiibingen — Basel 22000, 85-108
(101).

100 CChr.SL 149, S. 13. Vgl. CocHint (1981 = 2006) 25.475.
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die bestehende Verbindung zwischen Weihe und Zdlibat nicht gelockert werden. Das
gilt auf jeden Fall fiir die Bischofsweihe, wie das Beispiel des neuen Ordinariates fiir
ehemalige Anglikaner in Grofbritannien zeigt: die zum katholischen Glauben iiber-
getretenen anglikanischen verheirateten »Bischdfe« wurden zu Priestern, nicht aber
zu Bischofen geweiht!'?!.

Eine solche Aufgabe des apostolischen Ursprungs wire notwendigerweise gege-
ben, wenn der Zolibat einfachhin als Angelegenheit der »freien Entscheidung« er-
kldart wiirde, wie das Beispiel der Altkatholiken zeigt. Die gegenwirtige Situation
und die Gruppensoziologie wiirden notwendigerweise zu einem verheirateten Welt-
klerus fiihren'%?. AuBerdem scheint es opportun, den Unterschied zwischen Ost und
West zu betonen, wie es (nach dem Zeugnis von Jean Guitton) ein orthodoxer Bi-
schof des Moskauer Patriarchates in einem Brief an Papst Paul VI. unternimmt: » Wir
Orthodoxen sind tiberzeugt, dass ihr im Westen, ihr Lateiner, nicht auf einem guten
Wege seid, wenn ihr offentlich den Zolibat diskutiert. Wenn ihr das Sacerdotium
vom Zolibat trennt, werdet ihr einen raschen Verfall erleben. Der Westen ist nicht
mystisch genug, um ohne Verfall die Priesterehe zu verkraften. Rom muss es sich
griindlich iiberlegen, ob es eine tausend Jahre alte Askese kompromittieren darf«!'%3.

Eine erste wichtige Frage ist die nach der Berufung: wenn die Berufungen zum
Priestertum und zum jungfriulichen Leben nicht notwendigerweise miteinander ver-
bunden sind, wieso kann sich dann die (lateinische) Kirche erlauben, zum Priester-
tum nur Kandidaten zuzulassen, welche die Enthaltsamkeit versprechen? In diesem
Fall ist zu beachten, dass die Annahme von Seiten der Kirche einen Bestandteil der
Berufung selbst darstellt!®*. Die Tatsache, dass die Ehelosigkeit um des Himmelrei-
ches willen eine Gnadengabe Gottes darstellt, schlieit nicht aus, dass die Kirche sie
als Bedingung fiir die Zulassung zum Priestertum aufstellt. Im tibrigen ldsst sich die
Verbindung zwischen den beiden Charismen des Zolibates und der Berufung zum
Priestertum nicht allzu duBerlich darstellen: es gibt eine »vielfiltige Angemessen-
heit«, die beide Gnadengaben miteinander verbindet.

6.2 Die dogmatischen Griinde fiir den Zolibat

Die Konvenienzgriinde, die das Priestertum und den Zolibat miteinander verbin-
den, finden sich im wesentlichen bereits im Neuen Testament. Beziiglich 1 Kor 7
konnten wir zwei Motive fiir das jungfriuliche Leben im allgemeinen ausmachen:
das »kyriologische« Motiv (die ungeteilte Hingabe an den Herrn) und das eschatolo-

101 Vgl. die Presseerkldrung des Heiligen Stuhles iiber das Personalordinariat ULF von Walsingham in
England und Wales, 15. 1. 2011; vgl. Benedikt XVI., Apostolische Konstitution » Anglicanorum coetibus«
(2009).

102 Vgl HOFENER, These 9 (1986, 234-237): Die »Entkoppelung« von Priesteramt und Zélibat wird prak-
tisch zur »Koppelung« von Priesteramt und Ehe fiihren.

103 Zitiert in M. TREMEAU, Der gottgeweihte Zélibat, Das Neue Groschenblatt, Wien 1981, 114, Anm. 23
(fr. Le célibat consacré. Son origine historique, sa justification doctrinale, Esprit et Vie, Chambray-les-
Tours 1979).

104 'Vgl. P. DESELAERS, Berufung V. Geistliche Berufung, in Lexikon fiir Theologie und Kirche 2 (1994)
305f.
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gische (die Nihe des Gottesreiches). Systematisch gesehen, sammeln sich beide Mo-
tive im auferstandenen Christus, der mit all mit seiner Herrlichkeit am Ende der Zei-
ten wiederkommen wird. Zu bedenken ist auch, dass sich der Zolibat der sakramental
geweihten Amtstriger als Vertreter Christi des Hauptes und Brautigams der Kirche
unterscheidet von der weiblichen Jungfréaulichkeit, die eher das Geheimnis der bréut-
lichen Kirche vertritt, die sich ithrem Briutigam Christus hinschenkt. Darum ist die
Tatsache wichtig, dass das Amtspriestertum ménnlichen Kandidaten vorbehalten ist.
Die Vertretung Christi des Brautigams ist auch angesichts der Frage geltend zu ma-
chen, ob homosexuelle Kandidaten zum Weihesakrament zugelassen werden konnen.
Die Zulassung von Kandidaten mit tief verwurzelten gleichgeschlechtlichen Neigun-
gen ist abzulehnen, nicht nur aufgrund der bekannten Skandale, welche die Glaub-
wiirdigkeit der Kirche ruinieren, sondern auch aus genuin theologischen Griinden'®.

In 1 Kor 7 finden wir auch, neben dem christologischen und eschatologischen As-
pekt, ein weiteres Motiv, das in der alten Kirche zugunsten des Zolibates genannt
wird: die sexuelle Enthaltsamkeit, um fiir die Anbetung bereiter zu sein. Die »kulti-
sche Reinheit« des Alten Testamentes, die hier von den Kirchenvitern aufgenommen
wurde, ist heute Gegenstand vielfacher Kritik, die teilweise berechtigt ist: gelegent-
lich finden sich Anschauungen, die gegeniiber dem ehelichen Geschlechtsleben we-
nig positiv klingen, obwohl auch der leibliche Ausdruck der Liebe zwischen den
Ehegatten den Liebesbund zwischen Christus und der Kirche abbildet'*. Die soge-
nannte »kultische Reinheit« erscheint freilich, global gesehen, als ein allgemein
menschlicher Ausdruck der Ehrfurcht vor dem gottlichen Geheimnis, die vielen sehr
unterschiedlichen Kulturen gemeinsam ist. Sie findet sich in gewisser Weise, in si-
kularisierten Formen, auch in der modernen Gesellschaft und wird aus einer vertief-
ten anthropologischen Sichtweise verstdndlich. Die sexuelle Enthaltsamkeit ist in et-
wa vergleichbar mit dem Fasten, das die Aufmerksamkeit fiir das Gebet fordert. Be-
vor zeitgendssische Theologen iiber eine alte Kultur herfallen, sollten sie zunéchst
einmal die positiven Elemente wiirdigen, die in neuerer Zeit verloren gegangen sind.
Der »Filter« fiir die Rezeption des Alten Testamentes wird schon im Neuen Testa-
ment deutlich: auf der einen Seite ist die »Reinheit« aller geschaffenen Wirklichkei-
ten festzuhalten, wie Jesus selbst deutlich macht (Mk 7, 14-23 parr.), auf der anderen

105 7Zu diesem Punkt vgl. P. METTLER, Die Berufung zum Amt im Konfliktfeld von Eignung und Neigung. Ei-
ne Studie aus pastoraltheologischer und kirchenrechtlicher Perspektive, ob Homosexualitdit ein objektives
Weihehindernis ist, Peter Lang, Frankfurt am Main 2008; DERS., Unbequeme Wahrheiten — warum Homo-
sexualitdt ein objektives Weihehindernis ist, in Forum Katholische Theologie 25 (2009) 110-138; M.J.
BitTERLI, Wer darf zum Priester geweiht werden? Eine Untersuchung der kanonischen Normen zur Eig-
nungspriifung der Weihekandidaten, Ludgerus-Verlag, Essen 2010, 138—158. Siehe schon W. HENZE, Hin-
gabe — ein Schliisselbegriff priesterlicher Existenz,in Communio 28 (1999) 570-576 (576, Anm. 22).

106 Origenes meinte etwa, dass sich der Heilige Geist withrend des ehelichen Aktes davon mache: HEID
(2003) 91, mit Hinweis auf Hom. 6,3 in Num. (und andere Stellen). Zum kulturellen Umfeld vgl. HEID
(2003) 289-318 sowie (freilich mit massiven modernen Vorurteilen) P. BROwN, The Body and Society.
Men, Women and Sexual Renunciation in Early Christianity, Columbia University Press, New York 1988
(2°2008); dt. Die Keuschheit der Engel. Sexuelle Entsagung, Askese und Kérperlichkeit am Anfang des
Christentums, Carl Hanser Verlag, Miinchen — Wien 1991. Eine Bestandsaufnahme der systematischen
Diskussion zu dieser Frage findet sich bei Touze (2009) 42-52.
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Seite gilt auch der Verzicht auf gute Wirklichkeiten, um ein hoheres Gut zu gewinnen
(wie die Enthaltsamkeit zur Forderung des Gebetes: 1 Kor 7, 5).

Der Ausgangspunkt fiir die dogmatische Argumentation findet sich im Beispiel
Christi, der seine Sendung zugunsten der Kirche vollbringt. Die Berufung zum jung-
fraulichen Leben zeigt sich in der letzten Epoche der Heilsgeschichte; die endzeitli-
che Dimension fiir die Verkiindigung der Frohen Botschaft macht den vollstindigen
Einsatz des Christen noch dringlicher. Plausibel erscheint darum die von Papst Paul
VI. unterschiedene dreifache Bedeutung des Zdlibates: es gibt einen christologi-
schen, einen ekklesiologischen und einen eschatologischen Gehalt!%’. Mit diesem
Schema lassen sich bereits die Aussagen des konziliaren Dekretes »Presbyterorum
ordinis« gliedern:

Die »mannigfache Angemessenheit« des Zolibates fiir das Priestertum griindet sich
auf das »Geheimnis Christi« und seine »Sendung« (PO 16c). Die Grundlage, von der
alles abhingt, findet sich also in der Christologie. Bei der Auflistung der einzelnen
Motive verweist das Konzil zunichst auf das Zeugnis fiir das iibernatiirliche Leben:

»Die priesterliche Sendung ist ... gidnzlich dem Dienst an der neuen Menschheit
geweiht, die Christus, der Uberwinder des Todes, durch seinen Geist in der Welt er-
weckt, die ihren Ursprung >nicht aus dem Blut, nicht aus dem Wollen des Fleisches
noch aus dem Wollen des Mannes, sondern aus Gott< (Joh 1, 13) hat« (PO 16b).

Der entsprechende Teil von »Sacerdotalis caelibatus« betont im Blick auf die
Neuheit Christi: »Der Herr Jesus, der eingeborene Sohn Gottes, wurde Mensch, auf
dass die der Siinde und dem Tode unterworfene Menschheit erneut gezeugt wiirde
und durch eine neue Geburt (Joh 3, 5; Tit 3, 5) ins Himmelreich eingehe. Ganz hin-
gegeben an den Willen des Vaters (Joh 4, 34; 17, 4) vollendete Christus durch das
Ostergeheimnis diese neue Schopfung (2 Kor 5, 17; Gal 6, 15) und fiihrte so in die
Zeit und die Welt eine neue, erhabene, gottliche Lebensform ein, die auch den irdi-
schen Zustand der Menschheit umwandelt (vgl. Gal 3, 28)« (SCael 19).

Das Priesterdekret des Zweiten Vatikanums fahrt weiter mit einem Hinweis auf
die Ganzhingabe an Gott und die Menschen, die durch das zolibatidre Leben erleich-
tert wird. Hinzu kommt ein Hinweis auf den iibernatiirlichen Ursprung des Lebens
bei der geistlichen Vaterschaft in Christus:

»Durch die Jungfraulichkeit und die Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen
[Vgl. Mt 19, 12] werden die Priester in neuer und vorziiglicher Weise Christus ge-
weiht; sie hangen ihm leichter ungeteilten Herzens an [Vgl. 1 Kor 7, 32-34], schen-
ken sich freier in ihm und durch ihn dem Dienst fiir Gott und die Menschen, dienen
ungehinderter seinem Reich und dem Werk der Wiedergeburt aus Gott und werden
so noch mehr befihigt, die Vaterschaft in Christus tiefer zu verstehen« (PO 16b).
Schon »Lumen gentium« hatte den Zolibat als »Zeichen und Antrieb fiir die Liebe«

107 Sacerdotalis caelibatus (1967) 19-34 (Enchiridion delle Encicliche 7, Nr. 1040-1056); vollstéindige
deutsche Ubersetzung der Enzyklika beispielsweise in der Herder Korrespondenz 1967, 364-37; Sacerdo-
talis caelibatus. Rundschreiben tiber den priesterlichen Zolibat (Nachkonziliare Dokumentation 8), Pauli-
nus, Trier 1968; auf der Homepage der Kleruskongregation http://www.clerus.org/clerus/dati/1999-10/08-
5/Saccael.rtf html; Ausziige u.a. in A. REUTER (Hrsg.), Summa Pontificia 11, Verlag Josef Kral, Abensberg
1978, 863-868. Jeglicher Hinweis auf die Enzyklika fehlt auffilligerweise in Denzinger-Hiinermann.
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genannt (LG 42): »Zeichen einer Liebe ohne Vorbehalt, Ansporn einer Liebe, die
sich allen o6ffnet« (SCael 24).

Danach folgt ein Bezug auf den Bund zwischen Christus und der Kirche: die
Priester bezeugen also vor den Menschen, »dass sie sich in ungeteilter Hingabe der
ihnen anvertrauten Aufgabe widmen wollen, nimlich die Gldubigen einem Mann zu
verméhlen und sie als keusche Jungfrau Christus zuzufiihren [Vgl. 2 Kor 11, 2]; so
verweisen sie auf jenen geheimnisvollen Ehebund hin, der von Gott begriindet ist
und im anderen Leben ins volle Licht treten wird, in welchem die Kirche Christus
zum einzigen Brautigam hat« (PO 16c¢).

Wiihrend hier der Priester gleichsam als »Freund des Bréautigams« Christus er-
scheint, betonen die spiteren Dokumente des Lehramtes stirker die Tatsache, dass
der Priester Christus den Briutigam selbst darstellt. Hier wird das dogmatische Fun-
dament tiefer verankert. In diesem Sinne duBern sich Paul VI.!%® und Johannes Paul
IL.: »der Wille der Kirche findet seine letzte Begriindung in dem Band, das den Zoli-
bat mit der heiligen Weihe verbindet, die den Priester Jesus Christus, dem Haupt und
Bréutigam der Kirche, gleichgestaltet. Die Kirche als Braut Jesu Christi will vom
Priester mit der Vollstindigkeit und AusschlieBlichkeit geliebt werden, mit der Jesus
Christus, das Haupt und der Bréutigam, sie geliebt hat. Der priesterliche Zdlibat ist
also Selbsthingabe in und mit Christus an seine Kirche und Ausdruck des priester-
lichen Dienstes an der Kirche in und mit dem Herrn«'?’. »In diesem Sinne kann der
priesterliche Zolibat weder als eine blo3e Rechtsnorm noch als eine ganz duflerliche
Bedingung fiir die Zulassung zur Priesterweihe angesehen werden. Er ist vielmehr
als ein Wert zu begreifen, der tief mit der heiligen Weihe verbunden ist, die den
Priester Jesus Christus, dem Guten Hirten und Bréautigam der Kirche gleichformig
macht ...« Auch Benedikt XVI. bewegt sich in der gleichen Richtung'!!.

Das Priesterdekret des Zweiten Vatikanums beschliet den Absatz iiber die Griin-
de fiir den Zolibat mit einem Hinweis auf die Endzeit: »Dariiber hinaus sind sie ein
lebendiges Zeichen der zukiinftigen, schon jetzt in Glaube und Liebe anwesenden
Welt, in der die Auferstandenen weder freien noch gefreit werden« (PO 16¢).

7. Vorschlige

7.1 Den Zolibat als apostolische Uberlieferung herausstellen

In der gegenwirtigen Diskussion ist zunichst einmal der Fortschritt gegeniiber
dem Zweiten Vatikanum zu betonen. Nach dem Dekret »Presbyterorum ordinis« ist
der Zolibat als Enthaltsamkeit um des Himmelreiches willen zwar in vielfacher Hin-

108 5 ... zur Ganzhingabe an ihn gefiihrt, wird der Priester Christus auch durch jene Liebe #hnlicher, mit der

der Ewige Priester seinen Leib, die Kirche, geliebt und sich ganz fiir sie hingegeben hat ...« (SCael 26).
109 Johannes Paul II., Nachsynodales Apostolisches Schreiben »Pastores dabo vobis« (1992), Nr. 29 (VAS
105, S.53). Vgl. auch Kongregation fiir den Klerus, Direktorium fiir Dienst und Leben der Priester (1994),
Nr. 58 (VAS 113, S.51).

10 Pastores dabo vobis 50 (VAS 105, S.91).

' Vgl. Sacramentum Caritatis 24 (VAS 177, S. 38f).
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sicht dem Priestertum angemessen, »aber nicht vom Wesen des Priestertums selbst
gefordert, wie die Praxis der frithesten Kirche [Vgl. 1 Tim 3, 2-5; Tit 1, 6] und die
Tradition der Ostkirchen zeigt, wo es neben solchen, die aus gnadenhafter Berufung
zusammen mit allen Bischofen das ehelose Leben erwihlen, auch hochverdiente
Priester im Ehestand gibt« (PO 16a). Die biblischen Hinweise auf die Praxis der frii-
hen Kirche — die Formel »Mann einer einzigen Frau« (1 Tim 3,2.12; Tit 1, 6) — wer-
den in der alten Kirche, aber auch in einem gewichtigen Teil der modernen Exegese,
die sich der geschichtlichen Rezeption der biblischen Stellen bewusst ist, nicht als
Billigung eines Klerus gelesen, der nicht in Enthaltsamkeit lebt, sondern als Bedin-
gung, welche die vom verheirateten Klerus verlangte Enthaltsamkeit sicherstellen
soll. Mit anderen Worten: das Konzilsdekret bezeugt eine mangelnde Unterschei-
dung zwischen Enthaltsamkeit (die auch vom verheirateten Klerus verlangt wurde)
und Zolibat; der Grund besteht in der Abhéngigkeit von einer inzwischen iiberholten
Geschichtsschreibung. Historisch falsch ist es auch, die Praxis der friihen Kirche mit
den heutigen Gepflogenheiten der Ostlichen Kirchen gleichzusetzen: die heutige Pra-
xis des Orients geht auf das Zweite Trullanum zuriick; sie ist entstanden aus einem
Nachlassen der Verbindung mit dem Nachfolger Petri und aus einer bewussten Fél-
schung der urspriinglichen Uberlieferung. Gegen die byzantinische Geschichtsklit-
terung aus dem 7. Jh. ist zu betonen, dass der priesterliche Zolibat (im Sinne der Ent-
haltsamkeit) auf die apostolische Uberlieferung zuriickgeht.

Die »apostolische Uberlieferung« ist aus systematischer Sicht zu erkliren als
kraftige Empfehlung, die auch in der Gesetzgebung zur Geltung gebracht werden
muss, obwohl es beziiglich der Diakone und Priester nach dem bereits Dargelegten
nicht um »gottliches Recht« gehen kann, das jedwede Ausnahme unméglich machen
wiirde. Aus dogmatischer Sicht umstritten bleibt jedoch die Moglichkeit einer sol-
chen Ausnahme fiir die Weihe von Bischofen.

7.2 Die ostliche Praxis richtig darlegen

Die Frage des Zolibates ist besonders aktuell angesichts der stirkeren Kontakte
mit den Christen aus den Ostlichen Kirchen, seien es orthodoxe (und vorchalzedo-
nensische) oder auch mit Rom unierte (besonders Mitglieder griechisch-katholischer
Kirchen, etwa aus der Ukraine und aus Ruménien). Angesichts dieser Situation gibt
es unpassende Vorschlige einer »Kirche mit zwei Lungen« im Sinne einer wertmifi-
gen Gleichsetzung zwischen dem verheirateten und dem zoélibatédren Priestertum, in-
dem man eine allgemeine Einfiihrung des verheirateten Priestertums auch fiir die r6-
misch-katholische Kirche verlangt''?. Der Autor, auf den wir uns hier beziehen,
schlieBt die Augen vor dem historischen Befund!!® und empfiehlt die »Riickkehr«
zum Zweiten Vatikanum, unter Aufgabe des stirkeren Akzentes des Apostolischen
Schreibens »Pastores dabo vobis« auf dem Band zwischen Zélibat und Weihesakra-

12.So B. PETRA, Preti sposati per volonta di Dio? Saggio su una Chiesa a due polmoni, EDB, Bologna
2004; DERrs., Celibato obbligatorio o celibato facoltativo? Alcune riflessioni sulla possibilita del clero uxo-
rato nella chiesa latina, in S. CIPRESSA (Hrsg.), Celibato e sacerdozio, Citta nuova, Roma 2008, 161-188.
113 Man vergleiche dazu die seltsame historische Bestandsaufnahme in PETRA (2008) 162f.
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ment!''*; dabei wird die Tatsache unterschlagen, dass das Zweite Vatikanum (trotz
seiner Ungenauigkeit beziiglich der Geschichte des Zolibates) eindeutig seine Prife-
renz fiir einen zolibatiren Klerus ausdriickt.

Unseres Erachtens ist auch unter den Katholiken der 6stlichen Riten das Ergebnis
der neueren geschichtlichen Studien iiber den Zolibat bekannt zu machen. Auf diese
Weise werden die Neigungen verstirkt, die bei den griechisch-katholischen Christen
selbst eine stirkere Forderung des Priesterzolibats verlangen. Uber meine Kontakte
mit Ruménien (durch griechisch-katholische, orthodoxe und romisch-katholische
Doktoranden) konnte ich beispielsweise in Erfahrung bringen, dass vor ungefihr
zehn Jahren ganz offen innerhalb der griechisch-katholischen Kirche iiber die
Wiedereinfiihrung des Zolibates diskutiert wurde. Zu den Griinden gehdrten, unter
anderem, die Erfahrungen wihrend der kommunistischen Verfolgung: die zolibaté-
ren Priester waren im allgemeinen eher bereit, der Kirche treu zu bleiben, so etwa
das gesamte Kollegium der Theologieprofessoren in Blaj (Transsilvanien); die ver-
heirateten Priester hingegen, obwohl es auch hier zahlreiche Beispiele des Hero-
ismus gab, waren leichter geneigt, wegen der Riicksicht auf ihre Familien, dem ver-
einten Druck der Kommunisten und der orthodoxen Hierarchie zu weichen. Wahr-
scheinlich ist es derzeit nicht moglich, die Praxis der griechisch-katholischen Kirche
zu dndern (wie in der Vergangenheit in der mit Rom verbundenen syromalabarischen
und syromalankarischen Kirche). Zumindest moglich ist es freilich, einen zolibata-
ren Klerus stirker zu fordern, indem beispielsweise die Theologieprofessoren unter
den zolibatiren Kandidaten ausgewihlt werden; das gleiche gilt fiir die Priester, die
in die westlichen Linder gesandt werden sowie fiir die Seminaristen, die an den
Pépstlichen Universititen in Rom studieren. Der Zolibat kann auch dadurch ein gro-
Beres Gewicht bekommen, indem die im Osten wirkenden Ordensgemeinschaften
sich noch stiirker in der Seelsorge betétigen.

Nicht vergessen werden darf die Tatsache, dass die Ostliche Praxis noch immer die
Reste der urspriinglichen Tradition enthélt, indem vor allem die Bischofsweihe zoli-
batidren Priestern vorbehalten ist und indem dem bereits geweihten Klerus eine er-
neute Eheschliefung nicht gestattet ist. Man denke auch an die alten (wenngleich
weithin iibergangenen) Bestimmungen iiber die Enthaltsamkeit vor liturgischen
Feiern, die auch von den Glidubigen erwartet wird, welche (viel seltener als im Wes-
ten) die hl. Kommunion empfangen wollen''>. Was im Westen im allgemeinen als
iiberholte alttestamentliche Praxis betrachtet wird, ist im Osten noch relativ lebendig
(vor allem bei den Orthodoxen). Fiir die Wertung sind dabei die zugrunde liegenden
religiosen und anthropologischen Erfahrungen ernst zu nehmen, ohne dabei die
Grenzen und fragwiirdige Ausdrucksformen zu bejahen.

7.3 Das Beispiel Christi unterstreichen

In seinem Apostolischen Schreiben »Sacramentum Caritatis« (2007) hat Papst
Benedikt XVI. treffend den Kern der theologischen Aussagen zu unserem Thema ge-

14Vgl. PETRA (2008) 181, mit Hinweis auf das ausdriickliche Band zwischen Zélibat und heiliger Weihe.
15Vgl. H.-D. DO6PMANN, Die orthodoxen Kirchen, Verlags-Anstalt Union, Berlin 1991, 232.
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troffen: »Die Tatsache, dass Christus, der ewige Hohepriester, selber seine Sendung
bis zum Kreuzesopfer im Stand der Jungfriaulichkeit gelebt hat, bietet einen sicheren
Anhaltspunkt, um den Sinn der Tradition der lateinischen Kirche in dieser Frage zu
erfassen«!16,

Unseres Erachtens muss der christologische Aspekt unterstrichen werden, der —
von einigen lobenswerten Ausnahmen abgesehen — in den systematischen Abhand-
lungen der Christologie keine Rolle spielt. Selbst in der protestantischen Theologie
wird praktisch allgemein zugestanden, dass Christus nicht verheiratet war und in
Jungfriulichkeit fiir das Reich Gottes lebte. Die alte Kirche war sich dieser Tatsache
klar bewusst. Origenes beispielsweise beschreibt Jesus als »Erstlingsgabe« (apar-
ché) der Keuschheit unter den Minnern, wihrend Maria diese Aufgabe unter den
Frauen hat''”. Wenn wir freilich einen Blick auf die neueren Handbiicher der Chris-
tologie werfen, dann fillt dieser Gesichtspunkt fast vollig aus; wie Angelo Amato
hervorhebt, »fehlt hier eine angemessene theologische Reflexion«!'!®. »Diese unge-
wohnliche Zuriickhaltung steht im Gegensatz zur unzweideutigen Annahme der Tat-
sache, dass Christus jungfriulich gelebt hat und die zu den lebendigsten Bestandtei-
len des kirchlichen Lebens gehort; sie ist Ursprung und Fundament jener einzigarti-
gen religiosen Erfahrung, die sich im Charisma des christlichen Zdlibates findet. Das
ist einer der nicht wenigen Fille, in denen der Glaube, der sich im kirchlichen Leben
ausdriickt, jeden blof} theologischen Diskurs iiberragt und in iiberflieBender Weise
bestitigt, mit seiner kompakten Prisenz sowie seinem Zeugnis in Raum und Zeit.
Die Wirklichkeit erweist sich also als reicher und lebendiger als die iiber sie vorge-
nommene theologische Theorie«!!.

In den Evangelien ist 6fters von den Familienangehdrigen Jesu die Rede, aber
niemals werden eine Ehefrau oder Kinder erwihnt. Wahrscheinlich hat das jung-
frauliche Leben Jesu (und seiner Jiinger) den Spott der Gegner hervorgerufen,
die von »Eunuchen« sprachen. Zumindest scheint das der wahrscheinlichste Anlass
fiir die Reaktion Jesu in seinem Ausspruch tiber die »Eunuchen fiir das Reich Got-
tes«!?0,

Im Kontext des Matthidusevangeliums geht an dieser Stelle die Diskussion zwi-
schen Jesus und den Pharisédern iiber die Scheidung voraus. Daraufhin erschrecken
die Jiinger Jesu: »Wenn das die Stellung des Mannes in der Ehe ist, dann ist es nicht
gut zu heiraten. Jesus sagte zu ihnen: Nicht alle konnen dieses Wort erfassen, son-
dern nur die, denen es gegeben ist (ou pantes choroilsin ton logon touton all’hois dé-
dotai). Denn es ist so: Manche sind von Geburt an zur Ehe unfihig [wortlich: Eunu-
chen], manche sind von den Menschen dazu gemacht, und manche haben sich selbst
dazu gemacht — um des Himmelreiches willen. Wer das erfassen kann, der erfasse es
(ou dundmenos chorein choreitai)« (Mt 19, 10-12).

116 Sacramentum Caritatis 24 (VAS 177, S.39).

17 Comm. in Mt. 10, 17 (GCS 40, 22).

18 A Amarto, Gestt il Signore, EDB, Bologna 1999, 498.

9 Ibidem. Vgl. auch Touze (2009) 67-71.

120vel. U. Luz, Das Evangelium nach Matthéius (Mt 18-25) (EKK 1/3), Benziger — Neukirchener, Ziirich
u.a. 1997, 110.
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Unmittelbar danach folgt die Szene iiber Jesus und die Kinder, vielleicht um ver-
stehen zu lassen, dass der Einsatz fiir das jungfrduliche Leben keineswegs der Ehe
und der Zeugung von Nachwuchs feindlich gegeniibersteht.

Ein »Eunuch« ist ein der Zeugungskraft beraubter Mann'?!. Jesus listet drei Grup-
pen von »Eunuchen« auf: die ersten beiden (von Geburt an oder durch gewaltsamen
Eingriff anderer) sind in einer bemitleidenswerten Situation, wihrend die dritte
Gruppe (um des Himmelreiches willen) positiv dargestellt wird. Es geht um diejeni-
gen, die sich aus freier Wahl »unfihig« zur Ehe gemacht haben. Der Verzicht auf die
Ehe geschieht um des Himmelreiches willen, nicht so sehr, um es personlich zu ge-
winnen, sondern um sich mit allen Kréften fiir das Reich einzusetzen, das im Kom-
men ist (vgl. Mt 6, 33: »Sucht zuerst das Reich Gottes und seine Gerechtigkeit ...«).

Der Zolibat um des Himmelreiches willen ist nicht eine immer schon anwesende
Gegebenheit, sondern dem freien Willen zuginglich: »manche haben sich selbst da-
zu gemacht«. Auch Paulus betont das aktive Anstreben der Charismen: »Strebt nach
den hoheren Gnadengaben« (1 Kor 12, 31)!?2, Es gibt also die Moglichkeit, sich die
von Christus empfohlene Lebensform zu eigen zu machen (durch Gebet, Aszese, die
Pflege geistlicher Interessen ...). Auf der anderen Seite wird die freie Entscheidung
des Menschen durch die Gnade Gottes unterstiitzt, so dass die Ehelosigkeit um des
Himmelsreiches willen ein Charisma darstellt: »Nicht alle konnen dieses Wort erfas-
sen, sondern nur die, denen es gegeben ist«. Dieses »Erfassen« (chorein) ist nicht nur
ein » Verstehen«, sondern ein »Konnenx, ein »Platz schaffen«, dhnlich wie ein Gefily
eine bestimmte Menge fassen kann. Die Tatsache, dass die Enthaltsamkeit fiir das
Himmelreich eine Gnadengabe darstellt, schlie3t nicht aus, diese von Christus emp-
fohlene Gabe anzustreben: »Wer das erfassen kann, der erfasse es« (Mt 19, 12).

Das Wort iiber die »Eunuchen fiir das Himmelreich« wird auch von den kritisch-
sten Exegeten als ureigenes Wort Jesu (ipsissima vox) angesehen, weil sie sich aus
dem geistigen Horizont des zeitgendssischen Judentums entfernt, wo man die Be-
deutung der Zeugung aufs stirkste betonte (mit Hinweis auf Gen 1, 28). Typisch ist
ein Ausspruch des Rabbis Eleazar (270 n. Chr.), die betonte: »Ein Mann, der keine
Frau hat, ist kein Mann«'?*. Auf der anderen Seite gilt es aber auch die Praxis der Es-
sener zu beachten, die ehelos lebten (auch wenn wir iiber ihre Motive nicht infor-
miert sind'?*), und das Beispiel Johannes des T#ufers. Dessen Vorbild entspricht dem
Leben des Propheten Elia, der gemiB der jiidischen Uberlieferung nicht verheiratet
war!?, Josephus Flavius erzihlt, er habe drei Jahre lang eine Art Noviziat bei einem

121'vgl. J. GNILKA, Das Matthéusevangelium II, Herder, Freiburg i.Br. u.a. 1988, 155.

122 Vgl. K. BERGER, Zolibat. Eine theologische Begriindung, St. Benno Verlag, Leipzig 2009, 10.

123 Vgl. STRACK-BILLERBECK 11 372f.

124 H. KRUSE, Eheverzicht im Neuen Testament und in der Friihkirche, in Forum Katholische Theologie 1
(1985) 94116 (101f) vermutet ein endzeitliches Motiv: sie wollten fiir die grofie messianische Endschlacht
gegen die Heiden bereit sein, eine Auseinandersetzung, die ganz plotzlich anbrechen konnte. Unklar ist hin-
gegen, ob die Motive sich auf die kultische Reinheit bezogen, die vor allem fiir den Tempeldienst verlangt
wurde, an dem die Essener nicht teilnehmen konnten. Die Essener waren keine Gegner der Ehe.

125 Vgl. KrRUSE (1985) 95. Man dachte auch an Moses, der nach seiner Berufung (brennender Dornbusch)
in Enthaltsamkeit gelebt habe (ibidem; BERGER [2009] 29-31). Ergénzen ldsst sich noch Jeremia, dessen
Lebensstil freilich begriindet wurde durch das dem Volke Israel angedrohte Strafgericht (Jer 16, 1-13).
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Eremiten verbracht!?®, und dieses Beispiel diirfte kein Ausnahmefall gewesen sein.
Aus diesen Griinden war die Lebensweise Jesu kein volliger Fremdkorper in der jii-
dischen Kultur. Entscheidend ist die Begriindung fiir den Zolibat: es geht um die Ni-
he des Himmelreiches, fiir das alle Krifte einzusetzen sind.

Es handelt sich also von der Sache her um eine Ganzhingabe an Gott, die sich frei-
lich mit einem endzeitlichen Motiv verbindet: mit dem Kommen Christi ist sein
Reich nahe gekommen und kiindet den Einbruch einer neuen Welt an. In diese Per-
spektive gehort ein Hinweis Jesu auf die Ehe: »nach der Auferstehung werden die
Menschen nicht mehr heiraten, sondern sein wie die Engel im Himmel« (Mt 22, 30;
vgl. Mk 12, 25; Lk 20, 26). Das Sein »wie« die Engel meint nicht die Verwandlung
des Menschseins in eine Engelnatur, sondern die Teilhabe an der Lebensweise der
Engel, die allezeit das Angesicht des himmlischen Vaters sehen (vgl. Mt 18, 10) und
die nicht im Ehestand leben. Der Zolibat »um des Himmelreiches willen« ist also in
gewisser Weise eine Vorausnahme des zukiinftigen Lebens der Auferstandenen. Es
geht dabei also letztlich um ein Zeugnis fiir das kommende Leben.

»Die Keuschheit Christi meint vollstindige Gottzugehorigkeit und ein universa-
les Ausgerichtetsein auf das Heil der Menschheit. Deshalb ist sie keine Verstiimme-
lung oder Verneinung eines Gutes, sondern Bekriftigung und unbedingte Férderung
der Liebesfdhigkeit in der menschlichen Natur des gottlichen Wortes. Der keusche
Christus spricht sein Jawort in der Liebe nicht zu einer einzelnen Person, sondern
zum unermefBlichen Horizont der gesamten Menschheit in Gegenwart, Vergangen-
heit und Zukunft, auf Erden und im Himmel«'?’,

Der Zolibat Jesu entspringt seiner innigen Einigung mit Gott, die in der Inkarna-
tion begriindet ist, aber auch seiner Offnung auf die gesamte Kirche hin. Jesus selbst
nennt sich »Brautigam« (Mk 2, 19f) und deutet so auf die sinnbildliche Darstellung
des Bundes, wie wir sie im Alten Testament seit dem Propheten Hosea bezeugt fin-
den: Gott, der »Briutigam«, wendet sich mit inniger Liebe seinem Volk zu, seiner
»Braut«. Die »Braut« Christi ist die Kirche, wie spiter der Apostel Paulus hervorhebt
(2 Kor 11, 2; Eph 5, 21-33). In Christus »heiratet« Gott die gesamte Menschheit, in-
sofern sie dazu bestimmt ist, zur Kirche zu gehoren. Die bréiutliche Liebe Christi voll-
zieht sich im Opfer seines Lebens, wie der Epheserbrief betont: Christus »hat die Kir-
che geliebt und sich fiir sie dahingegeben« (Eph 5, 25). Der Zolibat Christi gewinnt
seinen tiefen Sinn also »ontologisch in seiner Einheit mit dem Vater und soteriolo-
gisch in seiner vollstindigen Hingabe fiir das Opfer. Von daher ergibt sich seine be-
rechtigte Ausprigung in der Fiille und Vollstindigkeit der Liebe. Deshalb findet der
Zolibat Christi seinen angemessenen Ausdruck nicht so sehr im brutalen, wenngleich
unmiBverstindlichen Titel des >Eunuchenc, sondern in der gottlichen und mensch-
lichen Sinnbestimmung des >Briutigams««!?®. »Die Wiederkunft Jesu Christi wird
nicht zuerst durch den Gerichtsgedanken bestimmt, sondern in erster Linie durch den
Gedanken an ein groBes Hochzeitsfest ... Vor allem wird von hier aus verstdndlich,

126 Bellum Iudaicum I1,8,2: KRUSE (1985) 100.
127 AMaTO (1999) 502.
128 AMATO (1999) 504.
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warum Jesus selbst ehelos gelebt hat. Er ist der Brautigam, der um seine Braut, das er-
neuerte Israel, wirbt. Seine Wiederkunft ist der Termin der Hochzeit«'?.

Das Bild des »Briutigams« spielt auch bei der Frage des Frauenpriestertum eine
Rolle: es ist kein Zufall, dass die midnnliche Prigung der Menschheit Jesu im sakra-
mental geweihten Amtstriger dargestellt wird. Hier zeigt sich auf besondere Weise
die gottliche Initiative, die der menschlichen Antwort voraus geht'*°. Der geweihte
Amtstriiger vertritt Christus als Haupt der Kirche'3!.

Ein besonders tiefgriindiger Hinweis auf das Beispiel Christi findet sich in der En-
zyklika Pauls VI. »Sacerdotalis caelibatus« (1967):

» Ergriffen von Christus [Phil 3,12]< und zur Ganzhingabe an ihn gefiihrt, wird
der Priester Christus auch durch jene Liebe dhnlicher, mit der der Ewige Priester sei-
nen Leib, die Kirche, geliebt und sich ganz fiir sie hingegeben hat, um sie sich als
herrliche, heilige und makellose Braut zu bereiten [vgl. Eph 5, 25-27]. Die gottge-
weihte Jungfraulichkeit der Priester macht in der Tat die jungfriuliche Liebe Christi
zu seiner Kirche und zugleich die iibernatiirliche Fruchtbarkeit dieses Ehebundes
sichtbar, kraft deren die Kinder Gottes >nicht aus dem Blute und nicht aus dem Wol-
len des Fleisches< [Joh 1, 13] geboren sind« (SCael 26).

Die spezifische Prigung des Zolibates Christi wird noch deutlicher, wenn wir sie
mit der Jungfriulichkeit Marias vergleichen'*. Im Unterschied zu Christus lebte
Maria in der Ehe, aber (ebenso wie er) lebte sie ganz Gott geweiht in der jungfriu-
lichen Keuschheit. In Maria finden wir die Ziige der »Tochter Zion«, wie bereits eine
aufmerksame Analyse der ersten beiden Kapitel des Lukasevangeliums erschlieBen
kann. Maria und die Kirche als »Mutter« und »Braut« werden in der Zeit der Kir-
chenviter zusammen gesehen. Thomas von Aquin greift diese Uberlieferung auf,
wenn er schreibt: Die Verkiindigung des Engels war angemessen, »um zu zeigen,
dass zwischen dem Gottessohn und der menschlichen Natur eine Art geistiger Ehe
besteht. Deshalb wird durch die Verkiindigung die Zustimmung der Jungfrau als der
Vertreterin der gesamten Menschennatur eingeholt«!'3*, In Maria finden wir die
menschliche Antwort auf die gottliche Initiative beim Vorgang der Inkarnation. Die
Jungfriulichkeit Mariens, die als »Braut« die Menschheit vertritt, ist zu unterschei-
den von der Jungfriulichkeit Christi des »Briutigams«, in der die Initiative Gottes
hervortritt, der sich seinem Volk hinschenkt. Beide Formen der Jungfréaulichkeit ver-
ldngern sich gleichsam in der Kirche in der gottgeweihten Jungfriulichkeit und im
Zplibat der geweihten Amtstriiger.

129 BERGER (2009) 11.

130Vgl. Johannes Paul II., Apostolisches Schreiben Mulieris dignitatem 26. Zur Vertiefung M. HAUKE, Die Pro-
blematik um das Frauenpriestertum vor dem Hintergrund der Schopfungs- und Erlésungsordnung , Bonifatius,
Paderborn *1995; DERs., Das Weihesakrament fiir die Frau — eine Forderung der Zeit? Zehn Jahre nach der
papstlichen Erklirung »Ordinatio Sacerdotalis« (Respondeo 17), Verlag Franz Schmitt, Siegburg 2004.
131'Vel. J.P.DE M. DaNTAS, In persona Christi capitis. Il ministero ordinato come rappresentante di Cristo ca-
po della Chiesa nella discussione teologica da Pio XII fino ad oggi, Cantagalli, Siena 2010; M. HAUKE, Das
Amt in der Kirche: Vergegenwdrtigung Christi, in G. STuMpF (Hrsg.), Die Gegenwart Christi in der Kirche.
Inneres Geheimnis und dufSere Strukturen, Initiativkreis Augsburg, Landsberg 2010, 171-198 (173-180).

132 Vgl. M. HAUKE, Jungfrauen, Maria als Vorbild der Jungfrauen, in Marienlexikon IIT (1991) 484-487.
133 Summa theologiae I1I g. 30 a. 1 resp.



Leo Kardinal Scheffczyk — sein Denken als Hinweis
auf seine Personlichkeit

Reflexionen anhand eines Aspekts seiner Pneumatologie
—zum 10. Jahrestag der Erhebung Leo Scheffczyks zum Kardinal (21.2.2001) —

Von Johannes Nebel FSO, Bregenz

Person und Werk Leo Scheffczyks waren zeit seines Lebens in ein merkwiirdiges
Zwielicht getaucht, und dies hélt auch nach seinem Tod unvermindert an: Einerseits
umgab ihn die Aura hoher Wertschitzung und auch einer geistigen Faszinationskraft,
in der sein begrifflich exaktes Denken, sein Sinn fiir die umfassende Gesamtheit ei-
ner Problematik und sein Verantwortungsbewusstsein wahrgenommen wurden, zu-
sammen mit der Gilite und Leuchtkraft seiner Personlichkeit. Die Linie dieser
Scheffczyk-Wahrnehmung erreichte ihren Gipfel in seiner Kreierung zum Kardinal
und erfuhr somit hochste kirchliche Anerkennung.

Andererseits aber blieb seinem unermiidlichen theologischen Werk ein Schatten-
dasein beschieden: Uber Jahrzehnte und bis heute hilt sich die Zahl wissenschaft-
licher Arbeiten und Rezensionen iiber seine Werke sehr in Grenzen. Meist iiber-
schreitet die messbare Wirkung seines Denkens nicht den Kreis derer, die irgendwie
mit ihm etwas Personliches verband. Die geistige Isolation wire verstidndlich gewe-
sen als eine voriibergehende Erscheinung im Kontext mancher Polarisierungen der
Nachkonzilszeit; doch im Falle Scheffczyks geht es um ein nun schon weit linger
andauerndes Phénomen, das merkwiirdig anmutet angesichts der Unermiidlichkeit
seines Dialoges mit allen moglichen Anschauungen und Tendenzen der Zeit, womit
er sich zeit seines Lebens stindig auf der Hohe der Aktualitit befand und als solcher
von denen, die ihn kannten, auch anerkannt wurde.! Man kommt nicht an dem Ein-
druck vorbei: Scheffczyk ist hoch angesehen — und zugleich im konkreten wissen-
schaftlichen Austausch weitgehend unberiicksichtigt oder gar als irrelevant
erachtet.? Doch konnte es vielleicht sein, dass zu ihm noch der rechte Zugang fehlt?

'Vegl. z.B. die Art, wie — gemiB der sinngemiBen Mitteilung durch Erzbischof Alfons Nossol - kein Geringerer als
Karl Rahner Scheffczyk einschitzte; Nossol erinnert sich: » Auch Karl Rahner verbarg nicht seine Anerkennung.
Ich habe noch sinngemélf in Erinnerung, was seine Meinung iiber Scheffczyk war; sie kann etwa folgendermafien
wiedergegeben werden: >Die Einstellung Scheffczyks wird allgemein als traditionell bezeichnet. Das will jedoch
nicht besagen, dass er nicht auf der Hohe der Zeit sei. Scheffczyk ist ganz aktuell, und dies in tiefgehender, griind-
licher und inhaltsreicher Auseinandersetzung. Aber er duflert es nicht auf jene Weise, wie es die meisten zeitgends-
sischen Theologen zu tun pflegen. Er hat seinen traditionellen Stil, aber er steht mitten in der modernen Theolo-
gie«« (zitiert aus: A. Nossol, Kirchentreuer Denker, in: Die Tagespost Nr. 145 [7.12.2010], 7).

2 So war die iiberkonfessionelle Herausgeberschaft des 2003 erschienenen »Lexikons der theologischen Werke«
zwar daran interessiert, von Scheffczyk einige Artikel tiber theologische Werke aufzunehmen, nimmt selbst aber
nicht ein einziges Werk Scheffczyks in die Auswahl auf, und dies obwohl Scheffczyks Theologie damals schon im
Zeichen der Kardinalswiirde hochste universalkirchliche Ehre genoss. Andererseits aber werden manche andere tra-
ditionellere oder fortschrittlichere Autoren der Gegenwart beriicksichtigt, wie z.B. Ludwig Ott bzw. Franz Bockle
oder Dorothee Solle. Als Auswahlkriterium gibt das Vorwort des Lexikons an, dass »diejenigen theologischen Wer-
ke présentiert [werden], welche in der gegenwirtigen theologischen Forschung und Lehre unverzichtbare Quellen
und maligebende Orientierung darstellen« (Lexikon der theologischen Werke [hrsg. v. M. Eckert u.a.], Stuttgart
2003, XIII). Offenbar gehort die Theologie Leo Scheffczyks nach Einschidtzung der Herausgeber nicht dazu.
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Diese Frage moge dazu einladen, einen tieferen Blick auf seine Personlichkeit und
Theologie zu werfen, um ihn in seiner Eigenart eingehender wahrzunehmen, ihn an-
ders als bisher einzuschitzen und sich neu mit ihm zu beschéftigen. Dazu wollen die
folgenden Erwédgungen nicht mehr als einen bescheidenen Versuch und Impuls lie-
fern, ohne jeden Anspruch auf Vollstindigkeit geschweige denn auf Endgiiltigkeit
der Urteilsbildung.

Das gewdihlte Beispiel:
Die Bedeutung des Heiligen Geistes in der Schopfung

Dazu sei nun das Augenmerk auf einen Aspekt des pneumatologischen Denkens
Scheffczyks gelegt, und zwar auf die schopfungstheologische Bedeutung des Heili-
gen Geistes. Ganze drei Seiten nur widmet Scheffczyk dieser Frage in der Schop-
fungslehre seiner Dogmatik; der Leser lduft fast Gefahr, sie zu iibersehen. Der Be-
ginn lidsst noch am meisten aufmerken: Da stellt Scheffczyk fest, dass diese Thema-
tik innerhalb der Dogmatik vernachlédssigt worden sei, und zwar — gemessen am bi-
blischen Befund — zu Unrecht.’ Den Grund fiir die Vernachlissigung dieses Themas
sieht er in einer zu stereotypen Anwendung der »Formel beziiglich der Appropriatio-
nen«,* dergemiB der Heilige Geist fast schematisch dem Werk der Heiligung, also
der Gnade, zugewiesen werde und somit in der Behandlung der Schopfungsthematik
nicht hinreichend zum Zuge komme.

Aber auch der Inhalt der Ausfiihrungen Scheffczyks macht auf den ersten Blick
keinen sonderlich aufsehenerregenden Eindruck: Kurz trigt er das Wichtigste aus
Tradition und Gegenwartstheologie zusammen und schlie3t — ohne néhere argumen-
tative Auseinandersetzung — ganz knappe und nicht sehr aufféllige eigene Gedanken
an. Er gibt diese Gedanken als »Konvergenzpunkt«® dessen aus, was er zuvor kurz
von wenigen anderen Theologen dargestellt hat. Sein eigener Gedankengang iiber
den Spiritus Creator ist also nicht darauf angelegt, besondere Anregungen oder An-
liegen geltend zu machen. Allein dies weckt nicht sonderlich die Aufmerksamkeit
des Lesers.® Und doch wird dem der aufmerksamere Beobachter nicht einfach sche-
matisch-lehrhafte Sterilitidt zumessen.

Dies lddt ein, dem Standpunkt Scheffczyks ein wenig auf den Grund zu gehen.
Scheffczyk fasst den Schopfer Geist von vorneherein eindeutig als dritte Person der
Dreifaltigkeit. Eine Abgrenzung wird nur gegeniiber Pannenberg expliziert, aber nicht
so scharf ablehnend wie z.B. Balthasar,” sondern in der schlichten Zusatzbemerkung,

3 Vgl. Scheffczyk, L., Schopfung als Heilserdffnung. Schopfungslehre, Katholische Dogmatik Bd. 3, Aa-
chen 1997, 130.

4 Ebd.

SEbd., 132.

® Auch M. Lugmayr begniigt sich damit, in seiner Dissertation iiber Scheffczyks Schopfungstheologie die
Aussagen Scheffczyks zum Spiritus Creator knapp zu referieren, ohne néher darauf einzugehen; vgl. Ders.,
Gottes erstes Wort. Untersuchungen zur Schépfungstheologie bei Leo Scheffczyk, Kisslegg 2005, 249f.
7Vgl. H. U. v. Balthasar, Der Geist der Wahrheit (Theologik Bd. 3), Basel 1987, 387-390.
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der Geist diirfe nicht als »in Raum und Zeit wirkende Naturkonstante« aufscheinen,
sondern miisse als transzendenter »Urgrund des Geschehens«® deutlich bleiben.

Was Scheffczyk dann aussagt, wirkt auf den ersten Blick wie lidngst bekanntes
Gut: Dem Geist sei »beziiglich der Kreaturen das erfiillende, beseelende und bele-
bende Wirken«® zuzuschreiben. Dies bindet er aber vorweg an die Eigenart der
»innertrinitarische[n] Prozession des Geistes«,!? dass der Geist ndmlich »das gottli-
che Leben in der gegenseitigen Hinneigung der beiden Personen zur hochsten Bliite,
zur Steigerung und Vollendung«!! bringe. Somit bringt Scheffczyk die pneumatolo-
gische Dimension der Schopfung in direkte Verbindung mit der immanenten Tri-
nitit. Verglichen mit manchen anderen Konzeptionen, ist dies bemerkenswert und
dariiber hinaus charakteristisch fiir die Denkweise Scheffczyks als ganze, entspricht
es doch einem zentralen Anliegen seiner Gotteslehre, immanente und 6konomische
Trinitét nicht total in eins fallen zu lassen und zugleich den konkreten Heilswert ge-
rade auch der immanenten Trinitdt zu bekréftigen.

Darauf spricht Scheffczyk von einem »Wirken« des Geistes »beziiglich der Kreatu-
ren«,'? also nicht nur davon, was die Existenz des Geistes fiir ein trinititstheologisches
Schopfungsverstindnis erbringt. Auch diese Akzentuierung wird man nicht in vielen
theologischen Darstellungen iiber dieses Thema finden. Manche Autoren erwéhnen
Aspekte der Schopfungswirklichkeit, die als Spuren des Geistes gelten konnten, wie
vor allem die Geordnetheit, die Schonheit oder die Belebtheit. Hans Urs von Balthasar
fiihrt noch aus, dass der Geist die Schépfung zur Vollendung ziehe,'* womit er sich
aber im thomasischen Rahmen bewegen diirfte: Schon Thomas von Aquin lehrt, dass
dem Geist bei der Schopfung die Lenkung der Dinge zu dem gottbestimmten Ziel zu-
geschrieben werden konne.'* Scheffczyk aber spricht hier nicht von der Weltlenkung:
Er will vielmehr darauf hinaus, dass das Schopferwirken des Geistes »in der Heiligung
seinen Gipfel erreicht, aber eben schon in der Schopfung anhebt«.!® Heiligung ist hier
also als Gipfel dessen ausgegeben, was im Schopfungswirken beginnt.

Begriffliche Ergriindung

Was meint Scheffczyk hier mit »Heiligung«? Im Blick auf seine Gnadenlehre
konnen wir diesen Begriff nur in umfassender Bedeutungsfiille verstehen, also nicht

8 Scheffczyk, Schopfung als Heilserdffnung [vgl. Anm. 3], 131.

°Ebd., 130.

10 Ebd.

' Ebd.

12 Ebd. [Hervorhebung vom Verf. dieser Abhandlung]

13 Vgl. Balthasar, Der Geist der Wahrheit [vgl. Anm. 7], 384.

4 Vgl. Thomas von Aquin, S.th. I qu. 45, art. 6, ad 2: »Spiritui autem sancto appropriatur bonitas, ad quam
pertinet gubernatio deducens res in debitos fines, et vivificatio; nam vita in interiori quodam motu consistit,
primum autem movens est finis et bonitas« (»Dem Heiligen Geist wird die Gutheit zugeschrieben, und ihr
steht die Lenkung der Dinge zu, welche sie zu ihren festgeordneten Zielen hinleitet, sowie die Belebung, denn
das Leben besteht in einer Art innerer Bewegung, und das erste Bewegende ist das Ziel und die Gutheit«); zit.
nach: Die deutsche Thomas-Ausgabe Bd. 4 (hrsg. v. kath. Akademikerverband), Salzburg u.a. 1936,42.

15 Scheffczyk, Schopfung als Heilserdffnung [vgl. Anm. 3], 130.
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von vornherein in soteriologischer (also auf die Erlosung von der Macht des Bosen
bezogener) Konzentration. Die Erlosung von der Siinde und ihren Folgen ist zweifel-
los — auch fiir Scheffczyk — ein Kerninhalt der Heiligung oder Begnadung, deckt
aber diese Begriffe nicht erschopfend ab. Gnade ist fiir ihn vielmehr umfassend »das
gottliche Leben oder die géttliche Liebe, insofern sie sich dem Geschopf zuneigt und
ihm Anteil gibt am géttlichen Sein«.!® Und im Heiligen Geist erkennt er »die Gabe
der Gnade schlechthin und ... [den] Représentant[en] der Gnade ... Er [der Geist] ist
als Person die Manifestationsgestalt dessen, was die Fiille der gottlichen Gnade aus-
macht.«!’

Scheffczyk kann den Begriff »Heiligung« so umfassend bewahren, weil er —
wiederum im Unterschied zu nicht wenigen anderen theologischen Konzeptionen —
die alte Unterscheidung von Natur und Gnade beibehiilt. Diese Unterscheidung steht
freilich im Geruch eines neuscholastischen Stockwerkdenkens, und fiir manchen
winkt hier bereits die Gefahr eines Gnadenextrinsezismus. Doch mit unscheinbar
einfachen Sitzen entkriftet Scheffczyk diesen Verdacht: »Als >Siegel< der Gottheit
verleiht er [der Geist] auch dem geschopflichen Sein seine Bestitigung, seinen Be-
stand, seine sinnvolle Gestalt und seine zielstrebige Entfaltung, dies alles in der
Weise der Hineinnahme der Geschopfe in die Liebesbewegung zwischen Vater und
Sohn, die er, der Geist, in Person ist. Er wirkt so seine verinnerlichende und vollen-
dende Macht auf die Schopfung aus und bereitet damit seine iibernatiirliche Heils-
wirksamkeit vor, die erst in der Sendung durch Vater und Sohn geschieht.«'® Die
Tragweite dieser Aussage kann man erst ermessen, wenn man an den Formulierun-
gen die Nuancierungen wahrnimmt. Es gehort zum Allgemeingut theologischer
Uberzeugung, dass die Schopfung im Geist hineingenommen ist in die trinitarische
Liebe. Scheffczyk aber spricht von »Hineinnahme«, also von einem Wirken des
Geistes an der Schopfung — ganz geméll dem vorhin bereits Beobachteten. Dem
Geist wird also zuerkannt, dass er die Schopfung gleichsam aktiv hineinnimmt in die
dreifaltige Liebe, also in seinem Schopferiandeln zum Zuge kommt (natiirlich nur
im Rahmen des Grundsatzes, dass »die trinitarische Begriindung der Schopfung kei-
ne Dreiteilung der Wirkursache bedingt, sondern eine je eigene Beziehung und ein
besonderes Verhalten der Personen zur Schpfung besagt«).!

Ein Hineinnehmen von etwas in einen groB3eren Kontext konnte freilich rein »fo-
rensisch« aufgefasst werden, dass also nur eine besondere Beziehung zwischen
Schopfung und Dreifaltigkeit hergestellt wiirde, die aber die Schopfungswirklichkeit
in ihrer inneren Eigenart nicht wirklich ergriffe und strukturierte. Doch Scheffczyk
entgeht dieser Gefahr, indem er das Schopferhandeln des Geistes, wie eben schon er-
wihnt, als »verinnerlichende und vollendende Macht«?® auffasst. Der Geist wirkt al-
so etwas an der Schopfung, er strukturiert gleichsam die Schopfungswirklichkeit

16 L. Scheffczyk, Die Heilsverwirklichung in der Gnade. Gnadenlehre (Katholische Dogmatik Bd. 6), Aa-
chen 1998,266.

17Ebd., 317 [Hervorhebung bei Scheffczyk].

18 Scheffczyk, Schopfung als Heilserdffnung [vgl. Anm. 3], 132.

19 Ebd.

20 Ebd.
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mit. Er stiftet ihr etwas ein, das in sich noch nicht tibernatiirlich-gnadenhaft, sondern
natiirlich-kreatiirlich ist. Die Unterscheidung von Natur und Gnade bleibt also kon-
sequent bestehen, aber ohne dass der Geist deshalb zu einer »Weltseele« abgleiten
wiirde. Eine Weltseele kann er bei Scheffczyk nicht sein, weil diese pneumatologi-
sche Strukturierung der kreatiirlichen Wirklichkeit von ihm aufgefasst wird als Vor-
bereitung der iibernatiirlichen Heilswirksamkeit des Geistes. Hier wird also Schop-
Sfung im umfassenden Sinne auf Gnade im umfassenden Sinne hingeordnet, und diese
Hinordnung ist ihrerseits ebenfalls im umfassenden Sinne, also zutiefst schopfungs-
immanent, die Kreatur also ganzheitlich erfassend. So kann Scheffczyk den Heili-
gen Geist als »Schdpfungsprinzip«?! bezeichnen, aber ohne ihn deshalb in Konkur-
renz zum Sohn zu bringen, da es dem Heiligen Geist weder zukommt, das grundsitz-
liche In-Sein der Schopfung in Gott zu garantieren, noch als Urbild oder Zielbild der
Schépfung zu fungieren.?* Als »Schopfungsprinzip« ist der Heilige Geist, so kdnnen
wir zusammenfassen, das Prinzip schlechthin, das die Schopfung — wie Scheffczyk
seine Schopfungslehre betitelt — zur »Heilserdffnung« macht.

Was aber soll eine pneumatologische Strukturierung der Schopfung genauer besa-
gen? Im Sinne Scheffczyks konnte man zunéchst antworten: Der Geist verleiht der
materiellen (ob leblosen oder belebten) Welt die Fahigkeit, tiberhaupt Triger der
Gnade zu sein. Diese Ausrichtung der Schopfung auf die Gnade kénnte man gleich-
sam als ein natiirlich-kreatiirliches?® »Existential« bezeichnen, das der Schopfungs-
wirklichkeit gegeben ist. Die Tatsache, dass »Heilseroffnetheit« zum theologischen
Wesenskern der Schopfung gehort, macht es gemél der Logik scheffczykschen Den-
kens unmaoglich, blof} von einem allméchtigen Schopfergott zu reden ohne trinitéts-
theologische, ja pneumatologische Konkretisierung. Bedeutsam ist nun aber: Diese
Konkretisierung betrifft nicht nur das, was die Schopfung in den Augen Gottes ist,
sondern wird der theologischen Konzeption des Schopfungsaktes selbst zugeschrie-
ben, ist doch von einem Schopferhandeln des Geistes die Rede.

Die Tragweite der Argumentation Scheffczyks

Scheffczyk geht hier liber zwei Denkweisen hinaus:

® zum einen iiber das klassisch-neuscholastische?* Schopfungsdenken, das nur von
der Allmacht des einen Schopfergottes ausgehen will, um in der »Creatio ex nihi-
lo« und der »Creatio continua« zu gipfeln und eine trinitétstheologische Betrach-
tung vielleicht noch anzuhiéingen;

21 Ebd.

2 Vgl.ebd., 128f.

2 Die Betonung des Natiirlich-Kreatiirlichen an dieser Stelle soll die fiir Scheffczyk wichtige Unterschie-
denheit von Natur und Gnade herausstellen.

24 Wenn die Neuscholastik hier als generalisierter Uberbegriff gebraucht und davon eine Abgrenzung voll-
zogen wird, so ist dies (auch im Sinne Scheffczyks) insofern berechtigt, als Scheffczyk selbst — im Blick
auf die erste Hilfte des 20. Jahrhunderts — verallgemeinernd von »inzwischen standardisierten Lehr- und
Handbiicher[n]« spricht, die »einer lehrhaft-niichternen >Schultheologie<« mit ihrer »traditionelle[n] neu-
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® zum anderen aber iiber eine trinitologische Erfassung der Schopfungswirklichkeit,
die sich damit begniigt, zu erkldren, was die bloBe Tatsache, dass Gott eben drei-
faltig ist, fiir die Schopfung bedeute oder in welcher Beziehung sie, dank Gottes
dreifaltigem Wesen, zu Gott stehe.

Die pneumatologische Mitstrukturierung der Schopfung ist demgegeniiber bei
Scheffczyk schopfungsimmanent gedacht — mit Scheffczyk miisste man sagen:
»heilsrealistisch«.?> Gehen wir auf diesen Heilsrealismus noch néher ein. Wenn Geist
und Schopfung theologisch zusammengedacht werden, spricht man vielfach von ei-
ner Dynamik der Schopfung auf ihr eschatologisches Endziel (die »gloria«). Fiir
Scheffczyk aber bleibt es bemerkenswert, dass er die Schopfung zunichst einmal in
ihrer Dynamik?® auf die »gloria incohata (anfanghafte Verherrlichung)«,?’ also die
Gnade (wiederum, wie oben ausgefiihrt, im umfassenden Sinn verstanden) darstellt.
Genau dieses Nicht-Umgehen der Gnadenebene sichert der Schopfung ihre heilsrea-
listische Strukturierung: Denn wenn man die Gnadenebene iiberspringt, um gleich
die Ausrichtung der Schépfung auf das Eschaton herauszustellen, bleibt man bei einer
bloBen Bedeutsamkeit der Eschatologie fiir die Schopfung stehen; betont man dage-
gen zundchst die Stufe der Begnadung, so bleibt die theologische Denkweise auf den
realen Weg der Kreatur zu ihrer letzten iibernatiirlichen Vollendung verwiesen. Es
geht also nicht nur darum, was die eine Wirklichkeit des Glaubens fiir die andere be-
deutet, sondern wie sie real, wesenhaft, »effektiv« in Beziehung miteinander stehen.
Alles andere wire fiir Scheffczyk »forensisch« (duflerlich), und forensisch ist noch
nicht real (»effektiv«). Hinter dieser Differenzierung zwischen »forensisch« und »ef-
fektiv«, die fiir Scheffczyk grundlegend bleibt,”® steht seine durchgehaltene Unter-

scholastische[n] Problemstellung und ihre[n] Antworten« verpflichtet blieb (Grundziige der Entwicklung
der Theologie zwischen dem Ersten Weltkrieg und dem Zweiten Vatikanischen Konzil, in: Handbuch der
Kirchengeschichte [hrsg. v. H. Jedin], Bd. 7, Freiburg 1979, 263-301, hier 264; 267). Und dies charakteri-
siert Scheffczyk durchaus negativ: »Die auf Einheit und organische Zusammenschau dringende Spekula-
tion wurde durch die objektivierende Einzelforschung abgelost und die universale Offenheit fiir alle Stro-
me des Geisteslebens wich der Abwehr und Polemik. An all diesen Stellen unterband die Neuscholastik
wertvolle Krifte und Anregungen ... und wirkte retardierend« (Der Weg der deutschen katholischen Theo-
logie im 19. Jh., in: Theologie in Aufbruch und Widerstreit [hrsg. v. L. Scheffczyk], Bremen 1965,
XI-IL, hier XXXIX). Nur in diesem Sinne wird hier von >dem« neuscholastischen Denken gesprochen.
Der dariiber hinaus in der neuscholastischen Bewegung als ganzer anzutreffende Facettenreichtum, der
auch bedeutende positive Aspekte in die Theologie einbringt (vgl. ebd., XXXIX-XLII), kann hier nicht be-
riicksichtigt werden.

2 Zum Begriff des »Heilsrealismus« vgl. grundlegend: L. Scheffczyk, Katholische Glaubenswelt. Wahr-
heit und Gestalt, Paderborn 32008, 73-85.

26 Wenn man hier den Begriff der »Dynamik« anwenden will, dann kann er im Sinne Scheffczyk freilich
nicht als tibernatiirliche Dynamik verstanden werden, was Natur und Gnade vermischen wiirde. Es geht
vielmehr um eine Strukturierung der kreatiirlichen Wirklichkeit, so dass iiber sie ausgesagt werden muss,
dass sie heilserdffnet ist, und dieses Wort ist nicht undynamisch auffassbar. Dynamisch im strengen Sinne
ist freilich nur der tibernatiirliche Heilsplan Gottes, aber er bildet sozusagen in der kreatiirlich-natiirlichen
Welt ein »vestigium, eine Spur aus.

7 Scheffczyk, Die Heilsverwirklichung in der Gnade [vgl. Anm. 16],273.

B Vgl. z.B. die Anwendung dieses Begriffes bei Scheffczyk, ebd., 160-163.
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scheidung von Natur und Gnade, aber auch die Grundlage traditioneller Metaphysik,
derzufolge Bedeutsamkeit und Wesen einer Sache unterschieden bleiben.

Was Scheffczyks Denken hier leistet, muss daher noch anders beleuchtet werden:
Mit seinem auch hier geltenden Begriff von Heilsrealismus bleibt er grundlegend in
einem Denkparadigma, wie es fiir jenes theologische Denken gilt, das einflussrei-
chen Neuaufbriichen der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts vorausgeht. Uberspitzt
formuliert, betreibt Scheffczyk Theologie an einem Kant, einem Hegel oder einem
Heidegger vorbei. Er setzt sich zwar mit ihnen und ihren Einfliissen auf das theolo-
gische Denken auseinander, aber er gewihrt ihnen keinen Einlass in die Grundprin-
zipien seines eigenen Argumentierens.

Scheffczyks heilsdynamisches Schopfungsverstindnis der 80er und 90er Jahre
begegnet uns bereits Jahrzehnte friiher, in einem genialen Vortrag {iber die materielle
Welt im Lichte der Eucharistie, den er, gerade frisch auf dem Tiibinger Dogmatik-
lehrstuhl, im Oktober 1959 in Passau gehalten hat.>” Bernhard Welte, der ihm damals
zuhorte, hat ihm darauf geantwortet und konstatierte, dass in Scheffczyks Ausfiih-
rungen »das materiell Seiende ... zumeist als ein je physikalisch fest in sich stehen-
des Ding an sich vorgestellt« sei, um dann fortzufahren: »Ich mochte demgegeniiber
auf ein anderes Denkmodell fiir dieselbe Sache aufmerksam machen, ein Modell,
das mir nicht wenige Vorziige zu haben scheint. ... Man kann die materiell seienden
Elemente wie Brot und Wein anstatt von ihrem physikalisch gedachten An-sich auch
und vielleicht besser von ihrem Bezugzusammenhang her verstehen.«*° Auf die Pro-
blematik dieses Gedankens®! soll hier nicht niher eingegangen werden; wichtiger in
unserem Zusammenhang ist, dass man sich schon damals darauf fixierte, dass
Scheffczyk bei dem An-sich materieller Dinge blieb, ohne dabei iiberhaupt zur
Kenntnis zu nehmen, in welche heilsgeschichtliche Dynamik er bereits 1959 dieses
An-sich stellte und was dies im Blick auf die damals noch sehr lebendige neuscho-
lastische Schultheologie bedeutete.

Recht besehen, wiegt es nicht weniger, sondern doppelt, wenn Scheffczyk ganz in
diesen — nennen wir sie: »traditionellen« — Bahnen des Denkens bleibt und allein
daraus das grundlegende Verhiltnis zwischen Schépfung und Gott zu einem neuen,
nidmlich trinitarisch-heilsokonomischen Horizont zu vertiefen vermag. Von Vertie-
fung zu sprechen ist allerdings zu wenig: Eine dermafien konsequente In-Beziehung-
Setzung von Schopfung einerseits und Trinitdt und Pneumatologie andererseits ist
auch eine Korrektur. Man kann Scheffczyk daher nicht als bloBen Exponenten neu-

2 Vgl. Scheffczyk, L., Die materielle Welt im Lichte der Eucharistie, in: Aktuelle Fragen zur Eucharistie
(hrsg. v. M. Schmaus), Miinchen 1960, 156—179.

30 Welte, B., II. Zum Referat von L. Scheffczyk, in: ebd., 190-195, hier 190 [Hervorhebung von Welte].

31 Hier also gingen bereits die Wege geistig auseinander. Noch im Oktober 2000, wenige Monate vor seiner
Kardinalserhebung, erinnerte sich Scheffczyk an diese Begegnung. Vgl. seinen bewegenden Vortrag »La
mia esperienza di teologo cattolico« (»Meine Erfahrung als Theologe«, in: Pontificia Academia Theologi-
ca [PATH] 1 (2002) 59-78.), wo er zu sich selbst bemerkt: »Ein junger Dozent konnte es damals noch nicht
wagen, dem geistvollen beriihmten Professor zu widersprechen, wenn man auch fiihlte, dass sich hier ein
neues idealistisches und existentialistisches Denken anmeldete, dessen Vereinbarkeit mit dem Dogma pro-
blematisch erschien« (zit. aus der Publikation der deutschen Originalversion: Erfahrung der Theologie in
der Zeit, in: Theologisches 34 (2004/1), 2—16, hier 6).2
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scholastischer Denkweise bezeichnen. Er tritt aber andererseits auch nicht in Gegen-
satz zum scholastischen Erbe oder kehrt ihm den Riicken, wie dies andere Theologen
des 20. Jahrhunderts getan haben. Was er vornimmt, ist Korrektur nur im Sinne einer
Vertiefung und zugleich doch so grundsitzliche Vertiefung, dass es sich auch um
Korrektur handelt. Um Scheffczyk gerecht zu werden, darf man die Verschrinkung
dieser beiden Begriffe nicht 16sen. Anders ausgedriickt: In Scheffczyks Denken be-
gegnen wir gewissermafien einem Selbstregulierungsprozess traditionellen theologi-
schen Denkens im Hinblick auf berechtigte Anliegen theologischer und allgemein-
geistiger Neuaufbriiche. Er hilt aber dem traditionellen Denken keinen Neuaufbruch
formlich entgegen, wie dies fiir weite Kreise der Gegenwartstheologie charakteris-
tisch (und selbst mittlerweile schon wieder etabliert) wurde. In seiner Bescheiden-
heit verschweigt er sogar vielfach, wie in seinem Denken traditionelle Vorgaben ei-
genstdndig durchdacht werden.

Vergleichen wir das Gemeinte mit einem Beispiel aus der Medizin, wobei sich
hierbei — im Unterschied zur Theologie — die Zuweisung des >Schulhaften< zur ande-
ren Seite verlagert.

® Die schulmedizinische Behandlung einer Krankheit arbeitet weitgehend mit Me-
dikamenten, die selbst biochemische Reaktionen im Korper direkt verursachen
und so die Krankheitserreger abzutoten versuchen, denken wir etwa an Antibioti-
ka. Dementsprechend lassen breite Stromungen moderner Theologie Ergebnisse
der allgemeinen Geistes- und Philosophiegeschichte wie auch der Humanwissen-
schaften, die ihnen unumginglich scheinen, wie direkte Korrektive auf die eige-
nen Denkprinzipien einwirken.

® Die alternativmedizinische Behandlung dagegen beschrinkt sich darauf, die
Selbstregulation des Korpers anzuregen. Dem entspricht jene Art der Theologie,
der auch Scheffczyk verpflichtet ist: Fiir Scheffczyk bleiben die theologischen
Denkprinzipien, denen er folgt, sozusagen ein »hortus conclusus«, ein »verschlos-
sener Garten« (vgl. HId 4,12). Die Anregungen der Zeit und Gegenwart werden
zwar in lebendiger Dialogik erkannt und ernst genommen, aber ihr Einfluss wird
konsequent beschréinkt darauf, dass gewisse inhaltliche Anliegen zum Stimulus ei-
ner Selbstregulierung des theologischen Denkens werden. Die seit alters her beste-
henden Prinzipien der Theologie als Glaubenswissenschaft miissen sich also der
Herausforderung stellen, mit ihrer eigenen Denkweise neuen Denkanliegen ge-
recht zu werden. Dies hat Scheffczyk versucht, und wenigstens das Beispiel aus
seiner Theologie, das wir hier durchdenken, zeigt, wie liberzeugend und griindlich
es ihm gelungen ist.

Scheffczyk und die Theologie seiner Zeit

Dazu muss freilich zwischen Denkweise und Denkanliegen moderner Wissen-
schaft unterschieden werden. Doch diese Unterscheidung wird einem Denken
fremd, das auf der metaphysischen Differenzierung zwischen essentia und relatio in-
sofern nicht mehr aufbaut, als der Relationsbegriff sich weniger von einer Substanz
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her als aus der Erkenntnisrelation selbst konstituiert, und der Essenzbegriff sich aus-
diinnt im vorrangigen Blick auf eine funktionale Bedeutung des Einzelnen fiir das
Ganze. Dass hier freilich die Gefahr besteht, den transzendenten und daher unver-
fligbaren Charakter dessen zu vernachldssigen, was im Lichte der iibernatiirlichen
Offenbarung »Substanz« nur sein kann, sei hier einmal so stehen gelassen; wichtiger
fiir den hier verfolgten Gedankengang ist es, dass aus solchen tiefgreifenden Ver-
schiebungen grundlegender Begriffsinhalte jenes theologische Denken, das diesen
Verschiebungen (z.T. auch unreflektiert) folgt, und jenes Denken, das ihnen nicht
folgt, nicht so leicht miteinander kompatibel sind. Deshalb sind die Gehalte und Ge-
wichtungen, die man Scheffczyk entnehmen kann, mit den Anregungen weiter Krei-
se der ihn umgebenden Theologie denkerisch nicht immer leicht in Einklang zu brin-
gen. Scheffczyk greift freilich die Anregungen anderer auf, wenn auch auf die ihm
eigene Art. Aber weite Stromungen der Theologie um ihn herum leben in ihren Anre-
gungen davon, traditionelle Denkparadigmen selbst lingst verlassen zu haben, und
konnen folglich aus Scheffczyk wenig expliziten Gewinn ziehen,* es sei denn sie
wiirden zuerst ihre Kompatibilitit mit dem klassisch-dogmatischen katholischen
Denken herstellen. Wenn man manche Aspekte der Theologie Scheffczyk als bahn-
brechend einstufen darf, so gilt dies vornehmlich rein der Sache nach, weniger aber
hinsichtlich ihrer Wirkung bzw. ihrer direkten moderntheologischen Brauchbarkeit.
Scheffczyk aktualisiert die Theologie auf einem grundlegend anderen Gleis, deshalb
aber keineswegs weniger griindlich oder weniger gegenwartsbezogen. Die Ver-
wechslung dessen wurde Scheffczyk zu Lebzeiten zu einem regelrechten Verhing-
nis, das ihm Jahrzehnte an Isolation einbrachte.

32 Vgl. eine dhnliche Einschitzung bei: Chr. Lutz, Theologie in der Kirche. Eine Untersuchung der metho-
dologischen Grundlagen der Theologie und des Verstindnisses der Katholizitit der Kirche bei Avery Kar-
dinal Dulles und bei Leo Kardinal Scheffczyk, Frankfurt a. M. 2010, 321f. Dabei handelt es sich um eine
verdienstvolle Arbeit, der an einer niichternen und prézisen Bestandsaufnahme und argumentativer Konse-
quenz gelegen ist, so dass hier ein echter Baustein in der Scheffczyk-Rezeption vorliegt. Der Verfasser
schiebt aber den Grund fiir den Abstand zwischen Scheffczyk und weiten Stromungen der Gegenwarts-
theologie einseitig auf erkenntnistheoretische Ebene, indem er versucht, den Standpunkt Scheffczyks in
Parallele zu setzen zu einem von Avery Dulles fiir die Tradition der Kirche als »prékritisch« bezeichneten
Denken. Dies ist nicht ganz sachgemif. Ein prikritisch vorgehender religioser Denker legt sich ndmlich
nicht Rechenschaft iiber den Ausgangspunkt seines Denkens ab; sein Ausgangspunkt ist vielmehr — um mit
einem Rahnerwort zu sprechen — »unthematisch«. Scheffczyk hingegen nennt den Ausgangspunkt seines
Denkens immer wieder klar beim Namen, namlich das »gldubige Denken«. Damit meint er ein Denken,
welches den Glaubensakt voraussetzt. Er beschrinkt das dogmatisch Aussagbare nicht auf jenen (funda-
mentaltheologischen) Bereich des Denkens, der erst zum Glaubensakt fiihren will. Daher ist er sich be-
wusst, sich mit dem dogmatischen Denken sozusagen im Binnenbereich des Glaubens und der Glaubens-
lehre zu bewegen. Mit »kritischen Glaubenszugidngen« setzte sich Scheffczyk eingehend auseinander, vor
allem mit existentialistischen und idealistischen Positionen. Er hielt aber daran fest, dass eine wie auch im-
mer geartete (und in sich berechtigte) >crisis< nie mit dem Glaubensakt sozusagen >in eins< gehen kann,
sondern davon unterschieden bleiben muss. Eine >crisis< kann dem Glaubensakt nur vorausgehen, der
Glaubensakt selbst aber muss begrifflich frei von jeder >crisis< sein, also ein echtes ungetriibtes Ja zur
Wabhrheit. Hier prigte Scheffczyk den von Heinrich Schlier entlehnten Begriff der »entschiedenen Ent-
scheidung« (vgl. Katholische Glaubenswelt, 47). Wenn er daher »heilsrealistisch« vorgeht, so hat dies ei-
nen reflektierten denkerischen Standpunkt zur Grundlage und kann nicht einfachhin als »prikritisch« (also
als jeder >crisis< vorgédngig und letztlich >naiv-realistisch<) ausgegeben werden.
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Doch liegt der Grund fiir diese Verwechslung einseitig bei der sich um Scheffczyk
herum entwickelnden Gegenwartstheologie? Liegt er nicht auch bei Scheffczyk
selbst? Was hier an den wenigen Worten Scheffczyks zum Spiritus Creator aufge-
zeigt wurde, bedurfte eben eines gewissen gedanklichen Aufwands an Beobachtung;
in sich gesehen, ist es bei Scheffczyk so unscheinbar und unpritentios dargeboten,
dermafBen nachdruckslos formuliert, dass es sich uns nicht als Anregung présentiert.
Und grundsitzlicher: Wie nur kdnnen in einem Buch, das den Titel »Schopfung als
Heilseroffnung« trdgt, und das den Heiligen Geist offenkundig als Prinzip dieser
Heilseroffnung ausweist, dem Schopferwirken dieses Geistes lediglich drei Seiten
zugemessen werden, und zwar als bloBer Unterpunkt in einem iibergreifenden Kapi-
tel? Wir wundern uns noch nicht genug. Aus seinem heilsdynamischen Schopfungs-
verstdndnis zieht Scheffczyk an ganz anderen Orten seiner theologischen Schriften
konkrete Konsequenzen. Sie zeigen sich etwa in seinem Interesse, die nichtmensch-
liche Kreatur so realistisch wie moglich in die Dynamik der Erlosung
einzubeziehen,” vor allem aber in seiner Lehre von der Gottebenbildlichkeit des
Menschen,** vom Verhiiltnis von Natur und Gnade® sowie von der menschlichen
Freiheit.*® Dabei gelingt es ihm jeweils, das Unzureichende bisheriger Denkmodelle
theologisch zu iibersteigen. Was hier jeweils entwickelt und dargelegt wird, ist jene
Heilseroffnetheit der Schopfung, wie sie Scheffczyk dem Schopferwirken des Heili-
gen Geistes zuschreibt, wenn er vom Spiritus Creator spricht. Dabei aber erwihnt er
diese konkreten Ausfaltungen nicht; und kommt er auf solche Ausfaltungen zu spre-
chen, wird der Spiritus Creator, der Schopfer Geist, nirgendwo explizit angespro-
chen. Man hat den Eindruck: Die Stimmigkeit der Theologie Scheffczyks iibersteigt
die von ihm selbst explizierten (und auch nur intendierten) Beziige, ja ihm selbst
scheint diese Stimmigkeit gar nicht (zumindest nicht in jedem Einzelfall) bewusst
gewesen zu sein! Bedenkt man dies, kann man leise erahnen, was es an Scheffczyks
Theologie noch alles zu entdecken gébe.

So gesehen, miisste man ihm aber einen Mangel angemessener und griffiger Pra-
sentation seiner Gedanken bescheinigen. Doch wir diirfen mit dieser Kritik nicht zu
voreilig sein. Der Fehler mangelnder Prisentation wire erst gegeben, wenn Scheft-
czyk iiberhaupt darauf abzielen wiirde, derartige Anregungen zu vermitteln. Eine
theologische Anregung hat zur Wurzel bewusste Anliegen, die ein Theologe mit sei-
ner Darstellung verfolgt. Eine breite Mehrheit moderner theologischer Entwiirfe er-

3 Vgl. L. Scheffczyk, Die heile Schopfung und das Seufzen der Kreatur (Schriftenreihe der Gustav-Sie-
werth-Akademie Bd. 6), Weilheim-Bierbronnen 1992, 95-100.

3 Vgl. Schopfung als Heilserdffnung [vgl. Anm. 3],228-231. Wie sehr Scheffczyks pneumatologische Er-
fassung der Schopfung gerade auf die Gottebenbildlichkeit verweist, zeigt sich, wenn er von der Gnade
spricht als »Zuwendung, die dem Menschen in seiner Ewigkeitsbedeutung als einer zum Ebenbild Gottes
erschaffenen Person begegnet und ihn in gottlicher Liebe an sich zieht« (Die Heilsverwirklichung in der
Gnade [vgl. Anm. 16], 268), und diese Zuwendung identifiziert mit der Einwohnung des Heiligen Geistes
(vgl.ebd.). Wenn somit das Wirken des Geistes und die Gottebenbildlichkeit auf dem Niveau des Gnaden-
begriffs zusammengedacht werden, kann es nicht anders sein, als dass sie auch auf dem Niveau des Schop-
fungsbegriffs zusammenzudenken sind.

3 Vgl. Scheffczyk, Die Heilsverwirklichung in der Gnade [vgl. Anm. 16],407-412.

% Vel. ebd., 439-445.
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weckt den Eindruck, auf solchen Anliegen zu basieren und Anregungen (Optionen)
zu vermitteln. Scheffczyk aber lédsst kein personliches Anliegen durchscheinen; da-
her wirkt er mit seinen Ausfiihrungen auch oft nicht — zumindest nicht in erster Linie
—»anregend«. Weil man aber mittlerweile schon rein unterbewusst theologische Li-
teratur im Hinblick auf die in ihr enthaltenen Anregungen oder Optionen aufnimmt,
liest man bei Scheffczyk leicht iiber Wertvolles hinweg. So liduft Scheffczyks Den-
ken Gefahr, an der Interessenslage heutiger theologischer Wahrnehmung regelrecht
abzurutschen. Auch in Scheffczyks Konzeption des Spiritus Creator kann man keine
Anregung erkennen, ja man wird ihm sogar gerecht, in seiner Theologie nicht in er-
ster Linie » Anregungen« zu empfinden, weil das, was er bietet, aus einer ganz ande-
ren Intention des Theologe-Seins zu kommen scheint.

Hinweise auf Quellen theologischer Einsicht

Die Quellen seines Denkens miissen folglich anderswo als in personlichen denke-
rischen Anliegen zu suchen sein. Sie konnen aber auch nicht im bloBen Festhalten
fritherer Lehrmeinungen bestehen, denn so verborgen Scheffczyks Neudenken auch
sein mag, so grundlegend ist es dennoch — und doch wiederum ganz transparent fiir
die vorausliegende theologische Tradition, der es sich bruchlos einfiigt: Gerade darin
liegt noch einmal der Grund fiir die Unscheinbarkeit des Neudenkens! Dieses Zu-
sammengehen von Grundlegendem und in der dufleren Prisentation Verborgenem,
sowie weiters das immer wieder beobachtbare Sich-Zusammenfiigen von ganz un-
abhingig voneinander entwickelten Aspekten zu einem Ganzen, das Scheffczyk
selbst gar nicht recht zu bemerken scheint: All dies deutet darauf hin, dass intellek-
tuell-rationale Bemiihung und Begabung allein nicht hinreichen, die Quellen seiner
Theologie zu benennen.

a) Die Gottesbeziehung

Je mehr man Scheffczyk nicht nur im Blick auf das liest, was er sagt, sondern auch
wie er es sagt, gewinnt man den Eindruck, dass alles von einer Weisheit durchstromt
wird, die in seinem Denken etwas herstellt und in Harmonie fiihrt, was iiber das hin-
ausgeht, was rational beabsichtigt werden kann. Dazu ist zunéchst einmal darauf
hinzuweisen, dass Scheffczyk sich hochreflektiert iiber den spezifischen Wissen-
schaftscharakter der Theologie Rechenschaft abgelegt hat: Er betont dabei, dass es
um ein Zusammenwirken von menschlichem Denken und iibernatiirlichem Offenba-
rungsglauben geht, weshalb er sehr hidufig in seinen Schriften vom »gldubigen Den-
ken« spricht.>” Somit flieBt explizit ein iibernatiirliches Prinzip in das Denken — und
in das Selbstverstidndnis dieses Denkens! — ein. Dieses Denken hat dann bei Scheft-

3 Vgl. zu diesem Thema z.B. L. Scheffczyk, Die Theologie und die Wissenschaften, Aschaffenburg 1979,
v.a.224-247; Ders., Grundlagen des Dogmas. Einleitung in die Dogmatik (Katholische Dogmatik Bd. 1),
Aachen 1997,222-228.

3 Vgl. dazu — neben einer Fiille von Belegméoglichkeiten — v.a. Scheffczyk, Katholische Glaubenswelt
[vgl. Anm. 25], 92.
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czyk zur Aufgabe, das iibernatiirliche Mysterium nicht nur rational zu verantworten,
sondern auch zu schiitzen und schlieBlich sich selbst vor dessen Unergriindlichkeit
zuriickzunehmen.*® Darin liegt die im Theologiebegriff verankerte Verwiesenheit
denkerischer Reflexion auf die sapientiale Ebene der gnadenhaft »eingegossenen«
religiosen Einsicht, der Scheffczyk bezeichnenderweise das Nachwort seines Bu-
ches »Die Theologie und die Wissenschaften« widmet.*

So gehort die Einheit von sapientialer und wissenschaftlich-reflexiver Dimension
auch wesentlich zur Eigenart scheffczykscher Theologie. Die wissenschaftliche
Akribie Scheffczyks kann sogar stellenweise den Eindruck erwecken, ihre Haupt-
antriebskraft gerade daraus zu gewinnen, sich dem Anspruch eines ungeheuren
sapientialen Fundus, den er in sich tridgt, immer wieder neu zu stellen. Die Intuition
steht bei Scheffczyks gedanklichem Duktus eindeutig vor jeder induktiven Er-
kenntnisbildung — dies kann man auf Strich und Faden beobachten. Umso erstaun-
licher ist es, dass er sich bemiiht, diese intuitive Wurzel durch saubere — ja im Aufbau
bisweilen fast schematisch vorgehende — wissenschaftliche Arbeit zu verbergen.
Scholastisch mutet es geradezu an, wenn er bei einer zu behandelnden Frage erst sich
auf Gegenpositionen zu seiner eigenen Ansicht einldsst, dann die Heilige Schrift
befragt, dann das Zeugnis der Kirchenviter und der Dogmengeschichte einholt, um
dann in Konfrontation neuer theologischer Entwiirfe sein eigenes Denken zu profi-
lieren.

Dies wirkt auf den Leser gewissermallen trocken und schulmifBig. Doch die
durchscheinende Intuition bewirkt eine solche Ausgewogenheit der Gedankengénge
und Konsequenz in der begrifflichen Klarheit, dass die Schwere des SchulméfBigen
immer wieder durch den Eindruck einer Frische, Helligkeit, Leichtigkeit und Trans-
parenz der Gedankenfiihrung aufgewogen wird.

Um nun der intuitiven Kraft auf die Spur zu gehen, die das Denken Scheffczyks
vorgingig zu aller begrifflichen Reflexion prégt, ist es hilfreich, einen ganz friihen
Aufsatz des noch nicht zum Priester geweihten Freisinger Theologiestudenten zur
Kenntnis zu nehmen, »Der Theologe und das Kriegserleben«.** Schon damals
schreibt Scheffczyk nie explizit von seiner Person, sondern immer nur von dem
»priesterlichen Menschen« bzw. — noch mehr von sich ablenkend — von dem »Pries-
ter«. In Wirklichkeit jedoch verarbeitet er darin seine personliche innere Erfahrung
des Zweiten Weltkriegs. Nach jahrelanger Stationierung auf der norwegischen Insel
Aukra schreibt der junge Scheffczyk:

»In der Stille niichtlicher Meditationen setzten sich die wirbelnden Eindriicke ge-

kldrt und geordnet auf dem Seelengrund ab, und alles Erleben schmolz unter der

Einwirkung der Besinnlichkeit zu einer festen Form zusammen. In diesem Vor-

gang ordneten sich die Krifte, wie von einem Magneten gestrafft, zur Mitte alles

Seins und Denkens hin, zu Gott. Durch das Erleben der Ausgesetztheit und Entfer-

nung von der Unrast des dueren Geschehens wurde die Wirklichkeit der Gottes-

¥ Vel. Scheffczyk, Die Theologie und die Wissenschaften [vgl. Anm. 37], 392-399.
4 Vgl. L. Scheffczyk., Der Theologe und das Kriegserleben, in: Amt und Sendung. Beitrige zu seelsorg-
lichen und religiosen Fragen (hrsg. v. E. Kleineidam u.a.), Freiburg 1950, 344-377.



Leo Kardinal Scheffczyk — sein Denken als Hinweis auf seine Personlichkeit 43

ndhe dem Priester zu einer erfahrbaren Grofe. Hier lagen die entscheidenden Au-

genblicke, in denen die Gotteskraft in die Person umgeformt wurde und die Idee

sich in die Existenz {ibersetzte. Hier auch geschah jene realistische Erschiitterung
und Ergriffenheit, die den Einzelnen zu einem tieferen Innewerden seiner selbst
fiihrte, weil Gott ihn in der Stille angerufen hatte.«*!

Scheffczyks Staunen vor dem »Deus semper maior«,”> dem »immer groBeren
Gott«, findet in seiner Theologie dermaBen viele Belege, dass dies hier iibergangen
werden muss. Das letzte von ihm verfasste Buch, die Gnadenlehre der Katholischen
Dogmatik (1998), schlieBt mit einem Abschnitt iber Gnadenerfahrung und Mystik —
einerseits, um in einer Zeit des geistlichen Empirismus das gesunde MaB* zu be-
zeugen, andererseits aber, um auf diesem Wege »noch Tieferes vom Wirksamwerden
der Gnade im Leben des Menschen zu erkennen«.* Als Kardinal schlieBlich wurde
Leo Scheffczyk in einem Kurzinterview gefragt: »In welchen Momenten empfinden
Sie tiefes Gliick 7«, und im Bewusstsein, nur ganz wenig Raum fiir die Antwort zuge-
standen zu bekommen, gesteht er: » An manchen Punkten des betrachtenden Gebe-
tes.«* Und Erzbischof Alfons Nossol hilt in seinen persdnlichen Erinnerungen fest:

»Was Scheffczyk als Theologen und als Personlichkeit auszeichnet, kommt mir

von meinem eigenen wissenschaftlichen Werdegang her sehr nahe, da ich iiber die

>cognitio Dei experimentalis< bei Johannes Hessen promoviert habe.*® Schon vom
ersten Augenblick an — und dann durchgehend bei der Lektiire seiner Schriften —
splirte ich bei Scheffczyk, dass das Mysterium, welches er theologisch zu erfassen
und zu artikulieren versuchte, ihn personlich auch tief beriihrt hat. ... Er lebte aus
einer Gotteserfahrung, und insofern betrieb er, wie mir scheint, eine Art >Erfah-
rungstheologie<. Seine Geistesart war so, dass sie sich gemadf meiner Einschit-
zung nur in Mystik hétte fortsetzen konnen. ... Man merkte ihm an, dass das Er-
kenntnisorgan seiner Theologie der Glaube war. Theologie war fiir ihn einfach

Glaubenswissenschaft, und als solche innig und unzertrennlich verbunden mit der

sapientialen [= gnadenhaft eingegossenen] Dimension einer >cognitio Dei experi-

mentalis<, also einer inneren Gotteserfahrung, in der Scheffczyk, wie mir scheint,
in besonderem Mal3e verankert war. Es zeigte sich bei ihm eine gldubige Intuition

— das fiel mir sofort auf. So begegnete ich in Scheffczyks Theologie immer einem

gewissen >Etwasc<, das sie aus vielem Sonstigen heraushebt.«*’

b) Das Gespiir fiir das »Katholische«

“'Ebd., 365.

42 Vgl. E. Przywara, Deus semper maior Bd. 1, Wien 21964, 87f.; Scheffczyk zitiert den Ausdruck in: Ka-
tholische Glaubenswelt [vgl. Anm. 25], 46.

#3Vgl. Scheffczyk, Die Heilsverwirklichung in der Gnade [vgl. Anm. 16], 556.

* Ebd., 569.

45 Personlich (Interview mit Leo Scheffczyk), in: Anzeiger fiir die Seelsorge. Zeitschrift fiir Pastoral und
Gemeindepraxis 2001/6, 27.

4 Vgl. A. Nossol, »Cognitio Dei experimentalis«. Nauka Jana Hessena e religijnym poznaniu Boga (Johan-
nes Hessens Lehre von der religiosen Gotteserkenntnis), Warszawa, Akademia Teologii Katolickiej, 1974.
4T A. Nossol, Kirchentreuer Denker [vgl. Anm. 1],a.a.0.
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Doch es geniigt nicht, als Quelle theologischer Intuition die Gottesbeziehung im
Leben Kardinal Scheffczyks anzugeben. Kommen wir noch einmal auf Scheffczyks
Darstellung des Spiritus Creator zuriick. Wir sahen, dass sie von einem Heilsrea-
lismus geprigt ist, der sich nie mit dem (vom »Real-Effektiven« abzuhebenden) blof3
»Forensischen« begniigt, der Natur und Gnade konsequent unterscheidet und der
beides zugleich innerlich aufeinander bezieht. Der so qualifizierte Heilsrealismus ist
sozusagen das »Salz«, aus dem Scheffczyk die Eigentlimlichkeit seines Denkens —
und gerade auch seines Weiterdenkens! — bezieht. Und dieses »Salz« wiegt in einer
ganz bestimmten Hinsicht mehr als alle anderen theologischen Anliegen zusammen:
darin némlich, dass der katholische Standpunkt spezifisch in jenem Punkt gewahrt
wird, der in neuerer theologischer Entwicklung am meisten gefihrdet scheint.*® Da-
zu hat Scheffczyk aber nicht ein akribisches Verfolgen intellektueller Anliegen ge-
trieben, sondern die Ruhe einer klaren glaubigen Intuition {iber »Das Katholische«.
Diese Intuition ist dabei aber — auf sapientialer Ebene gedacht — gewissermallen Aus-
fluss der zuvor bedachten Gottesverankerung des Denkens: Denn bezeichnender-
weise nihert sich Scheffczyk — auf reflexiver Ebene — dem »Christlichen« (und da-
mit dem ganzen Gottesbezug und Gottesbild) von vorneherein iiber die Konkretion
des »Katholischen«.* Daher lotet Scheffczyks Intuition iiber das »Katholische«
auch in den Abgrund des Mysteriums Gottes hinein®® und wird von dorther auch —
zumindest fiir den sapiential sensiblen Leser seiner Schriften — gleichsam zu einem
Resonanzkorper dieser Unergriindlichkeit.

Jedem geistigen System, egal welcher Weltanschauung, muss man im MaBe sei-
ner Kohirenz und Wirklichkeitsverankerung so etwas wie eine »geistige Selbsthel-
le« intuitiver Kraft und Stimmigkeit zuerkennen, daher auch dem katholischen Den-
ken. Scheffczyk aber bezeugt als Mensch und als Denker diese katholische »Selbst-
helle« in besonderem Maf3e in ihrer tibernatiirlichen Wertigkeit wie auch in ihrer or-
ganisch-bruchlosen Verbundenheit mit der ganzen vorausliegenden Tradition. Doch
eine spezifische Ausrichtung auf das »Katholische« (das ja bei Scheffczyk stets auch
konfessionell konkretisiert bleibt) hat in manchen einflussreichen Strémungen heu-
tiger Theologie nicht gerade groRe Relevanz. Scheffczyk ist sich dessen bewusst.”!
Und schlieBlich gibt es in der heutigen Mentalitiit theologischen und kirchlichen
Empfindens auch ein subtiles Zuriickschrecken vor dem {ibernatiirlichen Anspruch,
den allein die Idee einer in langer Tradition gereiften katholischen »Selbsthelle« er-
heben konnte: Einem solchen Anspruch fiihlt man sich inmitten der Herausforderun-
gen des Sikularismus der Gegenwart vielfach nicht mehr gewachsen. So kommt es,
dass man entweder die Existenz einer solchen »Selbsthelle« von vorneherein abstrei-
tet, oder sie fiir irrelevant erklért, oder der Frage nach der Identifikation mit der den
theologischen Neuaufbriichen des 20. Jahrhunderts vorausliegenden Tradition aus-
weicht. In diesem Sinne liegt auch eine atmosphérische Spannung im binnenkirch-

8 Vgl. hierzu Scheffczyk, Die Heilsverwirklichung in der Gnade [vgl. Anm. 16], 240-283; 445-491.
4'Vgl. Scheffczyk, Katholische Glaubenswelt [vgl. Anm. 25], 1.

S0 Expliziert ist dies ebd., 44-52, gilt aber generell fiir die Eigenart des scheffczykschen Denkens.
S1'vgl.ebd., 1-3.
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lichen Klima von heute etwa angesichts einer von Papst Benedikt X VI. kritisierten
»Hermeneutik der Diskontinuitét«.

Blick auf Scheffczyks Personlichkeit

Kommen wir nun ein letztes Mal zuriick zu Scheffczyks Ausfiihrungen tiber den
Schopfer Geist. Man kann annehmen, dass Scheffczyk aus dem Bewusstsein einer
wesenhaften (und namlich intuitiv erfassten) Prioritdt dessen dachte, was das »ka-
tholische« Denken sicherstellt. Und genau hier, so darf man annehmen, entsteht fiir
ihn nun, psychologisch gesehen, eine Verlegenheit: Wie soll er sich angemessen vor
der reichen Fiille respektabler heutiger theologischer Entwiirfe mit ihren Einzelan-
liegen verhalten? Wer weil3, wie oft Scheffczyk im Laufe seiner Lehrtétigkeit sich
den Vorwurf (oder das Klima eines solchen) gefallen lassen musste, er mache »sich
zu einer Art Lehramt«? iiber andere Fachkollegen? Wie sehr wird der von Grund auf
bescheidene, giitige und hochsensible Hochschullehrer unter solchen Vorwiirfen ge-
litten haben, welche eine Ohnmacht mancher heutiger theologischer Einstellung im
Umgang mit einer ihm gegebenen Eigenart offenbaren, aber an seiner Haltung als
Theologe vollig vorbei gehen? Von daher erklért sich nun endlich, warum Scheft-
czyk bei weitem nicht immer brandmarkend in Erscheinung tritt, sondern bisweilen
in duferster Selbstzuriicknahme, ja Selbstverleugnung, sein Denken artikuliert: So
endlich kann man es auffassen, dass er seine eigene Ansicht iiber den Schopfer Geist
nur als »Konvergenzpunkt«> dessen ausgibt, was er vorausgehend von anderen
Theologen kurz referiert hat. Minimal bleibt, was er sich an dieser Stelle ihnen
gegeniiber an Stellungnahme erlaubt: So fiigt er nur als bescheidenen Zusatz an:
»ohne Ubernahme aller bei einzelnen Autoren einbezogenen Konsequenzen«.>*

Hiermit zeigen sich nun ganz andere Griinde, warum Scheffczyk mit seinem Ei-
gengut stellenweise dermaBien zuriicktritt, dass es der Leser kaum ausfindig macht —
Griinde, die (je nach Wahrnehmung) als beriihrend empfunden werden kénnen, inso-
fern sie ndmlich an den Tag legen, wie ein hochbegnadeter Denker das Leid des ihm
iiber Jahrzehnte entgegengebrachten Unverstindnisses — ohne Zuriicknahme dessen,
was er in Verantwortung vor Gott und der Kirche zu sagen hatte — mit tiefgehender
Giite beantwortet hat. Noch heute leuchtet uns diese Giite von den schonsten von
Kardinal Scheffczyk erhaltenen Portrétbildern entgegen — gleichsam als das Leuch-
ten einer dem Kreuz Christi tief verbundenen Seele.

52 So war zu lesen in einer Richtigstellung der Deutschen Tagespost vom 12. 4. 1990, 4: »Peter Eicher, In-
haber des Lehrstuhls fiir Systematische Theologie in Paderborn, hat auf der Tagung »Weder Klerus noch
Laie«, die am 31. Mérz/1. April in Wiesbaden-Naurod stattgefunden hat, nicht, wie von der Katholischen
Nachrichtenagentur irrtiimlich gemeldet, dem Paderborner Theologen Eugen Drewermann vorgeworfen,
sich selbst zu einer Art Lehramt zu machen, sondern der Vorwurf Eichers galt dem Miinchener Dogmatiker
Leo Scheffczyk«.

33 Scheffczyk, Schopfung als Heilserdffnung [vgl. Anm. 3], 132.

34 Ebd.



Der Kampf um die Anerkennung der Echtheit
der Erscheinungen in Fatima

Von Anton Ziegenaus, Bobingen

In dem Forschungsprojekt »Documentag¢doo Critica de Fatima« sind zwei neue
Binde erschienen'. Man kann sagen, dass die intensive Diskussion in Presse, Politik
und Kirche iiber die Erscheinungen im Jahr 1917 und die ganz Portugal erfassende
Wallfahrtsbewegung, die zu einer Auferstehung des Glaubens im Lande gefiihrt
hat, immer mehr die kanonische Errichtung einer Kaplanei, d. h. einer festen
lokalen Seelsorgsstelle auf der Cova da Iria notig erscheinen lief; so wurde das
bisherige Provisorium der pastoralen Betreuung der Zehntausenden von Pilgern,
die jeweils am 13. nach Fatima kamen, in geordnete Bahnen gelenkt. Im Titel
der letzten vierbindigen Reihe und der neuen Reihe, von der die Zahl der Bédnde
noch nicht feststeht, weist das Wort capelania auf eine solche Stabilisierung hin.
Auf diese »Verfestigung« weist Bischof Anténio Marto in seinem Geleitwort zu
IV 4 hin.

In seiner Einfiihrung gibt Carlos A. Moreira Azevedo, Prisident der wissenschaft-
lichen Kommission fiir diese Dokumentation, einen Uberblick iiber die in diesem
Teilband dokumentierten Ereignisse. Mit diesem Band, so kiindigt er an, endet seine
Mitarbeit als Prisident. Luciano Coelho Cristino gibt dann einige Anmerkungen
tiber die im Vergleich zur Sammlung von J. M. Alonso (105 Dok.) erweiterten Bei-
triage (212 Dok.), die in verschiedenen Archiven und Bibliotheken gefunden wurden,
iiber die Art der Dokumente (Briefe, offizielle Schreiben, Artikel und Mitteilungen
in Zeitungen), liber die editorischen Normen, das Abkiirzungsverzeichnis usw. Die
akkurat eingehaltenen und durchgefiihrten Grundsitze wecken das Vertrauen zur
gesamten Dokumentation.

1. Inhaltsiibersicht iiber Band IV, 4

Ganz »prosaisch« beginnen die ersten Dokumente. Doc 718 (die Zéhlung der bis-
herigen Binde der I'V. Reihe wird fortgefiihrt) ist eine Empfangsbestitigung fiir eine
Geldsumme, Doc. 719 ist eine Wundermeldung (Heilung) mit der Bitte um Verof-
fentlichung in der »Voz da Fdtima«. Doc 720 will auf einen Laden fiir religiose Arti-

'TV 4 - Do inicio do Processo Canénico Diocesano a criagdo da Capelania (1 Jan. 1926-12. Jul. 1927).
Santuario da Fatima 2009, 527 S; V 1 — Da criagao da Capelania a Carta Pastoral de D. José (13. Jul. 1927-
31. Dez. 1928). Santuario de Fatima 2010,917 S.
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kel in Lissabon verweisen, der an jedem 13. auch in Fatima ein Zweiggeschift offen
hilt. Dann folgen Briefe des Bischofs zur Vorbereitung einer Besprechung (Doc
722-724).

Doc 725 bringt einen Beitrag von »A Batalha«. Diese Zeitung er6ffnet nun eine
Artikelreihe gehissigster Weise. »A Batalha« heiBt der Kampf. So lautet die Uber-
schrift: »Vom Fanatismus zum Verbrechen. Tragische Geschichte des Wunders von
Fatima: Zwei Kinder tot und eine weggesperrt, um das Ansehen der Jungfrau sauber
zu halten und der Existenz einer Ordensgemeinschaft zu helfen.« Fatima sei ein
hochst plumper Schwindel des Klerus und deshalb ein hohes Wagnis. Deshalb mus-
sten nach der fragwiirdigen Erscheinung die Kinder sterben, damit sie spéter nicht
widerrufen konnten. Ihre Himmelssehnsucht sei eine Krankheit gewesen. Die einzi-
ge Uberlebende, Lucia, werde das gleiche Schicksal treffen, jetzt sei sie anonym und
sogar den Kameradinnen unbekannt (als Seherin) in einem Internat. Die katholische
Religion sei ein abscheulicher Kult des Todes.

Doc 727 bringt weitere Vorwiirfe dieser Zeitung: Das tragische Wunder von Fati-
ma laute: Zwei Tote und eine Weggesperrte, und die Behorde tut nichts dagegen, um
die ungliickliche Eingesperrte im Kolleg der Doroteerinnen zu befreien, deren Kon-
gregation scharf angegriffen wird. Doc 728 wirft den Blick auf zwei Kinderheime
der »Kongregation unserer lieben Frau vom Rosenkranz von Fatima«: Die Oberin,
eine Verwandte des Erzbischofs von Evora, sei in eine fast manische Frommlerei ge-
fallen (religiosismo qudsi maniaco). Das eigentliche Ziel sei die Forderung des Or-
densnachwuchses (Doc 729); die Bulitibungen werden als absurd angeprangert. Eine
kleine Druckerei, die viele Kleinschriften und Flyers zu niedrigen Preisen heraus-
bringt, erregt Ansto} bei dieser Zeitung (DOC 730). Die Kongregation wird als
hochst gefahrliche Bedrohung fiir alle Familien bezeichnet. Sie wolle die Kinder ih-
ren Familien entfremden. Die Erziehung ziele darauf, aus den Kindern Automaten,
ohne eigenen Willen, zu machen. So wiirden Kreaturen ohne Einsicht, ohne Gefiihl
herangezogen, die kalt, ohne die Barrieren klaren Denkens den abscheulichen und
monstrosen Anordnungen Folge leisten (DOC 734). Solche Polemiken scheinen eine
unverwiistliche Lebensdauer zu haben; sie tauchen immer wieder auf. Doc 736 han-
delt von den Erscheinungen; sie seien Produkte der Dummheit und der Ignoranz.
Dann wird von Planungen beziiglich einer Basilika berichtet. Diese Pamphlete in
»Batalha« zeigen, dass die Auseinandersetzung in aller Heftigkeit weitergehen.

Zwischen diesen Berichten steht ein Brief von Luzia aus Pontevedra, in dem die
Beachtung der 5 ersten Samstage angesprochen wird (Doc 735). Der Bischof Correia
da Silva bemerkt (Doc 737), dass die Hetze von »Batalha« bald zu ende gehen wer-
de, denn kein ernst zu nehmender Mensch kann ihr Bedeutung beimessen. Doc 738
bringt einen Hymnus mit 13 Strophen, zu singen nach dem Lourdes-Lied. In Doc
739 berichtet »A Batalha« von Heilungen, die sich als unecht herausstellten. Doc
740 stochert im personlichen Leben von Schulleitern und in Erziehungszielen eines
Internats herum; Macht werde iiber die Beichtviter bzw. iiber die Beichte ausgeiibt!
Einem Imprimatur fiir ein Gebet (Doc 743) folgt ein Artikel von »A Batalha« iiber
Heilungen, die der Fiirbitte der »Lieben Frau von Fatima« zugeschrieben werden.
Im folgenden Artikel (Doc 749) werden angebliche, in Lourdes oder Fatima gesche-
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hene Wunder zerpfliickt. Dem Verfasser fehlt jedes Verstdndnis fiir Wunder und noch
mehr eine gldubige Sicht. Doc 745 beschrinkt seine Art von Enthiillungjournalismus
auf kirchliche Heime, deren unqualifizierte Lehrer das Analphabetentum nicht iiber-
winden konnen. Alte Ladenhiiter wie Zwang zum Messbesuch werden aufgewérmt.
Doc 747 u. 748 greift die Kirche von Torres Novas an (schlechte Behandlung der
Kranken, Glaube an Wunderheilungen, Betragen der Priester, grausame Behandlung
von Kranken, die nicht im Sinn der Kirche leben; vom Hospital de Crime e de morte
wird gesprochen). Es sei nicht behauptet, dass alle diese Vorwiirfe frei erfunden sind,
sicher aber entspringen sei einem antikirchlichen Vorverstiandnis. Einem Arzt, der ei-
ner betreuten Kranken einen guten Gesundheitszustand bescheinigte (aber in dieser
Bescheinigung nichts von einem Wunder schrieb!), wird Scharlatanerie vorgewor-
fen. Der Kampf richtet sich gegen die Kirche, nur nebenbei gegen Fatima. Ist die
Vermutung abwegig, dass die Angriffe von »A Batalha« sich deshalb gegen das ka-
tholische Umfeld richten, weil der direkte Angriff gegen Fatima beim Volk nicht an-
gekommen ist?

Die folgenden Dokumente zeigen die innere und duflere Stabilisierung von Fatima
an. Notarielle Bestitigung des Grundstiickkaufes (DOC 744), Bischoflicher Erlass
einer Konstitution fiir die »Dienerinnen unserer Lieben Frau vom Rosenkranz in Fa-
tima« (Doc 752), Ordnung der Sammler-(Bettler-) Wesens (Doc 753), Bauliche Pla-
nungen (Hotel, Straenbau, Eisenbahn) (Doc 756, 757). Doc 758 berichtet von ei-
nem Sonnenphdnomen anlisslich einer Wallfahrt am 13. August 1924. Dem Bericht
fligt der Verfasser 20 Strophen an, die sich hauptséchlich auf die Ereignisse von 1917
beziehen. Doc 761 handelt wieder von einem Grundstiickskauf. Die Zeitung Mensa-
geiro (Doc 762) berichtet von einer steigenden Pilgerzahl an jedem 13., aber auch an
anderen Tagen; diese »Religiose Bewegung [...] ist das groite Wunder. Die alte, ver-
lassene und steinige Cova da Iria wandelt sich zu einem stillen Gebetsort.« Die neu-
en Bauten entstehen. Doc 765 schildert eine Heilung von einer Krankheit, bei der die
Arzte schon die Hoffnung aufgegeben haben, und bittet um die Verdffentlichung in
der Voz da Fétima.

Doc 767 beschreibt die Erstausgabe des Handbuches fiir den Fatimapilger. Das
Imprimatur des Bischofs verleiht dem Buch einen offiziellen Charakter. Eroffnet
wird es mit einem Stich mit der Bezeichnung: Nossa Senhora da Féatima, dann folgt
eine kurze Zusammenfassung der Erscheinungen von 1917; den néchsten Teil bildet
»instrucdes« (Unterweisungen), die aus einem Pilgerprogramm bestehen (Zelebra-
tion der Priester am Morgen mit Kommunionausteilung, besonderer Platz fiir die
Kranken, fiir die auch eine Messe zu applizieren und denen der eucharistische Segen
zu spenden ist. Zum Schluss: Predigt und Prozession mit dem Marienbild. In einer
Anmerkung wird bestimmt, dass nur die Madnner auf dem Erscheinungsplatz beich-
ten konnen. Der Bischof gibt dann Hinweise mit Detailfragen zu aulerordentlichen
Heilungen; auf das Urteil der Arzte wird Wert gelegt. SchlieBlich folgen Hinweise
fiir Priester, Autofahrer, fiir die Dienerinnen unserer Lieben Frau vom Rosenkranz in
Fatima, zur Sorge fiir Bediirftige, zur Heiligung des personlichen Lebens, Gebete
und Vorbereitung auf die Beichte und die Kommunion der Wallfahrer — Novene zur
Lieben Frau vom Rosenkranz in Fatima, mit Gebeten fiir jeden Tag. — Erklidrung des
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Rosenkranzes — unter Culto Mensal werden geistliche Anregungen fiir jeden Monat
geboten. — Gebete zum Allerheiligsten Altarsakrament — Verschiedene marianische
Hymnen und Lieder. — Zum Abschluss einige Werbungen fiir liturgische und andere
religiose Gegenstidnde des Verlags Unido Grafica. Das Handbuch zeigt, dass »Fati-
ma« zu einer Lebensform geworden ist.

Doc 768 hilt ein Interview des Bischofs fiir die Zeitung »A Epoca« fest. Im
Vergleich zu Lourdes sei Fatima groBartiger und imposanter: Nicht nur die Zahl
der Pilger sei in Fitima gréBer, sondern auch der Opfer- und Bufigeist. Die Wall-
fahrt am 13.5. 1926 (Doc 769), die von allen Seiten Tausende, die beten und singen,
nach Fatima brachte, scheint eine »ansteckende« Volksbewegung gewesen zu
sein: O espectaculo que se presencia é extraordinario. Die ndchste Doc (771) vertritt
einen total anderen Standpunkt. Das Volk ist dumm und glaubt an Wunder. Mehrere
Texte berichteten — meistens begeistert — von den Wallfahrten am 13. 5. 1926.
»Eben zog in meiner Néhe eine nichtliche Kerzenprozession vorbei, an der Spitze
ein Priester in feierlichen Paramenten, gefolgt von Hunderten Gldubigen, die
Lichter emporhielten, noch mehr aber ihre Seelen. Es ist ein eindrucksvolles Bild,
wiirdig eines farbenreichen Rembrandt, der ausdrucksstarken Striche eines Gustav
Dore. Die Leute (wohl: die Gegner von F.) wissen nicht, wie man es auch drehen
und wenden mag, das seltsame Empfinden des ganzen Volkes da zu schildern,
das aus acht Provinzen Portugals kommt, Lobgesidnge der Jungfrau vom Rosen-
kranz darzubieten, das lebendige Licht seines Glaubens hochzuhalten, auf die
Knie zu fallen, hingerissen, getaucht in Seligkeit« (Doc 772). Mehrere solcher
Wallfahrtsschilderungen finden sich in den Bénden der Documentag@oo Critica. Ab-
gesehen von den iibernatiirlichen Einwirkungen diirften diese Erlebnisse am meisten
zur Akzeptanz der Erscheinungen beim katholischen Volk beigetragen haben. Sie
finden auch in der Presse starke Beachtung. Solche kollektiven Bekundungen des
Glaubens stecken an. Besonders der Krankengottesdienst weckte das Interesse der
Journalisten (vgl. Doc 774ff). Aber auch in Lissabon wurde der 13. mit eigenem Got-
tesdienst gefeiert (Doc 775): Der Anfang der Feier des 13. in der ganzen katholi-
schen Welt!

Doc 779 bringt wiederum einen Wallfahrtsbericht: »Sehr grof ist die Kraft des
Glaubens und so groB3, dass nur sie die Moglichkeit erklirt, dass sich in so kurzer Zeit
im Herzen des Volkes die glaubige Offenheit fiir den geheiligten Ort eingewurzelt
hat, dariiber hinaus noch die Entbehrungen und Opfer in Kauf zu nehmen, von fernen
Gegenden zu kommen, auf sehr holprigen Wegen und unwegsamen Straf3en, um der
Jungfrau die Verehrung darzubringen und die Gaben der Dankbarkeit«. In der
Opferbereitschaft sehe, wie gezeigt, der Bischof die Uberlegenheit Fatimas iiber
Lourdes. Der Verfasser ist wiederum vom Krankengottesdienst sehr beeindruckt.
Der Prediger bezog die Worte des Alten Testaments: »Ich erwihlte und heiligte die-
sen Ort« auf Fatima, das der Tempel von ganz Portugal sei. Die Hilfsdienste fiir die
Pilger, besonders die Kranken, werden hervorgehoben, ebenso das Wasser und die
Erde, die manche mitnehmen. Doc 781 weist auf den Gegenpol hin, den der Geburts-
tag von Marquez de Pombal zum Erscheinungstag am 13. 5. bildet. Die »Novidades«
(Doc 282) spricht von 240.000 Pilgern; meistens ist von 100.000 die Rede: Die Wall-
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fahrt sei eine groBartige Manifestation des Glaubens und der Verehrung der Nossa
Senhora gewesen. Doc 784 schildert die Nacht vom 12. zum 13. 5. 1926: Kerzenlich-
ter, Tausende Rosenkranzbeter. Die Menge reiflit mit, die von »Novidades« auf
350.000 (wéhrend der beiden Tage!) geschitzt wird (Doc 787). Doc 788 ist eine No-
vene.

Nach diesen Schilderungen der Wallfahrt vom 13. 5. 1926 beginnt nun eine Fehde
unter den Zeitungen, die ihre Meldungen hinterfragen: Fitima sei von der kirch-
lichen Autoritét noch nicht anerkannt und deshalb seien Alle, die dorthin gehen, »le-
bendige Beispiele des Ungehorsams« (Doc 790). Dieser Vorwurf forderte entschie-
denen Widerspruch heraus (Doc 791, 796). »O Rebate« kennt zwar die grofle Zahl
der Wallfahrer an, bezweifelt aber die gliubige Motivation und prangert geschiftli-
che Interessen an. Es sei alles ein Schwindel. Der Umgang mit dem Wasser gefihrde
die offentliche Gesundheit und sei kriminell.

Mehrmals werden die Zahl der Autos, Fahrrdder, Lastwagen aufgezéhlt, um die
eindrucksvolle Wallfahrt zu belegen (Vgl. Doc 779, 787, 792, 798, 801, 848, 849).
Fatima beweise die Vitalidade catdlica (Doc 801). Zudem folgen Angaben, wie viele
Pilger aus jedem Ort teilgenommen haben (Vgl. Doc 803, 804). Immer wieder wird
zwischen den Berichten von Heilungswundern gesprochen.

Allméhlich wendet sich das Interesse dem 13. Juni zu (Doc 812, 814), der in der
gesamten Tradition nicht den starken Zulauf gefunden hat; er stand immer in Kon-
kurrenz zum Tag des hl. Antonius.

Ob der Artikel von José de Vale in der fatimafeindlichen Zeitung »O Rebate« nur
ein weiterer Versuch der liberalen Gegner ist, angesichts der » Wallfahrtserfolge« der
Katholiken noch Punkte zu sammeln, kann der Rezensent nicht beurteilen. Es wird
die Seherin von Ameixial ins Spiel gebracht (Doc 817, 818, 819): Einem einfiltigen
Midchen erscheint die Senhora, keiner sieht sie; die Erscheinung beschiftigt die
Fantasie des Volkes. Parallelen zu Lourdes und Fatima werden gezogen. Das Mad-
chen ist haluzinationsverdichtig. Konnte nicht genauso Fatima ein Schwindel sein,
eine »alucinac¢do coletiva« (wofiir wieder Gustave Le Bon bemiiht wird)?

Der 13. Juli riickt heran: Doc 820; 821. Die hohen Fahrpreise seien an der gerin-
geren Teilnahme schuld. — Luzia teilt dem Bischof ihren Eintritt ins Noviziat mit
(Doc 822). — Dr. Formigao teilt in einem Brief mit, dass eine angebliche Wunderhei-
lung wegen des unbefriedigenden Attests nicht in der »Voz de Fitima« gemeldet
wurde. — Luzia, nun in Tuy, ladt zu ihrer Einkleidung ein (DOC 828, 830, 833: an den
Bischof).

Vom 13.9. 1926 werden Heilungen berichtet (Doc 839, 840). Der 13. Oktober ist
wieder ein bevorzugter Wallfahrtstag (Doc 846, 847ff) Doc 857 ist ein Bericht iiber
die Erscheinungen von 1917. Der Verfasser war personlich nicht auf der Cova da Iria
am 13. Oktober, gibt aber den Bericht von Augenzeugen wieder; er sieht in Fatima
»den religiosen Glauben in seiner Reinheit« gegeben.

Ein anderes Thema ist die Herausgabe einer Monatszeitschrift »O Mensageiro em
Fatima« durch Pe. José Ferreira de Lacerda (Doc 860). Der Bischof (Doc 861)
schreibt ihm, dass er diese Publikation weder billigt noch erlaubt. Zwei Tage spéter
teilt er ihm auch den Grund dafiir mit: Der Bischof will nicht, dass der Pfarrer von
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Milagres, offensichtlich ein umtriebiger Typ, sich in Angelegenheiten einmischt, die
iiber seinen Aufgabenbereich als Pfarrer hinausgehen. Der Pfarrer hat offenbar die
Entscheidung respektiert. Doc 865 ldsst erkennen, dass die Voz da Fatima mit einer
Auflage von 28.000 Stiick eine beachtliche Verbreitung gefunden hat. Doc 879 ist ei-
ne Bitte an den Heiligen Vater um die Genehmigung einer Votivmesse, die in der Kir-
che von Fatima gefeiert werden darf: Missa votiva de S. S. Rosario. Auffillig ist,
dass der Gedanke an das »Unbefleckte Herz Mariens« nicht auftaucht. Luzia ver-
schickt zu Ostern 1927 verschiedene Ostergriifie (Doc 887, 888, 889): Dem Bischof,
Philomena Miranda, ihrer Mutter. Sie scheint in Tuy zufrieden zu sein. In der Ge-
meinschaft der Dienerinnen (Servitas) in Fatima werden 24 Kandidatinnen aufge-
nommen (Doc 893). Um den 13. Mai 1927 waren fast 2.000.000 Wallfahrer in Fati-
ma. SchlieBlich ist noch von einem Kreuzweg die Rede, der errichtet und geweiht
wurde.

2. Riickblick

Band 1V, 4 ist der letzte von vier unter dem Obertitel »Vom Anfang des kanoni-
schen Prozesses in der Diozese bis zur Errichtung der Kaplanei« erschienenen Bén-
de. Sie zusammen dokumentieren die Ereignisse vom 3. Mai 1922 bis 12. Juli 1927.
Die fiinf Jahre waren entscheidend fiir die Anerkennung der Echtheit der Erschei-
nung, obwohl ein abschlieBendes kirchliches Urteil immer noch ausstand.

Die Entwicklung sei zuniéchst an der Frage aufgezeigt, was im Bd. 4 im Vergleich
zu den vorhergehenden nicht mehr oder nur wenig diskutiert wird: Kaum mehr wird
das Gesetz von der Trennung von Staat und Kirche erwihnt, das z. B. offentliche
Prozessionen verboten hat. Die Nationalgarde, die dieses Verbot durchsetzen sollte,
begegnet auch nicht mehr. Angesichts der (bis zu) 2.000.000 Teilnehmer an den gro-
Ben Wallfahrtstagen am 13. Mai und 13. Oktober musste der Freimaurer-Staat zéh-
neknirschend seine Ohnmacht erkennen.

Die Presse hat mehrheitlich die Wallfahrten vorher angekiindigt und nachher
kommentiert und erzeugte so eine Wallfahrtsbewegung, deren Sog man sich nicht
entziehen konnte. Die nichtlichen Wanderungen (z. T. mit Kerzen und Fahnen), das
Beten und Singen beim Morgengrauen, die Freundlichkeit der Leute und das friedli-
che Kommen und Gehen machten die Wallfahrten zu unvergesslichen Erlebnissen.
Dazu kommt noch das Gemeinschaftserlebnis der politisch unterdriickten Katholi-
ken: Wir sind eine Mehrheit. Man konnte sie sehen, wie sie in Gruppen, »von allen
Provinzen Portugals« wie ausdriicklich hervorgehoben wird, gekommen sind oder
motorisierte Fahrgelegenheiten, die sich in diesen Jahren durchsetzten, in Anspruch
genommen haben. Den Zusammenhalt zeigt auch die Bemerkung in »O Mensagei-
ro« (Doc 814): »Innerhalb des Bezirks (=Cova da Iria) gibt es keine sozialen Klas-
sen, keine Kategorien — es gibt Andéchtige, es gibt Gldubige.« Sogar der Bahnver-
kehr mit reduzierten Fahrpreisen — die Presse teilte sie mit — wurde nach Fatima aus-
gebaut. Zum Gelingen trug auch eine gute Organisation bei: Die Pfadfinder leisteten
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gute Dienste und die Servas de Nossa Senhora do Rosario de Fatima bzw. die Servi-
tas stellten Zeit und Kraft in den Dienst der Kranken.

Wihrend um 1923 ein Bekenntnis zu Fatima politisch inopportun war, wird 1927
in Lissabon von einem Laden beim Einkauf ab einer bestimmten Summe mit einem
Freifahrtsschein nach Fatima geworben (vgl. Doc 873) und das »Hotel de Nossa
Senhora do Rosario da Fatima« teilt in der Zeitung seine ganzjdhrigen Dienste auf
der Cova da Iria mit (Doc 876): Auch die sog. Infrastruktur nimmt ihre Chancen
wahr! Die Zeitungen verschweigen nicht mehr Fatima, sondern teilen die Fahrtmog-
lichkeiten mit.

Nicht alle Dokumente konnen gleiches Interesse erwarten: Das lange (S.
368-377) Journal mit den Einnahmen und Ausgaben des Bischofs hinsichtlich Cova
da Iria belegt aber immerhin seine Gewissenhaftigkeit in finanziellen Dingen (vgl.
Doc 872). Vielleicht hat auch ein Historiker Interesse an der Korrespondenz des Bi-
schofs mit einer Firma {iber den Einbau einer Pumpe beim Brunnen der Cova da Iria
(vgl.Doc 890,892, 894): Man kann nie genau sagen, was einmal wichtig werden wird.

Noch nachhaltiger und tiefer als die Freude an der Schonheit der Natur und den
nichtlichen bzw. frilhmorgendlichen Wanderungen unter Gebeten und Gesidngen
diirfte die innere, die geistliche Freude gewirkt haben, die dem gelebten und erlebten
Glauben entspringt. Einmal ist hier zu nennen die Freude, die aus dem Opfer und
dem Verzicht kommt: der lange Weg (Aufbruch friih am Morgen oder schon am 12.
des Monats, Heimkehr spidt am Abend; beschwerlicher Weg bei oft unangenehmer
Witterung), Ubernachtung im Freien (vgl. Doc 787,902). Schon ab »den ersten Mor-
genstunden« beginnen die Priester mit der Feier der hl. Messe, einer nach dem ande-
ren, oder horen Beichte (vgl. Doc 7734, 778, 779). Das Pilgerhandbuch (vgl. Doc
767) belehrt tiber dieses Sakrament. Die Médnner konnen auf dem Erscheinungsplatz
beichten (sie knien sich auf den Boden), wihrend die Frauen nach siidldndischem
Brauch einen Beichtstuhl beniitzen miissen. Die Wirkung der Beichte, des Osterge-
schenkes des Auferstandenen (vgl. Joh 20, 22f), ist die Vergebung der Siinden und
somit die Freude des gereinigten Gewissens, und — mit den Worten des Konzils von
Trient (DH 1674) »Freude mit starker Trostung des Geistes«. Das deutsche Sprich-
wort, »Beicht macht leicht«, gilt sicher auch fiir die Portugiesen. Damit waren die
Wallfahrer disponiert fiir die hl. Kommunion; die Texte sprechen hiufig von den vie-
len Kommunikanten. Sie nahmen an einer der vielen Messen teil, die von Mitter-
nacht bis Mittag gefeiert wurden. Dabei ist zu bedenken, dass nur eine kleine Gruppe
der ca. 100.000 Wallfahrer an einer Messe teilnehmen konnte, da es noch keine Laut-
sprecher gab. Hernach horte er eine der Predigten, so weit die Entfernung sie ihn ver-
stehen lie3, oder/und schloss sich einer Rosenkranzgruppe an. Besonders geschitzt
wurden die Krankengottesdienste und der O a deus, d.h. die Verabschiedung der
Nossa Senhora, deren Statue vom Erscheinungsplatz in die Kirche von Fatima unter
dem Winken mit weilen Tiichern und mit Liedern gebracht wurde (vgl. Doc 849,
782). Diese Feiern waren Gnadenerlebnisse.

3. Inhaltsangabe des Bandes V 1
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Bd. V 1 ist nach bewihrter Struktur aufgebaut. In seinem Geleitwort bezeichnet
Bischof Antonio Marto Fatima »ein Kraftreservoir zur Wiederbelebung des katholi-
schen Glaubens in Portugal«. Anténio Teixeira Fernando gibt in klaren Linien einen
Uberblick iiber die im Band erfassten Geschehnisse in der zu dokumentierenden
Zeit. Luciano Coelho Cristino erldutert dann die herausgeberischen Grundsitze.

Doc 1 gilt der Errichtung einer capelania permanente am Heiligtum der Nossa
Senhora de Fatima und der Ernennung von Manuel de Sousa zum verantwortlichen
Seelsorger.

Doc 2 vom 25.7. 1927 ist ein Brief Luzias an ihre Mutter. Luzia spricht hier das
Thema der fiinf Siihnesamstage an, allerdings etwas ungenau. Davon hat sie schon in
IV 4 (Doc 735) in einem Brief vom 15.2. 1926, geschrieben in Pontevedra, an Perei-
ra Lopes, ihrem Beichtvater und geistlichem Fiihrer gesprochen. Luzia schreibt ihm
von der Erscheinung des Jesuskindes, von den fiinf Samstagen zu Ehren der Nossa
Senhora und den 15 Rosenkranzgesitzen, um das Herz deiner Himmelsmutter zu er-
leichtern (o Coragdo da tua Mae do Ceu desgravar). Vor der Kommunion miisse das
BuBsakrament empfangen werden. In diesem Brief begegnet dreimal das Wort »o
Sagrado Coracdo de Maria«. Von »diesen Wiinschen des Himmels« macht Luzia ih-
rem geistlichen Fiihrer eine Mitteilung. Ihm hat sie schon am 25. 10. 1925 (IV 3: Doc
691 geschrieben. Doch in diesem Brief fillt weder die Anrede »Heiliges Herz Ma-
riens« noch werden die 5 Siihnesamstage erwéhnt. Damit bestétigt sich, was schon
aus dem Brief vom 15.2. 1926 hervorgeht, die (im Allgemeinen von mir nicht akzep-
tierte) Auffassung von P. Ed. Dhanis S .J., dass die Herz-Marié-Verehrung ein neues
Thema ist und nicht zum urspriinglichen Bestandteil der Fatimabotschaft gehort®. Zu
Luzia sagt am 13. Juli 1917 die Gottesmutter, nachdem sie von einem schlimmeren
Krieg und von der Verfolgung der Kirche und des Heiligen Vaters gesprochen hat:
»Um das zu verhiiten, werde ich kommen, um die Weihe Russlands an mein Unbe-
flecktes Herz und die Sithnekommunion an den ersten Samstagen zufordern. Wenn
man auf meine Wiinsche hort, wird Russland sich bekehren, und es wird Friede sein,
wenn nicht, dann wird es seine Irrlehren iiber die Welt verbreiten, wird Kriege und
Verfolgungen der Kirche heraufbeschworen, die Guten werden gemartert. Werden,
und der Heilige Vater wird viel zu leiden haben. Verschiedene Nationen werden ver-
nichtet werden. Am Ende wird mein Unbeflecktes Herz triumphieren. Der Heilige
Vater wird mir Russland weihen, das sich bekehren wird und eine Zeit des Friedens
wird der Welt geschenkt werden«. Kurz vor diesem Text heif3it es in der Botschaft
vom 13. Juli: »Opfert euch auf fiir die Stinder und sagt oft, besonders, wenn ihr ein
Opfer bringt; O Jesus, das tue ich aus Liebe zu Dir, fiir die Bekehrung der Siinder und
zur Siihne fiir die Siinden gegen das Unbefleckte Herz Mariens.« Schon am 13. Juni
begegnet dieses Thema: »Vor der rechten Handfldche Unserer Lieben Frau befand
sich ein Herz, umgeben von Dornen, die es zu durchbohren schienen. Wir verstan-

2Vgl. dazu: A. Ziegenaus, Das sog. Problem von Fatima I und I auf dem Hintergrund der neueren histori-
schen Dokumentation, in: Actas do Congresso Internacional de Fatima, Santuario de Fatima 1998, 67-79;
Abdruck in: A. Ziegenaus: Verantworteter Glaube II; Buttenwiesen 2001, 205-224.
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den, dass es das Unbefleckte Herz Mariid war, verletzt durch die Siinden der Mensch-
heit, das Siihne wiinscht«. In ihrem Bericht »Erscheinungen« hat der Engel 1916 den
Kindern ein Gebet gelehrt und dann wortlich gesagt: »So sollt ihr beten: die Herzen
Jesu und Mariens erwarten eure flehentlichen Bitten«.

Wer solche Stelle aus den Memorias (zu Deutsch: Schwester Lucia spricht iiber
Fatima), geschrieben ab 1935, mit ihren Briefen, die bisher in der Documentacaoo
Criticia veroffentlicht wurden, vergleicht, muss feststellen, dass in den Memdrias
klar und konzeptionell von Siihne, Siihnesamstag und Herz Marid gesprochen wird,
in der Dokumentation aber bis zum 15. 2. 1926 davon kaum die Rede ist. So scheint
die Vermutung zu stimmen, dass das Thema Siihne und Herz Marid von Luzia in die
Ereignisse von 1916/17 vordatiert wurde, tatsichlich aber zu dieser Zeit seitens der
Erscheinungen (Mariens, des Engels) davon nicht die Rede war. Obwohl ich (= Zie-
genaus) Dhanis bei diesem Punkt zustimme (aber nicht bei allen Punkten!), muss
ihm darin widersprochen werden, wenn er die Aussagen zu dem von mir genannten
Fatima II, als Erdichtung einer iiberstarken Einbildungskraft Luzias bezeichnet.
Vielmehr geht der Ansto3 zur Herz-Maria-Verehrung und zur Siihne auf die weitere
Erscheinung vom 15. 2. 1926 zuriick, also auf eine iibernatiirliche Offenbarung. Mit
der Anerkennung dieser These fillt zu dem ein neues Licht auf die Aussage vom 13.
Juli 1917 bei der Formulierung: »[...] werde ich kommen, um die Weihe Russlands
an mein Unbeflecktes Herz und die Stihnekommunion an den ersten Samstagen zu
fordern.« Lasst Luzia nicht erkennen, dass die Thematik erst spéter spruchreif wer-
den soll, eben bei einer zukiinftigen Erscheinung?

Daraus ldsst sich der Schluss ziehen: »Fatima« schlieft fiir Luzia nicht nur die Er-
scheinungen vom 13. Mai bis 13. Oktober 1917, sondern auch die vorausgehenden
Engelsvisionen (die deshalb auch in die Memdrias aufgenommen sind) und die
nachfolgenden Offenbarungen (Pontevedra, Tuy) mit der Herz-Marien-Verehrung
und die Siihnekommunion ein. Bischof Anténio Marto erkennt deshalb zu Recht den
spéteren Erscheinungen und Visionen Luzias einen »ergiinzenden und ausdeuten-
den« Wert zu*. Weil Luzia nicht nur die Ereignisse von 1917 im Auge hat, sondern
die ganze Geschichte der Erscheinungen, kann sie friihere Ereignisse im Lichte spi-
terer Offenbarungen deuten.

Nach diesem Exkurs soll nun wieder zur Besprechung von V 1 zuriickgekehrt
werden, allerdings noch mit besonderer Fokussierung der Herz-Marié-Verehrung
und der Sithnekommunion: Doc 2, der Brief an die Mutter spricht, wie schon gesagt,
etwas unscharf die Thematik von den Siihnesamstagen an. Doc 58 vom 1. 11. 1927
ist ein Brief Luzias an ihre Patin: »Ich weil nicht ob Sie schon die Sithneandacht der

3Vgl. A. Ziegenaus, Das sog. Problem ..., 221.

4Vgl. A. Ziegenaus, Von Anfang des kanonischen Prozesses in der Dizese bis zur Errichtung ..., FKTh
2010, 81. In diesem Zusammenhang sei auch darauf hingewiesen, dass die oben zitierte Stelle aus den Me-
morias zum 13. Juni 1917 wortwdértlich schon in dem Brief von P. José Aparicio da Silva S.J. an Bischof
Jose Alves Correia da Silva (vom 11. 10. 1928) als ein Wort der Gottesmutter an Luzia begegnet, der Maria
am 10. 12. 1925 erschienen ist (vgl. Doc 370). Auch dieser Formulierung diirfte die zeitliche Prioritit ge-
horen, so dass man wiederum eine Riickdatierung der Worte vom 10. 10. 1925 auf den 13. 6. 1917 anneh-
men darf.
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5 Samstage an das Unbefleckte Herz Mariens kennen, aber da sie noch neu ist,
kommt mir der Gedanke, sie Ihnen nahe zu bringen, da sie (= Andacht) ein Anliegen
ist, um den unsere geliebte Himmelsmutter gebeten hat, und da Jesus wiinscht, dass
sie gepflegt wird; ich meine deshalb, dass die Patin davon sehr angetan sein konnte,
nicht nur selbst sie zu kennen, um Jesus zu trosten, indem sie sie iibt, sondern sie vie-
len anderen Menschen bekannt zu machen und sie zu pflegen«®. Offensichtlich
stammt diese Frommigkeitsiibung aus jiingster Zeit. Deshalb macht Luzia dann auch
die Einzelheiten bekannt; dazu gehoren: Am ersten Samstag in fiinf Monaten die hl.
Kommunion empfangen, den Rosenkranz beten, 15 Minuten unserer lieben Frau Ge-
sellschaft leisten, indem man die Geheimnisse des Rosenkranzes meditiert und die
Beichte ablegt, die vorher oder nachher (mit guter Intention) erfolgen kann®. Luzia
betont das »vorher« und »nachher«, denn sie war sich iiber die niheren Umstinde
unsicher und hat dariiber Jesus befragt, der ihr eine klare Weisung gab (vgl. IV 4,
Doc 735, S. 60).

In Doc 67 vom 4. 12. 1927 (aus Tuy) schreibt Luzia von den fiinf Samstagen, de-
ren Ubung sich verbreitet, im Brief von 25. 12. 25 bittet sie ihre Mutter, die Siihnean-
dacht an das Unbefleckte Herz Marias weiter zu iiben und sie bekannt zu machen
(Doc 72). Im Brief vom 2. 10. 1928 bittet Luzia den Bischof um die Approbation der
Devogao Reparadora de Imaculada Coragao de Maria. Sie nennt die Bedingungen
(am ersten Samstag in fiinf Monaten) die hl. Kommunion empfangen, einen Rosen-
kranz beten, fiinfzehn Minuten unserer Lieben Frau mit einer Betrachtung der Ro-
senkranzgeheimnisse Gesellschaft leisten, eine Beichte mit der Absicht, fiir die Be-
leidigungen der Allerseligsten Jungfrau zu siihnen) und das Versprechen der Santis-
sima Virgem, die Seelen, die sie (= Maria) auf diese Weise zu trosten gesucht haben,
in der Todesstunde beizustehen, mit allen zur Rettung nétigen Gnaden (A Santissi-
ma Virgem, promete assitir na hora da morte 4s almas que assim a tiveram procurado
congular, com todas as gragas necessarias para se salvarem).

Doc 365, ist ein Brief von Dr. Formigao, der mitteilt, dass der Bischof erlaubt hat,
die Siihneandacht zu verbreiten. In einem Brief (Doc 370) von P. José Aparicio da
Silva an den Bischof werden anhand von Luzias Aufzeichnungen die Erscheinungen
von der Gottesmutter mit ihrem Kind und der Andachtsverlauf (nach 10. 12. 1925
und 15.2.1926), geschildert (vgl. auch Doc 402,424). Die Siihneandacht, die Vereh-
rung des Unbefleckten Herzens Mariens und die Ubung der fiinf Samstage werden
also seit 1925 ein Thema in der Dokumentation, und zwar mit zunehmender Héiufig-
keit. Diese Ubung ist durch die Entwicklung seit dem Zweiten Vatikanum abgekom-
men, weil am Samstag oft die sonntégliche Vorabendmesse gefeiert wird und die
Beichte mancherort abgekommen ist und zudem die Sorge um die Gnade eines guten
Todes durch eine optimistische Heilssicherheit verdridngt wurde.

Nach diesen Exkursen iiber die Herz-Mariae-Verehrung und der Siihnean-
dacht, die durchaus mit der Botschaft und den Erscheinungen des Jahres 1917, sogar
mit den Engelserscheinungen vereinbar sind, aber in einem Entwicklungszu-

SDoc. 58 (S. 164).
% Der Originaltext ist hier schon schwierig.
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sammenhang gesehen werden miissen, soll nun die Besprechung des Bandes V 1
weitergefiihrt werden. Doc 3 hebt hervor, dass nach Fatima mehr Pilger kdmen als
nach Lourdes. Es werden mehr Informationen gewiinscht (die letztendlich dann zur
Bitte an Luzia gefiihrt haben mogen, ihre Memdrias zu verfassen). Es folgen Schil-
derungen einer Wallfahrt und Anweisungen dazu (Doc 5, 6, 8,9, 10): z. B. nahmen
von Porto aus 600 Gliubige an einer Wallfahrt teil, die spirituell-pastoral gut vorbe-
reitet war. Die Kranken, die auch teilnahmen, wurden von einem Pflegepersonal ver-
sorgt.

Von der frohen Begeisterung aufgrund der Wallfahrt am 13. August 1927 spricht
»Novidades«. Die Pilger lernten dabei auch die portugiesischen Denkméler wie Ba-
talha kennen. Aber wichtig war das geistliche Erlebnis (vgl. Doc 11). Die Zeitschrift
ABC (Doc 12/14, 15, 19, 20) handelt von den Wundern unserer Lieben Frau von Fa-
tima. Fatima, un lugar santo (heiliger Ort) wird in die Reihe bekannter historischer
Bauten (Alcobaca, Batalha) eingeordnet, in der Mitte steht die Erzdhlung von den
Erscheinungen, diese héingt allerdings an AuBerlichkeiten — ein Zeichen dafiir, was
dem breiten Volk vorgesetzt wurde. Der 13. Okt. mit dem Sonnenwunder nahm aber
grolen Raum ein. Dass der nasse Boden anlédsslich des Sonnenwunders schnell
trocknete, wird hervorgehoben. Die Leute knien sich nieder, schreien, singen. Das
wire eine triumphale Antwort auf den Atheismus, d. h. die gottlosen Freimaurer, ge-
wesen. Dann werden die heftigen Diskussionen in der Presse, die Wunderheilungen
bei Kranken, die von den Arzten aufgegeben waren, der Liigenvorwurf an die Seher-
kinder, der Dynamitanschlag, die innige Gemeinschaftlichkeit (htherer Adel geht
neben Frauen aus dem Volk) als auffillig erwihnt. Pilger kiimen nicht nur aus Portu-
gal, sondern aus fernen Léndern. Mit einem Wort: Sie kehren heim, geheilt oder tra-
gen in der Seele den frohen Trost einer Hoffnung der seit langem Enttiduschten. Die
friither nicht vorhandene Wasserquelle riickt dann in die Mitte des Interesses. Insge-
samt handelt es sich bei diesem Bericht um eine gelungene Zusammenfassung von
»Fatima und seiner Geschichte«, wobei allerdings die Botschaften (Bufle, Gebet,
Jenseitsaussagen) auler Acht gelassen wurden. Doc 23 lédsst eine Wallfahrt von Porto
aus nachvollziehen: in Fatima Lichterprozession, néchtliche Anbetung vor dem
Allerheiligsten, vormittags hl. Messe, dann Heimweg, Ubernachtung in Alcobaca,
am 14. Hl. Messe und Heimkehr. Zwei Publikationen iiber Fatima werden angekiin-
digt: Offensichtlich erwacht das Bediirfnis, iiber die miindliche Uberlieferung hinaus
schriftlich zuverldssliche Daten zu haben (vgl. Doc 24, 60); die Ankiindigung einer
solchen Publikation erfolgte in verschiedenen Zeitungen. Vor allem das Publika-
tionsorgan »A Voz da Fatima« berichtet iiber die Wallfahrt, die Wunderheilungen
und Wallfahrten usw.

Das Hauptinteresse in der Presse nehmen die Ankiindigungen von Wallfahrten,
die mit Bussen, mit der Bahn, aber immer noch in grofer Zahl von FuB3gingern
durchgefiihrt werden. Einzelne Didzesen und Pfarreien organisieren Wallfahrten.
Aus allen Orten Portugals und, wie betont wird, aus allen sozialen Schichten kom-
men die Pilger. Am 13. Okt. 1927 wurden Lautsprecher beniitzt, sicher eine sehr gro-
e Hilfe bei 100.000 Teilnehmern und einer Lichterprozession von 4 km. Aber auch
an den groBeren Orten wurde der 13. mit feierlichen Gottesdiensten, Predigten und
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Lichterprozessionen begangen (vgl. Doc 25, 30, 31, 33, 34, 35, 37). Selbstbewusst
zog man Vergleiche mit Lourdes und stellte die eigene Uberlegenheit fest. Auch die
Heilung (endgiiltig?) eines geldhmten Méddchens wurde mehrfach erwihnt. Die gro-
Be Zahl an Teilnehmern lief sich nicht vom starken Regen zuriickhalten. Die Wall-
fahrten wurden oft zuhause mit einem Triduum (Predigt, hl. Messe, Beichtgelegen-
heit) eingeleitet, in Leiria wurde eine hl. Messe gefeiert, dann (oft zu Fu3) nach Fati-
ma gegangen, wo abends eine Lichterprozession (2)2 Stunden) stattfand mit an-
schlieBender Aussetzung und Anbetung. Nach dem Vormittagsgottesdienst begab
man sich auf den Heimweg. Doc 38 macht sich » A Voz« Gedanken iiber die Bauten
von Fatima, das in der Zukunft einen stddtischen Charakter tragen wird. Stddteplane-
risch sollte das Rathaus von Vila Nova da Ourem beteiligt sein.

Zwischen diesen Artikeln erscheinen Heilungsberichte (Doc 39, 43, 45), be-
sonders der iiber die Heilungen eines 7jihrigen Knabens, den die Arzte fiir unheilbar
erklirt haben. Doc 54 bringt verschiedene Meinungen der Arzte iiber diese Heilung.

Immer wieder erscheinen in der Presse Berichte iiber die Wallfahrten zum 13. Okt.
(Doc 47,48, 50, 51), tiber die Publikationen von Leopoldo Nunes iiber Fatima, iiber
einen Film iiber die Ereignisse von 1917 (Doc 46). Dazwischen (Doc 52) ein Bericht
iiber den 13.9. 1917, der schon das Gebet »O mein Jesus ...«, belegt. Wir besitzen
hier also eine urspriingliche Fassung. Ein lidngerer Artikel schildert »Impressionen
iiber Fatima und das Land der Jungfrau« (Doc 55). Luzia verschickt dann ihre
Weihnachtsgliickwiinsche (Doc 69 an Bischof, 70, 71, 72). Doc 74 beinhaltet die
Auflistung der Einnahmen und Ausgaben des Bischofs im Zusammenhang mit Fati-
ma fiir das Jahr 1927. Doc 75 bringt den Brief eines Priesters, der jeden Monats nach
Fatima geht, um Beichte zu horen. Er schildert die unzihligen Scharen ankommen-
der Pilger, die kilometerlange Reihen von Kerzen bei der Lichterprozession, von
9.30 abends nimmt er die ganze Nacht hindurch und am Morgen die Beichte ab, im
Beichtstuhl oder im Freien.

Doc 76 ist ein Brief der Provinzoberin von Sr. Luzia; der jungen Novizin wird ein
Streben nach Heiligkeit bescheinigt. Doc 77 klingt etwas seltsam: Eine Frau bittet
um Zusendung von Wasser und ein bisschen Erde. Die Verehrung der Lieben Frau
von Fatima kommt in einem Gedicht von Augusto de Santa Rita zum Ausdruck, das
als Vorspruch der »Legende von Fatima« (Doc 78) gedacht ist. Fatima war eine
orientalische Schonheit, in die sich der Templer Gongalo Hermigues verliebte; die
Muslima lie sich taufen. Das Gedicht umfasst fiinf Geséinge, in denen eine Linie
von der schonen Maurin iiber das Salve Regina und die Kerzenprozession bis zum
Lob Gottes gezogen wird. Die Oden besingen die Erscheinungen in Fatima. Doc 81
beinhaltet die Statuten der Bruderschaft unserer Lieben Frau vom Rosenkranz in Fa-
tima; der Bischof approbiert sie. Doc 82 enthilt wiederum ein Gedicht an zwei Fati-
mapilger: Dem verirrten Portugal kommt ein Licht vom Himmel. Auch wenn iiber
den kiinstlerischen Wert dieser Dichtungen kein Urteil abgegeben werden soll, zeigt
sich doch der Versuch, die Erscheinungen in die Geschichte des Landes einzubauen.

Doc 86 und 87 sind Zeitungsnotizen iiber eine behordliche Beaufsichtigung, um
architektonische Fehlbauten zu verhindern. Auch in liturgisch-kirchenmusikalischer
Hinsicht fiihrte die Fatima-Bewegung zu neuen Anstofen, wie Doc 90 bei der Feier
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unserer Lieben Frau von Fatima in Turquel zeigt. Doc 91 bringt Gedanken iiber die
Cova da Iria: Vergleich mit Lourdes, Fatimas Zukunft. Die Wallfahrten werden auch
an anderen Tagen als am 13. durchgefiihrt (Doc 92): eine Eisenbahnlinie von Nazaré
tiber Fatima nach Tomar ist im Gesprich, die — ein Zeichen fiir die Zugkraft Fatimas
— die meist befahrene Portugals sein soll. Doc 93 hilt einen Artikel der Zeitung »O
Rebate« fest, in dem klar die Grundsitze der Freidenker dargestellt werden, die
Wunder und das mit den Gesetze nder Wissenschaft Unvereinbare bekdmpfen. Inso-
fern steht zwischen solchen Freidenkern und Glédubigen ein uniiberbriickbarer
Gegensatz.

Doc 96 eroftnet die groe Wallfahrt am 13. Mai 1928 mit der Ankiindigung eines
Sonderzugs. Doc 97 handelt ausfiihrlich von einer Wunderheilung, d. h. von den be-
sten europdischen Arzten, die aufgesucht wurden, von der Verschlimmerung der
Krankheit und der plotzlichen Heilung. Die weiteren Belege handeln von kiinstleri-
schen religiosen Produkten, von Wallfahrtsplanungen, von der Bauplanung fiir Fati-
ma (urbanizac¢do), von Korrespondenzen beziiglich der Voz da Fitima, vom welt-
weiten Versand der »Mararvilhas de Fatima«, einer Neuerscheinung aus der Feder
von Visconde de Montelo. Davon handelt auch ein Brief des Bischofs (Doc 118);
darin mahnt der Bischof Dr. Formigao, den Prozess nicht zu vergessen. Ferner wer-
den Wunderheilungen (Doc 119, 122) berichtet, oder mitgeteilt, dass in Coimbra fiir
den 13. Mai keine Autos mehr zu mieten sind (Doc 126).

Eigene Erwidhnung verdient die Grundsteinlegung des Santuario principal am 13.
Mai 1928 (Doc 127). Aufschlussreich fiir das weltweite Interesse diirfte die Bestel-
lung von 200 Exemplaren (Asgrandes maravilhas ...) aus Nordamerika sein oder
auch die Bitte um Zusendung von Wasser, ebenso aus Amerika (Doc 128/136). Doc
137 bringt aus der Feder eines Jesuiten eine Abhandlung iiber das Wunder.

In Doc 138 gibt P. Fr. Pereira S.J. einen Uberblick iiber Leiria; Doc 141 ist ein Ar-
tikel iiber die Grundsteinlegung zur Basilika. Doc 145 stellt Fatima in einen grofe-
ren geschichtlichen Zusammenhang. Von Fatima-Feiern auswiirts berichten Doc
146, 148. Die »Novidades« kiindet fiir den 13.5. die Grundsteinlegung an, zu dieser
festa nacional werden 500.000 Pilger erwartet. Fatima ist der Ort des Wunders: »Fa-
tima do milagre®; es sei eine peregrinacao nacional (Doc 157, 158).

Diese Grundsteinlegung durchzieht nun die Berichte der folgenden Tage: Doc
161,165,166,167,168,169,171,173). Die Lichterprozession, der Brunnen und das
Adeus (die Verabschiedung) sind neben der Gottesdienste besondere Highlights. Die
Gattin des Présidenten der Republik war auch auf dem Weg nach Fatima. Angesichts
der Hunderttausenden von Pilgern stellt die Zeitung Novidades (Doc 168) folgende
Gegeniiberstellung der Positionen an: Den Freidenkern zufolge stehe ein Aberglaube
dahinter, den man dem Volk einredet, aber das ist der Zeitung zufolge »eine licherli-
che und plumpe Erkldrung«. Man miisse doch bedenken, dass von einem Punkt in
Portugal eine solche Anziehungskraft ausgeht, und nicht nur einmal, sondern perio-
disch und tiber die Jahre hindurch und zunehmend. »Das ist ein Ereignis, das ein Stu-
dium und eine Aufmerksamkeit verdient.« Die Katholiken hétten dafiir eine leichte
und logische Erkldrung. »Die Anziehungskraft Fatimas ist tibernatiirlichen Charak-
ters«, ndmlich der Himmel oder die Patronin Portugals zeigen sich. Sie haben eine
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einsichtige Erkldarung (ndmlich Gott); aber »die Ungldubigen« haben keine
Begriindung fiir dieses Phdnomen. Wer die iibernatiirliche Begriindung zulasse,
hat eine Erkldrung der Ereignisse, uma causa suficiente. Die Erkldrung mit Aber-
glauben gleicht der Erkldarung einer Wirkung, die man nicht leugnen kann, ohne
ausreichenden Grund (efeito sem causa suficiente). Diese Positivisten dekre-
tieren, dass es das Ubernatiirliche nicht gibt, dass die, die daran glauben, aberglédu-
bisch und Ignoranten sind und alle, die nach Fatima gehen, Opfer einer plumpen
Uberredung sind. »Dem Triumph entgegen« lautet die Uberschrift des provokativen
Artikels.

Doc 1609 schildert ausfiihrlich die eindrucksvollen Ereignisse dieses Dreizehnten:
Hunderttausende Pilger; 300 Kranke, die Lichterprozession, die in Portugal nicht ih-
resgleichen findet; die ndchtliche Anbetung; Grundsteinsegnung; Segnung der Kran-
ken. Fatima wird hiufig mit Lourdes verglichen (Doc 172).

Der freidenkerische »O Rebate« (Doc 174) nimmt schon am néchsten Tag den
Kampf mit »Novidades« (Doc 168) auf; die Erwiderung ist denkerisch schwach.
Diese Zeitung gibt auch einen kiihlen Bericht iiber den Wallfahrtstag (Doc 175).
»Novidades« erwidert darauf am niichsten Tag (Doc 177 vom 16. 5. 1928): Sie habe
nicht behauptet, dass das Ubernatiirliche (uma coisa sobrenatural) ein rationales
Faktum (facto racional) sei, sondern dass nur die Annahme des Ubernatiirlichen die
ausreichende Begriindung dieser Wirkung sei. Der Bericht iiber den Dreizehnten
Mai fiillt auch die folgenden Zeitungsartikel (Doc 178, 182, 183, 186, 192, 194,
196). Insgesamt wurde eine umfangreiche und intensive Debatte gefiihrt. Vergleiche
zum Vorjahr zeigen die Steigerungen im Mai 1928 (vgl. S. 438 die Tabelle). Doc 190
bietet einen Uberblick iiber die Feiern des Dreizehnten auBerhalb Fatimas und die
Wallfahrten aus verschiedenen Gegenden nach Fatima. Doc 191 zeigt, dass die Posi-
tionen nach wie vor festgemauert sind: »O Rebate« bedenkt die Konsequenzen aus
der Teilnahme von 200.000 Pilgern am 13. Mai 1928; die Zahl kann die Gesamtheit
der Katholiken représentieren. Die Konsequenzen sind Riickkehr von Hexerei, Zau-
berei, Kartenlegerei, Verwerfung der Wissenschaft, der Medizin. Der zivilisatorische
Fortschritt der beiden letzten Jahrhunderte, von der Renaissance, der Enzyklopidie,
von der franzosischen Revolution zur experimentellen Methode, vom Naturalismus
zum Freidenkertum geht im finsteren Abgrund der Ignoranz und im Schwindel des
Fanatismus verloren, in der theokratischen Vorherrschaft. Dagegen konnte man ver-
weisen auf die Uberwindung von Zauberei und Hexerei durch die Missionare in
Afrika, dass viele der Kranken, die in Fatima Heilung suchten, von der Medizin auf-
gegeben waren, auf den Ausbau der Guillotine in der Franz. Revolution. Fiihrt eine
solche Diskussion weiter? Der Schmutzkiibel wird weiter ausgeschiittet: »Die Fati-
mawallfahrt mit ihrem Getos, ihrer Besoffenheit von Weihrauch, ihrem Wirrwar, die
Hetze der Kranken um das wertvolle Wasser, [...] sag uns, was die Gesellschaft von
morgen sein wird, ob die Zukunft einer riickschreitenden Denkart gehoren wird, die
diese Situationen herbeifiihrt und diese Spektakel ndhrt.« Ganz zustimmend und an-
erkennend ist dagegen Doc 192, das in Doc 193 ausdriicklich das Lob findet. Es fol-
gen dann (Doc 194, 195, 196, 198, 205) weitere Berichte zur Wallfahrt, Dankbezeu-
gungen an M. N. Formigao fiir sein Buch (Doc 197, 210), Mitteilungen iiber Wall-
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fahrten bekannter Peronlichkeiten (Doc 198, 199). Weitere Wallfahrten werden an-
gekiindigt (Doc 202, 219) oder geschildert (Doc 203, 206) oder auch Auseinander-
setzungen mit anderen Berichten gefiihrt (Doc 204). Der Verfasser von Doc 206
glaubt nicht an Fatima; man sei deshalb kein Ungldubiger; Maria kénne man in jeder
Kirche verehren. Doc 209: »Es gibt nicht schlimmere Blinde als die, die nicht sehen
wollen.«

Doc 207 kiindet eine grolie Wallfahrt mit Eisenbahn fiir den 13. Juli aus Lissabon
an. Heilungen werden unterdessen wieder mitgeteilt (Doc 209, 212, 215). Ein Flug-
zeug triagt den Namen »Nossa Senhora de Fatima« (Doc 211), wie »O Rebate« spot-
tisch berichtet. Doc 217 fasst mehrere Urteile {iber den Film »Fdtima milagrosa« zu-
sammen. Es sei die beste portugiesische Verfilmung. Doc 218 ist ein Bericht im
Osservatore Romano iiber den 13. Mai: Kurz und klar werden der Ort, die Beschrei-
bung als portugiesisches Lourdes, die Geschichte, Wallfahrten, Lichterprozessionen,
Aussetzung, Grundsteinlegung, illustre Giste (Gattin und Tochter des Prisidenten
und des Regierungschefs) genannt; 300.000 Pilger werden angegeben. In Doc 221
wird von der »Distriktbehorte« die Anerkennung Fatimas als zona de Turismo bean-
tragt. Die Bahnverbindung wird wieder diskutiert (Doc 223). Dr. Formigdo beklagt
die starke Arbeitsbelastung, will aber vom Juli bis September den Untersuchungsbe-
richt (betreffend der Echtheit) fertig stellen (Doc 221). Doc 227 berichtet die Hei-
lung nach Anwendung des »heiligen Wassers«. Von Heilungen handelt auch Doc 232
u. 275,278. Doc 233 verneint die Echtheit der Erscheinungen. Die Bauten schreiten
voran, aber die Bevolkerung klagt liber Beldstigungen (Doc 241). Viele der folgen-
den Texte handeln von Vorbereitung und Durchfiihrung von Wallfahrten aus ver-
schiedenen Orten des Landes.

Doc 263 handelt von einem Amerikaner, der die Zusendung von Fatima-Wasser
wiinscht. Doc 270: Der Bischof fragt nach der kanonischen Untersuchung. Im Ubri-
gen werden die Aktivitdten des Flugzeugs »Nossa Senhora de Fitima« nicht aus den
Augen verloren (vgl. Doc 261, 288). Der Verfasser eines Artikels in »Ecos do Além«
vertritt in seinem aufkldrerischen Spiritualismus »Briiderlichkeit — Toleranz — Lie-
be« (Doc 295). Dogmen und Offenbarung lehnt er grundsitzlich ab; dieser Theosoph
will aus seiner Position die Kritik an Fatima kritisieren, im Sinn eines reinen Ethos:
Die eigentliche Botschaft von Fatima komme noch. Doc 296/297 sind buchhalteri-
sche Angaben iiber Einnahmen und Ausgaben.

In Doc 301 kiindigt der Bischof in einem Rundschreiben die Wallfahrt der Cruza-
da Nacional Nun Alvares Pereira nach Fatima fiir den 13. August an. Im Blick auf
das Wiedererstehen des Landes unter dem Patronat des groflen portugiesischen Hel-
den, des sel. Nuno de Santa Maria, sollte also in Fatima eine grof3e Wallfahrt stattfin-
den. Der Ort der Marienerscheinung wird allméhlich iiber den Ursprung einer religi-
0sen Bewegung hinaus zum Zentrum der Geschichte tiberhoht. Das patriotische Mo-
ment dringt immer mehr durch und ersetzt wohl die den Katholiken nachgesagte
monarchische Nostalgie. Diese Zentralitéit im spirituellen Sinn driickt treffen ein Ar-
tikel in »Espozendense« aus (Doc 310): »Fatima ist der Treffpunkt der Seelen, [...]
etwas Gottliches, Grandioses, Unbeflecktes, Heiliges. Fatima ist das Gesprich der
Menschen mit Gott«. Dann werden die Gottesdienste geschildert. Die Gldubigen be-
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ten und singen die ganze Nacht hindurch. Zur Cruzada Nacional Nuno Alvares fin-
den sich dann viele Dokumente (Doc 309, 311,312, 313, 314). Diese Cruzada wird
in Abstimmung mit der Regierung durchgefiihrt! Staatliche Reprédsentanten nehmen
teil. Die Zeitung »Novidades« iiberschreibt ihren Bericht dariiber mit »Land der hei-
ligen Maria. Nazionale Weihe an unsere liebe Frau vom Rosenkranz in Fatima.« Es
sei »die Seele des Vaterlands« présent gewesen. Wiederum werden eigens genannt
die Kerzenprozession, die nichtliche Anbetung, Predigt, Krankensegnung, Prozes-
sion mit der Marienstatue. Im Zusammenhang mit der Schlacht von Aljubarrota wird
die Cruzada eine »Flamme des Vaterlands« genannt (Doc 316). Der Bischof von Be-
ja vergleicht in seiner Predigt den Befreier Nun Alvares mit Mose und die Zu-
sammengehorigkeit von Glaube und Vaterland. Dem Bischof wird in Bathalha, wo
man nach den Feiern in Fatima hingefahren ist (allerdings im Vergleich zur Cova da
Iria »nur wenige Leute«) eine »gldnzende patriotische Mahnrede« (Doc 317) be-
scheinigt. Er sprach von Hoffnung, Erl6sung und Siihne, von der Allianz zwischen
Glaube und Vaterland. Der Bischof von Leiria fiihrte aus: »Es ist notwendig, mit dem
Laizismus Schluss zu machen, der sich dem Kult des Unbekannten Soldaten 6ffnete,
und ihn (= Laizismus) durch den religiosen Kult zu ersetzen. Der Wandel im Selbst-
bewusstsein der Kirche fillt in die Augen, denn der Unbekannte Soldat soll offen-
sichtlich durch den Seligen Nuno ersetzt werden. Markiert diese Veranstaltung eine
Wende (obwohl die staatlichen Repridsentanten nicht selbst anwesend waren, son-
dern sich vertreten lieBen)?

Die nachsten Dokumente (Doc 325, 326, 327, 328, 329) sind Briefe Luzias, die
zur Feier ihrer Geliibde am 2. Okt. 1928 einléddt. — Doc 335 berichtet von der plotz-
lichen Heilung einer unheilbaren Kranken. Der zeitlichen Profess Luzias gelten die
Doc 355 (der Bischof war an der Teilnahme wegen einer Autopanne verhindert),
356,357, 358,359,365, 387. Die Korrespondenzpartner zeigen die Bekanntheit Lu-
zias und ihr Selbstbewusstsein. Dann folgen Weihnachtsgliickwiinsche Luzias Doc
424,426,427. Die Verehrung der Nossa Senhora de Fatima verbreitet sich auch aus-
wiirts, konkret in Alcantara (Doc 430). Der Einfiihrung ging eine Novene mit Predigt
voraus. Die Feier hatte mehr eucharistischen als marianischen Charakter. Doc 431 ist
eine Auflistung von Einnahmen und Ausgaben seitens des Bischofs (16 Seiten). Doc
437 bietet eine Beschreibung des Kreuzwegs mit einer Angabe des Stifters.

Ein umfassendes Register (S. 871-899) und ein Indice cronologico e tipologico (=
Art der Dokumente: Brief, Buchform, Zeitung usw.) schliefen den Band ab.

Bewertung der Dokumentation

Dicke Binde mit Dokumenten ganz verschiedener Art (wie Briefe, Zeitungsarti-
kel, Werbungen, behordliche Bestimmungen, finanzielle Belege) und z. T. gegen-
sitzliche Positionen (Befiirworter — Gegner der Echtheit) zu besprechen, ist keine
leichte Aufgabe. Die chronologische Anordnung ist wohl die einzig mogliche, liefert
jedoch keinen roten Faden fiir eine thematische Darlegung. Zur Untersuchung ein-
zelner Themen bietet die Dokumentation jedoch eine ausgezeichnete Grundlage.
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Ein solches Einzelthema wire etwa ein Vergleich der Aussagen der Critica Docu-
menta¢doo mit Luzias Memorias. Darliber habe ich in meiner Abhandlung »Das so-
genannte Problem von Fatima I und I« und in den oben durchgefiihrten Uberlegun-
gen zu den fiinf Sithnesamstagen und zur Herz-Marii-Verehrung Untersuchungen
angestellt. Thematisch konnten die Heilungswunder in Fatima behandelt werden, in
Analogie zu den verhéltnismdfig zahlreichen Abhandlungen iiber die Wunder in
Lourdes. Speziell konnte dann noch die Diskussion um das Wunder, das Sonnen-
wunder, aufgenommen werden.

Beachtenswert ist auch das Wort von Kardinal Cerejeira, Patriarch von Lissabon:
»Nicht die Kirche hat Fatima in der Welt durchgesetzt, sondern es ist Fatima selbst,
das sich der Welt eingeprégt hat«. Die Strategie des Himmels hat sich trotz der
Machtmittel der Erscheinungsleugner den Weg gebahnt; diese haben sich oft bla-
miert oder ins Leere gegriffen’.

Ein anderes Thema wire das Wachsen des Selbstbewusstseins der Katholiken in
den zwanziger Jahren des 20. Jahrhunderts. Dazu hat stark die Wallfahrtsbewegung
beigetragen, ihre Stirkung des Gemeinschaftserlebnisses. Die religiose Bewegung,
die sich am Wallfahrtswesen zeigte — im Mai 1928 200.000 Teilnehmer, im August
150.000, dhnlich viele am 13. Oktober — ist das grofite Wunder.

Eine weitere Frage, deren Kldrung notig und mit Hilfe der kritischen Dokumenta-
tion (wenn sie abgeschlossen ist) moglich ist, bezieht sich auf den Umfang von »Fa-
tima«. Sind darunter nur die Erscheinungen vom 13. Mai bis 13. Oktober gemeint
(so dass alles Weitere nur als Wirkungsgeschichte zu verstehen wire). Meistens
denkt man bei »Fatima« an diesen Zeitraum. Oder gehoren dazu auch die Engelser-
scheinungen vorher (die dann nicht nur episodenhaften vorbereitenden Charakter
hitten), Erscheinungen der Gottesmutter und die des Jesuskindes nachher, in Ponte-
vedra und Tuy? Luzia scheint »Fatima« im weiten Sinn zu verstehen, wéihrend Pon-
tevedra und Tuy im Denken der Mehrheit bei »Fatima« ausgeblendet werden. Wenn
aber, wie oben dargestellt, die Herz-Marien-Verehrung und die fiinf Stihnesamstage
erst spiter und nicht schon am 13. Juli 1917 zur Sprache gebracht worden sind, stellt
sich die Zusatzfrage, ab wann von der Bekehrung Russlands die Rede war. Eine sol-
che »historisch-kritische« Analyse der Memorias konnten manche als unangenehme
Storung ihrer bisherigen Sicht beiseite schieben wollen, aber die Fragen einmal ge-
stellt, lassen sich nicht mehr unterdriicken und wiirden, das sei zur Beruhigung ge-
sagt, nach meiner Auffassung die Glaubwiirdigkeit der Memorias kaum beeintrich-
tigen. Durch die einzelnen Dokumente wird das Bild farbiger und konkreter.

Insgesamt konnte man die geistige Entwicklung im Kampf um die Echtheit als
»Aufklarung der Aufkldrung« charakterisieren: Die vorherrschende wissenschaft-
lich-positivistische Weltanschauung erwies sich als zu eng und als szientistischer
Mythos.

"Vgl. A. Ziegenaus, Fatima hat sich selbst durchgesetzt, in: Kirche heute 17 (2010/7) 14-18. Die Bedeu-
tung der Wallfahrt fiir die Katechese und Liturgie waren auch ein Thema, das eine eigene Untersuchung
lohnen wiirde.



Beitrige und Berichte

Die synoptische Tradition

Die literarischen Beziehungen der ersten drei Evangelien
und ihre Quellen’

Von Alexander Desecar

Seit etwa 170 Jahren beherrscht die sog. Zwei-Quellen-Hypothese (Mk als litera-
rische Vorlage von Mt und Lk; fiir die beiden letzteren noch eine postulierte Quelle
»Q«), bes. im deutschen Sprachraum, die synoptische Evangelien-Forschung. Als
ihr Begriinder wird gewohnlich C. Lachmann mit seinem Werk »De ordine narratio-
num in synopticis evangeliis« (1835) genannt. Lachmanns Meinung ist missverstan-
den worden, denn er hat behauptet, dass Mk gerade nicht als Vorlage Mt und Lk dien-
te (Lachmanns Zitat: S. 18): Wenn in der Erzihlfolge alle drei Synoptiker iiberein-
stimmen, so ist dies einer fritheren Tradition zuzuschreiben. Bes. H. J. Holtzmann
(1863) verhalf der Zwei-Quellen-Hypothese zum Durchbruch, obgleich es an Kriti-
kern nicht fehlte und auch heute nicht fehlt.

K. Jaro§ und U. Victor gehen in der Untersuchung der synoptischen Tradition
einen anderen Weg. Sie libertragen die stemmatische (griech. stemma = Bindung)
Methode, die Lachmann bei Texten von Properz und Lukrez angewendet hat, auf die
synoptischen Evangelien. So hat Lachmann bei der Analyse zweier Handschriften
von Lukrez festgestellt, dass es einerseits Ubereinstimmungen, andererseits Unter-
schiede (z. B. durch Liicken und Umstellungen von Versen) zwischen ihnen gab. Aus
den Unterschieden schlussfolgerte Lachmann, dass keine der beiden Handschriften
die Vorlage der anderen war, und aus den Ubereinstimmungen, dass beide auf eine
gemeinsame Vorlage zuriickgingen.

»Bei der Untersuchung von Handschriften ist man davon abhingig, dass z. B. ein
Schreiber unfreiwillig Fehler macht, durch die man eine Kopie von einer anderen
unterscheiden kann; man spricht dann von Trennfehlern. Wenn diese Trennfehler in
anderen Handschriften wiederkehren, verbinden sie diese Handschriften miteinan-
der gegen andere, in denen diese Fehler nicht vorhanden sind. Man spricht dann von
Bindefehlern. Bei der Ubertragung der stemmatischen Methode auf die Untersu-
chung der synoptischen Evangelien ging es nicht um die Suche nach Trenn- und Bin-

! Dieser Beitrag nimmt Bezug auf Karl Jaro§ / Ulrich Victor: Die synoptische Tradition. Die literarischen
Beziehungen der ersten drei Evangelien und ihre Quellen, Koln/Weimar/Wien 2010 (Bohlau Verlag), 415
S.EUR 52,90
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defehlern, da die Verfasser in aller Regel verstdndliche, fehlerfreie Texte verfassen.
Es ging statt dessen um stilistische, semantische und grammatikalische Unterschie-
de und Ubereinstimmungen, um ein Mehr oder Weniger am Text, um Unterschiede
und Gemeinsamkeiten bei der Schilderung des Ablaufs der berichteten Ereignisse,
um Umstellungen der Phasen im Ablauf eines Ereignisses der drei Synoptiker, also
um eine groflere Zahl von Merkmalen, als sie mechanisch kopierende Schreiber je
verursachen konnten [...] Diese Unterschiede und Ubereinstimmungen bezeichnen
wir, da es bei der Untersuchung der literarischen Verhiltnisse der Synoptiker nicht
mehr um Fehler geht, als Trennindizien und Bindeindizien« (S. 21).

Beim synoptischen Textstoff finden wir mehrheitlich eine dreifache Uberliefe-
rung, was von Vorteil ist, wenn es darum geht, das Verwandschatsverhéltnis zweier
Textabschnitte gegeniiber einem dritten zu bestimmen. Z. B. in der Perikope »Toch-
ter des Jairus und die blutfliissige Frau« (Mk 5,21-43 par) wird die Frau bei Mt als
»blutfliissig« bezeichnet, bei Mk und Lk »im Fluss des Blutes seiend« (wortlich
tibersetzt). Dieses Indiz allein beweist noch nicht die engere Verbindung von Mk und
Lk gegeniiber Mt, aber Mk und Lk weisen noch weitere vier Bindeindizien auf, die
bei Mt fehlen (auf diesen Text kommen wir noch zuriick). Wenn sich solche Beob-
achtungen bei weiteren Texten zweier Synoptiker im Vergleich zum dritten wieder-
holen, muss man eine engere Verwandschaftsbeziehung zwischen den beiden anneh-
men. Einzelergebnisse werden dann zum kumulativen Argument. Da die synopti-
schen Evangelien in weiten Teilen wortlich iibereinstimmen, besitzen die Abwei-
chungen einen hohen Stellenwert im Hinblick auf mogliche vorsynoptische Quellen.

Bei der Analyse der vorsynoptischen Tradition sollte man sich nicht zu Spekula-
tionen hinreiflen lassen, sondern »bei den Fakten bleiben«. Ein Faktum ist, dass es
eine Redaktionsgeschichte der Evangelien nie gegeben hat, denn diese hitte in der
handschriftlichen Uberlieferung Spuren hinterlassen miissen. (Anm. d. Rez.: So ist
es geschehen im Fall des apokryphen Nikodemus-Evangeliums.) Die Textvarianten
des NT unterscheiden sich nicht von den Textvarianten antiker Schriften, bei denen
keine Redaktionsgeschichte angenommen werden kann. Ahnliches gilt von der
Formgeschichte, die eine wichtige Rolle bei der ErschlieBung der Formen und litera-
rischen Gattungen von Texten spielt, aber ihre Anwendung auf die miindliche Uber-
lieferung ist problematisch und historisch nicht belegt.

Die erste Quelle der Evangelien ist das Christusereignis selbst. Weitere Quellen
sind die Augen- und Ohrenzeugen dieses Ereignisses: nicht nur die Zwolf, sondern
auch andere Jiinger und Jiingerinnen Jesu, alle Menschen, die Jesus gesehen und ge-
hort haben. Diese standen den Evangelisten zur Verfiigung (unabhingig davon, ob
der Verf. von Mt selbst Apostel oder der Verf. von Mk der in Apg erwihnte Johannes
Markus war). Lk 1, 1-4 berichtet auch von schriftlichen Zeugnissen aus der Zeit vor
der Niederschrift seines Evangeliums, will aber selbst — nach dem Beispiel jiidisch-
hellenistischer Schriftsteller — den Berichten nachgehen.

Da uns weder miindliche noch schriftliche vorsynoptische Quellen zur Verfiigung
stehen, sollten wir auf kiinstliche Textrekonstruktionen imaginérer Quellen verzich-
ten. »Wir konnen zwar thematisch und motivgeschichtlich hinter die Synoptiker bli-
cken, nicht jedoch ihre Quelle / Quellen ad verbum rekonstruieren« (S. 16).
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Aus der stemmatischen Analyse (nach dem Standardtext mit Beriicksichtigung
der textkritischen Kommentaren zu Mk, Mt und Lk von U. Victor) ergab sich fiir die
Dreifachiiberlieferung die Einteilung in folgende Kategorien:

Kategorie I: Mk und Mt hatten unterschiedliche, aber d@hnliche Quellen, die sich von
der Quelle des Lk wesentlich unterscheiden.

Kategorie II: Mk und Lk hatten unterschiedliche, aber dhnliche Quellen, die sich von
der Quelle des Mt wesentlich unterscheiden.

Kategorie III:. Mt und Lk hatten unterschiedliche bis dhnliche Quellen, die sich von
der Quelle des Mk wesentlich unterscheiden.

Kategorie I'V:. Mk, Mt und Lk hatten sehr @hnliche bis fast gleiche Quellen.

Kategorie IV*: Mk, Mt und Lk hatten verschiedene bis iiberaus verschiedene Quel-
len.

Die Arbeitsweise der stemmatischen Methode sei an einem Beispiel veranschau-
licht: Die Tochter des Jairus und die blutfliissige Frau (Mk 5,21-43; Mt 9, 16-26; Lk
8,40-56):

Mt Mk Lk
1. Kein Verbot von der Verbot von der Totenerweckung wie Mk
Totenerweckung zu berichten zu berichten
2. — Jesus nimmt Petrus, Jakobus, Johannes wie Mk
und die Eltern mit in das Zimmer der Toten
3. Der Vater ist ein archon und Der Vater ist ein archisynagogos und Der Vater ist ein archon tes
namenlos heift Jairos synagoges und heif3t Jairos
4. Die Frau ist haimorroousa Die Frau ist en rymati haimatos wie Mk
5.— Vor der Erweckung sagt Jesus: Vor der Erweckung sagt
to korasion soi lego egeire Jesus: he pais egeire
(Médchen, ich sage dir: Steh auf!) (Kind, steh auf?!)

Diese fiinf Bindeindizien zwischen Mk und Lk gegeniiber Mt weisen darauf hin,
dass Mt eine andere Quelle hatte als Mk und Lk . »Zu demselben Schluss notigen die
Verkiirzungen des matthdischen Berichtes gegeniiber der Schilderung der Ereignisse
bei Mk und Lk: (a) Mk 5,29-33; Lk 8, 44b—47); (b) Mk 5, 26; Lk 8, 43b; (¢c) Mk 5,
35-37; Lk 8, 49-51. Wer unterstellt, dass diese Verkiirzungen von Mt gewollt sind,
erklirt ihn zum literarischen Stiimper« (S. 184). Ubrigens gibt es Widerspriiche zwi-
schen Mt einerseits und Mk und Lk andererseits. Nach Mt 9,18 ist das Miadchen
schon tot, als der Vater seine Bitte an Jesus richtet; nach Mk 5, 23.35/Lk 8, 42.49
stirbt das Midchen, wéhrend der Vater zu Jesus geht. Er erfahrt vom Tod seiner
Tochter durch Boten.

Die Unterschiede zwischen Mk und Lk sind geringer als der beiden zu Mt, aber sie
bestitigen, dass weder Lk von Mk noch Mk von Lk abhéngig sind: »(a) Die Einlei-
tung der Perikopen ist unterschiedlich (Mk 5,21; Lk 8, 40), ohne dass sich ein Grund
einer absichtlichen Anderung erkennen 14Bt. ( b) Jesu Auftrag an die Eltern, dem
Maidchen zu essen zu geben, steht an verschiedenen Stellen (Mk 5, 43; Lk 8, 55). (¢)
Bei Mk sind die Jiinger und die Eltern zwei unterschiedliche Gruppen, die zu ver-
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schiedenen Zeitpunkten hinzugezogen werden (Mk 5, 37.40). Bei Lk werden sie von
Jesus zum selben Zeitpunkt in das Zimmer des Madchens mitgenommen« (S. 184f).
Als Ergebnis steht fest: Mk und Lk hatten unterschiedliche, aber @hnliche Quel-
len, die sich von der Quelle des Mt wesentlich unterscheiden (Kategorie II).
Fiir die Zweifachiiberlieferung lassen sich folgende Kategorien erschlieen:

Kategorie A: Mk und Mt hatten verschiedene, aber dhnliche Quellen.

Kategorie A*: Mk und Mt hatten verschiedene bis vollig verschiedene Quellen.

Kategorie B: Mk und Lk hatten verschiedene, aber dhnliche Quellen (nicht nachge-
wiesen).

Kategorie B*: Mk und Lk hatten verschiedene bis vollig verschiedene Quellen.

Kategorie C: Mt und Lk hatten verschiedene, aber dhnliche Quellen.

Kategorie C*: Mt und Lk hatten verschiedene bis vollig verschiedene Quellen.

Ein Beispiel: Die Seligpreisungen (Mt 5, 1-12; Lk 6,20-23):

Dem Leser der Synopse fillt sofort auf, dass der matthiische Text wesentlich ldn-
ger ist als der lukanische. Mt benutzt das Einleitungswort »Selig« neunmal, Lukas
viermal. Nach Mt spricht Jesus zu den Volksscharen, nach Lukas zu den Jiingern.
Nach Mt spricht Jesus auf einem Berg, bei Lk fehlt eine geographische Angabe. Die-
se Beobachtungen und noch acht Trennindizien zwischen den Texten von Mt und Lk
fiihren zu dem Schluss, dass beide vollig verschiedene Quellen hatten (Kategorie C*).

(Eine Rekonstruktion der postulierten Quelle »Q« aus Mt 5, 1-4.6.11-12 und Lk
8,20-23 »ist eine phantasievolle Zusammenstellung von Textelementen aus beiden
Texten, die auch vollig anders ausfallen konnte » (S. 283).

Als Ergebnis der stemmatischen Untersuchung des beinahe gesamten synopti-
schen Textstoffes in der Dreifach- und Zweifachiiberlieferung finden sich neun
Quellen fiir Mk, zehn fiir Mt und neun fiir Lk. (Ihre Einteilung in Kategorien samt
dem prozentuellen Anteil und dem Sondergut eines jeden Synoptikers werden ange-
zeigt auf S. 341f).

Zusammenfassend ldsst sich folgendes festhalten:

* An keiner Stelle des synoptischen Stoffes lie§3 sich einer der Synoptiker als Vorlage
der beiden anderen erweisen.

* Die Quellen des Mk und des Mt waren iiber den gréfiten Teil des synoptischen
Stoffes einander dhnlich bis sehr dhnlich, darunter auch der Stoff der Passionsge-
schichte. Dieser von Mk und Mt dhnlich wiedergegebene Stoff deckt sich am ehes-
ten mit dem, was den Evangelien insgesamt als Bericht iiber Jesu Tétigkeit zu ent-
nehmen ist.

* Weit weniger umfangreich ist der Stoff, den Mk und Lk sehr dhnlich berichten. Es
ist kein kennzeichnendes Merkmal zu erkennen.

* Von duBerst geringem Umfang ist, damit verglichen, der Stoff, in dem die Quellen
des Mt und des Lk einander &hnlich sind. Dieses Ergebnis ist umso interessanter,
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als es den Erwartungen vollig widerspricht, die die Zwei-Quellen-Hypothese
weckte. Dieses Ergebnis ist also, wenn es denn noch nétig sein sollte, eine zusétz-
liche Widerlegung der Zwei-Quellen-Hypothese« (S. 343).

Die Verfasser sind der Meinung, dass die Quellen der Synoptiker vornehmlich
miindlicher Art waren. Dies lege eine Datierung vor 70 n. Chr. nahe. Diese Behaup-
tung unterschitzt die Zeitdauer von miindlichen Uberlieferungen im Judentum. Fiir
die schriftliche Frithdatierung gibt es andere Argumente.

Die Autoren tiberpriifen im folgenden einige Texte, bei denen mit der stemmati-
schen Methode dhnliche bis sehr dhnliche und unterschiedliche bis sehr unter-
schiedliche Quellen der Synoptiker nachgewiesen wurden, mit dem Verfahren von
mathematisch-statistischen Textanalysen. »W. Fucks und J. Lauter entwickelten die-
se Methode, um den Stil von Autoren in formaler Hinsicht zu charakterisieren und
von anderen zu unterscheiden. Wenn also ein Ergebnis vorliegt, dass sich ein Text x
von einem Text y durch zahlreiche Merkmale unterscheidet, so ist es hochst unwahr-
scheinlich, dass beide Texte von demselben Autor stammen« (S. 345).

So z. B. weisen die Unterschiede zwischen der 1. Mk-Quelle (dhnlich der Mt-
Quelle, aber verschieden von der Lk-Quelle) und der 2. Mk-Quelle (dhnlich der Lk-
Quelle, aber verschieden von der Mt-Quelle) auf zwei verschiedene Autoren hin,
was aber von der einhelligen Textiiberlieferung ausgeschlossen ist. Die Erkldrung
dieses Befundes liegt in zwei verschiedenen Quellen des Mk. Die mathematisch-sti-
listische Textanalyse, angewendet auf Teile des synoptischen Textstoffes, bestitigt
die Ergebnisse, die mit der stemmatischen Methode erzielt worden sind.

Es folgen Textbeispiele aus dem AT und der antiken Literatur, bei denen eine Re-
konstruktion der zugrundeliegenden Quellen unmdoglich erscheint.

Die Autoren, K. Jaro$ und U. Victor, betreten mit diesem Werk ein Neuland. Die
Zwei-Quellen-Hypothese muss als endgiiltig iiberwunden gelten. Das Verfahren der
stemmatischen Methode in der Erforschung der synoptischen Evangelien verspricht
viel sicherere Ergebnisse. Bei den Einzeluntersuchungen von Perikopen kann man
zuweilen bzgl. der kleineren oder groBeren Ahnlichkeiten bzw. kleineren oder gro-
Beren Unterschiede in den verglichenen Texten zu anderen Urteilen kommen. Die
Autoren legen Wert auf das kumulative Argument und behalten damit recht. Dieses
Buch ist ein wichtiger und wertvoller Beitrag fiir die Erforschung der synoptischen
Tradition.
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Okumenische Theologie

Werner Zager (Hrsg.), Martin Luther und die
Freiheit, Darmstadt (WBG) 2010, 271 Seiten, ISBN
978-3-534-23579-7, EUR 39,80

Der dem deutschen Idealismus des 19. Jahrhun-
derts zentrale Freiheitsbegriff verdankt sich, wie
von G.W. F. Hegel hervorgehoben wurde, wesent-
lich dem Reformator Martin Luther: »Erst mit Lu-
ther begann die Freiheit des Geistes im Kerne, und
hatte diese Form, sich im Kerne zu halten« (96).
2006, ein Jahr nach der unerwarteten Wahl eines
deutschen Papstes, iiberschrieb der Rat der EKD
ein Impulspapier mit dem Titel »Kirche der Frei-
heit. Perspektiven fiir die evangelische Kirche im
21. Jahrhundert«. 2007 veroffentlichte der damali-
ge Ratsvorsitzende der EKD, der Berliner Bischof
Wolfgang Huber, das Buch »Im Geist der Freiheit.
Fiir eine Okumene der Profile«. Im Blick auf das
500-jdhrige Reformationsjubildaum 2017 begann
gleichzeitig eine »Luther-Dekade«, deren Jahres-
thema 2011 »Reformation und Freiheit« lautet. An
diese zeitgeschichtlichen Stromungen kniipfte im
Juni 2009 die Wormser Tagung »Martin Luther und
der Freiheitsgedanke« an, deren Vortrige nun in ei-
nem Sammelband der »Wissenschaftlichen Buch-
gesellschaft« vorliegen. Dabei kam den Referenten
der Genius loci entgegen, denn es war 1521 auf dem
Reichstag zu Worms, wo Luther sich vor dem Kai-
ser weigerte, seine Schriften zu widerrufen, wenn
sie nicht durch die Bibel oder klare Vernunftgriinde
widerlegt wiirden. Die historischen Umstidnde die-
ses Verhors schildert Herausgeber Werner Zager
(Frankfurt am Main) im Einfiihrungsaufsatz. Dabei
fallt auch schon der zentrale (an 1 Kor 9, 19 ankniip-
fende) Satz aus der Schrift »Von der Freiheit eines
Christenmenschen« (1520): »Ein Christenmensch
ist ein freier Herr aller Dinge und niemand unter-
tan« (durch den Glauben) — und: »Ein Christen-
mensch ist ein dienstbarer Knecht aller Dinge und
jedermann untertan« (durch die Liebe).

Hellmut Zschoch (Wuppertal) behandelt das ek-
klesiologische Thema »Martin Luther und die Kir-
che der Freiheit« und betont einleitend, dass Luther
zwar deutlich von der »Freiheit eines Christenmen-
schen« sprach, nicht jedoch explizit von der »Kir-
che der Freiheit«. Doch kommt es bei ihm zum Zu-
sammensto3 von damaliger kirchlicher Autoritét
und christlicher Freiheit im Sinne einer Freiheit
von der Kirche, die bisher die Gldaubigen bevor-
mundete, beengte und im Ablasswesen finanziell
ausnutze. »Gottlichen Rechts« sind Luther keine
kirchliche Institution und kein priesterliches Amt,

sondern allein die evangeliumsgemifle Spendung
der Sakramente von Taufe und Abendmahl. Kirch-
liche Ordnung ist als Christenheit die »Versamm-
lung aller Christgldubigen auf Erden«. Eine »Kir-
che der Freiheit« ist nicht zu identifizieren mit einer
real existierenden Kirche, auch nicht der evangeli-
schen Kirche, sondern gibt es »als geistliche Wirk-
lichkeit der geistgewirkten Gemeinschaft der Glau-
benden iiber alle Grenzen hinweg« (38).

Johannes Schwanke (Tiibingen) schildert die
Kontroverse zwischen Luther und Erasmus von
Rotterdam iiber den »freien oder unfreien Willen«.
Erasmus verteidigt gegen Luther die Freiheit des
Willens entsprechend der zeitgeméBen Tradition
der Renaissance und des Humanismus. Die Frei-
heitswiirde des Menschen fasste der Italiener Pico
della Mirandola in die dem Schopfer in den Mund
gelegten Worte: »Ich erschuf dich (den Menschen)
weder himmlisch noch irdisch, weder sterblich
noch unsterblich, damit du als dein eigener, gleich-
sam freier, unumschriankter Baumeister dich selbst
in der von dir gewihlten Form aufbaust und gestal-
test. Du kannst nach unten zum Tier entarten; und
du kannst nach oben, deinem eigenen Willen fol-
gend, im Géttlichen neu erstehen.« Luther wider-
spricht in der Nachfolge des antipelagianischen Au-
gustinus diesem Menschenbild, das seiner Ansicht
nach die Allmacht und Alleinwirksamkeit Gottes
im Rechtfertigungsgeschehen untergribt. Er ant-
wortet Erasmus® »De libero arbitrio« mit der
Schrift »De servo arbitrio« (vom geknechteten
Willen). Indem Luther die Souverinitit Gottes
wahrt, nimmt er dem Menschen aber seine ge-
schopfliche Freiheit und Wiirde. Es gibt fiir ihn kei-
nen freien Willen, der Mensch ist nur ein »Esel«,
der entweder vom Teufel ins Unheil, oder von Gott
ins Heil »geritten« wird. Damit ist zwar jedes stolze
»sich-Rithmen« vor Gott ausgeschlossen, aber
auch dem Menschen die rationale Begriindung und
ethische Verantwortung fiir sein Handeln oder
Unterlassen genommen. Die Kritik des Gesetzes
lasst alle objektiven Handlungsnormen wegfallen
und iiberldsst den Einzelnen im Gewissen allein mit
sich, seinem Gott oder seinem »Teufel«. Allerdings
ist hinter polemischen EinzelduBerungen Luthers —
ob sie nun antikatholisch, antipdpstlich oder antise-
mitisch waren — immer sein grofer (paulinischer)
Grundgedanke der Rechtfertigung »sola fide« zu
sehen: »Entscheidend ist der wirkungsgeschichtli-
che Einfluss, den ein Denker der Nachwelt hinter-
lassen hat, nicht das, was er in Rage oder Angst ge-
sagt hat. Worte und Buchstaben driicken nie genau
das aus, was der Geist denkt, denn das Denken ist
immer méchtiger als die Sprache« (82).
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Es ist nun gut und hilfreich, dass drei profunde
und kompetente Aufsitze des Sammelbandes die-
ses gefihrliche ethische Vakuum Luthers, der kein
systematischer Denker war, durch den konzentrier-
ten Blick auf Immanuel Kants kritische Philoso-
phie und Ethik auffiillen: Ulrich F. Wodarzik
(Worms) sieht den deutschen philosophischen Idea-
lismus insgesamt als Fortfithrung und Vertiefung
der Gedanken Luthers, Reiner Wimmer (Tiibingen)
offnet seinen theonomen Religionsbegriff fiir das
interreligiose Gesprich und Dietrich Korsch (Mar-
burg) vergleicht reformatorisches Freiheitsver-
stindnis und modern-autonome Sittlichkeit unter
der Uberschrift »Freiheit im Widerstreit«. Statt
vom frei-unfreien Willen oder von Evangelium und
gottlichem Gesetz spricht Kant von der Pflicht und
ihrer ethischen Verdienstlichkeit, ohne dabei theo-
logisch die Rechtfertigung oder das ewige Heil
zum Thema seiner Religionsphilosophie und Mo-
rallehre zu machen. Bescheidener ist fiir ihn »die
pflichterfiillende Sittlichkeit stets der wahre und
natiirliche Gottesdienst« (98). Anders als Luther
lehnt Kant eine »Erbsiinde« ab, denn »eine jede bo-
se Handlung muss, wenn man den Vernunftur-
sprung derselben sucht, so betrachtet werden, als
ob der Mensch unmittelbar aus dem Stande der Un-
schuld in sie geraten wire« (84). So kann es dann
auch keine »billige« Exkulpierung von Untaten
oder Verbrechen (wie die der Nazis und Stalinisten
etwa) geben, weil man ja gegen seinen freien
Willen »vom Bdosen geritten« wurde.

Erginzt wird der gehaltvolle und fiir jeden Lu-
ther-Interessenten unverzichtbare Band durch ei-
nen lehrreichen Aufsatz iiber »Theologische Inno-
vation und konservatives Beharren« bei Luther und
Melanchthon (Markus Wriedt, Frankfurt a. M. und
Milwaukee) und eine ausfiihrliche historiographi-
sche Studie »Auf Martin Luthers Spuren in
Worms« (Busso Diekamp, Worms). Leider fehlt ein
Beitrag, der das Freiheitsverstidndnis Luthers mit
dem des Apostels Paulus oder des hl. Anselm von
Canterbury kritisch vergleicht.

Stefan Hartmann, Oberhaid

Spiritualitdit

Die Kreuzestreue des Priesters. Veit Neumann im
Gesprdch mit Erzbischof Dr. Karl Braun, Fe-Me-
dienverlag, Kisslegg 2009, 128 S., geb., ISBN 978-
3-939684-49-7, EUR 10,

Anlésslich des 25-jahrigen Bischofsjubildums
des emeritierten Bamberger Erzbischofs Dr. Karl
Braun und anlésslich des von Papst Benedikt XVI.
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ausgerufenen »Jahres der Priester« hat Dr. Veit
Neumann, Mitarbeiter am Lehrstuhl fiir Pastoral-
theologie an der Kath.-Theol. Fakultit der Ludwig-
Maximilians-Universitit Miinchen, mit dem Erzbi-
schof ein Gesprich iiber wichtige Fragen des Glau-
bens und des priesterlichen Dienstes gefiihrt, das in
der vorliegenden Publikation dokumentiert ist.

Einleitend erzihlt der Erzbischof von seinen Vor-
bildern auf dem Weg zum Priestertum: An Papst Jo-
hannes XXIII. bewunderte Karl Braun »die be-
freiende Einfachheit und Gelassenheit, die aus der
Gewissheit der stindigen Gegenwart Gottes floss«
(13).In den Begegnungen mit Papst Benedikt XVI.
sei er »bereichert worden durch die Tiefe seiner
Innerlichkeit und seiner Glaubensfreude« (14).
Karl Braun wurde am 10. Oktober 1958, einen Tag
nach dem Tod Papst Pius’ XII., in Rom zum Prie-
ster geweiht. Pius XII. hat wenige Tage vor seinem
Tod den Neupriestern gewiinscht, dass sie in der
»Frommigkeit brennend, in der Lehre leuchtend, in
der Lebensfiihrung vorbildlich« (16) seien.

Im Kap. »Der Priester in der Entscheidung« be-
tont der Erzbischof, dass die Geschichte des Rei-
ches Gottes kein grandioser Triumphzug und keine
Leistungsbilanz der Tiichtigen ist, sondern ein
»Wachstumsbericht gottlicher Gnade« (26). Die
Priester sind gerufen, sich mit Christus immer en-
ger zu verbinden und in das eucharistische Opfer
»auch das Opfer des eigenen Lebens« hineinzuge-
ben. Die Priester sollen durch ihre eigene Praxis (z.
B. tdgliche Zelebration, auch wenn nur wenige
Gldubige mitfeiern) ein deutliches Zeichen von der
GroBe des Geschenkes der Eucharistie geben.

Karl Braun verweist auch auf die Gefahr, dass
die seelsorgliche Titigkeit zur bloSen Funktion
werden kann. Besonders fruchtbar wird das prie-
sterliche Tun, wenn Gott auch im geistlich-sitt-
lichen Leben des Priesters sichtbar wird. » Wir miis-
sen die Menschen zu Umkehr und Bekehrung auf-
rufen und ihnen dabei mit gutem Beispiel vorange-
hen« (34). Die heutige Situation des Priesters dh-
nelt — so Erzbischof Braun — zunehmend der Lage
der Apostel vor bald 2000 Jahren. Diese mussten
ihren Auftrag unter tausenderlei Belastungen und
im Wesentlichen ohne gesellschaftlichen Status
ausiiben. Die Priester erfiillen ihren Dienst heute in
einer Welt, die iiber weite Strecken die Transzen-
denz verabschiedet hat. Der Priester kann auch heu-
te Freude und Erfiillung erfahren. Beim endzeit-
lichen Kommen sollen wir zu denen gehoren, die
ausgeharrt haben und »nicht davongelaufen sind«
(41). Dem Hinweis von Veit Neumann, dass die
Kirche wesentlich von den stillen Betern getragen
wird, stimmt Karl Braun zu. Entscheidendes spielt
sich jenseits der groflen Biihne ab. Viele versuchen,
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ohne grole Worte und aufsehenerregende Taten die
Nachfolge des Herrn zu leben. Diese sind »wie ein
unsichtbares Kraftwerk« (46) und haben bei der Er-
neuerung der Kirche eine groie Aufgabe. Der Erz-
bischof verweist in diesem Zusammenhang auf ein
Wort von Ida Friederike Gorres: »Es wird uner-
messlich viel gelitten ..., vor allem von den vielen
guten, getreuen Christen, die ... sich mit dem Ein-
satz ihres Lebens verzehren. ... Ich glaube an die
betende Kirche, an die duldende, an die siihnende
Kirche« (zit. nach 46).

Im Kap. iiber den Priester »in der Priifung«
macht Karl Braun darauf aufmerksam, dass im
durchbohrten Herzen Jesu »die Quelle aller kirch-
lichen Fruchtbarkeit« (48) zu sehen ist: In den
Schwierigkeiten und Leiden meines Wirkens be-
gegnet mir der gekreuzigte Herr. Meine Aufgabe ist
es, ihn gleichsam zu umarmen, die eigene Ohn-
macht anzunehmen und sie in der Gemeinschaft
mit dem am Kreuz Durchbohrten zu einer Kraft fiir
das Reich Gottes werden zu lassen. Christus ldsst es
zu, dass ich trotz rastlosen Bemiihens immer wie-
der an die eigenen Grenzen stofie. Dieses Faktum
entspricht der inneren Logik des priesterlichen
Dienstes, in dem der eigentliche Hirte Jesus Chri-
stus aufleuchten soll. Die Erfolglosigkeit ist der
Stoff, aus dem Gott die Gnade wirkt. Ein opferlo-
ses, kreuzesfreies Christentum ist nicht moglich.
Bischof Pierre Claverie, der 1996 in Algerien Opfer
eines Attentats moslemischer Fundamentalisten ge-
worden ist, hat wenige Monate vorher in einer Pre-
digt gesagt: »Mangelnde Nihe zum Kreuz hat ei-
nen Substanz- und Energieverlust des Christentums
zur Folge. Die Lebendigkeit der Kirche, ihre
Fruchtbarkeit und ihre Hoffnung haben ... in der
Nihe des Kreuzes ihren Nihrboden und ihre Wur-
zeln« (zit. nach 53). Erzbischof Braun gibt zum
Thema »Der Priester in der Versuchung« zu beden-
ken, dass wir mit raschen, menschlich plausiblen
Losungsversuchen die tiefere Sicht unserer Situa-
tion oft tiberspringen. »Offenbar trauen wir dem
Herrn nicht mehr umfassend, was die Zukunft sei-
ner Kirche angeht« (58). Im Kap. »Der Priester in
der Gemeinschaft« betont der Erzbischof, dass die
Priester in ihrem Dienst nur standhalten konnen,
wenn sie zusammenstehen. Durch die Priesterwei-
he wurde zwischen den Priestern ein Band sakra-
mentaler Bruderschaft gekniipft, ein Band der Lie-
be, des Gebetes und der Zusammenarbeit. Die ge-
lebte Einheit der Priester ist eines der wirksamsten
Mittel der Berufungspastoral.

Zum Thema »Die Kirche in der Krise« betont
Erzbischof Braun, dass heute ein wetterfester Glau-
be gefordert ist. »Der Ruf der Stunde lautet:
schlicht und treu den Glauben leben, ihn als Quelle
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der Hoffnung und der Freude sichtbar machen und
ihn unter Wahrung seiner Identitdt neu in unsere
Zeit tragen« (73). Im Kap. »Der Priester in der Kri-
se der Kirche« stellt Karl Braun fest, dass wir »in
einer entscheidenden Stunde der Welt- und Heils-
geschichte« (76) leben. Die Kirche braucht heute
dringend Christen, die die Transzendenz in ihrem
Denken und Handeln wieder stérker berticksichti-
gen, Christen, die nicht das als oberstes Maf} set-
zen, was der Mensch wiinscht und fordert, sondern
was Gott verlangt und schenkt, Christen, die den
Plan Gottes fiir ihr Leben entdecken und anderen
Stiitze und Halt geben. Die Kirche braucht Heilige.
Moglicherweise fiihrt die gegenwértige Umbruchs-
situation — so der Erzbischof — zu einer Besinnung
auf das Wesentliche des Ursprungs. Jesus hat der
Kirche keine ruhigen und friedvollen Zeiten vor-
ausgesagt. Die katholische Kirche wird von vielen
als Storenfried und ldstige Mahnerin angesehen. In
dieser Situation miissen wir wieder das Vertrauen
lernen, dass Christus mit seiner Kirche ist. Die
Treue zum Lehramt der Kirche kann auf weite
Strecken mit Leid verbunden sein. John Henry
Newman hat gesagt: »Wir miissen gewillt sein, fiir
die Wahrheit zu leiden« (zit. nach 87). Billiger geht
es nicht. Mit Berufung auf Don Bosco verweist
Karl Braun auf die Bedeutung der eucharistischen
Anbetung, der Marienverehrung und der Treue zum
Nachfolger Petri. Im Kap. »Der Priester im Alter«
spricht Karl Braun — mit Verweis auf ein wichtiges
Wort aus der Liturgie der Priesterweihe (»Stelle
dein Leben unter das Geheimnis des Kreuzes«) —
iiber das »Kreuz im Alter« und seine geistliche Be-
wiltigung, den Dienst des Gebetes und die Vorbe-
reitung auf den letzten Schritt.

Schwester Lucia, die Seherin von Fatima, hat —
so der Erzbischof zum Thema »Der Priester und die
Gottesmutter« — gesagt: Gute Priester sind jene,
»die sich in Maria wiederfinden im demiitigen
Empfangen, in diesem gldubigen Gedffnetsein und
im Verfiigbarsein ohne Vorbehalt« (zit. nach 100).
Der Priester wird — so Karl Braun — »seine Identitét
umso sicherer finden und bewahren, je mehr er sei-
ne gesamte Existenz mit dem eucharistischen Opfer
verbindet und von dieser tragenden Mitte her sein
gesamtes Leben und Wirken priigen ldsst« (108).
AbschlieBend betont der Erzbischof, dass der
Schwund der Transzendenz in unserer Daseinser-
fahrung alles Reden von Gott zu entleeren droht.
Dennoch iibt der gelebte Glaube auch heute eine
grofle Anziehungskraft aus. In der westlichen Welt
steht die Kirche heute vor einer radikalen Heraus-
forderung. Fiir sein weiteres Leben erhofft sich
Karl Braun vom Herrn die Gnade, »die priesterli-
che Kreuzestreue bis zum Ende leben zu kénnen ...
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und trotz mancher Not von der aus dem Kreuz stro-
menden Freude erfiillt zu bleiben« (119 f). Er ver-
traut darauf, dass unser Tod radikale Teilnahme am
Opfertod des Gekreuzigten sein darf, letzte beseli-
gende Gelegenheit, unser eigenes Opfer fiir immer
zu vereinen mit dem des Erlosers.

Im Nachwort zum Buch (121-128) verweist
Prof. Dr. Andreas Wollbold, Ordinarius fiir Pasto-
raltheologie in Miinchen, bei seinen Reflexionen
iiber die priesterliche Identitdt besonders auf die
Bedeutung des geistlichen Lebens und die geistli-
che Begriindung des Priestertums.

Erzbischof Braun legt in diesem Interview-Buch
ein beredtes Glaubenszeugnis ab. Seine Ausfiihrun-
gen lassen erkennen, dass sie in den vielen Jahren
seines priesterlichen und bischoflichen Wirkens —
im Gebet und der seelsorglichen Praxis — gereift
sind. So ist gewissermafien ein Trostbuch entstan-
den, das Priestern und anderen Leserinnen und Le-
sern einen Weg weist zu Gelassenheit und Geduld,
aber auch zu einer tieferen Verbundenheit mit Chri-
stus. Die Aussagen des Erzbischofs unterscheiden
sich wohltuend von manchen heute vorgetragenen
Rezepten fiir die Zukunftsgestalt der Kirche. Karl
Braun lenkt den Blick mit Entschiedenheit auf Je-
sus Christus. So ist ein Buch entstanden, das hoff-
nungsvoll stimmt.

Josef Kreiml, St. Polten

Kirchenrecht

Heidl, Sabine: Psychische Storungen und ihre
Begutachtung im Ehenichtigkeitsprozess. Frank-
Sfurt am Main 2009 (= Adnotationes in Ius Canoni-
cum48).

S. Heidl hat ihre Dissertation in vier Teile geglie-
dert. Im ersten erlautert sie den Sachverstiandigen-
beweis im Codex luris Canonici und in der Instruk-
tion »Dignitas connubii« (15-26). Héufig stellt die
Verf. apodiktisch Behauptungen auf, die sich leicht
widerlegen lassen: »In allen Fillen der psychischen
Eheunfihigkeit gemaB c. 1095 ist nun ohne Aus-
nahme ein Gutachten erforderlich (Art. 203 DC)«
(19). Doch gerade in Art. 203 § 1 der Instruktion
»Dignitas connubii« ist von Ausnahmen die Rede,
namlich »nisi ex adiunctis inutilis evidenter appare-
at«. Fiir die gerichtliche Praxis wire es hilfreich ge-
wesen, diese Umstéinde niher zu diskutieren bzw.
einzugrenzen.

An anderer Stelle wird kritisiert, dass die in Art.
205 § 1 der Instruktion »Dignitas connubii« vom
Gutachter geforderte »religio« in der deutschen
Ubersetzung mit Religiositit wiedergegeben wird
(18). Ein Blick in einschlégige lateinische (z.B. Ge-
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orges) oder kirchenlateinische Nachschlagewerke
(z.B. Sleumer) hitte gezeigt, dass »religio« sehr
wohl die Bedeutung Religiositit hat. Irrefiihrend ist
die Annahme der Verf., der Sachverstindige solle
sich »durch seine Religion« auszeichnen (18).

Der zweite Teil (27-38) gibt einen Uberblick
iiber die psychische Eheunfahigkeit, wie sie in c.
1095 CIC normiert ist. Dabei stiitzt sich die Verf.
auf die einschldgige Literatur. Wo sie selbst
Stellung nimmt, kann es unverstindlich werden:
»In dieser Entscheidungsfihigkeit besteht die
psychische Fihigkeit, den Akt des Wihlens zu voll-
ziehen, welche immer Motive voraussetzt, die
einen zum Vollzug der Wahl veranlassen« (33 Z.
10). — Wenn die Verf. die Ansicht vertritt, es sei
rechtlich unerheblich, ob die jeweilige Storung
heilbar oder dauerhaft ist (37 und 38), so ist die
Aussage in dieser Allgemeinheit nicht richtig,
wenn man an die Moglichkeit der Erteilung eines
Eheverbotes denkt.

Im dritten Teil arbeitet die Verf. Unterschiede
zwischen psychologischen und psychiatrischen
Gutachten heraus und erortert Fragen der Erstel-
lung und Bewertung von Gutachten (39-62). Auf-
fillig sind Gemeinplitze bzw. Selbstverstindlich-
keiten, z.B.: »Der volle Beweis kann also aus ei-
nem einzigen oder aus der Verbindung mehrerer
Beweismittel resultieren.« (58). Oder: »Bei der Be-
wertung des Gutachtens ist auch zu beachten, dass
die Sprache experimenteller Wissenschaften, wie
der Psychiatrie und Psychologie, anders als die der
Kanonistik ist und sich daraus Verstdndnisschwie-
rigkeiten ergeben konnen« (61).

Wiederholt thematisiert die Verf. das Problem
der unterschiedlichen Fachsprachen (25). So sei die
Anpassung der im Gutachten verwendeten Sprache
an die der Kanonistik sehr schwierig, »da die Fach-
sprache immer auf einer je eigenen Denkweise be-
ruht« (46). Damit stellt sich die Frage, warum eine
solche Anpassung vorgenommen werden sollte.
Sinnvoller ist es doch, daf} jede Disziplin sich ihrer
eigenen Fachsprache bedient. — Die einschldgigen
Untersuchungen von Berlingd und Schoch zu die-
ser Thematik werden nicht einbezogen:

— Berlingo, Salvatore, Dalla perizia alla consu-
lenza nel processo canonico, in: Gherro, Sandro
(Hg.), Studi sul processo matrimoniale canonico.
Padua 1991, 1-18;

— Schoch, Nikolaus, Rollenkonflikte zwischen
dem Sachverstdndigen und dem kirchlichen Rich-
ter bei der Ubertragung der psychiatrischen Fach-
ausdriicke in die juristische Sprache, in: Viladrich,
Pedro-Juan; Escriva-lIvars, Javier; Banares, Juan 1.;
Miras, Jorge (Hg.), Matrimonio. El matrimonio y
su expresion canonica ante el III Milenio. X Con-
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greso Internacional de Derecho Canénico, Pamplo-
na 2000, 897-907.

Im vierten Teil (63—-196), dem Hauptteil, werden
die einzelnen psychischen Stérungen vorgestellt,
ndmlich Abhéngigkeiten (Alkohol-, Drogenmiss-
brauch, Siichte), Personlichkeitsstorungen, affekti-
ve Storungen, psycho-affektive Unreife, wahnhafte
Storungen, Homo- und Bisexualitit, psychosexuel-
le Anomalien, neurotische Stérungen, Essstorun-
gen, Schizophrenie und neurologische Storungen.

Dabei tragt die Verf. (Er-)Kenntnisse aus Stand-
ardwerken der Psychologie bzw. Psychiatrie zu-
sammen. Obwohl die Verf. in der Einleitung Hoff-
nung auf die »Einbeziehung der Rechtsprechung
der Romischen Rota« macht (12), wird diese fak-
tisch nur sporadisch erwihnt (z.B. 177 Anm. 812;
194 Anm. 902) und nicht ausgewertet.

Streckenweise wirkt die Dissertation langatmig,
wenn z.B. stindig wiederholt wird, der Gutachter
habe den Schweregrad der Storung festzustellen
und ob diese dauernd oder voriibergehend sei (vgl.
z.B. 104 ., 107 f., 109 f., 111 f., 114, 116, 120 f.,
123,125f.,135f.,157,171 f., 177, 186). Dies hiitte
in einem einleitenden oder abschlieBenden Absatz
klargestellt werden konnen.

Zu den inhaltlichen Desiderata gesellen sich for-
male Unzulédnglichkeiten: Bei der Auflistung der
kirchlichen Quellen (201-203) ist schon die Rei-
henfolge ritselhaft, da sie teils dem Alphabet folgt,
teils nicht. Auch eine hierarchische Gewichtung ist
nicht erkennbar, da beispielsweise die Glaubens-
kongregation iiber Papst Johannes Paul II. steht.
Einmal sind die Dokumente mit einem Datum ver-
sehen, dann wieder nicht. Der Monatsname ist teils
ausgeschrieben, teils als Ziffer angegeben. Bei der
Nota der Glaubenskongregation vom 3. 6. 2003
hitte zudem das Original in den Acta Apostolicae
Sedis (96 [2004] 41-49) nachgeschlagen und ange-
fiihrt werden miissen.

Wiihrend bei den Decisiones Rotae Romanae den
Jahrgédngen ein »vol.« vorangestellt ist (202 f.),
fehlt dieses bei den Bénden der Acta Apostolicae
Sedis (201).

Auch bei der Sekundirliteratur begegnet man
Schwiichen (z.B. ist das Werk Klaus Boernes iiber
das psychologische Gutachten, das die Verf. in den
Ausgaben von 1995 [6. Auflage] bzw. 1999 [aktua-
lisierte Neuausgabe] benutzt, 2004 in 7. aktualisier-
ter und erweiterter Neuauflage erschienen). Schwe-
rer wiegt aber, dass ein Grofteil der einschldgigen
kanonistischen Literatur von der Verf. nicht heran-
gezogen, ja nicht einmal zur Kenntnis genommen
wurde. Es handelt sich u.a. um die folgenden
Monographien:

— Baccioli, Carlos, Aportes de las ciencias psico-
l6gicas (psicologia, psicopatologia, psiquiatria) pa-

Buchbesprechungen

ra la compression del concepto canénico »causas
naturae psychicae« (can. 1095, 3°). Buenos Aires
2002;

— Zuanazzi, Gianfrancesco, Psicologia e psichia-
tria nelle cause matrimoniali canoniche. Vatikan
2006 (Studi Giuridici 73);

— Zuschlag, Berndt, Richtlinien fiir die Erstel-
lung psychologischer Gutachten. 2. iiberarb. und
erw. Aufl. Bonn 2006.

Auch einschlidgige Aufsdtze wurden nicht be-
riicksichtigt; beispielhaft seien genannt:

— Arroba Conde, Manuel Jesus, La prova peritale
e le problematiche processualistiche, in: L’incapa-
cita di intendere e di volere nel diritto matrimoniale
canonico (can. 1095 nn. 1-2). Vatikan 2000 (Studi
Giuridici 52), 383-410;

— Bafiares, Juan I., Antropologia cristiana y peri-
taje psiquidtrico en las causas matrimoniales, in:
Tus Canonicum 40 (2000) 413-437;

—De Lanversin, Bernard, Ordonner une expertise
médicale. Collaboration et position respective du
juge et de I’expert en la matiére, in: Les cahiers du
droit ecclésial 2 (1985) 143-156;

— Doran, Thomas G., Some thoughts on experts,
in: Quaderni dello Studio Rotale 4 (1989) 59-74;

— Grocholewski, Zenon, Il giudice ecclesiastico
di fronte alle perizie neuropsichiatriche e psicologi-
che. Considerazione sul recente discorso del Santo
Padre alla Rota Romana, in: Apollinaris 60 (1987)
183-203;

— Katzinger, Gerlinde, Der Sachverstindige im
kanonischen Eheprozessrecht und die Bedeutung
von Gutachten in der Beweiserhebung und bei der
Urteilsfallung, in: Holcman, Borut; Kocher, Gernot
(Hg.), Kirche und Staat. Festschrift fiir Stanislav
Ojnik zum 75. Geburtstag. Maribor 2007, 83—102;

McGrath, Aidan, Assisting Judges in Their Ardu-
ous Task: Dignitas Connubii and the Assistance it
Offers in Cases Based on Canon 1095, in: Studies
in Church Law 4 (2008) 109-142;

Mendonca, Augustine, Apostolic Signatura’s De-
claration on the Necessity of Using Experts in Mar-
riage Nullity Cases, in: Canon Law Society of Gre-
at Britain & Ireland, Newsletter 150/2007, 14-35.

Druckfehler sind selten (z.B. 64: Verlagen statt
Verlangen), teils sogar originell (72: Augenlieder
statt Augenlider). Storender sind die Latein-Fehler
(114: »defectus discretio [statt discretionis] iudi-
cii«; 201: » Allocutio ad Rotae Romanae« [statt Ro-
tam Romanamy]).

Die Verf. bezeichnet es als Ziel der Arbeit,
»relevante psychische Storungen auf ihre Aus-
wirkungen auf die Ehefdhigkeit zu untersuchen
und darzustellen, welche konkreten Aufgaben
der psychiatrische/psychologische Gutachter im
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Ehenichtigkeitsverfahren hat, damit das Sach-
verstindigengutachten dem Richter als hilfrei-
ches Beweismittel bei der Urteilsfindung dienen
kann« (197). Damit stellt sich die Frage nach dem
Adressaten dieses Buches. Den Gutachtern diirften
die vorgetragenen Storungen bekannt sein. Die
Richter werden in der Regel auf die in den Offizia-
laten vorhandenen medizinischen, psychologi-
schen bzw. psychiatrischen Standardwerke zuriik-
kgreifen, bevor sie der Zusammenfassung dieser
Erkenntnisse durch eine Theologin folgen. Es mu-
tet teilweise merkwiirdig an, wenn die theologisch
gebildete Verf. den Sachverstindigen Selbstver-
stindliches als Arbeitsanleitung vorgibt, z.B.: »Der
Sachverstiindige sollte bei der Begutachtung be-
sonders auf die Entwicklungsstadien, die Reifegra-
de und mogliche Entwicklungsriickschritte achten«
(131).

Der Verf. ist es allenfalls gelungen, einen Uber-
blick tiber die psychischen Stérungen zu geben, die
zur Nichtigkeit einer Ehe fiihren konnen. Der Wert
der Arbeit liegt, wenn man will, in der Zusammen-
stellung, keineswegs im Erkenntnisfortschritt. Aus
wissenschaftlicher Sicht wére wiinschenswert ge-
wesen, wenn die Verf. sich auf wenige Storungen
konzentriert und dazu die Entwicklung bzw. die
Kriterien der (hochstrichterlichen) Rechtsprechung
herausgearbeitet hétte.

Zuletzt sei aus dem duBerst peinlichen Vorwort
ein besonders putziger Satz zitiert: »Dieses Buch
ist so konzipiert, dass auch die Lektiire einzelner
Teile schon gewinnbringend sein kann« (6). Sol-
ches konnte gegebenenfalls der Rezensent schrei-
ben. Er kann es nicht.  K.-Th. Geringer, Miinchen

Philosophie

Paul R. Tarmann, Menschenrecht, Ethik und
Friedenssicherung. Der personalphilosophische
Ansatz Karl Lugmayers (Europdische Hochschul-
schriften XX/734), Frankfurt/Main u.a. 2010 (Peter
Lang), ISBN 978-3-631-58735-5

In dieser Studie von insgesamt 182 Seiten (ein-
schlieBlich Literaturverzeichnis und Personenregi-
ster) legt der Philosoph, Theologe und Romanisti-
ker Paul R. Tarmann eine Analyse des personalphi-
losophischen Ansatzes von Karl Lugmayer (1892-
1972) vor. Der — wie die besprochene Arbeit auf-
zeigt — zu Unrecht teilweise in Vergessenheit
geratene Osterreichische Volksbildner, Politiker
und Philosoph Karl Lugmayer hat sowohl theore-
tisch als auch praktisch im Sinne des von ihm ver-
tretenen personalen Solidarismus gewirkt und da-
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bei die ideologischen Irrwege des Individualismus
und Kollektivismus vermieden.

In der Tradition der christlichen Soziallehre ste-
hend hat er seine Zentralbegriffe dennoch in gewis-
ser Unabhingigkeit formuliert bzw. prézisiert, in-
dem er — das Wesen der Person betreffend — fest-
halt, dass es hier um die Seinsordnung des Men-
schen und nicht um den Bereich der Erscheinungen
gehe. Der Mensch als Person wird noch vor seinen
unterscheidenden Merkmalen bestimmt als Wesen,
das zu geistiger Erkenntnis und Selbstbestimmung
in Freiheit fihig ist. Allen Menschen ohne Unter-
schied kommt das Personsein zu und deshalb auch
ihre Wiirde sowie gewisse damit verbundene Rech-
te und Pflichten. Dabei ergeben sich in der Sache
viele Gemeinsamkeiten mit dem aristotelisch-tho-
mistischen naturrechtlichen Verstindnis, obwohl
Lugmayer den Begriff »Naturrecht« als nicht gliik-
klich gewihlt ansieht, weil er zu Verwechslungen
der Seinsordnung mit der Erscheinungswelt Anlass
gebe. Insofern ist Lugmayer mit dem Naturrechts-
lehrer Johannes Messner (1891-1984) zwar inhalt-
lich verbunden, hat aber Schwierigkeiten mit des-
sen Begrifflichkeit, die ihm zu wenig exakt er-
scheint. Hier ist anzumerken, dass Lugmayer auf-
grund seiner philologischen Ausbildung die von
ihm verwendeten und herausgearbeiteten Begriffe
zuerst etymologisch analysiert und sichtet und dann
eine moglichst groBe Eindeutigkeit und Konsistenz
anstrebt, die er bei anderen Autoren nicht immer in
dieser Form vorfindet.

Nicht nur die Idee des Menschenrechts und der
im einzelnen damit verbundenen Rechte und
Pflichten, die eine gewisse iiberpositive Geltung
haben, auch wenn sie als menschliche Grundrechte
der Formulierung im positiven Recht bediirfen,
sondern auch die Ethik als solche verlangt nach ei-
ner metaphysischen Begriindung in der Seinsord-
nung der menschlichen Person. Von daher ergibt
sich auch ein Bezug zu Gott als dem Schopfer der
menschlichen Personen, der dem Menschen die
ewige Gliickseligkeit verheifit, wenn er das Gute tut
und das Bose meidet. Jede Ethik ist fiir Lugmayer
auch Sozialethik, da es nicht nur um den Einzel-
menschen geht, sondern auch um die Ordnung des
gesellschaftlichen Miteinanders.

Von daher ist es konsequent, dass in dieser Lug-
mayer-Studie von Paul Tarmann zuletzt auch die
Friedenssicherung und deren Begriindung ausfiihr-
lich zur Sprache kommt. Das Konzept des Friedens
als solches wie auch die konkrete Friedenssiche-
rung sind untrennbar mit dem Personalismus Lug-
mayers verbunden. Das gottebenbildliche Sein je-
des Menschen als Person ist hoher zu achten als die
Erscheinungswelt. Zum Frieden gehort daher der
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Bezug zum gottlichen Ursprung alles Seienden, die
Wertschitzung des Mitmenschen sowie die Ach-
tung der natiirlichen Umwelt.

Das klar strukturierte Buch von Paul R. Tarmann
eignet sich gut als Einfiihrung in das philosophi-
sche Denken von Karl Lugmayer. Vertiefte Studien
konnten sich beispielsweise der Frage widmen, ob
der Personbegriff Lugmayers nicht doch einen ge-
wissen Dualismus aufweist, indem er das Mensch-
sein gleichsam aufspaltet in eine tiber Raum und
Zeit stehende personale Existenz und in ein gleich-
wohl damit verbundenes Dasein in der Erschei-
nungswelt. Moglicherweise kommt hier die blei-
bend giiltige aristotelisch-thomistische Einsicht in
das Wesen der Person als individuell-konkreter
Einheit des Menschen in Leib und Seele etwas zu
kurz. Josef Spindelbock, St. Polten

Zeitgeschichte

Low, Konrad: Deutsche Schuld 1933—1945? Die
ignorierten Antworten der Zeitzeugen. Mit einem
Vorwort von Klaus von Dohnanyi und einem Nach-
wort von Alfred Grosser, Olzog Verlag, Miinchen
2011, 446 S. (ISBN 978-3-7892-83-28-4), EUR
39,90.

Konrad Low, Jurist und Politologe ist den Lesern
dieser Zeitschrift kein Unbekannter. Sein Werk:
»Dieses Volk ist ein Trost« — Deutsche und Juden
im Urteil der jiidischen Zeitzeugen, wurde ausfiihr-
lich besprochen (FKTh 33 [2007] 68-73). Low
wendet sich gegen den Kollektivvorwurf: Man
muss zwischen der deutschen Bevolkerung und den
Nazis unterscheiden. Die Katholiken waren nicht
Hitler zugetan; man konnte klar zwischen rassisti-
schem Antisemitismus und religiose Antijudaismus
unterscheiden. Selbst verfolgte Juden haben diese
Unterscheidung gesehen. Ferner wiirde auch das
Biichlein »die Miinchner und ihre jiidischen Mit-
biirger 1900-1950 im Urteil der NS-Opfer und
Gegner besprochen«, das zeigt, dass z. Zt. der Mon-
archie Antisemitismus praktisch unbekannt war
(FKTh 25 [2009] 239f).

KI. von Dohnanyi berichtet in seinem Vorwort
von der Verzweiflung seines Vaters iiber die Unti-
tigkeit Churchills angesichts des Massenmords,
von den Soldaten, die an der Front davon erfuhren
und es wegen der Ungeheuerlichkeit des Vorwurfs
zunéchst nicht glauben wollten. Der Satz: » Verant-
wortung ist nicht gleich Schuld«, bediirfte einer
weiteren Kldrung. Von Dohnanyi verteidigt K.
Low, dem eine Relativierung der Naziverbrecher
vorgeworfen wurde; »er lenke nur den Blick auf die
wahren Helden unserer Geschichte in den dunkel-
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sten Jahren Deutschlands«.

Noch klarer konnte Alfred Grosser, selbst ein Ju-
de, in seinem Nachwort Konrad Low gegen die
»niedrigen Angriffe« verteidigen. Als er 2007 als
Mitglied des Kuratoriums eines Kongresses »Fo-
rum deutscher Katholiken« auftrat, wurde er sei-
tens des Zentralrates der Juden in Deutschland als
»Autor antisemitischer Beitrige« angeprangert.
»Dies nur, weil er in seinem ersten einschldgigen
Buch bewiesen hatte, dass weit mehr als bisher ge-
sagt, nicht jlidische Deutsche Juden in Deutsch-
land, laut jiidischen Zeugnissen, Hilfe geleistet hat-
ten.« Grosser bezeichnet das Buch als »niitzlich«,
weil es Klarheit schaffe iiber die Haltung vieler
»arischer« Deutscher und dariiber, »dass der Anti-
semitismus »nicht so tief verankert und weitver-
breitet war« wie oft geschrieben wurde.« Dass es
Mut braucht — »das Buch ist mutig« —, stimmt den
Rezensenten hochst nachdenklich. Warum wird
man angefeindet, wenn man auf Menschen ver-
weist, die etwas getan haben, wofiir die Opfer, die
verfolgten Juden, hochst dankbar waren und die ih-
nen das Uberleben z. T. ermoglicht haben. Sehen so
viele nur ihre Theorie und nicht den Einzelnen, das
Opfer? Storen denn die vielen heimlichen Helfer
der verfolgten Juden? Hitten sie nicht helfen sol-
len, damit das negative Pauschalurteil tiber die
Deutschen nicht getriibt wird?

Grundlage jeder Beurteilung ist fiir Low die »un-
antastbare Menschenwiirde«. Im 1. Teil (Einfiih-
rung »ihr sollt die Wahrheit erben«) gibt er dariiber
Rechenschaft. Dieser Begriff umfasst aber nicht
nur die physische Misshandlung (Vertreibung,
Zwangssterilisierung, Deportation), sondern auch
Diskriminierung und Ehrabschneidung (22). Damit
habe die Shoa schon 1933 begonnen. Auf die Rede
von der »Deutschen Schuld« fragt Low: »Alle
Deutschen, auch die Kinder, auch die Gegner Hit-
lers ..., auch die jiidischen Deutschen? Ohne die
furchtbaren Verbrechen der Nazis irgendwie zu be-
streiten, sieht Low in der Pauschalierung einen Ver-
stol gegen Ehre und Wiirde. Auch Solschenizyn
wehrt sich zurecht gegen eine Zuweisung der Griu-
eltaten der kommunistischen Fiihrer an das russi-
sche Volk (26). Die zentrale, aber schwer zu beant-
wortende Frage lautet: Wer hat Schuld auf sich ge-
laden? Der aktive Titer? der stille Helfer? der
Nichthelfer, wo Hilfe moglich und zumutbar war?
Auch Zuschauer konnen nicht ohne Weiteres zu
den Schuldigen gerechnet werden.«

Was die Quellen des historischen Wissens (29f)
betrifft, setzt Low vor allem auf die Zeugnisse der
Opfer. Fiir sie besteht kein Grund zu beschonigen
oder zu entlasten; dann auf die diplomatische Post.
Die Opfer wollten der Nachwelt ihre Zeugnisse
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hinterlassen, wie gerade die Titel ihrer schriftlichen
Vermichtnisse (»Ich will reden«, »Ihr sollt die
Wahrheit erben«), meistens in der Form von Tage-
biichern belegen (31ff). K. Low will gerade ihre
Zeugnisse dem Vergessen entreifien und verdiente
dafiir auch die Anerkennung seitens der Vertreter
des Judentums. Warum hat bisher niemand diese
Tagebiicher in dieser Griindlichkeit gesichtet? Weil
die »unerbetene Erinnerung« (30) dem eigenen Ge-
schichtsbild widerspricht?

In Teil IT (Bekundungen jiidischer Zeitzeugen)
untersucht Low die Verbreitung des Antisemi-
tismus. Vor Hitler wurde von den jiidischen Ge-
wihrsleuten im Grunde kein Antisemitismus in
Deutschland wahrgenommen. Die jiidische Her-
kunft zog kein Karrierehindernis nach sich. Im aka-
demischen Bereich ist eher von einer Diskriminie-
rung der Katholiken zu sprechen als der Juden; die-
se waren auch auf der Finanzbranche iiberpropor-
tional vertreten. Uberhaupt bildeten die Juden kei-
ne einheitliche gesellschaftliche Gruppe: Spannung
zwischen West- und Ostjuden; politisch wihlten ei-
nige sogar Hitler; es gab auch jiidischen Antisemi-
tismus. Im 1. Weltkrieg kimpften Juden (viele Offi-
ziere) fiir die deutsche Sache. Der Antisemitismus
nahm stidrkere Auswiichse erst in Zusammenhang
mit der Unzufriedenheit mit der Riterepublik K.
Eisners, eines »norddeutschen Juden«, an. Die
Weltwirtschaftskrise fiihrt dann 1929 an Hochschu-
len zu antisemitischen Ausschreitungen, ebenso an-
lasslich der Wahlen. Nach Hitlers Machtergreifung
warteten die Juden weithin ruhig die Entwicklung
ab. Der Judenhass gehorte so M. Horkheimer noch
1939 — »der Phase des faschistischen Aufstiegs an«,
sei nur ein Ventil fiir jiingere Jahrgéinge der SA.
»Horrormeldungen des Auslands« wurden von jii-
discher Presse dementiert (64). Die Juden nahmen
also selbst die Gefahr nicht ernst. Der Boykottauf-
ruf gegen jiidische Geschifte am 1. April 1933 wur-
de allerdings aus Sympathie der Bevolkerung mit
den Juden nicht allgemein beachtet. Der Boykott-
tag war kein moralischer Erfolg fiir Hitler (68f).
Die Tatsache, dass viele Deutsche gerade am Boy-
kotttag in jiidischen Geschiften kauften, beweist,
dass kein grundsitzlicher Antisemitismus im Volk
herrschte und dieser auch nicht religios (Kreuzi-
gung Christi) begriindete Judenfeindschaft war.

Die Niirnberger Gesetze erniedrigten die Juden
zu Staatsangehorigen mindereren Rechts (75ff). Je-
doch sehen manche Juden im Verbot der Mischehe
eine alttestamentliche Forderung Gottes durch die
Nazis verwirklicht! Der Misserfolg der Nazis in der
Judenfrage fiihrte schlieBlich zur Inszenierung des
Mordes an E. v. Rath und zur Progromnacht in den
Tagen danach. Auch angesichts der brennenden
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Synagogen wurden von jiidischen Mitbiirgern
Sympathie und Mitgefiihl festgestellt. Nach dem
Progrom kam eine neue Schikane iiber die Juden.
Sie mussten den Stern tragen. Ein Teil der Bevolke-
rung verhielt sich bosartig, aber der grofere Teil
war anstidndig und unzufrieden mit dieser Stigmati-
sierung; diese Erfahrungen wurden an verschiede-
nen Gegenden des Landes gemacht. Mit Kriegsbe-
ginn wurden die Lebensmittelmarken eingefiihrt.
Die Juden, deren Marken mit J gekennzeichnet wa-
ren, erhielten geringere Rationen zugewiesen. Die
Lebensmittelhdndler und insgeheim auch viele Pri-
vate sahen die Not und versuchten zu helfen. Die-
ses »Almosen« diirften sich manche selbst vom
Munde abgespart haben. Beim Zwangseinsatz am
Arbeitsplatz war in der Regel das Verhiltnis zwi-
schen Ariern und Nichtariern kameradschaftlich.
Es gab halt immer wieder Menschen mit Herz.
Auch bei den »Fabrikaktionen«, wobei die Juden
vom Arbeitsplatz weg deportiert wurden, gab es
Menschen, die die Betroffenen vorwarnten oder
versteckten. In den Schulen — ein weiterer Lebens-
bereich — waren die Verhiltnisse unterschiedlich:
Auch die Hitlerjugend war z. T. anstindig, z. T. fa-
natisch, ebenso die Lehrer. Die Zeugnisse wider-
sprechen der Annahme einer homogen nazistischen
Einstellung. Doch Kinder kénnen grausam sein und
isolieren!

Die »Restimees jiidischer Zeitzeugen«, (157ff)
d.h. lauter urteilsfahiger deutscher Juden, die zum
groflen Teil Deutschland verlassen haben, wider-
sprechen einer pauschalen Verurteilung der »Deut-
schen«. Sie differenzierten zwischen »Deutschen«
und »Nazis«. So schreibt E. Marcuse: »Nach wie
vor halte ich daran fest, das Volk ist gut; nur ein
kleiner Teil hat diesen anerzogenen Hass in sich«
(166). Low verschweigt jedoch nicht anklagende-
verteidigende »Zwischentonen« (179ff), d.h. das
Ringen der Opfer um ein gerechtes Urteil.

Teil III bietet Bekundungen »arischer« Zeitzeu-
gen: Low geht von der paradoxen Feststellung aus,
dass S. K. Padower die Mentalitit der besiegten
Deutschen erforschen sollte und im Raum Aachen
keinen einzigen Nazi gefunden hat. Ist Verdrin-
gung die Ursache oder die Verwurzelung des Vol-
kes im katholischen Glauben? Katholiken haben ja
weniger Hitler gewihlt. Seine Unterscheidung zwi-
schen Nationalsozialisten und Deutschen wird
dann an Gewihrsleuten wie Konrad Adenauer, K.
Schumacher (wobei die S. 188 berichtete Begeben-
heit in Israel aufschlussreich ist; vgl. die Bemer-
kung: »Die Nazizeit hat ebenso viele Deutsche wie
Juden getotet«). Ahnlich urteilt S. Haffner, A. Delp,
A.Hermes, E. Kistner, H. Brauer und viele andere.
Der Hitlergrul war in Sitiddeutschland verpont
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(200).

Low wertet dann die Deutschlandberichte der
Sopade (=Sozialdemokratische Partei Deutsch-
lands) aus. Die Informanten waren iiber ganz
Deutschland zerstreute Gegner der Nazis. Wie ha-
ben sich demnach die Nichtjuden zu den Juden ver-
halten? Schon 1934 begann die Massenbasis der
Nationalsozialisten zu schwinden. Die Judenpro-
grome werden keineswegs gebilligt (209). Der
»Stiirmer« wird laut Zeitungsverkédufern wenig ge-
kauft. Die Judenhetze beeindruckt die Leute nicht
beim Einkauf. Die Hetze richtet sich gegen »Juden
und Katholiken« (211; 213, 217, 233). Auch bei
den Juden schwankt die Stimmung auferordent-
lich: manchmal empfinden sie ihre Lage hoff-
nungslos, doch andererseits kehrten 1937 sogar frii-
her ausgewanderte zuriick (215). Doch ist eine Ar-
beiterin entlassen worden, weil sie beim Juden Sok-
ken gekauft hat! (216); andererseits ist zu lesen,
dass man in Berlin nichts vom Antisemitismus
merkt. Die Nazis glaubten, sich ihren Terror ohne
Prestigeverlust in der Welt leisten zu konnen. Die
Berichte sprechen auch von der zunehmenden Bru-
talitat gegen die Juden: Was den Armeniern in der
Tiirkei geschah, geschieht im 3. Reich planméBiger
an den Juden (218f). Die Nazis hitten gewusst, dass
das Volk den Dauerprogrom ablehnt. Kinder und
Jugendliche hitten sich aber an den Gewalttitigkei-
ten besonders roh beteiligt. Progromgegner wurden
bis zu sechs Monaten Gefingnis verurteilt. Weniger
Material geben die Berichte der Gruppe »Neu Be-
ginnen«, doch belegen auch sie die Ablehnung von
Ausschreitungen gegen jiidische Geschifte durch
das Publikum. »Der Internationale Massenkampf
berichtet dhnliches und bemerkt, dass die Juden-
progrome ohne die aufenpolitischen Erfolge
(Miinchner Abkommen!) kaum so moglich gewe-
sen wiren.

Regimekritische Ausldnder mit Deutschlander-
fahrung bezeugen, dass die meisten Deutschen ju-
denfeindliche Maflnahmen nicht guthiefen (228f).
Ahnlich urteilten die auslidndischen Diplomaten in
den Meldungen an ihre Regierungen. Wie nahm
nun der NS-Staat die Einstellung der Deutschen
wahr? Den geheimen NS-Stimmungsberichten zu-
folge gereichen mehr Berichte dem deutschen Volk
zur Ehre (243). P. Longerich berichtet, dass der Un-
wille in der Bevolkerung wuchs, je radikaler die
Verfolgung wurde (252). Die sechsbidndige Unter-
suchung von M. Brozzal (252ff) tiber Bayern in der
NS-Zeit bezeugt, dass sich die Bevolkerung von
den antisemitischen Machenschaften fernhielt. Die
Nazis bekdmpften »Judentum und politischen Ka-
tholizismus« (255, 256, 257). Das Volk kaufe
weiterhin noch bei Juden: Die Frauen bildeten auf
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der Strafle lange Schlangenlinien. Die Gestapo em-
porte sich, dass die katholische Kirche in betonter
Ablehnung der deutschen Judenpolitik die Juden
unterstiitze (261). Dabei gab es Spannungen zwi-
schen der ordnungswahrenden Polizei und Partei-
gruppierungen.

Nazifiihrer beklagen sich iiber Deutsche, die
Mitleid mit den Juden hatten (263); sie kdnnen
nicht Antisemiten gewesen sein. Nicht vollig
gleichschalten lieBen sich die Gerichte, die hohen
Militdars und die praktizierenden Christen (265f);
Hitler und Himmler wussten genau, dass viele den
Nationalsozialismus ablehnten. Himmler wusste,
dass das Volk in seiner Mehrheit die Beseitigung
minderwertiger Deutscher ablehne (272). Hitler hat
Geheimhaltung der Erlasse von entscheidender Be-
deutung befohlen (273); das galt besonders der
Endlosung der Judenfrage (274); das Volk war eben
keine Marionette. Deshalb wurden die Vernich-
tungslager auflerhalb Deutschlands angelegt. Auch
Goebbels sprach vom Mitleid vieler mit »den ar-
men Juden« (278). 4000 Juden konnten sich einer
Verhaftung aufgrund vorzeitiger Warnung entzie-
hen und trieben sich wohnungs- und anmeldungs-
los in Berlin herum (279).

Teil IV ist iiberschrieben: Wiirde, Gesetz,
Schuld-Nachbetrachtungen. Zunichst wird gefragt,
wer im strengen Sinn bei der Schoa schuldig ge-
worden ist: Alle Deutschen (auch die nach dem
Krieg Geborenen? Die erwachsenen Deutschen
von damals? Die davon wussten? Die direkt Betei-
ligten? Hier herrscht offensichtlich eine grobe Be-
griffsverwirrung. Die Wiirde ist nach dem Grund-
gesetz unantastbar. 1945 hitten 200.000 Deutsche
Selbstmord begangen. Uber 700.000 wurden aus
ihren Positionen von den Siegermichten entfernt.
Es gab 3.000.000 Spruchkammerverfahren
(1.000.000 Mitldufer, 250.000 Belastete, 25.000
Schuldige und Hauptschuldige) (290), aber keine
Partisanen gegen die Alliierten: Der 8. Mai 1945
wurde als Tag der Befreiung empfunden. Goebbels
gesteht schon 1938, dass die Masse der Bevolke-
rung mit den armen Juden Mitleid hat (278). Im
iibrigen habe das Volk die Alliierten als Befreier
empfunden (289). Insofern kann man von keiner
Kollektivschuld sprechen.

Low geht dann der Frage nach dem Anteil der
moralisch Schuldigen in der Gesamtbevolkerung
nach. Andere Autoren gehen auf diese Frage nicht
ein, erwecken aber den Eindruck, dass es fast alle
Deutschen waren. In diesem pauschalisierenden
Sinn duferten sich auch hohe Politiker der 40ger
Jahre (304f). Auffallend sind allgemeine Schuldbe-
kenntnisse und Anklagen, ohne stichhaltige Anga-
ben zu Personen und der Art ihrer Schuld. Reiferi-
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sche Titel wie »Hitler und sein Volk« (311ff) er-
wecken den Eindruck einer Kollektivschuld, der
bei genauer Priifung der Daten nicht stimmt; sog.
»Dokumentationen« sind einseitig (314). Low geht
nun verschiedene diesbeziigliche Werke durch und
zeigt die ungenaue und verallgemeinende Art der
Berichterstattung. Entweder man wusste in der NS-
Zeit nichts von den verbrecherischen Machen-
schaften der Nazis oder hielt Informationen fiir
Propaganda der Gegner. Die eigentliche Frage lau-
tet jedoch: »Was konnte der wissende Gegner des
NS-Regimes mit Aussicht auf Erfolg gegen den
Volkermord unternehmen, ohne sich selbst und sei-
ne Angehorigen auf das duBlerste zu gefihrden?«
(318). Jiidische Zeitzeugen werden oft iibergangen.
Auch die Alliierten wollten handfeste Beweise fiir
Hitlers Verbrechen nicht glauben (346). Im Aus-
land hédtte man mehr dariiber gewusst als in
Deutschland. Hernach wird aufgewiesen, dass we-
der Ethik noch Recht eine Grundlage fiir die kollek-
tive Verantwortung bieten (357). Zudem wird ge-
zeigt, dass sogar fiir Mitglieder der SS, SA,
NSDAP nicht der Kollektivvorwurf stimmt, da
manche von ihnen Juden geholfen haben (357).

Der nichste Abschnitt (18.3) bedenkt unter dem
Grundsatz »gleiches Recht fiir alle« die Tatsache,
dass auch Auslédnder Hitler zugejubelt und zur Fe-
stigung seiner Macht beigetragen haben und sogar
Juden an der Deportation von Juden mitgewirkt
und daraus Nutzen gezogen haben. Der Kollektiv-
schuldvorwurf, so falsch er ist, miisste also den
Rahmen des deutschen Volkes weit iibersteigen.
SchlieBlich werden noch die »Richter in eigener
Sache« angeprangert, d.h. jene, die spdter von der
Kollektivschuld der Deutschen gesprochen haben,
aber friiher die nationalsozialistische Bewegung —
wenigstens zeitweise — gefordert haben wie M.
Niemoller, Wolfgang Huber (?), R. Giordano, W.
Jens, G. Grass, R. v. Weizicker, O.Schindler, M.
Doerry u.a. Man kann gegen diese Argumentation
einwenden, dass Low hier manchmal »Sippenhaft«
praktiziert, aber tatsdchlich konnen manche harte
Urteile iiber »die Deutschen« nur eine Alibifunk-
tion haben.

Die vorletzte Abschnitt: Schoa-»Zivilisations-
bruch« oder »Kulturbruch«. Low bevorzugt den
Terminus Kulturbruch, denn es trat eine Zasur im
Human-Geistigen ein. Dahinter steht wohl ein
philologisches Problem, denn civilisation meint
mehr das Kulturelle im Sinn des Technisch-Fort-
schrittlichen. Léw hinterfragt die Singularitdt der
Schoa, mit einem Wort A. Grossers: »Nichts ist mo-
ralisch so verwerflich wie die explizite oder impli-
zite Uberzeugung, eine Million ermordeter ukraini-
scher Bauern stelle ein geringeres Verbrechen dar
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als eine Million ermordeter Juden« (388). Dieser
Kulturbruch sieht Low angekiindigt im Manifest
der kommunistischen Partei von K. Marx, der den
»Umsturz aller bisherigen Gesellschaftsordnung«
propagiert, eine Kampfansage an Staat und Recht,
Ehe und Familie und Religion, also die gewachsene
Kultur. »Alle schriftlichen Errungenschaften der
Menschheitskultur ... wenden sich an Individuen,
nicht an Volker, Rassen, Stimme, Klassen oder Re-
ligionsgemeinschaften. Der Einzelne hat sich ange-
sprochen zu fiihlen und schlieflich auch zu recht-
fertigen« (391). Freilich, jede Menschengruppe
umfasst Individuen, die sich zum B&sen missbrau-
chen lassen (396, 374).

Eine »Vergangenheitsbewiltigung« gibt es aber
nicht ohne Achtung der Wiirde, stellt K. Low zum
Schluss fest; erst seit ihrer Missachtung durch die
totalitdren Regime des 20. Jahrhunderts spricht da-
von das Grundgesetz. An dieser Wiirde nehmen teil
»Kinder wie Greise, Gesunde und Kranke, Euro-
péer wie Asiaten, Gute und Bose. Auch das ungebo-
rene Leben? Hier entdeckt der Kenner der Lage ei-
ne schlimme Ausnahme, nach dem Wort Isensees:
»Der Staat totet.« Nach Low kommt mit dem Kol-
lektivvorwurf der Unschuldige unter die Rider,
dessen Schuld ungepriift zu gelten hat. Hier errédn-
gen noch die Nazis einen Erfolg, die den Unter-
schied zwischen sich und dem deutschen Volk auf-
heben wollten. Goldhagen hebt in seinem Buch
»Hitlers willige Vollstrecker« diesen Unterschied
auf. Die Fachhistoriker widersprechen ihm mei-
stens, er hat aber den »Demokratiepreis« bekom-
men, dessen Forderer nach Low ideologisch vorbe-
lastet sind (399f). Steckt hinter dieser mangelnden
Wehrbereitschaft ein »gestortes Verhdltnis der
Deutschen zu ihrer Vergangenheit«, ein Masochi-
stisches Schuldbewusstsein (400)? Héngt damit so-
gar die geringe Geburtenzahl Deutschlands zusam-
men? (401). Low diagnostiziert ein »wackliges mo-
ralisches Fundament« als Ursache fiir das kranke
Schuldbewusstsein.

Zum Schluss wiinscht K. Low »eine gerechte, li-
berale Streitkultur« (Fr. Stern). Sie ist notig, denn
»alle verschwiegenen Wahrheiten werden giftig«
(Nietzsche). Zu fragen ist nur, ob angesichts der
vielen Klischees und Ideologien und der Ungeheu-
erlichkeit der Verbrechen ein solcher Streit von so
viel Kultur durchdrungen sein wird, dass er zu einer
Klarung fiihrt. Konrad Low konnte den Streit sicher
erhobenen Hauptes verlassen.

Zum Schluss mochte der Rezensent noch den
Wunsch duflern, dass eine solche sensible Streitkul-
tur auch die Spannungen zwischen Katholiken und
Juden abbauen werde. Tatséchlich ist das Verhéltnis
nicht reibungslos: Pius XII., Kardinal Meisners Re-
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de vom Holocaust im Hinblick auf die Abtreibung,
Karfreitagsfiirbitte. Es gibt doch so viele Gemein-
samkeiten: H. Horkheimer zeigte, dass iiberzeugte
Katholiken jene Gruppe waren, die den Juden in
der Nazizeit am meisten geholfen hatten. Auch vor-
liegendes Buch zeigt, dass die Nazis Juden und Ka-
tholiken besonders hassten. Der Antisemitismus
kann sich heute als Antikatholizismus duflern. In
beiden Religionen wird in besonderer Weise die
Nihe Gottes geahnt und abgelehnt.

Anton Ziegenaus, Augsburg

Kirche heute

Kreiml, Josef (Hrsg.): Christliche Antworten auf
die Fragen der Gegenwart. Grundlinien der Theo-
logie Papst Benedikts XVI. (Schriften der Philoso-
phisch-Theologischen Hochschule St. Pélten, hrsg.
von Josef Kreiml, Thomas Heinrich Stark und Mi-
chael Stickelbroeck, Band 1), Verlag Friedrich
Pustet, Regensburg 2010, ISBN 978-3-7917-2295-
5, kartoniert, 256 S., EUR 22,—

Seit dem Jahre 2005 hat die Phil.-Theol. Hoch-
schule St. Polten eine Reihe von Abendvortrigen
iiber die Theologie Papst Benedikts XVI. angebo-
ten, die ein reges Interesse gefunden haben. Die
Frucht dieser Initiative wird nun in einem eigenen
Band vorgestellt, mit dem eine neue Reihe der
Hochschule beginnt. Wie Josef Kreiml in seinem
am Fest des hl. Benedikt datierten Vorwort betont,
versuchen die Autoren, »in wissenschaftlich ver-
antworteter, aber durchaus allgemeinverstiandlicher
Weise wichtige Grundziige der Theologie und der
Verkiindigung Joseph Ratzingers zu entfalten« (S.
8). Der Unterscheidung zwischen dem Theologen
Ratzinger und Papst Benedikt XVI. wird durchaus
Rechnung getragen, ohne dabei eine strikte Tren-
nung durchzufiihren.

Der erste Beitrag, von Josef Kreiml, widmet sich
den theologischen »Grundiiberzeugungen des Pap-
stes Benedikt XVI.« unter dem Stichwort »Mitar-
beiter der Wahrheit«, dem bischoflichen Wappen-
spruch Joseph Ratzingers (S. 9-34). Die globale
Ubersicht, die sich auf einige wichtige Themen
konzentriert, dient einer allgemeinen Einfiihrung.

Thomas Heinrich Stark behandelt das Thema
»Glaube und Vernunft. Eine Relecture der Regens-
burger Vorlesung von Papst Benedikt XVI.« (S.
35-65). Diese Ausfithrungen sind besonders le-
senswert, denn die o6ffentlichen Reaktionen auf die
Regensburger Vorlesung haben sich leider auf ei-
nen Nebenaspekt konzentriert, das Verhiltnis von
Religion und Gewalt im Islam, und haben so vom
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eigentlichen Thema abgelenkt, der Beziehung zwi-
schen Glaube und Vernunft. Gleichwohl bietet eine
FuBnote einschldgige Literaturhinweise zum
Nebenthema »Islam« in der Regensburger Vorle-
sung (S. 35f, Anm. 1). Nach einer geschichtlichen
Erinnerung an die Situation des Christentums in der
Antike (in der die offizielle polytheistische Reli-
gion von den gebildeten Kreisen ebenso wenig ge-
glaubt wurde wie vielleicht heute — so diirfen wir
hinzufiigen — der Marxismus von den geistigen
Fiihrern Chinas), betont Stark die Vernunft als gei-
stige Fihigkeit zum Vernehmen des Wahren und
Guten. Die »Voraussetzungen der Erkenntnis- und
Wabhrheitsfahigkeit geistbegabter Subjekte« wer-
den dann eigens dargelegt (S. 41-52) und im
Gegensatz zu Nietzsche profiliert (S. 46f). Erhellt
wird schlieBlich das Verhiltnis zwischen Christen-
tum und philosophischer Vernunft, wobei die ge-
schichtlichen Irrwege kritisch benannt werden, ins-
besondere der Nominalismus (S. 55-58), der auch
die Reformation beeinflusste, von der wiederum
Immanuel Kant abhéngt (S. 58-60). »Entmytholo-
gisiert« wird nebenbei die gingige Auffassung, das
»Zeitalter der Aufkldrung« habe »endgiiltig mit al-
len Formen des Irrationalismus und des Aberglau-
bens aufgerdumt ... Diese Meinung deckt sich ... in
keiner Weise mit dem historischen Befund, demzu-
folge das 19. und 20. Jahrhundert als Zeiten der
Hochbliiten der Esoterik und des Okkultismus an-
gesehen werden miissen«. Dies zeigt sich bereits in
der Auseinandersetzung zwischen Kant und dem
»Geisterseher« Swedenborg (S. 60, Anm. 29). Da-
mit der Glaube gedeihen kann, muss die Vernunft
von ihren »Pathologien« befreit werden (vgl. S. 62).

Ein gewichtiges Thema des gegenwirtigen Dis-
kurses wird von Michael Stickelbroeck aufgenom-
men: »Christus und die Religionen. Der Anspruch
der christlichen Offenbarung im Hinblick auf die
Religionen der Welt« (S. 66—103). Der Beitrag geht
vor allem kritisch auf die sogenannte »pluralisti-
sche Theologie der Religionen« ein, deren wichtig-
ste Irrtiimer im Jahre 2000 unter der Federfiihrung
von Kardinal Ratzinger in der Erkldrung der Glau-
benskongregation »Dominus Jesus« zuriickgewie-
sen wurden. Stickelbroeck hat sich in seiner Habili-
tationsschrift ausgiebig mit dem einschldgigen
Thema befasst und bringt darum in seinem Beitrag
die Diskussion treffend auf den Punkt. Positiv auf-
gewiesen wird die »Stellung Jesu Christi im
Gegeniiber zu den Weltreligionen« (S. 89-93) und
die Bedeutung der Kirche fiir das Heil der Men-
schen (S. 93-100). Am Ende formuliert der Autor
einige »Perspektiven fiir den Dialog mit den Reli-
gionen« (S. 101-103).

Im Vordergrund der &ffentlichen Diskussion ste-
hen heute oft die ethischen Themen des Glaubens.
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Begriilenswert ist darum der Beitrag von Clemens
Breuer: »Im Schnittpunkt von Gesetz und Gewis-
sen. Einblick in das moraltheologische und soziale-
thische Schrifttum von Joseph Ratzinger / Papst
Benedikt XVI.« (S. 104-151). Dabei wird der ori-
ginelle Versuch unternommen, méglichst chronolo-
gisch die Publikationen des Theologen Joseph Rat-
zinger bzw. des Heiligen Vaters Benedikt XVI. vor-
zustellen. Schon die Doktorarbeit iiber die Ekkle-
siologie des hl. Augustinus bietet eine Art »theolo-
gischen Kompass« fiir die weitere Arbeit (S.
106-108). Erwiéhnt wird die Abgrenzung zur Neu-
scholastik (S. 108f, 111). Zusammengefasst wird
die Zeit der universitiren Lehrtitigkeit (1959—
1977) (S. 109-126), als Prifekt der Glaubenskong-
regation (1982-2005) (S. 126-142) und als Nach-
folger des hl. Petrus (S. 142—144). Der theologische
Standpunkt Ratzingers (und des Heiligen Vaters)
bewegt sich »zwischen den beiden Polen >Liebe«
und >Wahrheit«« (S. 144).

Angebracht gewesen wire es vielleicht, die eher
referierende Darstellung durch einige kritische
Hinweise zu ergiinzen, die bestimmte AuBerungen
des frithen Theologen Ratzinger betreffen. Das gilt
etwa fiir die zweideutige Behauptung, das Trienter
Konzil verurteile die 6stliche Praxis (der Eheschei-
dung und Wiederverheiratung) nicht (S. 115). Rich-
tig ist, dass der einschligige Kanon so formuliert
ist, dass das Verdammungsurteil nicht direkt den hl.
Basilius exkommuniziert, sondern nur diejenigen,
die der katholischen Kirche einen Irrtum vorwerfen
(Kanon 7 tiber das Sakrament der Ehe, DH 1807).
Allerdings ist hier vollkommen klar, das eine
Wiederverheiratung bei einer noch bestehenden
giiltigen Ehe gegen das gottliche Gesetz und die
Lehre der Kirche verstofit (vgl. L. Scheffczyk, »Eu-
charistie und Ehesakrament«: Ders., Glaube als Le-
bensinspiration, Einsiedeln 1980, 371-393, hier
379f). Problematisch ist aus der fritheren Periode
des Theologen auch der hypothetische Rekurs auf
die Moglichkeit einer auBergerichtlichen Feststel-
lung, eine Ehe sei nicht giiltig gewesen (vgl. S.
115). Eine stirker »neuscholastische« Prézision
wire sinnvoll bei der Unterscheidung Ratzingers
zwischen »Konnen« und »Sollen« (S. 139): es gibt
(auf der geistigen Ebene) nicht nur ein »Sollenx,
sondern auch ein »Konnen« des Menschen, das ihn
von anderen Lebewesen unterscheidet.

Auf die christologische Mitte weist der Beitrag
zum Jesus-Buch des Papstes (bzw. dessen ersten
Band) von Josef Kreiml (S. 152-168). Sinnvoll ge-
wesen wire hier eingangs eine Erinnerung daran,
dass Papst Benedikt XVI. betontermaflen dieses
‘Werk nicht in seiner Eigenschaft als Nachfolger des
hl. Petrus veroffentlicht hat, sondern als Diskus-
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sionsbeitrag des Theologen Joseph Ratzinger, auch
wenn Beides fiir die Offentlichkeit schwer ausein-
anderzuhalten ist. Wichtig sind jedenfalls die von
Kreiml dargestellten methodologischen Prinzipien,
zu denen die »Hermeneutik des Vertrauens« ge-
zdhlt werden kann, die den »Evangelien traut« (ein
Punkt, den — so diirfen wir hinzufiigen — schon das
Zweite Vatikanum, »Dei Verbum« 19, nachdriick-
lich betont hat) (S. 157). Deutlich werden die Gren-
zen der historisch-kritischen Methode (S. 156—-158)
und die Notwendigkeit einer theologischen Ausle-
gung der Heiligen Schrift. Fiir die Christologie ist
entscheidend die ewige Gottessohnschaft Jesu.

Der erste Enzyklika Benedikts X VI., »Deus cari-
tas est«, wird erschlossen von Christoph Binninger
(S. 169-185), das Rundschreiben »Spe salvi« hin-
gegen von Rudolf Voderholzer (S. 186-211). Josef
Spindelbock widmet sich schlieflich der Sozialen-
zyklika »Caritas in veritate« (S. 212-249).

Der erste Band der neuen Schriftenreihe aus St.
Polten ist zweifellos ein gelungener Anfang, der ein
Zeichen setzt mit dem Hinweis auf das Lehramt
von Papst Benedikt XVI., das vom Wirken des The-
ologieprofessors Joseph Ratzinger vorbereitet wur-
de. Es ist eine auch fiir weitere Kreise lesbare aus-
gewogene Hinfiihrung zum Denken des Heiligen
Vaters. Manfred Hauke, Lugano

Moraltheologie

Egger, Peter, Chancen im Wertechaos. Die 10
Gebote in unserer Zeit, Media Maria Verlag (ISBN
978-2-9813003-0-7) Illertissen 2010, 350 S.

In der Orientierungslosigkeit der Zeit will P. Eg-
ger an die 10 Gebote als die Grundwerte des Le-
bens heranfiihren. Sie werden kurz genannt und in
ihrer Lebensbedeutung geschildert. Sie sind geof-
fenbart, aber auch ins Herz geschrieben (Rom 2,
15) und konnen durch die natiirliche Vernunft er-
kannt werden und sind deshalb verpflichtend (d.h.
mehr als 10 Angebote). In der Einfiihrung werden
noch die Voraussetzungen besprochen: Das rechte
Verstindnis der Freiheit (= Entscheidung fiir die
Grundwerte der 10 Gebote aus eigener Einsicht und
freiem Willen, aber nicht in der Authebung der
Grundwerte, die letztlich eine Gefangenschaft ist);
ferner das Gewissen als Kontroll-Organ, das vom
ideologisch unterwanderten »eigenen Gewissen«
zu unterscheiden ist. Die Lehre der Kirche ist Maf3-
stab des Gewissens.

Dann werden die einzelnen Gebote behandelt
und zwar in einer leicht verstiandlichen, leserlichen,
aber auch die vielseitige Problematik umfassenden
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Weise. Z. B. werden beim ersten Gebot die Exi-
stenz und das Wesen Gottes (Schopfer, Herr, Vater,
Richter, Erloser) besprochen, dann das Gebet, wo-
bei auch die Schwierigkeiten (keine Zeit, Kon-
zentration, Trockenheit, falsches Beten, das Vater
Unser) im Einzelnen geklért werden.

Beim zweiten Gebot wird das Fluchen, falsches
Schwdoren, Gotteslédsterung (auch in der Kunst), die
Verteidigung der Ehre Gottes »und das Leben zur
hoheren Ehre Gottes kurz thematisiert.« Beim drit-
ten Gebot werden sowohl die Feier der Heiligen, ei-
ne kurze Erkldarung der Messe, Entschuldigungs-
griinde fiir das Fernbleiben, Sonntagsheiligung, Fa-
milienleben, Begegnung mit Freunden angespro-
chen.

Diese ausfiihrliche Erklidrung soll einen Einblick

Anschriften der Herausgeber:

Buchbesprechungen

in die thematische Weite und die lebensnahe Weise
der Behandlung der einzelnen Gebote geben. In
gleicher Weise werden die iibrigen Gebote dar-
gelegt.

Das Buch Eggers ist sowohl vom Inhalt als auch
von der Darstellungsweise wirmstens zu empfeh-
len. Es eignet sich bestens zur Katechese und kann
leicht von erwachsenen Fiihrern einer Jugendgrup-
pe zur Besprechung der 10 Gebote als Grundlage
genommen werden. Zudem ist es ein geeignetes
Geschenk zu privaten oder kirchlichen Festen fiir
Leute, die lesen.

Anton Ziegenaus, Augsburg
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Exempel Koln: 150-jdhriges Jubildum des
Provinzialkonzils

Wegweisungen zur Gotteserkenntnis

Von Johannes Stohr

Die groBen dkumenischen Konzilien sind bekanntlich magebende Fundorte fiir
verbindliche theologische Glaubenserkenntnis. Es hat jedoch auch Provinzialkonzilien
gegeben, denen fast dieselbe hohe theologische Qualifikation und gesamtkirchliche
Bedeutung zukommt (Rom 382, Orange 529; Toledo 400, 675). Von den zahlreichen
Synoden im Laufe der Kirchengeschichte waren allerdings keineswegs alle bemerkens-
wert oder segensreich; manche befassten sich vorwiegend mit zeitbedingten disziplind-
ren oder auch kirchenpolitischen Problemen und sind heute nur noch fiir Historiker von
Interesse. Einige haben sogar ernste Probleme fiir die Kirche mit sich gebracht, zum
Beispiel die von Kaiser Theodosius II. veranstaltete und gewaltsam verlaufene soge-
nannte »Riubersynode« vom Jahr 449, deren Beschliisse durch das 6kumenische Kon-
zil von Chalkedon (451) aufgehoben bzw. iiberwunden worden sind, — oder auch die
Pseudosynode von Pistoia, deren weitreichende Glaubensirrtiimer im einzelnen von
Papst Pius VI. verurteilt werden mussten (1794)!, oder die beriichtigte holléindische
Synode von Nordwijkerhout 1969-1970)2. Manchmal hatten sogar engherzige nationa-
listische Tendenzen wie beim Gallikanismus oder Josephinismus schédlichen Einfluss.
Auch bei uns gab es ebenso aufwendige wie problematische nationale Kirchenkonfe-
renzen, die den Namen Synode beanspruchten, ohne dass die kirchenrechtlichen Vor-
aussetzungen gegeben waren — so etwa auch die »gemeinsame Synode der Bistiimer in
der Bundesrepublik Deutschland«, 19711975 in Wiirzburg?.

U'Prus VL., Const. Auctorem fidei (1794): Errores synodi Pistoriensis (DS 2600-2700)

2Vgl. M. SCHMAUS, L. SCHEFFCZYK, J. GIERS (Hrsg.), Exempel Holland. Theologische Analyse und Kritik
des Niederldandischen Pastoralkonzils, Berlin 1973. Kardinal L. SCHEFFCZYK sagte von diesem »Pastoral-
konzil« u. a. in einem Vortrag vor der Pontificia Accademia Teologica Romana am 14. Dezember 2000 aus
Anlass der Verleihung des Ehrendiploms (»Erfahrung der Theologie in der Zeit«), dass es »mit seinem
Pathos der Erneuerung der Kirche in Wirklichkeit eine radikale Abkehr vom Zweiten Vatikanum darstellte,
welches sich ja fiir eine neue Offnung und eine Durchdringung der Welt durch die Kirche einsetzte, nicht
aber fiir einen unterschiedslosen Anschluss und Einschluss in die Welt«. Es wurde dort auch eine Art lehr-
amtliche Kompetenz fiir die Bischofskonferenz supponiert.

3 Die dort vorgelegten Papiere wurden von 8 Sachkommissionen mit je bis zu 80 Sitzungen erarbeitet. In einer
Vorlage hief} es, Christus habe keine Gebote, sondern nur Ratschlidge gegeben! Es wurde damals auch eine Art
lehramtliche Kompetenz fiir die Bischofskonferenz supponiert. Vgl. W. AYMANs, Synode 1092. Strukturpro-
bleme eines Nationalkonzils, ArchkathKR 138 (1969) 363-388; L. SCHEFFCZYK, Einheit ohne Wahrheit? The-
ologisches zur Synodenvorlage iiber »Pastorale Zusammenarbeit der Kirchen«, Rheinischer Merkur, 29.12.
1973,Nr. 52, S.21; Th. LEMMER, Die Synode erstickt im Papier,ebd., S. 20; Kritische Anmerkungen des Miin-
chener Kreises 68 zu den Vorlagen der Synodenkommissionen I, VIII und IX, Deutsche Tagespost 10.5. 1972 S.
5: K. M. BECKER, Es geht um mehr als die »Laienpredigt«, Rheinischer Merkur, Nr. 15, 14.4. 1972, S. 20.
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Die Vorgeschichte des Ersten Vatikanischen Konzils jedoch ist geprigt von einer
Vielzahl bedeutender Synoden, die allerdings bisher noch kaum und hauptséchlich
nur im Rahmen biographisch orientierter Darstellungen* erforscht sind. Das Provin-
zialkonzil von K&In vom Jahre 1860° gehért zu den Synoden im eigentlichen Sinne®;
es nimmt unter ihnen einen hervorragenden Platz ein und hat nicht nur fiir unsere
Heimat eine iiberragende und zukunftsorientierte Bedeutung gewonnen. So veran-
staltete z. B. Bischof Konrad Martin von Paderborn (1812-1879), spiter ein ein-
flussreicher Teilnehmer des Ersten Vatikanischen Konzils, vom 8. bis 10. Oktober
1867 eigens eine Diozesansynode, um die Beschliisse des Kolner Provinzialkonzils
von 1860 zu rezipieren. Auch héufig aufgelegte neuere Handbiicher zitieren die Ver-
lautbarungen zum Geheimnischarakter der Dreifaltigkeit’. Eine umfassende mono-
graphische Behandlung steht noch aus®; doch sind einige Teilaspekte bereits in her-
vorragender Weise untersucht worden: so z. B. die Beriicksichtigung der Quellen,
insbesondere des hl. Thomas, durch H. Schauf® und die ekklesiologischen und kano-
nistischen Aspekte durch S. Ciippers'® und M. Bernards'. Viele der lehramtlichen
Aussagen sind unvermindert aktuell.

Beispielhafte Vorbereitung und Leitung'?

Grofe Versammlungen konnen erfahrungsgemél leicht bei fehlender Fiihrungs-
stirke wegen der Profilierungs- und Debattiersucht mancher Geltungssiichtiger und
Besserwisser vollig ergebnislos bleiben. Neid, Eifersucht und Inkompetenz haben

4 Niiheres bei M. BERNARDS, Zum Anteil der Provinzialkonzile am Ausbau der Ekklesiologie, in: F. Groner,
Die Kirche im Wandel der Zeit, Festschrift Kardinal J. Hoffner, Koln 1971, S. 149 . Vgl. Otto PFULF SJ,
Cardinal Geissel. Aus seinem handschriftlichen Nachlaf} geschildert, Bd. 1, Freiburg 1895, Bd. 2, Freiburg
1896.

5 Acta et decreta sacrorum conciliorum recentiorum. Collectio Lacensis, Friburgi Brisgoviae 1870-90, V,
959 ff., VII, 1005-1009; ConciLIuM PROVINCIALE COLONIENSE 1860, Acta et decreta Concilii Provinciae
Coloniensis: in civitate Coloniensi anno Domini MDCCCLX pontificatus Pii PP. IX. decimoquarto cele-
brati, Koln, Verlag Bachem, 1862,256 S. [= Acta]; J. D. MANsI, Sacrorum conciliorum nova et amplissima
collectio t. 48, Paris 1915, 25-166. Die Texte sind auch im Internet zugénglich (http://books.google. com/).
%M. BERNARDS, ebd., S. 149-167 [151-163]

7 PoHLE / GIERENS / GUMMERSBACH, Lehrbuch der Dogmatik,Bd 1, 101952, 431; J. BRINKTRINE, Die Lehre
von Gott, 11, Paderborn 1954; Die Lehre von der Schopfung, Paderborn 1956; Die Lehre von der Mensch-
werdung und Erlosung, Paderborn 1964; J. SAGUES, Sacrae theologiae summa, 11, Madrid 31958; H. SI-
MAR, Lehrbuch der Dogmatik, Freiburg #1899 (erwiihnt die Synode oft).

8 Vgl. M. BERNARDS, [Anm. 4], S. 150

° HERIBERT SCHAUF, Thomas als theologischer Kronzeuge auf dem Kélner Provinzialkonzil von 1860, in:
Pontificia Accademia Romana di S. Tommaso d’Aquino (ed.), San Tommaso. Fonti e riflessi del suo pen-
siero (Studi tomistici, 1; ed. A. Piolanti), Citta Nuova, Roma 1975), 307-324.

10 SEBASTIAN M. M. CUPPERS, Das Kolner Provinzialkonzil von 1860. Kanonistische Struktur und Kir-
chenbild einer Provinzialsynode im 19. Jahrhundert, Augsburg 1992 [=Diss Gregoriana, Romae 1990],
232 S. Der Autor behandelt sehr sorgfiltig und in bewusster Beschriankung die Kirchendekrete des Kon-
zils. Sie waren ja fiir die weitere Lehr- und Rechtsentwicklung von herausragender Bedeutung und sind
auch heute in ihren entscheidenden Aussagen nicht iiberholt.

' M. BERNARDS, [Anm. 4]

12 Ausfiihrlich bei O. PFULF ST, [Anm. 4], Bd. II, Freiburg 1896, S.438-459; S. CUPPERS, ebd., S. 71-101
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schon manchen Kongress scheitern lassen; trotz angeblicher Fortschrittlichkeit ist
dann schlieBlich aufler Verlautbarungen mit banalen Allgemeinplidtzen, aufler Talk-
shows von Selbstdarstellern und kostspieligen Arbeitsessen nichts gewesen. Im poli-
tischen und im universitidren Bereich gibt es dafiir viele peinliche Beispiele.

Bei der Kolner Synode gab es keine dhnlichen Probleme mit unwirksamen Gre-
mien oder biirokratischem Blockieren; es fehlte nicht an zielgerechter fachlicher Pla-
nung und Fiithrungskraft; klare kirchenrechtliche und administrative Vorgaben fiir
Beratungen und Beschliisse lieBen viele Schwierigkeiten vermeiden, obwohl an-
fangs eine Unmenge undifferenzierter Vorschlédge vorlagen. Der Erfolg ist zweifellos
— wie auch Gegner anerkannten — in erster Linie dem Metropoliten zu verdanken.

Johannes von Geissel (* 5.2. 1796 in Gimmeldingen [Rheinpfalz] als Sohn eines
Winzers, 1 8.9. 1864 in Koln; seit 1839 Erzbischof von Ké6ln, 1850 Kardinal)'3 hatte
als Lehrer und Oberhirte von Anfang an mit nicht geringen Hindernissen zu kdmp-
fen; es gab Parteiungen und Auseinandersetzungen im Zusammenhang mit dem vom
Staat verbannten Bischof Clemens August zu Droste Vischering und mit den Herme-
sianern. Auch das allgemeine Klima war zunichst keineswegs giinstig: Europa stand
im Zeichen des Liberalismus und einer positivistischen Wissenschaftsgldubigkeit;
Deutsches Biirgertum versammelte sich in »Lokalen, ... wo im Kreis der Liberalen
man den Heilgen Vater hasst«'*. Protestanten und Regierung stellten sich gern auf
die Seite des »Deutschkatholizismus«.

1842 legte Erzbischof Geissel den Grundstein fiir den Weiterbau des Kolner
Doms, der dann 1863 bis auf die Tiirme vollstindig ausgebaut war. Er fiihrte das
»Ewige Gebet« ein und griindete die Knabenseminare in Neuss (1852) und Miinster-
eifel (1856). Konig Ludwig I. von Bayern verlieh ihm 1839 den personlichen Adel
und Friedrich Wilhelm IV. 1855 den hochsten Orden des Landes. Er errichtete eine
von staatlichen Auflagen weitgehend befreite kirchliche Administration und erlangte
das bisher in PreufSen unbekannte Recht der missio canonica fiir Theologieprofesso-
ren und Religionslehrer. 1854 verkiindete Geissel das Dogma von der unbefleckten
Empfingnis mit auBerordentlicher Feierlichkeit und belebte die Verehrung der Mut-
ter Gottes neu.

Schon als Administrator des Erzbistums Kd&ln hat sich Bischof von Geissel be-
sonders der theologischen Ausbildung angenommen und eine entschlossene Haltung
in Bezug auf die heruntergekommene Bonner Fakultit gezeigt; er blieb zuvorkom-
mend, besonnen und vorurteilslos, scheute sich aber nicht, mit viel Geduld unkirch-
liche Professoren zur Ordnung zu rufen, ja sogar mehrere zu entlassen (Johann Wil-
helm Josef Braun und Johann Heinrich Achterfeldt) und — trotz der Schwierigkeiten
mit staatlichen Stellen — Rechtgldubige zu berufen (Franz Xaver Dieringer auf den
Lehrstuhl fiir Dogmatik und Homiletik)!'>. Papst Gregor XVI. hatte zwar schon am

3 F.W. Baurz, BBKL, Bd. IT (1990) Sp. 195-196

4 WiLHELM BUscH in der »Frommen Helene«.

15 Zum ganzen vgl. O. PFOLF SJ, [Anm 4], Bd. 1, Freiburg 1895, S. 199-272, 430 ff. Unter 19 Professoren
der allgemeinen wissenschaftlichen Fakultit gab es 1842 nur einen Katholiken! (ebd. 208). Viele Theolo-
giestudenten waren nach Miinchen ausgewichen, um den Hermesianern zu entgehen, die auch im Priester-
seminar maf3gebenden Einfluss hatten.
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26. 9. 1835 die Irrtiimer von Hermes (1775-1831) zuriickgewiesen, doch anfangs
ohne Erfolg. Dessen Anhédnger hatten gréften Einfluss behalten und die Fakultit ge-
pragt; die Wortfiihrer der Fakultit stellten sich gegen Rom, versuchten viele intrigan-
te Manover, wollten eine Revision dieser Urteile erreichen, gaben sich als unschul-
dig Verfolgte, zeigten aber keine Spur von Entgegenkommen oder gar Gehorsamsbe-
reitschaft. Es gelang dem Administrator jedoch, Seminar und Fakultét dhnlich wie
auch das Domkapitel mit pastoraler Klugheit und Geduld durch neue Berufungen in
erstaunlicher Weise zu erneuern. 1843 waren die hermesianischen Wirren weitge-
hend iiberwunden'®.

Erzbischof Geissel leitete im Oktober 1848 erfolgreich und mit kluger MaRigung
auch gegeniiber schwierigen Amtsbriidern die von ihm erstmalig einberufene
Versammlung der deutschen Bischofe in Wiirzburg; diese wollte die unzertrenn-
bare Einheit mit Rom zum Ausdruck bringen, wandte sich gegen staatliche Be-
vormundungen und forderte einhellig das Recht ein, mit dem apostolischen Stuhl,
dem Klerus und dem Volk frei zu verkehren sowie auch die pépstlichen und bi-
schoflichen Verordnungen und Hirtenbriefe ohne landesherrliches Placet zu ver-
offentlichen'’. Er konnte mutig die letzten Reste staatskirchlicher Hoheit in
Preuflen zu Fall bringen und erreichte es 1850, den unmittelbaren Verkehr der preu-
Bischen Bischofe mit dem Vatikan unter Ausschaltung der Staatsbehorden durchzu-
setzen.

1860 berief Kardinal Geissel nach mehr als 300jdhriger Unterbrechung wieder ein
Provinzialkonzil der Kélner Kirchenprovinz — die letzte Didzesansynode hatte 1662,
das letzte Provinzialkonzil 1549 stattgefunden. An sich gaben der romfeindliche
Konziliarismus und episkopalistische Stromungen des 18. Jahrhunderts Anlass zur
Vorsicht'®. So hatte Pius IX. gegen die Abhaltung von Nationalkonzilien begriindete
Bedenken; die Abhaltung von Provinzialkonzilien hat er jedoch — ebenso wie Kardi-
nal Geissel'® — ausdriicklich gewiinscht und angeregt, ganz im Sinne des Trienter
Konzils?. Anst6Be gaben wohl auch die Provinzialkonzilien von Paris (1849), Wien
(1858), Gran (1858) und Prag (1860) oder amerikanische Synoden?®! (z. B. Balti-
more). Nicht wenige Biographen sehen darin den Hohepunkt des ganzen bisherigen
Wirkens und Schaffens des Erzbischofs von K&ln?2,

16 Ausfiihrliche Dokumentation bei O. PFOLF SJ [Anm. 4], Bd. I, Freiburg 1895, S. 199-272

7Ebd., S. 591-640

18 EbuaRD HEGEL, Das Erzbistum Koln zwischen der Restauration des 19. Jahrhunderts und der Restau-
ration des 20. Jahrhunderts, 1815-1962,Koln, Bachem, 1987, 672 S. (S. 178)

19 Kardinal Geissel sprach sich in Wiirzburg fiir den Vorrang von Provinzialkonzilien gegeniiber Didzesan-
synoden aus; auch Nationalsynoden seien im Gegensatz zu Provinzialsynoden nicht de iure geboten
(vgl.O.PrFULF SJ,ebd. 1, S.615.f.). Papst Pius IX. warnte damals auch »vor Diozesansynoden, da ihre Be-
rufung von Priestern betrieben werde, welche die bischofliche Autoritéit beschrinken, allerlei Neuerungen
einfiihren und die hermesische und andere Lehrmeinungen auffrischen mochten«. (zitiert nach S. Cup-
PERS, [Anm. 10], S. 81)

20 Vgl. TRIDENTINUM, Sess. 24 , De ref., can. 2 (Conciliorum oeconomicorum decreta, ed. J. Alberigo,
Bologna 1973,761)

21 J. HENNESEY S, A prelude to Vatican I: American bishops and the definition of the Immaculate Concep-
tion, Theological Studies 25 (1964) 411-413.

22 Belege bei S. CUPPERS, ebd. [Anm. 10], 81
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Die eingereichten Vorschlige umfassten fast das ganze kirchliche Leben der da-
maligen Zeit und zwar vorwiegend disziplinire Fragen. Die miihsame Vorarbeit und
entscheidende Konzentration auf die erstrangigen und zentralen Themen geschah
durch hervorragende Fachleute mit zahlreichen Einzelanweisungen des Kardinals
und in stidndiger Verbindung mit ihm.

Das Provinzialkonzil von K&ln im Jahr 1860 ist bemerkenswerterweise in seinem
Hauptteil ein lehramtliches Dokument und fasst die damals erreichten allgemeinen
theologischen Uberzeugungen der Kirche in vierzig Kapiteln des ersten Dogmati-
schen Teils (De doctrina catholica) besonders klar zusammen?®. Ausfiihrlich und
doch konzentriert sind alle zentralen Fragen des Glaubens behandelt, an denen sich
die aktuelle Verkiindigung zu orientieren hatte — angefangen von der Gotteslehre bis
zur Eschatologie. Wir finden darin z. B. eine ausfiihrliche Zuriickweisung des Pan-
theismus und {iibrigens auch eine erste lehramtliche Stellungnahme zur Deszendenz-
theorie?*. Im ersten Titel des dogmatischen Teils (de fide et religione generatim®)
sind die Irrlehren von Giinther und Hermes iiberwunden, ohne dass man sich in blo-
Be Apologetik oder gar Polemiken verloren hat. Die Darstellungen der Gotteslehre,
Schopfungs- und Gnadenlehre erforderten keinerlei nachtrigliche Korrektur durch
die Konzilskongregation®®. Daneben forderte die Synode u. a. auch Orgelmusik und
Choralgesang. Kardinal Geissel und seine Mitbischofe haben nicht nur ihr Leitungs-
amt ausgeiibt, sondern auch von ihrem Lehramt in vorbildlicher Weise Gebrauch ge-
macht — und nicht einfach alles den Kommissionen iiberlassen. Die Rechte und
Pflichten des Erzbischofs und der iibrigen stimmberechtigten Mitglieder sind von
verschiedenen Gruppen der Berater klar unterschieden®” und der Ablauf genau fest-
gelegt worden.

Das Kolner Konzil kann nach heutigem Forschungsstand nicht mehr einseitig im
Rahmen kirchenpolitischer Ziele des Erzbischofs und — ebenso wenig wie die ande-
ren zeitgendssischen Provinzialkonzilien — schon gar nicht als Auftragsarbeit von
Rom oder Instrument der Kurie angesehen werden®®, wie es den Ideologen eines
Feindbildes des romischen Zentralismus genehm wire. Es stellt den Hohepunkt ei-

2 Uber die Trinititslehre: CONCILIUM PROV. COLONIENSIS a. 1860, Decreta, Tit. 2 ¢. 9-10 (Coll. Lac., t. 5
(Fr 1879), col. 285a-287d; Acta, ed. Koln 1862, p. 19-24)

24 Deutlich hat das Provinzial-Konzil zu K6In bereits 1860 irrtiimliche Vorstellungen einer Evolution des
menschlichen Leibes zuriickgewiesen: »Unsere ersten Eltern wurden unmittelbar von Gott erschaffen.
Deshalb erkldren wir, dass die Meinung derjenigen, die nicht davor zuriickschrecken, zu erklidren, dass die-
ser Mensch, was seinen Korper betrifft, letztendlich aus der spontanen kontinuierlichen Umwandlung un-
vollkommener Natur zur vollkommeneren hervorging, klar der Heiligen Schrift und dem Glauben ent-
gegengesetzt ist.« (Ibid., Tit. 14 c. 14; Acta, ed. Koln 1862, p. 30-31) Vgl. zum Thema auch die Ansprache
von Papst Johannes Paul II. an die Teilnehmer des internationalen wissenschaftlichen Symposions
»Christlicher Glaube und Evolutionstheorie« vom 26. 4. 1985. Die Unvereinbarkeit der von materialisti-
scher Philosophie geprigten Evolutionstheorien mit der Wahrheit vom Menschen und der Wiirde der Per-
son hat Papst Johannes Paul I1. auch in einer Botschaft an die Papstliche Akademie der Wissenschaften am
22.10. 1996 erwihnt. Vgl. auch die Ansprache von Benedikt XVI. vom 31. 10. 2008 vor der pipstlichen
Akademie der Wissenschaften.

25 Acta, ed. Koln 1862, p. 2-19

26 M. BERNARDS, [Anm. 4], S. 166

27 Niheres ausfiihrlich bei S. CUPPERS, [Anm. 10], S. 84-95

8 Vgl. S. CoPPERS, [Anm. 10], S. 189 f.,218; M. BERNARDS, [Anm. 4], S. 149
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ner viele Linder umfassenden und weit iiber Europa hinausgreifenden Welle von
Synoden vor dem Ersten Vatikanum dar®. Rom hat seine Lehraussagen weder korri-
giert noch nachtriiglich Hinzufiigungen verlangt*®. Kennzeichnend ist vor allem sei-
ne theozentrische Grundausrichtung: Als vorrangige Aufgaben sah es nicht sozial-
und kirchenpolitische Anliegen oder Meinungsaustausch, sondern die authentische
Vermittlung der Glaubenslehre und die entsprechende Ausbildung des Klerus. Es
gab keine unfruchtbare Diskussion iiber Strukturfragen, keine einseitige sozialkriti-
sche Polemik oder provinzielle Kirchenpolitik.

Die Synode bringt im Vergleich zu anderen Provinzialkonzilien vor dem Ersten
Vatikanum »die beste Darlegung iiber die Kirche«®'; ihr Kirchenbild ist »umfassen-
der und ganzheitlicher als das des Ersten Vatikanums«*?. Lehr- und Jurisdiktionspri-
mat des Papstes, der dann auf dem Vatikanischen Konzil von 1870 dogmatisiert wur-
de, ist bereits mit aller Klarheit behandelt (,,per se«, zur vorsorglichen Abwehr galli-
kanischer Forderungen nach Zustimmung der Kirche), — aber eingeordnet in eine
umfassendere Sicht der Kirche. Schon ein Jahrhundert vor dem II. Vatikanischen
Konzil ist die Kirche als Volk Gottes gekennzeichnet und mit den reichen biblischen
Analogien nicht nur als Leib Christi, sondern auch als Braut, Herde und Arche er-
kldrt**. Mehrere Bischéfe, die am Provinzialkonzil mitgewirkt hatten, waren auch
auf dem Ersten Vatikanum présent (Konrad Martin von Paderborn, P. Melchers von
Osnabriick, E. J. Wedekind von Hildesheim, Heinrich Forster von Breslau) und nah-
men darauf Bezug, obwohl dann auch etwas unterschiedliche Positionen vertreten
worden sind; ebenso auch der Bischof von Treviso, der selbst nicht am Kdlner Kon-
zil teilgenommen hatte. Im Kirchenschema des Ersten Vatikanum finden sich eine
Reihe von inhaltlichen Parallelen®*.

Kardinal Geissel hatte selbst die Bearbeitung des dogmatischen Teils iibernom-
men. Mit den ihm vorgelegten dogmatischen Passagen war der Kardinal zunéchst
noch nicht ganz zufrieden; mit der Uberarbeitung beauftragte er dann den hervor-
ragenden Theologen Prof. W. Wilmers SJ?°, der spiter auch als Konzilstheologe auf
dem Ersten Vatikanum mitwirkte. Teilnehmer waren auch der Paderborner Dogmati-
ker H. Oswald und der Miinsteraner Dogmatiker A. Berlage; zu den Notaren gehorte
der Gesellenvater A. Kolping und als Zuhorer bei den offentlichen Sitzungen M. J.
Scheeben, der gerade erst zum Professor am Kolner Priesterseminar ernannt worden
war.

2 Vgl. M. BERNARDS, [Anm. 4], S. 152; S. CUPPERS, ebd., S. 218 f.

3 Vgl. M. BERNARDS, ebd., S. 166

31 FIDELIS VAN DER HORST, Das Schema iiber die Kirche auf dem I. Vatikanischen Konzil, Verlag Bonifa-
cius-Druckerei, 1963,348 S. [S. 42]

32°S. CupPERS, [Anm. 10], S. 196; Annuarium historiae conciliorum. Internationale Zeitschrift fiir Konzi-
liengeschichtsforschung, 22 (1990) 466.

3 Vgl. M. BERNARDS, ebd., S. 157

3 Vgl. J. BEUMER, Pater Wilhelm Wilmers SJ und seine Tiitigkeit auf dem Kélner Provinzialkonzil von
1860 und auf dem Ersten Vaticanum, Annuarium Hist. Conc. 3 (1971) 144 f.

35 J. BEUMER, ebd., S. 137-155; H. SCHAUF, [Anm. 9], S. 310
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Christlicher Glaube als rational verantwortete Bejahung eines
geoffenbarten Mysteriums

Das Provinzialkonzil wollte nicht nur einzelne Irrtiimer zuriickweisen, sondern
die allgemeine Ungléiubigkeit zu iiberwinden suchen®®. Aus dem umfangreichen
Themenspektrum der Synode bedeuteten insbesondere die Darlegungen iiber das
Verhiltnis von Glauben und Vernunft, tiber den Begriff der Offenbarung, die Mog-
lichkeit einer sicheren natiirlichen Gotteserkenntnis, liber den Mysteriencharakter
der Zentralwahrheiten und iiber den Atheismus und Pantheismus eine wichtige Vor-
arbeit fiir die dogmatische Konstitution de fide catholica des Ersten Vatikanischen
Konzils. Eindringlich wird eine nicht nur philologische, sondern theologische
Schriftinterpretation gefordert und die genaue Beachtung der unterschiedlichen
theologischen Qualifikationen eingeschiirft’” — ein bis heute dringendes Desiderat.

Im Folgenden seien nur einige Aspekte der dargelegten Lehre von Gott dem
Dreieinigen hervorgehoben. Sie sind auch heute noch unvermindert aktuell, etwa
wenn man bedenkt, dass die Glaubenskongregation in jlingster Zeit verschiedene
trinititstheologische Irrtiimer zuriickweisen musste®. Sogar der kurze und manchen
vielleicht als allzu selbstverstindlich erscheinende Hinweis, dass die Trinitit die
Quaternitiit ausschlieBt*, ist durchaus bedeutsam geblieben: Erinnert sei nur an die
absurden Thesen von C. G. Jung®. Die Dreifaltigkeit Gottes ist ein geoffenbartes
Geheimnis, das nicht einfach in verniinftelnde Denkschablonen eingeordnet werden
kann.

Es gibt zwar keine expliziten Definitionen des feierlichen auBerordentlichen
Lehramtes eigens beziiglich des Mysteriencharakters der Trinitét, zumal ja das Le-
ben der Kirche keineswegs primir von bloBBen Reaktionen gegeniiber Angriffen und
Irrwegen geprigt ist. Doch finden sich auch schon vor dem Ersten Vatikanum, das
allgemein die Existenz von geoffenbarten Mysterien definiert hat, péapstliche Lehr-
aussagen, z. B. in der Enzyklika Qui pluribus (9. 11. 1846)* oder in den Verurteilun-

3 Acta, ed. K6In 1862, p. 2

37 »Sacrae Scripturae libros ita interpretentur, ut non criticorum, grammaticorum, philologorum tantum,
sed et theologorum imprimis partes agant. Curandum semper est, ut alumni probe distinguant, quid tam-
quam dogma definitum, quid cum fidei veritate connexum sit, quid opinionis fines, non excedat. Quoniam
philosophia multis in partibus cohaeret theologiae, et haec philosophicis quaestionibus saepissime faecal
praefert: qui philosophiam tradunt, a revelationis lumina nantqua in oculos avertant necesse est, ne, ni-
mium sibi sapientes, a veritate aberrant«. (Acta, p. 137 s.). Cf. Acta, p. 17-18.

3 SAcrA CONGREGATIO PRO DOCTRINA FIDEL, Declaratio ad fidem tuendam in mysterio incarnationis et ss.
trinitatis a quibusdam recentibus erroribus, AAS 64 (1972) 237-241

¥ Acta, ed. Koln 1862,¢.9,p. 20

40 C. G. Jung hilt die christliche Vorstellung fiir unvollkommen, denn der eigentliche Archetyp sei die Qua-
ternitit: Vater-Christus/Sohn-Teufel/Sohn-Geist; das christliche Schema laute: Gott-Sohn-Geist-Maria. Aus-
fiihrlich handelt er iiber »Das Problem des Vierten« (Eranos-Jahrb., 1940/41 (Z 1942) S. 51 ff.).
Vgl. U. MANN, Quaternitdt bei C. G. Jung: Theol. Lit. Ztg. 92 (1967) Sp. 331-336. Vgl. auch HEGEL:
[Anm. 55]

41 Glaube und Vernunft kdnnen sich nicht widersprechen, da beide aus derselben Quelle schépfen. Die
christliche Religion sei nicht von der menschlichen Vernunft erfunden oder Ergebnis unserer Reflexion,
sondern ein rationabile obsequium und habe ihre Kraft von der Autoritiéit des offenbarenden Gottes (DS
2775-2780).



88 Stohr Johannes

gen von G. Hermes (durch Gregor XVI. im Breve Dum acerbissimas, 26.9. 1835)*?,
von A. Giinther (Pius IX. im Breve Eximiam tuam vom 15. 6. 1857 an den Kardinal
von KoIn*?) und von J. Frohschammer*. Es fehlt auch nicht an klaren und ausfiihr-
lichen theologischen Darlegungen des magisterium ordinarium in den wichtigen Bi-
schofsversammlungen auf den Provinzialkonzilien von Paris (1849), Bordeaux
(1850), Lyon (1850) und Koln (1860). Die Synode von Paris erklirte, sie bedauere
den Irrtum gewisser Philosophen, die zwar weiterhin am Namen der Heiligsten Drei-
faltigkeit festhielten, jedoch die unaussprechliche Einheit der gottlichen Natur in
drei Personen so erklidrten, dass der Schopfer mit der Kreatur, bzw. das Unendliche
mit dem Endlichen in unzulissiger Weise verbunden werde®. Das Provinzialkonzil
von Bordeaux verurteilte den sakrilegischen Irrtum derjenigen, die das Mysterium
der HI. Dreifaltigkeit durch das Unendliche und das Endliche in ihrer gegenseitigen
Beziehung mit der Vernunft begriinden wollten*®. Dabei ist zunichst der Ratio-
nalismus allgemein verurteilt; aber diese Verurteilung schlieit auch die Feststellung
der Unbeweisbarkeit der Trinitéit durch die Bischofe mit ein.

M. J. Scheeben hielt nun aber die Erkldrungen des Kolner Konzils fiir »weit grof3-
artiger als im Wiener Konzil«; »Manche Sachen sind ausgesprochen, die sonst noch
nie so Offentlich und formlich dargelegt sind, wie z. B. die Indemonstrabilitét der Tri-
nitéit«*’. Wie wichtig die lehramtlichen Klarstellungen waren, zeigt die spitere Ent-
wicklung (vgl. den Syllabus von Pius IX. vom 8. 12. 1864) mit allen fortdauernden
Kontroversen bis iiber das Erste Vatikanische Konzil hinaus*S.

Das Konzil von Koln verweist darauf, dass an sich bereits die Lehre der Kirchen-
viter und Kirchenlehrer dafiir genligt, verfilschende pantheistische Interpretationen
zuriickzuweisen: Sie lehrten ja, Gottes Sein und der allgemeine Seinsbegriff seien
nicht dasselbe und unterschieden prignant gottliches und kreatiirliches Sein durch

42 DS 2738 s.; HERMAN H. SCHWEDT, Das romische Urteil iiber Georg Hermes, Freiburg 1980, 621 S.

4 Prus IX.: »Itemque noscimus, in iisdem libris ea inter alia non pauca legi, quae a catholica fide sincera-
que explicatione de unitate divinae substantiae in tribus distinctis sempiternisque personis non minimum
aberrant« (DS 2828-2831); Breve Haud mediocri 20. 4. 1860, gegen die Giinthersche Anthropologie; P.
WENZEL, Das wissenschaftliche Anliegen des Giintherianismus: ein Beitrag zur Theologiegeschichte des
19. Jahrhunderts, Ludgerus-Verlag H. Wingen, 1961,254 S.

4 DS 2850-2861

45 »Tandem detestatur Concilium hunc nonnullorum philosophorum errorem, qui sanctissimae Trinitatis
nomen usurpantes et iactitantes, ineffabilem illam in tribus personis divinae naturae unitatem, veluti quam-
dam Creatoris et creaturae, seu infiniti et finiti eorumque relationis compaginem indigestam explicant«.
(Conc. prov. Parisien., a. 1849, Tit. 2 n. 4; Coll. Lac., t. 4, Fr 1873, col. 16 b)

46 »Damnamus ergo ac reprobamus sacrilegum errorem quo dogma catholicum de Sanctissima Trinitate
traducitur per infinitum, finitum, et mutuam utriusque relationem. Cum autem summe venerandum illud
dogma ab ipso Deo revelante teneat Ecclesia Catholica, errorem illorum damnamus qui ipsum, non a divi-
na revelatione, sed a variis philosophiis et traditionibus originem ducere, et, decurrentibus saeculis, etiam
post religionis christianae propagationem, ratione ac philosophorum meditatione elucubratum successive,
ac tandem elaboratum et perfectum fuisse, contendunt«. (Conc. prov. Burdigalen., a. 1850, Tit. 1 ¢ 2 n. 3;
Coll. Lac., t. 4, (Fr 1873), col. 550 cd)

4T M. J. SCHEEBEN, Briefe nach Rom, hrsg. von H. Schauf und A. ErB, Freiburg 1969, 64 (zitiert nach J.
Beumer, [Anm. 35], S. 141)

4 AuGusT FRANZEN, http://books.google.de/books?sitesec=reviews&id=Z7YAAAAAMAAIDie Katho-
lisch-Theologische Fakultdt Bonn im Streit um das Erste Vatikanische Konzil, Bohlau, 1974,358 S.
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stindige negative Abgrenzungen®. Sie haben sich zwar bemiiht, Bilder und Verglei-
che zur Unterrichtung der Glaubigen fiir das Geheimnis der Trinitét zu suchen, woll-
ten es jedoch keineswegs rein rational erklidren®. Zur Widerlegung rationalistischer
Beweisversuche wird auf die thomistische Argumentation zuriickgegriffen; gegen-
iiber den akuten Tendenzen zur Sinnentstellung oder -entleerung grenzte die Synode
methodisch prizise definierend die Bedeutung des schon in der Bibel grundgelegten

495 A sanctis Patribus et Ecclesiae Doctoribus, licet, eorum tempore lue ista nondum ut nunc grassante, vo-
cibus quandoque utantur, quas alii deinceps, in alium eas sensum trahentes, pantheismi veneno inficerunt,
validissima tamen ad perniciosissimum hunc errorem impugnandum iam subministrata sunt tela. Constan-
ter enim docent, esse divinum differe ab esse rerum creatarum, unde etiam in Dei consideratione utendum
sit via remotionis, procedendumque non per differentias affirmativas, ut in rebus finitis, in quibus, quod
commune est pluribus, notis positivis additis ab aliis distinguitur, sed per differentias negativas, cam nihil
Deo rebusque finitis sit commune [S. THOMAS, C. gent., I c. 14]. Docent, esse divinum non dici esse com-
mune rerum omnium; Deum non contineri in eodem cum rebus creatis genere [S. THoMAS, C. gent., I c.
25-26; S.th.1q 13 a5 ad 3]. Et cum Scripturae vestigiis insistentes, res esse similes Deo dicunt, diserte ta-
men docent, non tantum hanc similitudinem ease imperfectam, sed tam etiam, quae sola analogia nitatur,
unde etiam illa nomina, quae de Deo et rebus creatis pariter usurpantur, non quidem »aequivoce< adhibean-
tur, seu ita, ut eiusdem denominationis nulla sit ratio; nec tamen »univoce« seu ita, quasi id, quod iisdem no-
minibus designatur, eadem ratione in Deo sit et in rebus creatis; sed »analogice< seu per quandam habitudi-
nem et proportionem. (THOMAS, S.th.1q. 13 [!] a. 5) Demum cum complura et perfectiora Deum continuo
creare posse ostendunt, simul tamen docent, non posse talem unquam rerum constitui seriem, ut ad Deum
usque pertingant et Deus sit summus solum gradus in eadem velut scala; sed potius nulla unquam rerum
multitudine et perfectione illud, quod inter Deum et mundum interiacet quasi spatium, impleri posse.
(THoMAs, C. gent. I, c. 26.)«. (Decreta Concilii prov. Colon. 1860, tit. 3 c. 11 (Coll. Lac.,t.5, col. 289abc;
ed. Koln 1862, p. 26). Die Ubereinstimmung mit den Thomastexten ist deutlich.

%0 » Augustissimum hoc Trinitatis mysterium, quamvis sancti Patres Ecclesiaeque Doctores similitudini-
bus ad fidelium eruditionem illustrare conati sint: tamen uno quasi ore ineffabile et incomprehensibile esse
proclamant. Et iure quidem merito. Etenim cum Dei invisibilia per ea, quae facta sunt, intellecta conspici-
antur (Rom 1, 20), e rebus creatis ad personarum Trinitatem pertingendum nobis esset. Id autem fieri ne-
quit, cum actus ille, quo Deus mundum creavit, utpote tribus personis communis, unitatem quidem essen-
tiae, non vero personarum Trinitatem manifestet (THoMAS, S. th. I q 45 a 7). Verum quidem est, cum per-
sonarum in Deo processiones per actus intellectus et voluntatis fieri sancti Patres e Scripturis colligant, dici
etiam hominem, intellectu et voluntate praeditum, non solum, ut res ceterae, Trinitatis vestigium, sed etiam
imaginem quandam, cum in eo sit verbum mentis conceptum et amor procedens (ibid.). Sed haec similitu-
do ad illustrandam quidem aliquatenus, nequaquam tamen ad demonstrandam aut intelligendam persona-
rum Trinitatem valere potest, cum admodum imperfecta sit (AUG., De trin., 15,c. 10 n. 20), et quae in nos-
tro intellectu deprehendimus, aut non possimus omnia continuo ad intellectum transferre divinum, aut si
transferenda esse videntur, quomodo transferenda sint, non intelligamus, multoque minus, si triplici mentis
nostrae affectioni in Deo aliquid respondeat, hanc personarum esse Trinitatem concludere certo liceat. Ca-
veant igitur doctores et fideles, ne in se impleatur illud: Qui scrutator est maiestatis, opprimetur a gloria
(Prov 25, 27); satisque sibi esse existiment, firmissima fide tenere, quod certissima veritate est revelatum«.
(Acta, ed. Koln 1862, p. 21-22; vgl. ausfiihrlich auch p. 13-15; 26-27)

»c. 10. De erroribus nonnullis in in Ss.Trinitatis exlicatione vitandis.— Si, quemadmodum sapienter monet
Doctor angelicus (S. th.1q 32 a 1), illi, qui Trinitatem naturali ratione demonstrare nituntur, dupliciter fidei
derogant, scilicet tum deprimendo eius dignitatem, qua quae rationem humanam excedunt complectitur,
tum exponendo eam irrisioni infidelium, qui facile opinentur, nos ex argumentis non certis aliqua habere
vera: longe gravius offendunt illi, qui non solum rationibus non certis demonstrare Trinitatem conantur,
sed illis ipsis, quas temere dicunt demonstrationes, mysterium hoc sanctissimum deformant, in pravum de-
torquent sensum atque ita catholicam de SS. Trinitate doctrinam errore inficiunt. Et hanc quidem doctri-
nam errore inficiunt illi, qui processionem personarum et conscientiae processu repetentes dicunt, Deum
ceu esse absolutum se sibi tamquam obiectum opponendo sui sibi fieri conscium, quo dein conscientiae
processu constituatur Pater, Filius et Spiritus Sanctus«. (Conc. CoLoN., a. 1860, Tit.2 c.9; Coll. Lac., t. 5,
Friburgi 1879, col. 285a; Mansi, 48, 85 C; Acta, ed. Koln 1862, 22)
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analogen Sprachgebrauches gegeniiber dquivoker oder univoker Begrifflichkeit
ab®!.

Als rationalistisch gekennzeichnet werden die Versuche, die gottlichen Hervor-
ginge als personkonstituierende Prozesse des gottlichen Selbstbewusstseins zu fas-
sen oder auf irgendwelche innergottliche Emanationen oder Verdnderungen zuriick-
zufiihren®2.

Wie aktuell dies immer noch ist, zeigt sich darin, dass Hegel noch immer von ei-
nigen als Trinitédtstheologe angesehen wird und in der sog. Prozesstheologie nach-
wirkt. Trinitarische Bestimmungen wurden von Hegel®® als Momente in der Sub-
jektwerdung der Substanz des absoluten Geistes aufgefasst. Die Heilsokonomie wird
bei Hegel in ideologischer Verfremdung als notwendige Entfaltung der immanenten
Trinitdt und die Weltgeschichte als ein Prozess der Subjektwerdung Gottes darge-
stellt>*. Die Heilsgeschichte sei nicht nur Geschichte der Subjektwerdung des Men-
schen, sondern Gottes selbst. In der Menschwerdung Gottes komme nicht nur der

I Anm. 49

32 »Etenim, ceteris omissis, cum secundum Ecclesiae doctrinam Filius sit Deus verus de Deo vero, dici ne-
quit, solum per generationem Filii Patrem acquirere illam scientiam seu cognitionem sui ipsius, quae in
Deo, cui est esse, quod sapere, et ea essentia est, quae sapientia [ AUGUSTINUS, De trin., lib. 15 c. 7 n. 12],
ut Deus verus sit, abesse non potest. Si generando Filium Pater fieret sapiens seu perfecte se intelligens,
potius Pater, quod praeclare evolvit S. Augustinus [AUG., De trin.lib. 7 c. 1 n. 2], dicendus esset Deus de
Filio, quod fides catholica vetat. Nec Pater sine Filio, nec Filius aliquando exstitit sine Patre; et tamen non
sicut Filius de Patre, ita Pater de Filio ... Filius ergo Deus de Patre, Pater autem Deus, sed non de Filio
[Conc. Toletanum, Symb. fidei (Hard. III, 1020 B)]. Praeterea, cum Pater ab aeterno Filium generando su-
am substantiam ei dederit omniaque attributa, ac proinde sapientiam quoque et perfectam sui cognitionem,
dici sane non potest, Patrem generando demum accepisse, quod ut communicare posset, habere iam debe-
bat [AUG., De trin., lib. 15 c. 14 n. 23].

Pariter doctrinam catholicam errore iidem inficiunt, dum substantiam unam numero personis inesse negan-
tes docent, aut unam substantiam ter adesse, aut tres sibi immanentes substantias, aut tres substantialitates,
aut tres substantias personales, aut tres essentias, aut substantiam ternariam adesse, aut Deum emanatione
se duplicare vel triplicare, aut esse in Deo non unitatem, sed identitatem substantiae.

Error quidem inde suam ducit originem, quod qui secundum catholicam fidem personarum e persona est
processus, substantiarum e substantia processus et emanatio perperam statuitur. Laeditur igitur imprimis
haec Concilii Lateranensis IV [Conc. Lateranense, c. 2]. definito: Illa res (substantia, essentia seu natura
divina) non est generans, neque genita, nec procedens; sed est Pater, qui generat, Filius, qui gignitur, et Spi-
ritus Sanctus, qui procedit. Laeditur illa Ecclesiae doctrina, qua substantiam inter et personam quamlibet
realis distinctio negatur. Id, quod est Pater, est Filius, et Spiritus Sanctus idem omnino [Conc. Lateranense,
c.2 (Hard. VII, 18 C)]. Si autem substantia in Filio generatur et in Patre generat, substantia Filii utpote ge-
nerata a substantia Patris utpote generante realiter distincta sit necesse est. Laeditur summa illa simplicitas,
quam substantiae divinae fides catholica vindicat. Quod enim non est unum numero, sed ternarium, non est
simplex omnino. Laeditur ipsum de unitate Dei dogma. Tot enim vere adsunt dii, quot adsunt essentiae re-
aliter distinctae.

Demum errore doctrinam catholicam inficiunt, quicunque in personarum divinarum processione veram
aliquam temporis successionem inducunt, quamvis tempus in hac successione infinitum statuant [Conc.
Florentinum, Decr. pro Jacob. (Hard. IX, 1023 C)]. Ordinem et processionem, non temporis successionem
significamus, Patrem ante Filium, Patrem Filiumque ante Spiritum Sanctum nominando«. (CONCILIUM
PROV. COLONIENSIS a. 1860, Tit. 2 ¢. 9-10 (Coll. Lac., t. 5, Friburgi Brisg. 1879, col. 285a-287d; Acta, ed.
Koln 1862, p. 22-23).

33 HEGEL: »Das Lebendige ist so der ProzeB seines ZusammenschlieBens mit sich selbst, das sich durch
drei Prozesse verlduft.« (Enzyklopddie der phil. Wiss., § 217 (ed. F. Nicolin und O. Péggeler, Hamburg
1969, S. 186)

3 Vgl. P. KosLowsKl, ebd., S. 116
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Mensch, sondern auch Gott zu sich®. Den Siindenfall sieht er als notwendiges und
unverschuldetes Stadium der Menschheitsgeschichte und auch der Gottesgeschich-
te, die deshalb nicht trinitarisch, sondern quaternitarisch aufzufassen sei.

Der Kolner Provinzialsynode von 1860 ist eine klare Abgrenzung gegeniiber den
semirationalistischen Lehren von Anton Giinther (1783—1863) zu verdanken’®: »Ge-
gen die Lehre der Katholischen Kirche verfehlen sich, die einen Hervorgang der Per-
sonen aus einem Bewusstseinsprozess behaupten, in dem Gott oder das absolute
Sein sich selbst als Objekt gegeniiberstellt und sich seiner bewusst wird, durch wel-
chen Prozess dann Vater, Sohn und Heiliger Geist konzipiert werden«®’.

Nach Giinther sind grundsitzlich iiberhaupt alle Glaubensmysterien der Vernunft
durch die Ideenerkenntnis zugénglich®® (vgl. u. a. J. Kleutgen®®). Die wissenschaft-
liche Kritik hat festgestellt: Ein grundlegender Irrtum Giinthers ist die Gleichsetzung
von Person mit Selbstbewusstsein. Er erkannte nicht, dass Bewusstsein oder
Selbsterkenntnis durch sich selbst ein Akt ist, der beim Menschen die vorherige
Existenz des Seins voraussetzt, das durch den Akt erkannt wird: Agere sequitur esse.
Das Ich geht seinem Bewusstsein voraus; sonst wiirde das Bewusstsein sein eigenes
Objekt schaffen. Das Ich wiirde sogar letztlich sich selbst schaffen, was absurd ist.
Alle, die seit Descartes Person und Selbstbewusstsein identifizierten, verwechselten
das Ich mit der Icherfahrung (Phdnomenismus). Tatséchlich setzt aber der phéno-
menologische und psychologische Begriff der Person den ontologischen Begriff vor-
aus. AuBlerdem fiihrt die Theorie der Bewusstseinspersonalitit logisch zu unmogli-
chen Konsequenzen: Wie sollte man diese Theorie aufrechterhalten, ohne die Per-
sonwiirde von Schlafenden, Kleinkindern oder Geisteskranken zu leugnen? Wie
konnten sie Personen sein, wenn sie sich doch ihrer selbst nicht bewusst sind? Die
Lehre Giinthers fiihrt letztlich dahin, Kinder, Schlafende oder Psychopathen mit irra-
tionalen Lebewesen gleichzusetzen. Dagegen ist daran festzuhalten, dass sie durch-
aus Vernunft haben, die irgendwann einmal bewusster werden kann, und dass sie
nicht ihre Vernunft von auflen erhalten.

Aber auch schon seine Vorstellung vom Selbstbewusstsein ist zu anthropomorph
auf Gott iibertragen. Nach Giinthers Auffassung kommt Selbstbewusstsein dadurch
zustande, dass man sich selbst im Geiste objektiv begegnet und sich so geistig er-
fasst; es schlieBt seiner Natur nach die Scheidung des Vorstellenden vom Vorgestell-
ten ein und die reale Gleichsetzung beider in der Vorstellung. Doch es ist eine will-

3 Vgl. G. W. F. HEGEL, Phiinomenologie, hrsg. von H. Glockner (St 1951-1959) Bd. 2, S. 592-598

36 VGL. CONCILIUM PROV. COLONIENSIS a. 1860, Tit. 2 ¢. 9 (Coll. Lac., t. 5, Friburgi Brisg. 1879, col. 285a)
57 Acta, ed. Kéln 1862, p. 22

3 Vgl. F. LAKNER, Die »ldee« bei A. Giinther: ZKTh 59 (1935) 236

% J. KLEUTGEN, Propositiones Giintheri censura dignae de relatione inter fidem et scientiam pro S. Cong-
regatione Indicis exhibitae: »lam vero Gilintherus sic statuit: cum semel animus humanus se tamquam prin-
cipium cogitationum, volitionum etc. suarum cognoverit, ab iis ut causam ab effectibus distinxerit, ex hac
sui plena conscientia, ad eam Dei, mundi et hominis ipsius cognitionem pervenire potest, ut omnia quae di-
vinitus revelata sunt, ex principiis, per quae sunt, intelligat, etsi modum, quo sint, non perspiciat«. (Zitiert
bei L. OrBAN, Theologia Giinteriana et Concilium Vaticanum. Inquisitio historico-dogmatica de re Giinte-
riana iuxta vota inedita consultoris J. Schwetz actaque Concilii Vacticani exarata (Analecta Gregoriana,
50), Romae 1950, t. 2, 145)
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kiirliche Behauptung, dass Gott seine Substanz verdoppeln miisse, um sich selbst zu
erkennen. Aus einer gewissen Verdoppelung im menschlichen Selbstbewusstsein
folgt noch nicht dasselbe fiir das gottliche Urbild. Die Annahme einer mehrfachen
Setzung der Substanz fiihrt zum Tritheismus, andernfalls — wenn man nur eine
selbstbewusste Person annehmen wiirde — fillt man in den Unitarismus. Die sog.
Prozesstheologie scheint heute immer noch von dhnlichen Irrtiimern infiziert.

Offensichtlich abwegig sind auch neuere rationalistische Versuche, die Trinitit als
natiirliches Gedankenprodukt vorchristlicher Religionen hinzustellen oder sie von
der Theosophie oder dgyptischen, persischen, bzw. auch den indischen Trimurti her-
leiten zu wollen — es gab schlieBlich auch vier- und mehrkopfige Gruppierungen.

Der Schliisselbegriff der Analogie® ist von entscheidender Bedeutung, um den
Extremen des Anthromorphismus und existentialistischen Symbolismus zu entge-
hen. Stellt man sich Gott allzu menschlich vor und iibertrigt die Bildaussagen ein-
fach univok, dann gelangt man schlieBlich zu einer Vorstellung von drei mensch-
lichen Personen, d. h. zum Tritheimus. Weil Gott die vollkommene Liebe ist und zur
Gemeinschaft mehrere Personen gehoren, werden soziale Beziehungen, wie etwa
die Familie herangezogen, — nicht nur um Konvenienzgriinde fiir den Glidubigen zu
finden (wie bei den rationes necessariae von Richard von St. Viktor, Anselm, Lullus
oder Bonaventura), sondern um die Trinitét philosophisch-rationalistisch zu bewei-
sen. Die innergottlichen Hervorgiinge schlieBen im Ubrigen auch keinerlei zeitliches
Nacheinander ein, auch wenn man dafiir eine unendliche Zeit annimmt®!. Augusti-
nus und Thomas bevorzugen eindeutig die Analogien des geistigen Lebens im Men-
schen und warnen davor, voreilig biologisch-soziale Kategorien heranzuziehen®.

Werden dagegen die Offenbarungsaussagen nur als Symbole fiir das eigene Exis-
tenzverstdndnis gesehen, bleibt Gott der »ganz andere« und man gerit in theologi-
schen Agnostizismus. Dreifach ist dann nur die Selbstaussage Gottes zu uns bzw.
seine Erscheinungsweise.

Auf der einen Seite geht man einseitig von einer Homogenitit des Seins aus und
nivelliert die Unterschiede anthropomorphistisch; auf der anderen Seite behauptet
man, Gott sei der ,ganz‘ andere und es gebe iiberhaupt nichts Gemeinsames zwi-
schen Schopfer und Geschopf. Die erste Tendenz ist so einseitig anthropologisch
orientiert, dass das Bild des trinitarischen Gottes allzu sehr vermenschlicht wird, die
zweite entgeht nicht der Gefahr, die Trinitétslehre rationalistischen philosophischen
bzw. gnostischen Denkmodellen unterzuordnen.

Der Zugang zum Verstindnis des Analogiebegriffes ist auch heute noch weithin
erschwert (dazu J. M. Alonso CMF®) — seit Kant mit seiner Behauptung der Un-

% Ausfiihrlich dariiber z. B. in tit. 3 c. 11; Acta, ed. Kéln 1862, p.26-27.

o1 Acta, ed. K6In 1862, p. 23

2 J. STOHR, La preponderancia de la analogia psicolégica para la Santisima Trinidad, in: 1zquierdo, C.;
Alviar, J. J.; Balaguer, V.; Gonzélez-Alid, J. L.; Pons, J. M.; Zumaquero, J. M. (Hrsg.), Dios en la palabra
y en la historia. XIII Simposio internacional de Teologia de la Universidad de Navarra, Pamplona 1993,
411-421.

93 J. M. ALONSO CMF, La Reflexion teoldgico-trinitaria, hoy: Secretariato trinitario, Semana de Estudios
trinitarios, 5 (Sal 1971) 166-202 [176]
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mdoglichkeit einer Erkenntnis der transzendenten Trinitdt und seit E. Le Roy, der als
Modernist die Giiltigkeit einer analogen Begriindung leugnete. Auch X. Zubiri be-
zweifelte die Analogie; Dumery leugnete sie, korrigierte sich jedoch spiter. Die ana-
lytische Philosophie sah keinen Sinn in der Analogie®. Viele folgten J. Maréchal,
welcher unter Analogie eine »transzendentale Dynamik« des Subjektes und nicht
etwas Objektives verstehen wollte. So wandte sich auch P. Schoonenberg® schroff
gegen die traditionelle Trinitdtsauffassung und meinte, Gott werde trinitarisch in
Christus und im Geist®; Gott sei fiir uns Vater, Sohn und Geist. Er spricht von
»... Gott, der [...] dreifaltig geworden ist, einem gottlichen Werden, indem er sich
selbstan seinen Geschopfen dndert, indem er mehr unser Gott wird«; es miisse auch
»Wandel, Entstehen und Werden in Gott anerkannt werden«®’, wenn sie auch auf
gottliche Weise geschehen. Ahnliche Formulierungen zeigen die Abhiingigkeit von
den entsprechenden philosophischen Vorurteilen; sie fiihrten zu vielen Widerspriich-
lichkeiten und Unklarheiten. Die Frage nach der Analogie wird aber nun auch im
nichtkatholischen Bereich wieder neu aufgerollt. J. McIntyre erklérte: »Eine der we-
sentlichen Entdeckungen — vielleicht handelt es sich auch blol um eine Wiederent-
deckung — der neueren Theologie war die Erkenntnis der zentralen Stelle, die die
Analogie in theologischen Untersuchungen aller Art einnimmt«%.

In der neueren Geschichte der Trinitétslehre zeigte sich die Problematik z. B.,
wenn es um das Verstidndnis von schon in der Hl. Schrift zu findenden Grundbe-
griffen ging, wie Zeugung, Sendung, Hervorgang oder Person. Das anthropomorphe
Denken tendierte dazu, alles univok auf die Offenbarungswirklichkeit zu iibertragen,
um dann letztlich zum Tritheismus zu fiihren, d. h. um in Gott schliefllich nur eine
kollektive Einheit mehrerer Personen zu sehen. Das symbolistische Denken, das
auch bei Gott zuerst die Einheit betonen will, endete dagegen immer irgendwie beim
Modalismus: Die drei Personen werden nur als verschiedene Erscheinungsweisen
Gottes verstanden. Um die These vom totalen Anderssein Gottes aufrechtzuerhalten,
musste man auch den Worten der HI. Schrift ihren eigentlichen Sinn nehmen, sie ab-
schwichen oder entmythologisieren; man musste annehmen, dass die Worte im
Munde Christi ihren Sinn wechseln. Die Bezeichnung Person bedeutet schlieflich
nur noch eine Chiffre fiir bestimmte Weisen des Verhaltens Gottes. So wurden
schlieBlich auch in jlingerer Zeit die alten Irrtiimer der Unitarier wieder virulent;
schon der Marxismus war ein materialistischer Neo-Unitarismus.

Die Kolner Synode stellte seinerzeit klar, dass sowohl die absolute Einfachheit der
gottlichen Substanz wie auch die Unterscheidung der Personen zu wahren sei. Dabei
warnen die Bischofe vor allem vor einem Sabellianismus bzw. Modalismus, der
beim Heilswirken Gottes nur jeweils verschieden benannte gottliche Wirkweisen im

%Vgl. L. ELDERS, in: Doctor Communis 35 (1932) 312 ff.

% P, SCHOONENBERG, Ein Gott der Menschen (Ziirich 1969) 79; dazu: J. M. ALONsO, ebd. (1971) 181-184,
198-200

% P. SCHOONENBERG, ebd., S. 89 f.

%7 Ebd., S. 88-89. Das »Trinitarischwerden« Gottes geschehe aber nicht von auflen, sondern als »Weiterent-
wicklung géttlicher Hypostasen in Gottes eigenem Wesen«.

68 J. MCINTYRE, Scottish Journal of Theology 12 (1949) 1 f.
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Bereich der Kreatur und nicht eigentliche géttliche Personen unterscheide®. Dieser
Irrweg scheint heutzutage nicht weniger gefihrlich zu sein: K. Barth tendierte dahin
(drei Seinsweisen) und — nach dem Urteil von Protestanten — auch K. Rahner (drei
Subsistenzweisen).

Unitarismus, Modalismus und Hegelsche Philosophie haben die Formulierungen
vieler evangelischer Theologen stark geprigt — deutlich z. B. bei J. A. Dorner™ oder
R. Seeberg’'; es gibt sogar ausdriickliche Apologeten des sabellianischen Moda-
lismus’?, z. B. die Erkldrung, dass die »Dreiheit [...] nur etwas in Bezug auf ver-
schiedene Wirkungsarten und Wirkungsweisen der Gottheit« sei’?. Oder: »Alle
Eigenschaften, welche wir Gott beilegen, sollen nicht etwas Besonderes in Gott be-
zeichnen, sondern nur etwas Besonderes in der Art, das schlechthinnige Abhéingig-
keitsgefiihl auf ihn zu beziehen«’*. Bei seiner Bezweiflung der Priiexistenz Christi
und dem Unverstéindnis fiir die Person des HI. Geistes als Liebe wire es konsequen-
ter gewesen, mit A. Ritschl auf den Begriff der Trinitét iiberhaupt zu verzichten.

Fiir K. Barth ist Gott ganz im altlutherischen Sinne der »ganz andere«’>. Die
Seinsanalogie lehnt er im Vorwort seiner Dogmatik sogar als Erfindung des Anti-
christ ab’®. Die Trinitit sei die durch eine gewisse Ordnung (disquisitio, oeconomia)
innerlich unterschiedene Einheit (distinctio, discretio) ein und desselben person-
lichen Gottes. Er verwandte den Personbegriff des 19. Jahrhunderts im Sinne einer
selbstbewussten Personlichkeit und setzt ihn mit Gottes Wesen gleich”’. Es gehe
nicht um die Unterscheidung von drei Personen wie in der alten Trinitétslehre, son-
dern um Absonderung von drei Seinsweisen Gottes’8. »Der, den die christliche Kir-
che Gott nennt und als Gott verkiindigt, also der Gott, der sich nach dem Zeugnis der
Schrift offenbart hat, ist in unzerstorter Verschiedenheit dreimal anders derselbe«’’.

% »Quemadmodum substantiae simplicissimae unitas, ita etiam personarum realis inter se distinctio ne tol-
latur cavendum est. Hanc tollunt et negant illi, qui Deum ab operibus tantum, quae in mundo creando
hominumque salute procuranda operatus sit, modo Patrem, modo Filium, modo Spiritum Sanctum vocari
Sabelliano errore asserunt«. (Decreta Concilii prov. Coloniensis a. 1860, tit.2 c. 10 (ib., p. 287); ed. KoIn
1862, p.24)

70J. A. DoRNER: »Das ewige Resultat des trinitarischen Prozesses ist ewige Gegenwart der gottlichen Per-
sonlichkeit in den verschiedenen Seinsweisen. [...] So weill und will sich Gott in jeder der drei Exi-
stenzweisen, die er sich ewig gibt als Gott, aber nie in Isoliertheit von den anderen«. (J. A. DORNER, 1809—
1884, System der christlichen Glaubenslehre (1879; 21886, S.396,431,433).

"I R. SEEBERG: »Das ist der eine Gott, den die Christenheit kennt, eine Person, die sich als dreifaltige Person
offenbart«. (Die Grundwahrheiten der christlichen Religion (1. Aufl. 1902,71921, zit. nach °1910) S. 123)
72 F. SCHLEIERMACHER, Uber den Gegensatz zwischen der sabellianischen und der athanasianischen Vor-
stellung von der Trinitdt (1822), Werke, Berlin 1836, S. 485-574.

3 Vgl. I. Garcia Tato, Fundamentos para una doctrina trinitaria segun K. Barth, RevEspTeol 36 (1976)
174

74 F. SCHLEIERMACHER, Der christliche Glaube nach den Grundsiitzen der evangelischen Kirche im
Zusammenhange dargestellt,Bd. 1, § 50 (ed. M. Redeker, "Berlin 1960, S. 255)

75 »Zwischen Gott und Mensch wie zwischen Gott und Geschopf iiberhaupt besteht unauffindbare Anders-
heit ... darum kénnen wir Gott von uns aus nicht begreifen«. (K. BARTH, Kirchliche Dogmatik 11, 1, Ziirich
1975,S.212)

70Ebd.,KD1, 1,S. VIII

TEbd.,KD1V,2,S.46

8K.BarTH, KD, 1 (1947) 370,374,379

" Ebd.,S. 324
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»Das Personsein Gottes ist das Sein in den Seinsweisen des Vaters, des Sohnes und
des Heiligen Geistes«®*’. Die drei Personen werden zu »Momenten« des »Gottseins
Gottes«®!, in denen sich das »eine gottliche Subjekt«®? als eine Person konstituiert.
Z. Trtik®® meint, noch konsequenter als K. Barth, Gott als den einpersonlichen in drei
verschiedenen Modi auffassen zu miissen®*.

Die Vertreter eines rein funktionalen Trinitédtsverstindnisses meinten, Gott sei nicht
in sich selbst, sondern nur in seiner Funktion zu uns dreifaltig (Fr. Buri, P. Tillich).

Das Gottesverstiandnis geht bei H. Kiing in die Formel ein: »Gott in dieser Welt
und diese Welt in Gott«® — was theologisch nichts anderes ist als Panentheismus:
»Gott ist ausgerichtet auf die Welt, kein Gott ohne Welt«®¢. Gottes Eigenschaften
konnten nur als titige Eigenschaften fiir Mensch und Welt verstanden werden®’. Da-
nach gehort Gott zum Weltprozess und gewinnt dadurch angeblich etwas®®. Dreifal-
tigkeit bedeute Gott (fiir den der Vatername in dem Buch »Christ sein« nur ungern
gebraucht wird), der vom Kreuz erhohte Mensch Jesus und die von beiden ausgehen-
de Kraft des Geistes. So gehe es in der »Trinitdt« nur um das »eine Handeln Gottes
selbst«®. Er spricht nur von einer Verschiedenheit der Rollen von Vater, Sohn und
Geist. Damit ist offensichtlich die Lehre des Modalismus bzw. Sabellianismus wie-
der aufgenommen und im Grunde nur eine Scheintrinitit akzeptiert, insofern das
Verhiltnis Gottes zur Welt als geschichtliche Dynamik begriffen wird. Besonders ei-
genartig fiir einen angeblichen Theologen ist die Behauptung, dass er den Trini-
tidtsglauben nicht fiir spezifisch christlich halt™.

Bei diesen Vorstellungen wird nicht nur ein christlicher Trinitdtsglaube unhaltbar,
sondern auch der Glaube an die Gottessohnschaft Jesu Christi. Im Trinitdtsgeheim-
nis ist ja auch die Wahrheit von der Priexistenz Christi grundgelegt. Diesen Gedan-
ken greift Kiing®! daher als mythisch und iiberholt an. Nach der Leugnung des trini-
tarischen Geheimnisses bleibt auch Christus nur noch Vertrauter oder personlicher
Botschafter und Stellvertreter Gottes®. Letztlich geht es Kiing gar nicht um drei
gottliche Personen, sondern »um Aussagen iiber die Art und Weise der Offenbarung

80K.BarTH,KD1I, 1 (°Z 1948,°Z 1975) S. 305

81 K.BarTH, KD, S. 401 f.

82Ebd., S. 492 f.

83 Z. TrTIK, Der Personbegriff im dogmatischen Denken Karl Barths, Neue Zeitschrift fiir systematische
Theologie und Religionsphilosophie 5 (1963) 263-295

8 »Wenn Barth nur die Gottesnatur (natura, essentia) als Personlichkeit auffasst, so kann er die drei Seins-
weisen Gottes nicht mehr als Personlichkeiten definieren, da in der traditionellen dogmatischen Begriff-
lichkeit eine solche Auffassung notwendig eine Héresie bedeuten wiirde. Indem wir Gott aber konsequent
als den einpersonlichen in drei verschiedenen Modi auffassen, haben wir in jedem Modus denselben ein-
personlichen Gott, mit anderen Worten: jeder Modus ist mit einem und demselben Gott identisch«. (Ebd.,
S.275-276)

8 H. KUNG, Existiert Gott?,S.216

8 Ebd., S. 734

$7Ebd., S. 734

8 Ebd., S. 710; dazu L. SCHEFFCZYK, ebd., S. 50

8 Ebd., 766. Vgl. L. SCHEFFCZYK, ebd., S. 51

% H. KUNG, Christ sein, S. 465

91 Ebd., S.435

92 Christ sein, S. 440; vgl. L. SCHEFFCZYK, S. 54
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Gottes, um sein dynamisches Wirken in der Geschichte, um das Verhiltnis Gottes
zum Menschen und das Menschenverhiltnis zu Gott«®?. SchlieBlich lduft alles hin-
aus auf einen auf die Geschichte angewiesenen und in der Geschichte zu sich selbst
kommenden Gott, wie es dhnlich auch Hegel gedacht hat: »Gott ist ausgerichtet auf
die Welt, kein Gott ohne Welt« und die Welt ist ganz bezogen auf Gott, »keine Welt
ohne Gott«”*.

Die Lehre von der gottlichen Trinitét ist in K. Rahners »Grundkurs®« auffillig
kurz gefasst; sie erscheint nur als Unterabschnitt der »Selbstmitteilung Gottes«*.
Besondere Schwierigkeiten hatte er mit dem Personbegriff und zog den Ausdruck
>Subsistenzweisen< vor’’. Kennzeichnend ist, dass er nicht selten die Begriffe »Na-
tur« und »Person« vertauscht®®. »Es handelt sich bei Rahner immer um einen einper-
sonlichen Gott, der »sich selbst< als den einen und selben, wie er immer wieder be-
tont, dem Menschen Jesus (und allen Menschen) zusagt”. Er bekennt offen, dass er
Schwierigkeiten habe, den Logos als eine Person zu bezeichnen'®. »Der Sohn ist die
Selbstaussage des Vaters, die nicht nochmals als sagend konzipiert werden darf.«!°!
Gegeniiber der Christologie der Konzilien zeigt er deutliche Reserve'??. Infolgedes-
sen kennt er nur »eine Dreifaltigkeit der Zugewandtheit [...] des Antlitzes Gottes«
und spricht von »drei Gegebenheitsweisen des einen und selben Gottes fiir uns [...]
als Geist, Sohn und Vater«'%. Th. Schneider versteigt sich in seiner Rahner-Gefolg-
schaft sogar dazu, die immanente bzw. absolute Trinitédt zu relativieren und ihren
Mysteriencharakter als kaum mehr >zumutbar< einzustufen!%*.

Bei der Suche nach Analogien musste man sich immer deutlicher dariiber klar
werden, dass letztlich die Wahl der Bilder und Begriffe fiir das Trinititsgeheimnis
auf den offenbarenden Gott selbst zuriickgeht. Fiir alle Analogien zur Trinitit gilt da-
her, dass die Unihnlichkeiten groBer sind als die Ubereinstimmungen'®: andernfalls
wire ein In-den-Griff-Bekommen und Demonstrieren des Mysteriums moglich. Sie
konnen keine zwingenden Vernunftbeweise erbringen, sondern allenfalls wertvolle
Hilfsbegriffe zum tieferen Verstiindnis des bereits geglaubten Dogmas'®®.

93 Christ sein, S. 466

9 H. KUNG, Existiert Gott, S. 734

95 K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens. Einfiihrung in den Begriff des Christentums (*Fr 1976) (vgl. H. J.
VOGELS, Personen oder Weisen? Zur Trinitéitslehre K. Rahners, Rheinischer Merkur, 18. 8. 1978; DERS.,
Erreicht K. Rahners Theologie den kirchlichen Glauben?, WiWei 52 (1989) 21-62)

9 K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens, ebd.,Nr. 4, S. 139-142

97 K. RAHNER, Der dreifaltige Gott,389-392: MySal 11, S. 1967

% Vgl.J. VoGELS: WiWei 52 (1989) 27

“Ebd.,S. 28

100 K. RAHNER, Grundkurs des Glaubens, S. 41, 81 ff.

1O Mysterium Salutis 11, 366, Anm. 29; WiWei 52 (1989) 22

102 K RAHNER, Grundkurs des Glaubens, S.279

103Ebd., S. 141 f.

104 TH. SCHNEIDER, Was wir glauben. Eine Auslegung des apostolischen Glaubensbekenntnisses (Diissel-
dorf 1985) (vgl. die Rez. in: Forum kath. Theol. 3 (1987) 63-65: J. Aupa)

105 AuGusTINUS, De trinitate, lib. 15, c. 20, 39 (CChr 50A, 517); LATERANENSE IV (1215), c. 2 (DS 806;
Denz.432)

106 THOMAS VON AQUIN, S. th.1q 45,27 ¢; q 93 a 8; Kdlner Synode von 1860, tit. 1 c. 6; Coll. Lac V, 280)
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Die Kolner Synode hat mit gutem Grund auch vor anthropomorphen Fehldeutun-
gen des Gottesbegriffes gewarnt und beruft sich auch dafiir vor allem auf Augustinus
und Thomas. Zwar kann {iberall in der Kreatur eine Spur der Trinitit gefunden wer-
den (z. B. causa et principium, — forma et species — ordo), doch sah schon Augustinus
die beste Analogie fiir die Trinitédt im geistigen Leben des Menschen (mens-notitia-
amor'%’) — nicht nur ein vestigium'%®, sondern das Bild (imago) des dreifaltigen Got-
tes (Thomas), denn im Intellekt und Willen spiegele sich das Verbum conceptum und
die notionale Liebe (amor procedens)'®.

Der fragwiirdige Mystizismus von N. L. Zinzendorf (1700-1760), dem Begriinder
der Herrnhuter Briidergemeine, versuchte eine auferordentlich extravagante Trini-
titslehre zu verbreiten. Im Rahmen seines Programmes einer »Herzensreligion«
wandte er sich gegen jede Verbindung mit metaphysischer Reflexion und abstrakten
Begriffen und wollte eine »Sozialisierung« des Gottesbegriffes: Die Trinitt sei als
Familie, d. h. als Mann, Frau und Kind vorzustellen''?. Der Hl. Geist sei die Mutter.
Er lehrte auch eine Vaterschaft des Sohnes: Der Sohn allein sei direkt unser Vater''!;
an ihn richte sich das Vaterunser. Der Vater Jesu Christi sei das, was man in der Welt
einen GroBvater nenne!!2.

Auch in der Moderne ist es manchmal sogar zu mehr oder weniger expliziten Be-
weisversuchen gekommen; z. B. zum eigenartigen Versuch, mit Analogien aus dem
Bereich der Mengenlehre die Trinitit aufweisen zu wollen (bei A. Menne''?), oder
zur allzu anthropomorphen Ubertragung der Familienanalogie fiir das Miteinander
im Leben des trinitarischen Gottes''*. Gewiss ist an der Parallele zur mit-
menschlichen Liebe etwas Richtiges, denn schon Augustinus sagt''>: »Vides trini-
tatem, si caritatem vides«. Aber das Problem liegt eben darin, dass nur allzu leicht
die groBeren Unidhnlichkeiten iibersehen werden und ein tritheistisches Missver-
stindnis angebahnt wird. So meint F. K. Mayr''%, Vaterschaft, Mutterschaft und
Kindschaft seien das geschopfliche Analogat fiir das trinitarische Leben Gottes; die
Frau sei parallel zur dritten gottlichen Person zu sehen.

107 AucusTINUS, De trinitate,1ib. 9, c. 12, 18 (PL 42,972)

108 THOMAS VON AQUIN, ebd.

199 THOMAS VON AQUIN, S. th.1q45,a 7 c; vgl. Contra gent. IV c. 26

0N, L. VON ZINZENDORF, A. G. Spangenbergs Apologetische Schlufschrift, Leipzig 1752, 141; = Haupt-
schriften, Erg. Bd. 3, Hildesheim 1964, S. 574 (E. Brito, Evang. Theol. 51 (1991) 234)

15 Als Schopfer ist er [Christus] unser eigentlicher Vater« (N. L. VON ZINZENDORF, Pennsylvanische Re-
den, 2. Teil, Biidingen 1746, 180; Hauptschriften, Hildesheim 1963, Bd. 2 (PR 2); E. Brito, Evang. Theol.
51(1991) 229

12Vg]. N. L. VON ZINZENDORF, Naturelle Reflexionen ... (Biidingen 1742; repr. Hildesheim 1964): Haupt-
schriften, Bd. IV. Vgl. M. MEYER, Das »Mutter-Amt« des Heiligen Geistes in der Theologie Zinzendorfs,
Evang. Theol. 43 (1983) 415-430; P. ZIMMERLING, Zinzendorfs Trinitdtslehre, Evang. Theol. 51 (1991)
224-245

13Vgl. A. MENNE, Mengenlehre und Trinitéit: MThZ 8 (1957) 180-188

14Vgl. B. DE MARGERIE SJ, L’analogie familiale de la Trinité: ScEccl 24 (1972) 77-92

15 AuGusTINUS, De trinitate, lib. 8 ¢. 8 n. 12 (PL 42, 958)

16 F. K. MAYR, Trinitdtstheologie und theologische Anthropologie, ZThK 68 (1971) 427-477 [453]; Tri-
nitdt und Familie, RevEAug 18 (1972) 51-86; Die Einseitigkeit der traditionellen Gotteslehre, in: C. Heit-
mann/H. Miihlen (Hrsg.), Erfahrung und Theologie des Heiligen Geistes, H 1974, S.239-252 (245)
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Im Zusammenhang mit seiner trinitarischen Interpretation von Gen 1, 27 kam
schon Augustinus zu der Frage, ob auch die menschliche Familie, ndmlich Vater,
Mutter und Kind, ein Bild der Dreifaltigkeit sei. Er beantwortet diese Frage strikt ne-
gativ!!’. Allenfalls unter Zuhilfenahme vieler restriktiver Erklirungen ldsst er viel-
leicht noch eine mogliche positive Bedeutung gelten. Die von ihm eindeutig bevor-
zugte Analogie ist jedenfalls die Geistnatur des Menschen.

Die Grenzen einer Analogie Vater-Mutter-Kind sind in der christlichen Tradition
immer deutlich gewesen. Die Beziehung zwischen Vater und Sohn kann nicht ohne
weiteres zu einer Trinitdt Vater-Mutter-Kind entfaltet werden. Kritisch ablehnend
fragt Augustinus''®: Wie sollte denn der HI. Geist Gattin des Vaters und Mutter des
Gottessohnes sein? Der Hl. Geist kann nicht einfach als Mutter bezeichnet werden,
auch wenn ihm manche analoge Pradikate zukommen. Er néhrt zwar den Glauben,
schenkt das Leben, ist den Werten des Gemiites und der Empfindung in besonderer
Weise zugeordnet. Die Unihnlichkeiten sind jedoch trotz Sophia-Spekulation und
psychoanalytischen Theorien allzu groB''®. Augustinus distanziert sich daher immer
betont von den biologisch bestimmten Metaphern: »Imago Dei intus est, non in cor-
pore«'?’.

Fiir Augustinus liegt das Bild Gottes liberhaupt nicht »in tribus hominibus«'~". In
der Ehe und Familie bzw. in der Gemeinschaft von Mann-Frau-Kind ein Bild der Tri-
nitdt zu erblicken, hélt Augustinus nicht einmal fiir wahrscheinlich, sondern fiir ab-
surd und leicht zu widerlegen'??. Er begriindet seine Ablehnung'?*: Wenn die Ahn-
lichkeit der Trinitét nicht schon in einem Menschen, sondern erst in drei Menschen,
ndmlich Vater, Mutter und Sohn, gegeben wire, dann wire der Mensch, d. h. Adam
als erster Mensch, nicht nach dem Bild Gottes geschaffen, bevor nicht die Frau ge-
schaffen war und bevor sie zusammen einem Sohn das Leben gegeben hiitten'>*.

Augustinus sieht im menschlichen »Ménnlich-Weiblich-Sein« nur insofern ein
Bild Gottes, als die menschliche Geschlechtlichkeit sich im Menschen in den
libergeschlechtlichen »Geist« (mens) aufhebt, der fiir Mann und Frau derselbe ist'?>.

121

17 AUGUSTINUS, De trinitate, lib. 12 c¢. 5-13 (CChr 50, 359-368; PL 42, 1000-1005)

18 AuGusTINUS, De trinitate, lib. 12 ¢. 5 (CChr 50, 359)

19 Vel. E. JONES, Zur Psychoanalyse der christlichen Religion (1970); darin: Eine psychologische Studie
iiber den HI. Geist (1923) 19-143

120 AugusTINUS, Enarr. In Psal. 48 (PL 36, 564). Vgl. Anm. 62

121 AUGUSTINUS, De trinitate, lib. 12, ¢. 7,9 (CChr 50, 363-364; PL 42, 1003)

122 Der dafiir angefiihrte Grund, dass der HI. Geist, insofern er vom Vater hervorgeht, aber nicht sein Sohn
ist Joh 15, 16), in einer gewissen Parallele zur Frau stehe, die nach der Bibel auch vom Manne hervorgehe,
ohne seine Tochter zu sein (Gen 2, 22), beweise nichts. Denn die Unvollkommenheit des materiellen Be-
reiches miisse hier iiberwunden werden, ohne dabei die geschopfliche Gutheit des materiellen Seins zu
verneinen. Augustinus begriindet dies ausdriicklich mit der Sapientia (Sophia), die zwar grammatisch Fe-
mininum sei, aber im geistigen und gottlichen Bereich eine besondere Vollkommenheit habe und eine die
Unvollkommenheit des zunédchst mit dem »Weiblichen« Vorgegebenen ausschlieBende Seinsweise be-
sitze.

123 AuGUSTINUS, De trinitate, lib. 12 c. 6 (CChr 50, 360)

124 Auf den Einwurf, im ersten Menschen sei die Frau und der Sohn als Abbild der Trinitit immerhin doch
schon potentiell oder virtuell enthalten, entgegnet er: In diesem Falle hétte bibeltheologisch gesehen auch
schon der Sohn anfangs im Bericht genannt werden miissen, wenn auch die Frau erwihnt werde.
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Auch Thomas von Aquin sieht die Gottebenbildlichkeit in der Geistnatur des Men-
schen mit seinem Erkennen und Lieben ausgeprigt'2°.

Die urspriingliche Abbildhaftigkeit des Menschen auf Gott hin ist allein durch den
menschgewordenen Heiland wiederhergestellt worden, und zwar so, dass es keiner-
lei nebengeordnete oder gleichrangige Miterloser gibt — auch kein spezifisch »weib-
liches Prinzip«. Das Bild Gottes im denkbar vollkommensten Sinne ist Christus'?’,
nach dem wir geschaffen sind (Kol 1, 13—15) — nicht erst die heilige Familie.

SchlieBlich gilt nur von Eigennamen wie Vater, Verbum, Sohn, Donum, usw. dass

sie von der Kirche eigens als »propria et exacta appellatio« anerkannt sind'?%.

Exemplarische Bedeutung

Als beispielhaft bei der Kolner Synode lisst sich festhalten:

1. Die Konzentration auf das Wesentliche: Eine unverkiirzte Darlegung des Glau-
bens — mit entsprechenden Konsequenzen fiir die Ausbildung des Klerus'?® — und
kein weitschweifiges Problematisieren, endloses Diskutieren und keine blof3e Ver-
mittlung von Meinungen.

2. Die primir theozentrische und nicht einseitig anthropologische oder praktizisti-
sche Orientierung: Hauptanliegen ist die in der Gebetsspiritualitit verwurzelte ge-
sicherte Glaubensverkiindigung und nicht soziologische Analysen; Malistab sind
die gesicherten Tatsachen der Offenbarung und nicht modische Meinungen. Fiir
die Theologie gilt ja: Die Vermittlung praktischer Fertigkeiten kann nicht ihre er-
ste Aufgabe sein. Seit Thomas von Aquin gilt als Prinzip: Die Liebe zur Wahrheit
hat in der Theologie den Vorrang vor dem Aufstellen von Regeln fiir das prakti-
sche Handeln (Theologia est magis speculativa quam practica)’®’. Die einseitige
Bevorzugung von Anwendungswissenschaften ist daher sinnwidrig; desorientier-
ter Aktivismus in der Pastoral bedeutet Leerlauf. Denn Irrtiimer in der Pastoral ha-
ben ihre Wurzel in theologischen Irrtiimern.

3. Die Liebe zur geoffenbarten und in der Kirche mit Gewissheit bewahrten Wahr-
heit lédsst alle rhetorischen Imperative, Schulmeinungen und personliche Polemi-
ken ganz zuriicktreten. Grundlage sind verbindliche Aussagen des Lehramtes und
anerkannte Theologen wie vor allem Augustinus und Thomas.

12 Vgl F. K. MAYR, [Anm. 116],S. 57

126 THomAs, S. th.1q 93 a 46

127 THoMAS, S.th.1q 93 a 1

128 Vgl. Papst Pius V1., DS 2698; DS 501, 503

129 Niheres bei J. STOHR, Anmerkungen zur Reform der theologischen Studien, Theologisches 39 (2008,
Jan./Feb.) 9-38

130Vgl. J. STOHR, Theologie, Glaube, Kirche. Zu den Grundlagen ihrer Verhdiltnisbestimmung, in: Theolo-
gie in der Universitit. Festschrift zum Jubildum: 350 Jahre Theologie in Bamberg, hrsg. von G. Kraus,
Frankfurt/M .-Berlin 1998, 53-73
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4. Beispiel auch fiir heute ist nicht zuletzt: Die personliche Wahrnehmung der Ver-
antwortung des Bischofs als Hirte und besonders auch als oberster Lehrer der
Ditzese, d. h. keine Verlagerung des Hirtenamtes in Pastoraldmter (wie kiirzlich in
Wien), kein uferloser Dialog in Gremien und Ausschiissen und kein kollektives
Nationalkirchentum einer Konferenz. Tatsache ist, dass wir »heute einer Auflo-
sung der personalen Verantwortung des Bischofs ins Anonyme kirchlicher Ent-
scheidungen beiwohnen, die in der Geschichte wohl ohne Beispiel ist«, obwohl es
doch eine der Hauptintentionen des Konzils war, »dem Amt des Bischofs wieder
sein ganzes Gewicht zuriickzugeben« (so nach Kardinal J. Ratzinger'?").

Offensichtlich besteht derzeit bei uns die Gefahr, dass die berufenen Inhaber des
Lehr- und Hirtenamtes zu stark von ihren Behdrden abhiingig sind (5-10 mal grofere
Ordinariate bei nur noch einem Fiinftel Kirchenbesucher gegeniiber 1960); dass sie
zu viel an Kommissionen iibertragen, dass sie deren Beschliisse dann meist nur abni-
cken und somit ihre personliche Verantwortung kaum mehr sichtbar wahrnehmen.

Im staatlichen Bereich haben wir viele warnende Beispiele fiir {iberbordendes
Kommissionswesen schon seit den 70er Jahren: Es gab universitidre Selbstverwal-
tungen mit ca. 232 Gremien (FU Berlin), die sich vor allem mit sich selbst, Protokol-
len und Papierversand beschiiftigt haben und letztlich ineffektiv geblieben sind!'¥
Bei Gremien, Kommissionen und Ausschiissen ist dann natiirlich auch fiir Fehlent-
scheidungen kaum jemand personlich verantwortlich zu machen.

Zweifellos gibt es heutzutage auch im kirchlichen Bereich Gremien, die sich zu
Spielwiesen fiir Funktionire, »Pastoral-Manager« und phantasievolle Experimenta-
toren entwickelt haben, in denen viele gern und lange reden und mitbestimmen wol-
len — ohne wirklich apostolische Ausstrahlung. Gewiss, dem Bischof zugeordnete
Rite sind entsprechend der klassischen kirchlichen Tradition nicht nur sinnvoll, son-
dern unverzichtbar — doch kdnnen sie heute leicht entarten (vgl. Kardinal Ratzinger'?).
Gar nicht zu reden von den durch die neue Strukturreform verkomplizierten und
vergroferten untergeordneten Diskutierrunden in den Pfarreien. Beachtet werden
sollten die Erfahrungen verschiedener Diozesen bei Dialog-Experimenten, wie
z. B. beim vier Jahre dauernden Bamberger »Pastoralgesprich auf allen Ebenen«:
Ein groBer Aufwand an Zeit, Energie, Papier und Geld mit nicht geringen Reibungs-
verlusten — und das Ergebnis: Die meisten der (aktenkundigen und hundertfach ver-

131 J. RATZINGER, Vorwort zu Ph. Delhaye; J. Elders (Hrsg.), Episcopale munus. Recueil d’études sur le mi-
nistere épiscopal offertes en hommage a Son Exc. Mgr. J. Gijsen,Assen 1982, XII

132 Griindung einer Kommission bedeutet dann (oft): Einige Unfihige wihlen einige Unwillige, um etwas
Unnétiges zu tun, mit einem schwachen Vorsitzenden als » Vorzeigeidioten« (so die Apo-Terminologie)!
Das Ganze ist dann ein Huhn, das auf einem Porzellanei briitet.

133 ,Rat, der wirklich Rat zum Aufbau der Kirche sein will, muss in der Gemeinschaft des Betens wurzeln,
sonst verflacht er zu gewohnlicher Vereinsstrategie und eine Kirche, die im wesentlichen darauf setzt, kann
noch michtige Strukturen aufbauen, aber nicht mehr leben.« (J. RATZINGER, ebd. S. XIII). Genau so aber
hat die kirchliche Uberlieferung den Sinn von >Rat« gegeniiber Amt und Bischof verstanden: Der Rat bin-
det den Bischof nicht durch das numerische Gewicht einer Mehrheit, sondern hilft ihm, durch Abwigen
der Griinde und Klirung der einzelnen Inhalte, seine unabdingbare personliche Verantwortung zu tragen.
[...] Eine zeitbedingte Tendenz »dridngt dazu, vor dem Gewissen in die Mehrheit, vor dem Kult in die Ver-
waltung zu fliechen. Das Ergebnis wire der >mitratragende Biirokrat<.« (ebd. S. XIV)
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vielfiltigten) Beschliisse forderten — vollig unrealistisch — neue Stellen oder befass-
ten sich mit Themen, fiir welche die Teilnehmer inkompetent oder doch weithin
iiberfordert waren.

Die Einflussnahme der Bischofe auf die Theologenausbildung ist an den staat-
lichen Fakultédten praktisch duBerst beschrénkt; unkirchliche Professoren werden bei
uns seit Jahren toleriert'**. Eine gewisse Uberforderung ist hier allerdings verstind-
lich; man forderte z. B. gegen die Bischofe Rechtsschutz gegen kirchliche Mitwir-
kung bei Bestellung von Professoren und 6ffentliche Transparenz. Die Kongregation
fiir das Bildungswesen publizierte am 12. Juli 1988 Normen zum Einholen des »Ni-
hil obstat«, von dem Art. 27 § 2 der Apostolischen Konstitution »Sapientia Christia-
na« handelt. Autonomiebewusste Professoren sind jedoch seit Jahren bemiiht, diese
Nihil-obstat-Regelung praktisch auszuhebeln. Jede auch nur angedeutete mogliche
Verweigerung des Nihil obstat pflegt unqualifizierte 6ffentliche Polemik auszul6-
sen'® und schlieBlich kann man sie auch umgehen'*. Und wer legt sich schon gern
mit dem einflussreichen Protestpotential gut ausgestatteter Lehrstiihle an? Eine Ver-
weigerung des Nihil obstat ist inzwischen an so viele Bedingungen gekniipft, dass
hier eine konkrete Ausiibung des Hirtenamtes praktisch kaum noch moglich scheint.

Um nationale Bischofskonferenzen, deren lehramtliche und hirtenamtliche Kom-
petenz sehr problematisch ist'*’, juristisch und theologisch recht zu bewerten, sollten
die zahlreichen Provinzialkonzilien des 19. Jahrhunderts mehr Beriicksichtigung fin-
den, besonders das Kolner Provinzialkonzil von 1860. (Im einzelnen wird dies sehr
gut begriindet bei S. Ciippers'*®). Bei ihnen kommit ja die lehramtliche Verantwortung
der Bischofe, insbesondere des Metropoliten, mit aller Klarheit zum Ausdruck.

Und heute? Wie schon Kardinal J. Ratzinger festgestellt hat'*: »Gerade die ex-
treme Anonymisierung der Entscheidungsprozesse in der modernen Welt ruft jenes
Gefiihl der Beherrschung durch das Spinnennetz namenloser Gewalten hervor, das
Kafka in seinen Romanen >Das Schloss< und >Der Prozess«< so erregend beschrieben
hat. Es gibt demgegeniiber immer unmissverstiandlicher den Schrei nach einem Ge-
sicht, nach einer Person, die als Person Verantwortung iibernimmt und die Institution

134 J. STOHR, Zur Zeit ziemlich zerzaust — Zum Zustand der Gotteslehre bei deutschen Staatstheologen,
Theologisches 39 (2009) 119-130; zu den Einzelheiten vgl. dort besonders auch Anm. 129, 143.

135 Die Siiddeutsche Zeitung vom 7. 3. 2000 brachte unter dem Titel: »Dummbheit ohne Grenzen. Immer
wieder verweigert der Vatikan Theologinnen die Lehrerlaubnis — zum Schaden der katholischen Kirche«
die befremdliche Polemik von Diethmar Mieth, Tiibingen, anldsslich der Nicht-Berufung von Regina Am-
micht-Quinn an die Universitit Augsburg. Hans Maier, Professor emeritus und Mitglied des sog. »Zentral-
komitees« duflerte sich zu dieser — iibrigens recht seltenen Tatsache — »|...] Ich finde es beschdmend. [...]
Das liegt auch daran, dass gewisse Elemente des Rechtsstaats in der Katholischen Kirche einfach fehlen«.
In einem Unternehmen der freien Wirtschaft wiirde man kaum eine derartige Einmischung von Inkompe-
tenten in Personalfragen finden.

136 7. B.: Teresa Berger ist heute Professorin fiir Skumenische Theologie an der Duke University Divinity
School in Durham, North Carolina; ihr wurde das Nihil obstat in Freiburg und in Bochum verweigert. In
Bern lehrt Silvia Schroer, der in Tiibingen das Nihil obstat versagt werden musste; sie wurde gleich danach
zu »Blockvorlesungen« von der Bamberger Fakultit bestellt.

137 Vgl. unten

138 Anm. 10

9Ebd., S. XIV f.
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verpersonlicht, personlich fiir sie haftet, sie greifbar, sichtbar, ansprechbar macht.
[...] Die Institution stellt sich zuletzt nicht in einem Kollektiv, sondern in einer Person
dar, die als Person fiir sie einsteht. Dieser Personalismus auch noch des Institutionel-
len gehort zum Kern des christlichen Personalismus; er darf gerade heute nicht ver-
wischt und nicht verkleinert werden. Das gilt vor allem auch gegeniiber der Bi-
schofskonferenz: sie wire kein Fortschritt in der kirchlichen Rechtsentwicklung,
wenn sie die personliche Letztverantwortung des Bischofs in seiner Didzese prak-
tisch unterlaufen wiirde. Dass die Gefahr besteht, ist offenkundig. Man darf sie nicht
wegreden, man muss ihr begegnen.«

Wie soll ein TausendfiiBler vorwirts kommen, wenn viele Beine hinken und ande-
re fiir die Gegenrichtung programmiert sind? Wie sieht es bei den verschiedenen
diozesanen Gremien und Réten aus? Zu denken geben sollte die Ineffektivitit oder
gar das Versagen von zahlreichen Kommissionen der deutschen Bischofskonferenz,
bei denen das Kosten-Nutzenverhéltnis fragwiirdig ist, da auseinanderdriftende Mei-
nungen sich neutralisieren und kaum Fortschritt erlauben. Die Glaubenskommission
der deutschen Bischofe ist sich nicht klar {iber einige grundlegende Fragen der Trini-
titslehre'*’, sie scheint ohnmichtig gegeniiber einigen Seilschaften von unkirch-
lichen Staatstheologen; so hat die liturgische Kommission und schlielich die Bi-
schofskonferenz die am 17. 11.2006'*! erfolgte pépstliche Aufforderung zur Revision
liturgischer Fehliibersetzungen, z. B. der Wandlungsworte, ignoriert, um dann fest-
zustellen, dass ihre geriigten Fehler bleiben sollen und man nicht zu gehorchen brau-
che, da die Gldubigen inzwischen daran gewohnt seien'?. Entscheidungsprozesse
sind uniibersichtlich geworden, hochwichtige Themen werden praktisch ausgeklam-
mert, wie z. B. auch die langjidhrige Krise in den staatlichen theologischen Fakulté-
ten mit allen Folgen fiir den Religionsunterricht'#. »Dialogitis« oder »Gschaftlhu-
berei« kann ein akutes Symptom sein fiir tieferliegende Orientierungslosigkeit.

Inzwischen ist aber von der deutschen Bischofskonferenz wieder ein bundeswei-
ter Dialog angekiindigt. Doch kann ihr als solcher keine entsprechende héhere Lehr-
autoritidt zugesprochen werden — ganz abgesehen davon, dass die meisten ihrer Kom-
missionen und Strukturen in vieler Hinsicht ebenso aufwendig wie ineffektiv sind.
Wenn eine Art »Zwischenglied« zwischen dem Papst und dem einzelnen Bischof als
Beispiel kollegialer Ausiibung des Lehramtes niitzlich scheint, dann diirfte eine
Provinzialsynode wie die Kolner Synode von 1860 viel besser dafiir geeignet sein.
Kardinal Geissel hat seinerzeit als einziger Metropolit in Deutschland darin den
Beschluss der ersten Wiirzburger Konferenz und den Wunsch von Papst Pius IX. in
vorbildlicher Weise verwirklicht. Seine theologischen Wegweisungen sind zweifel-
los weiterhin aktuell.

140 Vgl.J. STOHR, Anndéiherungsversuche an das Trinitéitsmysterium? — Zu einem Dokument der Glaubens-
kommission der deutschen Bischife, Theologisches 36 (2006/11-12) 361-372

14! Kardinal F. ARINZE, An die Vorsitzenden der Bischofskonferenzen, Notitiae 481-482 (Sept./Okt.2006)
142 yg]. IK-Nachrichten 11 (Dez. 2010), Nr. 12, S. 1-3

143 J. STOHR, Selbstdisqualifikationen? Zur Krise deutscher Staatstheologen, Theologisches 39 (2009, Ju-
li/August) 245-254. Vgl. Anm. 134.



Farbliche Kennzeichnungen von Christen
im muslimischen Orient!

Von Peter Bruns, Bamberg

»Der Islam« — so Wolfgang Kallfelz — »setzte sich nicht aufgrund religioser
Uberzeugungsarbeit durch. Es war vielmehr der — letztlich auf der Grundlage
der dhimma beruhende — soziale Druck, der dazu fiihrte, da im Laufe der
ersten Jahrhunderte islamischer Herrschaft aus den zur Zeit der Eroberungen vor-
handenen nichtmuslimischen religiosen Mehrheiten religiose Minderheiten wur-
den.«?

Die sog. dhimma, die Schutzgenossenschaft, ist gewil} eine der Hauptursachen fiir
den Niedergang des orientalischen Christentums, wie auch von verschiedener Seite?
in jiingerer Zeit bestiitigt wird. Als 642 ganz Agypten* unter Einschluf der Cyrenaika
in die Hénde der Araber fiel, fiihrte der koptische Patriarch Benjamin I.° die Ver-
handlungen mit den neuen Herren und erlangte fiir seine Gldubigen die Kultusfrei-
heit gegen Zahlung einer bestimmten Summe, laut Theophanes ein jihrlicher Tribut

! Die Anregung zu diesem Beitrag geht auf das 13. Symposium des Mediévistenverbandes zum Thema
»Farbiges Mittelalter« am 03. 03. 2009 in Bamberg zuriick. Der grundlegende Aufsatz zu unserer Frage-
stellung stammt von Ilse LICHTENSTADTER, The distinctive dress of non-Muslims in Islamic countries, in:
Historia Judaica 5 (1943), 35-52. Anders als bei Lichtenstadter soll im Folgenden stérker auf die christ-
lichen Quellen eingegangen werden, um so dem heutigen Betrachter eine Binnenperspektive auf die Pro-
bleme zu erdffnen.

2 Wolfgang KALLFELZ, Grundlage, Ideologie und Praxis der Politik frithislamischer Herrscher gegeniiber
ihren nichtmuslimischen Untertanen mit besonderem Blick auf die Dynastie der Abbasiden (749-1248),
Wiesbaden 1995, S. 153. Da der Autor den Schwerpunkt auf das Zweistromland legt, gerdt Makrizis Kop-
tengeschichte leider aus dem Blickfeld. Das nichtmuslimische Quellenmaterial ist ausgezeichnet bei Ro-
bert G. HoYLAND, Seeing Islam as others saw it. A survey and evaluation of Christian, Jewish and Zoroas-
trian writings on early Islam, Princeton (New Jersey) 1997, recherchiert. Zum Status der Nichtmuslime
vgl. die erschopfende Studie von Antoine FATTAL, Le statut 1égal des non-musulmans en pays d’Islam, Bei-
rut 21995.

3 Die aus Alexandria stammende jiidische Autorin Bat Ye’or hat in ihrem urspriinglich franzdsischen Werk
fiir diese traurige Entwicklung den Begriff dhimmitude gepréigt. Vgl. BAT YE'OR, Der Niedergang des
orientalischen Christentums unter dem Islam. 7.-20. Jahrhundert. Zwischen Dschihad und Dhimmitude.
Mit einer Einfiihrung von Heribert Busse. Aus dem Franzosischen iibersetzt von Kurt Maier, Grifelfing
2002, sowie die Besprechung von Piotr O. ScHOLZ, in: Oriens Christianus 90 (2006) 296-298, der mit den
Einseitigkeiten mancher Islamkundler hart ins Gericht geht. Diese haben oft trotz ihres emanzipatorischen
Pathos keinen Blick fiir die unterdriickten Minoritdten im Nahen Osten und ihre lange Vorgeschichte, vgl.
zuletzt die hochst instruktiven Beitrdge in dem Sammelband von Ursula SPULER-STEGEMANN (Hg.),
Feindbild Christentum im Islam. Eine Bestandsaufnahme, Freiburg 2009.

4 Vgl. Alfred J. BUTLER, The Arab Conquest of Egypt and the last thirty years of the Roman dominion.
Containing also The Treaty of Misr in Tabari (1913) and Babylon of Egypt (1914), ed. by P. M. FRASER
with a critical bibliography and additional documentation, Oxford 21998.

3 C. Detlef G. MULLER, Benjamin 1. 38. Patriarch von Alexandrien, in: Le Muséon 69 (1956) 313-340;
HoyLanD, Seeing Islam, 132—-135; 574-590.
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von 200.000 Dinar®. Kirchen und Kloster blieben im wesentlichen dank der promp-
ten Tributzahlung verschont. Niemand dachte damals an eine dauernde Préisenz der
Araber in dieser Region. Sophronius, der melkitische Patriarch von Jerusalem, sah in
der arabischen Invasion eine Strafe Gottes fiir die Lauheit der Christen. Der Patriarch
glaubte Weihnachten 638, die Jerusalemer Christen konnten nichstes Jahr friedlich
nach Bethlehem pilgern, wenn sie nur eifrig fasteten und BuBe fiir ihre Siinden’ ti-
ten. Auch der ostsyrische Monch Johanan bar Penkaye® ging um 680 davon aus, da
sich die Araber im blutigen Biirgerkrieg zwischen Sunniten und Schiiten selbst zer-
fleischen wiirden und die Welt alsbald von ihrer Sklaverei befreit wire. In seiner
Chronik beschreibt der christliche Monch die Araber als »Réuber und Pliinderer«,
als Sklavenhalter und als »wilde Barbaren«, die von Gott zur Ziichtigung der siindi-
gen, dekadenten Christenheit gesandt worden waren. Schutzvertriige oder diskrimi-
nierende Gesetze erwihnt er mit keinem Wort. Im Gegenteil, bei diesen »Razzien«
(arab. ghazawat), wie die arabischen Raubziige genannt werden, gab es keine ver-
traglichen Abmachungen. Uber die neue Religion weil er wenig; er kennt weder ei-
nen Koran noch ein besonderes Prophetentum Mohameds. Dieser ist lediglich »Fiih-
rer« (m‘hadydnd) der Araber, vertritt einen vorchristlichen, alttestamentlichen Got-
tesbegriff und verhiilt sich riicksichtslos gegeniiber seinen politischen und religitsen
Widersachern.

Doch spitestens unter dem Kalifat al-Walids (705-15), als die Johanneskirche in
Damaskus’ endgiiltig zur Umaijaden-Moschee umgestaltet wurde, diirfte jedem
Christen in Syrien'® der Ernst der neuen Situation klar gewesen sein. Bereits unter
°Abd al-Malik (gest. 705) war das Arabische als Kanzleisprache eingefiihrt worden,
was zur Folge hatte, dal eine Reihe von christlichen Beamten, darunter der Vater des
wohl groBten Theologen der damaligen Zeit, des Johannes von Damaskus aus der
Familie der Banli Mansir, ihren Posten im Staatsdienst verlor. In der Sicht eines an-

® Vgl. HoyLAND, Seeing Islam, 577, Anm. 139. Benjamin nutzte die Flucht des chalcedonischen Patriar-
chen und Kommandanten von Alexandria, Cyrus Makaukas, um sich auch der griechischen, in seinen Au-
gen »hiretischen« Kirchen zu bemichtigen, was zu weiteren Verwicklungen mit den Byzantinern fiihrte.
Seine guten Beziehungen zu ‘Amr verhalfen ihm indessen dazu, die eigene Position und die seiner Kirche
unter den neuen Herren zu festigen. Sein geschicktes Taktieren war notwendig geworden, nachdem Ale-
xandria fiir kurze Zeit wieder an die Byzantiner zuriickgefallen war, um dann 646 erneut von den Arabern
erobert zu werden. Daf3 nach Tabari die Kopten lieber den Muslimen als den Byzantinern tributpflichtig
gewesen sein sollen, stellt wohl ein propagandistisches Geriicht der Eroberer dar.

7 Vgl. Michael Jan pE GOEIE, Mémoire sur la conquéte de la Syrie, Leiden 1900, 174—176 ; Hoyland,
Seeing Islam, 67-73.

8 Vgl. Peter BRUNS, Von Adam und Eva bis Mohammed — Beobachtungen zur syrischen Chronik des Jo-
hannes bar Penkaye, in: Oriens Christianus 87 (2003) 47-64; HoyLAND, Seeing Islam, 194-200.

°Vgl. bE GOEJE, Syrie, 82-103. Zuvor war das christliche Gotteshaus fiir multireligiose Gebete zweckent-
fremdet worden. Unter dem Vorwand, eine Moschee zu brauchen, wurde die Hilfte des Kirchenraums von
den Eroberern fiir den nichtchristlichen Kult beschlagnahmt, vgl. DE GOEIE, Syrie, 98. Etwa vierzehn Kir-
chen blieben indes génzlich in der Hand der christlichen Bevolkerung, die auf Grund der Kriegswirren be-
reits stark dezimiert war. Ein von den Christen gerdumtes Stadtviertel wurde fortan von den Muslimen be-
wohnt; ein weiteres war ehedem den Juden reserviert.

10 Eine gute Einfiihrung in die syrische Sicht der Dinge findet sich bei Sidney GRIFFITH, Syriac writers on
Muslims and the religious challenge of Islam, Kottayam 1995. Zur Umwandlung der Kathedrale in die
Moschee und ihre Auswirkungen auf die Christen vgl. S. 5.
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onymen mittelalterlichen Chronisten beginnt daher unter ‘Abd al-Malik fiir die
Christen die pharaonische Knechtschaft:

»Im Jahre 1003 (der Griechen, A.D. 692) machte “‘Abd al-Malik einen ta“dil (eine Gesetzes-

dnderung) fiir die Syrer. Er erlief} einen scharfen Befehl, dal} ein jeder in sein Land und seine

Stadt ins Vaterhaus gehen und sich selbst mit seinem und seines Vaters Namen eintragen las-

sen solle, dazu mit seinem Weinberg, seinem Olivenhain, seinem Besitz, seinem Familien-

stand und dem ganzen Vermdgen. Von da an begann die g°zitd, welche vom Haupt der Leute
erhoben wurde. Von da an begannen alle Ubel, welche das Christenvolk iiberfluten. Bis zu
diesem Zeitpunkt zogen die Konige eine Abgabe (madatd) vom Grundstiick, nicht aber von
den Leuten ein. Von da an begannen die Hagarsohne die Aramskinder mit einer dgyptischen

Knechtschaft zu unterjochen. Aber weh uns, denn wir haben gesiindigt, Knechte herrschen

iiber uns. Siehe, dies ist die erste Gesetzeséinderung, welche die Araber gemacht haben.«!!

Mit der Arabisierung ging zugleich eine beschleunigte Islamisierung einher. Ab
698 wurden die byzantinischen und sasanidischen Miinzen durch solche mit ara-
bisch-islamischer Legende'? abgelost. Folgt man der Maronitischen Chronik'?, so
stieBen diese Neupridgungen in der christlichen Bevolkerung indes auf schroffe Ab-
lehnung, da sie keine Kreuze mehr enthielten. Im Rahmen unserer Fragestellung sei
vermerkt, daB keine christliche Quelle fiir die Friihzeit der arabischen Eroberung und
der ersten Konsolidierungsphase eine bestimmte Kleidung oder farbliche Kenn-
zeichnung der christlichen Untertanen erwihnt.

Omar II. (717-720)'* fiihrte eine Steuerreform zum Ausgleich sozialer Spannun-
gen und zur Einddmmung der Landflucht durch. Die Stabilisierung der Verhiltnisse
nach den vorherigen Thronwirren wurde zunéchst auch von den Christen'> begriift,
doch fiihrte die steuerliche Dauerbelastung vor allem der Kloster und der kirchlichen
Domiinen zu einer okonomischen Schwichung der Nichtmuslime, was von den
Herrschern billigend in Kauf genommen wurde. Kurz zuvor, im Jahre 711, hatte
Maslama seine Emire zur Landvermessung Mesopotamiens ausgesandt, die Bevol-
kerung schitzen und mit Bleiplaketten am Hals versehen lassen. Erstmalig in der sy-
rischen Historiographie wird hier die Kennzeichnung steuerpflichtiger Untertanen
erwihnt, die gegeniiber den Eroberern einen Sklavenstatus fiir sich in Anspruch neh-
men konnten. Auf dem Hintergrund dieser Entwicklung muflite die Regentschaft
Omars mit Erleichterung aufgenommen werden. Von einer besonderen Kennzeich-
nung der christlichen Untertanen erfahren wir indes nichts. Omar befreite die »be-
kehrten« Nichtaraber, d.h. solche Kopten und Syrer, die sich aus Griinden des beruf-

1'CSCO 104,154,17-28.

12 Vgl. hierzu die Abbildungen bei Michael G. MORONY, Iraq after the Muslim Conquest, Princeton (New
Jersey) 1984, 42f. 48f.

13Vgl. CSCO 1,71,18-20: »Auch prigte er Gold und Silber, doch wurde es nicht angenommen, da kein
Kreuz darauf war.«

4 Vgl. Arthur S. TRITTON, The Caliphs and their Non-Muslim Subjects. A Critical Study of the Convenant
of Umar, (London 1930) repr. London 1970. Fiir das Osmanische Reich, aber auch einige Aspekte der vor-
osmanischen Zeit vgl. Karl BINSWANGER, Untersuchungen zum Status der Nichtmuslime im Osmanischen
Reich des 16. Jahrhunderts, Miinchen 1977; Tilman NAGEL, Studien zum Minderheitenproblem im Islam,
Bonn 1973 (nur ein Band erschienen!).

15 Die Chronik von 846 nennt Omar einen »Konig, der erbarmungsvoller als seine Vorginger war« (CSCO
1234,171f).
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lichen Fortkommens und der steuerlichen Erleichterung dem Islam zugewandt hat-
ten, von der Dschisja'®, der entehrenden Kopfsteuer, aber nicht von der Grundsteuer.
Auch wenn wir in der Friihzeit nicht von Massenabfillen zum Islam horen, zeitigte
die muslimische Steuerpolitik gegen die Nichtmuslime auf Dauer bittere Friichte.
Butler'” spricht in seinem Standardwerk mit Bezug auf die Dschisja von einem »sys-
tem of bribing Christians into Islam«. Die Steuerpolitik der Araber war indes ein
zweischneidiges Schwert: einerseits fiihrte sie dem Islam christliche Apostaten zu,
andererseits ruinierte sie den Staatshaushalt. Der byzantinisch-persische Krieg hatte
an der Wende vom sechsten zum siebten Jahrhundert zu einem nicht unbetricht-
lichen Bevolkerungsriickgang in den ehemaligen Ostprovinzen des Byzantinischen
Reiches gefiihrt. Die Invasion der nomadisierenden Araber hatte wenige Jahrzehnte
spater auferdem noch einen Riickgang in der landwirtschaftlichen Produktion und
eine allgemeine wirtschaftliche Rezession zur Folge. Die Steuerlast hingegen blieb
fiir die Grundbesitzer gleich — darunter fielen in Agypten und Syrien die zahlreichen
Kloster — und wurde fiir die Nichtmuslime durch die Zusatzsteuer (dschisja gleich-
sam als Luxus- und Kultussteuer) noch erhoht. In einem seiner Briefe an den Kalifen
beklagt der Emir von Agypten die depressive Situation in seinem Land'®, wenn er
sagt, die Kamelstute werde derart gemolken, da3 keine Milch mehr fiir ihr Junges
tibrigbleibe. Die Steuerreform Omars II. vom Anfang des achten Jahrhunderts war
aus 0konomischen Erwidgungen unausweichlich, fiihrte aber 725 zum ersten kopti-
schen Aufstand'®, der im Blut erstickt wurde:
»Nach seinem (Simons) Tod war der Stuhl von Alexandrien drei Jahre ohne Patriarchen.
Dann erwihlten die Jakobiten im Jahre 81 (d. H.) Alexander, welcher vierundzwanzigein-
halb oder fiinfundzwanzig Jahre blieb und im Jahre 106 (d. H.) starb. Ihn trafen harte Schick-
sale, indem er zweimal gebrandschatzt wurde. Dabei wurden ihm sechstausend Dinare abge-
nommen. Zu seiner Zeit befahl Abd al Aziz ibn Merwan, der Emir von Agypten, die Monche
zu zidhlen, und als dies geschehen, wurde von ihnen Tribut gefordert, von jedem Monch ein
Dinar; dies war der erste Tribut, welcher von den Monchen gefordert wurde. Als Abdallah
ibn Abd al-Malik ibn Merwan die Verwaltung Agyptens erhielt, bedréingp_e er die Christen
sehr und Qurra ibn Scharik folgte seinem Beispiel, als er die Verwaltung Agyptens bekam,

16 Textliche Grundlage fiir die Entrichtung des Tributs ist Sure 9,29-33, vgl. dazu die Diskussion bei Rudi
PARET, Mohammed und der Koran, Stuttgart 1976, 128-130, dem in der Einschiitzung der Textiiberliefe-
rung unbedingt zuzustimmen ist. Der Text scheint ndmlich nicht einheitlich zu sein, vor allem ist nicht si-
cher, ob der einleitende Vers 29 mit dem folgenden organisch zusammenhingt, was doch sehr zweifelhaft
ist, da die Schriftbesitzer, Juden wie Christen, an einen Jiingsten Tag glauben. Der Passus »von denen, de-
nen die Schrift gegeben worden ist«, ist also von einem spiteren Redaktor eingefiigt. Dieser hat in vergro-
bernder Weise den Unglauben der Schriftbesitzer mit den von Mohamed einst bekdmpften »Heiden« oder
»Beigesellern« gleichgesetzt. Ein alter Brauch, von den unterworfenen Stimmen Tribut zu verlangen, ist
also in spiterer Zeit unterschiedslos auf die Christen iibertragen worden, die bekanntermafBen in Mekka
und Medina fast gar nicht vertreten waren, vgl. dazu Henri LAMMENS, L Arabie occidentale avant I’Hégire,
Beyrouth 1928. Einen allgemeinen Uberblick bietet Rudi PARET, Toleranz und Intoleranz im Islam, in:
Saeculum 21 (1970) 344-365.

7 BuTLER, Conquest of Egypt, 463.

18 Vgl. BUTLER, Conquest of Egypt, 459f.

19 Vgl. Ferdinand WUSTENFELD, Macrizi’s Geschichte der Copten, (Géttingen 1843), repr. Hildesheim
1979; vgl. auch Burkhard MAy, Die Religionspolitik der dgyptischen Fatimiden 969-1171, Hamburg
1975.
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und brachte iiber die Christen Bedriingnisse, wie sie sie vordem nicht erfahren hatten.’ Ob-
aidallah ibn al Hidschab, Verwalter der Einkiinfte, hatte schon den Kopten fiir jeden Dinar
ein Qirat mehr auferlegt. Dem widersetzte sich die koptische Bevolkerung der dstlichen
Ebene, aber die Muslime zogen ihnen entgegen und toteten eine bedeutende Menge von ih-
nen im Jahre 107 (d. H.). Auch Osama ibn Zaid al-Tanuchi, Verwalter der Einkiinfte, be-
dringte und bedriickte die Christen, nahm ihnen ihre Habe und brannte den Ménchen ein ei-
sernes Zeichen auf die Hand, welches den Namen seines Klosters und sein Alter angab, und
wer ohne dieses Brandmal angetroffen wurde, dem wurde die Hand abgehackt. Er erlief3 eine
Verordnung an die Provinzen, daf jeder Christ, welcher ohne Legitimationsschein angetrof-
fen wiirde, eine Strafe von zehn Dinar bekommen sollte. Nun umstellte er die Kloster und er-
griff eine grof3e Anzahl von Monchen ohne Brandmal, von denen einige gekopft, die iibrigen
so lange gegeif3elt wurden, bis sie unter den Streichen starben. Hierauf wurden die Kirchen
zerstort, die Kreuze zerbrochen, die Ikonen vernichtet, die Gotzenbilder in ihrer Gesamtheit
zerbrochen, im Jahre 104 unter dem Kalifen Jazid ibn Abd al-Malik. Als nun Hischam ibn
Abd al-Malik das Kalifat antrat, schrieb er nach Agypten, daB die Christen nach ihren Ge-
wohnheiten und nach den in ihren Hénden befindlichen Vertrigen behandelt werden sollten;
jedoch Handhala ibn Safwan, welcher als Emir zum zweiten Male die Verwaltung Agyptens
erhielt, bedriickte die Christen, vermehrte die Abgaben, lie3 Mensch und Tier zdhlen und
driickte jedem Christen als Brandmal das Bild eines Lowen auf. Er untersuchte sie darauf-
hin, und wer ohne Brandmal angetroffen wurde, dem wurde die Hand abgehackt.«?!

Erst in der Abbasidenzeit (nach 749/50)?? erfahren wir von vertraglichen Regelun-
gen. Diese sind verkniipft mit dem Namen des zweiten »rechtgeleiteten« Kalifen
Omar (schuriit — al-‘umarijja, »Omars Bedingungen«), der von 634 bis 644 regierte
und die Eroberung der christlichen Linder Agypten und Syrien abschloB. Der Wort-
laut dieser »Bedingungen Omars« findet sich bei muslimischen Geschichtsschrei-
bern vom 11. bis 15. Jahrhundert* und liegt in entsprechend zahlreichen Varianten
vor. Die Uberlieferungsgeschichte ist, wie schon Moritz Steinschneider?* seinerzeit
andeutete, einigermaflen kompliziert und nicht mit wenigen Worten zu kliren. Die
Riickbindung des Schutzvertrages an die Autoritit des zweiten Kalifen erscheint in-
des historisch mehr als zweifelhaft. Zum einen wissen die zeitgendssischen christ-
lichen Chronisten wie Johannes von Nikiu in Agypten und Johanan bar Penkaje in
Mesopotamien davon nichts, zum anderen galt die Autoritét des zweiten Kalifen nur
bei den Sunniten, nicht aber bei den Schiiten. Die Christen des Zweistromlandes hin-
gegen hielten schon aus geographischen Griinden nicht zu den Omaijaden in Damas-
kus, sondern zu Alis Parteigidngern. Schliellich war es durchaus im Sinne spiterer

20Vgl. WUSTENFELD, Geschichte der Copten, 53, Anm. 1.

21 WUSTENFELD, Geschichte der Copten, arab. 21f (dt. 53-56).

22 Die neuen Herren im Orient setzten in gewisser Weise die alte Minderheitenpolitik der Sasaniden gegen
die Christen fort, vgl. Frede LGKKEGAARD, Islamic Taxation in the Classic Period. With special reference
to circumstances in Iraq, Kopenhagen 1950; Heribert Bussg, Chalif und GroB3konig. Die Buyiden im Iraq
(945-1055), Beirut/Wiesbaden 1969.

23 Vgl. Albrecht NoTH, Die literarisch iiberlieferten Vertrige der Eroberungszeit als historische Quellen fiir
die Behandlung der unterworfenen Nichtmuslims durch ihre neuen muslimischen Oberherren, in: Tilman
NAGEL: Studien zum Minderheitenproblem im Islam, Bd. 1,282-314. Im Gegensatz zu Steinschneider
scheint Noth nicht mit Filschungen groeren Umfangs zu rechnen.

24 Vgl. den Anhang I bei Moritz STEINSCHNEIDER, Polemische und apologetische Literatur in arabischer
Sprache, (Leipzig 1877) repr. Hildesheim 1966, 165-187.
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Herrschaftslegitimation, wenn man derartige Vertrdge in die Friihzeit Mohameds
und seiner Kampfgefihrten zuriickprojizierte. Aber auch im christlichen Lager
bediente man sich eines solchen Mittels, um das harte Los der Schutzherrschaft er-
triiglicher zu machen. So iiberliefert z.B. die Chronik Seert (13. Jh.)® einen angeb-
lichen Schutzbrief Mohameds in Bezug auf die Christen von Nadschrén in Siidara-
bien, der leicht als pia fraus®® entlarvt werden kann. Das Schweigen der christlichen
Chronisten des siebten Jahrhunderts, Johannes von Nikiu in Agypten und Johannes
bar Penkaje in Mesopotamien, hinsichtlich der sog. »Bedingungen Omars« scheint
in der Tat ein hinreichender Beleg dafiir zu sein, daf} diese nicht auf den zweiten
Kalifen zuriickgehen, sondern das Produkt spiterer islamischer Rechtsgelehrsam-
keit sind.

Eine erste Regelung der leidigen Steuerfrage wird mit dem friihesten Zeugnis is-
lamischer Jurisprudenz, dem »Buch iiber die Grundsteuer« (kitdb al-kharadsch)?’
erreicht. Dieses wurde von dem hanafitischen Rechtsgelehrten Abl Yisuf
(731-798) verfalit. Der Kalif Har(in al-Raschid (gest. 809) war der eigentliche Auf-
traggeber fiir dieses hochst bedeutsame Gesetzeswerk. Unter formalem Aspekt han-
delt es sich um ein Exemplar der quaestiones-responsiones-Literatur, um eine
Sammlung von Fragen und Antworten des Kalifen an den damaligen Kadi der
Hauptstadt Bagdad. In diesem »Steuerbuch«®® stellt Abl Y@suf dariiber hinaus die
leitenden Grundsitze zusammen, die bei der Behandlung der nichtmuslimischen
Untertanen im Dar al-Islam (oder ddr as-saldm im Gegensatz zum ddr al-harb) an-
zuwenden sind. Abl Yasuf forderte darin den Kalif Har(in ar-Raschid auf, fiir die
Segregation der dhimmis, der Nichtmuslime, zu sorgen. Die Schutzbefohlenen mit
ihrer signifikant glattrasierten Stirn sollten als typische Sklaventracht einen strick-
artigen Glirtel, den sog. ziinndr, tragen, aulerdem lange gesteppte Miitzen (gald-
nis)?, ferner sollten sie an ihren Reitsitteln statt eines Sattelknopfs am vorderen En-

2 PO XI11,4,601-610. Ein weiteres Edikt findet sich in PO XIII 4,610-618. Kap. CIV (PO X111 4,618-624)
enthélt eine Geschichte zum Tode Mohameds, in welcher der nestorianische Bischof Gabriel als Verhand-
lungspartner mit Abu Bakr auftritt. Vgl. Werner Schmucker, Die christliche Minderheit von Nagran und
die Problematik ihrer Beziehungen zum friihen Islam, in: Tilman Nagel: Studien zum Minderheitenpro-
blem im Islam, Bd. 1,183-281.

26 Moritz STEINSCHNEIDER, Polemische Literatur, 184—187, verweist in §§ 9—10 auf diese fiktiven Schutz-
briefe, welche die Christen Omar II. (?) untergeschoben haben.

" Eine englische Ubersetzung wurde von Aharon BEN SHEMESH, Abii Ysuf, kitdb al-hardg. Taxation in Ts-
lam, Leiden/London 1969, die dltere franzdsische von Edmond FaGNAN, Le livre d’impdt foncier, Paris
1921, besorgt. Auf die unterschiedlichen Rezensionen kann an dieser Stelle nicht eingegangen werden. Es
gilt nach ben Shemesh, 7-10, festzuhalten, daf in den ersten sieben Jahrzehnten der arabischen Eroberung
die Zivilverwaltung in der Hand der Christen blieb und keinen tiefgreifenden Verdnderungen unterlag.
Weitere Quellen bei J. FINKEL, A risala of al-Jahiz, in: Journal of the American Oriental Society 47 (1927)
311-334. Alphonse MINGANA, A Charter of Protection, in: Bulletin of the John Rylands Library 10 (1926)
127-133. Die Steuer konnte statt mit Geld auch in Naturalien abgegolten werden, selbstverstindlich nicht
mit Wein und Schweinefleisch, vgl. BEN SHEMESH, 69, und auch NoTH, Vertrige, 292; daneben waren klei-
nere Werkzeuge und Haushaltswaren wie Nadeln etc. durchaus willkommen. Ausnahmeregelungen galten
nur fiir die arabischen Christen, die Ban@i Taghlib, vgl. NoTh, Vertrige, 306f, und jene aus Nadschran, die
als Araber von ihren Stammverwandten schonender behandelt wurden als Perser, Kopten und Syrer.

28 Zu den Kleidervorschriften vgl. FAGNAN, Le livre d’imp6t foncier, 195-197.
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de holzerne Knéufe — so grof wie Granatidpfel — benutzen und ihre Sandalen mit dop-
pelten Schniirsenkeln versehen. Die Frauen der Schutzbefohlenen durften keine ge-
polsterten Sittel benutzen. Die Schutzbefohlenen konnen die ihnen in den dhimma-
Vertriagen zugesicherten Gotteshduser ungestort benutzen. Grundsitzlich verboten
sind jedoch der Neubau der Kirchen und eine 6ffentliche Bezeugung des Glaubens in
Gestalt von Prozessionen mit dem Vortragekreuz, iiberhaupt die Zurschaustellung
von Kreuzen. Zwar diirfen die Schutzbefohlenen in den Haupt- und Marktstddten
(Fustat, Bagdad) der Muslime wohnen und Handel treiben, doch dort weder Wein
noch Schweinefleisch verkaufen. Diese diskriminierende Praxis fiihrt AbG Y@suf auf
die frithislamische Zeit zuriick, vor allem auf den Kalifen Omar.

War die Herrschaft des Ma’min fiir die Nichtmuslime noch einigermaf3en ertrig-
lich, so begann fiir sie, wie Barhebrius® berichtet, mit dem Kalifat Mutawwakils
(847-861)! eine #uBerst ungiinstige Zeit. Dieser tyrannische Herrscher, der nach
Goldziher*? Orthodoxie, Intoleranz und ein weinseliges Siuferleben gliicklich in
sich vereinigte, erlief} bereits im dritten Jahr ein Edikt gegen die Nichtmuslime, das
diesen schikandse Beschriankungen im 6ffentlichen Auftreten auferlegte:

»Er begann im Jahre 231 der Araber (A.D. 845) zu herrschen. Dieser Kalif war ein Christen-
hasser, und er bedriingte sie, ihre Képfe mit piigydré® aus Schurwolle zu umbinden. Ohne
Giirtel (ziinndr) und Strick (kiistigh)** durfte sich niemand von ihnen drauen blicken lassen.
Hatte jemand von ihnen einen Sklaven, so sollte er zwei verschiedenfarbige Flicken auf sein
Obergewand — vorne und hinten — nihen. Thre neuen Kirchen sollten eingerissen werden.
Hatten sie eine gerdumige Kirche, auch wenn sie alt war, sollte ein Teil von ihr zur Moschee
gemacht werden, und es durften keine Kreuze an ihrem Hosanna-Tag (Palmsonntag) erho-
ben werden. Solche und vielerlei solche tyrannische Befehle gab er heraus, auch fiir die Ju-
den. Ferner lie3 er auch das Grab Husseins bar Ali, der von der Tochter ihres Propheten ab-
stammte, zerstoren...«>>

Das Ziel der militanten Religionspolitik Mutawwakils war die Durchsetzung der
sunnitischen Orthodoxie gegen den Widerstand der Nichtmuslime, aber auch der
schiitischen Opposition und der Anhénger der Mu’tazila. Im Kontext dieser Bemii-
hungen legte der Kalif die einzelnen Vorschriften der sog. »Bedingungen Omars«,

2 Nach den Untersuchungen von LICHTENSTADTER, distinctive dress, 42, hatte die galansuwa ein kegelfor-
miges (!) Aussehen.

30 Vgl. Ernest W. BUDGE (ed./tr.), Bar Hebraeus, The Chronography of Gregory Abd-l-Faraj, the Son of
Aaron, the Hebrew Physician, vol. I-II, London 1932; Paul BEpJAN (ed.), Bar Hebraeus, Gregorii Barhe-
brai Chronicon Syriacum, Paris 1890. Bupces Ubersetzung basiert auf der Textausgabe von Bedjan, der
an manchen Stellen ein anderes Manuskript als der Ubersetzer benutzt zu haben scheint. Die Faksimile-
Ausgabe des von mehreren Kopisten angefertigten Manuskripts ist zum Nachschlagen kaum geeignet. Ei-
ne kalligraphisch gelungene Abschrift wurde seinerzeit von Julius J. CiCex, The Chronography of Bar He-
braeus, Glane/Losser (Holland) 1987, besorgt.

31 Bei der Datierung folgen wir den Angaben bei Gerhard ENDRESS, Der Islam in Daten, Miinchen 2006.
32 Vel. Ignaz Goldziher, Vorlesungen iiber den Islam, Heidelberg 21925, 111.

3 Nach PaYNE-SMiITH, Syriac Dictionary, 438b, eine Verschreibung fiir pigild (»Kappe«, eine Art »kefiy-
eh«). Die Wolle (“‘amrd) ist Kennzeichen des Asketen, Leinen hingegen, erst recht Seide, galt als Luxus.
3 Schon im vorislamischen Zoroastrismus ist die heilige Schnur kiistigh, welche dem Knaben in der Schul-
zeit umgebunden wird, ebenso wie ihr weltliches Gegenstiick, der Giirtel, ein Zeichen der Dienstbarkeit
und des Gehorsams, vgl. Geo WIDENGREN, Die Religionen Irans, Stuttgart 1965, 351f, bes. Anm. 36.

3 Bupck 141: Cigek 144b.
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wie sie von Abi Yisuf entwickelt waren, hinsichtlich der Christen und Juden sehr
restriktiv aus. Fiir die nichtmuslimischen Minderheiten ist es indes ein schwacher
Trost, dafl der Zorn des Kalifen sich auch gegen die muslimischen »Héretiker« aus-
tobte. Schwerer wog in den Augen der christlichen Chronisten die Zerstdrung der
nach der islamischen Eroberung gebauten Kirchen, wie auch aus der Chronik des Ta-
bari erhellt*. Eine dhnliche Beschreibung der historischen Ereignisse unter Mutaw-
wakil findet sich beim Muslim Makrizi, der neben der Kleiderfrage auch die den
Schutzgenossen gestatteten Reittiere im einzelnen behandelt:

»In seinen Tagen befahl al-Mutawwakil “al-allahi®’” im Jahre 235 (A.D. 849) den Schutzge-
nossen, honigfarbige, hirene Mintel anzuziehen, Giirtel umzubinden, auf Sitteln mit holzer-
nen Steigbiigeln zu reiten und hinten an den Sattel zwei Kugeln zu machen; ferner sollten die
Minner zwei Flicken auf ihre Kleider setzen, die sowohl von der Farbe des Kleides, als auch
unter sich verschieden wiren, jeden vier Finger lang, und wenn ihre Frauen ausgingen, soll-
ten sie honigfarbige Schleier tragen, und er verbot ihnen, Giirtel anzulegen. Er befahl, ihre
neu erbauten Kirchen niederzureilen, von ihren Niederlassungen Steuer zu nehmen und
iiber die Tiiren ihrer Hiuser Bilder des Teufels aus Holz*® zu setzen. Er verbot, in Geschiiften
fiir den Sultan ihre Hilfe in Anspruch zu nehmen, und kein Muslim sollte sie unterweisen.
Auch untersagte er ihnen, bei ihren Zeremonien ein Kreuz sehen zu lassen und auf der Strafe
ein brennendes Licht zu tragen. Dagegen befahl er, ihre Griber dem Erdboden gleichzuma-
chen. Diese Verordnungen erlief3 er in allen Provinzen. Im Jahre 239 (A.D. 853) befahl er
dann den Schutzgenossen, zwei honigfarbige Wollkleider iiber die Arme und ein Unterkleid
zu tragen, und beim Reiten sich auf den Gebrauch der Maultiere und Esel zu beschréinken,
unter AusschluB der Pferde und anderer Lasttiere.«*

Nach der ersten Durchsicht der vornehmlich christlichen Quellen konnen wir fest-
halten: Vor der Mitte des achten Jahrhunderts gab es keine diskriminierenden Klei-
dungsvorschriften fiir die christliche Minderheit im Orient. Eine Verschérfung der
Situation entstand durch das intransigente Auftreten Mutawwakils, der 853 die gelbe
Farbe zur Pflicht machte. Sein Edikt wies den nachfolgenden Generationen den
Weg: »The three main features were maintained for centuries, namely, restriction of
the kind of attire, prohibition of luxury in dress and mount, and the special color of
their garments and distinctive badges.«*® Dennoch gab es Ausnahmen von dieser
Regel. Selbstbewulite Christen, zumal wenn sie einen hohen Rang bei Hofe beklei-
deten und es sich als Wesire und Schreiber leisten konnten, scherten sich — sehr zum
Verdruf} ihrer muslimischen Mitbiirger — keinen Deut um diese Vorgaben. Makrizis
Geschichte der Kopten in Agypten kennt einige Beispiele fiir den ausgeprigten Stolz
der christlichen Minderheit, deren einflulreiche Reprisentanten hoch zu Ro3 mit
weillem Turban durch die Menge ritten:

3 Vgl. Ann. I11,1419; TriTTON, Caliphs, 50.

37 »Der auf Allah vertraut.«

38 Was es mit den »Satansbildern« auf sich hat, bleibt dunkel. LICHTENSTADTER, distinctive dress, 48, Anm.
48, vermutet eine Verhohnung der jiidischen Mezuza; vielleicht war es aber auch eine Verspottung der Iko-
nen. In seiner Koptengeschichte spricht Makrizi (Wiistenfeld 61) kurz darauf vom Betrug eines Monches
mit einer Maria-lactans-Ikone, welcher zum Anlal fiir einen Bildersturm in Kairo wurde.

3 WUSTENFELD, Geschichte der Copten, arab. 24 (dt. 60).

40 LICHTENSTADTER, distinctive dress, 49.
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»Am Ende des Monats Radschab im Jahre 700 (April 1301) kam der Wesir des Thronrdubers
von Maghrib nach Kairo, um die Wallfahrt zu machen... (es folgt eine Beschreibung eines
Kopten zu Pferd) Er ermahnte sodann die Emire und warnte sie vor Allahs Rache, daf3 sie nur
ja nicht ihren Feind iiber sich herrschen lassen sollten, dadurch daf sie es den Christen ge-
statteten, auf Pferden zu reiten, und die Muslime ihrer Willkiir und Verachtung preisgében,
daf es vielmehr notig sei, sie in Unterwerfung zu halten und nach jenem Schutzbrief zu be-
handeln, welche der Emir der Gldubigen Omar bin al Chattab ihnen erteilt habe [...] Sie
unterwarfen sich nun den Bestimmungen Omars, und der Patriarch der Christen verpflichte-
te seine Partei, die Christen, blaue Turbane zu tragen und einen Giirtel um die Hiiften zu bin-
den, untersagte ihnen, auf Pferden und Maultieren zu reiten... Darauf wurde in Kairo und
Agypten ausgerufen, daB simtliche Christen blaue und simtliche Juden gelbe Turbane tra-
gen sollten, und wer es nicht tite, dessen Vermogen sollte konfisziert werden. Sie wurden
insgesamt vom Diwan des Sultans und den Biiros der Emire ausgeschlossen, bis sie den Is-
lam angenommen hétten. Der gemeine Pobel erhielt tiber sie die Oberhand und verfolgte sie,
und wer ohne die vorgeschriebene Kleidung erblickt wurde, den schlugen sie mit Schuhen
und versetzten ihm Faustschldge in den Nacken, daf er fast zu Tode kam. Wer an ihnen vor-
beiritt und seine Fiille nicht anpref3te, den warfen sie von seinem Reittier und versetzten ihm
schmerzhafte Schldge. Viele von ihnen hielten sich deshalb verborgen; die Not zwang eine
Anzahl der Angesehensten von ihnen, den Islam anzunehmen, weil sie sich schdmten, Blau
zu tragen und auf Eseln zu reiten. Die zeitgendssischen Dichter erwédhnen hiufig die verédn-
derte Kleidung der Schutzgenossen, so sagt Ala ad-Din bin al-Mudhaffer al-Madai: >Ge-
zwungen sind die Ungldubigen, schlechte Miitzen zu tragen, welche durch Allahs Fluch ihre
Verwirrung noch vermehren. Da sprach ich zu ihnen: Man hat euch nicht Turbane aufge-
setzt, vielmehr hat man euch alte Schuhe iibergestiilpt.<«*!

RegelmiBig kam es im vierzehnten Jahrhundert zu Ausschreitungen gegen
Christen in Kairo und zu Ubergriffen auf einzelne Kirchen. Fiir das Jahr 755 (A. D.
1354) erwihnt Makrizi*> einen besonderen Vorfall, wonach ein ungenannter
christlicher Sekretdr der beriihmten Kairoer Al-Azhar-Moschee in volliger Ver-
achtung der Kleiderschriften gestiefelt und gespornt mit weilem Leinen-
turban nach »Alexandrinerart« stolz durch die Stadt geritten sei. Wiederum
kam es zu Anklagen vor dem Kadi, wiederum wurden »Omars Bedingungen«
den Juden und Christen diktiert, wiederum wurden Kirchen gebrandschatzt.
Christen wurden aus dem Staatsdienst entfernt, selbst die formelle Annahme des
Islam brachte den »Neubekehrten« keine Erleichterung. Die Oberdgypter gelten
Makrizi als schlechte Muslime, da sie einst unter Zwang den Islam annahmen
und bis auf den heutigen Tag einen tiefverwurzelten Hall gegen diese Religion
hegen.

Die Lage der Christen in Syrien und im Zweistromland war von der in Agypten
nicht sonderlich verschieden. Bis zum Untergang der Abbasiden 1258 dnderte sich
wenig am Minderheitenstatus der verschiedenen christlichen Gemeinschaften im
Zweistromland. Als Bagdad fiel und die Residenz der Ilchane nach Tébriz verlegt
wurde, begann fiir die syrischen Christen eine Zeit des Aufatmens. Anders als in
westlichen Chroniken, in denen die Mongolen oft als wiiste Barbaren erscheinen,
wurden sie im Osten von den Christen stiirmisch begriit. Nachdem Hiildgii Bag-

4l WUSTENFELD, Geschichte der Copten, arab. 31f (dt. 74-77).
42'Vgl. WUSTENFELD, Geschichte der Copten, arab. 32 (dt. 77f).
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dad® eingenommen hatte, lduteten iiberall wieder die Kirchenglocken, wurden
Dank- und Bittprozessionen mit Vortragekreuzen in der Offentlichkeit abgehalten,
erhielt der Katholikos, das Oberhaupt der Kirche des Ostens, gar ein KalifenschloB3-
chen als Residenz zugewiesen. Im gesamten Mongolenreich waren die Christen
gleichberechtigte Biirger, wurde ihr Klerus hochgeachtet und ihre Kirchengiiter ge-
schont. Es wurde keine dschisja mehr erhoben, es gab keine diskriminierende Klei-
derordnung mehr und die Monche genossen Kultus- und Steuerfreiheit. Mit dem
schleichenden Ubertritt der Ilchane zum Islam gegen Ende des 13. und Anfang des
14. Jahrhunderts hingegen kehrten auch die alten diskriminierenden Bestimmungen
fiir die Schutzbefohlenen wieder zuriick, was ein kurzer Auszug aus der Vita Jahbal-
lahas III. illustrieren mag:

»Vielmehr lieBen die Araber (d.h. die Muslime) nicht vom Bosen ab und drangsalierten die
Christen wie ehedem. Ein gewisser Mann unter ihnen — er war Herr des Diwan mit Namen
Nasir ad-Din — erlangte ein Edikt vom Konig, das den Christen befahl, die Schutzsteuer
(g¢zitd) zu zahlen und sich einen Giirtel (ziinndr) umzuschnallen, wenn sie auf den Markt
gingen. Dieses Ubel war das schlimmste von allen. Viele Christen wurden in der sog. >Frie-
densstadt< (Bagdad?) gemeuchelt. Ohne Verzug wurde die Schutzsteuer oder das Kopfgeld
von ihnen eingezogen, ihre Lenden wurden mit Giirteln gegiirtet; um die Wahrheit zu sagen,
diese Dschisja war keine Steuer, sondern die reinste Auspliinderung*. Wenn sie auf den
Markt gingen und zwischen den Héusern umherliefen, dann machten sich die Leute tiber sie
lustig, schnitten Grimassen und feixten: > Ach, da schaut her, ihr seht wie die Giirtel aus, ver-
kommenes Pack!< Es gab nichts Schindliches, was sie ihnen nicht antaten, [131] bis Gott
sich ihrer erbarmte und in seiner Giite ihre Biirde erleichterte und jene Versuchungen ent-
fernte, die sie, von allen Seiten eindringend, gepackt hatten.«*

Es ist hier nicht der Ort, in eine ausfiihrliche, kritische Auseinandersetzung mit
neueren Thesen*® zur »Schutzgenossenschaft« einzutreten. Gelegentlich wurde —
nicht ohne eine gehorige Portion Zynismus — mit Blick auf den Status der Nichtmus-
lime in osmanischer Zeit behauptet, die diskriminierenden Bestimmungen der dhim-
ma besiBen integrative Funktion*’. Nun diente aber die systematische Segregation
von Nichtmuslimen in muslimischer Gesellschaft — und die Kleiderfrage ist nur ein
Punkt unter vielen — der gewaltsamen Islamisierung®, gewaltsam in dem Sinne, da

43 Vgl. Barhebrius: Budge 1.429-431. Vor allem die Regierung Qublai Khans und seiner Nachfolger wurde
von den Christen als Erleichterung empfunden, vgl. BUDGE 1,438—444.

# Wortspiel im Syr. mit g°zitd und bezta.

45 Paul BEDJAN, Histoire de Mar-Jahbalaha, de trois autres patriarches, d’un prétre et de deux laiques, nes-
toriens, Leipzig 1895, 130f.

46 BINSWANGER, Status, 1ff, hat sich in seiner Dissertation um eine begriffliche Neubestimmung der dhim-
ma gegen die dltere Sicht Cahens in EI? bemiiht, der den Islam fiir eine tolerantere Religion als das Chris-
tentum hilt, aber dafiir den historischen Beweis schuldig bleibt.

47 Vgl. BINSWANGER, Status, 40f. Was die Kleiderfrage anbelangt, so scheint das Osmanische Reich von
den dgyptischen Verhiltnissen nicht allzu weit entfernt gewesen zu sein, vgl. ders.,a.a. 0., 177.

8 Im Osmanischen Reich ist die Islamisierung in unterschiedlicher Weise gelungen. Die Tiirkei ist heute
christenfrei. Es kommen immer wieder neue Zeugnisse der Christenverfolgung um die Jahrhundertwende
zutage, vgl. zuletzt Hubert KAUFHOLD, Zeitgendssische syrische Berichte iiber die Christenverfolgungen
der Jahre 1895/96 im Osmanischen Reich, in: OrChr 91 (2007) 25-43. Griechenland, Ungarn und andere
Balkanstaaten konnten hingegen ihre nationale und religiose Identitit gegen das Tiirkentum behaupten. In
Agypten und Syrien sind durch die islamische Gesetzgebung die Mehrheitsverhiltnisse gekippt worden.
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hier starker sozialer Druck auf die nichtmuslimische Bevolkerung ausgeiibt wurde,
den Islam als die herrschende Religion anzunehmen. V6llig unhaltbar erscheint da-
her die auf Cahen* zuriickgehende These, wonach wir unter dhimma eine Art »hos-
pitality« zu verstehen hitten. Folgt man dieser Logik, dann wiéren Kopten, Syrer und
Armenier »Géste« in ihrem eigenen Land, das nun zum Gebiet des Islam gehort!
Zum Abschluf} sei noch ein Wort iiber die besondere Farbgebung gesagt. Auch
wenn hinreichend deutlich geworden ist, da} man dieses Problem nicht von einem
exklusiv jiidischen Winkel®® aus betrachten kann, so bleibt doch die spezifische
Symbolbedeutung der gelben (honigfarben, safranfarben) Farbe unabhéngig von ih-
rer natiirlichen Gewinnung zu kldren. Neben der Signalfunktion diirfte sich von Lev
13,30 her in der rabbinischen Literatur’! der Hinweis auf die Leprakrankheit nahele-
gen, was, unter dem Aspekt der kultischen Unreinheit betrachtet, implizieren wiirde,
die Ungldubigen gleichsam als Aussitzige zu meiden. Ferner gilt es zu bedenken,
daB nach verschiedenen Ausspriichen Mohameds®?, iiber deren historische Echtheit
hier nicht verhandelt werden soll, die gelbe Farbe ihm besonders verhalit gewesen
sei und daB} er niemals auf Purpur ritt und kein safranfarbenes Gewand trug. Wenn
nun das IV. Lateranense (1215)°* in seiner 68. Konstitution eine besondere Kleidung
fiir Juden und Sarazenen vorsah, dann handelte es sich hierbei um eine westliche Re-
tourkutsche fiir einen uralten, die orientalischen Christen betreffenden Brauch.

4 Vgl. BINSWANGER, Status, 1.

30 Vgl. LICHTENSTADTER, distinctive dress, 35. Allerdings bestreitet die Autorin, a. a. O., 49, daB mit dem
Gelb eine besondere Bedeutung verbunden gewesen sei: »It seems that the choice of yellow as the only
color allowed the dhimmi was not due to any particular malice, and that no special meaning was attached
to it.« Sie kann in diesem Zusammenhang auf die schwarzen Turbane verweisen, auf welche der Agypter
Hakim aus HaB} auf die Farbe der Abbasiden spucken lief3.

31'Vegl. JastrRow, Dictionary of the Targumim, 1264b.

32 Nach der Zdhlung Bucharis sind dies die Hadithe 4037 und 4210. Nach Spruch 4055 ist rotgelb nur den
Frauen gestattet.

33 Vel. Giuseppe ALBERIGO (Hg.), Conciliorum Oecumenicorum Decreta, Bologna #1973, 266.



Die Katholische Kirche und die Heiligkeit des
Menschenlebens!

Von Josef Spindelbock, St. Polten

Einleitung

Als Christen ist uns der Schutz des Lebens insgesamt, d.h. vor allem der mensch-
lichen Personen, aber auch der Tier- und Pflanzenwelt, ein gro3es Anliegen; die fol-
genden Darlegungen sollen sich aber auf das Lebensrecht der menschlichen Perso-
nen beziehen.

Die erste Frage, die es zu kldren gilt, lautet: Was bedeutet »Heiligkeit« des
menschlichen Lebens? Wir denken hier an die Unverfiigbarkeit, Unantastbarkeit und
Unverletzlichkeit des Menschenlebens, eben an den dem Menschen als Person ge-
schuldeten besonderen Respekt, was die Integritit seines Lebens betrifft. In wel-
chem Sinn dies alles gilt, wird noch genauer zu erheben und zu klédren sein, gerade
auch auf biblischer Grundlage. Es ist eine menschliche Grunderfahrung: Wer meinen
Leib verletzt, stellt mich als Person in Frage, versagt mir den grundlegenden Res-
pekt! Wenn wir hingegen die »Heiligkeit« oder Unversehrtheit bzw. Integritit des
Leibes achten, dann gilt diese Achtung der betreffenden Person! Wéhrend wir an uns
selber den Leib von unserem Innenleben klar unterscheiden konnen, begegnet uns
der Mitmensch gerade auch in seiner Innerlichkeit immer nur vermittelt durch den
Leib. Von daher verbietet sich jede Versachlichung und Instrumentalisierung des
Leibes gerade der anderen Person. Wir konnen den Respekt und die Ehrfurcht, die
wir dem Leib des Mitmenschen entgegenbringen, nicht vom Respekt gegen-
liber dieser oder jener konkreten Person trennen.>Im Leib driickt sich die unsterbli-
che Seele aus; der Mensch als Person ist ein Wesen in der Einheit von Leib und
Seele.

! Dieser Beitrag ist die iiberarbeitete Fassung eines Vortrags, den ich auf Einladung von Prof. Dr. Erkki
Koskenniemi bei der von der »Lutheran Evangelical Association« veranstalteten Tagung zum Thema
»Recht und Unrecht« in Karkku, Finnland, am 17. August 2010 halten durfte. Die Ausfiihrungen beinhal-
ten daher eine 6kumenische Perspektive. Als romisch-katholischer Priester und Moraltheologe entsprach
ich der Einladung gerne, und zwar mit groBem Respekt gegeniiber der Uberzeugung meiner Gastgeber als
gldubige evangelisch-lutherische Christen. Zugleich wollte ich mit allem Freimut in Bezug auf meine ei-
gene glaubensmifige Zugehorigkeit die katholische Sichtweise darstellen: »Seid stets bereit, jedem Rede
und Antwort zu stehen, der nach der Hoffnung fragt, die euch erfiillt« (1 Petr 3, 15). Der finnische Titel des
Vortrags lautete: »Miti katolinen kirkko opettaa elamin kunnioittamisesta?« (»Was lehrt die Katholische
Kirche iiber den Respekt vor dem Leben?«)

2 »Der Gedanke, dass freie Menschen sich in ihrem sittlichen Subjektsein nur achten, wenn sie einander
solche Achtung zuallererst in der Weise des Respektes vor der Unverletzlichkeit ihres korperlichen Da-
seins entgegenbringen, ist in der Geschichte der Philosophie seit der europdischen Aufkldrung immer stér-
ker hervorgetreten.« — Eberhard Schockenhoff, Ethik des Lebens. Ein theologischer Grundriss, 19982, 97;
vgl. ders., Die Achtung der Menschenwiirde in der technisch-wissenschaftlichen Zivilisation, in: Anton
Rauscher (Hg.), Handbuch der katholischen Soziallehre, Berlin 2008, 61-76, hier 66.
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Die folgenden Uberlegungen gliedern sich wie folgt: Zuerst geht es um eine me-
thodische und inhaltliche Darlegung der Argumentation der Katholischen Kirche.
Zweitens wird auf die fundamentale Wertschdtzung des menschlichen Lebens in der
Heiligen Schrift und in der kirchlichen Lehre eingegangen, um dann drittens die
Unantastbarkeit der Wiirde des Menschen herauszustellen. Damit verbunden ist
viertens die Prisentation der ausnahmslos giiltigen Norm des Totungsverbotes
(»Keinen Unschuldigen direkt toten!«). Flinftens wird das Notwehrprinzip in seiner
Geltung und Begriindung dargestellt, wéihrend spezielle Fragen des Lebensschutzes
ausgeklammert bleiben miissen, da sie eigene ausfiihrliche Behandlungen verdienen.

1. Die methodischen und inhaltlichen Grundlagen der Argumentation
der Katholischen Kirche

Wenn die Katholische Kirche in Fragen des Glaubens und der Sitten (»de rebus
fidei et morum«?) Stellung nimmit, so tut sie dies auf der Grundlage der Offenba-rung
Gottes.

Offenbarung bedeutet soviel wie Selbstmitteilung oder SelbsterschlieBung Got-
tes. Gott selbst gibt uns Kunde von seinem Wesen und seinem Heilswerk, um uns
durch die heiligmachende Gnade Anteil an seinem gottlichen Leben zu schenken.

Es ist hilfreich, zwischen einer Werk- und einer Wort-Offenbarung zu unterschei-
den: Die Werk-Offenbarung Gottes erfolgt durch die Schopfungsordnung, wihrend
die Wort-Offenbarung sich auf die Heilsgeschichte bezieht, wie sie im Alten und
Neuen Testament bezeugt wird.

Gemal der Werk-Offenbarung kann der Mensch durch seine Vernunft immerhin
sowohl das Dasein Gottes als auch die Grundziige der sittlichen Ordnung erkennen;
in beiden Fillen besteht allerdings die Gefahr des Irrtums aufgrund der Folgen der
Erbsiinde. Der Apostel Paulus hat die Moglichkeit der natiirlichen Gotteserkenntnis,
aber auch der im Gewissen fiir die »Heiden« moglichen Erkenntnis des Sittengeset-
zes grundsitzlich zugestanden. So heifit es in Rom 1, 19-20 iiber die auch fiir Heiden
mogliche Gotteserkenntnis aus der Schépfungsordnung: »Denn was man von Gott
erkennen kann, ist ihnen offenbar; Gott hat es ihnen offenbart. Seit Erschaffung der
Welt wird seine unsichtbare Wirklichkeit an den Werken der Schopfung mit der Ver-
nunft wahrgenommen, seine ewige Macht und Gottheit. Daher sind sie unentschuld-
bar.«* Und in Bezug auf das von Gott dem Menschen ins Herz geschriebene sittliche

3 Vgl. den Titel des beriihmten Sammelwerks mit Ausziigen wichtiger lehramtlicher Stellungnahmen: En-
chiridion symbolorum definitionum et declarationum de rebus fidei et morum : Griechisch/Lateinisch —
Deutsch = Kompendium der Glaubensbekenntnisse und kirchlichen Lehrentscheidungen / Heinrich Den-
zinger. Verb., erw., ins Deutsche iibertragen und unter Mitarb. von Helmut Hoping hg. von Peter Hiiner-
mann, Freiburg 1999%. Der Ausdruck »in rebus fidei et morum« wurde bereits vom Konzil von Trient
verwendet, um den inhaltlichen Bezugsrahmen der lehramtlichen Stellungnahmen der Kirche zu bestim-
men: vgl. DzH 1507. Zur historischen und theologischen Analyse vgl. Alfons Riedl, Die kirchliche Leh-
rautoritdt in Fragen der Moral nach den Aussagen des Ersten Vatikanischen Konzils, Freiburg 1979,
112-122.
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Gesetz hilt Paulus fest: »Wenn Heiden, die das Gesetz nicht haben, von Natur aus
das tun, was im Gesetz gefordert ist, so sind sie, die das Gesetz nicht haben, sich
selbst Gesetz. Sie zeigen damit, dass ihnen die Forderung des Gesetzes ins Herz ge-
schrieben ist; ihr Gewissen legt Zeugnis davon ab, ihre Gedanken klagen sich gegen-
seitig an und verteidigen sich — an jenem Tag, an dem Gott, wie ich es in meinem
Evangelium verkiindige, das, was im Menschen verborgen ist, durch Jesus Christus
richten wird« (Rém 2, 14—16) 3

In der Wort-Offenbarung richtet sich Gott seit der Erschaffung des Menschen an
bestimmte, auserwihlte Personen, um sie zu Trigern der géttlichen VerheiBungen
und Heilszuwendungen zu machen. Angefangen von den Vorvitern, die im Buch Ge-
nesis zur Sprache kommen, geht die Linie der gottlichen Auserwihlung iiber die Pa-
triarchen Abraham, Isaak und Jakob weiter. Durch die Vermittlung des Mose wurde
dem Volk Gottes das Gesetz des Bundes geschenkt, und als dessen wesentlicher sitt-
licher Inhalt die 10 Gebote Gottes (Dekalog). Die Propheten verinnerlichten und ra-
dikalisierten durch ihre Botschaft und ihr Lebensbeispiel das Ethos des Bundesvol-
kes, bis schlieBlich jener kam, dem die Verheilungen des Alten Bundes gegolten ha-
ben und der sie im Neuen und Ewigen Bund erfiillen sollte: Jesus Christus, der
menschgewordene Sohn Gottes, der Herr und Erldser aller Menschen, die an seinen
Namen glauben.® Mit der Fleischwerdung des géttlichen Wortes in Jesus Christus,
den die Apostel verkiinden, »ist die christliche Heilsordnung, ndmlich der neue und
endgiiltige Bund, uniiberholbar« errichtet, »und es ist keine neue 6ffentliche Offen-
barung mehr zu erwarten vor der Erscheinung unseres Herrn Jesus Christus in Herr-
lichkeit (vgl. 1 Tim 6, 14 und Tit 2, 13).«’

Die christliche Tradition (Uberlieferung), welche in ihrem Wesenskern auf die
Apostel zuriickgeht, bildet zusammen mit der Heiligen Schrift »den einen der Kirche
iiberlassenen heiligen Schatz des Wortes Gottes.«® Uber ihren gegenseitigen Zu-
sammenhang, ja ihre wechselseitige Teilhabe und Durchdringung heifit es in der
Konzilskonstitution »Dei Verbum«: »Die Heilige Uberlieferung und die Heilige
Schrift sind eng miteinander verbunden und haben aneinander Anteil. Demselben
gottlichen Quell entspringend, flieBen beide gewissermallen in eins zusammen und
streben demselben Ziel zu. Denn die Heilige Schrift ist Gottes Rede, insofern sie un-
ter dem Anhauch des Heiligen Geistes schriftlich aufgezeichnet wurde. Die Heilige

4 Ahnlich heiBt es in Weish 13, 3—6: »Wenn sie diese, entziickt iiber ihre Schonheit, als Gotter ansahen,
dann hitten sie auch erkennen sollen, wieviel besser ihr Gebieter ist; denn der Urheber der Schonheit hat
sie geschaffen. Und wenn sie iiber ihre Macht und ihre Kraft in Staunen gerieten, dann hétten sie auch er-
kennen sollen, wieviel méchtiger jener ist, der sie geschaffen hat; denn von der Grifle und Schonheit der
Geschopfe lasst sich auf ihren Schopfer schliefsen. Dennoch verdienen jene nur geringen Tadel. Vielleicht
suchen sie Gott und wollen ihn finden, gehen aber dabei in die Irre.«

5 Vgl. dazu Josef Spindelbock, Die Freiheit in Christus und die Bedeutung des natiirlichen Sittengesetzes.
Eine Reminiszenz zum Paulusjahr, in: Theologisches 39 (2009) 355-366.

® Vgl. Avery Cardinal Dulles, Der Bund Gottes mit Israel, in: Theologisches 38 (2008) 139-152,
http://www.stjosef .at/artikel/dulles_bund_mit_israel.htm.

7 2. Vatikanisches Konzil, Dogmatische Konstitution iiber die gottliche Offenbarung »Dei Verbum« (=
DV),Nr. 4.

$DV 10.
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Uberlieferung aber gibt das Wort Gottes, das von Christus dem Herrn und vom Hei-
ligen Geist den Aposteln anvertraut wurde, unversehrt an deren Nachfolger weiter,
damit sie es unter der erleuchtenden Fiihrung des Geistes der Wahrheit in ihrer Ver-
kiindigung treu bewahren, erkldren und ausbreiten. So ergibt sich, dass die Kirche ih-
re Gewissheit iiber alles Geoffenbarte nicht aus der Heiligen Schrift allein schopft.
Daher sollen beide mit gleicher Liebe und Achtung angenommen und verehrt wer-
den.«’

Man konnte sagen: Gott hat sich mitgeteilt, d.h. geoffenbart. In der Kirche als
Gemeinschaft der Glaubenden garantiert der Geist Gottes die Pridsenz der ein fiir
allemal ergangenen Offenbarung, sodass das Wort Gottes treu bewahrt und unver-
filscht verkiindet und geglaubt werden kann. Dazu gibt es die von Christus gestifte-
te, im Heiligen Geist wirksame Instanz des kirchlichen Lehramts, ausgeilibt vom
Papst und von den mit ihm verbundenen Bischofen. Hierzu erklirt das 2. Vatikani-
sche Konzil: »Die Aufgabe aber, das geschriebene oder iiberlieferte Wort Gottes ver-
bindlich zu erkléren, ist nur dem lebendigen Lehramt der Kirche anvertraut, dessen
Vollmacht im Namen Jesu Christi ausgeiibt wird. Das Lehramt ist nicht iiber dem
Wort Gottes, sondern dient ihm, indem es nichts lehrt, als was iiberliefert ist, weil es
das Wort Gottes aus gottlichem Auftrag und mit dem Beistand des Heiligen Geistes
voll Ehrfurcht hort, heilig bewahrt und treu auslegt und weil es alles, was es als von
Gott geoffenbart zu glauben vorlegt, aus diesem einen Schatz des Glaubens
schopft.«!©

Ja, die Katholische Kirche ist von der Uberzeugung durchdrungen, dass sie »nach
dem Willen Christi ... die Lehrerin der Wahrheit« ist: »ihre Aufgabe ist es, die Wahr-
heit, die Christus ist, zu verkiindigen und authentisch zu lehren, zugleich auch die
Prinzipien der sittlichen Ordnung, die aus dem Wesen des Menschen selbst hervor-
gehen, autoritativ zu erkliren und zu bestitigen.«'! Ausdriicklich wird hier die Zu-
stindigkeit der Kirche und ihres Lehramts auch fiir die verbindliche Erkldrung der
im wesentlichen bereits mit der Vernunft erkennbaren Prinzipien der sittlichen Ord-
nung festgehalten, da es gemiB katholischer Uberzeugung darauf ankommt, dass der
Glaube in Liebe Frucht trigt, sich also auch im sittlichen Leben der Menschen aus-
wirkt.'?

Alle Glieder der Kirche haben aufgrund der Salbung durch den Geist der Wahr-
heit, die sie in der Taufe und in der Firmung empfangen haben, auf je eigene Weise
Anteil am dreifachen Amt Christi, des Hirten, Priesters und Propheten. Durch den
vom Heiligen Geist gewirkten »Glaubenssinn« (»sensus fidei«) »hilt das Gottesvolk
unter der Leitung des heiligen Lehramtes, in dessen treuer Gefolgschaft es nicht
mehr das Wort von Menschen, sondern wirklich das Wort Gottes empféangt (vgl. 1
Thess 2, 13), den einmal den Heiligen iibergebenen Glauben (vgl. Jud 3) unverlier-

DV 9.

"DV 10.

112, Vatikanisches Konzil, Erkldrung iiber die Religionsfreiheit »Dignitatis humanae«, Nr. 14.

12Vgl. Josef Spindelbdck, Der Praxisbezug des christlichen Glaubens und der Anspruch sittlicher Rationa-
litdt, in: Forum Katholische Theologie 25 (2009) 241-251, http://stjosef.at/artikel/praxisbezug_moralthe-
ologie.htm .
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bar fest. Durch ihn dringt es mit rechtem Urteil immer tiefer in den Glauben ein und
wendet ihn im Leben voller an.«'3

Wenn also der Papst und die Bischofe der Katholischen Kirche »in rebus fidei
et morum« Stellung nehmen, dann tun sie dies nicht aus eigener Vollmacht,
sondern aufgrund der Sendung durch Jesus Christus und mit dem Beistand des
Heiligen Geistes. Es gibt dabei gestufte Weisen der lehramtlichen Stellung-
nahme und der darauf griindenden Verbindlichkeit.'* Selbst ein Papst kann dem,
was Gott geoffenbart hat, inhaltlich nichts Neues hinzufiigen. Jede spiter durch
ein Dogma explizierte Glaubenslehre muss sich zumindest implizit bereits im
»depositum fidei« (d.h. im »Glaubensschatz« der Offenbarung Gottes) vorfinden.
Im Bereich der sittlichen Weisungen und Normen muss sich ein innerer Bezug
zur Offenbarung Gottes nachweisen lassen, wobei das natiirliche Sittengesetz
keinen sterilen Eigenbereich besitzt, sondern in der konkreten Heilsordnung mit dem
von Christus verkiindeten Gesetz der Freiheit und Liebe eine lebendige Einheit bil-
det.’

Unter diesen Voraussetzungen tritt die Katholische Kirche in einen 6kumenischen
Dialog mit nichtkatholischen Christen, aber auch in einen interreligiosen Dialog mit
Nichtchristen ein. Dieser muss in gegenseitigem Respekt erfolgen, doch nicht unter
der Priamisse eines Verzichts auf die von Gott geschenkte Wahrheit, die wir auf Er-
den immer nur auf unvollkommene Weise erkennen konnen, an der wir jedoch in
Dankbarkeit festhalten sollen. Wihrend das inhaltliche Gesprich mit anderen Chris-
ten auf der Grundlage der Heiligen Schrift und in Bezug auf die gottliche Offenba-
rung erfolgen kann, sind beim Dialog mit Nichtchristen oder Nichtglaubenden vor
allem die so genannten naturrechtlichen Argumente wichtig. Dabei wird davon aus-
gegangen, dass die Schopfung Gottes in ihren verschiedenen Bereichen einen von
Gott eingestifteten Sinn enthélt, der auch fiir das darauf bezogene sittliche Handeln
eine normative Vorgabe darstellt und zumindest teilweise bereits mit der natiirlichen
Vernunft erkannt werden kann.'®

2. Die fundamentale Wertschditzung des menschlichen Lebens in der

132, Vatikanisches Konzil, Dogmatische Konstitution iiber die Kirche »Lumen gentium« (= LG), Nr. 12.
4 Vgl. dazu ausfiihrlich LG 25.

!5 Im Zusammenhang der von Alfons Auer (Autonomer Moral und christlicher Glaube, Diisseldorf 1971)
und Franz Bockle (Fundamentalmoral, Miinchen 1977) entwickelten Richtung der autonomen Moral
im christlichen Kontext wurde auf unzuldssige Weise »zwischen einer sittlichen Ordnung, die mensch-
lichen Ursprungs sei und nur innerweltlichen Wert habe, und einer Heilsordnung, fiir die nur bestimmte
Absichten und innere Haltungen im Hinblick auf Gott und den Nichsten Bedeutung hitten«, unter-
schieden. Diese Trennung von Heilsethos und Weltethos wurde von Johannes Paul II. in seiner Enzyklika
»Veritatis splendor« (Nr. 37) als »der katholischen Lehre widersprechende Unterscheidung« zuriickgewie-
sen.

16 Vgl. Benedikt XVI., Enzyklika »Caritas in veritate« (29. Juni 2009), Nr. 59; ders., Ansprache an die
Mitglieder der Internationalen Theologenkommission (5. Oktober 2007), in: Insegnamenti II1, 2 (2007)
418-421; ders., Ansprache an die Teilnehmer am von der Pipstlichen Lateranuniversitit veranstalteten
Internationalen Kongress iiber das »Naturrecht« (12. Februar 2007), in: Insegnamenti III, 1 (2007) 209-
212.
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Heiligen Schrift und in der kirchlichen Lehre

In der Heiligen Schrift und in der darauf bezogenen kirchlichen Lehrtradition
wird das Leben als etwas von Gott Kommendes, als Geschenk, ja als etwas Heiliges
und Unverfiigbares aufgefasst.!”

Schon im Alten Testament wird Gott als die »Quelle des Lebens« verkiindet.'®
Die Grundiiberzeugung »Jahwe lebt«!? wird zuerst in Schépfung, Heilsgeschichte
und personlicher Fiihrung praktisch erfahren und dann auch theoretisch reflektiert.
Alle lebendigen Geschopfe verdanken ihre Existenz dem Geist (N113 Gottes 2 Ins-
besondere hat der Mensch ganz unmittelbar von Gott sein Leben erhalten, indem
Gott - bildlich ausgedriickt —dem aus »Staub« (oder Erde) gebildeten Menschen den
Lebensodem in die Nase blies.?! Im Paradies konnte der Mensch vom »Baum des
Lebens« essen, solange er es vermied, am »Baum der Erkenntnis« zu riihren.??

Vor allem das menschliche Leben verdient von seinem Anfang an unbedingten
Schutz. Wer dem zuwiderhandelt, wird von Gott bestraft und zieht sich auch die Ra-
che und Vergeltung der anderen Menschen zu. 2 Das Tétungsverbot begegnet an vie-
len Stellen der Heiligen Schrift?*, vor allem aber im 5. Gebot des Dekalogs, wo es
klar und deutlich heiBt: »Du sollst nicht morden !«*

Im unmittelbaren Kontext geht es dabei um das Verbot des gewaltsamen Erschla-
gens eines Menschen, der sich in der Situation eines Wehrlosen befindet, was mit
dem hebriischen Wort N¥] zum Ausdruck gebracht wird. Das Verbot des Dekalogs
schiitzt den unschuldigen Menschen; die Formel untersagt nicht das fiir die Nah-
rungsbeschaffung nétige Toten von Tieren. Auch dem nichtmenschlichen Leben ge-
biihrt Achtung und Ehrfurcht, doch darf sich der Mensch die Pflanzen und Tiere fiir
seine Nahrungsaufnahme zunutze machen 26

Im Alten Testament existierten gewisse Einschrinkungen fiir das Tétungsverbot:
So war das Téten im gerechtfertigten Krieg erlaubt, ebenso die Notwehr und (in ei-
ner frithen Periode der Offenbarungsgeschichte) sogar die Blutrache. Auflerdem gab

17 Vgl. André-Alphonse Viard / Jacques Guillet, Leben, in: Xavier Leén-Dufour, Worterbuch zur bibli-
schen Botschaft, Freiburg 19812, 407-411; Michael Ernst, Leben, in: Franz Kogler (Hg.), Herders Neues
Bibellexikon, Freiburg 2008, 339 f.

8 ps 36, 10.

9Ps 18,47.

ngl. Ps 104,30; Jes 42, 5.

2'Vgl. Gen2,7.

2Vgl. Gen2,9.

2 Ausdriicklich erliisst Gott nach der Ermordung Abels durch seinen Bruder Kain eine Strafsanktion nicht
nur gegen Kain, der ruhelos umherirren muss (vgl. Gen 4,12), sondem auch gegen jeden, der es wagt Kain
und seine Angehérigen zu téten: »Darum soll jeder, der Kain erschliigt, siebenfacher Rache verfallen. Dar-
auf machte der Herr dem Kain ein Zeichen, damit ihn keiner erschlage, der ihn finde« (Gen 4, 15).Im La-
mechlied wird dies noch radikalisiert: »Wird Kain siebenfach geriicht, dann Lamech siebenundsiebzig-
fach« (Gen 4, 24).

247 B.inGen 4,8-15; Dtn 27,25.

2Ongn ¥ Ex 20, 13; D 5, 17.

%6 Vgl. Gen 1,28f. »Alles Lebendige, das sich regt, soll euch zur Nahrung dienen. Alles iibergebe ich euch
wie die griinen Pflanzen« (Gen 9, 3). Allerdings darf der Mensch in alttestamtlicher Sicht das Blut eines
Tieres nicht zu sich nehmen, da es als Sitz der Seele gilt (vgl.Lev 17, 11).
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es die Todesstrafe, die bei Glaubensabfall und schweren Verbrechen zur Anwendung
kam. Auf jeden Fall »soll verhindert werden, dass mitten in dem Land, das der Herr,
dein Gott, dir als Erbbesitz gibt, unschuldiges Blut vergossen wird und Blutschuld
tiber dich kommt.«*’

Der Kern des biblischen Tétungsverbotes ist also, dass man sich niemals am Le-
ben eines Unschuldigen vergreifen darf. Dies ist ein auB3erordentlich schwerwiegen-
des sittliches Vergehen, d.h. nicht nur eine Siinde, sondern ein Verbrechen. Gott for-
dert Rechenschaft fiir jeden unschuldig getoteten Menschen, da er den Menschen
nach seinem Bild geschaffen hat.?®

Gott iiberldsst den Menschen, der nach der ersten Siinde dem Tod verfallen ist,
nicht seinem Schicksal, sondern fiihrt ihn auf den Weg des Heils. Das Heil Gottes
wird zuerst in eher irdischen und auf das Volk Gottes als ganzes bezogenen Kate-
gorien vorgestellt: Friede, Freude, Gliick, Fruchtbarkeit des Landes und Kinderse-
gen gelten als Ausdruck des Lebenssegens Gottes. »Leben« heifit fiir das Volk Israel
auch: das verheiflene Land besitzen. Dies ist gebunden an die Erfiillung der Gebote
Gottes.” In der Spiitzeit Israels setzt sich die individualisierte Hoffnung auf ewiges
Leben in der Transzendenz Gottes weiter durch und wird von vielen frommen Israe-
liten geteilt. Gott wird den Tod fiir immer vernichten; auch dem »Fleisch« wird die
Auferstehung von den Toten verheiBen.*® »Leben« ist damit identisch mit dem von
Gott geschenkten Heil.

Im Neuen Testament geht es um die in Jesus Christus herbeigefiihrte Ankunft des
Reiches Gottes. Der Evangelist Johannes hebt ausdriicklich die Bedeutung des gott-
lichen Lebens hervor: Jesus Christus ist selbst das Leben in Person.’! Der Erloser
sagt von sich: »Ich bin gekommen, damit sie das Leben haben und es in Fiille ha-
ben.«* Jesus selbst ist das »Brot des Lebens«, das vom Himmel gekommen ist.*
Wer an ihn glaubt, hat das Leben; er wird nicht mehr sterben.** Die géttliche Lebens-
gabe muss sich bewihren in der Ubung der Gottes- und Nichstenliebe. Verheien
sind dem an Christus Glaubenden die Auferstehung zum Leben und die
Gottesschau.*® Paulus spricht vom Leben der Gliubigen mit Christus.*® Dieses ist ih-
nen geschenkt durch die Teilnahme an Tod und Auferstehung Jesu in der Taufe, wor-
in sich die Rechtfertigung im Glauben vollzieht.*’

Den Schutz des menschlichen Lebens betreffend, radikalisiert und verinnerlicht
Jesus Christus als »neuer Mose« in seiner Bergpredigt die sittlichen Gebote des Al-
ten Bundes.* Im Neuen Testament wird das alttestamentliche Tétungsverbot wieder-

2Dtn 19, 10.

2 Vgl.Gen 9, 6.

2 Vgl.Dtn 4, 1.40; 5,30; 6,18; 8, 1; 11, 8f; 30, 15-20; 32, 46f; Ps 37, 9.
0 Vgl. Jes 25, 8; 26, 19ff; Dan 12, 2; 2 Makk 7, 9-36; 12, 43ff; 14, 46.
31 »1ch bin der Weg, die Wahrheit und das Leben.« —Joh 11,25; vgl. 14,6.
327Joh 10,10.

3 Joh 6,35.48.51.

Vgl.Joh 5,24; 1 Joh 3, 14.

3Vgl. Joh 5, 29.

3Vgl. Kol 3,4; Gal 2, 20.

Vgl.Rém 6, 3f; 2 Kor 6,9; Kol 2, 12.
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holt zitiert, ja noch radikalisiert.** Ein Morder hat keinen Anteil am Reich Gottes, so-
lange er sich nicht bekehrt. Gleiches soll nicht mit Gleichem vergolten werden; Jesus
erweitert die Néichstenliebe zur Fremdenliebe und Feindesliebe *°

Man kann zusammenfassen: Das irdische Leben ist die vitale Grundlage fiir jede
geistige LebensduBerung. Doch muss es um des Himmelreiches willen hintangestellt
und gegebenenfalls sogar geopfert werden, wie das Beispiel Christi und der Glau-
benszeugen (Mirtyrer) zeigt. Unter Umstédnden gibt es auch die Pflicht, das eigene
Leben im Dienst der Rettung anderen Lebens einzusetzen.*! Das physische Leben
sowie die mit ihm verbundene Gesundheit des Leibes sind daher nicht als Hochst-
werte zu betrachten, sondern in den Dienst Gottes und des Mitmenschen zu stellen.*?

3. Die Wiirde des Menschen ist unantastbar

Auf der Grundlage der Heiligen Schrift, die von der Gottebenbildlichkeit des
Menschen spricht (vgl. Gen 1, 27), und in Ubereinstimmung mit der apostolischen
Tradition formuliert die Kirche ihre Uberzeugung: »Die Wiirde des Menschen ist un-
antastbar.«*> Was aber ist mit dem Begriff der »Wiirde« des Menschen genau ge-
meint? Und worin griindet diese Wiirde? Welche Konsequenzen muss die Anerken-
nung dieser Wiirde haben?

Unter »Wiirde« ist etwas Unverrechenbares, nicht Quantifizierbares zu verstehen,
das dem Menschen als solchen kraft seines Menschseins zukommt.** Der darin lie-
gende Anspruch der Achtung lédsst sich zwar verletzen, und zwar durch den betref-
fenden Menschen selber, aber auch durch andere. Dieser mit dem Menschsein als
solchen verbundene Anspruch auf Anerkennung eben dieser Wiirde wird dadurch je-
doch nicht aufgehoben. Aufgrund dessen darf man die Anerkennung der Menschen-
wiirde auch nicht an bestimmte Eigenschaften oder Merkmale des Menschen binden
oder von ihnen abhingig machen. Die Grundvoraussetzung der konkreten An-

3 »Thr habt gehort, dass zu den Alten gesagt worden ist: Du sollst nicht tSten; wer aber jemand tétet, soll
dem Gericht verfallen sein. Ich aber sage euch: Jeder, der seinem Bruder auch nur ziirnt, soll dem Gericht
verfallen sein; und wer zu seinem Bruder sagt: Du Dummkopf!, soll dem Spruch des Hohen Rates verfal-
len sein; wer aber zu ihm sagt: Du (gottloser) Narr!, soll dem Feuer der Holleverfallen sein« (Mt 5,21-22).
¥Vgl.1Kor9; Jak 2, 11; 1 Joh 3, 15; Offb 21, 8; 22, 15.

40 »Thr habt gehort, dass gesagt worden ist: Du sollst deinen Nichsten lieben und deinen Feind hassen. Ich
aber sage euch: Liebt eure Feinde und betet fiir die, die euch verfolgen, damit ihr S6hne eures Vaters im
Himmel werdet; denn er ldsst seine Sonne aufgehen tiber Bosen und Guten, und er ldsst regnen iiber Ge-
rechte und Ungerechte« (Mt 5, 43-45).

41 »Es gibt keine groBere Liebe, als wenn einer sein Leben fiir seine Freunde hingibt« (Joh 15, 13).

42 »Leben wir, so leben wir dem Herrn« (Ro6m 14, 8).

43 Vgl. Pipstlicher Rat fiir Gerechtigkeit und Frieden, Kompendium der Soziallehre der Kirche, Freiburg-
Vatikan 2006, Nr. 107.

“Immanuel Kant hat als Unterscheidung formuliert: »Im Reiche der Zwecke, hat alles entweder einen
Preis, oder eine Wiirde. Was einen Preis hat, an dessen Stelle kann auch etwas anderes, als Aequivalent, ge-
setzt werden; was dagegen liber allen Preis erhaben ist, mithin kein Aequivalent verstattet, das hat eine
Wiirde.« — Immanuel Kant, Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, in: Sdmtliche Werke, Leipzig 1867,
282 f.
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erkennung von Menschenwiirde ist tatsdchlich nichts anderes als die Zugehorigkeit
eines lebendigen Wesens zur menschlichen Spezies.* Von daher wird man sagen
diirfen: Dem Menschen auf Erden kommt diese Wiirde von seinem ersten Anfang
(d.h. von seiner Empfingnis oder Befruchtung*) bis zum natiirlichen Tod zu. Sie ist
nicht abhéingig von einer positivistischen Zuschreibung oder Zuerkennung von au-
Ben her.

Eine natiirliche und iibernatiirliche Betrachtung des Menschen in seiner Wiirde
und Berufung lédsst sich zwar unterscheiden, aber nicht trennen. Denn in concreto
existiert der Mensch nicht in seiner blof natiirlichen Verfasstheit, sondern immer
schon als von Gott Angesprochener, ja von Jesus Christus in seiner Menschwerdung
und Erlésung in die Gemeinschaft mit Gott Gerufener.

So erklirt das 2. Vatikanische Konzil: »Tatsédchlich klért sich nur im Geheimnis
des fleischgewordenen Wortes das Geheimnis des Menschen wahrhaft auf. Denn
Adam, der erste Mensch, war das Vorausbild des zukiinftigen, ndmlich Christi des
Herrn. Christus, der neue Adam, macht eben in der Offenbarung des Geheimnisses
des Vaters und seiner Liebe dem Menschen den Menschen selbst voll kund und er-
schliefst ihm seine hochste Berufung. Es ist also nicht verwunderlich, dass in ihm die
eben genannten Wahrheiten ihren Ursprung haben und ihren Gipfelpunkt erreichen.
Der »das Bild des unsichtbaren Gottes< (Kol 1, 15) ist, er ist zugleich der vollkomme-
ne Mensch, der den Sohnen Adams die Gottebenbildlichkeit wiedergab, die von der
ersten Siinde her verunstaltet war. Da in ihm die menschliche Natur angenommen
wurde, ohne dabei verschlungen zu werden, ist sie dadurch auch schon in uns zu ei-
ner erhabenen Wiirde erhoht worden. Denn er, der Sohn Gottes, hat sich in seiner
Menschwerdung gewissermaBen mit jedem Menschen vereinigt.«*’

Theologisch gesprochen griindet also die Wiirde des Menschen in seiner Gott-
ebenbildlichkeit und in seiner durch die Erlosung in Jesus Christus kundgemachten
Berufung zur Gotteskindschaft und seligen Schau Gottes im Himmel. Philosophisch
wird man auf die mit dem Leib zu einer personalen Wesenseinheit vereinigte un-
sterbliche geistige Seele des Menschen hinweisen konnen*®, deren Wiirde auch dann

4Vgl. Robert Spaemann, Menschenwiirde und menschliche Natur, in: Communio 39 (2010) 134-139. Der
Pridferenzutilitarist Peter Singer (Animal Liberation. Die Befreiung der Tiere, Reinbek 1996, 35 ff) kriti-
siert eben diese Sichtweise als »Speziesismus«.

46 Vgl. die zusammenfassende Darstellung der fiir die Bestimmung des Lebensbeginns relevanten eindeu-
tigen biologischen Erkenntnisse in: Maureen L. Condic, When Does Human Life Begin? A Scientific Per-
spective. In: The National Catholic Bioethics Quarterly 9 (2009) 127-208, http://ncbcenter.metapress.
com/link.asp?id=t5mx043170124534 . Im Abstract des Artikels heif3it es wortlich: »Based on universally
accepted scientific criteria, a new cell, the human zygote, comes into existence at the moment of sperm-egg
fusion, an event that occurs in less than a second. Upon formation, the zygote immediately initiates a com-
plex sequence of events that establish the molecular conditions required for continued embryonic develop-
ment. The behavior of the zygote is radically unlike that of either sperm or egg separately and is character-
istic of a human organism. Thus, the scientific evidence supports the conclusion that a zygote is a human
organism and that the life of a new human being commences at a scientifically well defined >moment of
conception.< This conclusion is objective, consistent with the factual evidence, and independent of any
specific ethical, moral, political, or religious view of human life or of human embryos.«

47 2. Vatikanisches Konzil, Pastorale Konstitution iiber die Kirche in der Welt von heute »Gaudium et
spes«, Nr. 22.
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gegeben ist, wenn der Mensch seine geistigen Fihigkeiten aktuell nicht vollziehen

kann (z.B. als Ungeborener, Schlafender, Bewusstloser, geistig Behinderter, im Ko-

ma oder auch im Wachkoma Liegender).

Welche ethischen Verbindlichkeiten ergeben sich nun direkt aufgrund der Aner-
kennung der Menschenwiirde?

— Zuerst soll jeder Mensch sich seiner eigenen Wiirde bewusst sein und ihr bei sich
selbst in seinem Tun und Lassen entsprechen, was dann geschieht, wenn er seinem
recht gebildeten Gewissen folgt und in Ubereinstimmung mit dem Sittengesetz
und das heif}t zugleich auch in Ubereinstimmung mit dem Willen Gottes handelt.

— Auch die Menschenwiirde anderer ist vorbehaltlos anzuerkennen. Jeder Mensch ist
um seiner selbst willen zu achten und zu respektieren; er darf nicht instrumentali-
siert werden.*® Der Mensch als Person ist kein »Etwas«, sondern ein »Jemand«, der
nicht von einem anderen in der Weise einer Sache »verfiigt« werden darf. Damit
sind weitere Folgerungen verbunden:

® Vor allem ist die sittliche Freiheit des Néchsten zu respektieren und auch deren

naturale, d.h. leibliche Grundlage. Dies impliziert das Totungs- und Verlet-
zungsverbot, aber auch die Forderung nach der Achtung der psychischen Inte-
gritét.

® Dieser Respekt hat dort seine Grenze, wo der Mitmensch sich in seiner Freiheit

gegen das Leben anderer richtet oder die Menschenrechte anderer verletzt.
Dann konnen die Selbstverteidigung und die Verteidigung der Schutzlosen sitt-
lich berechtigt werden.

® Auch der Einsatz fiir menschenwiirdige Verhiltnisse (d.h. fiir humane Struktu-

ren) ist eine sittliche Pflicht. Dies hat mit der strukturellen Dimension der sozi-
alen Reform zu tun, die Hand in Hand gehen soll mit der Bekehrung der Herzen.

Der christliche Glaube stellt uns die personliche und gemeinsame Berufung zur
Teilnahme an Gottes ewigem Leben vor Augen. Dies bedeutet keine Abwertung des
irdischen Lebens:

»Die Erhabenheit dieser iibernatiirlichen Berufung enthiillt die GroBe und Kost-
barkeit des menschlichen Lebens auch in seinem zeitlich-irdischen Stadium. Denn
das Leben in der Zeit ist Grundvoraussetzung, Einstiegsmoment und integrierender
Bestandteil des gesamten einheitlichen Lebensprozesses des menschlichen Seins.
Eines Prozesses, der unerwarteter- und unverdienterweise von der Verheiflung er-
leuchtet und vom Geschenk des gottlichen Lebens erneuert wird, das in der Ewigkeit
zu seiner vollen Erfiillung gelangen wird (vgl. 1 Joh 3,1-2).«*°

Das menschliche Leben ist somit von seiner biologischen Gegebenheit und Ver-
fasstheit her ein Grundwert, aber nicht schon der Hochstwert fiir den Menschen. Die
Entfaltung seiner Person findet der Mensch durch ein Leben der Gottes- und Néch-

4 Vgl. Tadeusz Guz, Zum Lebensrecht aus philosophischer Sicht, in: Manfred Balkenohl / Roland Rosler
(Hg.), Handbuch fiir Lebensschutz und Lebensrecht, Paderborn 2010, 65-75.

49 »Handle so, dass du die Menschheit — sowohl in deiner Person als auch in der Person eines jeden anderen
— jederzeit zugleich als Zweck, niemals blof als Mittel gebrauchst!« — Immanuel Kant, Grundlegung zur
Metaphysik der Sitten, B 66 f.

0 Johannes Paul II., Enzyklika »Evangelium vitae« (25.03. 1995) (= EV), Nr. 2.
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stenliebe; unter dem Beistand der géttlichen Gnade. Die letzte Erfiillung seiner Be-
rufung ist ihm fiir die eschatologische Teilnahme an Gottes Seligkeit im Himmel-
reich verheifen.

Der selig gesprochene Papst Johannes XXIII. hat in seiner Enzyklika »Mater et
magistra« klar formuliert: »Das Menschenleben hat jedermann als heilig zu gelten.
Sein Ursprung nimmt die Mitwirkung der Schopfermacht Gottes in Anspruch. Wer
daher von diesen gottlichen Gesetzen abweicht, beleidigt nicht nur die Majestit Got-
tes, sondern entwiirdigt sich selbst und das Menschengeschlecht; er schwécht auch
die innersten Kriifte seines Volkes.«>!

4. Die ausnahmslos giiltige Norm des Totungsverbotes:
Keinen Unschuldigen direkt toten!

Das kirchliche Lehramt hat auf der Grundlage der Heiligen Schrift und der apos-
tolischen Tradition eindeutig Stellung genommen und verurteilt ausnahmslos jede
vorsitzliche Totung eines unschuldigen Menschen: »Nur Gott ist der Herr des Le-
bens von seinem Anfang bis zu seinem Ende: Niemand darf sich, unter keinen Um-
standen, das Recht anmalen, ein unschuldiges menschliches Wesen direkt zu zersto-
ren.«>

Fiir Johannes Paul II., den groen Papst des Lebensschutzes, war diese Wahrheit
ein zentrales Moment seiner Lehrverkiindigung. Er machte sich gleichsam zum
Sprecher nicht nur der Katholischen Kirche, sondern der ganzen Christenheit, wenn
er in feierlicher Weise in »Evangelium vitae« feststellte:

»Mit der Petrus und seinen Nachfolgern von Christus verliehenen Autoritit besta-
tige ich daher in Gemeinschaft mit den Bischofen der katholischen Kirche, dass die
direkte und freiwillige Totung eines unschuldigen Menschen immer ein schweres
sittliches Vergehen ist. Diese Lehre, die auf jenem ungeschriebenen Gesetz begriin-
det ist, das jeder Mensch im Lichte der Vernunft in seinem Herzen findet (vgl. Rom
2, 14-15), ist von der Heiligen Schrift neu bestitigt, von der Tradition der Kirche
iiberliefert und vom ordentlichen und allgemeinen Lehramt gelehrt.«>> Ahnlich heift
es auch im Kompendium des Katechismus der Katholischen Kirche: »Niemandem
ist es erlaubt, ein unschuldiges menschliches Wesen direkt zu zerstoren, weil dies
schwer gegen die Menschenwiirde und gegen die Heiligkeit des Schopfers ver-
stoRt.«>*

51 Johannes XXIII., Enzyklika »Mater et Magistra« (15.05. 1961), Nr. 194.

32 Kongregation fiir die Glaubenslehre, Instruktion »Donum vitae« (22. 02. 1987), Einfiihrung, Nr. 5; Ka-
techismus der Katholischen Kirche (= KKK), Nr. 2258. Diese Aussage wird in EV 53, so zitiert: »Niemand
kann sich — unter keinen Umstdnden — das Recht anmafien, einem unschuldigen menschlichen Geschopf
direkt den Tod zuzufiigen.« Vgl. auch Kongregation fiir die Glaubenslehre, Instruktion »Dignitas perso-
nae« (08. 12.2008), Nr. 4.

33 Johannes Paul II., EV 57.

3 Kompendium des KKK, Nr. 466.
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Der besondere Schutz des Gebotes Gottes gilt dem schwachen und der Willkiir
und Gewalttitigkeit anderer ausgelieferten Menschen.> Das gesellschaftliche Be-
wusstsein dafiir, »dass die direkte, d.h. vorsitzliche Totung jedes unschuldigen Men-
schenlebens, besonders in seinem Anfangs— und Endstadium, ein absolutes und
schweres sittliches Vergehen darstellt«, wird zunehmend schwicher, weshalb »das
Lehramt der Kirche seine Interventionen zur Verteidigung der Heiligkeit und Unan-
tastbarkeit des menschlichen Lebens verstirkt« hat.>®

»Die willentliche Entscheidung, einen unschuldigen Menschen seines Lebens zu
berauben, ist vom moralischen Standpunkt her immer schindlich und kann niemals,
weder als Ziel noch als Mittel zu einem guten Zweck gestattet werden. Sie ist in der
Tat ein schwerer Ungehorsam gegen das Sittengesetz, ja gegen Gott selber, seinen
Urheber und Garanten; sie widerspricht den Grundtugenden der Gerechtigkeit und
der Liebe.«’

Vor den sittlichen Anspriichen sind alle gleich; es gibt hier keine Privilegien ein-
zelner, die sich als »gleicher« als die iibrigen ansehen koénnten.® So macht sich die
Kirche zum Anwalt eines jeden Menschen und seiner Wiirde, indem sie das Recht
auf Leben verteidigt — von der Empfingnis bis zum natiirlichen Tod.

Jeder Mensch hat die Pflicht, sein eigenes Leben zu bewahren und zur korper-
lichen und geistigen Entfaltung beizutragen. Zugleich sind wir verpflichtet, das Le-
ben sowie die leibliche und seelische Integritéit anderer zu achten und uns im Rah-
men unserer sozialen Beziige auch aktiv fiir das Wohlergehen des Nichsten einzuset-
zen. Auf diese Weise wird eine Zivilisation der Liebe und des Lebens einer Unkultur
des Todes entgegen gesetzt!

5. Das Notwehrprinzip in seiner Geltung und Begriindung

In der Realitéit wird das individuelle und soziale Recht des Menschen auf Leben
und seine leiblich-geistige Entfaltung immer wieder in Frage gestellt; dies auch auf
gewaltsame Weise. Es entspricht der Gerechtigkeit und steht nicht im Widerspruch
zur Nichsten- und Feindesliebe, dass sich der einzelne, aber auch die Gemeinschaft
gegen solche ungerechten Angriffe auf Leib und Leben wehren darf: primér und zu-
erst mit gewaltlosen Mitteln, wenn notig aber auch unter Einsatz von Gewalt. Im Zu-
sammenhang einer sittlich berechtigten Selbstverteidigung der Personen und Ge-
meinschaften spricht man vom Recht und gegebenenfalls sogar von der Pflicht zur in-
dividuellen und sozialen Notwehr. In deren Rahmen ist es nicht ausgeschlossen, dass
es — gleichsam als »ultima ratio« (d.h. als duflerste und nicht von vornherein erstrebte
Moglichkeit) — sogar zur schweren Verletzung oder Tétung des Angreifers kommt.

33 »Die absolute Unantastbarkeit des unschuldigen Menschenlebens ist in der Tat eine in der Heiligen
Schrift ausdriicklich gelehrte, in der Tradition der Kirche stidndig aufrechterhaltene und von ihrem Lehramt
einmiitig vorgetragene sittliche Wahrheit.« — EV 57.

S Ebd.

STEbd.

B Vgl. George Orwell, Animal farm, 1945, chapter 10.
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Auf zweierlei Weise wird gemill dem Notwehrprinzip in der Tradition katholi-
scher Ethik und Moraltheologie die sittlich erlaubte Gewaltanwendung und als deren
radikalstes Resultat die ethisch gerechtfertigte Totung eines Angreifers meist be-
griindet: Die meisten sehen die Notwehr mit Thomas von Aquin als Anwendung des
Prinzips der Doppelwirkung einer Handlung und damit als im dufersten Fall unter
Umsténden erlaubte indirekte Totung. Andere heben die objektive Ungerechtigkeit
des Angreifenden hervor (worin eine materiale Schuldhaftigkeit bestehe, auch wenn
er formell — also subjektiv — schuldlos handeln sollte) und qualifizieren die Notwehr-
handlung somit im Extremfall als erlaubte direkte Totung eines in diesem Sinn (ma-
teriell) Schuldigen.

Zur ersten Form der Begriindung: In der erlaubten Notwehr wird das Prinzip der
Doppelwirkung einer Handlung® auf die Situation der Verteidigung gegen einen un-
gerechten Angriff angewandt: Dabei darf nur der Schutz bzw. die Verteidigung des
unmittelbar Bedrohten oder Angegriffenen intendiert werden. Kann dies nicht an-
ders erreicht werden, so darf — je nach Art des angegriffenen Gutes — durch eine Ab-
wehr mit Gewaltanwendung die Verletzung von Werten des Angreifers in Kauf ge-
nommen werden. Dies kann, falls lebenswichtige Werte auf dem Spiel stehen und ei-
ne Verteidigung sonst nicht moglich ist, bis zur indirekten Totung des Angreifers
fiihren. Nur das wirklich notwendige Minimum an Gewalt ist dabei erlaubt.®

Die zweite traditionelle Antwort vertritt die moralische Erlaubtheit der direkten
Toétung im duBersten Notfall®', aber nur bei objektiv ungerechtem Angriff. In Verbin-
dung damit wird der Versuch unternommen, das Recht der Notwehr mit Hilfe einer
Giitervorzugsregel durch Giiterabwigung ethisch zu begriinden®?: Das ungerecht an-
gegriffene Gut (d.h. das Leben oder ein Wert, der einen wesentlichen Bezug zum Le-
ben der angegriffenen Person aufweist) steht dem Gut des Angreifers gegeniiber. An
sich sind die Lebenswerte beider Seiten schiitzenswert. Offensichtlich konkurrieren
sie aber in einer solchen Situation miteinander. Aufgrund dieser Kollision erscheint
eine Entscheidung unvermeidlich, einer der beiden Wertseiten einen bedingten oder
relativen Vorrang zu geben. Wem sollte dieser nun objektiv mit mehr Recht gebiihren
als der ungerecht bedrohten und angegriffenen Seite? Unabhiingig von der subjekti-
ven (= formalen) Schuldfrage ist der Angreifer jedenfalls objektiv (= im materialen
Sinn) »nocens, also Schaden bewirkend, und der Angegriffene in diesem Sinn »in-
nocens«, d.h. Schaden erleidend.

% Demnach muss die Handlung, aus der die Doppelwirkung folgt, in sich sittlich gut oder zumindest indif-
ferent sein, miissen die Wirkungen gleich urspriinglich aus der Handlung folgen, darf allein die gute Wir-
kung intendiert werden und muss diese iiberwiegen, um nach Abwigen aller Umstiinde das Ubel der uner-
wiinschten Wirkung aus einem hinreichend wichtigen Grund in Kauf nehmen zu konnen.

% Vgl. Thomas von Aquin, SThII-II q.64 a.7. Ausdriicklich bezieht sich KKK 2263-2264 auf die Argu-
mentation des Aquinaten.

%1 »Das Recht der Abwehr kann gegeniiber jedem ungerechten Angriff geltend gemacht werden. Fiir den
formal ungerechten Angreifer kommt noch dazu, dass er schuldhaft handelt und daher sich nicht mehr im
selben Sinn auf sein Lebensrecht berufen kann wie der schuldlos Angegriffene ...« Hérmann, Notwehr, in:
Lexikon der christlichen Moral, Innsbruck 1976, Sp. 1201-1208, hier 1205, http://stjosef.at/morallexikon/
notwehr.htm .

2 Vgl. Valentin Zsifkovits, Politik ohne Moral? Linz 1989, 104.
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Als direkte Totung interpretieren auch jene Ethiker und Moraltheologen die Not-
wehr, die ihre Berechtigung vom Prinzip »necessitas legem non habet« (»Not kennt
kein Gebot«) ableiten und damit die unter diesen Umstédnden eintretende Totung als
Geschehen, das gleichsam in einem »vorsittlichen« Bereich geschieht,
qualifizieren.® Insofern damit die sittliche Verantwortlichkeit iibermiBig einge-
schrinkt zu werden droht und — oft in Verbindung mit Theorien der konsequenzialis-
tischen Ethik — stillschweigend oder ausdriicklich vom Prinzip des unbedingten Ver-
bots der direkten Totung unschuldigen Menschenlebens abgegangen wird, wird die-
ser Begriindungsversuch der Notwehr aus naturrechtlicher, aber auch kirchlich-lehr-
amtlicher Sicht als unhaltbar angesehen.**

Nur darin findet das in einer solchen Notwehrsituation zur Verteidigung des Ange-
griffenen unvermeidbar erscheinende Ubel der Gewaltanwendung die ethische Be-
rechtigung und zugleich seine Grenze, dass es der Intention und der Weise der
Durchfiihrung nach gleichsam gegenldufig auf Gewaltminimierung hinzielen muss.
Darum ist Notwehr »nur in der Hochstgefahr, das ist beim Angriff selbst, erlaubt,
nicht schon vorher zur Verhiitung eines Angriffes oder hernach als Rache.«®> Doch
ist damit ein unmittelbares Zuvorkommen gegeniiber einem Angriff nicht ausge-
schlossen (Pridvention), wenn dieses die einzig wirksame Art der Verteidigung sein
sollte. Auch in Auswahl und Einsatz der zur Verteidigung herangezogenen Mittel
muss dem Notwehrcharakter in allen Phasen des Handelns Rechnung getragen wer-
den. Nur dann handelt man nicht im Widerspruch zum 5. Gebot Gottes.

Soweit jemand tatsdchlich nur fiir sich selbst verantwortlich ist, darf er in ge-
wissem MaB auf die Ausiibung des ihm sittlich zustehenden Notwehrrechts ver-
zichten. Dies kann insbesondere geschehen aus dem iibernatiirlichen Motiv der
Sorge fiir das Heil des Angreifers (im Sinne der Feindesliebe). Allerdings handelt es
sich bei diesem individuell moglichen Verzicht auf die Ausiibung des Notwehrrechts
um keine sittliche Verpflichtung, da sich der Angreifer selber in die fiir sein Leben
und Heil so gefihrliche Situation gebracht hat und der sich verteidigende Mensch
zuerst gehalten ist, fiir sein eigenes Leben und Heil besorgt zu sein als fiir das
anderer.

Eine eigentliche Pflicht zur Notwehr tritt in besonderen Umsténden ein, vor allem
mit Riicksicht auf das Leben anvertrauter Personen: »Die Notwehr kann fiir den, der
fiir das Leben anderer verantwortlich ist, nicht nur ein Recht, sondern eine schwer-
wiegende Verpflichtung sein. Die Verteidigung des Gemeinwohls erfordert, dass der
ungerechte Angreifer auBBerstande gesetzt wird zu schaden. Aus diesem Grund haben
die gesetzmifBigen Verantwortungstriger das Recht, diejenigen, die das Gemeinwe-
sen, fiir das sie verantwortlich sind, angreifen, auch mit Waffengewalt abzuweh-
ren.«%

03 Vgl. Alberto Bondolfi, Tod, in: Neues Lexikon der christlichen Moral, Innsbruck 1990, 774-777, hier
776.

% Der Konsequenzialismus bzw. Proportionalismus leugnet die Existenz in sich schlechter Akte: vgl. Jo-
hannes Paul II., Veritatis splendor, Nr. 75.

9 Karl Hormann, Handbuch der christlichen Moral, Innsbruck 1958, 322.

0 KKK 2265.
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Ahnlich wie die individuelle und kollektive Verteidigung miissen auch das Ge-
waltmonopol und die Strafgewalt des Staates unter der Riicksicht der Notwehr
grundsitzlich anerkannt werden. Es geht ja um den Schutz des Gemeinwohls: »Die
gesetzmifBige offentliche Gewalt hat das Recht und die Pflicht, der Schwere des Ver-
brechens angemessene Strafen zu verhiingen. Die Strafe hat vor allem das Ziel, die
durch das Vergehen herbeigefiihrte Unordnung wiedergutzumachen. Wird sie vom
Schuldigen willig angenommen, gewinnt sie siihnenden Wert. SchlieBlich hat die
Strafe, tiber die Verteidigung der 6ffentlichen Ordnung und die Sicherheit der Perso-
nen hinaus, eine heilende Wirkung; sie soll moglichst dazu beitragen, dass sich der
Schuldige bessert.«®’

Ausblick

Das Anliegen dieser Ausfiihrungen war es, die grundsitzliche Haltung der Katho-
lischen Kirche zur Heiligkeit des Menschenlebens und dessen Schutz darzustellen.
Es wire wichtig und lohnenswert, auch noch konkrete Bereiche nédher darzustellen:
z.B. den Schutz des Menschenlebens am Anfang oder am Ende oder auch die Proble-
matik von Krieg und Frieden sowie die Bedrohung durch den Terrorismus. Weiter
konnten hier spezielle Fragen der medizinischen Ethik bzw. der Bioethik im Kontext
neuer Erkenntnisse und anwendungsbezogener Fortschritte angesprochen werden:
z.B. Organtransplantationen, kiinstliche Befruchtung (IVF), Klonen, Gentherapie
und -manipulation .... Das Lehramt der Katholischen Kirche hat dazu immer wieder
und auch ausfiihrlich Stellung genommen. Es ldsst sich zeigen, dass dabei das Prin-
zip der Heiligkeit des Menschenlebens konsequent durchgehalten wird. Das Recht
des unschuldigen Menschen auf Leben lésst sich nicht gegen andere Giiter »verrech-
nen«, wie es eine utilitaristische und konsequenzialistische Ethik vertritt.

Die Zukunft der Menschheit und auch die Perspektive des Reiches Gottes verlan-
gen es, dass die Christen verschiedener Bekenntnisse ohne Verzicht auf die erkannte
Wahrheit sich gegenseitig im Guten bestirken, ja dass sie — soweit gemeinsame Wer-
te betroffen sind — auch mit Nichtchristen und Nichtgldubigen zusammenarbeiten.
Moge alles gute Miihen durch die Gnade Gottes reiche Frucht tragen!

67 KKK 2266.



Beitrdge und Berichte

Die Insignien der Pontifikalliturgie in ihrem
kulturgeschichtlichen und spirituellen Kontext

Von Wolfgang G. Buchmiiller, Heiligenkreuz

Nach dem franzosischen Philosophen Jacques Derrida ist fiir den religiosen Akt
die Uberschneidung zweier Erfahrungen kennzeichnend: »Die Erfahrung des Ver-
trauens einerseits (Glauben... das Bezeugende, als Zeugnis Dienende, stets jenseits
des Beweises, der nachweisbaren Vernunft, der Anschauung) und 2. die Erfahrung
des Heilen, Unversehrten, Geborgenen, der Sakralitdt und der Heiligkeit auf der an-
deren Seite.«! Das dem Menschen in seiner Natur mitgegebene Urvertrauen, das ihn
die Welt in ihrer Ganzheit annehmen und als gut verstehen ldsst, muss mit einer reli-
giosen Urerfahrung korrespondieren, wenn es wachsen und sich entfalten soll. Was
aber ist es, das uns den heiligen Bezirk des Sakralen betreten ldsst?

Es gibt unbestritten eine natiirliche Gotteserfahrung, die uns in Bann schlégt,
ein Aufblitzen der Herrlichkeit, wie sie in der Natur geschenkt werden kann, aber
auch eine Seinserfahrung, wie sie im Dogma, in der Sinn entbergenden Zusammen-
schau der Mysterien des Christentums aufleuchten kann, und schlielich eine Trans-
zendenzerfahrung, wie wir sie nicht zuletzt in der Begegnung mit einer spezifisch
theologischen Asthetik der Liturgie geschenkt bekommen konnen, die das Unsagbare
der Uberwesenheitlichkeit Gottes in inhaltsvolle Symbol- und Zeichenhandlungen
kleidet und gleichsam beriihrbar werden lisst, sie gleichzeitig aber auch wieder
einem rein intellektuellen Zugriff entzieht:?> »Der Mensch sucht im Liturgischen, be-
wusst oder unbewusst, die Epiphanie, das Aufleuchten der heiligen Wirklichkeit im
kultischen Geschehen; das Auftonen des ewigen Wortes im Sprechen und Singen; die
Gegenwiirtigkeit heiligen Geistes in der Leibhaftigkeit des Greifbaren.<’

Die anthropozentrische Wende in der Liturgischen Praxis nach 1968 hat den
Menschen zum Ausgangspunkt aller liturgischen Handlungen erklért. Das positive
Bemiihen um eine Verstehbarkeit des Geschehens trigt aber gleichzeitig mitunter
die Gefahr eines Abgleitens in die Banalitiit durch das Zerreden des Heiligen in sich.
Gerade Menschen, die sich auf eine Gottsuche in der Kirche gemacht haben,
entdecken erneut den Wert der Objektivitit einer Liturgie, die das Mysterium

! JAQUEs DERRIDA, Glauben und Wissen. Die beiden Quellen der »Religion« an den Grenzen der blofen
Vernunft, in: DERRIDA, J.; VATTIMO, G. (Hg.), Die Religion. Frankfurt a. M. 2001, 9-106, 56/57; s. auch:
MaRrkUS ENDERS, Religion vor der Religion. Zum postmodernen Religionsverstédndnis bei Jaques Derrida
und Gianni Vattimo, in: GONTER KRUCK, Gottesglaube — Gotteserfahrung — Gotteserkenntnis, Begriin-
dungsformen religioser Erfahrungen in der Gegenwart. Mainz 2003, 155-175, 162.

2 S. ARNO SCHILSON, Symbol und Mysterium als liturgiewissenschaftliche Grundbegriffe, in: HELMUT Ho-
PING u. BIRGIT JEGGLE-MERZ (Hgg.), Liturgische Theologie, Aufgaben systematischer Liturgiewissenschaft
Paderborn-Miinchen-Wien-Ziirich 2004, 57-84.

3 RoMANO GUARDINI, Die Sinne und die religidse Erkenntnis. Zwei Versuche iiber die christliche Verge-
wisserung. Wiirzburg 1950, 55.
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in seiner Unbegreiflichkeit anhand des Kultischen wieder sichtbar werden lésst.
So ist zu erhoffen, dass eine Sensibilisierung des Menschen fiir die Ganzheitlich-
keit der liturgischen Erfahrung, die im Schauen, Horen, Riechen, Tasten und
Fiihlen besteht, wieder eine Offenheit gegeniiber der Hochform der Liturgie bewir-
ken wird, die im Pontifikalamt ihren umstrittenen, aber zugleich auch uniiberbiet-
bar mystischen Ausdruck findet. So scheint es wieder an der Zeit zu sein, sich von
neuem der Thematik des hohepriesterlichen, lat. pontifikalen Kultus in der Kirche
zu stellen.

Romano Guardini hatte die Liturgie als »Kunst gewordenes Leben« definiert,* uns
hingegen mag sich der Verdacht des schonen Scheins aufdringen. Den Glanz der Li-
turgie wird man allerdings nur verstehen, wenn man sich der Tiefendimension des
Stihnepriestertums gewahr ist, das von den ersten archaischen Anfingen im Judentum
mit dieser religiosen Hochform verbunden ist.

1. Die kulturhistorische Vorgeschichte in alttestamentarischer Zeit

Der Kult des alten Israels stellt sich ausnehmend bunt und auf alle Sinne hin
bezogen dar: Speisen wurden dargebracht, Trankopfer wurden vergossen, Weih-
rauch breitete sich iiber den Opfergaben aus, warmes Blut wurde iiber das Feuer ge-
sprenkelt, die Gldubigen wurden mit Wasser benetzt, Lichter wurden entziindet,
Trompeten und Naturhorner erklangen, der rhythmische Klang der Glockchen an den
Kleidern der Priester begleitete deren Bewegungen, und das Auge wurde von der
Pracht der Gold- und edelsteingeschmiickten hohepriesterlichen Gewinder einge-
nommen.’

Was den Ablauf der liturgischen Handlungen angeht, sind wir weitgehend auf Ver-
mutungen angewiesen, bei solemnen Gelegenheiten muss sich aber ein Kult entfaltet
haben, der in seiner Komplementaritét und Festlichkeit auch Fremde beeindruckte:
wie es der Brief des Aristeas wiedergibt, herrschte, obwohl an die 700 Personen in
die Tempelzeremonie einbezogen waren, ein groBer Ernst und fast vollkommene
Stille: »alles wurde mit Ehrfurcht und in einer Weise ausgefiihrt, die der gottlichen
Majestit angemessen ist« (Ar 95).% Als Beteiligte kdnnen wir dazu den amtierenden
Hohepriester (kohen gadol) selbst, die assistierenden Hauptpriester, die selbst dem
hohepriesterlichen Geschlecht entstammten, die einfachen levitischen Priester mit
ihren entsprechenden Dienern sowie mit einem stark besetzten Séngerchor und einer
Instrumentengruppe rechnen. Wie eine Interpretation von 2 Makk 3, 18 nahe legt,
wechselten sich dabei Choreinlagen mit den Antworten des versammelten Volkes
ab.’

4 ROMANO GUARDINI, Vom Geist der Liturgie, Freiburg 1983 (1. Aufl.1917), 109.

5 MENAHEM HARAN, Art. Priests and Priesthood, in: Enzyklopaedia Judaica (2. Aufl.), Bd. 16. Detroit-
New York-New Haven-Waterville-London 2007, 513-523,517/518.

% Ar 95: »phdbo kai kataxios megdles theidtetos«; zit. nach MARIA BRuUTTI, The Development of the High
Priesthood during the pre-Hasmoean Period, History, Ideology, Theology (Supplements to the Journal for
the Study of Judaism 108). Leiden-Boston 2006, 277.

7 »pandemon iketeian«; vgl. MONIKA BRUTTI, The Development of the High Priesthood, 276/277.
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In hochstem Masse sakrale Bedeutung kam aber den hohepriesterlichen Zeremo-
nialgewéndern zu.? die geradezu zu einem Politikum werden konnten: Wie uns Fla-
vius Josephus iiberliefert, musste der Hohepriester die Festbekleidung einen Tag vor
dem Pessach in der Zitadelle Antonias abholen lassen, um sie in der Offentlichkeit
tragen zu diirfen, bis Kaiser Tiberius diese demiitigende, aus der Zeit der Hasmonéer
stammende Prozedur durch einen eigenen Gnadenerlass im Jahre 37 n. Chr. aussetzen
lieR.?

Diese moglicherweise nur einmal im Jahr zum Pessachfest zeremoniell zur Schau
gestellte Festgewandung wird ausfiihrlich in Ex 28 und Ex 39 beschrieben. Danach
bestand sie aus mehreren Teilen, aus einem weilen, priesterlichen, leinenen Unter-
kleid, einem entsprechenden Lendenschurz und einem weillen Giirtel sowie einem
Uberkleid aus purpurnen Byssusleinen, an dessen Enden Glockchen und Quasten an-
gebracht waren und schlielich aus dem Ephod. Dieser Teil der Prunkgewandung,
iiber dessen Aussehen man sich nicht einig ist, war eine Art schwerer, mit Goldfaden
verzierter Dalmatik, bestehend aus Vorder- und Riickenteil, die durch goldene Kett-
chen zusammengehalten wurden und durch eine Schirpe zusammengebunden waren.
Vervollstindigt wurde der Aufzug durch die iiber der Brust getragene, mit Edelsteinen
besetzte Lostasche und den zeremoniellen Turban. Dieser war noch eigens von einem
Band mit einer Plakette eingefasst, auf der das Wort »qadosh le YHWH«, heilig dem
Herrn eingraviert war.'°

Die visuelle Bedeutung der Kultgewandung des altes Israels diirften wir richtig als
kultische Reinheit (anhand der Symbolik des weillen Leinens) und als Représentation
der Herrlichkeit und Heiligkeit Gottes (sichtbar im Glanz der Materialien, des Goldes
und der Edelsteine) deuten, wozu noch die symboltrichtige Bevollméchtigung zu
den priesterlichen Funktionen treten diirfte.!!

Waihrend sich also die Form der rituellen Kultgewandung des israelitischen Hohe-
priestertums als in sich inhaltlich stimmig und dem Anlass angemessen présentiert,
ist es gleichermafen nicht zu leugnen, dass es offensichtlich Ubernahmen aus dem
Kult der aramiischen Nachbarvilker gab. So kann man beispielsweise in den aus
dem 14. Jh. vor Christus stammenden Texten Ugarits ein »Iphod« genanntes Kultge-
wand ausmachen, das ein Aquivalent zum israelitischen Ephod gewesen sein diirfte.'?

Uberhaupt diirfte sich der Kult Isracls immer wieder an den Vorbildern der Nach-
barldnder orientiert haben. Als mit Alexander dem GroB3en der Hellenismus zur neuen

8 Vgl. auch: JOHANNES GABRIEL, Untersuchungen iiber das alttestamentliche Hohepriestertum mit beson-
derer Beriicksichtigung des hohepriesterlichen Ornates (Theologische Studien der Osterreichischen Leo-
Gesellschaft 33), Wien 1933.

Vgl. JAMES VANDERK AM, From Joshua to Caiaphas, High Priests after the Exile. Minneapolis-Van Gor-
cum 2004, 432-437; unter Bezugnahme auf FLAvIUS JOSEPHUS, Antiquitates 18.4,3 (§ 90-95) und 18.5,3
(§ 120-124).

10Vgl. MENAHEM HARAN, Art. Priestly Vestments, in: Encyclopedia Judaica (2. Aufl.), Bd. 16. Detroit-New
York-New Haven-Waterville-London 2007, 511-513.

"'Vgl. auch DEBORAH W. ROOKE, Zadock’s Heirs, The Role and Development of the High Priesthood in
Ancient Israel (Oxford Theological Monographs), Oxford 2000, 16.

12 MENAHEM HARAN, Priestly Vestments,512; bei den Assyrern Kappadokiens wird zudem ein Epattu ge-
nanntes rituelles Gewand erwihnt.
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Leitkultur wurde, schien der altorientalische Prunk offenbar bald nicht mehr als zeit-
gemilB. Als um 250 die Bibel ins Griechische tibersetzt wurde, setzten die Gelehrten
den Begriff Mitra statt Turban als Ubersetzung fiir Ex 284 ein, was nur bedeuten
kann, dass der Hohepriester langst keinen Turban mehr trug und sich nun modernerer
liturgischer Formen bediente. Flavius Josephus unterscheidet Ende des 1. Jhrts. be-
reits unter verschiedenen Formen der Mitra, der des Hohenpriesters selbst, der Tiara,
und jener der ihn begleitenden Hauptpriester, der Kideris."

Uber die #uBere Form der hohepriesterlichen Wiirdegestalt konnen wir uns anhand
der gut erhaltenen Fresken aus der Synagoge von Dura Europos (vor 256 v. Chr.) eine
ungefihre Vorstellung machen. Hier trigt der Hohepriester Aaron eine geschwungene
Purpurmitra, die eingefasst ist von einem Diadem. Der Kleidungsstil ist im Ubrigen
orientalisch: Pluderhose, Kaftan und ein groBes purpurnes Pluviale als Umhang, aus-
gezeichnet mit einer goldenen Schliefle. Interessant ist hierbei auch ein Vergleich mit
den Kopfbedeckungen der Statuen von Nimrud Dag, die Konig Antiochus 1. von
Kommagene (69-36 v. Chr.) hatte anfertigen lassen. Desgleichen existiert eine par-
thische Darstellung eines Hohenpriesters des Helios-Schamasch aus Hatra (vor 240
n. Chr.). Die Parallelen sind hierbei uniibersehbar, wenn auch die Mitra des jiidischen
Hohenpriesters als besonders imposant erscheint.

2. Die Genese der liturgischen Gewdnder in der friihen Kirche

Wenn auch eine typologische Vorgeschichte der Pontifikalien der rémischen Kir-
che im Judentum des Tempelkultes, wie hier dargestellt wurde, deutlich manifest ge-
macht werden kann, so stellt sich die Entwicklung eines christlichen Aquivalents
sehr viel komplizierter dar als vielleicht zunédchst angenommen. Eine Schwierigkeit,
fiir die neu entstandene Christengemeinde ein neues Priestertum zu etablieren, war
die Existenz und die Fortdauer des jiidischen Tempelkultes und seiner levitischen
und aaronitischen Priester. Allein durch den Verweis auf ein allgemeines Priestertum
des Gottesvolkes, das fiir die letzten Zeiten angekiindigt war, konnte man die Bindung
an eine Vererbung innerhalb der Sippen liberwinden. Dies tut der erste Petrusbrief in-
dem er auf Ex 19,6 hinweist: »Ihr aber sollt mir als ein Volk von Priestern und als ein
heiliges Volk angehoren«.

Wichtiger aber war noch die Hervorhebung des einzigartigen und neuartigen Ho-
hepriestertums Christi, das der Hebréerbrief in das Zentrum seiner Ausfiihrungen
riickt. Durch die Gegenwirtigsetzung des ein fiir allemal giiltigen Kreuzesopfers ge-
schieht analog zur Inkarnation eine Verwandlung der eucharistischen Gaben in Leib
und Blut Christi. Hiermit ist aber der die Eucharistie vollzichende Priester des Neuen
Bundes Stellvertreter des messianischen Hohenpriesters Christus, der an der Seite
des Vaters wirkt. Dennoch musste erst einige Zeit nach der endgiiltigen Zerstérung
des Jerusalemer Tempels vergehen, bevor die Christen es wagten, den bischoflichen

13 HuGo BRANDENBURG, Studien zur Mitra, Beitrige zur Waffen- und Trachtgeschichte der Antike (Fontes
et commentationes, Schriftenreihe des Instituts fiir Epigraphik an der Universitat Miinster, hrsg. von Hans
Erich Stier, Heft 4), Miinster 1966, 61-62; 125-127.
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Vorsteher ihrer Kulthandlungen mit dem Hohepriester zu vergleichen. Um 200 n.
Chr. spricht Tertullian in einer Schrift liber die Taufe bereits vom Bischof als »sum-
mus sacerdos«, also als neuem Hohenpriester.!* Zeitlich etwas spiiter geht die Traditio
apostolica (3. Jh.) davon aus, dass der Bischof gleichsam als Hohepriester handelt,
wenn er die heilige Herde weidet und die Gaben der heiligen Kirche darbringt, damit
die Siinden vergeben werden.!

Es erscheint unbestreitbar zu sein, dass weder Jesus selbst noch die ersten aposto-
lischen Schriften spezielle Vorschriften fiir den Kultus der Eucharistie vorsehen.
Dennoch ist, wie Josef Ratzinger festhilt, davon auszugehen, dass Jesus als Messias
des Neuen Bundes seine Abendmahlsworte organisch in den Zusammenhang der jii-
dischen Liturgie einfiigt, dass somit die Formen des israelitischen Pessachs vorsichtig
fiir die Eucharistiefeier adaptiert und Zug um Zug erweitert wurden.'

In diesem Sinne erscheint es als berechtigt, die traditionelle These von einer ur-
spriinglichen Einsetzung eines spezifisch christlichen Kultes in friihchristlicher Zeit
wieder aufzugreifen, die besagt, dass die Liturgie sich in einer allerdings modifizier-
ten Form stufenweise und in Entwicklungsschiiben zu einem Aquivalent der jiidi-
schen Tempelliturgie entwickeln konnte, ohne ihr dabei einen Verrat an ihren gehei-
ligten Urspriingen zu unterstellen.

Dabei ist sicherlich zu beriicksichtigen, dass Tertullian in einer um das Jahr
200-206 n. Chr. entstandenen Schrift tiber die Taufe feststellt, dass die christlichen
Mysterien in groBter Schlichtheit (in tanta simplicitate) begangen wiirden, groBartige
und prichtige Zeremonien und glinzende und teure Feste (sollemnia et pompa) giibe
es bei den Festen heidnischer Gotzen.!” Dennoch wird in den von ihm beschriebenen
Ordnungen fiir Osternacht und Taufzeremonie ein lebendiger Sinn fiir die symboli-
sche Sinnfiille sichtbar, ganz abgesehen davon, dass die Kirche der Zeit der Mértyrer
bei aller Einfachheit damals offenbar eine Vorliebe fiir lange Nachtwachen und héu-
fige Stundengebete kannte.

Wihrend heute vorwiegend angenommen wird, dass es wegen der Gefdhrdetheit
und Einfachheit des Anfangs bei den liturgischen Funktionen der Urkirche eine litur-
gische Kleidung als Unterscheidungsmerkmal zwischen dem vorstehendem Priester
oder Bischof und seiner Gemeinde zunichst unbekannt war,'® gibt es dennoch Hin-

4 TERTULLIAN, De baptismo 17,1f. (Fontes Christiani 76), Turnhout 2006, 204: »Dandi quidem habet ius
summus sacerdos, si quis est, episcopus«.

15 TRADITIO APOSTOLICA 3, hrsg. von BERNARD BOTTE (Liturgiewissenschaftliche Quellen und Abhand-
lungen 39), Miinster 1963, 8: »archierateiiein«; s. auch ANTON ZIEGENAUS, Sakramentenlehre: Die Heils-
gegenwart in der Kirche (Katholische Dogmatik Bd.7), Aachen 2003, 485/486; zu der Debatte iiber den
zeitlichen Ansatz der Traditio Apostolica und die dekonstruierende Quellenkritik s.: REINHARD MESSNER,
Uber einige Aufgaben bei der Erforschung der Liturgiegeschichte der friihen Kirche, in: Archiv fiir Litur-
giewissenschaften 50 (2008), 207-230.

16'S. Joser RATZINGER, Theologie der Liturgie. Die sakramentale Begriindung christlicher Existenz (Ge-
sammelte Schriften 11), Freiburg-Basel-Wien 2008, 388.

7 TERTULLIAN, De baptismo 2,1f. (Fontes Christiani 76, 160-162).

18 BENEDIKT KRANEMANN, Art. Kleidung, II. Liturgischer Bereich, in: Lexikon des Mittelalters. Bd. 5.
Miinchen-Ziirich 1991, 1201; KLARA ANTONS, Paramente — Dimensionen der Zeichengestalt (Bild-Raum-
Feier: Kirche und Kunst im Gespréch 3), Regensburg 1999, 25: »Zusammenfassend ldsst sich sagen, dass
es in den ersten vier Jahrhunderten keine liturgischen Gewénder im eigentlichen Sinne gegeben hat«.
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weise, dass jiidische Kulttraditionen zumindest indirekt weitergewirkt haben. Ein
solcher Hinweis ist die Bezeichnung des bis auf die Fiile herabreichenden Gewandes
des Auferstandenen in Offb. 1,13 als podéres. GemiB Ireniius von Lyon'® Adversus
Haereses (um 180 n. Chr.) verstanden die frithen Christen diese Stelle in dem Sinne,
dass der auferstandene Christus als Hohepriester des Neuen Bundes mit der weillen
langen Leinentunika der Priester des jiidischen Tempels bekleidet ist. Die Sakralklei-
dung des mosaischen Priestertums wird hier bereits als ein Vorausbild, ein Typus des
in Christus vollendeten Priestertums des Neuen Bundes gewertet.

Einen Hinweis, dass der podéres, die jiidische Leinentunika, auch von Aposteln
verwendet wurde, ergibt sich aus einer Notiz bei Hegesippos, die Hieronymus iiber-
liefert. Danach wiire der Jakobus, der Sohn des Alphéus, der als der Herrenbruder Ja-
kobus eine Zeit lang der Jerusalemer Gemeinde vorstand, mit seinem priesterlichen
podéres, also der weillen Tunika, angetan, in den Innenhof des Tempels eingelassen
worden.?’ Die wahrscheinliche Erklirung hierfiir ist, dass er selbst einer priesterlichen
oder levitischen Familie entstammte und von daher ein Recht hatte, in hervorge-
hobener Form an der Liturgie teilzunehmen. Von daher wire es naheliegend ge-
wesen, eine solche priesterliche Kleidung auch beim Opfer des Neuen Bundes zu
verwenden.

Wann aber der Prozess der Sakralisierung der Liturgiefeier begonnen hat, ist
derzeit aufgrund der fehlenden Quellenlage nicht mit Sicherheit feststellbar. Mogli-
cherweise war er im 3. Jahrhundert bereits fortgeschritten. Als mit Kaiser Konstantins
Toleranzedikt dem Christentum Offentlichkeitsrecht zukam, scheint das Tragen von
bodenlangen weillen Alben bereits allgemeiner Usus gewesen zu sein. Dies konnen
wir einer Kirchweihpredigt des Eusebios von Caesarea zur Einweihung der Basilika
von Tyros entnehmen, die im Jahr 315 gehalten wurde: »Ihr Freunde Gottes und ihr
Priester, die ihr bekleidet seid mit dem heiligen podéres [d.h. der Tunika alba], und
dem himmlischen Ruhmeskranz, gesalbt mit dem gottlichen Ol und angetan mit dem
priesterlichen Gewand des Heiligen Geistes«,?! so erdffnet der gefeierte Rhetor und
Freund Kaiser Konstantins seine Ansprache. Wie wir Hieronymus entnehmen kon-
nen, ist die Tunika alba bereits im spiten 4. Jh. das entsprechende Kultgewand fiir
alle liturgischen Dienste, d.h. fiir Bischofe, Priester, Diakone und alle anderen Mit-
wirkenden an der Liturgie,”? offensichtlich einschlieBlich der Kantoren und
Lektoren.?* Nicht zu vergessen ist dabei auch die Verwendung der Albe bei der christ-

19 IRENAUS VON LYON, Adversus Haeresis 4,20,11 (Fontes Christiani 8/4, 176): »In his enim aliquid a patre
clarum eius significat, ut caput; aliquid vero sacerdotale, ut poderes — et propter hoc Moyses secundum
hunc typum vestivit pontficem.. .«

20 HieroNYMUS, De viris illustribus, c. 2 (PL 23, 642).

21 Eusesius, Hist. Eccl. 10,4 (PL 20, 850).

22 HIERONYMUS, Adv. Pelag. 1,1,29 (PL 23, 547): »Quae sunt, rogo, inimicitiae contra Deum, si tunicam
habuero mundiorem? Si episcopus, presbite, diaconus, et reliquus ordo ecclesiasticus in administratione
sactramentorum candida veste processit?”

2 dies geht aus dem 9ten Kanon der 2ten Synode von Braga hervor, hier c.11: »Item placuit, ut lectores in
habitu saeculari ornati (ordinati) non psallant; zit. nach JOSEPH BRAUN, Die priesterlichen Gewdnder des
Abendlandes nach ihrer geschichtlichen Entwicklung,?2 Bde. (Erginzungshefte zu den Stimmen aus Maria
Laach 71; 73), 1,27.
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lichen Taufzeremonie fiir alle Neugetauften als Zeichen eines allgemeinen Priester-
tums der Gliubigen.?*

Die Frage nach einem weiteren spezifischen Unterscheidungsmerkmal dridngt sich
auf. Die Kirche scheint dies auf zweifache Weise gel6st zu haben. Einmal durch die
Einfiihrung des Messgewandes, der Planeta, in Anlehnung an die hyazinthfarbene
Tunika der Hauptpriester des jiidischen Tempeldienstes, zum anderen durch die Um-
bildung des jiidischen Gebetsschals, des Tallits zu Pallium und Stola.

Wihrend einige Liturgiewissenschaftler die in jlingster Zeit in den liturgischen
Funktionen besonders aufgewertete Stola von einem Tuch zur Mund- und Gesichts-
reinigung, also von einer Serviette oder einem SchweiBtuch herleiten wollen?®, andere
wiederum von der romischen Amtschirpe,* die im spiten dritten Jahrhundert aufkam
und Senatoren hoheren Ranges auszeichnen sollte, mochte ich hier alternativ eine
mogliche Ableitung vom jiidischen Gebetsschal, dem sog. Tallit, vorschlagen.

GemilB Num. 15, 38—41 sollten die Ménner des heiligen Bundesvolkes einen mit
Quasten oder Fransen verzierten Burnus als Kopftuch nach Art der Beduinen tragen,
das Unterscheidungsmerkmal der Quasten sollte dabei Israel an seine Treue zu den
Geboten und an seine besondere Berufung erinnern. Als sich in griechischer und r6-
mischer Zeit aber die Mode weiterentwickelte und sich auch die Israeliten den Trends
der antiken Mode anzugleichen begannen, wurde aus dem Burnus immer mehr ein
Gebetsschal, der von den jiidischen Familienvitern zum alltidglichen Morgengebet
angelegt wurde. Dariiber hinaus wurde der Tallit von den Rabbinern speziell zum
Vorlesen der Torah in der Synagoge sowie beim feierlichen Schlusssegen am Ende
des Gebetsgottesdienstes als liturgische Insignie verwendet.

Urspriinglich sollte der Tallit nach jiidischem Brauch aus Lammwolle hergestellt
werden, wobei als Musterung einige schwarze Streifen zugelassen waren. Erst in der
Neuzeit wurden auch die kostbareren Materialen Leinen und Seide verwendet. %’

Interessanterweise wird in romischer Zeit exakt der Terminus als Ubersetzung zur
Bezeichnung fiir den jiidischen Tallit gebraucht wie auch fiir das von den Bischofen
der frithen Kirche getragene Stoffband, das ihre gottesdienstliche Wiirde symboli-
sierte: Pallium (Stofftuch). Wie wir den frithesten Abbildungen entnehmen kdnnen,
war dieses Stoffband oder -tuch ausschlieBlich wie ein weiBler Wollschal (griechisch
Omophorion?®) gewoben, versehen mit schwarzen Streifen und Ornamenten, ganz
wie sein jiidisches Aquivalent. Wenn auch Paulus in seiner neuen Gemeindeordnung
in 1 Kor 11, 2-13 den Minnern in Abgrenzung zum Judentum verbietet, sich beim
Gebetsakt unter einem Gebetsschal zu verhiillen, so hitte theoretischerweise nichts

24S. ALBERT GERHARDS, BENEDIKT KRANEMANN, Einfiihrung in die Liturgiewissenschaft, Darmstadt 2006,
211

25 Vgl. BENEDIKT KRANEMANN, Art. Kleidung, I1. Liturgischer Bereich, in: Lexikon des Mittelalters, Bd. 5
(1991), 1201-1203, 1203; ROBERT LEASAGE, Liturgische Gewdnder und Gerdite (Liturgie in der Kirche 7)
Aschaffenburg? 1962.95.

26 Vgl. JoserH BRAUN, Die priesterlichen Gewdinder des Abendlandes, 119-121.

> Vgl. Art. Tallit, in: Encyclopedia Judaica?, Bd. 19, 464-466.

28'S. auch: NIKopDEMUS C. SCHNABEL OSB, Die liturgischen Gewdinder und Insignien des Diakons, Pres-
byters und Bischofs in den Kirchen des byzantinischen Ritus, Wiirzburg 2008, 91-106.
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dagegen gesprochen, einen solchen Schal iiber die Schultern gelegt zu tragen oder
eventuell sogar sein Haupt damit zu bedecken, vorausgesetzt, dass der Gebetsschal
zu einem Stoffband verkleinert wire. In diesem Fall wére eine Bedeckung des Haup-
tes lediglich ein symbolischer Akt, der aber den freien Mann weiterhin unverhiillt
sichtbar sein lief3e.

Wenn auch solche Uberlegungen lediglich rein hypothetischer Natur sein kénnen
und als spekulativ quasi eingeklammert stehen bleiben miissen, so wére eine sol-
cherart schrittweise vollzogene Genese von liturgischer Symbolik durchaus nach-
vollziehbar. Jiidische Traditionen wiirden somit im christlichen Kultus in gewandelter
Form in der bischoflich-pontifikalen Liturgie weiter bestehen und auf diese Weise
den Nexus der beiden Testamente zum Ausdruck bringen. Die Ubernahme des jiidi-
schen Poderes in Form der christlichen Albe sowie des jiidischen Tallits in Gestalt
des Palliums, beziehungsweise in mutierter Form in Gestalt der Stola, wiirden sym-
bolisch fiir die Verbindung des Priestertum des Neuen Bundes mit demjenigen stehen,
das einstens Mose und Aaron begriindet hatten.

Fiir diese These bildliche Darstellungen als Unterstiitzung vorzubringen ist dabei
aber auBerordentlich schwierig, zum Teil auch, weil aus der vorkonstantinischen
Epoche kaum erhaltene Ensembles auf uns gekommen sind.

Vielleicht — im Sinne einer Hypothese — liele sich aber eine Darstellung in dem
sog. Cubiculum der Velatio der Priscilla-Katakombe (zweite Hilfte 3. Jh.) in diesem
Sinne heranziehen. In der Mitte der Stirnwand des Cubiculums ist eine ritselhafte
Szene dargestellt, die als Uberreichung des Hochzeitsschleiers (velatio) gedeutet
worden ist.?

Tatsédchlich unterscheidet sich dieser Schleier aber sehr erheblich von den anderen
Darstellungen eines Schleiers einer Orantin, denn diese sind von den Malern immer
mit wenigen Pinselstrichen als leicht und durchsichtig charakterisiert dargestellt wor-
den. Hier ist aber ein schweres weifles Tuch mit zwei starken schwarzen Streifen als
Musterung zu sehen, also offenkundig ein Stofftuch, das einem Tallit entspricht. Bei
niherer Sichtung wird zudem deutlich, dass die anscheinend mit dem Tallit bedeckte
Personlichkeit moglicherweise eher als ein junger Mann anzusehen ist, denn die da-
mals iiblichen »getreppten« schulterlangen Locken bei den Orantinnen fehlen hier.
Interessant ist auch die Gewandung, die aus einer dreiviertellangen roten Tunika iiber
einer weiBlen Untertunika besteht. So ldsst sich die Meinung vertreten, dass der Be-
tendende in dem Cubiculum der Velatio ein Mann, wohlmdoglich ein Presbyter ist, der
wie ein gldubiger Jude einen weiBlen, schwarz gestreiften Gebetsschal iiber sein
Haupt geschlagen hat, um mit diesem Gestus seine priesterliche Rolle bei der Schlie-
Bung des Ehebundes zu betonen. Zudem spricht fiir diese (zugegebenermalien neue)
Interpretation als Orant die Tatsache, dass das Tragen des Tallit ausschlieBlich Mén-
nern vorbehalten war.

2 Vgl. Sandro Carletti, Guide to the Catacombes of Priscilla, ins engl. iibers. Von Alice Mulhern. Vatican
1982, 17-19; Fabrizio Mancielli, Fiihrer zu den Katakomben in Rom, mit einer Einleitung von Umberto
M. Fasola, Florenz 2007, 52/53: Mancelli deutet die Hauptfigur als Orantin im Sinne einer Darstellung der
Verstorbenen.
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3. Entwicklung der Pontifikalien in der christlichen Spdtantike

Es ist in sich evident, dass die Zisur der konstantinischen Wende im frithen 4. Jh.
Auswirkungen auf alle Bereiche der Kirche haben musste, einschlielich der Gestal-
tung der bischoflichen Liturgie. Als Neuerung féllt zunéchst die Einfiihrung der Pla-
neta (heute allgemein als Messgewand oder Kasel bezeichnet) ins Auge. Dieses hat
sich von seinem Typus aus dem Alltagskleidungsstiick der planeta oder paenula ent-
wickelt, die urspriinglich nichts anderes als eine Art flauschiger Radmantel mit Kopf-
loch darstellte.*° Zu einem Kultgewand konnte die Planeta erst werden, nachdem sie
in Form eines seidenen Uberwurfes Eingang in die Gewandung des kaiserlichen Hof-
zeremoniells gefunden hatte. Nach dem Zeugnis der Darstellungen war die Tracht
der Planeta im Ubrigen von Anfang an verbunden mit der Dalmatik, einer seidenen
Tunika, die durch zwei purpurne Streifen, den sog. Clavi ausgezeichnet war.

Um die Ubernahme von Insignien, die der spitantiken Hierarchie vorbehalten wa-
ren, in die gottesdienstliche Verwendung des jungen Christentums zu verstehen, ist
es zuvor notwendig, sich die rechtlichen Implikationen vor Augen zu fiihren, die mit
dem Wechsel der Staatsreligion fiir das Imperium verbunden waren.

Bereits in den Anféngen des drastischen Umschwungs der konstantinischen Wende
erhielten die Bischofe, die sich noch vor kurzem versteckt halten mussten, den Rang
von illustres. In der minutios organisierten Hierarchie des spatromischen Reiches be-
deutete dies, dass Konstantin die Bischofe, die eben noch als Verbrecher mit dem Tod
bedroht waren, in eine der hochsten Senatorenklassen aufnahm. Galten die gewohn-
lichen Senatoren als viri clarissimi, so standen iiber ihnen die viri spectabilis und
noch weiter oben die viri illustrissimi, knapp unter den kaiserlichen Prinzen, den viri
nobilissimi.>!

Dass nun die Bischofe bereits 314 bzw. 318 n. Chr. zu ihrem groBen Erstaunen ei-
nen Offentlichen Rang als viri illustrissimi verliechen bekamen, der sie bei 6ffentlichen
Feiern herausstellte und ihnen beim Kaiserhof Zutritt verschaffte, hatte noch eine an-
dere Auswirkung: ihnen wurde vom Kaiser auch das Recht auf eine aulergewohnli-
che zeremonielle Gewandung verliehen.

Als Kleidung fiir die hohere Senatorenklasse war ab dem spéten 4. Jhrt. neben der
traditionellen Toga die eckige und weite, seidene Dalmatik sowie die dariiber getra-
gene Planeta vorgesehen. Wie beispielsweise die Mosaiken in Mailand aus dem 5. Jh.
mit der Darstellung des heiligen Ambrosius schildern, war die Planeta ein seidener,
kostbar gearbeiteter runder Uberwurf, der vorne etwas kiirzer geschnitten war als das
heutige Messgewand, damit die darunter getragene in ihrer Fiille wuchtige Dalmatik
zur Geltung kam.*? Solche zeremonielle Festkleider im Alltag zu tragen, verbat sich

30'S. ANDREA EDLER, Casula, Eine Textile Geschichte, Linz 1995, 23-26.

31'S. THEODOR KLAUSER, Der Ursprung der Bischoflichen Insignien und Ehrenrechte,in: ERNST DASSMANN
(Hrsg.)., Theodor Klauser - Gesammelte Aufsétze zur Liturgiegeschichte und christlichen Archéologie
(Jahrbuch fiir Antike und Christentum; Ergdnzungsband 3). Miinster 1974, 195-211, 197-200.

32 Vgl. PIERRE SALMON OSB, Mitra und Stab, Die Pontifikalinsignien im romischen Ritus (Etude sur les
insignes du pontife dans le rite romain, Histoire et liturgie. Rom 1955 iibers. von Petrus Becker OSB),
Mainz 1960; dieses grundlegende Werk wurde damals von Erzbischof Giovanni Montini von Mailand,
dem spiteren Papst Paul VI., mit angeregt und ihm auch gewidmet (12. 12. 1954), 18-19.
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von selbst, aber in anderem Kontext, zur Feier der Mysterien der Eucharistie, die nun
als wahres und vollkommenes Opfer in Bezug auf den himmlischen Hohepriester
Christus und die Gegenwart seines Kreuzesopfers und seiner Auferstehung definiert
wurde,** schienen sie offenbar durchaus angemessen und passend, auch wenn sie
kein Aquivalent im jiidischen Tempeldienst vorweisen konnten, wobei hinzugefiigt
werden muss, dass die Romer eine gewisse Abneigung gegeniiber allen orientalischen
Moden an den Tag legten.

Wie die liturgische Ausstattung eines spitantiken Metropoliten beschaffen war,
konnen wir beispielsweise den um 549 entstandenen Apsismosaiken von Sant’ Apol-
linare in Classe in Ravenna entnehmen: Der in Orantenstellung dargestellte Mértyr-
erbischof Apollinaris tréigt iiber einer durch Purpurstreifen ausgezeichneten Seiden-
dalmatik eine purpurne mit Goldstickereien gezierte Seidenplaneta, um seinen Hals
das schwarz gestreifte Wollpallium locker drapiert. Insgesamt geht eine beachtens-
werte sakrale Wiirde von dem Pontifex der neuen Staatsreligion Christentum aus, die
konigliche Ziige aufweist.

4. Das Entstehen neuer Insignien als pontifikale Wiirdeformen

In der schopferisch bedeutsamen Spétantike treten noch weitere Wiirdezeichen
zum Messgewand, Albe und Pallium hinzu: 511 n. Chr. wird zum ersten Mal ein Bi-
schofsring erwéhnt: Konig Chlodwig I. gewihrt den Bischofen des Frankenreiches
einen Siegelring, damit sie ihre eigenen, aber auch die Dokumente anderer 6ffentlich
giiltig besiegeln konnen.**

Etwa in dieselbe Zeit fillt die erste Erwdhnung des Bischofsstabes. Caesarius von
Arles (470-542), Erzbischof von Arles und Metropolit von ganz Gallien, lie§} sich ei-
nen baculus, einen Stab, von seinem Notar vorantragen.>> Dieser war offensichtlich
ein Abzeichen seiner Amtsgewalt und sollte an ein romisches Szepter der hochsten
Beamten ankniipfen, wurde aber bald schon als Hirtenstab allegorisch ausgedeutet.
Gemil dem Zeugnis der 4. Synode von Toledo und den De ecclesiasticis officiis des
Isidor von Sevilla war der Stab um 600 in Spanien bereits allgemein in Verwendung,
wenn es auch in Italien noch bis ins 9. Jahrhundert dauern sollte, dass diese Pontifi-
kalie Einzug in den feierlichen Gottesdienst hielt.

Noch spiter in den Kult der lateinischen Kirche eingefiihrt wurde die Mitra, die
hohepriesterliche Kopfbedeckung, die das erste Mal als so genanntes Camelaucum
beim feierlichen Einzug des syrischen Papstes Constantin (708—715) in Konstantino-
pel 710 Erwiihnung findet.*® Ob der aus dem Orient stammende Papst damit eine An-
leihe an Formen des Ritus in seiner Heimat vornahm, ist dabei unbekannt. Der Aus-

33 5. ZIEGENAUS, Die Heilsgegenwart in der Kirche,311-316.

34 PIERRE SALMON, MITRA UND STAB, 20.

35 PIERRE SALMON, MITRA UND STAB, 61.

36 S. RUPERT BERGER, Liturgische Gewdinder und Insignien, Die Pontifikalinsignien, in: HANS BERNHARD
MEYER u.a. (Hg.), Gottesdienst der Kirche, Handbuch der Liturgiewissenschaft 3, Gestalt des Gottesdien-
stes, Regensburg 1987, 341-344,341/342; s. auch: THEODOR KLAUSER, Der Ursprung, 205-209.
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druck Camelaucum will hier wohl besagen, dass die doppelt geschwungene Haube
von ferne an die zwei Hocker des Kamels erinnerte. In der sog. »konstantinischen
Félschung« von ca.757/767 n. Chr. wird die Mitra als liturgische Kopfbedeckung ein
weiteres Mal fassbar. Bei der Urkunde handelt es sich um einen Forderungskatalog
des Heiligen Stuhls an die frinkischen Konige, die nun die Oberhoheit in Italien
tibernehmen sollten. Dort heiflit es, Konstantin habe Papst Silvester das lorum, das
Diadem, als Wiirdezeichen angeboten, dieser hitte dieses zuriickgewiesen, dafiir
aber das weille phrygium akzeptiert, die konisch, d.h. halbrund geformte Mitra.
Damit war ein eindeutiger Bezug auf das Amt des Hohepriesters bereits impliziert.
Wie der alttestamentarische Hohepriester des Jerusalemer Tempels umgab sich der
Papst aber auch bald mit Assistenten, die wie er selbst mit einer (allerdings anders
geformten) Mitra ausgezeichnet waren. Diese erhielten den Titel »Kardindle« und
sollten in der spéteren Kirchengeschichte bis heute noch eine bedeutende Funktion
in der Kirchenleitung {ibernehmen.

Im Bemiihen, auch die auB3eritalischen Kirchen ndher an Rom zu binden, »privile-
gierten« die Péipste des hohen Mittelalters immer auch wieder Bischofe und Abte, die
ihnen wertvolle Unterstiitzung zukommen lieBen. Als mit Leo IX. (1049-1054) ein
Deutscher zum Papst eingesetzt bzw. gewihlt wurde, wollte er verstidndlicherweise
seine alten Freunde und Kollegen ehren und so verlieh er 1049 die »romische Mitra«
zum ersten Mal an Nichtromer, d.h. an die Erzbischofe von Trier, Mainz und Ham-
burg. Im Jahre 1064 verlieh Alexander II. (1061-1073) dem Bischof von Halberstadt
urkundlich wiederum eine Mitra. Was zunéchst als eine Ehrung fiir bedeutende Bi-
schofssitze gedacht war, die in besonderer Weise mit dem Heiligen Stuhl verbunden
waren, wurde sehr schnell zu einem iiberall akzeptierten und nachgeahmten rituellen
Symbol: innerhalb von siebzig Jahren gab es keinen Bischof mehr, der die Mitra
nicht verwendete. Dazu bedurfte es offensichtlich keiner Privilegierung mehr.?’

Wie die pontifikale Pracht eines pépstlichen Ornates dieser Zeit aussah, sind wir
durch Grabfunde in Bamberg unterrichtet. Papst Clemens II. (1046—1047) — zuvor
Bischof dieser Stadt — hatte vor seinem frithen Tod (moglicherweise durch Arsen be-
dingt) sich eine Beerdingung in seiner Heimat ausbedungen. Der hiinenhaft grofie
deutsche Papst hiillte sich ganz in goldfarbene Gewénder: Der kaum merklich ge-
musterte, goldgelbe Seidensamt ist bei der bodenlangen Dalmatik und der bis zu den
Knien reichenden Kasel derselbe, die Dalmatik ziert als Saum ein indisches Elefan-
tenmuster, die Kasel ein byzantinischer Stoff mit Rosetten- und Arkanthusformen —
alles in allem: ein Anblick, der auch einer heutigen Papstmesse zur Ehre gereichen
wiirde ¥

Der Kanon einer pontifikalen Ausstattung fiir eine feierliche Messfeier stand da-
mals bereits in groben Ziigen fest: wie beispielsweise der Retabel von Soest (um
1170) veranschaulicht, legte der Bischof zunéchst die Unterstola {iber der Albe an,
gefolgt von der beinahe bodenlangen Dalmatik, iiber die die knielange Glockenkasel

37 PIERRE SALMON, Mitra und Stab, 28.

¥ SUSANNE WITTEKIND, ANDREA WORM, KRISTIN BOSE, Liturgie, Kunst fiir Gottesdienst und Zeremoniell,
in: SUSANNE WITTEKIND (Hrsg.), Romanik (Geschichte der Bildenden Kunst in Deutschland 2), 2009,
194-263,252/253.
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gezogen wurde. Vervollstindigt wurde der bischofliche Aufzug schlieBlich noch
durch Pallium, Mitra und Stab.

5. Die Verleihung der Wiirdezeichen der Pontifikalien an
privilegierte Abte

Eine klosterliche Gemeinschaft hat ein besonderes Flair, eine von dem Bemiihen
um eine erhebende Liturgie geprigte Atmosphére, in der nicht nur die Messen be-
sonders feierlich ausfallen, sondern auch die kleinen Riten des Alltags. Bald scheint
die Kirche den Abten eine gewisse Autonomie innerhalb ihres Klosters zugebilligt zu
haben, die den Wert dessen bestitigte, was hier an liturgischem Leben vorzufinden
war. In diesem Sinne schrieb Papst Gregor der Grofie 596 an den Bischof Felix von
Pesaro, dass der Abt Johannes in seiner eigenen Kirche das Recht hiitte, selbst die
Hochidmter zu feiern. Der Bischof miisse in diesem Fall von der Gemeinschaft aus-
driicklich eingeladen sein.*

Dem achten Jahrhundert entstammen erste liturgische Handbiicher, die sog. Ordi-
nes. Im Breviarium ecclesiastici ordines wird eine feierliche Messe in einem fréinki-
schen GroB3kloster beschrieben: Der Abt ist von ihm assistierenden Priestern, Diako-
nen und Subdiakonen umgeben, jeder trigt die zeremonielle Kleidung seines Weihe-
grades; dem Zelebranten werden sieben oder zumindest zwei Leuchter voran getra-
gen, dazu kommen die Weihrauchfisser; wie ein Bischof intoniert er das Gloria und
griiit das Volk mit Pax vobis! — ohne Frage: eine glanzvolle gottesdienstliche Feier,
die einer Papstmesse nur in wenigen Ziigen nachsteht.*’

Ob es sich tatsdchlich so verhilt, dass der Monchsstab der Abte ilter als der Hir-
tenstab der Bischofe sei,*! erscheint wegen der friiheren Erwihnung des Stabes bei
Bischof Caesarius von Arles (470-542) sehr zweifelhaft. Tatsache ist aber, dass in
der Lebensbeschreibung des irisch-franzosischen Monchsvaters Kolumban (f 615)
ein solcher Stab mit der irischen Bezeichnung Cambutta erwihnt wird.** Wenn die 4.
Synode von Toledo 633 bei dem Bemiihen um die Einheitlichkeit der Liturgie Stab
und Ring als Abzeichen der hohepriesterlichen Wiirde benennt, so bezieht sie sich
dabei explizit sowohl auf die Bischofe als auch auf die Abte *?

Ganz unumstritten blieb der Hirtenstab in der Hiéinde der Abte allerdings nicht: Als der
franzosische Bischof und Abt Primin (oder Priminius) bei Papst Gregor I1. (715-731) vor-
sprach, um seine Sendung als Missionar im Siiden Deutschlands bestétigt zu bekom-
men, befahl ihm dieser seinen Stab wegzustellen, in Rom gibe es diesen Usus nicht,
zudem habe in Rom allein der Papst das Recht, einen solchen Stab als Zeichen seiner
Leitungsgewalt zu verwenden. Diese Episode, bei der Pirmin schlieBlich durch ein
gottliches Zeichen gerechtfertigt wurde, zeigt iibrigens, dass man den Stab als eine
Art Spazierstock verwendete. Dabei hatte er allerdings sowohl eine symbolische Be-

3 PIERRE SALMON, Efude, 26.

40 PIERRE SALMON, Ebd., 29/30.

4 RUPERT BERGER, Liturgische Gewdnder und Insignien, 343.
42 RUPERT BERGER, Ebd., 343.

43 PIERRE SALMON, Efude, 24.
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deutung im Sinne eines Gottesstabes, wie ihn Mose, Aaron und Elias getragen hatten,
als auch des romischen Szepters, der die Jurisdiktionsvollmacht verdeutlichte.

Im Laufe der Zeit entwickelte sich das Zeremoniell der feierlichen Pontifikaldmter
immer weiter und mit ihnen die Anzahl der Utensilien, der symbolisch aufgefassten
Wiirdeformen, die allesamt das Mysterium der heiligen Handlung veranschaulichen
sollten. Dabei nahmen die Bischéfe all diese Insignien mit immer mehr Selbstver-
stindlichkeit fiir sich in Anspruch. Allein fiir Abte bedeutender Kloster gab es immer
wieder entsprechende Privilegien, die eine teilweise oder vollstindige Gleichstellung
mit dem hohepriesterlichen Wiirdekanon beinhalteten.

Im 9. Jhrt. bekommt der Abt der koniglichen Abtei Saint Denis von Paris das Privileg
der bestickten Pontifikalschuhe und seidenen Pontifikalstriimpfe verliechen.** Ein Jahr-
hundert spéter bekommt der Abt der Reichenau zusitzlich die unter dem Messgewand
sichtbare kostbare Dalmatik verliechen — mit dem ausdriicklichen Zusatz »wie die Kar-
dindle«.* 1063 erhilt der Abt von Saint Augustin in Canterbury eine Mitra ganz so wie
sein Erzbischof, 1069 ist es der Abt von Echternach, der auf Bitten seines Erzbischofs
die Mitra erhilt, um ihn etwaig bei pontifikalen Hochédmtern in Trier vertreten zu kon-
nen.*® »Erst« 1088 wird Hugo von Cluny, GroRabt eines Klosterverbandes von etwa
hundert Abteien und Vermittler des Papstes in vielen kirchlichen Néten, in die Reihe der
Mitratrédger aufgenommen, wobei noch zusitzlich die Pontifikalhandschuhe Erwihnung
finden, die den Aufzug vervollstindigen sollen. Dabei ist zu bemerken, dass zu diesem
Zeitpunkt die meisten Bischofe noch ohne diese Privilegierung sind.*’

Wihrend im 13. Jh. die Entwicklung der Apparats der Kleidungsformen zu ihrer
Vollendung gelangt und die Verwendung von Stab und Mitra auch innerhalb der Li-
turgie der Messe durch Bischof Wilhelm Duranti von Mende eine endgiiltige Form
findet, kommen im spéten Mittelalter nur noch duflerliche Wiirdezeichen hinzu, die
die Inszenierung noch weiter steigern sollen, wie etwa ab dem 14. Jh. Thron und Bal-
dachin. Einige Pipste des Mittelalters verleihen verschiedenen Abten herausragender
Kloster zusitzlich das Recht, Subdiakone, Diakone und sogar Priester zu weihen. Im
Jahre 1489 erhilt der Abt von Citeaux ein entsprechendes Dokument aus den Héinden
von Papst Innozenz VIII.*8

44 PIERRE SALMON, Efude, 50.

45 PIERRE SALMON, Efude, 53.

46 PIERRE SALMON, Efude, 54.

47 PIERRE SALMON, Efude, 54 (ebda.).

48 PIERRE SALMON, Etude, 76-86. Als im Zuge der Krise der Reformationszeit das Konzil von Trient zu-
sammentrat, wurden die Privilegien einzelner Abteien zwar nicht angetastet, die Weihegewalt wurde ihnen
aber im Sinne einer klareren Abgrenzung zum Bischofsamt wieder entzogen. Im Sinne einer kirchlichen
Reform wollte Alexander VII. Chigi 1659 schlieBlich das Uberhandnehmen von feierlichen Zeremonien in
der Kirche einschrinken, und so kam es zu einem sehr einschneidenden Dokument, das Pontifikalamter fiir
Abte auf lediglich drei Feste im Jahr beschriinkte und solche ausschlieBlich in der eigenen Klosterkirche
fiir zuldssig erklérte. Dennoch war die fortschreitende Privilegierung der prominenten Abteien nicht mehr
aufzuhalten. Die Einschrinkungen Papst Alexanders VII. wurden beispielsweise fiir die Cassinensische
Benediktinerkongregation sehr rasch wieder aufgehoben. 1725 wurde als Schlusspunkt einer lang wihren-
den Entwicklung pauschal allen Abten exemter Abteien gewihrt, feierliche Pontifikalimter zu feiern. Im
zwanzigsten Jahrhundert wurde dieser rechtliche Status durch das Kirchenrecht von 1983 noch einmal be-
stitigt und im Einzelnen geregelt.
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Wie uns vereinzelte Grabmailer und die Dokumente dieser Epoche zeigen, stand
der liturgische Apparat und seine entsprechende liturgische Verwendung bereits im
13. Jahrhundert im Wesentlichen fest. Wie man sich einen Abt um diese Zeit vorstel-
len kann, verdeutlicht beispielsweise das Eminoldgrabmal von 1283 im ehemaligen
Kloster Priifening. Weifle Handschuhe, Ring und ein sich hervorwdlbendes Schulter-
tuch, das sog. Amikt, vervollstindigen nun die Erscheinung des klosterlichen Ponti-
fex. Das Pallium ist nun als sog. Stab als Goldborte in die Kasel integriert.*” Bis in
die Zeit des II. Vatikanischen Konzils sollte sich nur mehr wenig am pontifikalen Ap-
parat innerhalb des lateinischen Ritus mehr @ndern.

6. Die Stellung der monastischen Reformbewegungen zu den
Pontifikalien

Es wundert angesichts der Ambivalenz des kirchlichen Glanzes nicht, dass viele
Reformer in Bezug auf pontifikale Prachtentfaltung zuriickhaltend waren, insbeson-
dere was die Abhaltung solcher Liturgien in ihren Gemeinschaften anging. Gegeniiber
dem liturgischen Fest von Cluny wollte sich die prominente Neugriindung von Cite-
aux durch ihre Schlichtheit abheben.

Im Exordium Parvum, das traditionellerweise mit dem Namen des Abtes Stephan
Harding, dem eigentlichen Begriinder des Zisterzienserordens, verbunden wird und
(in einer spiteren Fassung) den Zustand des jungen Ordens um 1119 wiedergibt, wird
eine erhebliche Einschrinkung gegeniiber den aus der bischoflichen Pontifikalliturgie
tibernommenen Apparat deutlich, sowohl was seine Entfaltung als auch was die ma-
terielle Qualitit seiner Ausstattung angeht.

Dort heilit es, die ersten Monche von Citeaux seien entschlossen gewesen,
nichts zuriickzulassen, was von Hochmut oder von Uberfluss zeugen konnte. Des-
halb sollten die Rauchfisser blofs aus Kupfer oder aus Eisen sein, die Kaseln aus
Baumwolle oder Leinen, ohne Seide, Gold oder Silber, und ebenso sollten die Alben
und Schultertiicher blof3 aus Leinen bestehen und weder Seide noch Gold oder Sil-
ber aufweisen. Auf Rauchmdntel jeder Art, Dalmatiken und Tuniken verzichteten
sie ganz. ... Auch Stolen und Manipel sollten nur aus Seide sein, ohne Gold und
Silber.

Das Ergebnis war offensichtlich ein miihevoll ausgearbeiteter Kompromiss, denn
letztendlich ist doch das kostbare Material Seide fiir die diinnen Stoffstreifen von
Stola und Manipel zugelassen, die damals im Ubrigen noch sichtbar getragen wurden.
Auch Kelche sollten aus vergoldetem Silber hergestellt werden. Der Heiligkeit der
Liturgie entsprach offensichtlich doch eine gewisse Kostbarkeit, die sich mit der
Schlichtheit des Ordens paaren sollte. Eine erste Liturgiereform war damit angegan-
gen worden. Wenn auch die ausgesprochen pontifikale Elemente fehlen, so ist es den-

4's. FRIEDRICH FUCHS, Zur Polychromie des Erminoldgrabmals und dessen computergestiitzter Simulation
der Erstfassung, in: MAR1A BAUMANN (Hg.), Monche, Kiinstler, Fiirsten, 900 Jahre Griindung des Klosters
Priifening, Regensburg 2009, 47-51, 48.
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noch deutlich, dass den Monchen von Citeaux eine gehobene Liturgie vor Augen
steht.

Als der damalige Primas von Frankreich, Erzbischof Heinrich von Sens
(1122-1142), einen inneren Bekehrungsprozess hin zu den Bestrebungen der Kir-
chenreform durchlebte, erbat er von Bernhard von Clairvaux einen Bischofsspiegel,
eine Art Gewissenserforschung fiir Bischofe in Form eines Brieftraktats. Hier duf3ert
sich Bernhard ausfiihrlich zur Frage der Verleihung von Pontifikalien an Abte im Zu-
sammenhang mit den Unabhéngigkeitsbestrebungen mancher Abteien von der juri-
dischen Gewalt der Bischofe. Der Standpunkt Bernhards zu dieser Frage ist eindeutig:
Die erstrebte Freiheit von den Bischofen konne umso mehr zu einer Sklaverei unter
das Joch des Stolzes fiihren, denn der Bose benutze gerne das Prestigedenken, um
Menschen in seinem Sinne zu gebrauchen und zerstdrerisch zu wirken. Die Symbol-
wirkung einer Verwendung der bischoflichen Pontifikalien durch die Abte suggeriere
den Eindruck, man miisse sich der bischoflichen Gewalt nicht unterwerfen, so dass
man die Grenzen der Hierarchie der Weihegrade nicht mehr respektiere.

Als spezifisch bischoflich bezeichnet Bernhard dabei die Mitra, die Pontifikal-
schuhe und den Siegelring.® Wie Pierre Salmon treffend bemerkt, iibergeht er dabei
aber die damals iiblichen Pontifikalien Stab, Dalmatik und Pontifikalhandschuhe.’!
Daraus kann man ex silentio legitimerweise schlieBen, dass diese von Abten zu
Beginn des 12. Jh. selbstverstindlich beniitzt wurden und dass die Abte des Ordens
von Citeaux in dieser Beziehung keine Ausnahme darstellten. Es blieben also durch-
aus einige markante Wiirdezeichen, die eine dbtliche Liturgie herausstellten, wenn
auch zu dem Apparat einer Bischofsmesse noch ein respektvoller Abstand gewahrt
blieb.

Diese asketische Haltung Bernhards blieb fiir die Zisterzienser zunichst pragend
bis der in Avignon residierende Papst Clemens VII. (1378—1394) 1380 den Abt von
Citeaux aus Dankbarkeit fiir seine wertvolle Unterstiitzung bewog, das Privileg der
Pontifikalien fiir sich anzunehmen.’?> Dennoch verblieb bei der Mehrzahl der Abteien
eine gewisse Zuriickhaltung, ein solches Privileg zu erbitten.> Dies galt insbesondere
auch fiir die verschiedenen Reformkongregationen des spiten Mittelalters, die an die
Spitze der Reformkléster entweder sog. abhiingige Prioren anstelle der Abte einsetz-
ten oder aber diese in ihrer Amtszeit beschrinkten oder sie zumindest theoretisch ei-
ner allgemeinen Jurisdiktion unterstellten. In diesem Sinne verzichtete beispielsweise
auch die um 1400 gegriindete benediktinische Reformkongregation von Bursfeld auf
den Gebrauch der bischoflichen Pontifikalien.>*

S0 BERNHARD VON CLAIRVAUX, Epistola 42, in: Simtliche Werke, lat. — dt., (ED. WINKLER), Bd. 2,442-515,
494-515.

51 PIERRE SALMON, 39.

32 Vgl. Immo EBERL, Die Zisterzienser, Geschichte eines europdischen Ordens, Stuttgart 2002, 310.

33 Andere Abteien folgten dem Beispiel von Citeaux, allerdings in entsprechendem Zeitabstand: Clairvaux,
die zweitwichtigste Abtei des Ordens, erhielt noch 1393 die Pontifikalien, 1420 erhielt die Primarabtei La
Ferté die Pontifikalien,

S. Immo EBERL, Die Zisterzienser, 314,323,

3% PIERRE SALMON, Mitra und Stab, 46.
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7. Krise der Pontifikalien in Folge der Reformation

Seit 1517 fiihrte Dr. Martin Luther einen erfolgreichen »Medienstreit« gegen die
traditionelle und daher »alte« Kirche, der innerhalb kiirzester Zeit den deutschspra-
chigen Raum, aber dariiber hinaus ganz Europa erfassen sollte. Dabei brachte Luther
mit groler Emphase eine Synthese verschiedenster mittelalterlicher Kritiken am
Papsttum vor: eine Feier der Messe unter der Hinsicht einer vergegenwirtigenden
Opferfeier des Kreuzestodes Christi sei vergleichbar mit einer antichristlichen Got-
teslidsterung, weil der Mensch dadurch in Gefahr gerate, sich durch sein frommes
Werk selbst rechtfertigen zu wollen anstatt ganz auf die Rechtfertigung aus Glaube
und Gnade zu vertrauen.> Insbesondere ist Luther die Lehre von der Zuwendung der
Friichte des Messopfers an Lebende und Verstorbene suspekt. Hieraus ergibt sich
auch, dass das Messpriestertum, Ausdruck der spatmittelalterlichen Frommigkeit,
fiir Luther seine Daseinsberechtigung und innere Sinnhaftigkeit verliert.

Bei dem Reichstag zu Augsburg von 1530 kam dieser Bruch mit der Kirche in ei-
nem dramatischen Wortwechsel zum Ausdruck: Als Kardinal Campeggi, der Legat
des Papstes, ausrief, er wolle sich lieber vierteilen lassen, als die Lehre von der
Gegenwirtigsetzung des Kreuzesopfers Jesu Christi bei der Messe aufzugeben, ant-
wortete Luther, er wolle sich lieber zu Asche verbrennen lassen als sich als Mes-
spriester Christus gleich zu machen oder ihn sogar noch zu iibertreffen. Also géibe es
in Ewigkeit keine Gemeinschaft miteinander mehr.>

Es ist verstindlich, dass unter diesen verdnderten Umstinden die Feier von Ponti-
fikaldmtern mit ihrer symbolischen Bezugnahme auf das Opferpriestertum des Alten
Bundes ihren Sinnbezug verlor. Wéhrenddessen war der Reichstag von Augsburg
noch programmatisch durch ein feierliches Pontifikalamt durch Kardinal Albrecht
von Brandenburg er6ffnet worden, der personlich eine grofle Freude an der Liturgie
an den Tag legte, sogar mit dem Ehrgeiz, dem Prunk der Zeremonien des Roms der
Renaissancezeit gleichzukommen.’” Die Reformatoren und mit ihnen die evangeli-
schen Fiirsten hielten sich von dieser kirchlichen Feier aber demonstrativ fern. Fiir
Lutheraner, die nur noch eine Memoria — eine Gedichtnisfeier —, nicht aber eine

35 Vgl. MARTIN LUTHER, Ain Sermon vo[n] der hiichsten gottflesterung, die die Papisten téiglich brauchen,
so sy leesen den Antichristliche[n] Canon in jren Messen (Sermo vom ersten Advent 1524), in: WA 15,
758-774.

3 MARTIN LUTHER, WAS0, 192-254, hier 204; siehe auch: CHRISTIAN HECHT, Die Aschaffenburger Gre-
gorsmessen: Kardinal Albrecht als Verteidiger des Messopfers gegen Luther und Zwingli, in: ANDREAS TA-
cKE (Hg.), Der Kardinal Albrecht von Brandenburg: Renaissancefiirst und Mdzen, Bd. 2 Essays (Kat.
Ausst. Halle), Augsburg 2006, 81-115, 81/82.

57 JOHANNES CARION, Brief an Herzog Albrecht von Preuf3en (1533), in: JOHANNES VOIGT, Briefwechsel
der beriihmtesten Gelehrten des Zeitalters der Reformation mit Herzog Albrecht von Preuflen. Beitrige zur
Gelehrten-, Kirchen- und politischen Geschichte des sechzehnten Jahrhunderts, aus Orginalbriefen dieser
Zeit. Konigsberg 1841, 148f.: »Da haben wir grofe Pracht und Ceremonien gesehen; der Kardinal hat alle
Aemter, als Palmweihen, Litaneisingen, Messehalten, Taufsegnen selbst personlich gethan, auch alle Men-
schen selbst personlich das Sacrament gegeben, wer es begehrt hat... Die Ornamente, so da gesehen wur-
den, waren seiden iiber die Mallen, desgleichen Heiligthiimer; Infuln und goldene Kreuze, Bilder und auch
silberne; ein Kreuz war da, das kostet 80.000 Gulden, kam aber erst am Osterabend hin mit zwei groflen
Brustbildern, einem Moritz und einem Stephan.«
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Gegenwirtigsetzung des Kreuzesopfers von Golgatha gegeben sahen, galt eine solche
feierliche Messe nur noch als leeres Gepringe und falsches Geschrei.®®

Dennoch zeigte die »alte« katholische Kirche ein beachtliches Beharrungsvermo-
gen. Der Kardinal wiederum verstand es, iiber das Medium Bild die pontifikal began-
gene Messfeier propagandistisch in Szene zu setzen. Von seinem Hofmaler Simon
Frank lief er Darstellungen der sog. Gregorsmesse als Altarbilder verfertigen, die die
Gegenwirtigsetzung des Leidens Christi bei der Feier der Pontifikalmesse durch den
heiligen Papst visuell thematisieren. Wihrend die Schola im Hintergrund den Intro-
itus anstimmt, spricht der Pontifex Maximus mit seinen Ministranten das Stufengebet.
Dem korrespondiert die Erscheinung des Auferstandenen mit all den Zeugnissen sei-
ner Passion, die nun auf dem Altar erneut priasent und damit greifbar wird.

Aber Luthers Diozesanbischof, Kardinal Albrecht, blieb nicht der einzige, der ent-
schlossen war, das katholische Dogma und die katholische Liturgie zu verteidigen.
In Verbindung mit der ausdrucks- und formenreichen Kunst der Renaissance und des
Barocks gelang es der pontifikalen Hochform der Liturgie erneut fithrende Triger der
Kultur fiir sich zu gewinnen und fiir sich zu begeistern.

Schlussbemerkung

Am Ende dieser etwas gewaltsamen »Tour d’ horizon« durch drei Jahrtausende Li-
turgiegeschichte sei ein kurzes Fazit gestattet. Sichtbar geworden ist die enge Inter-
aktion von Glaube und Form. Ein Glaube an eine gottliche Heilsgegenwart im Vollzug
der Mysterien des Pascha bzw. der Eucharistie bedingt ein kultisches Geschehen, das
in seiner Symbolhaftigkeit sowohl verhiillend als auch enthiillend sein will. Die Aus-
drucksgestalt und die Pracht der liturgischen Gewandung zeigen, wie der Glaube an
die eschatologische Dimension der gottlichen Prisenz schopferische Krifte freisetzt,
die anhand der Schonheit und Vielfalt des Spiels der Formen die Sakralitéit des Mys-
teriums bei aller Treue zu den heiligen Traditionen sichtbar machen wollen. Es ver-
steht sich von selbst, dass eine Krise dieses Glaubens auch eine Krise des Kultus be-
dingen muss, der in seiner Ginze oder zumindest in weiten Teilen hinterfragt wird,
wenn seine geistigen Fundamente erschiittert sind. Der Schriftsteller Martin Mose-
bach hat daher von der »Hiresie der Formlosigkeit« gesprochen. Er ortet in der
Gegenwartskultur ein grundsitzliches Misstrauen gegen jede Art von Schonheit und
Vollkommenheit. Hingegen wird in der 6ffentlichen, aber auch in der kirchlichen
Kunst das Unfertige, das Fragmentarische, das Zerbrochene begiinstigt.>’

38 PauL REDLICH, Cardinal Albrecht von Brandenburg und das neue Stift zu Halle 15201541, Eine Kir-
chen- und kunstgeschichtliche Studie. Mainz 1900, 315/316: Ein kritischer Anhdnger der Reformation be-
merkte damals zu den Hochdmtern des Kardinals Albrecht von Brandenburg in der Stiftskirche in Halle:
»Was der bisschoff in der kyrchen den osterobend und ostertagk vor ein gross gebreng und geschrey ge-
haltten hadt, do bin ich zw wenig zw, solch zw beschreiben.«

%'s. MARTIN MOSEBACH, Hdresie der Formlosigkeit, Die rémische Liturgie und ihr Feind. Wien-Leipzig?
2003, 99/100.
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Auch wenn die Kulturkritik eines Emmanuel Lévinas ihre Berechtigung nicht ver-
loren hat, die herausstellt, dass der schone Schein des Idols die Auseinandersetzung
mit dem wahren Ich verhindern kann® — bei dem lebendigen Vollzug der Liturgie
geht es um den Durchbruch zum Transzendenten. Gerade in der Gegenwirtigkeit der
Passion erkennt der Mensch sein wahres Ich im Lichte Gottes, es wird dabei gereinigt
und gestérkt, und es wird ihm im Vorausgriff ein Ausblick auf die zukiinftige Vollen-
dung geschenkt. Dazu dient das Aufstrahlen der Herrlichkeit des gottlichen Glanzes
in der Erhabenheit der Zeremonien, um im Menschen das Vertrauen auf das objektive
Gnadenwirken Gottes zu stiarken. Daher ist dem Psychologen Carl Gustav Jung zu-
zustimmen, wenn er zweckfreien Kult und heilende Schonheit in eins sieht: »Die
Schonheit der Kulthandlung ist unerléssliches Requisit, denn der Mensch hat Gott
nicht recht gedient, wenn er ihm nicht in Schonheit dient.«°!

In diesem Sinne haben auch die Gewinder und Insignien des pontifikalen Hoch-
amtes, das als »Ikone der Liturgie« bezeichnet worden ist, ihre wichtige historische
Rolle, da sie die Unsichtbarkeit des Mysteriums anhand ihrer kostbaren sakralen
Symbolik — die Objektivitit des Kultmysteriums — zeichenhaft fiir die Gldubigen
sichtbar machen konnen.

% Vgl. EMMANUEL LEVINAS, Maurice Blanchot — der Blick des Dichters, in: Ders., Eigennamen. Medita-
tionen iiber Sprache und Literatur. Miinchen-Wien 1988, 25-41, 58f.; s. auch: Josef Wohlmuth, Voriiber-
legung zu einer theologischen Asthetik der Sakramente, in: HELMUT HOPING u. BIRGIT JEGGLE-MERZ
(Hgg.), Liturgische Theologie, Aufgaben systematischer Liturgiewissenschaft, Paderborn-Miinchen-Wien-
Ziirich 2004, 85-106, 94-99.

1 CARL GUSTAV JUNG, Zur Psychologie der Messe, in: Gesammelte Werke Bd., Ziirich 1963, 270323,
272/273.
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Cavalcoli, Giovanni: Karl Rahner. Il Concilio
tradito (Collana saggistica, 29), Fede & Cultura,
Verona 2009, 360 S., kartoniert, ISBN 978-88-6409-
011-5, EUR 24,00

Schon seit etwa vierzig Jahren bekundet P. Gio-
vanni Cavalcoli OP (* 1941) mit einer beeindru-
ckenden Reihe von Veroffentlichungen eine heraus-
ragende Kenntnis der Werke Karl Rahners. Caval-
coli lehrt Metaphysik am »Studio Filosofico Dome-
nicano« in Bologna sowie Metaphysik und
Systematische Theologie an der Theologischen Fa-
kultat der Emilia Romagna. Da die Rezeption der
Rahner’schen Theologie zum groBten Teil durch ih-
re Anhédnger beherrscht wird, ist es tiberaus hilf-
reich, auch eine kritische Darstellung zu lesen. Mit
dem vorliegenden Werk bietet Cavalcoli ein bestens
geeignetes Kompendium, das verschiedene neural-
gische Punkte in den Werken des deutschen Jesuiten
beleuchtet, die mit dem katholischen Glauben und
dessen denkerischen Voraussetzungen nicht iiber-
einstimmen. Insofern die Ansédtze Rahners bei vie-
len als besonders gleichférmig mit dem »Geist des
Zweiten Vatikanums« angesehen werden, hat der
Verfasser den provokativen Titel »das verratene
Konzil« gewihlt, obwohl es kaum um die Untersu-
chung der konziliaren Lehre geht, sondern vielmehr
um eine genaue und kritische Bestandsaufnahme
der Theologie von Rahner.

In der Einfiihrung beschreibt Cavalcoli die me-
thodologischen Ansitze seiner Studie (7-20). Er be-
absichtigt keine vollstindige Darstellung des Rah-
ner’schen Denkens und mochte nicht die Verdienste
des Theologen in Frage stellen, aber er sieht im
»Grundkurs des Glaubens« einen klaren Gegensatz
zum Katechismus der Katholischen Kirche (KKK):
»gewisse Thesen von Rahner erscheinen im Licht
des Katechismus als Hdresien im eigentlichen Sinne
oder als der Hdresie nahekommende Irrtiimer«
(13). Der »Grundkurs des Glaubens« wird darum
mit dem KKK und im allgemeinen mit der Lehre
der Kirche verglichen (vor und nach dem Zweiten
Vatikanum) (14). Das Buch ist nicht gegen Rahner
als Person geschrieben, sondern gegen seine Irrtii-
mer, die einer philosophischen Ausrichtung ent-
springen, die vor allem von der kantianischen Trans-
zendentalphilosophie und von Heidegger abhingt
(18f). Mit einer sehr genauen Dokumentation, durch
viele Zitate belegt (18), mochte der Autor zeigen,
dass die Theologie Rahners fiir den Glauben und
die Moral katastrophale Auswirkungen gehabt hat
(17). Wenn es nicht gelingen sollte, den von Rahner

geforderten »Modernismus« (13) zu iiberwinden,
konnte sich die Notwendigkeit ergeben, ein »neues
Konzil« einzuberufen, um die lehrméBigen Proble-
me zu kldren (19f).

Die Probleme der Rahner’schen Theologie ent-
springen seinem philosophischen Ansatz, insbeson-
dere seiner Aufnahme der Erkenntnislehre von Kant
auf den Spuren des belgischen Jesuiten Joseph Ma-
réchal. Darum ist es durchaus sinnvoll, den kriti-
schen Durchgang mit einem ersten Kapitel iiber die
Erkenntnislehre zu beginnen (20—46). Rahner selbst
betont, dass die Erkenntnis im Letzten nicht im in-
tentionalen Besitz eines vom Erkennenden ver-
schiedenen Objektes besteht (also in der adaequatio
intellectus et rei), sondern nur als Selbsterkenntnis
entworfen werden kann (23). Diese Gleichsetzung
zwischen Sein und Erkennen, so bemerkt Cavalcoli,
gilt nur fiir Gott, nicht aber fiir den Menschen (24).
Hier sieht er einen idealistischen und (in seinen lo-
gischen Folgen) pantheistischen Ansatz, der nicht
in der Lage ist, die Andersheit des Erkenntnisobjek-
tes aufzunehmen, nicht einmal beziiglich der Offen-
barung: der Mensch entdeckt nur sich selbst. Im
Unterschied zu Kant fiihrt Rahner das Sein als Form
der vorausgehenden Erkenntnis ein, die »eine
einzigartige Ahnlichkeit« mit der »vitalen Tmma-
nenz« besitzt, die Pius X. in seiner Enzyklika ge-
gen die Modernisten verurteilt (Pascendi, Nr. 10).
In der »transzendentalen Erfahrung« vermischt
sich, dhnlich wie im friiheren Ontologismus, das
Sein als Erkenntnishorizont mit dem absoluten Sein
Gottes (28-37). Ein gefihrlicher Relativismus
kommt von dem Gedanken Rahners, wonach der
Begriff (der sich nicht dndert) mit der Geschichte
verwechselt wird (die sich stindig wandelt). Aus
diesem Grunde verteidigte der deutsche Jesuit einen
»unauflosbaren Pluralismus« (der beispielsweise
mit der Herausgabe eines KKK unvereinbar ist)
(37-41).

Wiihrend die philosophische Darlegung des Be-
griffes bei Rahner von Hegel abhéngt, nimmt die
Lehre von der Wahrheit die Ideen Heideggers auf:
die Wahrheit »besteht nicht im Urteil, womit der
Mensch sein Denken dem Sein angleicht, sondern
im unthematischen Vorverstindnis, in der transzen-
dentalen Erfahrung ...« (41). In dieser Sicht Rah-
ners, welche die Wahrheit als Ubereinstimmung von
Intellekt und Wirklichkeit ablehnt (adaequatio in-
tellectus et rei), befindet sich der Mensch »immer
schon« in der transzendentalen Wahrheit, und der
Irrtum existiert nicht: » Wir konnen zwar (und krif-
tig) auf der begrifflichen Ebene irren, nicht aber auf
der transzendentalen Ebene« (43). Folglich er-
scheint ein jedes Dogma als geschichtlich bedingte
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Behauptung, wihrend alle Religionen als Ausdruck
der ungegenstindlichen transzendentalen Erfahrung
gesehen werden (43-45).

Im zweiten Kapitel beschreibt Cavalcoli die auf
Gott gerichtete Transzendenz geméil Rahner (47—
107) und unterstreicht dabei die Nihe zu Hegel:
»Der Gott des Augustinus ist der christliche Gott;
der Gott Rahners ist der Gott Hegels« (48). Diese
Nihe zu Hegel ist gegeben, aber es wire vielleicht
hilfreich, stirker die Zweideutigkeit des Denkens
bei Rahner zu betonen: obwohl der Jesuit gldubig
sein will (und kein Hegelianer), gelingt es ihm nicht,
bis zur christlichen Bedeutung des Glaubens vorzu-
dringen. Der Rezensent erinnert sich an eine
Miinchner Seminarsitzung mit Rahner: als eine Stu-
dentin bemerkte, dass die Theologie des groBen
Meisters logischerweise zum Pantheismus fithren
miisste, antwortete der alte Jesuit einfach: »Gott ist
Gott, und der Mensch ist Mensch«. Diese sicherlich
ehrlich gemeinte Antwort kann freilich nicht die
denkerischen Probleme fortwischen, die von den
theologischen Ansitzen Rahners geschaffen wer-
den. Spiter bemerkt Cavalcoli selbst, »dass der Gott
Rahners sich nicht im Gott Hegels auflost, sondern
in zahlreichen Stellen seiner Schriften zweifellos
das Antlitz eines Gottes darstellt, der in vielerlei
Hinsicht mit dem wahren christlichen Gott tiberein-
stimmt« (305).

Bei seiner Beschreibung von Rahners Idee der
Transzendenz beobachtet der Verfasser, dass sich
»die Person mit der Bewegung ihres Transzendierens
deckt«. Auch hier zeigt sich »ein pantheistisches Mo-
tiv, denn nur in Gott deckt sich das Sein mit dem
Handeln« (49). Bei der Lehre tiber den Menschen als
»Selbsttranszendenz« erkennt man »das Bild eines
Gottes, der eher als Urgrund meines Seins erscheint
denn als der Schopfer meines Seins« (55).

Die der Transzendentaltheologie innewohnenden
Probleme zeigen sich dann besonders in der Deu-
tung des Glaubens, der bei Rahner als kategorial-
begrifflicher Ausdruck der tibernatiirlichen trans-
zendentalen Erfahrung erscheint (69). Dagegen ver-
schwindet die Notwendigkeit, allen Wahrheiten zu-
zustimmen, die auf verbindliche Weise von der
Kirche verkiindet werden (vgl. 76f). Da der Glaube
mit der transzendentalen Erfahrung gleichgesetzt
wird, 16st sich sein Unterschied zur (gottlichen Tu-
gend der) Liebe auf, so dass es fiir Rahner unmog-
lich ist, dass ein Glaubender im Zustand der Tod-
siinde stirbt (80). Dieser Relativismus setzt sich in
der Darstellung des Dogmas fort, wonach es nur ei-
nen Unterschied in den Worten gibt zwischen dem,
der einem Glaubenssatz zustimmt, und dem, der ihn
ablehnt (92). Auf der anderen Seite unterstiitzen
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weitere Aussagen Rahners die Unterscheidung zwi-
schen Wahrheit und Irrtum (95). Bei der Auffassung
von der Theologie ist hingegen die Unterscheidung
von der Philosophie unklar, wenn »Theologie« als
Nachdenken iiber die menschliche Existenz in ihrer
Ausrichtung auf das Absolute benannt wird (101).
Auf diese Weise erscheint die Philosophie bei Rah-
ner als eine Theologie, die sich selbst noch nicht
entwickelt hat (107).

Das dritte Kapitel widmet sich den mit der An-
thropologie verbundenen Themen (108—176). Rah-
ner beschreibt die menschliche Natur als »Trans-
zendenz und Geschichte«, wobei er das Wesen
mit seinem Wirken verwechselt und die leibliche
Dimension nicht beriicksichtigt (108). Dabei
erscheint sogar die Inkarnation als hochster Fall
der menschlichen Wesensverwirklichung (111).
Beim menschlichen Handeln verwechselt Rahner
den Willen als natiirliche Fihigkeit mit dem frei-
en Willensakt und dem sittlich guten Handeln, so
dass der deutsche Jesuit als »Urheber des Gut-
menschentums« erscheint (»fondatore del buonis-
mo«), das auf notwendige Weise jeden Men-
schen auf eine Wahl festnagelt, die sich auf Gott
ausrichtet (113). Indem die menschliche Natur von
ihren Entscheidungen abhéngig gemacht wird, ent-
scheiden wir (nach Rahner) selbst, was wir sind.
»Ahnen konnen wir hier die katastrophalen Folgen
einer solchen Auffassung fiir den Bereich der Mo-
ral« (117).

Beziiglich des Verhiltnisses zwischen Leib und
Seele tadelt Cavalcoli bei Rahner die fehlende
Unterscheidung zwischen den beiden Wesensbe-
standteilen des Menschen (121). Als Grundlage er-
scheint eine idealistische Auffassung, die im Leib
eine Darstellung des Geistes sieht und die konkrete
Existenzform des Geistes (130). Andererseits zeigen
sich materialistische Neigungen, worin der Mensch
als Entwicklung der Materie erscheint (134). Die
Verwirrungen setzen sich fort in den Auffassungen
Rahners zur Unsterblichkeit der Seele: danach ist es
der ganze Mensch, der im Tode stirbt und aufersteht
(135-137). Die Eschatologie Rahners will nicht ei-
ne Auskunft {iber die Zukunft sein, sondern eher ei-
ne symbolhafte Aussage iiber die Gegenwart (145).

Der Begriff der Person wird bei Rahner mit dem
Selbstbewusstsein gleichgesetzt. Dadurch verwech-
selt er die menschliche mit der géttlichen Person.
Die funktionalistische Auffassung der Person zeigt
sich auch in der mangelnden Unterscheidung zwi-
schen der Person Christi und seinem Erlosungs-
werk, das als begriindender Bestandteil seines Per-
sonseins erklédrt wird (149f). Beziiglich des Begrif-
fes der menschlichen Natur bemerkt Cavalcoli ver-
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schiedene Sinngehalte, unter denen jedenfalls eine
stark relativistische Auffassung hervorragt, wenn
Rahner die Natur als bloBe Moglichkeit ansieht.
Diese Darstellung ist skandalds angesichts der Be-
deutung der Menschenrechte, die hier im Grunde
aufgelost werden (153). Dann gibt es auch eine Be-
schreibung der Natur als eine Art »Material«, das
von der »Person« geformt wird. Der Verfasser fragt
zu Recht: »wenn die Person kein in sich stehendes
Wesen ist, sondern sich in Selbstbewusstsein und
Freiheit auflost, die Akte der Natur sind — wie unter-
scheidet sie sich dann von der Natur?« (163)

Als »schwerwiegendsten Irrtum Rahners« be-
nennt der Autor seine Zumutung, »das Wesen des
Menschen mit iibernatiirlichen Begriffen zu defi-
nieren« (163). Wenn der Mensch das Ereignis der
absoluten und vergebenden Selbstmitteilung Gottes
ist, dann wird nicht deutlich, wie das Dasein des
Siinders sich erklirt, der die Gnade Gottes verloren
hat, oder auch die bloBe Moglichkeit der Siinde
selbst (165).

Das vierte Kapitel befasst sich mit der Christolo-
gie Rahners (177-222). Cavalcoli beginnt seine Be-
standsaufnahme mit der Rahner’schen Aussage, wo-
nach es ein Werden Gottes »im Anderen« gibt; hier
zeigt sich ein hegelianischer Ansatz (177-181). Da-
nach stellt der Verfasser die Eigenheiten der »trans-
zendentalen Christologie« vor (185-190), die sich
im Zugang zum Leben Jesu zeigen: zumindest in
seiner letzten Schaffensperiode zitiert Rahner prak-
tisch nie Ereignisse aus dem Leben Jesu oder Worte
aus den Evangelien (202). Der deutsche Jesuit leug-
net das Siihnopfer Jesu und befrachtet stattdessen
den Tod (als Tod) mit der Bedeutung, das Leben
darzustellen (207-211). Beziiglich der Deutung des
Todes konnte man noch hinzufiigen die von Hei-
degger herkommende Prigung (iiber die von Caval-
coli benannte hegelianische Wurzel hinaus). Beziig-
lich der Auferstehung Christi anerkennt Rahner
nicht deren Unabhingigkeit vom Glauben und ihre
Eigenart als historisches Ereignis (214-216).

Beziiglich der Trinititslehre deutet Cavalcoli das
fragwiirdige Axiom an, wonach die immanente und
die 6konomische Dreifaltigkeit miteinander gleich-
zusetzen sind (218-220), sowie die Definition der
Person als Subsistenzweise (220f). Hier unter-
streicht der Verfasser: »Was die Person ausmacht,
ist die unterschiedene Subsistenz, nicht aber ein
unterschiedlicher Modus des Subsistierens« (220).

Das fiinfte und letzte Kapitel behandelt das
»christliche Leben« (223-339). Hier erscheinen, ne-
ben den moralischen Fragen, die Themen der Gna-
de, der Kirche, der Sakramente und der Eschatolo-
gie. Rahner beschreibt die Gnade als Radikalisie-
rung der menschlichen Natur (224), d.h. als Wirk-
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lichkeit, die » immer und iiberall« zugegen ist (230).
Das Wort »Siinde« wird beibehalten, aber seine Be-
deutung verdreht (232), wie sich beispielsweise in
der Rahner’schen Formel zeigt: die Gnade ist
»gegenwirtig im Modus der Zuriickweisung«
(233). Angesichts dieser Tatsache wundert es nicht,
dass Rahner die Damonologie vollstindig vernach-
lassigt (240).

Beziiglich der Ekklesiologie (243-260) kritisiert
Cavalcoli unter anderem die eigenartige Auffassung
von der Kirche als »Sakrament« (die bei Rahner die
Aufmerksamkeit fiir die Begriindung der einzelnen
Sakramente ablost). Das Zweite Vatikanum nennt
die Kirche »gleichsam« ein Sakrament, aber nicht
Sakrament schlechthin (248). Bei Rahner zeigt sich
die »Neigung, einige Sakramente nicht an den for-
mellen und positiven Willen Christi zuriickzubin-
den« (260). Die Lehre vom Priestertum bei Rahner
ist »zu sehr konzentriert auf das Wort und zu wenig
auf die Darbringung des Opfers« (260f). In seiner
Auffassung vom Lehramt leitet der deutsche Jesuit
die Lehrautoritidt des Papstes von der Kirche als
Ganzer ab bzw. von der Autoritit der Bischofe. Hier
wird die der Person des Petrus und seinen Nachfol-
gern von Christus anvertraute personale Autoritéit
nicht mehr deutlich (270). In seinem Kommentar zu
»Lumen gentium« (Art. 25) verdreht Rahner den
Text und deutet eine absolute Glaubenszustimmung
hinein, die einer dogmatischen Definition des Glau-
bens vorausgeht (273). Cavalcoli kritisiert auch eine
unzureichende Deutung des Zweiten Vatikanums
(durch Rahner) beziiglich des Okumenismus und
des interreligiosen Dialoges (282-284). Danach be-
handelt der Verfasser das Thema der »anonymen
Christen« und die Frage nach dem Heil (285-295),
einschlieBlich der Meinung, wonach alle Menschen
gerettet werden (294-303).

Die mit der Ethik verbundenen Probleme zeigen
sich vor allem auf den Seiten iiber den »freien
Willen«, die das Thema der »Fundamentaloption«
aufgreifen (315-330), die als Féahigkeit zur Selbst-
bestimmung gesehen wird ohne klare Riickbindung
an die einzelnen Akte des handelnden Subjekts. Ca-
valcoli antwortet darauf, dass der Mensch nicht sein
Sein bestimmen kann, sondern nur das eigene kon-
krete freie Handeln (319). Mit einer konkreten Wahl
kann der Mensch sich selbst als etwas Absolutes be-
trachten und so der Verdammung entgegen gehen
(320). Rahner »verwechselt die natiirliche Neigung
des Willens zum Guten mit einer nicht vorhandenen
freien >Transzendenz auf Gott hin¢, die jedoch in
Wirklichkeit notwendig ist und unfehlbar von der
Gnade getragen wird« (320). Beziiglich der konkre-
ten moralischen Norm hingegen gelangt Rahner zu
einem Relativismus, wie seine Haltung gegeniiber
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der Enzyklika »Humanae vitae« zeigt (331-334).
Hier zeigt sich auch ein Existentialismus, fiir den
das Wesen nur etwas Einzelnes ist (335), indem die
»individuelle Ethik« von den universal geltenden
Prinzipien getrennt wird (337).

Fiir die »Schlussbilanz« (340-343) bezieht sich
der Autor auf ein internationales Symposium, deren
Ergebnisse die Bewertung Rahners bestitigen:
S.M. Lanzerta (Hrsg.), Karl Rahner. Un’analisi
critica, Cantagalli, Siena 2009. In der Konklusion
empfiehlt Pater Cavalcoli eine schrittweise Heilbe-
handlung, um die mit dem theologischen Erbe Rah-
ners verbundenen Probleme zu 1sen (344-346).
»Der implizite, aber klare Hinweis auf Rahner in der
Enzyklika > Veritatis splendor< war gut und opportun;
um das Ubel von den Wurzeln her zu tilgen, reicht
es aber nicht, die moralischen Folgen zu bekédmpfen;
es miissen vielmehr die theoretischen Grundlagen
[der Irrtiimer] widerlegt werden« (345).

Die Quellenkenntnis von Seiten des Dominika-
nerpaters ist bewundernswert. Was die formalen As-
pekte angeht, so wiire es hilfreich gewesen, bei den
Zitationen aus den Werken Rahners auch die ur-
spriinglichen deutschen Titel anzugeben und die
neue Edition der gesammelten Werke des Jesuiten
zu beriicksichtigen. Die Strukturierung der Biblio-
graphie ist durch einen Fehler des Verlages emp-
findlich gestort worden und sollte bei einer Neuauf-
lage den iiblichen Gepflogenheiten angepasst wer-
den. Beziiglich des Tridentinums kann die Formu-
lierung »divina ordinatione instituta« iiber die
hierarchische Ordnung des Weihesakramentes (Ka-
non 6: DH 1776) nicht als Glaubensdefinition iiber
die drei Stufen der Weihehierarchie angesehen wer-
den (wie es die Ausfiihrungen Cavalcolis nahelegen
konnten: 257, 260), sondern meint eine Ordnung,
die auf die géttliche Vorsehung zuriickgeht (vgl. K.
J. Becker, Wesen und Vollmachten des Priestertums
nach dem Lehramt [Der priesterliche Dienst II;
Quaestiones Disputatae, 47], Herder, Freiburg i. Br.
1970, 102f).

Cavalcoli bringt eine gut begriindete Wertung, die
sachlich und ohne diplomatische Verpackung die
philosophischen und theologischen Probleme ins
Licht stellt. Um das Leben der Kirche zu fordern,
braucht es einen kriftigen Dienst an der Wahrheit,
der die auf dem Denken Rahners beruhenden Ver-
drehungen beseitigt. Gewiss bietet das vorliegende
Werk keine vollstindige Bilanz, wohl aber ein iiber-
aus niitzliches Handbuch, um den Ursprung der von
Kant, Hegel und Heidegger herriihrenden Irrtiimer
in ihrer Aufnahme bei Rahner auszumachen. Wenn
man die Konklusionen liest, dann scheint es un-
glaublich, wie der Einfluss eines von der denkeri-
schen Wurzel her dermalen irregeleiteten Jesuiten
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vor allem in der zweiten Hilfte des zwanzigsten
Jahrhunderts so viele Theologen in einen geistigen
Nebel hineinfiihren konnte. Die Zeit ist iiberreif,
den diplomatischen BlumenstriduBen fiir einen sol-
chen Beitrag ein Ende zu bereiten. Cavalcoli deutet
auf ein mogliches Motiv fiir das Geschehene: »Die-
se Riickkehr des idealistischen Pantheismus geht
wahrscheinlich auf einen missverstandenen Oku-
menismus mit den deutschen Protestanten zuriick,
die heute ... mehr mit dem Idealismus von Schelling
und Hegel als mit Luther selbst verbunden sind, der
sicher kein Pantheist war, auch wenn sein Subjekti-
vismus, zum Extrem gesteigert, dorthin fiihrt«
(175). Nach unserer Kenntnis ist diese Spur sehr
wichtig (auch iiber einen einzelnen Theologen wie
Rahner hinaus) und erklért teilweise die ideologi-
sche Vernebelung, der die Grundlagen des gesunden
Menschenverstandes und die Wirklichkeiten des
Glaubens verachtet (wie es bei Hegel geschieht). Es
bleibt sehr zu hoffen, dass der Mut des Dominikan-
erpaters bei den Theologen und den Verantwort-
lichen der Kirche ein deutliches Echo finde.
Manfred Hauke, Lugano

Koch, Kurt, Das Geheimnis des Senfkorns.
Grundziige des theologischen Denkens von Papst
Benedikt XVI. (Ratzinger-Studien. Band 3). Verlag
Friedrich Pustet Regensburg 2010, 296 Seiten, geb.,
ISBN 978-3-7917-2304-4. 24,90 Euro, 25,60 Euro
(A), 39,00 sFr.

Der Oberhirte des Bistums Basel legt in dieser
Monographie einen theologisch gldnzenden Wurf
hin. Dem Vorwort entsprechend zielt Kurt Koch (=
K.),seit 1.Juli 2010 Prasident des Pépstlichen Rates
zur Forderung der Einheit der Christen, darauf ab,
»Vorwiirfe und Vorurteile abzubauen und die wahre
Physiognomie des theologischen Denkens und des
lehramtlichen Redens von Papst Benedikt XVI. zu
prisentieren« (10), in der Uberzeugung, »dass es
auch zur Verantwortung eines Ortsbischofs gehort,
den Gldubigen im Wirrwarr der heutigen Meinun-
gen und im Rummel medialer Informationen, ge-
zielter Desinformationen und manipulierter Desin-
formationen Hilfen zur Orientierung zu geben«
(ebd.). Der vorliegende Band will zugleich »zur
Unterscheidung der Geister« (11) beitragen, um den
»Nachfolger des Petrus in seinem wichtigen Amt zu
stiarken« (ebd.).

Die in fiinfjdhriger Arbeit zusammengetragene
Apologie, die nicht den Anspruch auf Vollstindig-
keit erhebt, gliedert sich in zwei Hauptteile. Deren
erster sind »Studien zu Theologie und Lehramt von
Papst Benedikt XVI.« gewidmet, beginnend mit
dem »Versuch eines theologischen Portrits« (14—
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44), einer »Einfiihrung in die theologischen Wur-
zeln« (45-68) sowie der Behandlung spezieller The-
men wie »Glaube und Freiheit« (69-97), »Hauskir-
che und GroBkirche« (98-126), auch wenn die Ehe
im heutigen Europa keine »Namensgemeinschaft«
(114; vgl. 251) mehr stiftet, ferner »Erwigungen
zum Jesus-Buch« (146-158) und liturgietheologi-
sche Beitrige aktueller Provenienz (127-145; 159-
217;218-241). K. arbeitet dabei Benedikts Denken
tiber die einzigartige Beziehung des Christentums
zum Judentum heraus, die sich in der Neuformulie-
rung der einschldgigen Karfreitagsfiirbitte zeigt, fer-
ner iiber die immer driangender werdende Ausein-
andersetzung mit den nichtchristlichen Religionen,
allen voran mit dem Islam.

Im zweiten Hauptteil, »Kleine Beitrige zum the-
ologischen Denken von Papst Benedikt XVI.«,
iiberschrieben, thematisiert K. u.a. den »Dienst an
der Einheit« (255-265), kommentiert die bislang
promulgierten Enzykliken (266-275; 276-279;
280-288) und schliefit mit »Hinweisen zum Nach-
synodalen Schreiben« (289-293) iiber das Sakra-
ment der Eucharistie. Am Ende steht ein fehlerloses
»Personenregister« (294-296).

Gegen sich zih haltende Vorurteile weist K. die
Kontinuitdt im Denken und Lehren des Papstes
iiberzeugend nach, die allerdings nicht mit starrem
Festhalten an (scholastischen) Positionen verwech-
selt werden darf (vgl. 23-26). Benedikt XVI. hat
sich zudem »frith mit der stets groer werdenden
Spannung zwischen historischer Schrifterkldrung
und theologischer Schriftauslegung [...] ausein-
andergesetzt« (24). Weiterhin stellt K. heraus, dass
das »jiidische Volk im Herzen von Papst Benedikt
einen besonderen Platz hat« (26).Mit groBer Bele-
senheit der internationalen Literatur ausgestattet,
gelingt es K., die nicht selten anfechtbare Argumen-
tation des Kiing-Schiilers Hermann Héring logisch
und theologisch in die Schranken zu weisen, weil
»Vieles, was Hiring dem Papst vorwirft, explizite
AuBerungen des Zweiten Vatikanischen Konzils
sind, so dass es schon ein Meisterstiick der Verfiih-
rung der Leser ist, wenn sich Hiring als leiden-
schaftlicher Verteidiger des Konzils gegen den
Papst prisentiert« (207). In der Bekriftigung einer
eucharistischen Ekklesiologie sowie einer »Kirche
von innen« (254) verliert die Kathedra Petri nicht
an Bedeutung, liegt doch die »besondere Stellung,
die Petrus in der Kirche inne hat, in seinem Marty-
rium und insofern in seiner Zeugenschaft begriin-
det« (255).

Aufgrund der gegenwirtigen innertheologischen
und interreligiosen Auseinandersetzungen ist diese
sprachlich gut verstehbare Studie allen zu empfeh-
len, die eine ebenso glaubwiirdige wie authentische
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Orientierung suchen und anmahnen.
Helmut Moll, Koln

Kirche heute

Benedikt XVI., Licht der Welt. Der Papst, die Kir-
che und die Zeichen der Zeit. Ein Gesprdch mit Pe-
ter Seewald, Freiburg im Breisgau: Verlag Herder
2010, 256 S., geb., ISBN 978-3-451-32537-3, EUR
19,95

Peter Seewald stellt in seinem Vorwort fest, dass
Positionen, wie sie von der katholischen Kirche ver-
treten werden, fiir heutigen Lifestyle zu einer »un-
geheuren Provokation« geworden sind. — Im ersten
Teil des Buches (15-87) werden die »Zeichen der
Zeit« thematisiert (u. a. in den Kap. »der Skandal
des Missbrauchs«; »Zeit der Umkehr«): Im Kap.
»Die globale Katastrophe« macht Seewald darauf
aufmerksam, dass der Generalsekretir der Vereinten
Nationen den Zustand der Erde als »extrem
gefidhrdet« bezeichnet hat. Der Papst hilt in dieser
Situation eine umfassende Grundlagenbesinnung
fiir notwendig. Durch das »Fehlen einer konkre-
ten Verzichtbereitschaft« werde es oft unmog-
lich gemacht, allgemeine Einsichten in politische
Aktionen umzusetzen. Es gebe zu wenig Modelle,
die zeigen, wie Verzicht konkret aussehen kann.
In seiner Sozialenzyklika »Caritas in veritate«
wollte er eine —am Willen Gottes orientierte — »Nor-
mativitdt der Nédchstenliebe« (67) plausibel machen.
—Im Kapitel »Diktatur des Relativismus« warnt der
Papst vor dem freiheitsfeindlichen  To-
talitdtsanspruch einer beschriankten sékularen Ver-
nunft.

Teil I des Interview-Bandes (89—158) beleuchtet
»das Pontifikat«: Wichtige theologische Aussagen
sind im Kap. »Okumene und Gesprich mit dem Is-
lam« zu finden: Die besondere Hinwendung zur Or-
thodoxie begriindet Benedikt XVI. damit, dass Ka-
tholiken und Orthodoxe »die gleiche altkirchliche
Grundstruktur« haben. »Sehr dankbar« ist der Papst
fiir die Freundschaft und Herzlichkeit, die ihm der
Okumenische Patriarch Bartholomaios und der Mo-
skauer Patriarch Kyrill entgegenbringen. Den ver-
schiedenen Konfessionen ist ein gemeinsamer
Dienst fiir die Welt aufgetragen. Zwischen Ortho-
doxen und Katholiken bestehen jedoch noch grofie
geschichtliche und kulturelle Differenzen. »Uber
die Lehrfragen hinaus sind noch viele Herzens-
schritte zu tun« (115). Auf ein Treffen zwischen
dem Papst und dem Patriarchen von Moskau miisse
die orthodoxe Offentlichkeit in Russland noch vor-
bereitet werden. Im Hinblick auf die Okumene mit
den evangelischen Christen stellt Benedikt XVI.
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fest, dass der Protestantismus Schritte gesetzt hat
(u. a. »andere ethische Stellungnahmen«, »Konfor-
mismen mit dem Geist der Gegenwart), die das
Gesprich erschweren. Es gebe aber in den prote-
stantischen Gemeinschaften auch Menschen, »die
lebhaft zur eigentlichen Substanz des Glaubens hin-
dringen und diese Haltung ihrer Grofkirchen nicht
billigen« (119). Auf die Frage Seewalds nach der
Apostolischen Konstitution fiir tibertrittswillige An-
glikaner antwortet der Papst, dass anglikanische Bi-
schofe, die vollstindig den Glauben der katholi-
schen Kirche teilen, initiativ geworden sind. Die
Apostolische Konstitution » Anglicanorum coeti-
bus« sei ein Zeichen fiir die »Flexibilitét der katho-
lischen Kirche«. Mit ihr soll die Moglichkeit gebo-
ten werden, Traditionen, die auBerhalb der katholi-
schen Kirche gewachsen sind, in die katholische
Gemeinschaft einzubringen.

Bei seinem Besuch in der Tiirkei konnte Benedikt
XVI. nach eigener Einschitzung zeigen, dass er den
Islam »als eine grofe religiose Wirklichkeit aner-
kenne« (123). Es sei ein intensiver Dialog gewach-
sen. Der Islam miisse jedoch die Frage seines Ver-
hiltnisses zur Gewalt und zur Vernunft kldren. »DIE
ZEIT« hat — so Peter Seewald — festgestellt, dass
Benedikt XVI. »in der islamischen Welt zur wich-
tigsten Autoritdt des Westens« geworden ist. Im
christlich-islamischen Dialog geht es nach Ansicht
des Papstes um das Verhiltnis von Wahrheit und
Toleranz. Gehort zur Toleranz auch das Recht des
Religionswechsels? In groflen Teilen Schwarzafri-
kas besteht — so Benedikt XVI. — »ein tolerantes
und gutes Miteinander zwischen Islam und Chri-
stentum« (126). Wo jedoch der Islam monokulturell
herrscht, wird das Wahrheitsbewusstsein vielfach
so eng, dass es zur Intoleranz mutiert. Mit allen di-
alogwilligen islamischen Kriften miisse ein inten-
siver Kontakt gepflegt werden.

Im Kap. »Der Fall Williamson« setzt der Papst
die Riicknahme der Exkommunikation gegen vier
Bischofe der Piusbruderschaft in Beziehung zur va-
tikanischen Vorgehensweise in China. Wenn — wie
z. B. in China — Bischofe, die wegen Verfehlungen
gegen den pépstliche Primat in der Exkommunika-
tion sind, den Primat anerkennen, »werden sie ge-
rechterweise von der Exkommunikation befreit«
(148). Genauso war es bei den Bischofen der Pius-
briider, die vorher in einem Brief ihr Ja zum Primat
erkldrten. Schon unter Johannes Paul II. wurde be-
schlossen, die Exkommunikation zuriickzunehmen,
falls ein solcher Brief kommt. Die Riicknahme der
Exkommunikation hatte nichts mit dem Zweiten Va-
tikanum zu tun. Benedikt XVI. gibt zu, dass es in
dieser Causa von Seiten des Vatikans eine »schlech-
te Offentlichkeitsarbeit« gab. Auf die Frage See-
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walds, ob er die Aufhebung der Exkommunikation
unterschrieben hitte, wenn er gewusst hitte, dass
einer der vier die Gaskammern der Nazis leugnet,
antwortet Benedikt XVI. eindeutig mit »Nein«.
»Dann hitte ... der Fall Williamson abgetrennt wer-
den miissen« (149). Der Papst weist auch auf das —
in der medialen Berichterstattung unterschlagene —
Faktum hin, dass Williamson urspriinglich Angli-
kaner war und von den Anglikanern »direkt zu Le-
febvre tlibergegangen« ist, also nie in der Gemein-
schaft mit dem Papst gelebt habe. Der zeitliche Ab-
lauf des ganzen Vorgangs ldsst — wie Seewald m. E.
mit Recht vermutet — darauf schliefen, dass es sich
um ein Komplott gehandelt hat »mit dem Ziel, dem
Papst groitmoglichen Schaden zuzufiigen« (150).
Das Dekret mit der Riicknahme der Exkommunika-
tion wurde den Piusbriidern am 20. Januar 2009 zu-
gestellt. Am folgenden Tag wurde im schwedischen
Fernsehen das — 2008 aufgezeichnete — beriichtigte
Interview erstmals ausgestrahlt.

Im dritten Teil des Buches (159-214) geht es (in
den Kap. »Kirche, Glaube, Gesellschaft«; »Der so-
genannte Reformstau«; »Wie geht Erneuerung?«;
»Von den Letzten Dingen«) um die Frage »Wo ge-
hen wir hin?«: Benedikt XVI. unterstreicht im Ka-
pitel »Jesus Christus kehrt zuriick«, dass er mit sei-
nem Jesus-Buch eine Auslegung der Heiligen
Schrift vorlegen wollte, die nicht einem positivisti-
schen Historismus folgt, sondern »den Glauben als
Element der Auslegung mit einbezieht« (198). Im
Menschen Jesus ist »mehr als ein Mensch da«.
Schon am Ursprung der Gestalt »erscheint etwas,
was alle Erwartungen durchbricht« (199). Es geht
dem Papst um eine Synthese zwischen einer rational
historischen und einer vom Glauben her geleiteten
Exegese. Die Begegnung mit Gott reicht bis ins In-
nerste des Menschen hinein; sie kann nie auf die
Greifbarkeit einer blof materiellen Sache reduziert
werden. Insofern ist Glaube immer ein »Geschehen
in Freiheit«.

Im Anhang des Buches (215-222) sind folgende
Texte abgedruckt: ein Teil des Hirtenbriefes an
die Katholiken Irlands, ein Abschnitt der »Regens-
burger Rede« und eine Passage aus dem Inter-
view wihrend des Fluges nach Kamerun (»Aids und
Humanisierung der Sexualitét«). Aulerdem enthilt
das Buch einen Lebenslauf Joseph Ratzingers bis
zur Papstwahl und eine kurze Chronik des Ponti-
fikats.

Auf jeder Seite dieses Interview-Bandes wird
deutlich, dass bei Benedikt X VI. Vernunft und Glau-
be eine faszinierende Symbiose bilden. Der Papst
beschreibt mit bestechender analytischer Kraft die
wesentlichen geistigen Vorginge un-
serer Zeit und macht mit grofer Eindringlich-
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keit plausibel, warum »uns nur Gott retten kann«
(vgl. das Diktum Martin Heideggers). Mit diesem
Buch gelingt es Benedikt XVI. in hervorragender
Weise, viele Menschen neu zum Glauben zu ermu-
tigen. Josef Kreiml, St. Polten

Piittmann, Andreas: Gesellschaft ohne Gott. Ri-
siken und Nebenwirkungen der Entchristlichung
Deutschlands, Gerth Medien, Asslar 2010, 288 S.,
EUR 17,95

In einer Zeit, in der Atheisten lautstark fiir ihre
Gottlosigkeit werben, bedenkt Piittmann eine Welt
ohne Gott. Gregor Gysi sagt dazu: » Auch als Nicht-
gldubiger fiirchte ich eine Welt ohne Gott.« Darin
geht er konform mit Jorg Schénbohm, der die Ver-
wahrlosung in der fritheren DDR mit der Entkirch-
lichung in Verbindung brachte. Was jedoch bei ihm
als Skandal empfunden wurde, machte Gysi sym-
pathisch (S. 111f). Ohne Religion und Kirche gibe
es derzeit keine Grundlage fiir die verbindlichen
Moralregeln. Schonbohms Auffassung wurde z. T.
auch von protestantischen Glaubensbriidern skan-
dalisiert.

Im ersten Teil spiirt Piittmann den Krankheitszei-
chen des Christentums nach. Zur Diagnose hebt er
heraus den Kirchenschwund (Austritt, Glaubens-
schwund, Entfremdung von der Festkultur), die gei-
stige Auszehrung im Stammland der Reformation
(im »Eurobarometer« glauben an die Existenz Got-
tes 90% der Ruménen, 80% der Polen, 67% der
Kroaten, 61% der Slowaken, 49% der Litauer, 40%
der Bulgaren, »im protestantisch geprigten Tsche-
chien und in Ostdeutschland waren es hingegen
19% in Estland 16 Prozent« Die Position: »Ich glau-
be nicht, dass es irgendeine Art Geist, Gott oder Le-
benskraft gibt« wird im europdischen Durchschnitt
von 18% unterstiitzt, in Ostdeutschland von 57%
(S. 26). Angesichts ihrer mangelnden Bindekraft
musste sich, so der Rezensent, die protestantische
Kirche fragen, ob nicht ein grundsitzlicher System-
fehler dahintersteht. Plittmann beschonigt jedoch
nicht die Erosionen im katholischen Raum. Die re-
lativistische Unsicherheit der Mehrheitskultur
konnte in Europa leicht zu einem Sieg der standfe-
sten Minderheitskultur fiihren. »Wer Halt sucht,
zieht weiter.« Die kirchlichen Verluste werden nicht
durch spirituelle Zugewinne (»Riickkehr des Reli-
giosen«: Buddhismus usw.) ausgeglichen. Die Dia-
gnose stellt auch die aufflackernde Vitalitit bei der
‘Wahl Benedikts X VI. fest, aber Rom ist verpont (S.
40ff). Bei Umfragen wird zudem die Anforderung
fiir »religios« herabgesetzt, so dass sogar ein Drittel
der Konfessionslosen zu »hoch religids« oder »reli-
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gios« zdhlen (S. 47ff), von einem Comeback Gottes
im christlichen Sinn kann also fiir Europa nicht die
Rede sein. Wie tief das C gesunken ist, zeigt die Tat-
sache, dass A. Merkel zu ihrem 50. Geburtstag den
Hirnforscher Wolf Singer als Festredner eingeladen
hat, der den Menschen total von Neuronen gesteuert
sieht (S. 53ff). Kein Wunder, dass die Zustimmung
der Katholiken bei der Wahl 2009 fiir die Unions-
parteien die bisher niedrigste war. Seelsorger und
Psychotherapeuten mit »trendwidriger« Thematik
brauchten Polizeischutz (S. 64ff). Piittmann spricht
von Christophobie und Christenfeindschaft (S.
671f). Die Kirche solle sich mehr den Erwartungen
der Menschan anpassen, fordern 46% der regelmi-
Bigen und 80% der sporadischen Kirchgénger, wo-
vor allerdings Paulus (Rom 12, 2) warnt.

Die atheistische Militanz missioniert fiir ihre Po-
sition und erklért den Dekalog wegen seines Abso-
lutheitsanspruches fiir verfassungswidrig; sie ver-
steht sich als Gegenwehr gegen einen religiGsen
Fundamentalismus. Diese Militanz mit der Bus-
kampagne »Es gibt (mit an Sicherheit grenzender
Wabhrscheinlichkeit) keinen Gott« musste wegen
Umsatzeinbuflen wieder zuriickgenommen werden.
Thr Vertreter sagt: » Wir fahren keinen Kuschelkurs.
Ich muss nicht alle Menschen lieben.« Die Stamm-
zellendebatte (Bischof Huber als Legitimationshel-
fer), die Missbrauchsdiskussion und die Einmi-
schungen seitens mancher Politiker fiihrten z. T.
zum Schulterschluss einer »Basiskirche« mit den
Gegnern der Kirche und steigerten die Attacken ge-
gen die Kirche. Piittmann verweist auf die Falsch-
heit und Verlogenheit (Missbrauchsgefahr: Familie;
Liige: »Verklemmte Menschen«) und stellt fest:
»Solche Exzesse offentlicher Heuchelei und Volks-
verhetzung wie im Friihjahr 2010 hat die Republik
wahrscheinlich noch nicht gesehen« (S.99). Es sind
»Alltagsfacetten eines dramatischen Siechtums« (S.
108), »suizidale Tendenzen« (S. 111).

Nach dieser »Diagnose« verweist Plittmann im 2.
Teil »Prognose« auf opportunistische Erkrankungen
am sozialen Korper, ndmlich auf das Risiko
Atheismus, und zwar aus der ideengeschichtlichen
Erkenntnis und der zeithistorischen Erfahrung, dass
dem »menschlichen Zusammenleben ohne die Idee
Gottes eine wichtige Humanitétsressource fehlt« (S.
120). Tausend Schwarze (= Pfarrer) ersetzen 10.000
Griine (= Polizisten). Der Kreisauer Widerstands-
kreis sah im Christentum wertvolle Krifte fiir die
religios-sittliche Erneuerung des Volkes; »ein Volk
ohne metaphysische Bindung an Gott kann weder
regiert werden noch auf Dauer blithen« (122). Der
Neuaufbau nach dem Krieg kniipfte beim Evange-
lium an. Eine Ethik, die sich nicht auf die normative
Kraft einer verbindlichen Religion stiitzen kann,
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scheint nach Joschka Fischer nicht zu funktionieren
(S. 124). »Weder Sozialismus noch Liberalismus,
weder Nationalismus noch Okologismus, weder fer-
nostliche Religionen noch Esoterik halten ein Ethos
bereit, welches Antworten, Mafstibe und Hand-
lungsorientierungen fiir diese Breite von Problemen
geben konnte. Daher diirfte Benedikt XVI. mit sei-
nem Anspruch recht haben, >dass die Zustimmung
zu den Werten des Christentums ein nicht nur niitz-
liches, sondern unverzichtbares Element fiir den
Aufbau einer guten Gesellschaft und einer echten
ganzheitlichen Entwicklung des Menschen ist< (Ca-
ritas in Verit., 4).« Allerdings im Parteiprogramm
der CDU hat diese Erkenntnis noch keine Akzep-
tanz gefunden. »Gemeinwohldienste der christ-
lichen Religion« werden dann herausgestellt (S.
129ff): Gottebenbildlichkeit des Menschen gegen
Abtreibung und Euthanasie, Rassismus: Religiose
Menschen betonen den Lebensschutz (59%) im
Gegensatz zu den Nichtgldubigen (43%). Gegen die
Forschung an menschlichen Embryonen (78% der
hidufigen Kirchgingerer, 65% der einmal in der Wo-
che die Kirche Besuchenden, 47% der nie zur Kir-
che Gehenden (S. 132f). Es ist unrealistisch, das
christliche Menschenbild ohne gelebten Glauben
konservieren zu wollen (134). Bei Juristen und Jour-
nalisten sinkt die Bereitschaft, die staatliche Rechts-
ordnung anzuerkennen im Vergleich zwischen Ka-
tholiken, Protestanten und Konfessionslosen (S.
141ff), und stattdessen Gewalt anzuwenden oder
bei der Achtung sog. Alltagskriminalitit (Schwarz-
fahren, Steuerhinterziehung, Schadenmeldung) in
der klaren Anerkennung von Gut und Bose. »Erst
der Gedanke einer iiberweltlichen Rechtfertigungs-
pflicht stellt die Versicherungsinstanz dafiir dar,
dass die Ethik in Ordnung ist, dass sogar der Zu-
stand, selbst als Einziger sittlich zu handeln und da-
bei, innerweltlich betrachtet, hoffnungslos unterzu-
gehen, immer noch einem Zustand vorzuziehen wi-
re, in dem gar keiner sittlich handelte« (S. 149).
Ebenso fordert ein religioser Wertkonsens Ver-
trauen und Leistungsbereitschaft in der Wirtschaft
und Staatsgesinnung. Der Wirtschafts-Nobelpreis-
triger Hayek ist iiberzeugt, dass der Glaube an Gott
die Menschen zu 6konomisch verniinftigen Verhal-
ten anhalte (Vertragstreue, Respekt vor Eigentum
und Familie). Die Atheisten miissten daher hoffen,
dass viele Christen erfolgreich wirtschaften und sich
sozial engagieren (S. 154). Ubrigens sind Gliubige
mehr davon iiberzeugt, dass sich gestorte Beziehun-
gen heilen lassen. Im Blick auf die demographische
Herausforderung ist zu bedenken, dass »Kinder ha-
ben« fiir 61% der religitsen jungen Deutschen er-
strebenswert ist, aber nur fiir 42% der nicht religio-
sen. »Religiositdt hat also messbare positive Wir-
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kungen« (S. 161). Sie immunisiert auch gegen Ide-
ologien, Extremismus und Politikverdrossenheit (S.
170ff) und motiviert zum Gemeinwohldenken und
zur Volkerverstindigung (S. 181ff). Piittmann be-
spricht auch die Einwinde gegen seine Schlussfol-
gerungen (S. 190ff): Man miisse unterscheiden zwi-
schen Fakten und Klischees, zwischen gleichzeiti-
gen Gegnern und Betreibern (der Sklaverei, Hexe-
rei) in der Kirche. Die Unterscheidung zwischen
Kirchlichkeit und (davon unabhiingiger, wesent-
licher) Religiositidt und Moral, die auf eine Abwer-
tung der Kirchenbesuchs hinauslauft, sei aus sozial-
wissenschaftlicher Sicht ein Trugschluss (S. 201).
Piittmann will ferner nicht aus einer utilitaristischen
Perspektive argumentieren. Es gehe ihm und den
Wahrheitsanspruch.

Der dritte Teil »Therapie« zielt auf Regeneration
der zentralen Vitalfunktionen. Abgelehnt wird die
Therapie der Selbstsékularisierung durch Anpas-
sung und Politisierung der Kirche: Die eigenen
Mafstibe, nicht die der Majoritit seien hochzuhal-
ten, sonst fiihre es zu Transzendenzvergessenheit,
zu Feminismus, zu Identifikation von Protestanten
und Protestierenden (S. 210). Die Kirche solle
keinen Umweg machen um ihre Themen wie
Kreuzesopfer, Auferstehung, ewiges Leben. Die
Zeit sei durchaus offen fiir iibernatiirliche Glaubens-
vorstellungen wie Schutzengel, Wunder, Marien-
erscheinungen (S. 223). Zur Revitalisierung schldgt
Piittmann vor: Mutiger bekennen, treuer beten, froh-
licher glauben, brennender lieben. Bei diesen
Themen werden Detailfragen aufgegriffen. Die auf
S. 267 genannten Fiihrungsgestalten wiirde der
Rezensent nicht allesamt als Bekenner anerken-
nen.

A. Piittmann hat aus vielen Zitaten und Einzelda-
ten ein lesenswertes informatives Opus erstellt. Das
Buch ist empfehlenswert allen, die im kirchlichen
Nahkampf stehen, oder Theologiestudenten, die
noch um ihre Berufung ringen. Verkiindigung und
Glaube beschiftigen sich nicht nur mit Wahrheiten,
die den fernen Gott oder das Leben nach dem Tod
betreffen. Diese greifen schon in diesem Leben. Bei
allem Lob sei doch angefiigt, dass der dritte Teil an
der Not all der vielen Verbesserungsvorschlige, die
angeboten werden, teilhaben. Johannes Paul II. sag-
te bei seinem ersten Deutschlandbesuch in einer An-
sprache an die Bischofskonferenz: »Ich bin iiber-
zeugt, dass ein Aufschwung des sittlichen Bewusst-
seins und christlichen Lebens eng, ja unloslich an
eine Bedingung gekniipft ist: an die Wiederbele-
bung der personlichen Beichte. Setzt hier die Prio-
ritdt Eurer pastoralen Sorge«. Tatsichlich, eine Kir-
che, die die Erlosung von der Siinde verkiindet,
muss diesem Thema Prioritét einrdumen. Die Bi-
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schofe ignorieren sogar diesen Weg der geistlichen
Heilung: Welche spirituellen Vorschlidge machen sie
in dem Durcheinander des Jahres 20107 Ist die Zu-
sammenarbeit mit dem Staatsanwalt alles, was der
Kirche einfillt? Dieser wichtige Aspekt der Revita-
lisierung scheint in diesem ausgezeichneten Werk
etwas zu kurz zu kommen. Auch wenn die Kosten
einer Atheisierung der Gesellschaft nicht zu berech-
nen sind: Sie wiren gewaltig. Darauf hinzuweisen,
ist das Ziel dieses Buches.

Anton Ziegenaus, Augsburg

Medidivestik

Caroli Francisci De Varesio: Promptuarium Sco-
ticum. Tomus Secundus. Doctrinam continens. Or-
dine Alphabetico, Doctoris subtilis, Venetiis 1690,
599 S.; Nachdruck als »Scripta Scotistica Antiqua
I« (2. Band), hrsg. vom Seminarium Theologicum
Immaculata Mediatrix (STIM), Casa Mariana Edi-
trice, Frigento (AV) 2006. Einfiihrung und Vorwort
von Alessandro M. Apollonio, 1-VII, ISBN
88901770-1-2.

Beato Giovanni Duns Scoto: Prologo dell’ Ordi-
natio. Traduzione italiana con testo originale a
fronte. A cura del Seminario Teologico »Immacola-
ta Mediatrice« dei Frati Francescani dell’Immaco-
lata, Casa Mariana Editrice, Frigento (AV) 2006.
Vorwort von Peter Damian M. Fehlner, I-XII; Ein-
fiihrung von Alessandro M. Apollonio, XV-LVII,
ISBN 88-901-7703-9.

Seminario Teologico »Immacolata Mediatrice«
dei Francescani dell’ Immacolata (Hrsg.), Quaderni
di Studi Scotisti, Nr. 1-4, Casa Mariana Editrice,
Frigento (AV), 2004, 2005, 2006, 2007 .

Unter die klassischen Quellen der Theologie zéh-
len auch die Werke des seligen Johannes Duns Sco-
tus, selbst wenn sie aufs Ganze gesehen nicht die
Bedeutung beispielsweise eines Thomas von Aquin
erreichen und problematische Elemente enthalten
(so etwa den Voluntarismus, der den Nominalismus
vorbereitete). Einen verdienstvollen Einfluss auf die
gegenwirtigen Studien iiber den »doctor subtilis«
hat die neue Ordensgemeinschaft der Franziskaner
der Immaculata. Schon in einem fritheren Heft unse-
rer Zeitschrift haben wir, mit einigen grundsétz-
lichen Bemerkungen, den ersten Band eines klassi-
schen Scotus-Lexikons vorgestellt, das mit einlei-
tenden Hinfiihrungen neu gedruckt wurde (siehe
FKTh 22, 4-2006, S. 307). Inzwischen ist auch der
zweite Band des Nachschlagewerkes erschienen, das
noch heute gute Dienste leistet, um die Lehre des
Duns Scotus zu wichtigen theologischen Themen zu
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erschlieBen. Die Einfiihrung von P. Alessandro M.
Apollonio FI erinnert an eine Wertung Papst Pauls
VI. in seinem Apostolischen Schreiben »Alma Pa-
rens« (1966), wonach die Lehre des Scotus ein ge-
eignetes Gegenmittel sei, »um die dunkle Wolke des
Atheismus, der die heutige Zeit verdunkelt, zu be-
kdmpfen und zu entfernen« (S. II). Apollonio stellt
Scotus nicht gegen, sondern neben Thomas von
Aquin: beide Autoren seien leuchtende »Sterne« fiir
das menschliche Denken (S. III). Besonders charak-
teristisch fiir Scotus (im Unterschied zu Thomas) ist
seine Lehre von der Entstehung des Individuums
aufgrund einer einzigartigen formalen Wirklichkeit,
die von seinen Schiilern »haecceitas« genannt wird:
ein grofer Teil der Lehrgrundlage in Scotus selbst
findet sich im zweiten Band des Lexikons von De
Varesio unter dem Stichwort »naturae unius« (vgl.
S. 109-111). Der Eintrag »Maria Virgo« wiederum
illustriert vor allem die geistigen Grundlagen fiir das
Dogma von der Unbefleckten Empfingnis Mariens
(vgl. S. 42-45). Das Lexikon stiitzt sich (und be-
schrinkt sich) auf das »Opus Oxoniense« und die
»Quaestiones quodlibetales«, die als reifster Aus-
druck der Lehre des »doctor subtilis« gelten. Das
Vorwort von P. Apollonio skizziert die Bedeutung
des Lexikons auch angesichts zweier spiterer Ar-
beitsinstrumente, des »Lexicon Scholasticum ...«
von M. Garcia Fernandez (1910) und des neueren
»Index scotisticus« von Giovanni Lauriola (AGA,
Alberobello 2003, 1346 S.) als Kronung der »Opera
omnia editio minor«: das dltere Werk aus der Bliite-
zeit des Skotismus bringt nach wie vor eine grof3ere
Fiille der Lehre in ihrer analytischen Ausprigung
der genannten zentralen Quellen (S. VII).

Eine gute Einfiihrung in das Denken des Scotus
bietet sein Prolog zur »Ordinatio«, der letzten Ver-
sion seines Kommentars zum Sentenzenbuch des
Petrus Lombardus. Zu begriilen ist darum die sepa-
rate Veroffentlichung des Vorwortes, auf der Grund-
lage des kritisch edierten Textes der »Opera omnia«
(Bd. I, S. 1-237, Vatikanstadt 1950), mit einer ita-
lienischen Ubersetzung. Ein erklidrendes Vorwort zu
dieser editorischen Initiative stammt von P. Damian
Fehlner FI (S. I-XIII), wihrend P. Alessandro M.
Apollonio FI eine Einfiihrung verfasst hat, worin er
die Bedeutung des Textes darstellt und zugleich eine
Zusammenfassung der Zentralpunkte gibt (S.
XV-LVID).

Zu den editorischen Initiativen der Franziskaner
der Immakulata gehort auch die Herausgabe einer
Zeitschrift auf Scotus bezogener Beitrige: die
»Quaderni di Studi Scotisti«. Der erste Band ist eine
allgemeine Einfiihrung in das Leben und Lehre
durch den Griinder des Franziskaner der Immakula-
ta, P. Stefano Maria Manelli (»Il beato Giovanni
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Duns Scoto«, 2004, 112 S.). Die folgenden drei
Binde enthalten diverse Aufsitze. Die Nr. 2 (2005)
enthilt beispielsweise, neben neueren Beitrdgen von
A M. Apollonio, B. Huculak und P. Meziére, auch
den Nachdruck zweier dlterer Artikel von E. Gilson
(»Sulla composizione fondamentale dell’essere um-
ano«, S. 91-110) und C. Balic (»Giovanni Duns
Scoto e la Lettera Apostolica >Alma Parens«, S.
111-147). Manfred Hauke, Lugano

Pastoraltheologie

Gollwitzer-Voll, Woty: Christus Medicus — Hei-
lung als Mysterium. Interpretationen eines alten
Christusnamens und dessen Bedeutung in der Prak-
tischen Theologie, Paderborn: Verlag Ferdinand
Schoningh 2007, 354 S., brosch., ISBN 978-3-506-
76389-1, EUR 39,90.

Die vorliegende Studie ist der seit der frithen Kir-
che bedachten Thematik »Christus der Arzt« (vgl.
Mk 2, 17: »Nicht die Gesunden brauchen den Arzt,
sondern die Kranken«) gewidmet. Dabei gibt die
Verf.in einen Forschungsiiberblick, in dem die in
den verschiedenen theologischen und aufertheolo-
gischen Disziplinen geleisteten Beitrige zum Chris-
tus-Medicus-Topos unter die Lupe genommen wer-
den. In 6kumenischer Perspektive zeigt Gollwitzer-
Voll, welche Relevanz dieser alte Christustitel fiir
die Praktische Theologie besitzt. Die Verf.in unter-
sucht die Pridsenz dieser altkirchlichen Thematik im
theologischen Raum (systematische, historische,
exegetische Aspekte) und im humanwissenschaft-
lichen Bereich (Medizingeschichte, Pastoralmedi-
zin, Tiefenpsychologie). Die kulturgeschichtliche
Relevanz des Themas wird aufgezeigt, indem Goll-
witzer-Voll ikonographische Spuren des Christus-
Medicus-Motivs freilegt und dessen musikalische
Beheimatung im evangelischen Liedgut und in
Bach-Kantaten vor Augen fiihrt.

Die Autorin hat evangelische Theologie und Me-
dizin studiert und Ausbildungen in psychotherapeu-
tischer und naturheilkundlicher Behandlungsweise
absolviert. Im Vorwort ihres Buches erklirt sie, dass
sie sich — seit sie vor etlichen Jahren in einer katho-
lischen Kirche im Chiemgau einer Darstellung des
»Himmlischen Arztes« begegnete — in grundsétz-
licher 6kumenischer Ausrichtung mit diesem iko-
nographischen Sujet und der bis in die frithe Kirche
zuriickreichenden Tradition von Christus dem Arzt
beschiftigt. Die vorliegende Untersuchung wurde
von der Augustana-Hochschule Neuendettelsau
(Lehrstuhl fiir Praktische Theologie) als Disserta-
tion angenommen wurde.
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Der erste grofie Teil der Publikation (21-192),
der zugleich deren Hauptstiick darstellt, entfaltet die
Prisenz des Christus-Medicus-Themas im theolo-
gischen Raum. Dabei stiitzt sich Gollwitzer-Voll auf
einen bisher weitgehend unbekannten Text des spa-
nischen Theologen Manuel G. Garza. Die beiden
evangelischen Theologen Martin Honecker und
Jorg Hiibner haben aus systematisch-theologischer
bzw. sozialethischer Perspektive den Christus-Me-
dicus-Topos neu reflektiert. Martin Luther, Johann
Arndt und Theresa von Avila haben dieses Thema
intensiv durchdacht. Zentrale theologische Inhalte
Luthers sind vom »soteriologischen Schliisselwort«
des Christus Medicus bestimmt. Dies hatte Auswir-
kungen auf das Verstindnis von Seelsorge und Dia-
konie (Gemeinde als »Spital Gottes«). Norbert Loh-
fink hat gezeigt, dass im Alten Testament (vgl. Ex
15,26) Jahwe als »Arzt seines Volkes« verstanden
wurde. Diese Selbstqualifizierung Jahwes ermog-
licht es, Gott, Gesellschaftsentwurf und menschli-
che Gesundheit aufeinander zu beziehen. Die Inter-
disziplinaritdt der Studie besteht darin, dass zur
Untersuchung des Christus-Medicus-Themas inner-
halb der Theologie die griindliche Aufarbeitung die-
ses Themas im humanwissenschaftlichen Raum
hinzutritt. Die Medizinhistoriker Gerhard Fichtner
und Heinrich Schipperges haben dazu wichtige Er-
kenntnisse vorgelegt. Pastoralmedizinische Entwiir-
fe evangelischer und katholischer Provenienz ent-
halten vielfiltige Christus-Medicus-Beziige. Tie-
fenpsychologische Uberlegungen, die den Topos
des verwundeten Heilers thematisieren, schlieBen
den humanwissenschaftlichen Teil der Studie ab.
Anhand kunstgeschichtlicher, musikgeschichtlicher
und literaturgeschichtlicher Beispiele nimmt die
Verf.in weitere Vertiefungen vor.

Die kulturgeschichtliche Relevanz des Christus-
Medicus-Themas untersucht Gollwitzer-Voll im
zweiten Teil des Buches. In diesem — reich bebilder-
ten — Teil der Arbeit wird ein vornehmlich im 17.
und 18. Jahrhundert verbreitetes Bildsujet vorge-
stellt, das Christus im Umfeld eines Apothekenrau-
mes als Arzt, der Heilmittel aller Art an Kranke und
Leidende ausgibt, zeigt. Entgegen einer im pharma-
zeutischen Kontext bekannten Bezeichnung Christi
als Apotheker benennt die Verf.in Argumente, die
es nahelegen, das besagte Bildmotiv als einen iko-
nographischen Sonderweg der Christus-Medicus-
Tradition und damit als eine spite Widerspiegelung
der Rede von Christus als dem Arzt des Leibes und
der Seele zu verstehen.

Im dritten Teil der Publikation wendet sich Goll-
witzer-Voll den praktisch-theologischen Perspekti-
ven ihres Themas zu. Dabei fragt sie, in welchen
Feldern der Praktischen Theologie (Liturgik, Ho-
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miletik usw.) der Christus Medicus begegnet.
AuBlerdem diskutiert die Verf.in Moglichkeiten ei-
ner heutigen Rede vom Christus Medicus in kirch-
lichen Handlungsfeldern. Auch die Grenzen einer
Thematisierung des »Arztes« Jesus werden nicht
verschwiegen.

Am Beispiel von Eugen Bisers Postulat einer the-
rapeutischen Theologie (301-313) entfaltet Goll-
witzer-Voll im vierten Teil der Untersuchung einen
konfessionsiibergreifenden Entwurf zur Christus-
Medicus-Thematik. Biser hat — im Riickgriff auf
Kierkegaards Diktum »Der Helfer ist die Hilfe« —
die therapeutische und mystische Dimension von
Theologie und Kirche angemahnt. Die Verf.in zeigt,
dass der Christus Medicus ein »alternativer Heiler«
ist, d. h. ein Arzt, der selbst ein Schmerzensmann,
ein »verwundeter Heiler« ist. In dieser Paradoxie
liegt der Schliissel zu einer christlichen Spiritualitit
des Leidens wie des Heilens.

In ihrem »Ausblick« (315-321) macht Gollwit-
zer-Voll darauf aufmerksam, dass der Arzt Christus
das Wohl des Einzelnen und das Wohl der Vielen im
Blick hat. Das Christus-Medicus-Motiv hat eine
starke Reprisentanz sowohl auf der Ebene des per-
sonlichen Lebens als auch auf der Ebene des gesell-
schaftlichen Lebens. Dabei verweist die Autorin
auch auf die Konzeption der »Compassion« bei J.
B. Metz. Die biblische Gottesrede ist — so Metz —
stets an ihrem »Leidensgedéchtnis« und an der un-
hintergehbaren »Autoritit der Leidenden« zu mes-
sen. Universal ist die biblische Gottesrede, weil sie
in ihrem Kern »eine fiir fremdes Leid empfindliche
Gottesrede« (317) ist. Nach Metz ist es notwendig,
den Christus-Medicus-Topos nicht nur von der Hei-
lungsthematik, sondern auch von der Leidensthe-
matik her zu verstehen.

Im »Anhang« (323-341) des Buches présentiert
Gollwitzer-Voll ausgewihlte Beispiele von Chris-
tus-Medicus-Reminiszenzen im alten evangeli-
schen Liedgut. Der Bildteil enthilt neun Abbildun-
gen zur behandelten Thematik aus verschiedenen
Kunstepochen.

Mit ihrer kenntnisreichen Studie gelingt es der
Verf. in vorziiglich, ein wichtiges theologisches und
frommigkeitsgeschichtliches Motiv des christlichen
Glaubens umfassend zu erschlieen und fiir die heu-
tige und kiinftige Pastoral neu fruchtbar zu machen.
Nicht nur aus historischen Griinden ist es von Be-
lang, den »Arzt« Jesus Christus kennenzulernen.
Gollwitzer-Voll entfaltet in umfassender Weise den
theologischen Rang des von ihr untersuchten Chris-
tusbildes. Dabei entwickelt sie iiberaus erhellende
Perspektiven. Kritisch zu bemerken ist allerdings,
dass das Inhaltsverzeichnis der Studie nicht optimal
mit den in der »Einleitung« (15-17) genannten
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Schritten der Durchfiihrung der Untersuchung ab-
gestimmt ist. Josef Kreiml, St. Polten

Mariologie

Schmemann, Alexander: Die Mutter Gottes (Neue
Kriterien 11), Johannes Verlag Einsiedeln, Freiburg
2010, 111 S., ISBN 978-3-89411-412-1; Euro 12,00

Bei dem Béndchen handelt es sich um die Uber-
setzung eines posthumen Werkes des russisch-or-
thodoxen Priesters und Exiltheologen Alexander
Schmemann (1921-1983), das vom Verlag seiner
ehemaligen Wirkungsstitte, dem »Saint Vladimir’s
Orthodox Theological Seminary« in Crestwood, im
Jahr 1995 unter dem Titel »The Virgin Mary« her-
ausgegeben worden ist. Die beiden Ubersetzerinnen
Marta Pavlikovd und Cornelia Capol haben die
Texte aus dem Russischen bzw. Amerikanischen
iibertragen. Die amerikanischen Texte sind ur-
spriinglich als Aufsitze in wissenschaftlichen Zeit-
schriften erschienen. Die russischen sind vom Autor
als Radiopredigten fiir den Sender »Freies Europa«
verfasst worden und damit an ein groferes Publi-
kum von Hoérern in der kommunistischen Sowjet-
union gerichtet.

Der Zyklus der Radiopredigten (7-58) folgt den
in der russisch-orthodoxen Kirchen gefeierten Ma-
rienfesten: Die immer Jungfrauliche — Die Geburt
der Gottesgebérerin — Mariens Einfiihrung in den
Tempel — Verkiindigung — Versammlung zu Ehren
der Allerheiligen Gottesgebdrerin — Mariens Schutz
— Entschlafung der Gottesgebirerin. Das Fest der
»Versammlung« wird im Osten am 26. Dezember
begangen und gilt der Verehrung der Gottesgebére-
rin. »Mariens Schutz«, ein Herbstfest, erinnert an
die Rettung Konstantinopels wéhrend einer Belage-
rung im Mittelalter. In der Art, wie der Sinn dieser
Feste erschlossen wird, werden zugleich einige Cha-
rakteristika orthodoxer Mariologie sichtbar. Sie
wichst unmittelbar aus dem Lobpreis der Liturgie
heraus und trigt somit einen stark doxologischen
Duktus. Die Hymnen der Liturgie bereiten den Ge-
danken des Predigers den Weg. Ein zweites Kenn-
zeichen ist der Bezug zur Welt der Ikonen, die das
gottliche Geschehen visualisieren wollen. Ein drittes
Element erkennt man in der Verdichtung der maria-
nischen Geheimnisse im Dogma der Gottesmutter-
schaft, so dass man zutreffend von einem »theotoka-
rischen Ansatz« (Anastasios Kallis) gesprochen hat.

Auf den Predigtzyklus folgen drei Aufsitze. Der
erste (59-77) »Maria — Urbild der Menschheit«
(University of Dayton Review 1975) vindiziert die
Mariologie als »Locus theologicus par excellence
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der christlichen Anthropologie« (73). An Maria
wird deutlich, dass Abhingigkeit und Gehorsam auf
der einen und Freiheit auf der anderen Seite sich
nicht ausschlieSen, sondern aufeinander verweisen.
Die Mariologie enthilt das wirksame Gegenmittel
zur anthropologischen Hiresie. »Diese >gebrochene
Anthropologie«,den Ursprung all unserer Tragddien
und Sackgassen, sollten die Christen heute zu heilen
versuchen. Und sie konnen es, davon bin ich iiber-
zeugt, sofern sie in der Mariologie die Schau und
erforderliche Kraft fiir diese Heilung wahrnehmen«
(65). Der zweite Aufsatz (78-93) reflektiert »Uber
die Mariologie in der Orthodoxie« (Marian Library
Studies 1970). Einleitend erinnert der Vf. an sein
Schockerlebnis aus der Zeit als orthodoxer Beob-
achter beim 2. Vaticanum, als ein Peritus zu ihm
sagte: »Die Mariologie werden wir recht bald los-
werden.« Eine solche Einstellung sei fiir einen or-
thodoxen Theologen unvorstellbar. So wird auch
seine Kritik an die Adresse katholischer Mariologen
verstandlich, wenn er schreibt: »Die Katholiken hét-
ten ihren Theologen nie erlauben diirfen, das Ge-
heimnis der Himmelfahrt Mariens (und ebenso das
Geheimnis der Unbefleckten Empfingnis) »auszu-
arbeiten<. Sie haben den ganzen Sinn verfehlt, da
sie versucht haben, ein eschatologisches Geheimnis
rational — und mit unangemessenen Begriffen — zu
erkldren« (84/85). Unter dem Titel »Maria und der
Heilige Geist« (Marian Library Studies 1972)
nimmt der Vf. im dritten Beitrag (94-111) die
schwierige Phase unmittelbar nach dem Konzil ins
Visier. Er stellt ein Verkiimmern der Mariologie fest
und zugleich eine nicht unproblematische Wieder-
belebung der Pneumatologie, bei der sich die Gefahr
einer Spaltung zwischen Pneuma und Institution,
subjektiver Spiritualitit und objektivem Geist in
Dogma und Disziplin abzeichnet. Fiir die Defizite
in der Pneumatologie macht er Verlagerungen in der
Eschatologie verantwortlich, durch die die »escha-
tologische Inspiration der frohen Kirche« (98) ihre
Kraft verloren hat. Er plddiert fiir eine pneumatische
Ausrichtung der Eschatologie. »Der Heilige Geist
erschafft alle Dinge neu, indem er sie auf die letzte
Vollendung in Gott bezieht. Pfingsten ist nicht nur
der geschichtliche Ursprung der Kirche; er ist ihr
wahres Leben als das Sakrament des Konigreichs«
(99). Die Diagnose miindet in die Feststellung: »Es
ist wahrhaft kein Zufall, das jedes Mal, wenn die
Mariologie, die Verehrung Mariens und die Freude
an ihr am Verkiimmern ist, auch die eschatologische
Freude des christlichen Glaubens verkiimmert. Die
Kirche wird zu einer Agentur fiir Sozialreformen
und Lebenskunde, und der >Sikularismus’ zieht tri-
umphierend, wenn auch Ubelkeit erregend, ein«
(109). Der Gedankengang unterstreicht nochmals
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die bereits im ersten Aufsatz formulierte These, dass
die Mariologie eine »Schutzmafnahme gegen die
ddamonische Verwirrung der Geister« (100) darstellt.
»Mehr denn je ist fiir uns der Augenblick gekom-
men, im Geheimnis Mariens ein sicheres und inspi-
rierendes Kriterium fiir eine solche Priifung [der
Geister] neu zu entdecken und Maria mit Freude als
die grofite Gabe und Offenbarung des Heiligen
Geistes anzunehmen« (111).

Mit der Publikation dieses Bandchens hat der Jo-
hannes Verlag die Reihe seiner Ubertragungen von
Werken Alexander Schmemanns fortgesetzt (2002:
Aufzeichnungen 1973-1983; 2005: Eucharistie;
2008: Vater unser). Jedes dieser Werke stellt eine Be-
reicherung sowohl unter theologischer wie geist-
licher Hinsicht dar. Dieser liturgische Theologe und
geistliche Vater umspannt mit seiner Biographie (ge-
boren in Estland, als kleines Kind kommt er nach Pa-
ris und lebt unter russischen Emigranten, von 1951
bis zu seinem Tod wirkt er in Amerika am Seminar
St. Vladimir) die dstliche und westliche Hemisphire.
Er kennt die Unterdriickung durch den Kommu-
nismus genauso wie die Versklavung des Denkens
durch den Sidkularismus. Wéhrend der politische
Kommunismus weitgehend zusammengebrochen ist,
setzt der Sikularismus als zusitzlicher Kopf an der
Hydra des Atheismus in den christlichen Stammlin-
dern des Westens sein Zerstorungswerk ungebremst
fort. Die Schriften von Schmemann enthalten Nah-
rung fiir Geist und Herz und lassen die Seele atmen.

Manfred Lochhbrunner, Bonstetten

Ethik

Wolfgang Waldstein: Ins Herz geschrieben. Das
Naturrecht als Fundament einer menschlichen Ge-
sellschaft, Sankt Ulrich Verlag, Augsburg 2010,
ISBN 978-3-86744-137-7, 176 Seiten, EUR 19,90

»Gibt es Rechte, die jeder Menschen von Natur
aus hat? Gibt es ein Gesetz, das iiber allen Gesetz-
biichern steht? Bereits im fiinften Jahrhundert vor
Christus berief sich die Antigone des Sophokles »auf
der Gotter ungeschriebenes, ewiges Gesetz<. Wo
dieses Gesetz seinen Sitz hat, hat der heilige Paulus
gute 50 Jahre nach Christi Geburt im Romerbrief
gesagt: Es ist jedem Menschen >ins Herz geschrie-
ben«. Bevor also ein Gesetz beschlossen wird, gibt
es ein Recht, das jedem menschlich verfafiten Recht
vorausgeht und zugrunde liegen muss: das Natur-
recht« (aus dem Klappentext).

Es entspricht der Erfahrung des Rezensenten
schon aus seiner Studienzeit, dass die Giiltigkeit ei-
nes umfinglich geltenden Naturrechtes in Frage ge-
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stellt wird, wie der Autor Wolfgang Waldstein in
seinem zweiten Kapitel beschreibt. Als hauptsich-
liches Kriterium dafiir gilt der Umstand, dass es bis
heute nicht gelungen ist, eine Kodifizierung des Na-
turrechtes nachzuweisen. Prijudiz dafiir ist eine
rechtspositivistische Einstellung der Naturrechts-
leugner. Umso dankbarer konnen vor allem Juristen
sein, dass mit dem vorliegenden Buch ein Werk zur
Verfiigung steht, das in seiner Art einmalig zu nen-
nen ist. Es gibt entsprechend seinem Inhalt viele
Versuche in der Rechtsphilosophie, die Existenz des
Naturrechtes an Einzelbeispielen nachzuweisen,
aber diese Zusammenstellung ermoglicht den Le-
sern einen Uberblick, den er erst nach vielleicht
langwieriger Suche erhilt.

Historisch korrekt stellt der Autor zunéchst einige
interessante Zeugnisse der Antike vor, wobei das
Beispiel des Camillus im Fall der Belagerung der
Stadt Falerii 394 v.Chr. den interessierten Leser wo-
moglich besonders fasziniert, weil es in diesem Fall
um angewandtes Naturrecht im Kriegsfall geht.
Aber auch die Rechtshistorie kommt nicht zu kurz.
Hier zeigt sich der kulturelle Einfluss des romischen
Rechtes auf unser gesamtes abendldndisches
Rechtssystem, wie im III. Abschnitt des vierten Ka-
pitels deutlich wird: »Denn iiberhaupt ist das romi-
sche Recht grofBtenteils ein in seinen Folgerungen
dargestelltes Naturrecht« (S. 55). Es kann nicht ver-
wundern, dass in diesem Kontext das »Naturrecht
als Grundlage der Menschenrechte« (Abschn. IV.
des vierten Kapitels) expliziert wird. Was gibt es
Erhabeneres im Naturrecht als seine Anwendung
auf den Menschen, als Menschenrecht?

Ab dem fiinften Kapitel wendet sich die Arbeit
Spezialfragen zu, die sich in ihrer Bedeutung zum
groBten Teil auf den Dekalog beziehen, ein Hinweis
darauf, dass der Dekalog ausdriickt, was dem Men-
schen »ins Herz geschrieben« ist. Das Buch der
Psalmen sagt dazu: »Das Gesetz seines Gottes triagt
er in seinem Herzen« (Ps 37,31). Es ist hier nicht
der Ort, die einzelnen Facetten des Menschenrech-
tes auf Leben auszuleuchten. Aber es soll hervorge-
hoben werden, dass in diesem Kapitel die Frage des
»Hirntods« und der Organtransplantation ebenso
behandelt wird wie die Abtreibung, Eckpunkte des
Menschenrechts auf Leben zu Beginn und Ende des
menschlichen Daseins. Das ist umso wichtiger, als
diese Rechte in der heutigen Gesellschaft besonders
bekdmpft und bestritten werden. Die Bestreitung
bezieht sich auch auf das Institut der Ehe. Allzu
leicht werden vordergriindige Interessen — auch in
der Demokratie — bis hin zur Aushebelung des Na-
turrechtes der Einehe vorangetrieben, die schlief3-
lich zu ungerechten Gesetzen fiihren. »Die Entar-
tung der Demokratie wird von Polybios ... Ochlo-

159

kratie genannt. Man kann das als Tyrannis der Mas-
se wiedergeben« (S. 107).

Ein weiterer wichtiger Aspekt des Naturrechtes
ist »Das Erziehungsrecht der Eltern« (Kapitel 7).
Wenn man nicht die tibergreifende Bedeutung des
gesamten Werkes beriicksichtigen wiirde, konnte
man meinen, dieses Kapitel sei gerade fiir die
Bundesrepublik Deutschland geschrieben worden,
gibt es doch keineswegs iiberall ein staatliches
Schulrecht und damit verbunden eine allgemeine
Schulpflicht. Als besonders schlimme Usurpation
dieses Rechtes muss die Teilnahmepflicht aller Kin-
der am Sexualkundeunterricht angesehen werden.
Hier spricht Waldstein uniiberhrbar mahnend von
der »Tyrannei der Mehrheit« (S. 121).

Eine besondere Wiirdigung verdient das Recht
auf Eigentum (achtes Kap.). Es steht aufler Frage,
dass Privateigentum dem Gemeinwohl zu dienen
hat. Dass es hier immer wieder zu Verfehlungen
kommit, ist in der (charakterlichen) Schwiche des
Menschen begriindet, der leichthin Gemeinwohl
vorschiitzt, wenn er seine privaten Interessen durch-
setzt: er wird zum Ausbeuter! Das Gemeinwohlin-
teresse wird wohl am besten dann geschiitzt, »wenn
jeder seine eigenen Angelegenheiten gut verwaltet.
(...) wenn jeder mit seiner eigenen Sache zufrieden
ist« (S. 126 f).

Der Grundsatz »pacta sunt servanda« ist sicher
weithin bekannt. Daher gilt, dass »eine zivilrechtli-
che Regel naturrechtliche Rechtsverhiltnisse nicht
aufheben kann« (S. 131), wie das neunte Kapitel er-
lautert.

Das zehnte Kapitel weitet den Blick iiber den Ver-
gleich der Naturrechte mit den Zehn Geboten aus
auf die Soziallehre und den Sozialstaat. Dennoch
wird hier nichts Neues eingefiihrt oder dargelegt, da
sich sozialstaatliches Denken und Handeln aus der
Achtung der Naturrechte ergibt und davon ableitet.
Wenn also z.B. das Recht auf Eigentum und dessen
Selbstnutzung als Menschenrecht zu sehen ist, dann
darf die das Gemeinwohl verfolgende Gesellschaft,
vertreten durch den Staat, keine dem einzelnen Na-
turrecht widersprechenden Ziele verfolgen. So er-
weist sich gerade die kirchliche Soziallehre als An-
wiltin der Interessen der Naturrechte und damit des
Subjektes dieser Rechte: »Die Soziallehre der Kir-
che argumentiert von der Vernunft und vom Natur-
recht her, das heiBt von dem aus, was allen Men-
schen wesensgemil ist« (Enzyklika »Deus caritas
est«, Nr. 28, zitiert auf S. 149).

Der zweite Teil des Klappentextes wiirdigt die
Personlichkeit des Autors: »Der Rechtshistoriker
Wolfgang Waldstein gilt international als grofter
Kenner des Naturrechts. Er setzt sich in diesem
Buch mit den groBen Kritikern des naturrechtlichen
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Denkens auseinander, weist auf seine antiken Wur-
zeln hin, zeigt seine Bedeutung in der européischen
Rechtsgeschichte und legt die Relevanz und Plausi-
bilitdt des Naturrechts fiir verschiedene Bereiche
der rechtlichen Gestaltung unseres Lebens dar: fiir
Ehe und Erziehung, fiir den Schutz des mensch-
lichen Lebens und des Eigentums, aber auch fiir die
Achtung der Privatsphire und den Sozialstaat«.

Anschriften der Herausgeber:

Buchbesprechungen

Zur Drucklegung dieses Werkes kann man dem
Sankt Ulrich Verlag nur gratulieren, wenn man ihm
auch einige Schonheitsfehler nachsagen muss: Das
Lektorat hat etliche sinnentstellende Fehler iiberse-
hen, und es entspricht dem Bediirfnis der Arbeit am
Text, wenn man die FuBinoten auf der Seite unten
vorfindet, wo sie hingehoren.

Reinhard Dorner, Stadtlohn
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Prof. Dr. Peter Bruns, An der Universitit 2, D-96045 Bamberg

Prof. Dr. Josef Spindelbock, Kleinhain 6, A-3103 St. Polten

P. Dr. Wolfgang Buchmiiller OCist, Hochschule Heiligenkreuz,

A-2532 Heiligenkreuz



27. Jahrgang Heft 3/2011

Forum
Katholische
Theologie




INHALTSVERZEICHNIS

ABHANDLUNGEN
Esther Hempel: Die Evolutionstheorie auf dem Priifstand:

Das Konzept von Mikro- und Makroevolution .. ...................... 163
Joaquin Ferrer Arellano: Evolution und Schopfung . ............... ... ... 194
Michael Stickelbroeck: Die Konstitution und Entwicklung des

Lebendigen . ........ ... . . e 226
BUCHBESPRECHUNGEN .. ... ... . i 247
Spiritualitdit

Bei Rezensionen wird ersucht,
oben immer den Erscheinungsort, das Erscheinungsdatum,
die Seitenzahl, die ISBN-Nummer und den Ladenpreis des Buches anzugeben.

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

Beitrige und Korrespondenz an M. Hauke, M. Stickelbroeck oder A. Ziegenaus,
Besprechungsexemplare und Rezensionen an A. Ziegenaus.
Die Anschriften der Herausgeber und Autoren sind auf der letzten Seite angegeben.

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

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

Riicksendung nur, wenn Riickporto beigefiigt wird.

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



FORUM KATHOLISCHE THEOLOGIE

27.Jahrgang 2011 Heft 3

Editorial

Das Heft Nr. 3 ist dieses Mal thematisch konzipiert und widmet sich der Schop-
fungslehre.

Zu lange scheint man sich daran gewohnt zu haben, vorschnelle Harmonisierungen
zwischen der Naturwissenschaft und der Theologie fiir unhinterfragt plausibel zu
halten, indem man die Sachbereiche so stark voneinander trennte, dass kein echter
Konflikt mehr moglich war. Obwohl der Bereich der Schopfungstheologie das ideale
Feld wire fiir eine echte Begegnung zwischen der Theologie und den tibrigen Wis-
senschaften, hat sich die Theologie der letzten Jahrzehnte héufig in ein Ghetto zurtick-
gezogen, was sich nicht zuletzt in billigen Zugestidndnissen an eine neodarwinistische
Evolutionslehre zeigt. Der Schopfungsglaube wurde als Folge in ein existentialisti-
sches oder transzendentales Reservat verfrachtet, das mit der harten Realitét der Na-
turwissenschaften nichts mehr zu tun hat.

Seit dem Beitrag Kardinal Schénborns in der New York Times im Juli 2005 zum
Thema Schopfungslehre und Evolution, der eine neue Debatte ausgeldst hat, ist immer
deutlicher hervorgetreten, dass die Herkunft des Lebens weiterhin ungeklirt ist und ein
neues Gesprich zwischen Naturwissenschaften und Theologie angeraten scheint.

Aus diesem Grund werden hier drei Beitriige geboten, die das Problem aus natur-
wissenschaftlicher, philosophischer und theologischer Sicht behandeln.

Es scheint geboten, wesentliche Daten aus der modernen Biologie einzuholen, um
sie daraufhin zu befragen, inwieweit die Theologie heute berechtigt wire, einen
neuen Weg einzuschlagen und ein Konzept zu entwickeln, das sich von der biologi-
schen Von-selbst-Entstehung von Leben als auch vom kontinuierlichen Transfor-
mismus sdmtlicher Arten von Lebewesen verabschiedet hat. Diese Thematik wird
von Esther Hempel aus der Sicht der Biologie aufgegriffen.

Dass zur Behandlung der Frage auch die Anstrengung der philosophischen Analyse
notwendig ist, die insbesondere die »Wozu«-Frage (Teleologie) im Bereich des Le-
bendigen ins Spiel bringt, verdeutlicht der spanische Philosoph Joaquin Ferrer Arrel-
lano in seiner Untersuchung. Aufgabe der philosophischen Durchdringung ist es, die
Eigenart des Lebendigen zu thematisieren und dessen Nichtriickfiihrbarkeit auf An-
organisches aufzuweisen. Der Philosophie obliegt es dabei auch, die einzelnen Wis-
senschaften innerhalb ihres eigenen Formalobjektes oder Gegenstandsbereiches zu
situieren und Grenziiberschreitungen vonseiten der exakten Wissenschaften als un-
zuldssig zu markieren. Wo wird die Evolutionstheorie zu einem Paradigma universa-
ler Weltdeutung?

Heutige Theologie wird darum zu ringen haben, die echten Ergebnisse der exakten
Naturwissenschaften zur Kenntnis zu nehmen und sich integrativ (in einem Konzept
der creatio continua) anzueignen, um so zu einem neuen Dialog mit ihnen zu
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kommen: Eine Abklidrung echter Erkenntnisse der profanen Wissenschaften ist fiir ei-
ne wirklichkeitsgetreue, ganzheitliche Darstellung des dogmatischen Traktats
»Schopfungslehre« unerldsslich. Damit befasst sich der dritte Beitrag von Michael

Stickelbroeck. M.S.



Die Evolutionstheorie auf dem Priifstand:
Das Konzept von Mikro-und Makroevolution

Von Esther Hempel, Dresden

1. Aktuelle Trends

Die Evolutionstheorie wird heute in der Offentlichkeit mit Selbstverstindlichkeit
vertreten. Es vergehen kaum ein paar Tage, ohne dass man auf irgendeine Art und
Weise daran erinnert wird, dass das Leben auf dieser Erde der Evolution zu verdanken
sei. SchlieBlich sei ja die Abstammungslehre die am besten bewiesene wissenschaft-
liche Hypothese. » Welcher ernsthafte Forscher wiirde daran zweifeln, dass die Evo-
lution eine Tatsache ist«?!. Ein paar Beispiele aus der Tagespresse zeigt Abb. 1.

Mit der AOK
e | lan sich Fhr Ridcken
- v ickaln.

Die EVOLUTION

des Menschen

Abb. 1. Beispiele der Tagespresse zum Thema Evolution. Braun erhebt sogar den Anspruch,
den Mann aus dem Menschen herauszuholen, was ihn dann erst vom Affen unterscheiden soll.

Aktuelle Umfragen zeigen jedoch ein anderes Bild. Demnach bezweifelt etwa ein
Drittel der Bevolkerung das Bild der 6ffentlichen Meinungsdarstellung: »Jeder achte
Student hat Zweifel beziiglich der Evolutionstheorie, einige von ihnen wollen sogar
Biologielehrer werden« (Der Spiegel 26.04.07); »Alle Umfragen der letzten Jahre
zeigen, dass die Zahl der Evolutionsgegner in Deutschland von rund 20 auf bis zu 30
Prozent angestiegen ist« (GEO.de?); »Eine repriisentative Umfrage der Forschungs-
gruppe Weltanschauungen in Deutschland (fowid) hat ergeben, dass auch in Deutsch-
land mehr als ein Drittel der Bevolkerung (38%) die Evolutionstheorie bestreitet«
(science-at-home.de?). Beteuerungen, dass die Evolutionslehre eine Tatsache sei, fin-
det man iiberall. Doch wozu braucht man die vielen Beteuerungen, wenn die Evolu-

' Vgl. etwa Ernst Mayr (1904-2005), einer der wichtigsten Evolutionsbiologen des 20. Jahrhunderts: E.
MAYR, Das ist Evolution. Miinchen 22005.

2 hitp://www.geo.de/GEO/natur/oekologie/54556 html (vom 28. 07.2010).

3 hitp://www.science-at-home.de/news/kurios/kurios_det_20051217153051.php vom 28. 07. 2010.
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tionstheorie doch so gut bewiesen ist? Ahnelt dies nicht schon fast einem Glaubens-
bekenntnis?

Der vorliegende Artikel behandelt die aktuelle Debatte iiber die Evolutionslehre
und die Rolle eines Schopfergottes. Es gibt drei Herangehensweisen an die Evolu-
tionskritik: (1) iiber die wissenschaftstheoretische Kritik an der Verwendung und
Darstellung von Evolution und Evolutionstheorien, (2) iiber die wissenschaftliche
Kritik an einzelnen Evolutionstheorien und die wissenschaftlich motivierte Hinter-
fragung der Leitidee Evolution sowie (3) iiber die theologische Kritik an einzelnen
Evolutionstheorien. Die Abhandlung eines jeden der drei Aspekte ist umfangreich,
daher liegt der Schwerpunkt dieser Abhandlung auf der fachwissenschaftlichen Kri-
tik. Dabei ist die Beobachtung interessant, dass es keine einheitliche Evolutionsthe-
orie gibt, sondern eine grof3e Anzahl sich zum Teil gegenseitig ausschliefender the-
oretischer Modelle von Evolution existiert. Die aktuellen Diskussionen um eine al-
ternative Evolutionstheorie jenseits von Selektion und Mutation bestétigen diese Si-
tuationsbeschreibung.* Voran noch ein Zitat von Ernst Otto Kleinschmidt (deutscher
evangelischer Theologe und Biologe). Er resiimiert sehr schon: »Die Reform der
Deszendenzlehre ist tatsdchlich notwendig, denn die alte Abstammungslehre hat ein
langes Siindenregister. [...] Weil die feste Basis verlassen ist, widersprechen sich die
Ansichten iiber die Entwicklungsfaktoren. Jeder erklirt seine Meinung fiir das gesi-
cherte Ergebnis der Wissenschaft. [...] Je mehr jemand freilich Laie oder Dilettant
auf dem Gebiet der Formenkunde und der wirklichen Abstammungslehre ist, desto
mehr ist es fiir ihn eine ausgemachte Tatsache, dass die Abstammung aller Tiere von
einem Urtier [...] endgiiltig durch die heutige Forschung bewiesen sei.«® Bereits
Darwin und sein deutscher » Vorkdmpfer« Haeckel setzten bei der Verbreitung der
Evolutionstheorie auf populidrwissenschaftliche Schriften, die fiir das Biirgertum ver-
standlich und einleuchtend waren. Ihr Ziel war es nicht, eine vertiefte fachliche Dis-
kussion zu fiihren.

2. Der Durchbruch der Evolutionstheorie

Den Durchbruch des Evolutionsgedankens, seine Akzeptanz und gesellschaftliche
Etablierung haben philosophische Stromungen im 18. Jahrhundert wahrscheinlich
nicht nur begiinstigt, sondern erst ermoglicht. In der Aufkldrung, die am Ende des 17.
Jahrhunderts in Europa begann, wurde der Rationalismus bzw. die menschliche Ver-
nunft zur letzten Instanz und der Materialismus bzw. allein die Materie als das einzig
Reale verabsolutiert. Dies war eine gute Grundlage fiir eine Theorie, die den Schopfer
entweder ganz ausschloss oder ihn in so weite zeitliche Ferne riickte, dass er praktisch
unbedeutend wurde. Naturalismus und Materialismus erkennen eine Existenz auler-

* http://www.scoop.co.nz/stories/HL0803/S00131 .htm; G. S. LEVIT, Alternative Evolutionstheorien, in
U. KROHS / G. TOEPFER (Hrsg.), Philosophie der Biologie — eine Einfiihrung, Frankfurt a. M. 2005,
267-286; vgl. S.J. GOULD, The structure of evolutionary theory, Cambridge 2002.

3 K. O.KLEINSCHMIDT, Die Formenkreislehre und das Weltwerden des Lebens, Halle 1926, 13.
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halb der sichtbaren Welt nicht an. Naturalismus ist eine Weltanschauung, nach der al-
les aus der Natur, und diese allein aus sich selbst erklédrbar ist. Die logische Folgerung
einer solchen Annahme ist eine Art Entwicklungslehre, denn alle iibernatiirlichen Be-
gebenheiten werden geleugnet. Nicht die Erkenntnisse der Naturwissenschaft haben
einen Schopfergott abgeschafft oder in weite Ferne geriickt, sondern die Philosophie
des Naturalismus. Darwin veroffentlichte seine Abstammungslehre in einem Umfeld,
das schon geistig vorbereitet war. Zum anderen lieferte das reiche Material, das Dar-
win von seiner 5-jdhrigen Weltreise mit der Beagle mitbrachte, viele wissenschaftli-
che Daten. Es war aber aufgrund dieser Daten nicht zwingend notwendig, eine The-
orie der Hoherentwicklung aufzustellen.

Falsch ist in diesem Zusammenhang auch die Auffassung, dass durch Darwins Be-
obachtung die Schopfungslehre widerlegt worden sei. Es wurden nur bestimmte
schopfungstheoretische Vorstellungen widerlegt, z.B. die Vorstellung von der abso-
luten Konstanz der Art, bei der man annahm, dass alle gegenwirtig existierenden Ar-
ten auch so direkt von Gott erschaffen wurden. Nach Darwins Veroffentlichung
seines Hauptwerkes sind nun schon 150 Jahre vergangen. In diesem Zeitraum ist das
Wissen explosionsartig angestiegen. Kann man heute daher davon ausgehen, dass die
Theorie der Hoherentwicklung eine wissenschaftlich gesicherte Tatsache ist, oder we-
cken die Ergebnisse der Wissenschaft doch Zweifel an der Evolutionstheorie?

3. Evolutionsforschung

In der Evolutionsforschung werden gewohnlich zwei Hauptbereiche unterschie-
den: die kausale (ursédchliche) und die historische Evolutionsforschung. Die histori-
sche Forschung beschiftigt sich damit, Beweise fiir eine umfassende Evolution zu
finden. Die Aussage »von der Amobe zu Goethe« ist sicherlich allgemein bekannt;
sie verdeutlicht die einzelnen Stationen in der postulierten Hoherentwicklung des
Lebens von der ersten Zelle bis zu Goethe. Die kausale Evolutionsforschung dagegen
untersucht die Ursachen, die treibende Kraft hinter der Abwandlung bzw. Verinde-
rung der Organismen. Es geht demnach um Fragen wie: Weshalb lduft Evolution ab?
Welche Faktoren/Mechanismen bewirken Evolution? Welche Wirkung haben die ge-
fundenen Evolutionsfaktoren? Welches Ausmaf an Verdnderungen ist durch diese
Faktoren erkldrbar? Die Antwort auf die letzte Frage ist von ganz entscheidender Be-
deutung fiir die Frage nach der Wirklichkeit einer historischen Evolution. Die Theorie
von einer universellen Evolution kann nur dann als begriindet gelten, wenn Mecha-
nismen gefunden werden, die eine echte Hoherentwicklung bewirken konnen, z.B.
vom Frosch zum Krokodil (Makroevolution) und nicht nur von kleinen griinen zu
groferen gescheckten Froschen (Mikroevolution). Anderenfalls wiirde die alternative
Hypothese an Bedeutung gewinnen, dass es keine groBeren Anderungen und Um-
wandlungen der Organismen im Laufe der Erdgeschichte gegeben hat. Geht man von
einer allgemeinen Hoherentwicklung aus, ist zu erwarten, dass Lebewesen im Laufe
groBerer Zeitrdume weitreichende Veridnderungen erfahren konnen, so dass ganz
unterschiedliche Organisationstypen evolutiv entstehen. Daraus resultieren also die
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folgenden Fragen: Gibt es Belege fiir eine nahezu beliebige Wandelbarkeit der Orga-
nismen? Kann aufgrund empirischer Daten gezeigt werden, dass Hoherentwicklung,
also die Bildung neuartiger Strukturen wie Schuppen, Zihne, Reptiliengang etc.
moglich ist? Diese Erwartung muss anhand konkreter Befunde getestet werden.

4. Begriffsdefinitionen

4.1. Mikroevolution und Makroevolution

Fiir die evolutionskritische Diskussion sind zwei Begriffe unerlédsslich: Mikroevo-
lution und Makroevolution. Zu Mikroevolution zihlt alles, was kleinere Verdnderun-
gen in den Organismen betrifft, sich in der Variationsbreite der Art bewegt und keine
substantiell neuen Strukturen schafft. Mit diesen kleinen Verdnderungen sind z.B.
Variationsvorgénge (z.B. Fiarbungen von Bliitenblittern: Alpenveilchen, Rosen), Op-
timierungen (z.B. Landwirtschaft Zuckerriibe, Erdbeere), Spezialisierungen (z.B. bei
Neubesiedlung eines Areals kann die iibergesiedelte Population von der urspriing-
lichen abweichen) oder Uberlebensstrategien (wenn z.B. Pflanzen auf giftige Halden
gelangen und nur wenige iiberleben) gemeint. Der Gro3e Brockhaus definiert Mikro-
evolution als »die Schritte, die zu einer Rassen- und Artbildung fiihren«. Die Fels-
entaube wurde z.B. durch Ziichtung in viele Rassen aufgespaltet, die immer noch
Tauben sind, aber dennoch anders aussehen (Abb. 2). In der Schopfungstheorie wird
noch zusitzlich der Begriff Grundtyp eingefiihrt (siche unten). Mikroevolution ge-
schieht grundsétzlich nur innerhalb von Grundtypen.

Makroevolution sind qualitative Verdnderungen, auch Hoherentwicklung genannt,
also die Entstehung neuer Konstruktionen. Der Grof3e Brockhaus definiert: »die Ent-
wicklung der hoheren Kategorien wie Familien, Ordnung, Klasse, die einer Experi-
mentalanalyse (!) nicht zugédnglich sind.« Makroevolution geht immer {iber Grund-
typgrenzen hinaus. Makroevolution fiihrt zur Entstehung neuer, bisher nicht vorhan-
dener Organe (z.B. Lungen, Milchdriisen etc.), neuer Strukturen und Funktionen
(z.B. die Aufrechterhaltung einer konstanten Korpertemperatur) sowie neuer Bau-
plantypen (z.B. Bauplantyp Reptil wird zum Bauplantyp Sédugetier, Abb. 2). Damit
verbunden ist die Entstehung von neuem genetischem Material. Die grof3e Frage, die
es zu kldren gibt, ist diejenige, ob viele kleine Schritte von Mikroevolution, die tat-

P

Abb. 2. Mikroevolution (links) und Makroevolution (rechts). Grundlegender Unterschied ist, da3 Mikro-
evolution bereits vorhandene Strukturen variiert, Makroevolution jedoch neue Strukturen erzeugen muf3.
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séchlich nachweisbar und beobachtbar ist, iiber einen langen Zeitraum zu Makroe-
volution fiithren. Durch zahlreiche Freilandstudien und Laborexperimente konnten
verschiedene Faktoren ermittelt werden, die zu vererblichen Verinderungen der Arten
fiihrten. Bedeutsam ist in diesem Zusammenhang die Frage, ob Artbildung der erste
Schritt einer Hoherentwicklung ist, ob also Artbildung noch mikroevolutiv oder
schon makroevolutiv ist.

4.2. Grundtyp

Ein weiterer wichtiger Begriff ist der des Grundtyps. In diesem Zusammenhang
ist es wichtig, kurz auf das Problem der Artdefinition einzugehen. In den letzten 50
Jahren wurden mindestens 15 verschiedene Artbegriffe vorgeschlagen. Am gebriuch-
lichsten sind genetische Artdefinitionen. Sie basieren auf der Fahigkeit der einzelnen
Individuen einer Art, unter natiirlichen Bedingungen Nachkommen hervorzubringen.
Als Gegenpool gibt es morphologische Artdefinitionen, die auf Merkmalen zu Bau
und Gestalt der Organismen basieren. Die Problematik soll an zwei Beispielen ge-
nauer verdeutlichet werden, dem Griin- und Grauspecht sowie der Bach-Nelkenwurz
und der Echten Nelkwurz (Abb. 3a). Bei den beiden Spechten kann man die Arten
duferlich kaum unterscheiden. Beide sind griin, haben eine rote Markierung auf dem
Kopf, der Ruf ist relativ dhnlich. Nach diesen morphologischen Merkmalen kann
man sie als eine Art ansehen, allerdings pflanzen sie sich nicht fruchtbar miteinander
fort. Nach der genetischen Artdefinition handelt es sich demnach um zwei getrennte
Arten. Bei der Nelkenwurz ist es genau umgekehrt. Man kann beide morphologisch
gut anhand der Bliitenfarbe, dem Vorkommen (an Bichen vs. trockenere Standorte)
und der Bliitenform unterscheiden. Morphologisch gesehen sind sie eindeutig zwei
Arten. Jedoch konnen sie sich fruchtbar kreuzen und Nachkommen hervorbringen,
wiren also nach der genetischen oder Biospecies- bzw. Genospecies-Artdefinition
nur eine Art. Fazit ist also, dass unter Zugrundlegung verschiedener Artdefinitionen
unterschiedliche Artgrenzen gezogen werden miissen. Das fiihrt zu der Frage, ob
nicht ein iibergeordneter Artbegriff eingefiihrt werden kann, der sowohl genetische
als auch morphologische Aspekte beinhaltet (Abb. 3b). Dieser iibergeordnete Artbe-
griff ist der des Grundtypes, der folgendermalien definiert ist: Alle Individuen, die di-
rekt oder indirekt durch Kreuzungen verbunden sind, werden zu einem Grundtyp ge-
rechnet. Das folgende Beispiel dient zur Veranschaulichung. Bei den vier Arten Trut-
henne, Haushahn (Gallus domesticus), Konigsfasan und Jagdfasan aus der Familie
der Fasanenartigen (Phasianidae) kreuzen sich Truthenne, Haushahn und Jagdfasan
(Phasianus colchicus) untereinander, sie sind daher direkt miteinander verbunden.
Der Konigsfasan (Syrmaticus reevesii) kann sich aber nur mit dem Jagdfasan kreuzen.
Uber diesen jedoch ist er indirekt mit dem Haushahn und der Truthenne verbunden
und gehort daher zum gleichen Grundtyp. Die in Abbildung 3¢ noch abgebildete Sto-
ckente kann sich nicht mit einer der vier Arten kreuzen, daher gehort sie in einen an-
deren Grundtyp. Arten, die zu einem Grundtyp zihlen, werden in der klassischen Ta-
xonomie meist auf dem Niveau von Gattung oder Familie erfasst. Bei den bisher
untersuchten Tier- und Pflanzenarten konnten deutliche Grenzen zwischen den
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Grundtypen festgestellt werden (Abb. 3d). Innerhalb der Grundtypen sind Variationen
in bestimmten Grenzen keine Seltenheit (Bsp. Felsentaube s.0.). Die Zahl der Arten
pro Grundtyp schwankt sehr stark. Weitere bereits beschriebene Grundtypen sind
zum Beispiel die Pferdeartigen (Pferd, Esel, Zebra), die Hundeartigen (dazu gehort
z.B. Haushund, Wolf, Fuchs, Coyote, Schakal) oder die Entenartigen (z.B. Kanada-
gans, Rothalsgans, Trompeterschwan [grofiter Entenvogel der Welt], Schwarzhals-
schwan, Mittelsdger, Stockente, Mandarinente, Laysan-Stockente, Afrikanische
Zwergglanzente).

Abb. 3. a Morpho- und Genospecies: Echter- und Bachnelkwurz, b Aspekte des Grundtypbegriffes, ¢ der
Grundtyp der Fasanenartigen, d die Variabilitit und Kreuzbarkeit der Arten (kleine Kreise) innerhalb der
Grundtypen (grofie Kreise) und Grenzen zwischen den Grundtypen (keine Kreuzungsfihigkeit)

5. Evolutionsfaktoren

Der zweite Teil der vorliegenden Abhandlung beschreibt die Evolutionsfaktoren,
die eine Verdnderung der Arten bewirken, was anhand von Beobachtung und Expe-
riment erklidrt werden kann; sie geht auch der Frage nach, wie weit diese Faktoren
eine Biospecies verdndern konnen. Evolutionsfaktoren sind z.B. Mutation, Selektion
oder Separation. Zunichst mochte ich darauf eingehen, wie der Begriinder der Evo-
lutionstheorie auf seine Hypothese kam. Charles Darwin hat als 22-jdhriger 5 Jahre
lang eine Weltreise auf der »Beagle«, einem englischen Vermessungsschiff, begleitet.
Dabei hat er Tiere gesammelt und wissenschaftliche Zeichnungen angefertigt. 1835
hat die »Beagle« auf San Cristobal, einer Insel des Galapagos-Archipels, angelegt.
Charles Darwin beobachtete die Variabilitit von Finken der Galapagos-Inseln. Dar-
win wird mit diesen Vogeln bis heute immer wieder in Verbindung gebracht. Er fand
dort eine Vogelgemeinschaft von iiberraschend dhnlichen Formen vor, die alle Nah-
rungsquellen ihres Wohnraumes auszunutzen imstande war. Insgesamt sammelte
Darwin 31 Finken. Zuriick in England machte ihn ein Vogelkundler darauf aufmerk-
sam, wie vielfiltig sie in ihrer Korpergrofie und vor allem in der Beschaffenheit des
Schnabels waren. Die trotzdem iiberwiegende Ahnlichkeit der Vogel fiihrte ihn zu
der berechtigten Annahme, dass alle hier lebenden Formen auf eine gemeinsame Ah-
nenform zuriickgehen, die zu einem fritheren Zeitpunkt vom siid- oder mittelameri-
kanischen Festland aus die abgelegenen Galdpagos-Inseln erreicht hat (Abb. 4). Dies
gab ihm die entscheidende Idee einer umfassenden Evolution des Lebens vom Ein-
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fachen zum Komplexen. Die genannte Ahnenform der Finken kam auf eine von Vo6-
geln fast unbewohnte Inselgruppe und konnte sich hier stark vermehren, da weder
Feinde noch Konkurrenten die Entwicklung beeinflussten. Urspriinglich ernédhrten
sich die Darwinfinken ausschlieBlich von Samen. Mit zunehmender Individuenzahl
wurden aber jene Tiere von der natiirlichen Auslese (Selektion) begiinstigt, die sich
von der Ursprungsform unterschieden und so neue Lebensgrundlagen fiir sich er-
schlieBen konnten. So wandelte sich der urspriingliche Typ und spaltete sich in meh-
rere Linien auf, die es erlaubten, die gegebenen Moglichkeiten des Lebensraums voll
auszunutzen und so die Konkurrenz untereinander zu verringern. Konkurrenz bedeu-
tete in diesem Fall vor allem Nahrungskonkurrenz, so dass sich die Abwandlungen
von der Ursprungsform hauptséchlich in den verschiedenen Schnabelformen der neu
entstandenen Arten manifestieren. Der Schnabel bietet damit eine wichtige systema-
tische Grundlage.

Abb. 4. Die Darwinfinken. Die auf dem Festland lebende Ur-
form wurde auf die Galapagosinseln verdriftet, wo sie sich in
mehrere Unterarten aufspalteten

Diese Entdeckung wird hiufig als »das groBartige Experiment der Stammesge-
schichte« bezeichnet. Es kam hier auch tatsdchlich durch Separation, Selektion und
Mutation zur Aufspaltung von Arten und zur Bildung von Rassen. Jedoch gehoren
die Finken nach der Grundtypdefinition zu dem gleichen Grundtyp, da sie noch alle
direkt oder indirekt miteinander kreuzbar sind. Das »groBartige Experiment der Stam-
mesgeschichte« ist demnach einfach ein schones Beispiel fiir Mikroevolution und
liefert keinen Beweis fiir Makroevolution.

Fassen wir noch einmal kurz zusammen, was Darwin auf seiner Reise entdeckt
hat. Er beschrieb drei Faktoren, die zur Abwandlung der Arten fiihrten. Das war zum
einen die enorme Variabilitit der Lebewesen. Variationen findet man iiberall in der
belebten Welt, z.B. findet man bei dem Schneckenhaus der Schnirkelschnecke alle
Farbnuancen zwischen schwarz und gelb und verschiedene Streifenmuster. Der zwei-
te Faktor war die Uberproduktion an Nachkommen: Fische produzieren z.B. viele
1000 Eier, aber nur ein Bruchteil davon kann iiberleben. Das sind in der Regel dieje-
nigen, die an die herrschenden Umweltbedingungen am besten angepasst sind. Der
dritte Faktor war die Begrenzung der Ressourcen, was zu einer langfristig konstanten
Grobe der Populationen fiihrt. Dadurch kommt es zur Auslese (Selektion) der Best-
angepassten. Der Begriff Survival of the fittest beschreibt dieses Szenario. Darwin
sagt selbst dazu: »Das Endergebnis (der natiirlichen Selektion) ist, dass jedes Lebe-
wesen nach immer vorteilhafterer Abdnderung im Verhiltnis zu seinen Lebensbedin-
gungen strebt. Diese Verdnderung fiihrt unausbleiblich bei der Mehrheit der Lebewe-
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sen zu einem stufenweisen Fortschritt der Organisation.«® Im Laufe der Zeit wurden
Darwins Vorstellungen zur Synthetischen Evolutionstheorie ausgebaut. Synthetisch
heif3t sie deshalb, weil es zu einer Synthese von Erkenntnissen aus vielen fiir die Evo-
lutionsforschung relevanten biologischen Disziplinen kam. Mehrere Evolutionsfak-
toren wurden hier zu einem Erklidrungsgefiige kombiniert. Sicherlich ist aus dem
Biologieunterricht noch bekannt, dass die wichtigsten Faktoren Mutation, Selektion,
Rekombination, Gentransfer und Separation sind. Evolution erfolgt allerdings nicht
an einem einzelnen Individuum, sondern am gesamten Genpool einer Population
(Gruppe von Individuen der gleichen Art). Die entscheidende Frage ist daher, welche
Reichweite und Leistungsfahigkeit diese Faktoren haben. Konnen sie auch makroe-
volutiven Neuerwerb von Strukturen bewirken? Die drei wichtigsten, Mutation, Se-
lektion und Separation werden im Anschluss genauer erklért.

5.1. Separation

Unter Separation versteht man eine rdumliche Trennung einer Ausgangspopula-
tion, die zuvor im gleichen Lebensraum gelebt hat und sich damit ungehindert unter-
einander fortpflanzen und durchmischen konnte. Jedes einzelne Individuum unter-
scheidet sich in seinem Erbgut von seinem Nachbar (eineiige Zwillinge ausgenom-
men). Beim Menschen z.B. es gibt keine Person, die zweimal auf der Welt ist. Unter-
schiede treten in Haarfarbe, Groflie, Augenfarbe und so weiter auf. Genauso gibt es
diese Unterschiede auf der DNA; es gibt keine zwei Menschen, deren DNA absolut
identisch ist. Daher konnen Kriminalistiker mit dem genetischen Fingerabdruck den
Titer eindeutig identifizieren. Auch bei Tieren und Pflanzen kann man diese Varia-
bilitét feststellen. Die Separation fiihrt dazu, dass die Population rdumlich getrennt
wird, z. B. durch geologische Ereignisse, Verdriften oder auch einfach durch Ausster-
ben eines Teils der Population nach Naturkatastrophen. Es entstehen zwei Teilpopu-
lationen, in dem Beispiel in Abbildung 5B eine grofiere, die noch eine grofie Vielfalt
aufweist und eine kleinere, deren Variabilitit stark reduziert ist. Das Resultat davon
ist, dass sich die genetische Variabilitidt im Vergleich zur Ausgangspopulation ten-
denziell verringert. Die Teilpopulationen entwickeln sich verschieden weiter, da das
Potential fiir eine Durchmischung der verschiedenen Merkmale (Allele) bei der Fort-
pflanzung besonders in der kleineren Teilpopulation reduziert ist. Das kann dazu fiih-

A B c R, Abb. 5. Bei der Isolation wird von der

h @@ R Ursprungspopulation eine Teilpopulation

—ul ) T @R ® abgetrennt. Deren genetische Variabilitt

R, NO) @R & ist vermindert. Dadurch kann ein Merk-

Abspaltung einer Rasse R: Abspaltung in viele Ras‘:en mal deutliCher ausgepragt Werden (Z' B'

Grundtyp > a5 4, heutigeBiospeziesinden ein leicht blauer Schimmer im Fell von

Beispiel: Vorliufer der Grenzen der Grundtypen Biren, die isoliert von den iibrigen
Cnspemattery T T e > ewinken Bospees Artgenossen in einem Tal lebten)

¢ C. DARWIN, Die Entstehung der Arten durch natiirliche Zuchtwahl, Stuttgart 1963, 175.
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ren, dass sich in der kleineren Population ein Merkmal verstirkt ausprdgt und somit
eine neue Unterart in der Population entsteht. Die genetische Variabilitét verringert
sich also bei dem Prozess der Separation.

5.2. Selektion

Der zweite Faktor ist die Selektion. Selektion bedeutet, dass die am besten an die
jeweiligen Umweltbedingungen angepassten Individuen iiberleben. Andern sich die
Umweltbedingungen iiber langere Zeit nicht, dann sorgt die Selektion fiir eine lang-
fristige Stabilitéit der Arten. Bei Veridnderung der Umweltbedingungen bewirkt die
Selektion eine Anpassung an die neuen Umweltbedingungen. Dies war auch bei den
Darwinfinken der Fall, als sie die neuen Lebensriaume auf den Inseln besiedelten und
dort andere Lebensbedingungen vorfanden als auf dem Festland. Aulerdem fiihrt die
Begrenztheit des Lebensraumes aufgrund der Uberproduktion von Nachkommen zur
inner- und zwischenartlichen Konkurrenz, so dass nur die konkurrenzstirkeren iiber-
leben (survival of the fittest). Selektion bewirkt also die Auswahl geeigneter Indivi-
duen aus der Population, die unter den bestimmten Umweltbedingungen mehr Nach-
kommen erzeugen konnen. Das lédsst sich am besten an einem Beispiel erklidren. Das
Knéuelgras ist eine Art, die auf vielen Wiesen vorkommt und eine knéduelartige ver-
dickte Rispe besitzt, daher der Name. Normalerweise wachsen diese Pflanzen nicht
auf verseuchten Boden, wie dies der Fall auf Bergwerkshalden ist, die Schwermetalle
enthalten, da diese die Pflanzen abtoten. Es gibt jedoch vereinzelt Pflanzen, die auf
diesen Halden iiberleben. Deren Nachkommen sind ebenfalls in der Lage, die vergif-
teten Halden zu besiedeln (Abb. 6). Genetische Untersuchungen haben gezeigt, dass
die Haldenpflanzen sich kaum noch oder gar nicht mehr mit den Formen umliegender
unbelasteter Standorte, von denen sie abstammen, kreuzen. Die Gifttoleranz riihrt
wahrscheinlich daher, dass eine Einschrinkung der Aufnahme von Mineralsalzen
aus dem Boden vorliegt. Nun stellt sich die Frage, ob damit ein Hinweis auf eine be-
ginnende Hoherentwicklung vorliegt. Die genetische Untersuchung hat gezeigt, dass
die Haldenpflanzen keine neuen Eigenschaften erworben haben. Die Féahigkeit zur
Gifttoleranz war jedoch bereits in der natiirlichen Variabilitdt vorhanden. In der Aus-
gangspopulation war zu einem geringen Prozentsatz schon die Fihigkeit gegeben.
Sie hatte aber keine Bedeutung, da es kein Gift gab. Diese Fihigkeit erweist sich nun
auf Giftboden als vorteilhaft. Die Pflanzen, die diese Eigenschaft nicht ausgeprigt
haben, sterben ab. Es handelt sich also hierbei um eine Fihigkeit, die sich in einer

Samen
- el Knauelgras (Dactylis)

N

normaler Boden
nattirliche Variabilitat

Abb. 6. Auf schwermetallverseuchten Boden sterben die Samen des Knéulgrases in der Regel ab. Nur we-
nige konnen sich dort etablieren: das Gift wirkt als Selektionsfaktor.
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speziellen Umgebung als vorteilhaft erweist. Es erfolgte kein Erwerb neuer Eigen-
schaften. Die Vorginge bei den Bergwerkshaldenpflanzen zeigen also deutlich, dass
Artbildung nicht als beginnende Hoherentwicklung anzusehen ist. Sie geht vielmehr
mit Spezialisierung und damit Verarmung des Genpools einher. Isolation und Selek-
tion an sich steuern daher zur Frage nach der Makroevolution keine Erkenntnisse bet,
da es keinen Informationszugewinn gibt.

5.3. Kombinierte Wirkung von Separation und Selektion

Bei der Artbildung wirken Separation und Selektion meist zusammen. Was bewir-
ken nun die beiden Faktoren Separation und Selektion zusammen? Welche Konse-
quenzen erfolgen aus der Aufspaltung der Arten? Die Ausgangssituation der Artbil-
dung war eine genetisch reiche Ausgangspopulation, wie es bei der Festlandsform
der Darwinfinken der Fall war. Die Buchstaben in Abbildung 7 links stehen fiir die
genetische Variabilitit: je mehr Buchstaben, desto grofer die genetische Vielfalt.
Durch mehrfach hintereinander erfolgte Artaufspaltung kommt es zur Verarmung des
Genpools: die Zahl der Buchstaben, die iibrigbleibt, nimmt ab. Damit vermindert
sich die Variabilitit, die Anpassungsfihigkeit oder Flexibilitit bei sich nochmals &n-
dernden Umweltbedingen verringert sich, und die Aussterbegefahr steigt. Die heute
lebenden Darwinfinken haben also eine geringere genetische Variabilitit als ihre
Vorfahren, es sind nur noch wenige Buchstaben vorhanden und damit nur noch ein
Bruchteil der urspriinglichen Vielfalt. Der holldndische Zoologe Duyvenne de Wit
hat diese Vorgénge wie folgt beschrieben: »Wenn sich eine Randpopulation den Weg
zu einen neuen Lebensraum bahnt, kann sie nicht alle Gene ihrer Mutterpopulation,
sondern nur einen Teil davon, mitnehmen. Jede neue Rasse oder Art, die aus einer
fritheren hervorgeht, besitzt daher einen drmeren Genpool. Folglich ist Substanzver-
lust des Genpools der Preis, den jede Rasse oder Art fiir das Vorrecht zuzahlen muss,
ins Dasein zu kommen. Wenn sich der Artbildungsprozess oft nacheinander wieder-
holt, entstehen schlieBlich Arten, deren Genpool soweit ausgelaugt ist, dass schon re-
lativ geringfiigige Anderungen der Umwelt ausreichen, um ihr Aussterben zustande
zu bringen. Das tragische Schicksal extrem angepasster Arten oder Rassen ist daher
unwiderruflich der genetische Tod.«” Am Beispiel der Geparde kann man den letzten
Satz vom genetischen Tod gut belegen (Abb. 7 rechts). Die Gepardenpopulation
zeigt fast keine Variabilitét in ihrem Genom, d.h. ein Gepard gleicht dem anderen fast
vollig. Der braune Balken in Abb. 7 rechts zeigt, in wieviel Prozent ein Tier mischer-
bigist (d.h. es existieren von einem Merkmal verschiedene Varianten im Genom, von
denen eine jeweils dominant die andere rezessiv ist). Der griine Balken gibt die Hiu-
figkeit polymorpher Genorte in Prozent an, also den prozentualen Anteil der Genorte,
die in mehreren Allelen im Genpool der Art vorliegen. Bei den Geparden ist das je-
weils null. Der Gepard ist daher auch vom Aussterben bedroht. Ein hoher Anpas-
sungsgrad geht demnach mit einer geringen Variabilitit einher und eine geringer An-

7J. GRUN, Die Schopfung — ein géttlicher Plan. Die Evolution im Lichte naturwissenschaftlicher Fakten
und philosophisch-theologischer Grundlagen. Miistair / CH (Verax) 2000, S. 543.
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passungsgrad mit einer hohen Variabilitidt. Anpassung und Spezialisierung sowie Ho-
herentwicklung auf der anderen Seite sind somit grundverschiedene Dinge. Sie tragen
nichts zur Neugewinnung von genetischer Information bei. Es bleibt also nur noch
ein Evolutionsfaktor {ibrig, der das Potential hat, neue Information zu generieren, das
ist die Mutation. Kann die Verarmung des Genpools infolge der Artaufspaltung durch
Mutationen aufgehalten werden?

erhdhte Anpassungsgrad Variabilitat
Aussterbegefahr

hoch -«—— gering
niedrig <«———» hoch

geringere Flexibilitat
bei Umwelt-
veranderungen

ﬁ '; lozelot

Verminderung [
der Hauskatze

Variabilitat IMensch

0% 10 20 30 40 50

|Gepard

Abb. 7. Links: Abnahme der genetischen
Variabilitit mit der Artaufspaltung.
Rechts: Die genetische Variabilitit ist bei
den Geparden null, ein Gepard gleicht
damit dem anderen. Er ist daher vom
Aussterben bedroht.

5.4. Mutation

Mutation wird als eine dauerhafte Verdnderung des Erbgutes (lat. mutatio Veréin-
derung, Wechsel) definiert. Sie betrifft zunéchst nur das Erbgut einer Zelle, wird aber
von dieser an alle eventuell entstehenden Tochterzellen weitergegeben. Mutationen
konnen spontan auftreten, z.B. durch Fehler bei der Replikation (Vervielfiltigung des
Erbinformationstrédgers); es kann auch keine erkennbare Ursache geben, oder sie
werden durch dufere Einfliisse verursacht, wie beispielsweise durch Strahlung oder
erbgutverdndernde Chemikalien (Mutagene). Drei wesentliche Folgen resultieren
fiir den Organismus. (1) Eine Mutation kann negative Folgen haben, d.h. ihre Triger
sind weniger konkurrenzfihig und weniger iiberlebensfihig, z. B. durch einen Funk-
tionsverlust wie bei der Rot Griin Blindheit. (2) Die zweite Art sind neutrale Muta-
tionen. Das sind die meisten Mutationen. Viele Mutationen fiihren dazu, dass eine
Verdnderung in einem DNA-Abschnitt keine Konsequenzen nach sich zieht, wenn
die Stelle, die veridndert wurde, nicht fiir eine genetisch relevante Information benutzt
wird. Aber auch wenn die verdnderte Stelle Informationstrédger ist, kann es sein, dass
sich der Informationsgehalt des Gens nicht verindert hat, da einzelne Aminoséduren
nicht durch eine 1:1-Beziehung zwischen DNA-Strang und passender Aminosiure
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kodiert sind, sondern durch eine 1:n-Beziehung. Solche Arten von Mutationen fiihren
dazu, dass innerhalb einer Gruppe von Organismen funktional gleiche Gene unter-
schiedliche genetische »Buchstaben« innerhalb ihrer Nukleotid-Sequenz besitzen.
Diese Unterschiede, die Polymorphismen heiflen, lassen sich ausnutzen, um Ver-
wandtschaftsbeziehungen zwischen Individuen abzuleiten, oder auch um eine durch-
schnittliche Mutationsrate abzuschitzen. (3) Positive Mutationen bringen einen Vor-
teil fiir das Individuum mit sich, sie treten jedoch unter natiirlichen Bedingungen sehr
selten auf. Durch Austausch der Basenpaare werden hier Proteine veridndert oder ein-
fach nur anders reguliert, was eine Anderung im Korperbau oder in Kérperfunktionen
und/oder im Verhalten des Organismus bewirken kann, die ihm Vorteile gegeniiber
seinen unverdnderten Artgenossen bietet. Wenn diese Mutation an die Nachkommen
vererbt wird, hat sie eine erste Voraussetzung erfiillt, dass sie sich einst durchsetzen
kann. Der Mensch macht sich zudem den genomverdndernden Effekt ionisierender
Strahlen zunutze, um Mutationen kiinstlich auszul6sen. Eine Anwendung besteht in
der Bestrahlung von Pflanzensamen, um neue Sorten zu erzeugen und wirtschaftlich
zu nutzen. Ein Beispiel fiir Mutation sind die Manx-Katzen. Sie sind durch Genmu-
tation infolge extremer Inzucht entstanden. Neben der Schwanzlosigkeit bestehen
Skelettmissbildungen und weitere Fehlbildungen, also eine negative Mutante. Auch
die Sphynx-Katze ist eine negative Mutante. Sie hat keinerlei Fell. Diese Rasse wird
seit 1966 aus einer in Kanada geborenen, natiirlich mutierten Katze vom Menschen
weitergeziichtet. Unter natiirlichen Bedingungen wiren sie nicht lebensfihig. Muta-
tionen kénnen auch Anderungen hervorrufen, die zu Tieren mit zwei Képfen oder
Fliegen mit vier statt zwei Fliigeln fiihren. Oft entstehen durch Mutationen solche
missgebildeten Strukturen. Dabei bedeutet es nicht, dass eine atypische Struktur eine
neue Struktur ist. Der alte oder urspriingliche Bauplantyp liegt ja noch zugrunde, er
wurde nur modifiziert. Eine neue Struktur ldge z. B. dann vor, wenn ein Schwein
durch Mutationen funktionsfihige Federn bekdme. Aus der Reihe der bereits aufge-
zeigten Evolutionsfaktoren sind positive Mutationen also die einzige Quelle fiir neue
Strukturen und Dazugewinn an genetischer Information. Die Hoherentwicklungs-
vorstellung geht ja davon aus, dass eine primitive Urzelle am Anfang stand. Die pri-
mitive Urzelle muss genetische Information dazu gewinnen, um neue Arten hervor-
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Abb. 8. Links: Die Evolutionstheorie postuliert eine Zunahme der genetischen
Information. Selektion und Isolation scheiden als Quelle neuer Information aus.
Rechts: Hypothese und Alternativhypothese zur Wirkung der Evolutionsfaktoren.
Erkldrung siehe Text.
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zubringen (Abb. 8 links). Durch Artbildung verlorengegangene Allele miissen durch
neuartige ersetzt werden. Makroevolution erfordert Informationszugewinn. Reicht
die Mutation als Faktor aus, um diese verlorengegangenen Allele durch neuartige zu
ersetzen? Kann das Auftreten von Mutationen den Verarmungsprozess bei der Art-
aufspaltung ausgleichen oder sogar iiberbieten? In der Wissenschaft ist es iiblich,
Hypothesen aufzustellen. Die Hypothesen dienen als Arbeitsgrundlage, um die Er-
gebnisse der durchgefiihrten Experimente schliissig zu interpretieren. Die Fragestel-
lung im Kontext der Evolutionstheorie ist, zu welchen Erkenntnissen man aufgrund
empirischer Ergebnisse der Mutationsforschung kommt.

Die erste Hypothese besagt, dass durch die Wirkweise der Evolutionsfaktoren Ma-
kroevolution ausreichend erkliart werden kann. Das bedeutet, man kann zumindest
ansatzweise nachweisen, dass eine grundtypiiberschreitende Verdnderung der Arten
und Entstehung neuer Konstruktionselemente mdoglich ist und damit auch in der
Natur beobachtbar ist oder gegebenenfalls durch kiinstliche Eingriffe provoziert wer-
den kann. Hypothese I prognostiziert, dass z. B. aus einem wurmartigen Organismus
schlieBlich ein Insekt mit ganz neuen Organisationsprinzipien entstehen kann (Abb.
8 rechts). Die Alternativhypothese besagt, dass die Wirkweise der Evolutionsfaktoren
im Bereich der Mikroevolution bleibt. Als Ergebnis wiirde man hier erwarten, dass
sdamtliche Versuche zur Variabilitdt der Arten nie das Grundtypniveau iiberschreiten,
innerhalb der Grundtypgrenzen jedoch ein enormes Variationspotential abgerufen
werden kann. Hypothese II erwartet, dass aus einem Urwurm nur ein speziell ange-
passter Wurm wird, der immer noch zum betreffenden Grundtyp gehort.

5.5. Vier Beispiele fiir Mutationen

Eine weitere Eigenschaft, die beachtet werden muss ist die, dass nur diejenigen
Mutationen zum evolutionéren Fortschritt beitragen, die ihrem Tréger direkt oder in-
direkt einen Vorteil verschaffen im Vergleich zu den anderen Organismen. Und ob ei-
ne Mutation vorteilhaft ist, hingt von den jeweiligen Lebensbedingungen ab, wie die
folgenden Beispiele verdeutlichen sollen. (a) Das erste Beispiel sind blinde Hohlen-
fische. Urspriinglich waren die Tiere kriftig pigmentierte, sehende Fische, die an der
Wasseroberfliche lebten. Es haben sich heute insgesamt rund 30 verschiedene For-
men ausgebildet; manche davon entwickelten sich zu farblosen, blinden Fischen, die
optimal an das lichtlose Leben in den Hohlensystemen angepasst waren. Die blinden
Hohlenbewohner haben im Zuge der Anpassung auch den Korperbau leicht verdndert:
im Kiefer tragen sie mehr Zihne, und in Maul und Rachen verfiigen sie iiber mehr
Geschmacksknospen, um besser Nahrung zu finden. 2008 gab es dazu einen Beitrag
in »Welt online«. Dort steht®: Forscher machen blinde Hohlenfische sehend: »Mehr
als eine Million Jahre haben die blinden Hohlenfische in Mexiko gebraucht, um sich
an ein Leben ohne Licht anzupassen: Dazu haben sie sogar ihren Sehsinn aufgegeben.
US-Forschern ist es durch Kreuzung gelungen, die Fische wieder zum Sehen zu brin-

$ Die Welt online Wissen (10. Januar 2008). http://www.welt.de/wissenschaft/article1538298/Forscher_
machen_blinde_Hoehlenfische_sehend.html.
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gen, wie das Wissenschaftsmagazin Current Biology berichtet. Die Sehfdhigkeit
konnte in nur einer Fisch-Generation wieder angeziichtet werden. »Die Wiederher-
stellung der Sehfihigkeit ist in einer Generation moglich, weil die einzelnen Popula-
tionen in verschiedenen Hohlensystemen aus verschiedenen Griinden blind geworden
sind. Das bedeutet, dass verschiedene Gene in den einzelnen Populationen funktions-
los sind«, so Borowsky. Die Kreuzungen mit anderen Fischen hatte den Forschern
deutlich vor Augen gefiihrt, wie schnell physische Anpassungen durch Ziichtungen
mit anderen Artgenossen wieder riickgéngig gemacht werden konnen. Die genetischen
Defizite einer Elterngeneration konnten einfach durch die noch vorhandenen Gene
anderer Populationen wettgemacht werden. Das Forscherteam konnte zeigen, dass je-
ne Gene, die fiir den Aufbau der Linse und Hornhaut bei den Fischen zustindig sind,
auch bei den blinden Tieren voll funktionstiichtig blieben. »Das heifit, dass trotz der
Blindheit der Fische, die funktionalen visuellen Systeme nur durch Mutationen einiger
Schliisselgene deaktiviert werden, erldutert Jeffery (ebd.).

(b) Das zweite Beispiel sind flugunfihige Insekten auf stark windumtosten Inseln.
Durch Mutationen kam es zum Verlust der Fliigel. Unter normalen Umsténden ist das
ein grofer Nachteil, da die Insekten z.B. angreifenden Feinden nicht mehr davonflie-
gen konnen. Nur auf dem sturmumtosten Inseln bietet es grolen Vorteil, da alle In-
sekten mit Fliigeln auf ihren Fliigen auf See verdriftet werden und dort dann umkom-
men konnen. Hier hat sich also eine sonst nachteilige Mutation als vorteilhaft erwie-
sen.

(c) Das dritte Beispiel sind noch die Darwinfinken, da die Darwinfinken mit ihren
verschiedenen Schnabelformen eines der Paradebeispiele fiir Evolution sind. Die Va-
riabilitdt der Schnébel ist aber auch ein instruktives Beispiel fiir die Polyvalenz von
Grundtypen. Ein groleres Ausmall an Polyvalenz ist moglich, wenn verschiedene
Merkmalsauspriagungen quasi vorprogrammiert sind und z. B. durch Umweltreize
angeschaltet werden. Solche » Anschaltmdglichkeiten« werden gemifs dem Grund-
typmodell erwartet. Entwicklungsbiologen haben herausgefunden, dass ein Protein,
welches eine Rolle bei der Entwicklung der Kopfes und anderer Knochen spielt, auch
zu den Molekiilen gehort, welche die Form der Schnibel beeinflussen. Je nachdem,
wo und wann das »Knochen-Morphogenese-Protein 4« (bone morphogenetic protein
4, BMP4) wihrend der Ontogenese eingeschaltet wird, entstehen verschiedene For-
men von Schniibeln, stellten Wu et al. (2004)° bei Untersuchungen an Hiihnern und
Enten fest. Lange, breite Schnébel bildeten sich, wenn die BMP4-Menge hoch gehal-
ten wurde; bei geringen Konzentrationen wurden die Schnébel nur kurz. Wird die
Menge an BMP4 wiihrend der Entwicklung geindert, konnen missgebildete Schnibel
entstehen. Eine andere Forschergruppe stellte fest, dass auch bei sechs verschiedenen
Darwinfinken-Arten das Muster der Genexpression von BMP4 mit der Form der
Schniibel variiert (Abzhanov et al. 2004)!°.

°P.WU /P-X.JIANG / S. SUKSAWEANG / R. B. WIDELITZ / C. M. CHUONG, Molecular shaping of
the beak, in Science 305 (2004) 1465-1466; E. PENNISI, Bonemaking protein shapes beaks of Darwin’s
finches, in Science 305 (2004) 1383.

10 A.ABZHANOV / M. PROTAS / B.R. GRANT, P.R. GRANT/ C.J. TABIN, Bmp4 and morphological
variation of beaks in Darwin’s finches, in Science 305 (2004) 1462-1465.
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(d) Das letzte Beispiel ist die Resistenzbildung gegeniiber Antibiotika durch Bak-
terien. Antibiotika hemmen durch Bindung an ribosomale Proteine die Proteinsyn-
these, das Bakterium kann normalerweise dann nicht mehr iiberleben. Mutationen
fiihren nun zum Austausch einer Aminoséure, und damit dndert sich die Raumstruktur
des Proteins mit der Folge, dass das Antibiotikum nicht mehr an das Zielprotein bin-
den kann und die Zelle damit resistent wird. In der Natur produzieren z.B. Pilze na-
tiirlicherweise Antibiotika, um sie zur Verteidigung gegen Bakterien einzusetzen. Es
ist daher verstéindlich, dass Bakterien iiber Mechanismen zum Abbau von Antibiotika
verfiigen und dafiir auch tiber gute Anpassungsmoglichkeiten verfiigen. Antibiotika-
resistente Zellen liegen allerdings schon vor Einwirkung des Antibiotikums vor. Das
Antibiotikum selbst iibt lediglich eine Selektionsfunktion aus. Mit Hilfe von Selek-
tivndhrmedien konnen die resistenten Zellen aus der Population isoliert werden. Es
kann kein Zweifel daran bestehen, dass der Erwerb einer Antibiotikaresistenz ein
mikroevolutiondrer Vorgang mit selektionspositiver Wirkung ist, wenn die Bakterien
Antibiotika als Selektionsfaktor ausgesetzt sind.

6. Ergebnisse von Beobachtung und Experiment

Wissenschaft lebt von Beobachtung und Experiment. Das wurde bereits im ersten
Teil ausfiihrlich behandelt. Im Folgenden werden drei Experimente vorgestellt, die
mit dem Ziel durchgefiihrt wurden, die Variabilitit von Organismen zu untersuchen.
Die Experimente kann man unter der groBen Frage betrachten: Ist es moglich, den
darwinistischen Zufall-Auslese-Mechanismus experimentell zu untersuchen? Um
dies zu priifen, benotigt man eine grofe Population und/ oder viele Generationen. Die
drei Beispiele sind (1) Fruchtfliege Drosophila, (2) Escherischia coli Bakterien und
(3) eine einzelne Proteinsequenz.

6.1. Drosophila melanogaster

Die Fruchtfliege Drosophila melanogaster (Abb. 9) ist seit 1908 als Modellorga-
nismus der Genetik etabliert. Man benutzt sie, weil sie genetisch einfach aufgebaut
ist und im Labor leicht geziichtet werden kann. Zudem enthilt sie vier Paare von
leicht zu beobachtenden Chromosomen mit nur 13 600 Genen. Im Mérz 2000 lag die
vollstindige Sequenz des Genoms der Fruchtfliege vor. Seit 100 Jahren benutzen
Biologen die Fruchtfliege Drosophila und haben inzwischen Tausende von Experi-
menten mit ihr durchgefiihrt, um die Vererbungsgesetze zu erforschen. Dazu arbeiten
Biologiestudenten in ihrer Praxis mit Fruchtfliegen, wobei sie versuchen, neue Vari-
anten hervorzubringen, indem sie verschiedene Fruchtfliegetypen miteinander kreu-
zen. Mutationen wurden auch kiinstlich erzeugt, z. B. durch Rontgenstrahlung. Auf
diese Weise sind beispielsweise abnormale Fliigelformen, farbige Augen etc. ent-
standen. Uber 3000 Mutationen sind von der Fruchtfliege bis heute beschrieben wor-
den. Trotz unzihliger Mutationen und intelligenter menschlicher Selektion ist nie ein
neuartiges Lebewesen entstanden. Bis heute ist noch nie eine Weiterentwicklung zu
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einem neuen, vorteilhafteren Bauplan festgestellt worden. Der Evolutionist Pierre-P.
Grassé musste daher feststellen: »Die Fruchtfliege, das bevorzugte Forschungsobjekt
der Genetiker, deren geografische, biotopische, urbane und rurale Typen man von
vorne und hinten kennt, scheint seit Urzeiten dieselbe geblieben zu sein«!!.

Abb. 9. Drosophila melanogaster

6.2. Escherischia coli

Das zweite Experiment wurde mit Escherischia coli Bakterien durchgefiihrt. E.
coli ist das Bakterium, das gewohnlich den Verdauungstrakt bewohnt und dort einen
Grofteil der Arbeit verrichtet, aber auch z.T. zu schweren Erkrankungen fiihren kann.
Bakterien bieten ideale Bedingungen dafiir, viele Generation auf engem Raum in
kurzer Zeit zu beobachten und zu manipulieren. Mit ihren kernlosen Zellen sind sie
noch einfacher gebaut als Zellen mit Zellkern. Man kann jedoch nicht ohne weiteres
Bakterien als primitiv bezeichnen. Jedes einzelne Bakterium enthilt das Leben in ei-
ner unvorstellbaren Komplexitidt. Sermonti, ein italienischer Genetikprofessor,
schreibt in seinem Buch »Le Forme della Vita« folgendes: »Makroevolution setzt un-
vorstellbar grole Zeitrdume voraus. Daher wird sie hiufig als nicht experimentell
priifbar angesehen. Bakterien konnen jedoch gute Modelle sein, um auch postulierte
makroevolutive Vorginge zu priifen. Sie sind haploid, Mutationen setzten sich daher
besonders schnell durch. Sie zeichnen sich mit einer geringen Verdoppelungszeit aus
mit minimal 15 min. Ein solches Bakterium weist unter giinstigen Bedingungen nach
Ablauf von 100 Jahren ca. 3.500.000 Generationen auf, dagegen zum Vergleich die
Fruchtfliege 1700 und der Mensch nur 5. Etwa 100.000 Generationen aber sollen ge-
niigen, um vom primitiven Vormenschen zum Homo sapiens zu gelangen. Diese Ge-
nerationenzahl kann bei Bakterien in etwas mehr als einem Jahr erreicht werden. Sie
sind daher zur experimentellen Priifung von Evolutionshypothesen gut geeignet.«!?

Richard Lenski'? fiihrte und fiihrt ein solches Experiment durch mit folgendem
Schema: Eine Ausgangskultur mit Bakterien in 10 ml Ndhrlosung wird tiber Nacht
bebriitet. Die Bakterien wachsen und vermehren sich dabei, so dass am néchsten Tag
ein Teil der neuen Ausgangskultur in ein neues Medium iibertragen wird. Dieser Vor-
gang wird kontinuierlich iiber Jahre hinweg wiederholt. Dazu ein paar Zahlen: In
eine 1 Liter-Kanne leben bis zu 1 Billion Bakterien. Jede Abtrennung produziert iiber
Nacht 6,6 Generationen, da die Verdoppelungszeit der Bakterien sehr kurz ist. Das
heift innerhalb von 24 Stunden konnen sich die Bakterien 6,6-mal verdoppeln. Das

'I'P. P. GRASSE, Evolution of living Organisms, New York 1977, S. 130.

121n: J. GRUN, Die Schépfung — ein géttlicher Plan, S. 218. Vgl. G. SERMONTI, Le forme della vita. In-
trodzione alla biologia, Roma 2003 (zuerst 1981).

13 http://myxo.css.msu.edu/ecoli/overview.html (Richard Lenski, Michigan State University, Experimental
Evolution: Overview of the E. coli long term evolution experiment).
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ergibt in einer Woche insgesamt 46 Generationen. In einem Jahr sind es schon iiber
2 400 und in zehn Jahren sind 24 000 Generationen. Wenn man bedenkt, dass man
fiir den Menschen eine Generationszeit von 25 Jahren ansetzt, sind 6,6 Generationen
innerhalb von 24 Stunden enorm viel. Es steht also eine entsprechend grof3e Popula-
tion zur Verfiigung, deren Eigenschaften sich im Verlaufe der Zeit verédndern konnen.
Evolution kann hier direkt beobachtet werden. Man erkennt das z. B. daran, ob eine
Mikrobe besser wichst oder schlechter. Die Evolutionsforschungen von Richard
Lenski sind eigentlich Ziichtungsversuche mit 12 urspriinglich dhnlichen E. coli-
Kulturen. Lenski arbeitet seit 1988 an diesem Experiment und hat bisher schon iiber
50 000 Evolutionsgenerationen geziichtet. Das Ergebnis kann im Internet nachgele-
sen werden; die wichtigsten sind hier zusammengefasst: 1. die Bakterien haben sich
den Umstinden angepasst und wurden grofer, 2. der Hauptteil der Anpassungen fand
withrend der ersten 2000 Generationen statt, 3. die Anderungen beschrinkten sich
hauptsédchlich auf 5 Gene, 4. nach 20 000 Generationen konnte eine kleinere Anzahl
an genetischen Anderungen festgestellt werden und 5. es waren nach wie vor E. coli
Bakterien. Das Fazit aus dem Experiment lautet somit, dass Zufall nur sehr geringe
Anderungen produzieren kann. Der Befund ist fiir die Evolutionslehre sehr enttiu-
schend. Der Informationszuwachs durch Mutation und Selektion bei Bakterien hélt
sich in engen Grenzen. Eine nennenswerte Komplexitdtszunahme konnte bisher nicht
beobachtet werden. Vielmehr bleiben alle bisher beobachteten Verdnderungen im
Bereich der Mikroevolution. Man kann sie mit der vom Menschen seit Jahrtausenden
praktizierten Tier- und Pflanzenziichtung vergleichen. Nun stellt sich die Frage, ob
Mikroben durch gezielte Manipulation veridndert werden kdnnen und wie weit? Dazu
folgt Beispiel (3), bei dem es um die Evolution eines Proteins (= kleiner Baustein ei-
ner Zelle) geht.

6.3. Synthetische Proteinsynthese

Proteine sind aus 20 verschiedenen Bausteinen (Aminosduren; AS) zusammenge-
setzt, die wie in einem Satz nacheinander stehen und einen Sinn ergeben. Der Sinn
ist im Fall der Proteine die Funktion. Die Reihenfolge und die Anzahl der verschie-
denen Aminosduren bestimmen die Funktion des Proteins. In Lebewesen kommen
insgesamt 20 AS vor. Man kann das mit unserem Alphabet vergleichen. Wir haben
dort 26 Buchstaben. Diese 26 Zeichen konnen wir beliebig kombinieren und dadurch
so gut wie alles ausdriicken, was wir wollen. In der Sprache der Zelle gibt es diese 20
Aminosduren, die so fungieren wie unsere Buchstaben und die in passender Abfolge
das ausdriicken, was die Zelle tun soll. Das Enzym Xylanase besteht z. B. aus ca. 200
AS.Diese 200 AS ergeben den biochemischen Satz und bilden das fertige, funktions-
fihige Enzym (Abb. 10). Der Mensch macht sich heute Enzyme in der Industrie oder
in der Forschung zu Nutze fiir seine Synthesen. Wenn man dort aber nur die Enzyme
einsetzt, wie man sie in der Natur vorfindet, kann es zu Problemen kommen. Natiir-
liche Enzyme eignen sich nicht immer fiir den industriellen Gebrauch, sie ertragen
z.B. keine hohen Temperaturen. Wenn man die Struktur des Proteins kennt, kann man
aber gezielt eingreifen und einzelne AS durch Mutationen austauschen. Bestehende
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Strukturen konnen so gezielt modifiziert werden mit dem Ergebnis, dass es z.B. zu
einer Verbesserung der Aktivitét, der Stabilitdt oder der Funktionalitit in Losungs-
mitteln kommt. Bei der Xylanase konnte man mit dem Austausch von 2 AS eine er-
hohte Hitzeresistenz erzeugen (Abb. 10).

ASINYDQNYQTGGQVSYSPSNT
GFSVNWNTQDDFVVGVGWTGS
SAPINFGGSFSVNSGTGLLSVYG
WSTNPLVEYYIMEDNHNYPAQG
TVKGTVTSDGATYTIWENTRVN

EPSIQGTATFNQYISVRPRTSGT
VTVQNHFNAWASLGLHLGQMN

YQVVAVEGWGGSGSASQSVSN

: &

Abb. 10. Aminosédure (AS) Abfolge bei dem
Enzym Xylanase. Jeder Buchstabe steht fiir
eine AS. Jede AS wird durch 3 Zeichen auf
der DNA codiert. Die fett gedruckten Buch-
staben sind die AS, die gezielt verdndert wur-
den mit dem Ergebnis einer hoheren Tempe-
raturstabilitit.

Abb. 11. Francisco J. Blanco versuchte mit sei-
nem Team, eine Proteinsequenz kiinstlich
sukzessive in eine andere zu umzuwandeln, um
einen moglichen makroevolutiven Weg
aufzuzeigen. Ergebnis der Versuche war, dafl
die Zwischenglieder nicht stabil und nicht
funktionsfiahig waren.

Die Frage, die jetzt an Bedeutung gewinnt, ist die, inwieweit man ein Protein ver-
dndern kann, ohne dass es seine Funktion verliert. Als Beispiel dienen die Versuche
von Francisco J. Blanco et al.1999'*. Bei diesem Versuch mit den Proteinen ging es
darum, ein Ausgangseiweill zu modifizieren mit dem Ziel, durch schrittweise Ande-
rung das Protein A in das Protein B zu iiberfiihren (Abb. 11). Bei den Versuchen von
Francisco J. Blanco et al.1999 geht es also um die experimentelle Umwandlung von
Struktur A in Struktur B. Man kann dies auch als geplante Makroevolution bezeich-
nen. Blanco et al. haben fiir ihren Versuch als Ausgangsprotein einen Teil des Proteins
A-spectrin benutzt und zwar die SH3-Domaine (SH3). Dies ist eine konservierte
kleine Proteindomaine (=Ausschnitt), das heiflt, er kommt so in verschiedenen Orga-
nismen vor. Er ist ca. 60 Aminoséuren lang und z.B. in den Proteinen der Phospholi-
pasen (spalten Phosphor von Verbindungen ab) oder Kinasen (Kinasen sind Enzyme,
die einen Phosphatrest von einem Nucleosidtriphosphat [z. B. ATP] auf andere Sub-
strate iibertragen und umgekehrt) zu finden. Das Zielprotein, in das das Ausgangs-
protein schrittweise iiberfiihrt werden soll, ist die B1 Domaine des streptococcalen G
Proteins, welches auch ca. 60 Aminosduren lang ist. Es soll also aus einem Baugeriist
A ein komplett neues Baugeriist B durch schrittweise Anderung der Ausgangsform
erzielt werden, wobei das Protein immer noch seine Funktion beibehalten muss. Ver-

4F.J.BLANCO/1.ANGRAND/L. SERRANO, Exploring the Conformational Properties of the Sequence
Space between two Proteins with Different Folds: An Experimental Study, in: J. Mol. Biol. 285 (1999),
741-753.
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liert das Protein im Laufe der Veridnderung, die hier bereits auf der Stufe der Makroe-
volution ablduft, weil ein komplett neues Protein erzeugt werden soll, seine Funktion,
ist es fiir die Evolution wertlos, weil es durch die Selektion aussortiert wird. Es muss
durch so eine Veridnderung immer etwas entstehen, was einen positiven Selektions-
wert im Vergleich zu seinem Vorginger aufweist. Blanco und seine Mitarbeiter kamen
in ihrer Studie zu dem Ergebnis, dass eine schrittweise Anderung des Proteins A zu
Protein B nicht moglich war. Sie schreiben dazu: »The results obtained here suggest
that the appearance of a completely new fold protein from an existing one is unlikely
to occur by evolution through a route of folded intermediate sequences.« Auch hier
bestitigt sich wieder die Hypothese, die dem Mikro- und Makroevolutionskonzept
folgt. Man findet zahlreiche Hinweise auf eine begrenzte Verdnderbarkeit der Orga-
nismen, hier in dem Fall der Proteine. Man kann sie innerhalb eines gewissen Berei-
ches veridndern, in dem sie ihre Funktion noch beibehalten oder sogar verbessern.
Wird die Abweichung aber zu grof3, dann geht die Funktion verloren, und das Protein
wird wertlos. Die Kluft, die zwischen Bauplan A und B der beiden Proteine liegt,
kann selbst durch gezieltes Herangehen nicht iiberbriickt werden, obwohl die For-
schung tiber sehr viel Know-how tiber Proteine verfiigt. Dies ldsst nur die Schluss-
folgerung zu, dass die Distanz von A nach B zu lang ist. Auch geplantes Modifizieren
hat seine Grenzen, denn es muss die Grundstruktur des Proteins erhalten bleiben
(Abb. 12). Empirische Forschung liefert also auch keine Erkldrung fiir das Entstehen
neuer Proteine. Generell ldsst sich nun aus den drei gezeigten Beispielen (Drosophila,
E. coli, Protein) erkennen, dass Mutationen nicht der fiir Makroevolution erforderli-
che Mechanismus sind. Sie fiihren weder zu neuen Organen noch zu neuen Baupli-
nen. Neue, grundtypiibergreifende Arten sind bisher weder durch die schrittweise
Anhédufung von Genmutationen noch durch die Induzierung einzelner progressiver
Mutationen hergestellt worden. Es fehlt demnach der experimentelle Nachweis, dass
Makroevolution tiberhaupt funktioniert.

Wir haben bei der Mikroevolution festgehalten, dass Eigenschaften teilweise modi-
fizierbar sind. Es gibt einen eingegrenzten Bereich, innerhalb dessen sich das Muta-
tionsgeschehen abspielen kann. Das zeigt auch sehr schon eine Arbeit von dem Bio-
logen Gerald Bergman mit seinem Team'>. Er untersuchte 2005 ca. 19 Millionen Pu-
blikationen in Fachzeitschriften nach vorteilhaften Mutationen. Insgesamt wurden
453.732 Mutationen beschriebenen. Aber es konnten nur 186 als vorteilhaft eingestuft
werden, das sind 0,04%. Und bei keiner dieser Mutationen war eine Zunahme von
Informationen fiir neue funktionstiichtige Proteine nachgewiesen worden. Muta-
tionsversuche zeigen auch sehr deutlich die Begrenztheit der Variationsmoglichkei-
ten. Man sieht in Abbildung 13 deutlich, dass mit zunehmender Anzahl von Muta-
tionsversuchen die Anzahl der verschiedenen Neu-Mutationen (a) und der neuen
Phinotypen (b) drastisch abnimmt. Die waagrechten Linien zeigen das Sattigungsli-
mit an. Irgendwann ist das Variationspotential ausgeschopft. In der Tabelle sind Bei-
spiele fiir das wiederholte Auftreten bestimmter Mutationstypen in einem Zeitraum

5 G.R.BERGMAN, Darwinism and the Deterioration of the Genome, in: CRSQ 42/2 (2005) 110-112.
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von ca. 50 Jahren bei der Gerste in Schweden aufgefiihrt. In der Spalte » Anzahl Ge-
norte« ist die Anzahl der von den jeweiligen Mutationen betroffenen Genorte ange-
geben.

ian- Abb. 12. Auch geplantes Modifizieren
. %} Makpee on / o| von Proteinen hat seine Grenzen. Fiir die
s = s| Aufrechterhaltung der Funktion eines
g / Y g Proteins muB die Grundstruktur erhalten
(= | bleiben. Die Kluft zwischen zwei Bau-
N\ plantypen ist selbst bei der kleinsten
Einheit des Lebens, den Proteinen, zu
groB3, um durch sukzessive funktions-
fahige Zwischenschritte iiberbriickt wer-
\ den zu konnen. Verliert ein Protein seine
1F Funktion im Verlauf seiner Verin-
Sequence space derung, ist es wertlos geworden.
=
‘,1:’ A Mutante Ausprdagung wiederholt Anzahl
g aufgetreten Genorte
[}
5 Erectoides dichte Ahren 205 mal 26
= a Praematurum friihe Reife 110 mal 9
5 Eceriferum wachslos 1527 mal 76
5 Breviaristatum kurze Grannen 140 mal 7
8 Exrubrum ohne Anthozyan 61 mal 18
s Macrolepis deckspelzenahnliche Hiillspelzen 40 mal 1
g b Hexastichon (sechszeilig) oder Intermedium 144 mal 1
0>J Powdery mildew resistant mehltauresistent 154 mal >8
g
=
R
£ Abb. 13. Mit zunehmender Anzahl von Mutationsversuchen nimmt die
Anzahl der Anzahl der verschiedenen Neu-Mutationen (a) und der neuen Phino-
Mutationsversuche typen (b) drastisch ab.

Eine Durchsicht aller veroftentlichen Artikel in dem bekannten Journal of Mole-
cular Evolution (JME'9) fiir die Jahre 1985 bis 2008 auf das Vorhandensein von Be-
legen fiir Makroevolution kam zu dem interessanten Ergebnis, dass nicht ein einziger
Nachweis fiir Makroevolution beschrieben wurde (Abb. 14). Vielmehr beschiftigte
sich ein GroBteil der Abhandlungen mit Ahnlichkeiten und Vergleichen zwischen
DANN-Sequenzen, Stoffwechselwegen oder Molekiilen verschiedener Organismen
oder Gen- oder Proteinfamilien auBerhalb des Grundtypniveaus oder innerhalb eines
Grundtyps. Ahnlichkeiten an sich sind jedoch kein Beweis fiir eine stattgefundene
Makroevolution.

16 www.springerlink.com/content/0022-2844.
Weiterfiihrende Literatur: M. J. BEHE, Darwins Black Box. Biochemische Einwiinde gegen die Evolutions-
theorie, Grifelfing 2007, S. 387.
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Abb. 14. Prozentualer Anteil aller Artikel aus dem Journal of Molecular Evolution im Zeitraum von 1995
bis 2008 an neun verschiedenen Themenkomplexen. Der fiir die Evolutionstheorie wichtige Komplex Ma-
kroevolution konnte nicht einen Artikel aufweisen.

7. Zeit als Evolutionsfaktor

Die bisher vorgestellten Einwénde gegen die Evolutionstheorie beinhalteten das,
was heute experimentell beobachtbar ist mit dem Ergebnis, dass alle Indizien auf
Mikroevolution hinweisen, Makroevolution jedoch nicht belegt werden kann. Evo-
lutionstheoretiker bringen nun das Argument vor, dass die langen Zeitrdume doch
das scheinbar Unmdgliche moglich machen. Zeit ist also der Faktor, dem jetzt eine
bedeutende Rolle zukommt. Stellen wir uns jetzt der Frage, ob die betrachteten Evo-
lutionsfaktoren wie Mutation, Selektion etc. iiber lange Zeitrdume zu einer Makroe-
volution fiihren. Alle bisher rezent beobachteten Artbildungs- und Variationsvorginge
zeigten schlieBlich keine Spur von Makroevolution. Kann nun die Zeit als weiterer
Faktor diese Kluft iiberbriicken? In der Evolutionstheorie geht man davon aus, dass
es ein sukzessives Auftreten der einzelnen Tierstimme gab. Beispielsweise sollen
aus den Fischen die Amphibien hervorgegangen sein oder aus den Amphibien die
Reptilien oder aus den Reptilien die Vogel und auch die Sidugetiere. Im Folgenden
wird kurz die Anatomie von zwei ausgewihlten Tierstimmen gegeniibergestellt, um
damit zu verdeutlichen, welch immens grofle Verinderungen in den Bauplédnen der
jeweiligen Gruppe notig waren, um zur ndchst hoheren zu gelangen.

7.1. Bauplan Fisch und Bauplan Amphibie — ein Vergleich

Zuerst mochte ich den Bauplan der Fische demjenigen der Amphibien gegeniiber-
stellen. Amphibien sollen sich ja im Laufe von ein paar Mio. Jahren aus den Fischen
entwickelt haben. Alle Strukturen im Bauplan der Fische miissen sich demnach stu-
fenweise in den Bauplan der Amphibien umgestaltet haben. Nicht allein der stromli-
nienformige Korperbau begiinstigt das Leben der Fische im nassen Element, auch
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die anderen Korperbaumerkmale sind optimal fiir das Leben im Wasser konzipiert.
Amphibien dagegen verbringen meist zundchst ein Larvenstadium im Wasser und
gehen nach einer Metamorphose zum Leben an Land iiber. Aufgrund dieser Eigen-
schaft haben sie den wissenschaftlichen Namen Amphibia (auf beiden Seiten) erhal-
ten. Ein Hauptunterschied zwischen den Fischen und den Amphibien ist das Innen-
skelett. Fische haben kein Becken, Amphibien haben eins. Bei einigen Amphibien,
wie den Froschen und Kroten, hitte sich das ganze Skelett derart verdndern miissen,
dass teilweise keine Ahnlichkeit mehr zu dem urspriinglichen bestanden hiitte. Fische
navigieren im Wasser mit Hilfe von Flossen. Flossen bestehen aus einem mit Haut-
falten (Flossenhaut) verbundenem Geriist, den Flossenstrahlen. Bei Knochenfischen
sind diese Strahlen verkndchert, Knorpelfische haben Hornstrahlen. In der Muskula-
tur werden die Flossenstrahlen mit Flossenstrahltrdgern verankert. Amphibien dage-
gen haben knocherne Gliedmalien, die mit Gelenken verbunden sind, die bei Fischen
auch nicht vorkommen. Die Lurche sind z.B. mit zwei gleich- oder unterschiedlich
langen GliedmafBenpaaren ausgestattet. An jeder Hand befinden sich in der Regel
vier Finger, an den Fiif3en je fiinf Zehen. Je nach Kérperbau bewegen sich Amphibien
an Land kletternd, springend, schreitend oder kriechend, im Wasser schwimmend
und tauchend (unter Einsatz der Hinterbeine oder des Schwanzes). Einhergehend mit
den Anderungen im Skelett sind immer Anderungen im Bau der Muskulatur und der
Nerven notig. Das Kreislaufsystem unterscheidet sich auch wesentlich zwischen den
beiden Tiergruppen. Fische nehmen den Sauerstoff {iber Kiemen auf, indem das
Maul 6ffnen und schlieBen mit jeweiligen Anlegen und Abspreizen des Kiemende-
ckels. Dieser Sauerstoff wird nun durch das Blut in den ganzen Korper verteilt durch
Pumpbewegungen des Herzens. Unter den Wirbeltieren haben die Fische das am ein-
fachsten gebaute Herz und einen einfachen Kreislauf. Das Herz setzt sich allein aus
einem Vorhof und einer Kammer zusammen. Eine fiir die Amphibien besonders
wichtige Art der Atmung ist die Hautatmung: durch die diinne, feuchte Haut kann ein
groBer Teil des bendtigten Sauerstoffs direkt durch die Haut aufgenommen werden.
Wihrend der Winterstarre atmen Arten, die am Boden von Gewissern die kalte Jah-
reszeit verbringen, sogar ausschlieBlich tiber die Haut! Als Larven besitzen Amphi-
bien Kiemen, als erwachsene Tiere einfache Lungen. Ihr Herz besteht aus zwei sepa-
raten Vorkammern und einer einheitlichen Hauptkammer ohne Scheidewand. Lun-
gen- und Korperblutkreislauf sind nur teilweise getrennt. Es gibt zahlreiche weitere
Unterschiede, um sie nur kurz zu benennen: das Gehirn und das Nervensystem sind
verschieden, Fische orientieren sich mit dem Seitenlinienorgan, sie haben eine
Schwimmblase. Viele Fische haben nur eine sehr rudimentére Zunge, viele Amphi-
bien fangen ihre Beute mit der Zunge. Die Haut der Fische ist mit Schuppen bedeckt,
Amphibien sind nackt. Amphibien haben ein Augenlid, Fische nicht.

7.2. Bauplan Reptil und Bauplan Vogel — ein Vergleich

Beim Ubergang von Reptilen zu Végeln verhilt es sich genauso, nur dass die
Unterschiede hier noch grofler sind und die Vogel iiber viele originelle Erfindungen
verfiigen. Die Unterschiede sollen hier nur kurz benannt werden. Reptilien sind Kalt-
bliiter, sie sind abhéngig von ihrer Umgebungstemperatur, Vogel nicht. Vogel haben
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Federn, die schiitzen sie optimal vor Wirmeverlust. Reptilien haben Schuppen auf
ihrer Haut. Schon die Unterschiede zwischen Feder und Schuppe sind so immens,
dass man sich nur schwer vorstellen kann, wie das eine aus dem anderen hervorge-
gangen sein soll. Federn sind immens komplex, sozusagen ein kleines Wunderwerk
der Technik. Sie bestehen aus mehreren Einheiten (Schaft, Fahne mit Seitenstrahlen
und Haken, Wimpern). Die Haken sorgen dafiir, dass die Federn immer dicht sind
und kein Wind an falschen Stellen durchgeht, sonst verlieren sie die Tragfdhigkeit.
Nur die Vogel bebriiten ihre Eier, sie betreiben intensive Brutpflege, bauen kunstvolle
Nester, haben einen Brutfleck und fiittern ihre Nachkommen. Reptilien betreiben
zwar auch Brutpflege, jedoch nicht so intensiv wie die Vogel. Bei den Vogeln sind
die Knochen hohl; das dient der Reduzierung des Gewichts beim Flug; Reptilien ha-
ben massive Knochen. Das Atemsystem der Vogel ist einzigartig: ein System von
Luftsdcken sorgt dafiir, dass stindig beim Ein- und Ausatmen Sauerstoff ins Blut
kommt; Reptilien haben normale Lungen. Vogel sehen sehr scharf, sie haben auf
ihrer Netzhaut mehr Sehzellen als andere Lebewesen. Der Bau der Fiifle ist auch ori-
ginell; beim Landen auf einem Ast miissen sich die Vogel nicht miithsam festhalten,
sondern die Krallen ziehen sich automatisch zusammen. Auflerdem haben sie nur 4
Zehen und nicht 5 wie die Reptilien. Vogel bringen die schonsten Arten an Gesang
hervor, der oft schon Dichter und Poeten inspiriert hat. Vogel haben 4 Herzkammern,
eine mehr als bei Reptilien. Sie haben einen Schnabel aus Horn, der vielfiltig ver-
wendet wird. Unterschiede gibt es auch im Bau des Skeletts. Ein Phanomen, das bis
heute nicht ausgiebig erforscht ist, ist der Vogelzug in die Uberwinterungsquartiere.
Vogel finden die Route genau, manche sogar, ohne jemals mit den Eltern gemeinsam
gezogen zu sein. Seeschwalben legen bis zu 35.000 km zuriick, und das ohne Navi-
gationsgerite.

7.3. Anforderung an Zwischenstadien

Bei der Evolutionstheorie muss man sich immer fragen, wie eine lebensfihige und
konkurrenzstirkere Zwischenform zwischen den Tiergruppen aussehen kann. Wenn
man sieht, dass beim Ubergang von den Reptilien zu den Végeln Knochenbau, Kor-
perbedeckung, Kreislaufsystem, Atmung etc. umgebaut werden miissen, dann konnen
die dafiir notwendigen Verinderungen in den Genen nicht durch eine einzige Makro-
mutation erfolgen. Solche Mutationen gibt es nicht, und es gibt auch keine steuernde
Instanz, die das Ziel kennt und weil3, was alles und wie alles genau mutiert werden
muss. Das heil3t, dass die geforderten Mutationsschritte nicht alle gleichzeitig auftre-
ten konnen, und das wiederum bedeutet, dass es Zwischenstadien geben muss. Dazu
muss noch die bereits genannte Bedingung erfiillt sein, dass jedes Evolutionsstadium
oder Zwischenstadium iiberlebensfihig sein muss, ja nicht nur iiberlebenstihig, son-
dern auch noch konkurrenzstirker als seine Artgenossen, da das Zwischenstadium
sich sonst nicht durchsetzen kann. Die Selektion lidsst sich auch nicht ausschalten,
blof} weil hier ein Zwischenstadium ist, das sich vielleicht irgendwann mal zu einem
Vogel entwickeln konnte. Die Natur sortiert hier alles gnadenlos aus, was nicht opti-
mal angepasst ist. Selbst wenn es vorkommen sollte, dass ein Schwein plétzlich per-
fekte Fliigel mit Federn etc. hitte, was auch nicht in einem Schritt gehen wiirde,
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wiirde es ihm nichts niitzen, da es viel zu schwer ist zum Fliegen. Oder wenn ein Rep-
til eine Mutation fiir Homothermie, das heifit gleichwarme Korpertemperatur hétte,
wiirde ihm das auch nichts niitzen, weil das Haarkleid fehlt, das es vor Auskiihlung
schiitzt. Viele Konstruktionen im Organismus sind irreduzibel komplex'”. Zur Ge-
wihrleistung der Gesamtfunktion muss demnach eine gewisse Anzahl an Bauele-
menten vorhanden und aufeinander abgestimmt sein (Abb. 15). Wozu soll es zum
Beispiel gut sein, wenn die Schuppen der Reptilien anfingen, sich auszufransen, um
irgendwann eine Feder zu werden? Die Schuppen als Schutz wiren dann nicht mehr
gegeben, und funktionstiichtige Federn fehlten noch. Es geht auch nicht, dass ein Tier
von der Selektion verschont wird, nur weil es »wegen Umbau geschlossen« ist. Bei-
spielsweise gibt es bis heute kein plausibles Konzept auch nur in der Theorie dafiir,
wie Schritt fiir Schritt z.B. ein Reptil in ein Siugetier umgewandelt werden konnte.
Die Idee, dass eine Tiergruppe aus einer anderen hervorgeht, konnte sich zu Darwins
Zeiten nur so gut entwickeln, weil man noch nicht wusste, wie komplex die Lebewe-
sen in Wirklichkeit aufgebaut sind. Das gilt schon fiir eine einzige Korperzelle und
erst recht fiir den gesamten Organismus.

Bauplantyp Bauplantyp
REPTIL » SAUGETIER

< [}
Y o 0
Su 2 _g %x gg Abb. 15. Bei der Diskussion um die
gg X £ ¥¢ 385 Zwischenformen darf nicht vergessen
o2 8 = ] ‘SS werden, dal zur Gewihrleistung der
ISR = it O . . .
. Gesamtfunktion eine gewisse Anzahl an
REPTIL =—»=9—>—>—>—» SAUGETIER Teilfunktionen vorhanden sein mubB.
»Wegen Umbau geschlossen« kann es
ADDITIVE TYPOGENESE bei lebenden Organismen nicht geben.

Der Stoffwechsel der Béckerhefe in Abbildung 16 vermittelt nur einen kleinen
Eindruck, wie komplex nicht nur der Aufbau so eines einfachen einzelligen Orga-
nismus wie der Béckerhefe ist, sondern dass da noch viel mehr dranhéngt, als nur der
Bauplan. Eine Zelle benétigt auch einen Energiestoffwechsel, der die Korperfunktion
aufrecht erhélt und auf ganz unterschiedliche Weise konzipiert sein kann. Die Zelle
braucht auch einen Baustoffwechsel, der fiir den Aufbau des Zellmaterials zustindig
ist. Das wichtigste ist aber die Regulation, die steuert, wann, was, wie viel umgesetzt
wird. Das Netz der Wechselwirkungen wird damit immer komplexer. Alle Reaktionen
in der Zelle und zwischen den Zellen sind vernetzt. Auerdem widersteht die Zelle
Anderungen sehr stark, denn es gibt unzihlige Reparaturmechanismen. Das alles war
zu Darwins Zeiten noch nicht bekannt. Darwin selbst bemerkt auch zu seiner Theo-

17 Zum Begriff irreduzible Komplexitiit siche auch: M. J. BEHE, Darwin’s Black Box.
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rie'®: »Wenn nachgewiesen werden konnte, dass irgend ein komplexes Organ exis-
tierte, das nicht moglicherweise durch zahlreiche sukzessive geringformige Ande-
rungen geformt worden wére, so wiirde meine Theorie absolut zusammenbrechen«.
Ein schones Zitat dazu gibt es auch von Schopenhauer: »Jeder dumme Junge kann
einen Kiifer zertreten. Aber alle Professoren der Welt konnen keinen herstellen.«'”
Der Mathematiker und Biophysiker Lee Spetner duBerste sich ebenfalls kritisch zur
aktuellen Evolutionshypothese, dem Neo-Darwinismus, obwohl er selbst kein Krea-
tionist ist und auch nicht die Evolution im allgemeinen Sinn hinterfragt. Er hat ein
Buch mit dem Titel »Not by Chance«: Shattering the Modern Theory of Evolution
verfasst. Bei Amazon®® kann man einen Kommentar des Autors zu seinem Buch le-
sen.
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Abb. 16. Der Stoffwechsel der Biackerhefe (Saccharomyces cerevisiae). Selbst ein einzelliger Organismus
ist duBerst komplex organisiert und vernetzt.

Dort schreibt er unter anderem: » Wenn prominente Biologen behaupten, dass Evo-
lution ein Fakt ist, verbreiten sie eine Halbwahrheit, das heif3t, die Evolution ist weit
weniger ein Fakt als sie gerne hitten, dass die Offentlichkeit es glaubt. Die Theorie

18 Die Entstehung der Arten, hrsg. von H. SCHMIDT /J. V. CARUS, Leipzig 1884, S. 105.
19 A. SCHOPENHAUER, deutscher Philosoph, in: factum 9 (2006), S. 41 .
20 http://www.amazon.de/Not-Chance-Shattering-Modern-Evolution/dp/1880582244.
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besagt, dass die Entwicklung ein reiner natiirlicher Prozess ist, der durch unbekannte
Mechanismen angetrieben wird. Das ist einfach nicht wahr. Es gibt keinen Beweis
dafiir, dass das Leben sich entwickelt hat oder auch nur entwickelt haben konnte
durch einen rein natiirlichen Prozess.«

8. Die Evolutionstheorie — Tatsache oder Weltanschauung?

Wir haben bisher gesehen, dass es eine grof3e Diskrepanz gibt zwischen dem, was
man beobachten und auch nachweisen kann und dem, was immer wieder als Theorie
so vehement verteidigt wird. Folgende Zitate vermitteln einen Eindruck davon. Auf
der einen Seite steht die Uberzeugung, dass Evolution eine Tatsache ist. Ahnliche
Aussagen wie die folgende findet man regelmiflig: Wir wissen ohne Zweifel, dass
langzeitig durchgefiihrte Evolutionsexperimente komplexe Eigenschaften wie u.a.
Photosynthese, Proteinsynthese, und Stickstofffixierung hervorgebracht haben. Es
gibt in letzter Zeit aber immer hiufiger Biologen und Wissenschaftler, die Zweifel
dufern, so wie M. Pigliucci, der schreibt: »Es bleibt das unbestimmte Gefiihl, dass
wir die groBen Fragen noch gar nicht angegangen sind.«*' Ein Umdenken in der Evo-
lutionstheorie wird nur von wenigen Forschern angemahnt. Lange Zeitrdume werden
vielmehr als Liickenbiif3er fiir unbekannte Mechanismen beansprucht. Aber unmog-
liche Dinge passieren auch dann nicht, wenn man lange wartet. So schreibt R. Wes-
son: »In der Tat hat ja keiner jemals beobachtet, wie durch Mutation ein neues Organ
entsteht, nicht einmal im Anfangsstadium.«** Es wird fiir die Evolutionstheorie immer
wichtiger, dass sie in Zukunft plausible und priifbare Erkldrungen fiir Makroevolution
liefert, wenn sie an diesem Konzept festhalten will. Jedoch spielen oft weltanschau-
liche Grundsatziiberzeugungen eine wesentliche Rolle auch in der Biologie, insbe-
sondere bei der Frage nach der Ursprungsforschung. Jeder Wissenschaftler hat sich
vor seiner Forschungsarbeit bewusst oder unbewusst festgelegt, welches Weltbild er
vertritt, ob er einen Schopfer zulédsst oder nicht. Das hat natiirlich Einfluss darauf,
wie man seine Daten interpretiert (Abb. 17). Dabei geschieht es auch sehr schnell,
dass man Daten, die nicht in die eigene Theorie passen, nicht beachtet. Viele werden
bei der Diskussion um die Evolutionstheorie polemisch; das dient natiirlich nicht der
Wissenschaft.

Wir hatten anfangs zwei Hypothesen aufgestellt. Die erste war die, dass durch die
Wirkweise der Evolutionsfaktoren Makroevolution ausreichend erklédrt werden kann
und grundtypiiberschreitende Verdnderungen an Organismen moglich sind. Die Al-
ternativhypothese dazu war, dass die Wirkweise der Evolutionsfaktoren im Bereich
der Mikroevolution (in den Grundtypgrenzen) bleibt. Anhand der Wirkweise der ein-
zelnen Evolutionsfaktoren wurde erklért, wie die Selektion und Separation zu einer

2l M. PIGLIUCCI, Do we need an extended Evolutionary Synthesis? in: Evolution 61-12 (2007),
2743-2749; vgl.
http://www.discovery.org/scripts/viewDB/filesDB-download.php?command=download&id=660.

22R. WESSON, Beyond natural selection, Cambridge / M. 1991 (dt.: Die unberechenbare Ordnung. Chaos,
Zufall und Auslese in der Natur, Miinchen 1997, 111).
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Vergangenheit Gegenwart
Ursprung der Lebewesen und ihre Eigenschaften I Ax:?saeud::i:::;g::: ¥ I
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Abb. 17. Die Naturwissenschaften gewinnen ihre Daten in der Gegenwart, beschreiben die Lebewesen und
ihre Funktionsweise. Die Gegenwartsdaten liefern aber auch die Anhaltspunkte fiir die Rekonstruktion der
Geschichte der Lebewesen. Fiir diese Rekonstruktion muss ein Deutungsrahmen vorgegeben werden, in
den weltanschauliche Vorstellungen einflieBen.

Aufspaltung der Ausgangsart in mehrere Teilpopulationen fiihrt, in denen es zu einer
Verarmung des Genpools kommt mit der Folge, dass zwar neue Arten innerhalb der
Grundtypgrenzen entstehen konnen, deren Anpassungsfdhigkeit an sich wiederum
dndernde Umweltbedingungen jedoch stark verringert ist. Wir haben auch gesehen,
dass Mutationen als einzige Quelle fiir neue genetische Information in Frage kom-
men, die drei vorgestellten Langzeitexperimente mit Drosophila, Escherischia und
den Proteinen aber keine zufriedenstellenden Ergebnisse lieferten und man Mutatio-
nen als Quelle neuer Information bislang ausschlieen kann. Zuletzt haben wir uns
noch der Frage gestellt, ob die Zeit als Faktor das bewirken kann, was man so im Ex-
periment nicht nachweisen kann. Dabei ist der Begrift der irreduziblen Komplexitit
gefallen, der besagt, dass ein Organismus nicht wegen Umbaus geschlossen haben
kann, sondern sogar einen Selektionsvorteil gegeniiber der urspriinglichen Form be-
notigt, um sich durchsetzen zu kénnen. Dies stofit aber wegen der enormen Komple-
xitit der Lebewesen auf grof3e Probleme, da eine gewisse Anzahl von Teilfunktionen
vorhanden sein muss, um die Gesamtfunktion des Lebewesens zu gewdihrleisten
(vgl. Abb. 15). Wie diese Teilfunktionen dann im Einzelfall gelost werden, kann ganz
unterschiedlich ausfallen, nur miissen sie vorhanden sein. Lebewesen kann man in
dieser Hinsicht mit technischen Geriten vergleichen, selbst wenn diese technischen
Geriite so einfach wie eine Mausefalle konstruiert sind. Damit eine Mausefalle oder
ein Lebewesen »funktioniert«, miissen sie eine Minimalanzahl von Bauelementen
beinhalten, bei der Mausefalle sind dies Feder, Halter, Biigel und Ausloser. Denkt
man sich nun eine stufenweise Entstehung der einzelnen, heute anzutreffenden Ein-
zelteile oder Teilfunktionen nacheinander, steht man vor dem Problem, dass die Ent-
fernung eines beliebigen Teils die Funktion des betrachteten Bauelementes restlos
zerstort bzw. das Lebewesen sterben ldsst.

Beurteilen wir nun unsere Hypothesen nach dem, was wir durch Beobachtung und
Experiment festgestellt haben. Dabei ist die Alternativhypothese diejenige, die die
gefundenen Fakten am besten erklért, ndmlich dass aus einem Urwurm nur ein spe-
ziell angepasster Urwurm wird und nicht eine neue Organisationsform, wie es die er-
ste Hypothese gefordert hat (vgl. Abb. 8). Man kann demnach zusammenfassen, dass
Mikroevolution erfahrbar ist, Makroevolution dagegen nicht.
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9. Das Konzept von Mikro- und Makroevolution

Das Konzept von Mikro- und Makroevolution ist genau der Unterschied zwischen
Evolutionstheorie und Schopfungstheorie. Die Evolutionstheorie rechnet ja mit einer
konstanten Zunahme der Information mit der Zeit durch unbekannte Mechanismen,
und das soll den Verlust, der durch die Artbildung entsteht, ausgleichen. Am Anfang
des Lebens stand also ein primitiver Vorfahr. Die Schépfungstheorie dagegen inter-
pretiert die durch Beobachtung und Experiment gewonnenen Daten anders. Sie sieht
keinen Anhaltspunkt fiir Makroevolution. Die immer wieder erfahrbare stindige Ab-
nahme der Information mit der Zeit im Verlauf der Artaufspaltung ldsst nur eine
Schlussfolgerung zu, ndimlich dass die Urform der Grundtypen eine genetische Poly-
valenz aufweist, also damit ein komplexer statt eines primitiven Vorfahren am Ur-
sprung des Lebens stand. Das bedeutet, dass in der genetischen Polyvalenz bereits
verschiedene morphologische Ausprigungsmoglichkeiten vorprogrammiert waren.
Diese Diversitit der Grundtypen benétigt also nicht einen allmihlichen Erwerb vieler
kleiner Anderungen durch die Ausgangsform. Sie kann vielmehr auf wenigen ver-
schiedenen »Schalterstellungen« von Genen beruhen, die fiir die Formbildung eine
besondere Rolle spielen, wie es bei den Darwinfinken der Fall war, indem die Form
der Schnabelausprigung durch ein Knochen-Morphogenese-Protein 4 (bone mor-
phogenetic protein 4, BMP4) beeinflusst wird, welches je nach Schalterstellung ein-
mal dicke und kurze oder lange und diinne Schnibel ausprigt. Die Information fiir
die verschiedenen Schnabeltypen war schon vorprogrammiert und musste nur noch
aktiviert werden.

Wenn man davon ausgeht, dass die Grundtypgrenzen durch Artbildung nicht tiber-
schritten werden konnen, steht konsequenterweise eine polyvalente Ausgangsform
an der Basis der Stammb&ume im Gegensatz zur Evolutionstheorie (Abb. 18), bei der
alle Formen aufeinander zuriickgehen. Nach dieser alternativen Theorie standen
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Abb. 18. Unten: Konzept der Mikroevolution: am Ursprung jedes einzelnen Grundtyps stand ein genetisch
polyvalenter Vorfahr, der im Laufe der Zeit durch die Artaufspaltung genetische Information verlor. Oben:
Konzept der Makroevolution: am Ursprung des Lebens stand ein primitiver Vorfahr, der durch unbekannte
Mechanismen an Komplexitit gewonnen haben soll.
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gleichzeitig am Anfang des Lebens alle Urformen der Grundtypen, die heute auf der
Erde anzutreffen sind inklusive der ausgestorbenen Grundtypen. Sie waren mit einem
groflen Potential an genetischer Information ausgestattet, die es ihnen erlaubte, im
Laufe der Zeit neue Arten hervorzubringen, sich also sozusagen zu entfalten und aus-
zubreiten.

Zusammenfassung

Im Vorwort zu Darwins »Entstehung der Arten« (London) schrieb L. Harrison
Matthews 1971, dass der Glaube an die Evolutionslehre exakt mit dem Glauben an
die spezielle Schopfung zu vergleichen ist. Beides seien Konzepte, die ihre Anhdnger
fiir wahr halten, aber keines von beiden konnte bis heute bewiesen werden?. Der
Biologe und Begriinder der Umweltlehre Jakob von Uexkiill wies mit sehr harten
Worten auf den Missstand der Evolutionslehre hin. Er sagte, dass die Evolutionslehre
mehr eine Religion als eine Wissenschaft ist und dass der Entwicklungsgedanke die
heilige Uberzeugung Tausender geworden sei, die aber mit einer vorurteilslosen Na-
turforschung gar nichts mehr zu tun habe.>* Der Evolutionist und Nobelpreistriiger
Konrad Lorenz forderte den Glauben an die Evolutionslehre, indem er sagt, dass es
ausschlieBlich an nichtrationalen, affektbesetzten Widerstdnden ldge, wenn es heute
noch gebildete Leute gibt, die an die Abstammungslehre nicht glauben.” An harte
empirische Fakten briauchte man aber nicht zu glauben. Ist die Evolutionslehre viel-
leicht doch nicht derart gut durch Fakten untermauert, wie man meinen konnte? »Die
Evolution selbst wird akzeptiert, nicht weil man etwas Derartiges beobachtet hiitte,
oder weil man sie durch eine logisch zusammenhéngende Beweiskette als richtig be-
weisen konnte, sondern weil die einzige Alternative dazu, der Schopfungsakt Gottes,
einfach undenkbar ist«?, erlduterte jedenfalls der Zoologe D.M.S. Watson.

Der Genetiker und Wissenschaftsphilosoph Richard Lewontin beschreibt das Dog-
ma Materialismus deutlich, indem er sagt, dass man einer »Verpflichtung auf den
Materialismus« eingegangen ist und dass die Methoden und Institutionen der Wis-
senschaft niemanden zwingen wiirden, »die materialistische Erkldrung der Phino-
mene der Welt zu akzeptieren«. Man sei durch eine »von vornherein getroffene
Grundsatzentscheidung fiir den Materialismus dazu gezwungen«, nur materialistische
Erkldrungen zuzulassen. Dariiber hinaus sei »dieser Materialismus absolut«, denn
man kdnne »keinen gottlichen FuB in der Tiir zulassen«.?” Der Artikel begann mit ei-
nem kurzen Abriss zur Geschichte der Evolutionstheorie. Waren sich Darwins vikto-
rianische Zeitgenossen einer Sache sicher, dann dieser: Gott hat die Welt in sieben
Tagen erschaffen. Dem Geistlichen Charles Darwin (1809—-1882) war klar, dass seine

2 J.von UEXKULL, Umwelt und Innenwelt der Tiere, Berlin 21921, S. 191.

24 Vgl. L. HARRISON MATTHEWS, Introduction, in C. DARWIN, The Origin of species, London 1971.
25 Zitiert bei H. v. DITFURTH, Evolution, Hamburg 1975, S. 13.

26D. M. S. WATSON, Adaptation, in Nature, 123 (1929) 233.

27R.LEWONTIN, Billions and billions for demons. The New York Review, 9.01. 1997, S.28-32 (31).
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Theorie Sprengstoff fiir die gesellschaftliche Ordnung der damaligen Zeit sein mus-
ste. Sie legte nahe, dass sich die Arten iiber einen sehr langen Zeitraum hinweg ent-
wickelt hatten — die Antithese zu den Ansichten der damaligen Zeit. Fiinf Jahre ist
Darwin mit Kapitidn Robert Fitz Roy auf der »Beagle« um die Welt gesegelt, hat die
Natur beobachtet, Insekten und anderes Getier gesammelt, seziert, gezeichnet und
nachgedacht. Seine Uberlegungen fiihrten ihn zu einem abenteuerlichen Schluss: Er
sei »beinahe iiberzeugt davon, dass die Arten nicht (es ist, als gestehe man einen
Mord) unveriinderlich sind«, schreibt er in einem Brief im Jahr 184428, In einer Zeit,
in der die Arten als von Gott erschaffen betrachtet wurden, begann er an der Unver-
riickbarkeit der Artengrenzen zu zweifeln. Die vorliegende Abhandlung gab einen
kurzen Einblick in die Thematik der Verdnderbarkeit der Arten. Wir haben gesehen,
dass ein enormes Potential dafiir vorliegt, das aber auch seine Grenzen kennt. Wir ha-
ben kurz iiber die enorme Komplexitit der Lebewesen gesprochen. Max Thiirkauf
driickt es so aus®: »Die Schopfung ist ein unfassbares Geheimnis. Es soll der Wis-
senschaft nicht genommen sein, dariiber zu spekulieren. Doch es ist unwissenschaft-
lich und zudem unredlich, Spekulationen als wissenschaftlich bewiesene Fakten hin-
zustellen.« »Man versichert mir, dass es Evolutionisten gibt, die beschrieben haben,
wie die notigen Anderungen stattgefunden haben kénnen. Wenn ich nach den Bii-
chern mit diesen Beschreibungen frage, bekomme ich entweder keine Antwort oder
werde auf Biicher verwiesen, in denen sie doch nicht zu finden sind. Alle scheinen zu
wissen, dass es die Erklidrungen gibt, aber ich bin bisher keinem begegnet, der weif3,
wo.«*

Der Artikel konzentrierte sich vorwiegend auf den Themenkomplex Makroevolu-
tion und Mikroevolution. Evolutionskritik umfasst jedoch noch bedeutend mehr The-
mengebiete wie z. B. die Entstehung des Lebens, die Rolle von Ahnlichkeiten oder
Homologien und Analogien oder den Fossilbereich. Auch kénnen anhand der Sprach-
forschung weitere interessante Details aufgezeigt werden. Die Kiirze des Artikels
lasst es jedoch nicht zu, diese Themengebiete umfassend zu behandeln. Die angege-
bene Literatur kann aber dazu genutzt werden, sich weiter mit dieser Thematik aus-
einanderzusetzen. Weiterfiihrende Internetseiten sind unten aufgefiihrt.
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Evolution und Schopfung

Hat der darwinistische transformistische Evolutionismus
ein wissenschaftliches Fundament?

Von Joaquin Ferrer Arellano, Madrid

Einleitung

Am 24. November 1859 veroffentliche Charles Darwin (1809-1882) sein be-
riihmtestes Werk: Der Ursprung der Arten durch die natiirliche Selektion, oder die
Bewahrung der begiinstigten Rassen im Kampf um das Leben. Darwin hatte diese
Theorie bereits im Jahre 1838 aufgestellt, aber nicht gewagt, sie zu veroffentlichen,
bis er erfuhr, dass Alfred Russel Wallace eine dhnliche Theorie vertrat.! Der darwi-
nistische Evolutionismus ist eine Hypothese, nach der alle lebenden Arten, ein-
schlieBlich der menschlichen, durch nachfolgende Transformationen von vorherge-
henden Arten abstammen, die umso einfacher sind, je ndher sie am Ursprung schei-
nen, bis hin zu den Einzellern, die der leblosen Materie entsprungen sind.

Die transformistische Evolutionstheorie an sich ist, nachdem die anfénglichen —
nicht wenigen — dunklen Stellen {iberwunden sind, nicht unvereinbar mit der Aner-
kennung der Existenz Gottes als Schopfer, als der ersten Ursache des Universums,
das auf ihn hin ausgerichtet ist. Wenn die Arten evolutionierten und auf welche
Weise auch immer das stattfinde, wiirde dies die Welt dennoch nicht beféhigen, sich
selbst aus dem Nichts heraus zu erschaffen oder sich im Sein zu erhalten.

Obwohl die transformistische Evolutionstheorie durch Selektion und Anpassung
—ausgehend von der Materie — von der Amdobe bis hin zum Menschen von einem be-
achtlichen Teil der wissenschaftlichen Gesellschaft als eine endgiiltig errungene und
wissenschaftlich bewiesene Tatsache dargestellt wird, mehren sich jene Stimmen,
die diese mechanische, naturalistische Sicht — eines Selektionsprozesses, ohne Ziel,
»durch Zufall und Notwendigkeit« — ablehnen. Es fehlt auch nicht an solchen, und
von denen gibt es immer mehr, welche jegliche transformistische Evolution (sogar
eine zielgerichtete Evolution, welche eine Schopfung akzeptiert und sie sogar postu-
liert) bestreiten und es ablehnen, dass diese auf einem wissenschaftlichen Funda-
ment basiere.

Seriose Wissenschaftler, die sich weigern, diese These zu akzeptieren, begriinden
ihre Ablehnung auf keinen Fall mit metaphysischen Uberlegungen bzw. mit offenba-
rungstheologischen Argumenten, sondern streng wissenschaftlich. Es hat keinen
Sinn, die Thesen der Evolutionsbiologie im Hinblick auf die Bibel zu verwerfen, wie
es nicht wenige fundamentalistische Evangelikale, besonders die amerikanischen,

! Die Evolutionstheorie war keine Neuheit, als Darwin und Wallace sie formulierten. Der Erste, der von ei-
ner biologischen Evolution gesprochen hat, war der griechische Philosoph Anaximander, Jiinger von Tales
von Milet (geboren 610 v. Chr. nach Hippolyt von Rom).
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tun. Aber nicht weniger abzulehnen — und viel gefihrlicher — ist der naturalistische
Wissenschaftsglaube, der den Gott der Metaphysik und der Bibel, der immer auch
Schopfer ist, leugnet, um aus der Evolution einen pseudo-religiosen Mythos zu ma-
chen, den einige Evolutionisten gleich einem Dogma der Welt aufzwingen, obwohl
er ohne wissenschaftliches Fundament ist. (Die Wissenschaft kann ndmlich tiber die
Perspektive ihrer eigenen Methode, die der Zuriickfiihrung, nicht an dieses Dogma
herankommen).

Im Jahre 2009, anlésslich des 200. Geburtstags von Charles Darwin und des 150.
seines beriihmtesten Werkes, ist eine grole Anzahl von Biichern und Studien iiber
sein Leben, sein Werk und seinen spiteren Einfluss verdffentlicht worden. Auch der
Verfasser dieses Beitrags hat ein Buch iiber den Evolutionismus veroffentlicht, mit
dem gleichen Titel wie dieser Artikel, in dem ich einige seiner Vorschlige zu-
sammenfasse. Dort wird auf synthetische Weise der Stand im Hinblick auf die Frage
nach dem Verhiiltnis Evolution — Schépfung dargelegt.?

Die in den letzten Jahren gefiihrten Auseinandersetzungen zwischen dem Neodar-
winismus und der jungen und einflussreichen »Intelligent Design Bewegung«, die in
den Vereinigten Staaten besonders lebhaft war, habe ich aufmerksam verfolgt. Thre
philosophischen Liicken, wie ich im jlingst verdffentlichten Buch nachweise, setzen
den wissenschaftlichen Wert ihrer Argumente oft auBer Kraft, weil sie die Transzen-
denz der schopferischen Ursache in Bezug auf die innerweltlichen Zweitursachen
nicht gebiihrend beriicksichtigen.

Dabei habe ich die zahlreichen Einwinde vieler hochst kompetenter wissenschaft-
licher Fachleute, die dem Intelligent Design (ID) fern stehen, kennen gelernt. Thre
rein wissenschaftlichen (weder philosophischen noch religiosen oder biblischen, die
aus methodologischen Griinden hier fehl am Platz wiren) Argumente halte ich fiir be-
achtenswert. In den kosmologischen und biologischen Wissenschaften verfiige ich
nicht iiber geniigend Kompetenz, um eine kategorische Stellungnahme beziehen zu
konnen. Aber es scheint mir wenig ehrlich zu sein, sie zu verneinen und zu verbergen.

Manchmal trifft man auf Leute, die die »Hypothese der Evolution« jedem als ein
quasi religioses Dogma aufzwingen wollen.

Der Streit iiber den Evolutionismus ist seit Darwin stark verzerrt worden, und
zwar durch die Radikalitdt sowohl der fundamentalistischen Positionen wie durch
die Eingaben der Materialisten, die sich »a priori« weigern, einen Schopfer anzuer-
kennen, auch wenn sie dessen Leugnung mit angeblich wissenschaftlichen Argu-
menten iiberdecken.

1. Wissenschaft, Philosophie und geoffenbarter Glaube

In der vorliegenden Abhandlung mochte ich nachweisen, wie die Wissenschaften,
die sich mit dem Ursprung des Universums, des Lebens, der Arten und des Men-

2 S. Ferrer, El misterio de les origenes, Pamplona 2001; Ders. — S. M. Barrio, Evolucién o creacién? Res-
puesta a un falso dilemma, Pamplano 2001; vgl. www.joaquinferrrer.es.
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schen befassen, jenen innerweltlichen experimentellen Ausgangspunkt zu untermau-
ern (es gibt keinen anderen) — der unausweichlich zum Eingreifen Gottes als Schop-
fer als einsichtiger Voraussetzung fiihrt, allerdings — immer und nur — innerhalb der
metaphysischen Ordnung, denn es gibt weder physische noch mathematische Be-
weise fiir die Existenz Gottes. Und in Folge davon soll eine personalistische Anthro-
pologie des Menschen als Ebenbild Gottes, seines Schopfers, Bestidtigung finden.
»Non potest intelligi nisi ut deductum ab esse divinum« (S. Th. I, 44,1, adl).

1. Das wissenschaftliche Studium iiber die Urspriinge des Universums und des
Lebens in den verschiedenen aufsteigenden Stufen der natiirlichen »Geschichte«,
welche in der Erscheinung des »homo sapiens« gipfelt, beweist in der Tat Fakten und
Charakteristiken, die fest etabliert sind und die die Schopfung voraussetzen und mit
einschlieffen. Wir haben es dabei mit einer metaphysischen Notwendigkeit, die sich
der Intelligenz aufzwingt, zu tun. Es geht um ein Ereignis, das sich in die Zeit aus-
dehnt: in der Art einer fortwdhrenden Schopfung, in der Gott sich dem Auge des
Metaphysikers als Schopfer des Himmels und der Erde »quasi sichtbar macht«.
(Wohlgemerkt, nicht in den Augen des Wissenschaftlers als solchem, denn seine Me-
thoden sind nicht geeignet, um auf natiirliche Weise an Gott den Schopfer heranzu-
kommen, was nur iiber die metaphysische Betrachtungsweise moglich ist).

2. Die philosophische Theologie — oder natiirliche Theologie — ist die Darlegung
der impliziten Metaphysik, die dem spontanen Gebrauch der Vernunft entspringt und
die sich, — aufler auf Grund einer mehr oder weniger verschuldeten Unaufmerksam-
keit gegeniiber der ontologischen Erfahrung des Wesens des Seins — immer auf
Grund einer sensiblen Empfénglichkeit ergibt.

Sie fiihrt zur Interferenz Gottes als des Schopfers, der das transzendente Prinzip
und Ziel des Universums, des Endlichen, ist, das teilnimmt an der transzendenten
Vollkommenheit des Seins, wobei es diese einschrinkt und begrenzt. Es geht um ei-
ne dem Menschen angeborene Interferenz, die aber in der Tat, wie die Geschichte
zeigt, gewaltig verhindert wird durch unsere jetzige gefallene Natur, die wir mit
Glaubensgewissheit — im Einklang mit unserer menschlichen Erfahrung — durch die
biblische Offenbarung kennen.

3. Diese metaphysische Philosophie der Schopfung muss die glaubwiirdigen Bei-
trige der Wissenschaft iiber die Urspriinge beriicksichtigen, die ihren unverzichtba-
ren experimentellen Ausgang bereichern miissen. Die glaubwiirdigsten Daten der
Wissenschaften iiber den Ursprung — ob man die Hypothese des transformistischen
Evolutionismus zur Erkldrung der natiirlichen Geschichte des kosmologischen und
biologischen Werdegangs akzeptiert oder nicht — tragen dazu bei, den experimentel-
len, innerweltlichen Ausgangspunkt zu verstirken, der unausweichlich zur Interfe-
renz Gottes als Schopfer, als erkennbare unabdingbare Forderung, fiihrt; doch stets
nur innerhalb der metaphysischen Ordnung, denn es gibt weder physische noch ma-
thematische Gottesbeweise.

4. Andererseits transzendiert sich die Wissenschaft selbst, da sie Vorgaben und
Implikationen beinhaltet, die iiber die naturalistischen Erkldrungen der wissen-
schaftlichen Daten — den rohen Fakten, die vor jeglicher &dtiologischen Erkldrung
herangezogen werden und die sie beschreibt — hinausgehen. Diese ihrerseits verstir-
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ken und bereichern den experimentellen Ausgangspunkt der philosophischen Uber-
legungen, dem Aufstieg des menschlichen Geistes zum Schopfergott, welche die Im-
plikationen jener metaphysischen Vorgaben auf eine unerbittliche Weise darlegen
und welche eine Wissenschaft® mdglich machen, die jenen zuginglich ist, die nicht
die Augen vor dem blendenden Licht der ersten Urspriinge verschlielen, Urspriinge,
die zu den Perspektiven der Metaphysik und der Theologie fiihren.*

Die Konflikte zwischen der Wissenschaft und dem philosophischen oder dem the-
ologischen Denken haben wie immer ihren Ursprung im fehlenden Bewusstsein hin-
sichtlich der Grenzen sowie der Reichweite, welche der wissenschaftlichen Methode
und der philosophischen und der theologischen Beweisfiihrung eigen sind. Doch im-
mer hat es Briickenbauer gegeben, — Pasteur und Lemaitre sind dafiir unter vielen
anderen bedeutende Beispiele — die neben ihren Beitréigen, die fiir den wissenschaft-
lichen Fortschritt keineswegs zu verachten sind, eine reife Glaubenshaltung im Le-
ben bewahrt haben.

5. Es ist illegitim, den Bereich der Vernunft und der Wissenschaft auf die metho-
dische Perspektive des empirometrischen und des empirisch-schematischen Wis-
sens, auf die so genannte positive Wissenschaft der Phinomene, zu reduzieren, die —
um es mit Terminologie von J. Maritain zu sagen — filschlicherweise vom »Scien-

3 Benedikt XVI. hat in seiner »Regensburger Rede« vom 12. 9. 2006, die ein sehr groBes Medienecho —
wegen der aggressiven Reaktion der islamistischen Fundamentalisten — ausgelost hat, nachhaltig darauf
hingewiesen, »den Begriff der Vernunft und dessen Gebrauch zu erweitern« und »die iibertriebene Auffi-
cherung des Wissens«, das sich den Humanwissenschaften, der Metaphysik und der Theologie verschlief3t,
zu iiberwinden, wie die Enzyklika »Fides et Ratio« Johannes Pauls II. (Nr. 70-79) bereits bemerkt hat. Vgl.
Benedikt XVI., Glaube, Vernunft und Universitdt. Erinnerungen und Reflexionen — Vorlesung des HI. Va-
ters, in: Apostolische Reise seiner Heiligkeit, Papst Benedikt X V1. nach Miinchen / Alt6tting / Regensburg,
9.~14. Sept. 2006 (VApS, 174) Bonn 2006, 72-84, hier: 80f.

»Die neuzeitliche Selbstbeschriankung der Vernunft, wie sie in Kants Kritiken klassischen Ausdruck ge-
funden hat, wurde inzwischen vom naturwissenschaftlichen Denken weiter radikalisiert. Diese moderne
Auffassung der Vernunft beruht auf einer durch den technischen Erfolg bestitigten Synthese zwischen Pla-
tonismus (Cartesianismus) und Empirismus, um es verkiirzt zu sagen. Auf der einen Seite wird die mathe-
matische Struktur der Materie, sozusagen ihre innere Rationalitit, vorausgesetzt, die es moglich macht, sie
in ihrer Wirkform zu verstehen und zu gebrauchen: Diese Grundvoraussetzung ist sozusagen das platoni-
sche Element im modernen Naturverstidndnis. Auf der anderen Seite geht es um die Funktionalisierbarkeit
der Natur fiir unsere Zwecke, wobei die Moglichkeit der Verifizierung oder Falsifizierung im Experiment
erst die entscheidende Gewissheit liefert. Das Gewicht zwischen den beiden Polen kann je nach dem mehr
auf der einen oder der anderen Seite liegen. Ein so streng positivistischer Denker wie J. Monod hat sich als
iiberzeugter Platoniker bezeichnet. [...] Was Wissenschaft sein will, muf} sich diesem Mafstab stellen. So
versuchten dann auch die auf die menschlichen Dinge bezogenen Wissenschaften wie Geschichte, Psycho-
logie, Soziologie, Philosophie, sich diesem Kanon von Wissenschaftlichkeit anzundhern. Wichtig fiir un-
sere Uberlegungen ist aber noch, daf die Methode als solche die Gottesfrage ausschlieRt und sie als unwis-
senschaftliche oder vorwissenschaftliche Frage erscheinen ldf3t. Damit aber stehen wir vor einer Verkiir-
zung des Radius von Wissenschaft und Vernunft, die in Frage gestellt werden muB. [...] Sie selber muf} die
rationale Struktur der Materie wie die Korrespondenz zwischen unserem Geist und den in der Natur wal-
tenden rationalen Strukturen ganz einfach als Gegebenheit annehmen, auf der ihr methodischer Weg be-
ruht. Aber die Frage, warum dies so ist, die besteht doch und muf3 von der Naturwissenschaft weitergege-
ben werden an andere Ebenen und Weisen des Denkens — an Philosophie und Theologie.«

* Eine systematische Entwicklung dieser Gedanken findet sich in: M. Artigas, La mente del universo, Pam-
plona 1999.
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tismus ohne Seele« als eine »Philosophia universalis«, gleich der Metaphysik, be-
trachtet wird (Ratzinger).

Es ist unerlésslich, die menschliche Vernunft dem metaempirischen Realen — der
Metaphysik, der Ethik, der Religion — zu 6ffnen. (Dies ist eine der Priorititen von
Papst Benedikt XVI. im Dialog mit der Welt der Kultur, inklusive der Religionen.
Sie stellt einen wesentlichen Bestandteil seines Denkens dar, vor allem nach seiner
beriihmt gewordenen »Regensburger Rede«.)

6. Keine der Dimensionen des menschlichen Wesens wurde vom Absturz von sei-
nem Ursprung so sehr betroffen wie dessen verbindliche Offnung auf Gott den
Schopfer hin, auf das radikale Fundament der Religion, welches so viele Evolutio-
nisten exorzieren wollen, als handle es sich dabei um einen iiblen Eindringling, der
dem Menschen auf widersinniger Weise unterdriickende Normen aufzwingen will,
die ihm das Gliick verwehren, indem er das Hirn der Kinder von Kindheit an mit ge-
fahrlichen pathogenen Keimen verseucht, wie es — unter vielen anderen — der ober-
flachliche Verbreiter der oxoniensischen Wissenschaft, R. Dawkins, sagt.

Es ist leicht verstiandlich, dass diese Offnung des Menschen auf Gott hin die von
der »alten Schlange« am heftigsten angegriffene Dimension ist. Wir erkennen den
Versuch, den Weg des Menschen zum lebendigen Gott, dem Schopfer und Erloser
des Menschen (insofern er religios ist), zu verbauen. Sie hat ihren Ursprung ausge-
rechnet in der religiosen Erfahrung, die aus der dem Menschen angeborenen Ur-
kenntnis von Gott spontan hervorgeht, als dem Existenzfundament eines jeden
Menschen, der den letzten Sinn seines Lebens sucht. In der religiosen Dimension
des Menschen kommt ihm die Gnade der ihn rettenden iibernatiirlichen Offenba-
rung, die in Christus gipfelt, entgegen. Deswegen bedarf der Mensch ihrer am meis-
ten, um sich dem rettenden Ereignis Christi zu 6ffnen, denn »es ist uns Menschen
kein anderer Name unter dem Himmel gegeben, durch den wir gerettet werden«
(Apg4,12).

7. Nur diese Offnung auf die Offenbarung hin — zum Glauben und zur Theologie —
kann Abweichungen im Bereich der Religiositit und der natiirlichen Moral vermei-
den helfen und so den von Natur aus religios veranlagten Menschen — widernatiirlich
Atheist und iibernatiirlich Christ® — disponieren, um durch Bewiltigung der Hinder-
nisse die Offenbarung zu empfangen, welche ihm die spontane oder formalistisch
philosophische Interferenz Gottes als Schopfers ermdglicht sowie die Annahme der
rettenden Gnade, die der iibernatiirlichen Selbstmitteilung Gottes in Jesus Christus
entspringt.

Gott hat aus seinem freien Willensentschluss heraus alle und jeden Menschen da-
zu bestimmt, mit einem Angebot an seine Freiheit, wobei er das rettende Angebot
Gottes, in die Geschichte der in Christus gipfelnden Erlosung einzutreten, schuldhaft
ablehnen kann.

Eristin seiner Kirche als dem einzigen Sakrament und als universaler Bundeslade
der Erlosung immer lebendig gegenwiirtig, um durch den Glauben — die eingegebene
Gabe vom Heiligen Geist — die Wege zur Annahme der Offenbarung zu bereiten.

3 Ibid.
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11. Der transformistische Evolutionismus seit Darwin

1. Im XVII. und XVII. Jahrhundert galt noch die Idee — der alten griechischen
Philosophie, ausgenommen die materialistische Schule des Atomisten Demokrit
oder seines romischen Nachfolgers Lukretian Caro® —, dass die Lebewesen aus einer
stufenweise hierarchisch geordneten Wesenskala nach ihren unveréinderlichen Arten
im Hinblick auf ihren Vollkommenheitsgrad hervorgegangen sind. Erst im XIX.
Jahrhundert erscheint der metaspezifische Transformismus. Linné war der erste, der
im XVIIIL. Jh. eine allgemeine Einstufung der Lebewesen, das Sistema Naturae und
eine lateinische Nomenklatur festlegte, die aus den noch giiltigen Gattungen und Ar-
ten bestand. Linné war ein Befiirworter eines strengen Fixismus. Er hatte dem Men-
schen wohliiberlegt keine Verwandtschaftsbeziehungen mit den Affen zuerkannt, ei-
ne These, die er spiter aufrechterhalten hat.

2. Die wissenschaftlichen Expeditionen zu den frisch entdeckten Kontinenten zur
Verbesserung der Beschaffung von Nahrungsmitteln trugen dazu bei, neue Arten zu
entdecken. Dadurch erfuhren die biologischen Wissenschaften einen betrichtlichen
Impuls. Die Anhdufung von Beobachtungen und Experimenten schien zu beweisen,
dass die Lebewesen voneinander abstammten. Dadurch wurde die bis dahin geltende
»fixistische« Schopfungsvorstellung verworfen. Die kiinstlichen Klassifikationen
von Linné mit ihren willkiirlichen Unregelmifigkeiten sollten durch die von der Na-
tur selbst geschaffenen ersetzt werden. Die Beobachtung derselben schien zu bele-
gen, dass die Arten jeweils von anderen mehr oder weniger verwandten Arten ab-
stammen wiirden.

Ein Beispiel dafiir ist der Satz des berithmten Philosophen des X VIII. Jhs. Imma-
nuel Kant: »Der Mensch stammt vom Affen ab«, der irrtiimlicherweise Charles Dar-
win zugeschrieben wird, auch wenn dieser davon iiberzeugt war. Aber Lamarck war
der erste, der noch vor Darwin mit wissenschaftlichem Anspruch die Hypothese von
der Verdnderung der Arten durch Anpassung an die jeweilige Umgebung und an das
Klima vorschlug.

% Aristoteles behandelt im zweiten Buch seiner Physik die vier Ursachen: Die materielle Ursache (aus was
etwas gemacht ist), die formale Ursache (die Definition, das Wesen, das Modell von etwas), die wirksame
Ursache (wo die Aktion und der Wechsel herkommen) und die finale Ursache (Das, angesichts dessen et-
was gemacht wird, welches das Ziel und das Gut ist, das angestrebt wird). Der Zufall ist keine eigene, son-
dern eine zufillige Ursache, die sich aus unabhingigen Faktoren ergibt und die nicht ausreicht, um die
Dinge zu begriinden. Wenn ein Architekt ein guter Pianist ist, ist die eigentliche Ursache, dass er ein Haus
entworfen hat, dass er Architekt ist, der zufillig Pianist ist. Aristoteles behauptet, dass es immer eine Final-
ursache geben muss, da die Dinge sich immer oder in den meisten Fillen im Einklang mit der Natur abspie-
len; auffillige und akzidentelle Dinge gibt es nur bei seltenen Gelegenheiten. Die griechischen Atomisten
behaupteten, dass sich viele Dinge im Einklang mit der Notwendigkeit der natiirlichen Gesetze ereignen
und nur jene iiberleben, die durch Zufall angemessen gebildet wurden, wihrend die anderen zugrunde gin-
gen, »wie die Rinder mit menschlichem Antlitz, von denen Empedokles spricht«. (Es ist das gleiche Argu-
ment, welches in der Gegenwart jene anfiihren, welche beanspruchen, die gesamte Natur, inklusive des
Menschen, zu erkléren, als einfaches Ergebnis von notwendigen Gesetzen und von zufilligen Koinziden-
zen, als einen evolutionistischen Prozess, der sich aus der Kombination von Zufall und Notwendigkeiten
erkldrt, ohne einen Zweck noch einen iibergeordneten Plan zu akzeptieren. »Nihil novum sub sole«).

7 Schon im XVII. Jh. wurden einige illustrierte Naturgeschichten mit Beschreibung der verschiedenen Ar-
ten verbreitet, wie die von Jonstorus jiingst neu aufgelegte fiir Buchliebhaber.
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Dies wiirde eine Entfaltung der meist gebrauchten Glieder und zugleich eine fort-
schreitende Riickentwicklung der am wenigsten gebrauchten aufzwingen (nach dem
Prinzip »die Funktion schafft das Organ«). Das finde in der Art und Weise statt, dass
die neu angeeigneten Charakteristiken durch Vererbung sich iibertragen wiirden. La-
marck bevorzugtes Beispiel war der Hals der Giraffen, die gendétigt waren, ihn zu
strecken, um zu fressen.

Gleichzeitig schritt die Erforschung von Fossilien und Steinwerkzeugen, die beim
Bau von Stédten oder bei archidologischen Ausgrabungen zutage traten, weiter vor-
an. Die fortschreitende Entdeckung von vermeintlich verloren gegangenen
Zwischengliedern gemily dem Register der Fossilien liel eine kontinuierliche Kette
von Formen erkennen, deren graduelle Differenzierung dadurch erklirt werden
konnte, dass ein Transformationsprozess der Gattungen durch Entwicklungskrifte
vorausgesetzt wurde. Das Fossilienregister deckte einige vermeintlich wichtige ver-
loren gegangene Zwischenglieder auf — wie der Archiopteryx, der die Reptilien mit
den Vogeln verbinden sollte, — und einige beeindruckende Entwicklungssequenzen,
deren bedeutendste der differenzierte Stammbaum der Pferdegattung war.

3. Charles Darwin, ein junger Naturwissenschaftler, Sohn eines Landarztes und
Anwirter auf das Pfarramt, der Jagd zugetan, erhielt durch die Vermittlung seines
Lehrers John Stevens Henslow die Chance seines Lebens: Er wurde eingeladen, an
einer grof} angelegten Forschungsexpedition mit dem Schiff HMS Beagle nach Siid-
amerika teilzunehmen. Auf Empfehlung des Admirals Beaufort schiffte er sich in die
Briggs Beagle unter dem Befehl von Kapitin Fitzroy zu einer Umsegelung von fiinf
Jahren ein.

Diese Reise wandelte den jungen Darwin zu einem der beriihmtesten Wissen-
schaftler und Denker der Welt, dem Verfasser von »Die Entstehung der Arten durch
natiirliche Zuchtwahl«. Obwohl ihm wihrend der Weltreise mit der Beagle vage
Zweifel an der Unverinderlichkeit der Arten gekommen waren, machte er sich vor-
erst dariiber keine ernsthaften Gedanken. Erst einige Monate spéter begann er darii-
ber nachzudenken.

Bald kam ihm der Gedanke, dass die Natur einen noch umfangreicheren Aufstieg
hétte vollziehen konnen, als ihn der Mensch seit Jahrtausenden in der Landwirtschaft
und Viehzucht vollbracht hat, wodurch er zahlreiche Varianten hervorbrachte, die
unter sich immer unterschiedlicher geworden sind. Die Arbeit, die der Mensch in der
»kiinstlichen Selektion« zustande gebracht hat, miisse im Rahmen der »natiirlichen
Selektion« eine brutale Kraft bzw. ein blindes Gesetz vollbracht haben.

Nachdem er Malthus gelesen hatte, fand Darwin diesen »Selektionsagenten« im
Bevolkerungsiiberschuss und dem unbedingt dazu gehdrenden Konkurrenzkampf
um die Ressourcen und gab ihm einen Namen: »Kampf ums Dasein«. Nun hatte
Darwin eine Ursache, womit er die »Nachkommenschaft mit Verdnderungen« be-
griinden konnte, wie er die Evolution der Spezies nannte. Nur seien riesige Zeitriu-
me erforderlich, damit grole Transformationen auf sehr lange Sicht stattfinden kon-
nen. Darwin trug eine Menge »Beweise« fiir den Ursprung der Spezies und die Ver-
wandlungsmechanismen zusammen, die unter seinen Verteidigern noch heute als
giiltig anerkannt werden. Diese grundsitzliche Vorstellung von der natiirlichen Se-



Evolution und Schopfung 201

lektion war bei Darwin Ende September bis Anfang Oktober 1838 dominant gewor-
den.

Die grofe bildliche Darstellung, in der Darwins Intuition zusammengefasst ist, ist
der Baum des Lebens, in dem die jetzt lebenden Wesensarten der Biosphére lediglich
die Blitter eines aufgeteilten Baumes mit einer dichten Krone sind. Die Blitter sind
unter sich durch kleine StriuBe verbunden, die bis zum Baumstrunk hin dickere Aste
werden, hin zum Ursprung von allem. Je weiter zwei Lebensformen voneinander
entfernt sind, umso frither haben sich ihre Wege getrennt. Niemand hatte bis dahin —
vor Darwin — die Geschichte des Lebens einem genealogischen Stammbaum gleich
gesehen.

Kurz nachdem Darwin sein Buch »Von der Entstehung der Arten« verdffentlicht
hatte, meinte er, eine Entwicklungsstufe zwischen den Vogeln und den Reptilien ge-
funden zu haben, nimlich die Uberreste eines sehr primitiven Vogels, Archiopteryx
genannt, der von Deutschland nach London gebracht wurde. Dieser hatte in der Zeit
der Dinosaurier gelebt und besal} zugleich Federn wie ein Vogel und einen langen
Schwanz und Zihne wie die Reptilien. Als Evolutionisten wie z. B. Thomas H. Hux-
ley, der groBBe Verteidiger Darwins, das Fossil sahen, dachten sie: Da ist es. Wir ha-
ben es. Wir haben gewonnen! Doch um der Wahrheit willen, zum Verhéngnis der Vi-
siondre, muss klargestellt werden, dass Fakten hartnéckig sind, dass der beriihmte
und duferst oft zitierte Archdopteryx kein Reptil mit Fliigeln war, der im Begriff war,
ein Vogel zu werden: Er hatte ndmlich keine massiven Knochen und keine variable
Temperatur wie die Reptilien, sondern er war ein authentischer, wahrhaftiger Vogel
mit pneumatischen Knochen und warmem Blut.

Obwohl fiir Darwin der Mensch in die Evolutionskette eingebunden ist, erwihnt
er in seinem Buch »Von der Entstehung der Arten« den Menschen nur ein einziges
Mal, und zwar: »Ich sehe in Zukunft ein weites Feld fiir noch viel interessantere For-
schungen. Die Psychologie wird auf die neuen Fundamente der notwendigen gradu-
alen Aneignung jeder einzelner Féhigkeiten und geistigen Eignungen basieren. Es
wird Licht bringen in die Urspriinge des Menschen und in seine Geschichte«.

4. Im Jahr 1871 verdffentlichte Darwin ein weiteres Buch »Uber die Urspriinge
des Menschen«. Die Kapitel IIT und IV tragen den Titel: »Ein Vergleich der geistigen
Féhigkeiten des Menschen mit denen der unteren Tiere«. Danach ist der Unterschied
zwischen den Menschen und den — hoheren — vollkommeneren Tieren nur gradueller
Natur, so dass wir in den Tieren, wenn auch in geringerem Maf3e, Fihigkeiten vorfin-
den, die fiir den Menschen® typisch sind. Nun bedurfte es eines authentischen Men-
schen — Affen, einer Briicke zwischen Mensch und den Schimpansen und Gorillas.
Darwin gab an, dass dieser in Afrika gelebt hitte. Und dort soll ihn ein junger Anato-
mieprofessor der Johannesburger Universitdt, Raymond Dart, im Steinbruch von
Taung Ende 1924, »entdeckt« und Australopithecus africanus® genannt haben.

8 Vgl. M. Artigas, D. Turbon, Origen del hombre. Ciencia, Filosofia y religién, Pamplona 2007, 140.
% Ich entnehme diese Daten aus: J. L. Arsuaga, Eslabones perdidos, (Tercera de ABC) Madrid 2009 (13—
VI).
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5. Mit der Theorie der Evolution durch natiirliche Selektion verallgemeinerte sich
das evolutionistische Denken in der gesamten Welt der Wissenschaften und er6ffnete
somit eine neue Etappe in der Biologie. Der Einfluss Darwins dehnte sich aufgrund
des Bekanntwerdens und der Anwendung seines Werkes auf andere biologische Fi-
cher sowie auf den Volksglauben aus. Es ist bekannt, dass die positivistische Philo-
sophie von H. Spencer seine schnelle Verbreitung sehr stark gefordert hat. Friedrich
Engels schrieb 1859 an Marx: »Dieser Darwin, den ich lese, ist grofiartig. Ein gewis-
ser Aspekt der Theologie war noch nicht erledigt, jetzt ist es vollbrachte Tatsache«.
Marx antwortete ihm: »In den letzten Wochen habe ich das Buch Darwins gelesen.
Trotz seines gewissermafen schwerfilligen Vorgehens enthdlt dieses Buch die wis-
senschaftliche Grundlage fiir unser Anliegen«.'°

In der Tat, wie hitte man ohne den Evolutionismus nach dem »Tod Gottes« dem
Mythos des Fortschritts, der Vorherrschaft der Materie, dem Klassenkampf, dem
wilden Liberalismus (dem bellum omnium contra omnes), der Verneinung des gott-
lichen Ursprungs der Macht, dem Zusammenprall der Zivilisationen, oder dem
Uberfall auf die riickstéindigen Volker durch die Uberlegenen eine wissenschaftliche
Basis geben kénnen?

6. Zu Darwins Lebenszeit war die Genetik noch vollig unbekannt. In der Gegen-
wart ist sie eines der wichtigsten Argumente, die zur Rechtfertigung des Evolutio-
nismus herangezogen werden. Deswegen erlitt der Evolutionismus um die Jahrhun-
dertwende eine ernsthafte Krise, aus der er sich erst erholte, als um 1930 die so ge-
nannte synthetische Theorie der Evolution, auch genannt Neo-Darwinismus, formu-
liert wurde, der die Fortschritte der Genetik und der Molekularbiologie in den Evo-
lutionismus mit einbezog.

Mit dem Ukrainer Dobhansky, dem Lehrer von F. J. Ayala, Ernst Mayer und Geor-
ge G. Simpson, entstand die synthetische Theorie der Evolution: Die Verdnderungen
in den Lebewesen finden durch eine Interrelation von fiinf unterschiedlichen Fakto-
ren statt:

Die Mutation oder die willkiirlichen Verdnderungen in der Erbmasse, die DNS;

Die genetische Rekombination der DNS;

Die genetische Abweichung oder Veridnderung in der Frequenz der genetischen
Varianten von einer Generation zur anderen, wenn die Bevolkerung klein ist;

Die Migration, die in die Fortpflanzungsgruppe Individuen einbringt, die Triger
einer anderen genetischen Variante sind:

Die natiirliche Selektion einiger Organismen iiber andere, durch die Umwelt ver-
ursacht.

Zufall und Notwendigkeit ist der Titel des beriihmten Buches von Jacques Monod,
das er 1970 veroffentlicht hat. Er ist Nobelpreistriger wegen seiner biochemischen
Arbeiten. Seine Hauptidee ist, dass Evolution durch die Kombination ungleicher
Faktoren stattfindet: durch die Verdnderungen im genetischen Material (Zufallsmo-
ment) und durch die natiirliche Selektion, die der Filter ist, der nur die am besten an-
gepassten Organismen durchlésst. Das erzeugt auf Dauer eine zunehmende Komple-

10F. Engels, Werke, Berlin 1970ff., Bd. 40, 550 f.
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xitdt, Organisation und Anpassung an die unterschiedlichen Situationen, welche
Ordnung und Notwendigkeit aufzwingt. Auch wenn die Evolution auf willkiirliche
genetische Variationen griindet, ldsst die Selektion nur diejenigen Ergebnisse iiberle-
ben, die gut funktionieren.

Die Ergebnisse der Evolution, der Mensch mit einbegriffen, sind — so behauptet
Monod — nicht etwas, was einem Ziel oder einem besonderen Plan entsprechen wiir-
de. Monod kritisiert die Vorstellung, die er als »animistisch« bezeichnet, welcher der
Tradition und den Religionen eigen ist, nach denen der Mensch einen besonderen
Status besitzt, der einem gottlichen Plan entspricht. Nach Monod ist die »Alte Alli-
anz«, die zwischen dem Menschen und der Natur festgelegt worden war und die
uns dahin fiihrte zu glauben, dass wir privilegierte Wesen seien, die einem gott-
lichen Plan entsprechen, zerbrochen. Die oft zitierte Schlussfolgerung seines Bu-
ches ist ausgesprochen pathetisch, voll in der Linie des franzosischen Existentia-
lismus seiner Zeit: »Die alte Allianz ist zerbrochen; der Mensch weil3 endlich, dass er
allein ist in der gleichgiiltigen Unendlichkeit des Universums, aus dem er durch Zu-
fall hervorgegangen ist. Auch stehen sein Schicksal und seine Aufgabe nirgends ge-
schrieben. Auf ihn kommt es an, zwischen dem Reich und der Finsternis zu
withlen«.!!

7. Die grundlegenden Beweise fiir die transformistische Theorie der Evolution
werden der Paldontologie (der fortschreitenden Erscheinung der Arten im Einklang
mit der Umwelt), der vergleichenden Anatomie (Gattungsidhnlichkeiten, »homolo-
ge« Organe, »rudimentire« Organe), der Embryologie (Ahnlichkeiten zwischen Em-
bryonen: die »Ontogenese« als Zusammenfassung der »Phylogenese«) und der Ge-
netik (gemeinsame chromosomische Struktur aller Lebewesen) entnommen. Hinzu-
zufiigen wire — allerdings als Quelle fiir Argumente gegen einige evolutionistische
Hypothesen — die Geologie. Hier werde ich nur von einigen dieser Beweise spre-
chen.

Die gemeinsame zellkonforme und chromosomische Struktur der Zellen in allen
Lebewesen wird zur Zeit von der Genetik als Ausgangspunkt des grundsétzlichen
Beweises fiir den Evolutionismus angefiihrt. Die Entdeckung der chromosomischen
Strukturen, welche die genetische »Programmierung« des Individuums enthalten,
offenbaren nach Meinung der moderaten kreationistischen Evolutionisten weniger
eine »autonome« und »kausale« evolutive Produktion aller Arten als vielmehr das
Geheimnis, welches diese intimen Strukturen mit der Gesamtheit der spezifischen
Entwicklung der Individuen »verbindet«. Dies wiirde die einheitliche und rationale
schopferische Intervention des allgemeinen Grundbauplanes, welcher nicht nur bis
zur makroskopischen Einheit des Embryos, sondern auch bis zur mikroskopischen'?
hineinreicht, einleuchtend darlegen.

Das wiirde in der Tat — so betonen die neodarwinistischen Kreationisten — zu einer
durchschlagenden Offenbarung einer hochst weisen Rationalitdt und Einheit eines
Bauplanes fiihren, aus dem das Neue hervorgeht. Dies alles setzt eine schopferische

3. Monod, Zufall und Notwendigkeit, Miinchen 1977, 151.
12Vgl. P. C. Landucci, Darwinismo: la destruccion de un mito, in: Palestra del Clero 15/2 (1985).
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Intervention Gottes voraus, die wir uns vorgenommen haben zu beweisen, und dies
auf Grund einer streng metaphysischen'® Folgerung.

8. Gott ist anders als die Natur und transzendiert sie vollkommen. Aber er ist zu-
gleich als erste Ursache der Natur immanent, er ist gegenwirtig, wo immer das Ge-
schopf auch existiert, und er bewirkt und ermdéglicht seine Existenz und sein Agie-
ren, indem er dieses radikal begriindet.

Gott rechnet auBerdem bei der Realisierung seiner Pline mit den Zweitursachen,
so dass die Evolution bei dieser konzertierten Aktion Gottes mit den Geschdpfen
sich als hochst kohidrent erweist. Der »Naturalismus« mochte im Namen der Wissen-
schaft Gott aus der Welt verbannen, muss aber dafiir die Augen vor den wirklichen
Dimensionen der wissenschaftlichen Devise verschlieBen. Es kann von »integralem
Naturalismus« gesprochen werden, der auf der Linie der vorausgegangenen Refle-
xionen die Naturwissenschaft in einer Gesamtschau mit ihren Voraussetzungen und
ihren Implikationen betrachtet. Ihre Analysen fiihren bis vor die Tiiren der Metaphy-
sik und der Theologie'*.

I11. Das Auftauchen des Neuen im Erscheinungsprozess des Lebens
(Biosphdre) und des Menschen (Noosphdire) — die »novitas essendi« —
setzt Schopfung voraus.

1. Vom Big Bang zur Stabilisierung der Materie

Das Big-Bang-Modell des Urknalls wurde von dem belgischen Astronomen und
katholischen Priester Georges Lemaitre 1927 lanciert. Er bediente sich dabei der all-
gemeinen Relativititstheorie, welche Albert Einstein 1916 formuliert hatte. Die
Gleichungen der Relativititstheorie ermoglichen die Berechnung der lokalen Bewe-
gung der Materie unter die Wirkung der Schwerkraft, und aus diesem Grund ist sie
geeignet, das Universum in groBen MaBstidben zu beschreiben. Von dieser Perspekti-
ve aus ist ndmlich das Universum ein physisches System, das aus Gegenstéinden mit

13 Gott wetteifert nicht mit der Natur. Die Fragestellungen, die Gott und die Natur in einen Gegensatz stel-
len, griinden in einem metaphysischen Irrtum. Man nimmt nicht die Existenz und die Aktivititen der
Zweitursachen zur Kenntnis. Sie machen die Erstursache nicht unnétig, ihre Existenz und Aktivititen.
Andererseits kann man sehen, dass die evolutionistische »Cosmovision«, anstatt der gottlichen Existenz
und der Aktion Hindernisse entgegenzustellen, mit den Plénen eines Gottes, der gewdhnlich aus eigenem
‘Wunsch mit der Mitwirkung der erschaffenen Ursachen rechnen will, sehr kongruent sind. Vgl. Johannes
Paul II.: Vortrag vor der Pépstlichen Akademie der Wissenschaften am 3. Oktober 1981 mit dem Titel:
»Dass die Weisheit der Menschheit immer die wissenschaftliche Forschung begleiten moge.«

14 Die Naturwissenschaften — so sagten wir — transzendieren sich selbst, da sie Voraussetzungen und Impli-
kationen beinhalten, welche die naturalistischen Erkldrungen iiberschreiten, die ihrerseits jene metawis-
senschaftlichen Voraussetzungen, die zu den Perspektiven der Metaphysik und der Theologie fiihren, ver-
stirken und prizisieren. Z. B. setzt die wissenschaftliche Aktivitiit voraus, dass es eine natiirliche Ordnung
gibt, also sucht sie nichts anderes, als diese Ordnung immer mehr kennen zu lernen, und alle ihre Errun-
genschaften sind eine eigentiimliche Mitteilung der natiirlichen Ordnung. Eine systematische Entwicklung
dieser Ideen ist zu finden in M. Artigas, La mente del universo, Pamplona 1999.
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einer immensen Masse, den Galaxien, besteht, die durch grofie Entfernungen von-
einander getrennt sind. Die Kraft, welche die Evolution des Systems bestimmt, ist
die Schwerkraft.

Das Modell besagt, dass sich die Materie zunédchst konzentriert in einem Zustand
von enormer Dichte und Temperatur befunden hitte. Als Folge der Explosion
wire die Ausdehnung mit zunehmender Abkiihlung vonstatten gegangen. In der
ersten Sekunde hitte die Temperatur um die 10.000 Millionen Grad betragen. Dabei
hitte es nur Strahlungen bestimmter Partikel bei sehr gewaltigen Interaktionen gege-
ben.

Nach drei Minuten hitte der Temperaturabfall die Bildung der Nuklearsynthese
bzw. die Bildung von den Kernen der leichtesten Elemente, des Wasserstoffes und
des Heliums, ermoglicht. Nach einigen Hunderttausenden von Jahren, bei Tempera-
turen von einigen wenigen Tausend Grad, wiire die »Rekombination« bzw. die Bil-
dung ganzer Atome vonstattengegangen. Spéter hitten sich die Sterne und die Gala-
xien gebildet. Die Reaktion im Inneren der Sterne hitten die schwereren Elemente
gebildet, die sich durch die Explosionen der Sterne durch das Weltall verstreut hiit-
ten, aus denen die Planeten so wie die Erde!> entstanden wiren.

Seit etwa vier Milliarden Jahren befinden wir uns beim Zusammenstellungspro-
zess, das heillt bei der »Stabilisierung der Materie« (Zubin) auf unserem dunklen
Planet. (Es gibt keinen Grund zu vermuten, dass dieser Prozess nur hier auf der Erde
stattgefunden hitte und nicht auch in vielen anderen Solarsystemen, in vielen unter-
schiedlichen Galaxien).

Die Atome haben eine mehr oder weniger komplexe Struktur, je nach welchem
Element es sich handelt. Aber von einem gewissen Augenblick an bildet sich eine
Zusammenstellung, eine Organisation von Atomen unter sich, jedes Mal mit kom-

15 Einige sehen in diesem Big-Bang-Modell einen Beweis der Schopfung. Aber die Initialexplosion muss
etwas voraussetzen, das explodieren kann, es ist keine Selbstschopfung. Die Schopfung aus dem Nichts
kann nicht das Werk von natiirlichen Kréften sein, denn sie setzt eine Schopferkraft voraus, die nur Gott ei-
gen sein kann. Daher ist es iiberraschend, dass in der Gegenwart einige Wissenschaftler vorgeben, die
Schopfung des Universums mittels der Gesetze der Physik zu erforschen. Sie sprechen von einer mutmag-
lichen Selbsterschaffung des Universums: das wire eine Schopfung aus dem Nichts, ohne Gott, den
Schopfer. Jene, die diese Idee verteidigen, pflegen zu sagen, dass das Universum durch das Wallen des
Quantenvakuums hervorgegangen ist, und machen einen Sprung, so, als sei das Quantenvakuum das
Nichts oder fast das Nichts. Aber dann ist nicht die Rede von der Schopfung vom Nichts aus, sondern vom
Quantenvakuum, was nicht das Nichts ist, sondern ein konkreter Zustand mit bestimmten Eigenschaften.
Die Bildung des Universums, ausgehend von der Wallung des Quantenvakuums, hat iiberhaupt nichts zu
tun mit der Schopfung aus dem Nichts und auch nicht mit der Abhéngigkeit des Seins von allem, was exis-
tiert beziiglich Gott. Es wird vorausgesetzt — zusammenfassend —, dass im Laufe der Zeit sich eine Evolu-
tion der Materie ergeben hat, ausgehend vom Elementarsten hin zum hochst Komplexen: Bildung von
schweren Kernen, wahrscheinlich im Inneren der Sterne; Bildung der galaxischen Systeme und die Bil-
dung von Planeten, ausgehend von der Explosion von Sterne, wegen des Freiwerdens ihrer schwersten
Elemente. Wie erwihnen hier nicht, wie sich das Subatomische — die elementarsten Partikel — gebildet hat:
Elektronen, »Quarks«, »Neutrinos«, nicht einmal die Antimaterie, auch nicht, wie es von diesem subato-
mischen Minimum zum Maximum gekommen ist: die iiber eine Milliarde Galaxien mit einem Durch-
schnitt von 200.000 Sternen, jeder von ihnen mit doppelter Bewegung — in allen seinen Integranten — der
Rotation und Translation, in unaufhorlich sich beschleunigender Expansion. (Eine ausgezeichnete Darstel-
lung ist zu sehen in der jiingsten Monografie von Manuel Guerra Gomez, La evolucion del universo, de la
vida y del hombre, Madrid, 2009, 35-154.)
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plexeren asymmetrischen Strukturen. Zugleich treten diese Strukturen in Zu-
sammenstellungen auf, die Strukturen von Strukturen sind. Die Makromolekiile —
Proteine, Nukleinsduren — sind Zusammenstellungen von Strukturen in einer fiir ei-
nen jeden Fall bestimmten Ordnung.

Diese Makromolekiile besitzen eine solch enorme Komplexitit, die die Hypothe-
se unvorstellbar macht, nach der sich diese komplexen Gebilde auf spontane Weise
gebildet hitten — ohne das Vorhandensein eines teleologischen Planes, der eine vor-
hersehende und ordnende Intelligenz voraussetzt, die alles disponiert, damit das Le-
ben hervorgehen konne.

2.Das Hervorgehen des Lebens: die Vitalisierung der stabilisierten
Materie (die Biosphiire)

Die vitalen Eigenschaften befinden sich in ihrer elementarsten Form — aber den-
noch in sich vollstindig — in der Zelle. Die Problematik des Hervorgehens des Le-
bens von der leblosen, anorganischen Materie aus ist in letzter Instanz die gleiche
wie die Problematik bei der Entstehung der Zelle.

Auch wenn einige Forscher den Viren auf Grund ihrer Reproduktionsfihig-
keit den Status eines Lebewesens zuerkennen, erbringen die Viren auf keinen
Fall die Merkmale, die fiir die Lebewesen konstitutiv sind — Unabhidngigkeit vom
Umfeld und die spezifische Kontrolle iiber sich selbst (Zubiri) —, da sie nicht auto-
nom sind. Das heift, sie konnen nicht unabhéngig existieren — z. B. in einem Kultur-
Umfeld - sie miissen unabénderlich in einer Zelle parasitieren, um existieren zu kon-
nen.

In der Problematik der Biogenese gibt es nur zwei wissenschaftlich unterschiedli-
che Haltungen, weil es nur zwei Moglichkeiten gibt: Entweder ist das Leben plotz-
lich aus der leblosen Materie heraus entstanden oder nicht. Dies ist das Einzige, was
wissenschaftlich beurteilt werden kann.

Wenn aber das Leben tatsidchlich aus der leblosen Materie spontan hervorgegan-
gen ist, dann muss die Wissenschaft auch in der Lage sein, die Mechanismen dar-
zulegen, die das ermoglicht haben. Die Hypothese der Biogenese behauptet, dass
das Leben aus der spontanen Organisation der leblosen Materie entstanden sei.
Diese organisierende Stabilisation der Materie, ausgehend von einfachen anorgani-
schen Atomen und Molekiilen bis hin zur Zelle — chemisch-molekulare Evolution ge-
nannt — soll sich im Verlauf von Millionen von Jahren in Etappen mit zunehmender
Komplexitit vollzogen haben, allein durch die Wirkung der physisch-chemischen
Gesetze.

In einer ersten Etappe hitten sich die elementaren organischen Molekiile (die
Aminosiduren), die nitrierten Basen, Zucker, usw. gebildet, welche Bestandteile der
groBBen Molekiile und charakteristisch fiir die Lebewesen sind. Dieser Prozess der er-
sten Etappe wire in der Atmosphire vonstattengegangen.

In einer zweiten Etappe hiitte die spontane Polymerisation der elementaren orga-
nischen Molekiile stattgefunden und die Bildung der komplexen organischen Mole-
kiile ihren Anfang gemacht, welche fiir die Lebewesen konstitutiv sind. Es handelt
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sich dabei vor allem um Proteine und Nukleinsduren. Diese zweite Etappe hitte sich
im Meer'® vollzogen.

In einer dritten Etappe hétten sich durch die Verbindung von Proteinen und Nu-
kleinsduren die ersten Zellen — auch im Meer — gebildet.

Zusammenfassend: Anorganische Molekiile, Biomonere, Biopolimere, Zellen;
das alles soll sich spontan, durch zuféllige molekulare Bewegungen, stets in Ein-
klang mit den Gesetzen, welche die leblose Materie bestimmen, gebildet haben.

Stanley Miller hat im Jahre 1953 die Bedingungen der primitiven Atmosphire si-
muliert, und es gelang ihm, durch elektrische Entladungen Aminoséuren zu gewin-
nen, welche die Proteine!” bilden.

Das ist das Ritsel: Wie soll es moglich sein, dass diese hochst komplizierten,
mikroskopischen Molekularstrukturen, die selber aus Materie, durch Zufall angeb-
lich, hervorgegangen sind, danach iiber die Materie verfiigen, iiber sie herrschen, sie
aus ihrem Umfeld — selektiv — in sich aufnehmen, um sie fiir ihre »immanente« Er-
haltungsaktivitit, fiir ihre »Selbsterstellungsfihigkeit« und fiir ihre »Selbstvermeh-
rung« einzusetzen?

Das ist das Geheimnis des Lebens und seiner Transzendenz — das wissenschaftlich
unerklidrbare Mysterium.

Untersuchen wir jetzt dieses ritselhafte Geheimnis des Ursprungs der Biosphire
und ihrer voranschreitenden Vitalitéitsstufen in den Lebewesen, die sich in der so ge-
nannten biologischen Naturgeschichte der Reihe nach gebildet haben, unabhingig
davon, ob man die »Metaspezifikation« oder die Evolution einiger Arten zu anderen
akzeptiert oder nicht. Die hoffnungslose Suche nach unmittelbaren Zwischenstufen
(gemil der darwinischen Zwangsvorstellung) hat die Modelle von Lebensbdumen
hervorgebracht.

Die Proteine und Nukleinsiduren, welche Strukturen von Strukturen sind, das heif3t
gigantische Molekiile (»stabilisierte Materie«), machen das Hervorgehen von Leben
moglich, insofern sie genetische Botschaften iibertragen konnen, deren Sinn darin
besteht, lebendige Wesen zu erstellen. Aber dariiber konnen sie nicht ausreichende

16 Das Leben ist unendlich mehr als Proteine. Dennoch, da diese ein wesentlicher Bestandteil eines jeden
Lebewesens sind, bleibt eine jede Hypothese, die ihren Ursprung nicht zufriedenstellend erklédren kann,
bleibt — allein aus diesem Grund — ausgeschlossen.

'7G. Wald, The Origin of Life, in: Scientific American (1954) 46. Er hat in anderen, wie in Harold Crey und
dem Mexikaner Antonio Lazcano, Nachfolger gefunden, die darauf bestehen, dass das Leben hervorge-
gangen ist aus einem biotopischen Brei, versehen mit den notwendigen organischen Elementen fiir die Er-
stellung von Molekiilen, die noch primitiver als die Aminosduren DNS und RNS sind. Nach ihrer Meinung
gentiigten zehn Millionen Jahre, damit das Leben auf der Erde hitte erscheinen und evolutionieren konnen,
in kleinen Pfiitzen, und vielleicht im Inneren von Felsen der Erdkruste oder in kleinen Buchten, und beim
Verdunsten hitten sich die organischen Verbindungen verdichtet. Andere, wie Juan Oro, behaupten, dass
das Leben in anderen Regionen des Weltalls seinen Ursprung gehabt habe und durch den Zusammenprall
von Meteoren auf die Erde gekommen sei. Die Riitsel in diesen vorgeschlagenen Theorien sind sehr grof3.
Es geniigt, sich vor Augen zu halten, dass die DNA einer Bakterie, einer der kleinsten Lebewesen, bis zu
zwei Millionen Nukleotiden haben kann, von deren Organisation es abhéngt, dass die DNA funktionstiich-
tig ist und die Produktion von iiber tausend verschiedenen Proteinen steuern kann. Das Leben, das jetzt auf
der Erde existiert, griindet auf der Interaktion von Nukleinsiduren (DNA und RNA) und Proteinen und um-
gekehrt. Auflerdem besitzen diese Makromolekiile eine enorme Komplexitit, was es sehr schwer macht
sich vorzustellen, dass sie sich spontan gebildet hitten.
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Auskunft geben, denn wir sind Zeuge eines Hervorgehens von etwas radikal Neuem:
Es findet eine authentische »Epigenese« statt, eine Seinsneuheit.'®

In der Tat, wenn diese Strukturen von heterogenen Strukturen erscheinen — selbst
die einfachsten, die bekannt sind, die Einzelligen —, zeigen sie vollig originale Char-
aktere. Eine Monozelle besitzt die Fihigkeit, ihre integrierten Atome zu erneuern,
und ist danach immer noch das, was sie ist. Ein Mehrzeller erneuert unaufthorlich die
materiellen Elemente, die er integriert hat, und bleibt, was er ist.

Das Lebewesen ist folglich, so wie es viele Biologen unterstrichen haben, eine
Struktur, die weiter besteht, eine fortbestehende Struktur, auch wenn es alle seine in-
tegrierten Elemente erneuert hat. Ein Atom kann Elementarpartikel verlieren oder
solche dazu bekommen. Wenn es eine Naturpartikel dazu bekommt oder verliert, ist
es nicht mehr das gleiche Atom. Es besitzt also nicht eine Struktur im gleichen Sinne
wie beim Lebewesen. Ganz gleich wie die Struktur des Atoms auch sei, das Lebewe-
sen erneuert alle Atome, aus denen es besteht, und bleibt das, was es ist, es entwickelt
sich, wichst und behilt dennoch seine Individualitit.

Folglich scheint es, dass wir bei den Lebewesen vor dem Hervorgehen einer qua-
litativ hoheren Ordnung stehen. Wir haben eine weitere Stufe erklommen, auf wel-
cher das Wort »Struktur« etwas Neues bedeutet.

Die Erneuerungsfahigkeit der integrierten Materie zeigt eine gewisse Pridominanz
der Struktur (der Form) liber die Materie, eine gewisse »Freiheit« der Struktur, eine ge-
wisse Unabhingigkeit der Struktur in Bezug auf das eine oder andere integrierte Atom.

Die Struktur bleibt immer die gleiche, auch wenn der ganze materielle Inhalt aus-
gewechselt wird. Das ist das vitale Prinzip des organisierten physischen Korpers,
was die griechische Philosophie psyché nennt und was in der Scholastik als — vege-
tative und tierische — anima bezeichnet wird.

Bergson erklirt das folgendermafB3en: Wenn wir ein Produkt herstellen wollen, ge-
hen wir von der Materie aus. Wir sammeln sie, verbinden die materiellen Elemente,
passen sie aneinander an. Das Lebewesen geht den umgekehrten Weg: im Anfang be-
steht die Form, eine Struktur. Diese primére Struktur ist es, welche die materiellen Ele-
mente, die sie bendtigt, assimiliert. Nachdem sie sich diese Elemente ausgesucht hat —
so schaut es aus —, integriert sie sich diese, zersetzt sie und setzt sie von neuem zusam-
men, um ihre originalen und spezifischen Molekiile zu erstellen. Das Lebewesen ver-
wirft die materiellen Elemente, welche es fiir seinen Aufbau nicht verwenden kann.

Das Lebewesen »weill« sich zu regenerieren, zu restaurieren, mehr oder weniger
nach seiner Art, seiner Form, seiner Struktur, wenn diese verletzt oder amputiert
worden ist. Auch hier sehen wir das Herrschen der bestehenden Form iiber die unin-
formierte Materie. SchlieBlich iibertrigt das Lebewesen diese Form, diese Struktur,

18 C. Tresmontant, Das Problem, 96 ff. belegt mit groBer Klarheit und Akribie das Hervorgehen des »Neu-
en« im Leben, was man in der elementarsten Bakterie entdecken kann. Es geniigt, um wie Tresmontant
philosophisch zu argumentieren, mit der einfachen Beobachtung der vitalen Phinomene, die der Aus-
gangspunkt der Philosophie der Natur von Aristoteles und der mittelalterlichen Scholastik bis zum »Siglo
de Oro« des spanischen Barocks sind. Die gegenwirtigen Theorien der Evolution tun nichts anderes als je-
ne Reflexionen zu bestdtigen und den experimentellen Ausgangspunkt zu bestiarken, welcher — velis nolis
—das Eingreifen Gottes, des Schopfers, in den evolutiven Prozess notwendig macht.
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auf andere, nimlich im Augenblick der Vermehrung oder der Zeugung. Vom primi-
tivsten Lebewesen an ist dieser Psychismus gegenwirtig und wirkend. Der Psy-
chismus ist dem Biologischen ko-extensiv. (Die vegetative »Seele« weitet sich im
Tierreich zur Fihigkeit hin aus, sich zu dem »vernommenen« Reiz hin zu bewegen,
welcher der empfindenden Seele instinktiv Antworten in Aussicht stellt gemél der
aristotelischen Tradition, in der die zweite Lebensstufe, die rein organische, die Fi-
higkeit besitzt, mit Virtualitit auch die vegetative Aktivitit in ein einziges vitales
Prinzip aufzunehmen).

Die Zelle, die einfachste Monozelle, »vermag zu tun«, was wir im Labor noch
nicht zu tun vermogen: ihre eigene Synthese. Folglich entsteht mit dem Lebewesen
etwas radikal Neues, und die physiochemischen Gesetze reichen nicht aus, um diese
neue Ordnung, welche das Leben ist, zu erklédren. Es gibt zweifellos wahre Epigene-
sen: eine »novitas essendi«.

Das Universum zeigt sich uns bei wissenschaftlichen Beobachtungen seit der
Jahrhundertwende als ein System, in welchem die Information mit Beschleunigung
standig zunimmt: Seit ca. 18.000 Millionen Jahren befindet es sich in einem Prozess
wachsender »Verkomplexierung« (gemifl dem von Teilhard um 1938 popularisier-
ten Begriff), in einem beschleunigten Prozess, in dem sukzessiv eine neue genetische
Information erscheint, die es zuvor nicht besal3, in einer unauthorlichen Epigenese
oder neuen Seinsweise. Wenn man dem Kurs der natiirlichen Geschichte der Arten
Etappe um Etappe nachgeht, wird man feststellen konnen, dass das permanente Her-
vorgehen einer neuen genetischen Botschaft, die es zuvor nicht gegeben hatte, nicht
von der unmittelbar voraus gehenden makromolekularen Struktur her zu erkliren ist.
Das Alte in der Geschichte des Universums kann niemals Rechenschaft {iber das
Neue ablegen, das mit Beschleunigung hervorgeht, und zwar als unvoraussehbare
Neuheit (wie Bergson in seiner Evolution créatrice bereits beobachtet hatte, bevor
die wissenschaftliche Beobachtung es nachgewiesen hat). Die vorausgehende Ge-
schichte kann nicht die Neuheit erkldiren, die aus ihr hervorgeht.

Wenn der Atheismus wahr wdre, wdre das Universum das einzige Sein, es stiinde
allein da, es wire das absolute Sein, das heif3t, losgelost von jeglicher Abhéngig-
keitsbeziehung zu einem anderen Sein, da es allein wére.

Das beinhaltet die alte Ontologie von Parmenides: wenn die Welt das einzige Sein
ist — das war seine These —, dann ist es unumgénglich auch zu sagen, dass die Welt kei-
nen Anfang gehabt hat. Sie wdre »ewig«, denn das Sein, absolut verstanden, das heifst,
die Gesamtheit des Seins, kann keinen Anfang gehabt haben. Das ist unmoglich. Wenn
nidmlich die Gesamtheit des Seins, bzw. das Sein absolut gesehen, einen Anfang ge-
habt hitte, bevor es begonnen hiitte, hitte es davor absolut gar nichts gegeben. Und
wenn zu einem bestimmten Zeitpunkt nichts existiert hitte, dann konnte niemals etwas
existieren, da es unmdglich ist, dass aus dem absoluten Nichts das Sein hervorgeht.

Weitere Schlussfolgerungen sind: Wenn der Atheismus wahr wdre, dann wdre das
Universum unverdnderlich geblieben. »Ex ente non fit ens«. Wenn wir es uns als ei-
ne »kompakte und runde Sphire« vorstellen, fo on pleon (nach Parmenides), oder
nach dem en soi (nach Sartre), ohne eine reelle evolutive Fahigkeit, — anders als die
Tat, die man verordnet — dann ist keine Anderung vorstellbar, die nicht pure doxa,
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d. h. lediglich ein unreeller Schein wire. Wenn das Universum das einzige Sein wé-
re, dann konnten wir es uns nur vorstellen als »ewig« und zwingend. Auch hitte es
seit den 18 Milliarden Jahren Geschichte »der Evolution« »nicht evolutionieren kon-
nen«, denn es kann sich selber nicht geben, was es selbst nicht hat. Wenn die Natur
das absolute Sein selbst ist, Natura sive Deus, ist es offenkundig, dass sie ewig sein
miisste und jeden Anfang und jede Evolution ausschlielen wiirde. (Vgl. B. Spinoza,
Glosse zum Lehrsatz VI seiner Ethik)

Das absolute Sein kann weder beginnen noch evolutionieren, aber auch nicht altern.
Wenn a priori voraussetzt wird, dass es in der Vergangenheit ewig ist, dann hitte es sich
schon entleert, verbraucht oder wire an sein Ende angelangt. Das weifl man, nachdem
die irreversible Abnutzung aller physischen Strukturen des Universums entdeckt wor-
den ist. Die Sonne, die Aristoteles sich ewig vorstellte, setzt ihren Vorrat an Wasserstoff
auf eine unwiderrufliche Weise in Helium um, wie wir seit dem XIX. — XX. Jh. wissen.

Daher hitte sich die Sonne schon in einen toten Stern verwandeln miissen, wenn
das Universum keinen Anfang gehabt hitte. Und das Gleiche wire mit den Milliarden
von Sternen unserer Galaxie so wie mit allen Galaxien des Universums geschehen.

Wenn das Universum sich im Zustand der kollektiven Veralterung und der unauf-
horlichen Entstehung befindet, kann der Atheismus nicht wahr sein. Wenn es nichts
anderes gibe als dieses einzige Sein — absolut, zwingend und ewig —, hiitte es nicht
anfangen, nicht evolutionieren und sich nicht abbauen kénnen, was die Fakten mit
unwiderlegbarer Hartnickigkeit bezeugen.

Von daher kommt der absurde Widerstand der beriihmten Atheisten — Nietzsche,
Engels, Haeckel — gegen den Gedanken der Atrophie und des Abbaus der physischen
Strukturen des Universums, ebenso ihre unwiderstehliche Neigung zum alten My-
thos der Wiederkehr, die sich bei Nietzsche findet, inspiriert durch die alten religio-
sen Sekten des Irans (Zarathustra). Dies erinnert an den ewigen Zyklus der Materie —
eine Vorstellung, die Engels von Heraklit iibernommen hatte.

3. Bewusstseinswerdung der vitalisierten Materie (die Noosphiire).
Der Ursprung des Menschen.

In einem bestimmten Augenblick der Naturgeschichte — mit oder ohne biologische
metaspezifische Evolution (im Vergleich mit der gesamten Naturgeschichte seit 18
Milliarden Jahren des vermeintlichen!® Big Bang erst in jiingster Zeit) — taucht mit

1 Die Zahl der serivsen Wissenschaftler, welche das Big-Bang-Modell ablehnen, wird immer groBer. Vel. die-
se Angelegenheit gesammelt in der Artikelserie unter dem Titel »Spezial Information: Evolution der Kosmolo-
gie«, in: »Forschung und Wissenschaft 14 (1994) 46 ff. Ich verfiige nicht iiber die notwendige Kompetenz, um
mich zu dufern: ich habe hier nur die Daten und Hypothesen gesammelt, die von philosophischem und theolo-
gischem Interesse sind, motiviert aus der Notwendigkeit heraus, den Einwidnden gegen den Kreationismus ent-
gegenzutreten, die aus der »Falschen Wissenschaft«, die reduktiv materialistisch ist, hervorgehen. In der Tat
sind die treuen atheistischen Anhénger des Big-Bang-Modells sehr zahlreich, nach dessen Vorstellung es eine
grofie Implosion gegeben haben muss, gefolgt von einer groflen Explosion usw. [...] in einer unendlichen Serie,
wodurch das Nichts und der absolute Anfang des Seins (und das Gesetz der Entropie) exorziert werden soll.
Auf jeden Fall ist es absurd, sich auf diese wissenschaftliche Theorie zu stiitzen als einfachen, apologetischen
Notbehelf. Der Ursprung der in der Zeit erschaffenen Welt kann nicht durch die Metaphysik der Schopfung be-
wiesen werden. Wir wissen dariiber nur durch die biblische Offenbarung, so der Heilige Thomas.
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dem »menschlichen Phidnomen« der Gedanke — die so genannte Noosphire des pan-
theistischen Dichters Teilhard, der so oberfldchlich und so unwissenschaftlich die
Fakten beurteilt — auf, der nicht auf das bloBe tierische Leben beschriankbar ist.

Seit der Veroffentlichung der Theorie Darwins hat sich die Aufmerksamkeit vor al-
lem auf die biologische Erkldrung des Ursprungs des Menschen gerichtet. Es begann
die Suche nach den Evolutionsstufen zwischen dem Menschen und den anderen Pri-
maten, was zu der iiblichen Einordnung der Vorfahren des jetzigen Menschen gefiihrt
hat: dem Australopithecus africanus (zwischen 4,5 und 2 Millionen Jahren), gefolgt
vom Homo habilis (von 2,3 bis 1,5 Millionen Jahren) und dem Homo erectus asiati-
cus (man spricht vom Homo ergaster, zwischen 2 und1 Million Jahren) und dem Ho-
mo sapiens. Das ist ein Gebiet, auf dem viele Ungewissheiten herrschen, und oft erge-
ben sich Neuheiten, die dazu fiihren, dass bisherige Schemata geéndert werden miis-
sen. Ich vermute, dass innerhalb der ndchsten zwanzig Jahre bei den Untersuchungen
von Atapuerca und anderen, spéter entdeckten Fundorten weitere Schemata fortlau-
fend vorgeschlagen werden, die ziemlich anders sein werden als die jetzigen.

Wenn aber schon die Transzendenz des Lebens in Bezug auf die elementare phy-
sisch-chemische Ebene einen Widerspruch zum materialistischen Evolutionismus
bezeugt, dann ist es noch mehr die Existenz von iibergeordneten Tatsachen, die das
Materielle transzendieren.

Der grofBite Teil der Evolutionisten der angelsdchsischen Kulturwelt verneint das.
Julian Huxley hat wihrend des grolen Welt-Symposiums, das 1959 an der Univer-
sitdt Chicago zur Gedenkfeier anlisslich der Erscheinung des Werkes »Der Ursprung
der Arten« gehalten wurde, bei dem er der Hauptredner war, unter anderem Folgen-
des behauptet: »Der menschliche Korper, der Verstand, die Seele und alles, was her-
vorgegangen ist [...] ist vollstindig das Resultat der Evolution [...] es hat in der Ge-
schichte nicht einen bestimmten Augenblick gegeben, in der der Geist plétzlich in
den Menschen eingehaucht worden ist, genauso wie es keinen bestimmten Augen-
blick gegeben hat, in dem er bei Thnen eingehaucht wurde«.?!

Bei dem evolutionistischen Entwurf ist der Geist des Menschen auch ein Produkt
der hervorgegangenen Mutationen und der natiirlichen Selektion. Ausgerechnet das
war die Bruchstelle zwischen Darwin und Wallace — dem Entdecker der Selektions-
theorie, der viel tiefsinniger als Darwin war —. Nachdem er die intellektuelle Ent-
wicklung einiger primitiver Volksstimme beobachtet hatte, kam er zu dem Schluss,

20J. L. Arsuaga, Besitzer des »Principe de Asturias«-Preises wegen der Erforschungen des paldontologi-
schen Teams von Atapuerca, das er leitet: »Die Wissenschaft erarbeitet nur schwankende Hypothesen, wel-
che sich der Wahrheit annédhern, die immer auf Grund der Tatsachen teilweise oder ganz modifiziert wer-
den konnen, die aber das Beste sind, das menschliche Geist hervorzubringen imstande ist«. Vgl. ders., El
collar de neandertal. En busca de los primeros pensadores, Madrid 1999 (deutsche Ubersetzung: Die Welt
des Neandertalers: von den Urspriingen des Menschen, Miinchen — Ziirich 2006).

2 A. Huxley, Issues in Evolution, Bd. 3, » Evolution after Darwin«, Chicago 1960, 41. Diesbeziiglich sagt
Stephen Jay Gould: »Wir sind an unser philosophisches und religioses Erbe so sehr gebunden, dass wir
weiterhin nach einem rigorosen Trennungskriterium zwischen uns und dem Schimpansen suchen [...] Die
einzige ehrliche Alternative besteht darin, die Existenz einer strikten qualitativen Kontinuitéit zwischen uns
und den Schimpansen anzuerkennen. Und was verlieren wir dabei? Lediglich eine veraltete Vorstellung
von Seele.« Vgl. ders., Desde Darwin, Madrid 1983, 53.
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dass die intellektuellen Féhigkeiten nicht mit der Selektionshypothese begriindet
werden konnen. Die intellektuellen Fahigkeiten dieser Volksstimme waren ndamlich
im Wesentlichen identisch mit denen des modernen abendlidndischen Menschen. Das
heif3t, die intellektuellen Féhigkeiten der Mitglieder dieser primitiven Stimme hatten
sich bereits entwickelt, bevor sie fiir das Uberleben notwendig gewesen waren. Das
war ein todlicher Schlag fiir die Theorie der natiirlichen Selektion, und Wallace hat
es so verstanden. Deswegen behauptete er bis zum Ende seiner Tage, dass diese Tat-
sache auf eine hohere Intelligenz hinweisen wiirde, die die Natur der menschlichen
Intelligenz erklédren wiirde. Nicht so aber Darwin, er reagierte darauf sehr barsch und
bezichtige Wallace, dem Mystizismus verfallen zu sein, und begriindete dies mit der
angeblichen Aufweichung seines Gehirnes. Es muss erwihnt werden, dass dieser
Vorfall Wallace, dem Mitbegriinder der Theorie der Selektion, sein Abgleiten in die
Vergessenheit hitte kosten konnen.

Der Mensch tritt in der Geschichte nach L. Polo* auf mit dem Erscheinen der
praktischen Intelligenz, die in der Klugheit gipfelt, welche das Abstrahieren von uni-
versellen Ideen voraussetzt. Die Klugheit fordert zweifellos, konditionierende Uber-
legungen zu beachten, aber hinzu kommt das Denken von feststehenden Vorstellun-
gen, das sich mit anderen Uberlegungen vergleichen liisst: Eine universale Idee ist
ein gedachter Gegenstand, der geniigend stabil ist, um ihm beim Vergleichen mit ei-
nem anderen einen dauerhaft gefestigten Charakter zuzuerkennen. Dieses dauerhafte
Festgehaltenwerden beinhaltet, dass die »gespeicherten Daten« von universalen
Ideen einen autonomen Wert an sich haben. Damit bildet sich eine Art von System,
eine komplexe Struktur.

Diesbeziiglich ist ein Experiment sehr illustrativ, das Pavlov mit einem Schim-
pansen gemacht hat. Eine Insel in der Mitte eines Teiches wird mit Gasbrennern um-
geben.

In die Mitte der Insel legt man das Futter, und man zeigt dem Schimpansen, wo es
liegt. Sobald das Tier hungrig ist, wird es versuchen, auf die Insel zu gelangen. Doch
(wie alle Tiere) fiirchtet es sich vor dem Feuer. Daher baut man ein Flof3, auf dem
sich ein Behilter fiir Wasser und ein Schopfloffel befinden. Den Behilter fiillt man
mit Wasser, und man zeigt ihm, wie man mit dem Loffel Wasser aus dem Behélter
schopft und es auf das Feuer schleudert. Das Feuer geht aus (das richtet man so her,
dass der Schimpanse sich den Bedingungsbezug vorstellen kann), dann betritt er die
Insel und frisst das dort liegende Futter.

Wenn man dem Schimpansen den Eimer ohne Wasser iibergibt, dann wiederholt
er automatisch die gleiche Handlung: Er wird versuchen, Wasser aufs Feuer zu
schleudern, auch wenn er offenkundig nichts bewirkt. Damit hat der Schimpanse
nicht das getan, was jeder Mensch tun wiirde: was wiirde er tun? Wasser aus dem
Teich schopfen. Er weil3 aber nicht, was Wasser ist. Wenn A (Wasser), dann B (das
heif3t, es kann 16schen). Aber fiir den Affen ist A nicht allgemein: wenn er die Intelli-
genz aktivieren konnte, wiirde er denken konnen, dass das Feuer mit Wasser geloscht
wird, ganz gleich, ob Wasser im Kiibel ist oder nicht. Hauptsache es ist Wasser. Und

22 Einem langjihrigen Kollege der Philosophischen Fakultit der Universitit von Navarra.
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noch eines: wenn ich kein Wasser habe, werde ich es mir besorgen, was dem Schim-
pansen nicht einfallen wird. Das Wasser ist das Gleiche: ob es hier oder dort ist, das
Wasser 16scht das Feuer. Um das aber zu erkennen, muss man wissen, was Wasser
ist. Das ist das ein entscheidendes Merkmal der menschlichen Intelligenz. In ihr er-
scheint das Allgemeine. Je nach der Fihigkeit zu verallgemeinern kann der Mensch
seine praktische Handlung unterbrechen, das heif3t, er kann eine reine Hirn-Tétigkeit
entfalten.

Im Tier ist die empfundene Kenntnis eine Phase seines Benehmens, es kann
keine reine kognitive Tétigkeit ausfiihren. Charakteristisch fiir die intellektuelle Ta-
tigkeit ist, dass sie vom Verhalten unabhiingig ist. Die Intelligenz kann als die Unter-
brechung des praktischen Verhaltens durch eine Art von vitaler Titigkeit beschrie-
ben werden, die uns mit dem Allgemeinen konfrontiert. Sie ist das Abstrahieren. Und
Abstrahieren heif3t, die direkte Beziehung zur Umwelt oder zum praktischen Verhal-
ten zu unterbrechen. Der Beweis dafiir, dass das so ist, ist, dass es nichts Allgemeines
gibt, das real ist, oder dass es nichts Reales gibt, das allgemein ist. Auf jeden Fall ha-
ben die Universalien ihre Grundlage in re (das ist die klassische Aufstellung).

Denken bedeutet: Kontakt mit einem Umfeld aufzunehmen, das nicht die reale,
physische Welt, sondern die unverinderliche ist, die Welt der Ideen. Von dieser Welt
aus kann man auf die praktische Ebene der realen Welt viel wirksamer Einfluss neh-
men. Das intellektuelle Leben ist das Anhalten der praktischen Aktion, die durch ei-
ne andere Tétigkeitsart ersetzt wird, die sich dadurch charakterisiert, dass sie fahig
ist, an universale Objekte oder allgemeine Ideen heranzukommen, um Konsistenzen
zu betrachten, wie z. B. dass »das Wasser Wasser ist« (folglich, dass das Wasser Was-
ser ist, ganz gleich, ob es in einem Kiibel oder im Teich ist, @ndert nichts am Wasser
selbst). Das praktische, physische Wasser ist immer das Besondere, das gedachte
Wasser, auch wenn man darin nicht ertrinken kann und es den Durst nicht stillt, es ist
allgemeines, abstraktes Wasser und nicht eine physische, praktische Wirklichkeit.>?

Die Intelligenz ist das Anhalten des praktischen Verhaltens, um einer anderen Art
von Titigkeit, welche der homo sapiens ausiibt, Raum zu geben. Es besteht kein
Zweifel, dass wir Intelligenz besitzen, dass wir verallgemeinern; aber sich mit Allge-
meinem abzugeben bedeutet, das praktische Verhalten anzuhalten. Bevor der Archi-
tekt ein Gebidude errichtet, denkt er sich einen Bauplan aus. Einen Bauplan auszu-
denken ist nicht identisch mit dem Errichten eines Gebidudes, sondern mit dessen
Modell. Und im Einklang mit diesem kann dann die praktische Tatigkeit des Bauens
vonstattengehen.

Aber die Herstellung des Modells, des Bauplanes, ist keine praktische Tétigkeit,
sondern eine theoretische. Der Unterschied zwischen beiden Tétigkeiten ist eindeu-
tig, sie konnen miteinander verbunden werden, aber der jeweilige Einstieg ist unter-
schiedlich. Ebenso gilt, dass, wenn es fiir das Verhalten keine theoretische Fiihrung

23 A. Millan Puelles hebt die objektive und die existierende UnregelmiBigkeit hervor und dehnt sie auf die
Projekte aus. Siehe sein Buch »Teoria del objeto puro”, Madrid 1990. Juan Manuel BURGOS, El persona-
lismo, Madrid 2000 bietet eine exzellente Gesamtiibersicht iiber die Philosophen dieser Richtung. Er hat
jiingst das Buch Reconstruir la persona. Ensayos personalistas, Madrid 2009 verdffentlicht.
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gibt, es keine Ethik gibt. Das, was wir instinktiv machen, ohne es wahrzunehmen,
fallt nicht unter unsere Verantwortung.

Die Ordnung des Gewissens, der Gedanken, stellt eine radikal neue Wirklichkeit
dar, obwohl vorausgesetzt wird, dass das denkende Wesen die biologische Ordnung
und daher die physische integriert und einschlieft. Das Denken ist nicht wesentlich
mit der Materie assoziiert. Seit Beginn der stufenweise aszendenten natiirlichen Na-
turgeschichte kann man einen Sinn erkennen, einen Plan, der auf die Erscheinung
des Menschen hingeordnet ist, — ohne »a priori« zu beurteilen, ob iiber einen
»stammbaumartigen« evolutiven Prozess oder nicht, mit dem erforderlichen schop-
ferischen Eingriff — gemif dem die Information der Materie die Vorbereitung fiir die
Genese des Gewissens ist.

Das Denken ist nicht im Kdrper wie eine Sache (res cogitans) in einer anderen (res
extensa). Der lebende Korper ist ein lebendiger, informierter Korper, und die
Information kann nicht von der Psyche getrennt werden. Der Mensch ist welt-
lich, aber nicht innerweltlich, das heif3it, er identifiziert sich nicht restlos mit sei-
nem materiellen Umfeld, in dem er lebt, nicht einmal mit seinem kulturellen Lebens-
raum. Der Dualismus, welcher den Geist und den Leib wie zwei Dinge sieht (das eine,
das denkt, und das andere, rdumlich ist, wie Descartes forderte), muss verworfen wer-
den.

Das Gehirn ist weder das Organ der Intelligenz noch des Willens: Es ist das End-
organ der inneren und dufleren Empfindungen der Sinne. Und die Intelligenz kann
nicht funktionieren ohne den Beitrag der Sinne, so wie der Wille die emotionalen Im-
pulse voraussetzt. Sind die sensitiven Organe und die des Begehrens mit Sitz im Ge-
hirn verletzt, dann sind die willentlichen und die intellektuellen Tétigkeiten behin-
dert. Das Gehirn ist die notwendige, aber nicht ausreichende Voraussetzung fiir das
Denken und Wollen.

In der Tat, die neurophysische Forschung hat dargelegt, wie die intellektuellen
Kenntnisse und die freien Entscheidungen nicht nur im Gehirn geortet sind. In Wirk-
lichkeit ist fast kein autorisierter Wissenschaftler Anhiinger eines krassen Materia-
lismus.

Ein Markstein in dieser Entwicklung markiert das Buch »Das Ich und sein Ge-
hirn« von John Eccles, in dem die Dialoge wiedergegeben werden, die zwischen Ec-
cles, Neurologe und Nobelpreistriager, und Popper, einer Schliisselgestalt in der zeit-
genodssischen Theorie der Wissenschaft, stattgefunden haben: auch wenn beide
unterschiedliche Meinungen vertreten, ist keiner der beiden Materialist; sie identifi-
zieren das Denken nicht mit der zerebralen Titigkeit.

Alle spezifisch menschlichen Charakteristika haben keine mogliche Parallele: die
menschliche Sprache, das abstrakte Denken, die Personlichkeit, das reflexive Selbst-
bewusstsein, die Freiheit, die Moral, das Vermogen, Wissenschaft zu betreiben. Die
Wissenschaft, in deren Namen manchmal versucht wird, den Wesensunterschied
zwischen dem Menschen und den Tieren zu leugnen, ist eine der deutlichsten Be-
weise, dass es diesen Unterschied gibt, da Wissenschaft nur méglich ist, wenn der
Mensch eine theoretische und argumentative Fihigkeit besitzt, die bei den niedrige-
ren Lebewesen?* nicht zu finden sind.
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Alles, was wir hier iiber das Hervorgehen des Neuen im Leben — in seinem ersten
Ursprung und in der Folge oder in der Evolution der Arten — dargelegt haben,
schlief’t den Atheismus auf eine radikal absolute Weise aus.

Das Geschehen, das Parmenides auf unserem Planeten kannte, das Geborenwer-
den und das Sterben, meinte er als Illusion und blofe Erscheinung betrachten zu kon-
nen, ebenso wie die Verfasser der alten Upanischaden. Das absolute Sein, dachte
Parmenides, konne sich nicht im Werden befinden, weil der theogonische Mythos
keinen Sinn gibt. Wenn also die Welt sich im Werden befindet, ist das der Beweis,
dass sie nicht das absolute Sein ist.

Hegel bringt den alten theogonischen Mythos — entgegen der klassischen jiidisch-
christlichen Theorie, die er neu interpretiert und somit im immanentischen Sinn ent-
stellt — wieder zur Geltung, wenn er behauptet, dass das Absolute im Werden ist, im
Sich-selbst-Werden. Wenn also der Absolute seit Ewigkeit im Werden ist, wieso ist
er nicht fertig?

Wieso ist es notwendig, auf die Philosophie von Hegel zu warten, damit der Abso-
lute endlich sich selbst und absoluter Geist werde? Wie kann es im Absoluten eine
tragische Geschichte und eine Entwicklung geben? Diese Theogonie, von Engels auf
das materialistische Register iibertragen, behauptet, dass das einzige Sein bzw. das
absolute Sein nicht das BewuBtsein wie bei Hegel, sondern die Materie sei. Sie be-
findet sich nach Marx in Autogenese, in Selbstentwicklung, in Selbsterzeugung.

Aristoteles kannte die Evolution nicht, weder die kosmische noch die biologische.
Aber er hatte erkannt, dass die Organisierung der Materie, ihre Information, ein Pro-
blem war. Man kann nicht sagen, wie die Atomisten es vorgaben, dass die vielféltige
Materie geniige, um von sich aus ihre eigene Organisierung zu erkldren. Die Organi-
sierung kann nicht von sich selbst kommen, allein aus dem Chaos oder aus der nicht
organisierten Materie. Es muss die Aktion eines Informationsprinzips, das etwas an-
deres ist als die Materie, anerkannt werden. Heute ist das Problem noch deutlicher,
denn wir kennen einen Zustand der Materie, der ihrer Information, Stabilisierung,
Vitalisierung und ihrem Bewusstsein vorausgeht. Wir konnen nicht sagen, dass diese
nicht organisierte und nicht denkende Materie allein geniigt, um das Erscheinen von
organisierten und denkenden Wesen zu erkliren.

Daraus folgt, dass wir entweder darauf verzichten, das Reale zu beurteilen und wir
uns zufrieden geben, indem wir die Tatsache der Epigenese, der Evolution der nicht
lebenden und nicht denkenden Materie zur lebenden und denkenden Materie akzep-
tieren. Oder wir sind gezwungen, um die Fakten beurteilen zu konnen, anzuerken-
nen, dass das Leben und das Denken auf der Welt aufgetreten sind, weil die Materie
eine fremde Information empfangen hat, von innen bearbeitet worden ist durch ein
organisierendes Prinzip, das zumindest dem gleich ist, was in der Erfahrung er-
scheint: es ist Sein, Leben, Denken. Das Sein kann namlich nur vom Sein kommen.

24 M. Artigas, La mente del universo, 110 ff. Die materialistische Theorie, welche die geistigen Zustéinde
den physischen gleichstellt, entspricht dem, was Karl Popper und John Eccles als den VerheiSungsmateri-
alismus bezeichnet, da er immer auf Versprechungen verweist und dabei behauptet, dass die zukiinftige
Entwicklung die notwendigen Erkldrungen liefern werde. Aber diese Versprechen werden niemals einge-
16st.
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Das Leben kann nur vom Leben kommen. Das Denken kann nur vom Denken kom-
men und nicht von dem, was kein Denken ist.

Thomas von Aquin stellt diese klassische aristotelische Argumentation in einer
noch radikaleren Weise vor, von der metaphysischen, transzendentalen Perspektive
aus, die es ermoglicht, andersartig den Gott, der transzendent und Schopfer ist, zu
erreichen. In der Tat: Jener, der fihig ist, den geringsten Splitter des Seins hervorzu-
bringen, was nicht nur Organisieren von Vorhandenem oder blofie Entfaltung von in
ihm bereits vorhandenen Kapazititen meint, sondern wahre Epigenesen oder Neu-
heiten von Sein, ist in der Lage, das Sein zu schenken. Dies geschieht dadurch, dass
er allem bestimmt, dass es sei: der Welt in ihrer Integritit, und zwar, weil das Sein ein
transzendentaler Wert ist: allumfassend, allbegriindend, im Hinblick auf alles, was
dem Untergang ins Nichts entkommt, das heif3t, alles, was »Anteil hat am Sein«.

Es kann kein anderer sein als Jener, dessen Wesen ohne Einschriankungen ist und
der die schopferische transzendente Ursache der ganzen Ordnung der endlichen We-
sen ist, die an ihm Anteil haben.

Es ist der Weg der Teilhabe — der vierte Weg, — der vollen metaphysischen Er-
kenntnis. Die vier Wege fiihren, indem man als Ausgangspunkt einen Indikator der
Begrenzung nimmt, als solche zu einem Ersten Transzendenten.

1V. Einwdnde gegeniiber dem darwinistischen Transformismus

Die wissenschaftliche Ehrlichkeit erfordert, auch die Stimmen, die aus streng wis-
senschaftlichen Griinden nicht mit der transformistischen Theorie im Einklang ste-
hen, zu beachten. Es geht um wissenschaftliche Einwinde, die systematisch zunichte
gemacht und verborgen werden durch einen Fundamentalismus, der — so denke ich —
noch verhédngnisvoller ist als der Fundamentalismus einiger evangelischer Protestan-
ten, insbesondere in den USA,? die ihre Ablehnung der ehrlichen, wissenschaft-
lichen Erforschung der Geheimnisse der Urspriinge in einer wortwortlichen Ausle-
gung der biblischen Schilderungen begriinden. Aber die biblische Schilderung der
Schopfung ist eine inspirierte Erzidhlung, die, wie die Kirchenvéter schon dargelegt
haben, nicht die Absicht hat, wissenschaftliche, sondern Heilswahrheiten zu offen-
baren, indem sie die alten babylonischen und dgyptischen Kosmogonien entmytho-
logisiert.

Der inspirierte Text legt diese Wahrheiten in einer symbolischen, poetischen und
katechetischen Sprache dar, die von den Mythen der kosmischen Religionen des Al-

25 Das Forschungsinstitut fiir die Schopfung (ICR) von Kalifornien verbreitet Hunderte von Verdffentli-
chungen insbesondere von Henry Morris, dessen Einfluss hinter den Mainahmen der Staaten Kansas, Neu
Mexiko und Nebraska steht, vom August 1999, gegen die Unterrichtung der Evolutionstheorie in den Er-
ziehungsanstalten. Vgl. M. Artigas, D. Turbén, Origen del hombre, 42ff.

Uber die einflussreiche Bewegung ID vgl. mein jiingstes Buch Evolucién y Creacién, Teil 1, Kap. IV. Eine
ausgewogene Kritik dartiber bei W. E. Carroll, Creation, Evolution, and Thomas Aquinas, in: »Revue des
Questions Scientifiques« 171 (2000) 319-347. Vgl. ebenfalls W. E. Carroll, La Creacion y las Ciencia s
Naturales. Actualidad de Santo Tomds de Aquino, Santiago de Chile 2003.
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ten Orients weit entfernt ist. Dessen Lektiire muss von der anderen Lektiire der Wirk-
lichkeit, die der komplementiren, wissenschaftlichen in keinem Fall entgegensteht
und die diesen Namen verdient, begleitet werden.

Die Einwiinde jener, die die metaspezifische Evolution als »wissenschaftlichen
Mythos« in Frage stellen — aufler jene des wissenschaftlich-biblischen Kreatio-
nismus —, beanspruchen einen exklusiven wissenschaftlichen Charakter.

Auch wenn einige Argumentationen von bekannten Vertretern der einflussreichen
Bewegung ID (Intelligent Design) nicht wissenschaftlich sind (auch wenn sie bean-
spruchen, so zu sein) gibt es viele gewichtige Einwiinde — zunehmend an Zahl —, die
im Namen der Wissenschaft den wissenschaftlichen Charakter des transformisti-
schen Evolutionismus darwinscher Herkunft in Frage stellen.

Wie viel Wahres steckt in dem, was uns von nicht wenigen neodarwinistischen
Antikreationisten als bewiesene Wissenschaft vorgeschlagen wird?*® Schauen wir es
uns in der folgenden synthetischen Selektion — aus der ausfiihrlichen Darlegung —
meines Buches?’ an:

1. Silvano Borruso, italienischer Ingenieur und Biologe, der seit vielen Jahren in
Nairobi (Strathmore Colleg) arbeitet, priift in seinem interessanten Buch »Der Evo-
lutionismus in Bedrdngnis« (El evolucionismo en apuros) (Madrid 2000) in einer
unterhaltsamen Weise und didaktisch mit einem ironischen Skeptizismus die vorran-
gigsten Hindernisse, welche die Disziplinen wie die Molekularbiologie, die Genetik,
die Paldontologie, die Geologie, die Wahrscheinlichkeitsberechnungen etc. aufwer-
fen. Das sind Schwierigkeiten, welche die Anhédnger dieser Theorie nicht leugnen,
iiber die aber keiner zu sprechen wagt. Oder was noch schlimmer ist, sie erfinden —
um ein bedeutsames Beispiel zu nennen — »verschwundene Zwischenstufen«,
manchmal in betriigerischer Manier. Die Geschichte des Pithecanthropus, auch be-
kannt als der Mensch von Java, ist nicht minder spannend als die des schon verstor-
benen Eoanthropus von Piltdown .28

Einer der zuletzt entlarvten Félscher war der emeritierte Anthropologe und in sei-
ner Disziplin weltberiihmte Professor Reiner Protsch von Zieten, der von allen Akti-
vititen suspendiert wurde, nachdem eine Gruppe von Fachleuten von der Universitét
Frankfurt eine spezifische Untersuchung durchgefiihrt und festgestellt hatte, dass
dieser Professor wihrend der letzten dreiBig Jahren wissenschaftliche Daten des Of-
teren manipuliert und gefélscht hatte. »Es ist klar, dass es sich nur noch um Miill han-

26 G. PACE, in: Chiesa viva, Juni 1994. (Reproduziert und kommentiert durch Pablo Martin in seinem
interessanten Essay La Sinfonia de la Creacion, Quito 2002, 25 ff.)

27Vgl. J. Ferrer Arellano, Evolucién y Creacién, Madrid 2011, Teil I, Kap. 3.

28 Eine ausfiihrliche kritische Analyse iiber die fossile Offenkundigkeit des Ursprungs vom Menschen
kann in dem Essay von R. O. Leguizamon, Fdsiles polémicos, 141 ff. (iiber die Methoden der Datierung)
Buenos Aires, 22002, nachgelesen werden, das einem gebildeten Publikum gewidmet ist, das oft betrogen
wird durch das offizielle Schweigen des Establishments. Vor allem die Jugendlichen, die sich nicht unbe-
dingt auf die von diesen »iibernommenen Glaubensvorstellungen« festgelegt haben und sich daher in der
optimalen Lage befinden, das Thema mit »neuen Augen« zu analysieren. Es analysiert kritisch Fossilien —
einige sind eingeschmuggelt — vom Neandertaler, des Pithecanthropus erectus, Sinanthropus pekinensis,
der Australopithecus, die umstrittene »Lucy«, der Piltdown. Er widmet ein interessantes Kapitel den von
ihm genannten » Verbotenen Fossilien«, Reste des Homo sapiens, gefunden in Depots.
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delt«, behauptete Thomas Terberger, der erste, der schon 2001 Zweifel iiber die Ar-
beiten von Protsch geduBert hatte.

Den Fossilen von Organismen, die von ihrer Struktur her die simpelsten sind, hat
man ein hoheres Alter zugewiesen als den Fossilen komplexerer Organismen. Hier-
von ausgehend wird den geologischen Schichten das Alter zugewiesen, das den in
ihnen sich befindenden Fossilien zugewiesen wurde. Indem man das Alter dieser
Schichten nun kennt, ist es auBerdem nun legitim, den in diesen Schichten neu ge-
fundenen Fossilien dieses — fiir die Schichten festgelegte — Alter zuzuweisen. Einige
Forscher haben nicht aufgehort, auf diesen Zirkel hinzuweisen, der hier aufgestellt
wird, indem das Alter der Fossilien willkiirlich bestimmt wird und demzufolge das
Alter der Schichten. Was kann getan werden, um aus diesem Teufelskreis herauszu-
kommen?

2. Die Methode, das jeweils absolute Alter festzustellen, die auf der Radioaktivitit
einiger Elemente basiert, wurde von den Evolutionisten sofort akzeptiert, insofern
sie fiir lange Zeitabstdnde, unerlésslich fiir den evolutiven Prozess, von Vorteil zu
sein schien. Aber die Erde ist viel jiinger, als wie uns versichert wird. Durch die Erd-
kruste zirkuliert Strom, der aus der Erde einen riesigen Magnet macht, der um sich
das entsprechende elektromagnetische Feld bildet. Die Kraft dieses Magnetfeldes
schwindet von Jahr zu Jahr. Wenn man die Hypothese annimmt, dass diese Abnahme
in einem gleich bleibenden Rhythmus vor sich geht, wiirde dies bedeuten, dass es in
4.000 Jahren diesen Erdmagnetismus nicht mehr geben wird. Aber andererseits be-
deutet das, dass vor 20.000 Jahren der elektrische Strom, der durch die Erdkruste zir-
kulierte, eine solche Wirme erzeugt hiitte, dass die Erdkruste verfliissigt worden wé-
re: Das bedeutet, dass die Erde, so wie sie jetzt ist, mit einer festen Kruste nicht iiber
20.000 Jahre alt sein kann. Die gehegte Zwangsvorstellung fiir lange Zeitraume fiihrt
einige Evolutionisten dazu, sich ldcherlich zu machen im gleichen Augenblick, in
dem sie sich anmaf3en, als Lehrmeister aufzutreten: z. B. wenn sie einen einseitig be-
hauenen Stein sowohl in die palédolithische Periode einordnen als auch in die neoli-
thische, falls beide Seiten absichtlich behauen worden sind. Und sie lassen zwischen
dem Paldolithikum und dem Neolithikum einige Jahrtausende verstreichen. Doch
der Mensch, der die eine Seite des Steines behauen hat, hitte genauso gut die andere
Seite zeitgleich behauen konnen.

3. Die ganze Sache mit den Fossilien hélt der geringsten kritischen Priifung nicht
stand. Seit einiger Zeit greifen einige Verfechter der Hypothese vom Ursprung des
Menschen vom Affen auf die Molekularbiologie zuriick. Nach Meinung der Moleku-
larbiologen (Vincent Sarich und vor allem Alan Wilson) hétten sich die Primaten und
der Mensch von ihrem gemeinsamen » Vorfahren« vor knapp fiinf Millionen Jahren
getrennt, wihrend die — mehr als in einem Sinn — Fossilienanthropologen bis zum
Uberdruss bewiesen hatten, dass diese Trennung vor 20 oder 30 Millionen Jahren
stattgefunden habe (!). Der genealogische Stammbaum des Affen und der des Men-
schen, die beide von den Molekularbiologen vorgeschlagen worden waren, stehen
im offenen Widerspruch zu den genealogischen Stammbé&umen, die von den Paldion-
tologen, die sich auf die Fossilien berufen, vorgeschlagen werden. Die Molekular-
biologen gewannen die erste Schlacht, und die Mehrheit der Fossilienanthropologen
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akzeptierte schlieBlich die von Sarich und Wilson angegebenen Zahlen. Die Enttiu-
schung lieB} nicht auf sich warten. Das Himoglobin (das Protein der roten Blutkor-
per), das im Menschen und im Affen vorhanden ist — beide sind praktisch identisch —
erscheint auch in den Regenwiirmern, in den Miesmuscheln, in einigen Insekten und
sogar in einigen Bakterien (!).

Es gibt viele Griinde — in meinem zitierten Buch dargelegt —, weshalb es eine evo-
lutive Sequenz (die beriihmten genealogischen Stammesbidume der darwinschen My-
thologie) nicht geben kann. Alle Lebewesen bilden ndmlich eine je eigene perfekt
definierte Gruppe, die voneinander isoliert sind. Von der Molekularbiologie aus be-
trachtet, gibt es also auch keine Zwischenwesen. »Das stellt den totalen Zusammen-
bruch der evolutionistischen Hypothese dar«, sagt der australische Molekularbiolo-
ge Michael Denton ein seinem Buch Evolution: A Theory in Crisis. Auf Grund der
von ihm durchgefiihrten Studien iiber die chemische Zusammensetzung der Milch —
ein gleich komplexes und grundlegendes Produkt wie das Blut — ist der Esel das dem
Menschen nichststehende Tier. Andererseits wire nach dem Cholesterol unser néch-
ster Verwandter eine bestimmte Schlangenart (die Gartner snake), und auf Grund des
Antigens im Blut wiire es eine Variante der Hiilsenfriichte (Butterbeam).?

Weder die knochigen Ahnlichkeiten (auf Grund der Fossilien) noch die molekula-
ren Ahnlichkeiten beweisen etwas in Bezug auf die Verwandtschaft. Die so sehr hin-
aus posaunte » Ahnlichkeit« zwischen den Affen und den Menschen erscheint vollig
oberflidchlich (Pfoten, die wie Hiénde aussehen) und verschwindet, sobald einer sich
in die Knochen, in die Muskeln oder in die wirklichen Gewebe vertieft. Sogar die
Transplantation von menschlichen Herzklappen wird von den Schweinen ausgehend
durchgefiihrt, nicht von den Affen. Die Turbulenzen des Evolutionismus in den letz-
ten Jahrzehnten fiihren in einer gesteigerten Manier zur Feststellung, dass der soge-
nannte »Lebensbaum« seit mindestens vierzig Jahren keinen Stamm besitzt. Ebenso
hat die Welt der Lebewesen tiberhaupt nichts zu tun mit den genealogischen Bdumen
(das ist eine pure darwinsche Phantasie). Es ist vielmehr ein Mosaik, in welchem
sich dhnliche Bestandteile (Strukturen, Molekiile, Funktionen etc.) untereinander
vermischen, um die unterschiedlichen Arten oder Spezies zu bilden, ohne dass das
bedeutet, die einen wiren von den anderen hervorgegangen. Dies gleicht der Art und
Weise eines Geméldes, in dem der Kiinstler nicht fiir jede Figur eine andere Farbe
verwendet, vielmehr kann er, indem er die Proportionen und die Formen variiert, —
mit relativ wenig Farben — viele Figuren darstellen. So geschieht es in der Welt der
Lebewesen, wo sich die Molekiile in einem mosaik- oder molekularartigen und nicht
in einem baumartigen Muster einfiigen. Das mosaikartige Muster ist Wissenschaft.
Die genealogischen Baume sind Phantasie.

4. Sind die Arten festgelegt? Wenn die Evolution ohne weiteres das von den Evo-
lutionisten ausgedachte universale Gesetz der Natur sein sollte — wenn dies auch
noch so lange Zeitraume verlangen wiirde — wire zu beachten, dass diese Zeiten ve-
rifizierbar sein miissten; und dennoch ist nach 250 Millionen Jahren nach der Uhr der
Evolutionisten, der Tuatara, ein kleiner Verwandter der groen Dinosaurier ganz der

» Siehe R. O. Leguizamén, o. c. 25
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Gleiche geblieben, wie er damals war! Das Gleiche muss von den Fledermédusen ge-
sagt werden, deren dlteste Fossilien wir uns identisch vorstellen, so wie sie auch heu-
te sind.

Ein weiteres Beispiel unter vielen: die »Coelacanthimorpha oder Latimeria« Fi-
sche, die — gemiB den Evolutionisten — vor iiber 300 Millionen Jahren ausgestorben
sein sollten, konnen heute noch entlang der Kiiste von Madagaskar gefischt werden
und sind vollkommen identisch mit jenen Fossilien. Das Gleiche muss gesagt wer-
den vom »Plesiosaurier«, einem Wasserraubtier mit einer Linge von etwa 10 Me-
tern, das geméll den Evolutionisten vor 100 Millionen ausgestorben war und das
heute noch die Gewisser um Neuseeland unsicher macht, wo vor ein paar Jahren ein
Exemplar von japanischen Fischern gefangen wurde und das mit den Fossilien von
Plesiosauriern identisch ist. Im Staate Utah hat man einen »Friedhof« von Dinosau-
riern entdeckt, die lebend 10 bis 30 Tonnen schwer gewesen sind; doch Fossilien von
Dinosauriern hat man, ohne die Antarktis auszuschlieBen, praktisch tiberall gefun-
den. Reptilien — mit verdnderbarer Temperatur — haben also auf allen Breitengraden
leben konnen, weil das Klima iiberall warm und gleichméBig war, das heiflt ohne den
alternativen Wechsel der vier Jahreszeiten. Das Klima war warm wegen des »Treib-
hauseffektes«, verursacht durch die dichte Nebelwolke, welche die »Pangea« tiber-
deckte. Auf dem urspriinglichen Kontinent, der sich spéter in sieben aufteilte, die
heutigen Kontinente, herrschte gleichbleibendes Klima, ohne alternative Jahreszei-
ten, weil die Erdachse sich noch nicht in Bezug auf ihre elliptische Laufbahn geneigt
hatte, sondern sich im rechten Winkel drehte.

E. Gilson sagt in seinem bekannten Werk » Von Darwin zum Heiligen Thomas von
Aquin«: Der darwinische Evolutionismus, auch Transformismus genannt, verneint
die Wirklichkeit der Arten. Denn zu sagen, dass die Arten festgelegt sind, ist eine
Tautologie, aber zu sagen, dass die Arten sich (in ihrem Wesen — »Metaspeziation«)
dndern, besagt, dass es dieselben gar nicht gibt.

Der Darwinismus hat eine philosophische Wurzel, ohne die dieser nicht vorstell-
bar wire, und zwar die cartesianische und die baconische Leugnung der substantiel-
len Form oder der Formursache, wobei diese das Element ist, das die Arten gestal-
tet. Wenn es keine formale Ursache gibe, konnte es logischerweise keine Arten ge-
ben. Aullerdem ist, indem es keine geformte Substanz gibt, das einzige, was bleibt,
die ausgedehnte Materie, die nur auf rein mechanische Verdnderungen empfindlich
ist, wie Mutationen. Wenn es aber keine formale Ursache gibt, wird der Begriff von
Zielursache oder Zweck bzw. Teleologie philosophisch unverstindlich. Die Leug-
nung der substantiellen Form fiihrt zwangsldufig zur Leugnung der Endursache.
Folglich ist alles ein Produkt des Zufalls. Doch hier tritt ein anderes Problem auf,
und zwar, dass der Zweck, das » Wozu«, nicht vom »Wie« getrennt werden kann. Wo
es keinen Zweck gibt, hort das »Wie an sich« auf zu sein, denn der Zweck ist es, was
— iiber der intentionalen Schiene — den Agierenden zum Handeln fiihrt. Wenn es kein
Ziel gibt, kann es auch keine Aktion geben, wodurch der Begriff der »causa effi-
ciens« (Wirkursache), das hei3t die Kausalitit,*® unverstindlich wird. Wenn wir aber
nicht das Ursachen-Prinzip begriinden konnen, fallen wir wieder in den Zufall als
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»Erkldrung« der Phdnomene zuriick. Daher kann der Evolutionismus alles erkléren,
weil er nicht an die Strenge des Kausalititsprinzips gebunden ist.

5. Ein ausgezeichnetes Echo hat die Theorie der Mikroevolution von Daniel Raf-
fard Abrienne gefunden, welche (vor allem in Italien und in Frankreich) mittlerweile
Schule gemacht hat. Nach diesem angesehenen franzosischen Biologen ist es erfor-
derlich, dass eine Hypothese als wissenschaftlich bezeichnet werden kann, solange
die Fakten, die sie anfiihrt, beobachtet werden kdnnen, verifizierbar und im Prinzip
nach strengen Kriterien wiederholbar sind. Es ist nur gelungen, eine Mikroevolution
zu erhirten, nicht aber die eigentliche »Metaspeziation« bzw. eine Makroevolution.

Nun gut, der groBte Teil der Fakten, die zu Gunsten des Evolutionismus angefiihrt
werden, stammen aus einer entfernten Vergangenheit, und sie entziehen sich den
wissenschaftlichen Ermittlungen. Im Hochstfall konnen sie von ihren angeblichen
Auswirkungen abgeleitet werden. Raffand de Brienne fasst in einem kurzen Memo-
randum das biologische Geschehen des Lebewesens zusammen: Das ganze biologi-
sche Geschehen des Lebewesens: Entwicklung, Funktionen, Vermehrung ist vorbe-
stimmt durch einen Code, der in seiner ersten Zelle, die es von seinen Erzeugern ge-
erbt hat, enthalten ist und der in allen seinen anderen Zellen reproduziert wird.

Die Zelle, umgeben von einer Membran, die den Austausch mit seiner Au3enwelt
reguliert, bildet ein chemisches Labor, das fahig ist, Millionen verschiedener Aggre-
gate: Proteine, zusammengestellte Makromolekiile aus Aminosiduren und Enzyme
bzw. kodifizierte Proteine, die die ganzen biologischen Prozesse ausldsen, zu syn-
thetisieren. Die Labormechanismen sind vertreten durch kleine Organe, die sich im
Zytoplasma befinden: Mitochondrien, Ribosome, Liposome etc.

Dem Kern obliegt die Leitung. Im Kern sind die Chromosomen enthalten, und je-
des von ihnen besteht aus einer sehr langen Kette von DNA Molekiilen (Desoxyribo-
nukleinsdure). Jedes DNA Molekiil besteht aus zwei doppelten Kettenspiralen, und
jede Spirale besteht aus einer Serie von Nukleotiden. Jedes Nukleotid bringt Zucker
(Desoxyribose) mit sich, eine ortho-phosphorische Sdaure (PO4) und eine von den
vier Basen: zwei purinische Basen (Adenin und Guanin) und zwei pyrimidinische
Basen (Thymin und Cytosin). Beide DNA-Stringe sind durch Basen verbunden: ei-
ner purinischen mit einer pyrimidinischen.

Die drei Buchstaben der DNA erlauben die Speicherung von einer grolen Anzahl
von Informationen: die 46 Chromosomen des Menschen enthalten das Aquivalent
einer Bibliothek mit Abermillionen von Buchbénden.

Jeweils drei Buchstaben (Basentriplett) kodieren eine Aminosdure — so wie die
Worter, die zusammengestellt werden, Sétze bilden: Gene (Proteine), die sich wiede-
rum zu einem Abschnitt zusammensetzen, und jeder von ihnen entspricht den Ge-
nen, die bei einer gleichen Funktion zusammenkommen.

Die DNA dirigiert alles. In einer annidhernden Weise produziert die DNA — gleich
einem Doppelginger — eine Kopie ihrer selbst. Die DNA im Zytoplasma bewirkt,
dass alle erforderlichen Prozesse in Gang kommen. Diese entwickeln sich unter der
Kontrolle von Regulationssystemen, welche diese aktivieren oder blockieren kon-

30°E. Gilson, De Aristdteles a Darwin, EUNSA, Pamplona, 1976, 278.
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nen. Die Keimzellen geben nur die Hélfte der Chromosomen eines jeden Erzeugers
ab, so dass sie die Mischung der genetischen Erbschaft ermoglichen und die Erschei-
nung von kleinen Zwischenfillen ausgleichen konnen, die in den genetischen Codes
eventuell vorkommen.

Alles das ist duferst komplex und noch nicht vollkommen bekannt. Aber es
scheint offensichtlich zu sein, dass jede Evolution im Prinzip durch ein »Systemx,
das grundsitzlich konservativ ist, behindert wird.

Durch Vererbung kann eine einzige im genetischen Code eingeschriebene Verén-
derung iibertragen werden, und diese kann nur auf Grund eines Zwischenfalls entste-
hen, der sich im Augenblick der Verdoppelung (bzw. Entzweiung) der DNA-Kette
ereignet hat. Es ist verstindlich, weshalb die meisten genetischen Zwischenfille le-
diglich die »Maschine« beschidigen, es sei denn, sie verursachen den Tod des Sub-
jekts. Die einzigen Zwischenfille, die eine neue Evolution einleiten konnten, sind
solche, die zweitrangige Elemente betreffen, aber keine wesentliche Funktion beein-
trichtigen. Es kann also keine Makroevolution (Makroevolution — die Evolution von
einer Art zu einer anderen), sondern nur eine Mikroevolution geben.’!

Die Forschungen iiber den Ursprung des Menschen haben bis zum heutigen Tag —
bestitigt unser Verfasser — nicht mehr ergeben als wenige getrennte Fragmente eines
Puzzles, dessen Gesamtbild nicht bekannt ist. Der Wunsch, mit den wenigen Daten,
die gefunden worden sind, das gesamte Puzzle zu rekonstruieren, ist vollig legitim.
Aber die Evolutionisten, die es versucht haben, haben dabei versagt. Die Rekonstruk-
tion der Gesamtheit des Menschenbildes st6Bt auf eine Serie von uniiberwindlichen
Schwierigkeiten. Eine einzige wiirde geniigen, um das Bild zum Scheitern zu brin-
gen. Die Evolutionisten haben gut daran getan, dies zu versuchen, aber sie handeln
falsch, wenn sie dabei verharren. Es ist schon oft vorgekommen, dass eine irrige Hy-
pothese in der Wissenschaft einen Fortschritt bewirkt hat, doch das ist nicht moglich,
wenn man so verbohrt weitermacht, und selbst erfundene Elemente in das Puzzle ein-
gliedert, die aber nicht hineinpassen, und zugleich authentische Elemente ausschlief3t
und andere modifiziert, mit dem Zweck, dass sie um jeden Preis hineinpassen.

Die Natur schreckt vor dem Vakuum zuriick, auch die Wissenschaftler. Es bedarf
eines gro3en Mutes, um eine Theorie, die von der Allgemeinheit als giiltiges Ergeb-
nis der Forschung akzeptiert wird, zu verwerfen, wenn es keine andere gibt, welche
diese Theorie ersetzt. Dennoch ist es notwendig, den Evolutionismus grundlegend
und endgiiltig zu verwerfen, denn er ist ein Hindernis fiir die wissenschaftliche For-
schung und auch schlichtweg eine Irrlehre. Man ist der Wahrheit ndher, wenn man
die eigene Ignoranz bekennt, als wenn man im Irrtum verharrt.

Bis zum heutigen Tag wissen wir nicht, wie die lebenden Arten erschienen sind,
wie sie sich entwickelt haben und wie manche von ihnen ausgeloscht wurden.

Die Mikroevolution, die schon immer akzeptiert wird, zumindest auf empirische
Weise, kann die Dinge zwar modifizieren, aber sie darf nicht extrapoliert werden auf
eine vermeintliche Makroevolution, die aus einer rohen, fiir ewig gehaltenen Materie
hitte hervorgehen sollen.

31'Vgl. D. Raffard de Brienne, Per finirla con I’evoluzionismo. Delucidazioni su un mito inconsistente,
Rom 2003 (Aus dem Franzosischen iibersetzt von Cristina Bardele).
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Es stimmt, dass gewisse Spuren, die in der Vergangenheit von Lebewesen hinter-
lassen worden sind, als seltsame Zeugen einer geheimnisvollen Geschichte erschei-
nen konnen, aber vorerst ist es nicht moglich, sie iiber Vernetzungen mit den Nach-
fahren in Verbindung zu bringen, ohne dabei auf unlosbare Widerspruche zu stoflen.
Die jeweiligen Besonderheiten so wie die Widerspriiche miissten durch harmonische
Erklidrungen eingebracht werden, durch die jedes Element seinen Platz bekédme. Denn
die Wahrheit, ein Spiegelbild der Wirklichkeit, kann und muss eine einzige sein.

Der Tag, auf den wir warten, vielleicht in ferner Zukunft, an dem die menschliche
Intelligenz durch eigene Kraft zur Wahrheit gelangt, ist schon gekommen — versichert
drastisch Raffard de Brienne —, »um den Zustand von Scheinleben, den die Leiche des
Evolutionismus kiinstlich erhdilt, abzubrechen. Reifien wir ihm den Stachel aus« >

Zusammenfassende Reflexionen

1. Die zuverldssigsten wissenschaftlichsten Daten iiber die Urspriinge, ganz
gleich, ob man die Hypothese der Evolution mehr oder weniger akzeptiert, tragen
dazu bei, den experimentellen innerweltlichen Ausgangspunkt —es gibt keinen ande-
ren — zu bestitigen, der unausweichlich — ausgenommen bei »selbstverschuldeter
Verachtung« (J. Pieper) — zum Eingriff des Schopfergottes und zu einer personalisti-
schen Anthropologie — grundgelegt in der Bibel —, als einsichtiger Forderung fiihrt,
jedoch stets nur innerhalb der metaphysischen Ordnung.

Es gibt weder physische noch mathematische Beweise iiber Gott. Die positive ex-
perimentelle Wissenschaft ist notwendigerweise methodologisch atheistisch. Ob-
gleich, wohlgemerkt, es nicht moglich ist, Wissenschaft zu betreiben und auch nicht
irgendeine rein menschliche Tétigkeit auszuiiben, ohne die Voraussetzung der trans-
zendentalen Offnung des Menschen zum Sein anzuerkennen, der wegen des kausalen
Eingriffs auf »jenen, der ist« (YHWH, Ex 3, 15), verweist, welcher der gleiche ist, der
sich Moses auf dem Sinai offenbart hat, dessen Eingeborener zu uns gesprochen hat
als die Zeit erfiillt war, in dem Rabbi Jesus von Nazaret, aus dem Stamme Davids,
dem Fleische nach geboren von einer Frau (vgl. Gal 4, 4; Hebr 1,2; Rom 1, 3).

2. Die Intuition von Darwin und Wallace (letzterer ist weniger beriihmt) — tiber die
Bedeutung der natiirlichen Selektion, die iiber kleine Anderungen der Art, die sich
zufillig bilden, wirkt (die so genannten Irrtiimer bei der Verdoppelung der DNA, ge-
miB der modernen Synthese), kann nicht die »qualitativen Spriinge« — das Hervor-
gehen von Neuem — auf der ontisch gestuften Skala rechtfertigen. Die Selektion kann
nur das begiinstigen, was bereits vorhanden ist. Die Evolution ist kein schopferi-
sches Prinzip, das die Bildung von etwas wirklich Neuem zu erklédren vermag, wie
die Erscheinung des Lebens, vieler Arten und vor allem des Menschen.

Etliche Gelehrte — in den letzten Jahrzehnten sind es immer mehr geworden — ver-
neinen entweder die Evolution oder sie akzeptieren sie nur fiir die Mikroevolution,

32 Vel. D. Raffard de Brienne, Evoluzionismo.
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und zwar nicht aus religidsen, sondern aus wissenschaftlichen Griinden (sie sei »ein
Mirchen fiir Erwachsene«). Der Zufall von kleinen Variationen (bzw. Mutationen)
konnte nicht die Bildung von ziemlich komplexen Strukturen und von grof3en evolu-
tiven Richtlinien der Wirbeltiere in relativ kurzer Zeit erkldren.

3. Insbesondere der Mensch kann sich nicht als ein notwendiges und natiirliches
Produkt der Evolution betrachten. Das geistige Element — die Intelligenz und der freie
Wille, die Gefiihle, die ihn charakterisieren, konnen nicht aus der Materie hervorge-
hen. Das ist der ontologische Sprung, die Diskontinuitét, welche das Lehramt der Kir-
che in Bezug auf die Erscheinung des Menschen immer behauptet hat und die einen
positiven Schopferwillen Gottes voraussetzt. So soll Chesterton gesagt haben: »Gott
kann nur bis eins zidhlen und zerbricht das Modell, nachdem er es geschaffen hat«.

4. Wann, wo und wie Gott es gewollt hat, ist der Funke der Intelligenz gesprungen.
Das ist es, was den Unterschied zwischen Mensch und Tier ausmacht, den einige ver-
gessen wollen (hier sei an das Projekt »grofer Affe« von Singer und Cabalieri er-
innert, vom spanischen Parlament — unter anderen — approbiert). Das herauszufinden
steht aullerhalb des Rahmens der empirischen Wissenschaft und kann daher mit der
Methodologie der Wissenschaft weder bestétigt noch verneint werden. Diese liefert
nur empirisch feststellbare Fakten. Sie sind der unverzichtbare Ausgangspunkt der
metaphysischen Beweisfiihrung, die zum Schopfer fiihrt — zu jenem, der durch sich
selbst existiert — im Lichte der ontologischen Erfahrung des transzendentalen Seins,
das wir in der ontologischen Erfahrung des sensiblen Seins kennen. Diese Erfahrung
ist es, die dem endlichen Menschen, der aber doch offen fiir die Unendlichkeit des
Seins ist, die Moglichkeit eroffnet, das Wort der biblischen Offenbarung Gottes zu
vernehmen.

5. Die »Wissenschaft ohne Glaube« glaubt, dass unsere Biologie das Geheimnis
des menschlichen Lebens vollkommen aufdecken kann, indem sie rein wissenschaft-
liche Erkldrungen hinsichtlich des Denkens, der Liebe, der Kreativitit, der Moral
und selbst iiber unseren Glauben an Gott, als bloe »Phidnomene unseres Gehirns«
von sich gibt. Es gibt sogar einen, der behauptet, dass er im menschlichen Gehirn das
»Modul Gottes« entdeckt hat, dessen Aktivitit die religiosen und mystischen Erfah-
rungen zuzuordnen sind. Die Biopropheten — wie R. Dawkins — sagen uns, dass wir
uns auf dem Weg hin zu einer neuen Phase der Evolution befinden, hin zur Schop-
fung einer nachmenschlichen Gesellschaft, die auf Wissenschaft und Technologie
griindet. Die Bedrohung unseres Lebens kommt nicht so sehr aus dem Glauben an
die Wanderung unserer Seele im anderen Leben, als vielmehr aus der Verneinung der
Seele in diesem Leben.

6. Aber der Mensch ist — von seinem Wesen her — ein unheilbar religioses Lebewe-
sen. In einer grausam materialistischen Atmosphire kann er einfach nicht tiberleben.
Daher folgt auf jede Epoche eines klassischen Materialismus das, was Spengler die
zweite Religiositdt nennt, ein Ersatzmythos. Und der Evolutionismus wird eine der
Séulen dieser neuen Religiositit sein. Es ist ein fast religidser Glaube daraus hervor-
gegangen, der auf dem antikreationistischen Evolutionismus griindet: die neue Hei-
denreligion vom Typ des »New Age«, die letzte Version der Kabbala und der alten
Gnosis, welche die esoterischen, freimaurerischen Logen iiberlebt hat.
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7. Trotz allem, was die » Wissenschaft ohne Glaube« behauptet, widerlegt die an-
gebliche Evolution unseres Ursprungs — was von immer mehr Wissenschaftlern, vor
allem im letzten Jahrzehnt (wie schon gesagt) verworfen oder bezweifelt wird — nicht
die Wahrheit iiber unsere menschliche Einmaligkeit. Die Geschichte unseres Werde-
ganges kann nicht das unmittelbare Wissen iiber unser Sein, liber das, was wir gewor-
den sind, ersetzen. Um den Menschen kennenzulernen, miissen wir studieren, wie er
ist und was er tut. Es reicht nicht, zu wissen, wie er so geworden ist. Um unsere Natur
zu verstehen — das, was wir sind — oder welche unsere Stellung unter den Lebenden
ist, ist es belanglos, ob wir aus dem Urschlamm hervorgegangen sind oder aus einer
»evolutionierenden Schopfung«, wovon so viele iiberzeugt sind. Was hervorgegan-
gen ist — allein das z#hlt — ist nicht blof etwas Affenartiges. Der Mensch kann seinen
Ursprung nicht exklusiv im biologischen Prozess der Evolution gehabt haben. Er ma-
nifestiert intellektuelle Reflexionsfahigkeiten und einen freien Entscheidungswillen,
was nicht auf die Materie zuriickzufiihren ist. Er besitzt eine spirituelle Dimension,
und der Geist kann nicht aus lebender Materie hervorgegangen sein.

Es ist undenkbar, dass der Geist aus der Materie hervorgegangen ist. Das Zeugnis,
mit dem das Leben sich dem Lebenden durch seine vitale Tétigkeit offenbart (»vive-
re viventibus est esse«), ist unmittelbarer, liberzeugender und glaubwiirdiger als die
abstrakten Erkldrungen, welche die erlebte Erfahrung verwischen und sie mit irgend-
einer korperlichen Mutation identifizieren. Jeder, der irgendwann geliebt hat, weif3,
dass die Liebe nicht auf Neuroneniibertrdger zuriickzufiihren ist.

Der atheistischen und materialistischen Deutung von Jacques Monod, dass wir
»das Produkt eines Zufalls« sind, hat Benedikt XVI. zu Beginn seines Pontifikates
und dann wieder in seiner Enzyklika »Caritas in veritate« widersprochen: » Wir sind
kein zufilliges und sinnloses Produkt der Evolution. [...] Der Mensch ist nicht etwa
ein verlorenes Atom in einem Zufalls-Universum, sondern ein Geschopf Gottes, das
von ihm eine unsterbliche Seele empfangen hat und von Ewigkeit her geliebt worden
ist.«*

3 Benedikt XVI., Enzyklika »Caritas in Veritate« vom 24. 4. 2005, nr. 7 und 29.



Die Konstitution und Entwicklung des Lebendigen

Ein Beitrag zur Schopfungslehre

Von Michael Stickelbroeck, St. Polten

1. Das Wesen des Lebendigen

1.1 Der lebendige Organismus als integrale Ganzheit

Zu Darwins Zeiten wusste man noch nichts von der Molekularbiologie. Heute
steht fest, dass die Charakteristika eines jeden Organismus, alle seine Lebensvollziige
bis ins kleinste Detail durch den genetischen Code rigoros programmiert sind. Dieser
Code besteht aus einem Komplex von ererbter Information, der von der Elterngene-
ration auf die jeweiligen Nachkommen iibertragen wird, und der genau festlegt, dass
ein lebendiges Wesen immer nur einen neuen Organismus (ein anderes lebendiges
Wesen) derselben species hervorbringen oder zeugen kann nicht aber einen Orga-
nismus mit einem anderen Bauplan.

Auch die einen gewissen Druck auf die Populationen ausiibende natiirliche Aus-
lese, die immer nur an einem schon bestehenden, formierten Organismus ansetzt, und
nicht etwa an den Genen, vermag dies nicht. Nach Auskunft der Biologen und der
synthetischen Evolutionstheorie!, die hier als bekannt vorausgesetzt wird, wirkt die
natiirliche Selektion am Phénotyp, nicht am Genotyp.? Kann hier die Molekularbio-
logie weiterhelfen, um die Theorie von der schrittweisen Verdnderung des Erbgutes
durch Mutation abzusichern? Mutationen sind zufillig auftretende Verédnderungen in
der chemischen Komposition der Gene, d.h. in der duflerst komplexen Molekiilstruk-
tur der DNS, in der die ererbte Information gespeichert ist.

Eine zufillige Veridnderung in einer hochkomplexen Struktur tendiert unvermeid-
lich zu deren Verschlechterung. Es konnte sein, dass die Mutation einen geringen Ef-
fekt hat, der das Uberleben des Organismus nicht gefihrdet. In diesem Fall kénnte
sie nie eine Artumwandlung bewirken. Oder aber die Mutation hitte eine hinreichen-
de GroBe, um gegebenenfalls die species zu verdndern, in diesem Fall wére sie tod-
lich. Hier liegt der Grund, weshalb die Hypothese einer transspezifischen Evolution
notwendigerweise nicht so sehr Mutationen, die (fiir den betreffenden Organismus)
giinstig sind, als vielmehr Transmutationen, mit denen ein qualitativer »Sprung« er-
reicht wird, notig macht. Damit ergibt sich die Notwendigkeit, Evolutionsspriinge zu
postulieren, die, ausgelost durch das Auftreten von kreativen Mutationen, biologisch
neuartige Strukturen und Bauplidne im Zusammenspiel eines funktionierenden Orga-
nismus produzieren konnten.

''Vgl. T. Dobzansky / F. J. Ayala / G. L. Stebbins / J. W. Valentine, Evolution, San Francisco 1977.
2Vgl. F. M. Wuketits, Grundrif der Evolutionstheorie, Darmstadt 21989, 125.
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Aus solchen grofleren Verdnderungen miisste das Auftreten der verschiedenen,
nicht-kreuzbaren Typen von Lebewesen und aller Arten des Lebendigen, angefangen
von der Amobe, bis hin zum Menschen, erkléart werden.

Dass einzelne, in einem Organismus auftretende Mutationen unmdéglich ganze
Baupléne liefern konnen, die fiir neue Organe notwendig sind, ergibt sich aus ithrem
nachteiligen Charakter (so sie —anders als die Mikromutationen — die Funktionsweise
eines Organs veridndern), aber auch aus der begrenzten Hiufigkeit, mit der sie sich
ereignen.’ Deshalb ist in der darwinistischen Pseudowissenschaft kein Platz gewesen
fiir das Konzept des lebendigen Organismus, d.h. fiir ein unendlich komplexes auf-
einander-Abgestimmt-Sein von integralen Strukturen, die wie ein Ganzes funktio-
nieren.

Als eines der geistigen Erben Descartes® mit seiner mechanistischen Vision vom
Korper, der wie eine Maschine funktioniert, denkt das evolutionére Erklarungsmodell
Lebendiges in den Begriffen von Teilen, die aneinander gekoppelt sind.*
Auf diese Weise gelangt man hier zu der Uberzeugung, ein Organismus werde durch
den schrittweisen Austausch von Teilelementen, die — wenn man sie dann auf-
summiert — ein anderes Funktionsgefiige ergeben, in einen anderen Organismus
transformiert. Die hoheren Sdugetiere und auch der Mensch besitzen jedoch eine
duferste Differenzierung, was — in Relation zu ihrer Umwelt und den anderen
Individuen ihrer Spezies — einen hochsten Grad von Spezialisierung besagt. Aristo-
teles hatte von der jedem Individuum einer » Art« eigenen substantialen Wesens-form
gesprochen — dem Formalgrund seines Soseins sowie seiner konkreten Verwirkli-
chung in der »Natur der Dinge«, d.h. seines Lebendigseins. Den wesentli-
chen philosophischen Grundintuition des Aristoteles folgend, wird man auf die
substantiale Form zuriickkommen miissen, von der die gesamte Materie eines Lebe-
wesens, angefangen von seiner dufleren Konfiguration (Phénotyp) bis hin zur spe-
zifischen Ausdifferenzierung seiner konstitutiven Molekiile, ihre Determination
empfingt. Am deutlichsten wird dies beim Menschen sichtbar, der einen hochsten
Grad an biologischer Differenzierung besitzt; aber auch die anderen hheren Formen
von Lebewesen weisen diesen hohen Grad an Differenzierung in ihren Lebensfunk-
tionen auf.

Innerhalb der verschiedenen Gruppen von Lebewesen lésst sich kein Autotrans-
formismus beobachten, vielmehr ist es ein durch die Empirie bestitigtes biologisches
Gesetz, dass kein differenziertes (spezialisiertes) Wesen sich ohne weiteres Weise in
ein anderes, ebenso differenziertes Wesen transformiert, was etwas grundsitzlich
Anderes ist, als sich durch Fortpflanzung zu vermehren.

3 Vgl. Ph. Awadalla, Variation in genomewide mutation rates within and between human families, in:
Nature Genetics 6 (2011) 1-12. Der Artikel widerlegt die bisherige Auffassung der Humangenetiker, dass
sich das Genom in jeder Generation in hundert bis zweihundert Stellen veridndert.

4Vgl.R. Spaemann, Personen. Versuche iiber den Unterschied zwischen »etwas« und »jemand«, Stuttgart,
1996, 146: »Die Krise des Personbegriffs ergibt sich aus dem cartesischen Dualismus und aus der Unmog-
lichkeit, im Rahmen dieses Dualismus Leben zu denken [...] Schopfung ist etwas anderes als die Konstruk-
tion einer Maschine. Gott stiftet, im Unterschied zum homo faber, dem Geschaffenen ein telos als dessen
eigenes. Das heilt, er kann Leben als Selbstsein schaffen.«
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1.2 Das Lebensprinzip®

Im Vergleich mit der unbelebten Materie und den organischen Substanzen (d.h.
den Molekiilverbidnden aus Aminosduren) stellt jedes Lebewesen ein Novum dar,
denn es ist mehr als ein Agglomerat solcher Substanzen. Es zeichnet sich aus durch
ein inhérentes, einheitsstiftendes Prinzip, das die Stoffwechselprozesse, die Zelltei-
lung, die Wahrnehmung, das Wachstum und die Vermehrung — ausgehend von der in
der DNS gespeicherten Information — steuert. Nach aristotelischem Verstindnis, das
sich in der zeitgendssischen Philosophie etwa bei X. Zubiri wiederfindet, wird das
Leben vom Lebensprinzip, d.h. von der substantialen Form, die einen Organismus
eben zu diesem lebendigen Seienden macht, getragen.® Der Aristoteliker wird davon
ausgehen, dass Lebewesen sich in einer entitativen Andersheit von nichtlebenden
Dingen unterscheiden und dass eine Reduktion von Lebensvorgéingen auf rein che-
mische Prozesse nicht moglich ist. Die verschiedenen Funktionen und Prozesse, die
alle aufeinander abgestimmt und auf das Ganze des funktionierenden Organismus
ausgerichtet sind, verlangen nach diesem tragenden und steuernden Prinzip, das der
Grund und die Quelle dieses Lebens ist.”

Der lebende Organismus zeichnet sich durch das Prinzip »Seele« aus — nicht eine
eigene, abgetrennte Substanz, die beim Menschen als »res cogitans« (geistiges Be-
wusstsein) mit dem Korper als »res extensa« durch mechanische Zwischenglieder
verkoppelt wire, sondern Akt (Wirklichkeit) des organischen Koérpers.® Es ist die
Seele, die substantiale Form, die die Materie bestimmt und formt und zu einem le-
bendigen Organismus macht. Sie ist, wenn man Aristoteles folgen will, der »erste
Akt« eines physischen organischen Kérpers.’

Auch die Wirkungen, die kennzeichnend fiir lebendige Wesen sind, werden von die-
sem Lebensprinzip verursacht und kénnen unbelebten organischen oder anorganischen
Verbindungen nicht zukommen. Wihrend wir nach heutigem Sprachgefiihl »Seele«
zunéchst fiir das Lebensprinzip des Menschen verwenden, geht Thomas von Aquin
z.B.noch davon aus, dass es eine »ratio communis« der Seele gibt, die es erlaubt, den
Begriff auf die drei Hauptklassen von Lebewesen anzuwenden.!? In jeder dieser drei
Klassen (Geistiges, Sinnlich-Wahrnehmendes und vegetatives) von Leben haben wir
es — abstrakt gesprochen — mit unterschiedlichen Formen der »Selbstbewegung« und
des »Selbstbesitzes« zu tun, angefangen von den pflanzlichen Stoffwechselprozessen,

5 Dass der Versuch, von einem »Lebensprinzip« zu handeln, unter das Verdikt des lingst iiberwundenen
»Vitalismus« gestellt werden konnte, hilt mich hier nicht davon ab, dieses als Formalgrund jedes eigen-
stindig existierenden, dynamischen und lebendigen Seienden zu betrachten, da es mir nicht darum geht,
den alten Vitalismus neu zu beleben.

%Vgl. X. Zubiri, Vom Wesen, Miinchen 1968, 190f: »Das Wesen konstituiert genau und formal das Moment
der Selbstheit. Der Angriff auf das Wesen ist nicht >Wider-Sinn«, sondern >Wider-Realititc; er ist die phy-
sische Vernichtung der substantiven Realitit. [...] Fiir das Vorhandensein der substantiven Selbstheit reicht
die Fortdauer der Substanz nicht aus. [...] Der Organismus bewahrt seine Selbstheit so unabhédngig von den
Substanzen, dass er gerade deshalb die Substanzen als Singulédres austauschen kann.«

7Vgl. Thomas von Aquin, S. C. G. 11 73.

8 Vgl. Aristoteles, De anima II 1.

?Vgl. ebd.

10Vgl. Thomas von Aquin, S.Th.118.3.
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tiber die sinnliche Wahrnehmung der Tiere, die eine instinktive Reaktion nach sich
zieht, bis hin zur intellektuellen Erkenntnis des Menschen, der dann mit seinem Willen
die verschiedenen Giiter anstrebt. Alle diese Wirkungen, zu denen Lebewesen fihig
sind, werden von der Seele als dem Prinzip seiner Einheit getragen und geleitet.

) 2. Erste Stufe der Evolution —
der Ubergang von nicht belebter Materie zum Leben

2.1. Schwierigkeiten der Erklirung

Ein Gemisch von organischen Substanzen wie Aminoséuren stellt noch nichts Le-
bendiges dar. Alle Attribute des Lebendigen finden sich — in elementarer Form — in
der Zelle eines lebendigen Organismus. Das Problem der Lebensentstehung konzen-
triert sich in der Frage, wie es dazu kam, dass die erste Zelle auf den Plan trat. Ent-
weder fand das Leben seinen Ursprung spontan, aus der unbelebten Materie oder
nicht. Eine dritte Moglichkeit ist wissenschaftlich ausgeschlossen. Wenn aber die er-
ste Moglichkeit zutrifft, wird die empirische Wissenschaft in der Lage sein miissen,
den Mechanismus der Lebensentstehung mit ihren Mitteln zu erkldren. Die Hypothe-
se der Biogenese nimmt an, dass das Leben seinen Anfang nahm bei der spontanen
Organisation von unbelebten Molekiilverbinden.!!

Materie, die sich ihre Organisationsstrukturen aufbaut, von einfachen Atomen und an-
organischen Molekiilen bis hin zu einer Zelle (»molekulare Evolution« genannt) — schritt-
weise, durch zunehmende Komplexitit — wire der Ursprung fiir das Auftauchen der
ersten Lebenseinheiten, das sich, von chemisch-physikalischen Gesetzen regiert, iiber
Millionen von Jahren hingezogen hiitte. Der Zufall'> in den molekularen Bewegungen
hitte in Ubereinstimmung mit den Gesetzen von Physik und Chemie, die die unbelebte
Materie beherrschen, als die treibende Kraft in dieser spontanen »Biogenese« gewirkt.

Es war der amerikanische Chemiker Stanley Miller, der ab 1953 in einer Reihe von Laborex-
perimenten diesen Prozess empirisch nachzuvollziehen versuchte. Der Versuch Millers hat
seitdem zahlreiche Nachfolgeexperimente gefunden, die das Ergebnis von damals bestitigt
haben: In den Reaktionsgemischen findet sich eine kleine Menge Kohlenstoff, iiberwiegend
Monokarbonsduren — Verbindungen, die bereits in geringen Konzentrationen ein Ketten-
wachstum verhindern, und etliche verschiedene Aminosduren, darunter maximal dreizehn
von jenen, die auch Bestandteile von Proteinen sind. Man weif} nicht, warum die Zahl der
Aminoséuren, die in lebenden Zellen angetroffen werden, auf zwanzig beschriankt worden ist,

"'Vgl. F. M. Wuketits, Grundrif der Evolutionstheorie, 61: »Wie immer auch belebte von unbelebten Sys-
temen abgegrenzt sein mogen — es kann kein Zweifel daran bestehen, dass das Organische aus lebloser
Materie hervorgegangen ist, als Folge von Prozessen, deren Erkenntnis heute die Annahme immaterieller
Faktoren fiir die Lebensentstehung iiberfliissig macht.« Der Autor unterscheidet (wie die meisten Vertreter
der modernen Evolutionsbiologie) nicht zwischen Kausalfaktoren und Konstitutionsprinzipien der Dinge;
er kommt ohne letztere aus — auch dann, wenn es philosophisch wird.

12 Einen eindrucksvollen Versuch einer Rehabilitierung des Zufalls gegeniiber dem Determinimus eines
mechanischen Weltbildes unternimmt D. Hattrup in seinem zusammen mit B. Hallensleben und G. Vergau-
wen verfassten Beitrag »Durch Zufall geworden? Oder wie die Theologie von Design reden kann, in: G.
Augustin/ M. Brun/ E. Keller / M. Schulze (Hgg.), »Christus — Gottes schopferisches Wort« (FS fiir Chris-
toph Kardinal Schonborn zum 65. Geburtstag, Freiburg i. Br. 2010) 41-57, hier: 44ff.
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obwohl eine groBere Auswahl zur Verfiigung gestanden hiitte.!* Selbst bei diesen »proteino-
genen« Aminosduren handelt es sich um optisch inaktive Gemische, die fiir eine Proteinbil-
dung nicht in Frage kommen. Man hat — ausgehend von diesen Experimenten — eine Reihe
von Theorien vorgelegt, die den Ubergang von Nicht-Leben zu Leben erkliren wollen.'* Aber
viele Fragen bleiben hier offen. Manches erscheint duflerst rétselhaft: Allein die DNS eines
Bakteriums, das wir zu den einfachsten Formen des Lebendigen zéhlen, verfiigt tiber circa 2
Mio. Nukleotide, deren innere Organisation dariiber entscheidet, ob diese DNS funktional ist
und die Produktion von iiber einer Milliarde von Proteinen steuern kann.

Das auf der Erde vorfindliche Leben verdankt sich einer Interaktion von Nukleinsduren
(DNS, RNS) und Proteinen. Es steht auf3erdem fest, dass diese Makromolekiile eine enorme
Komplexitit besitzen, die nicht dafiir spricht, dass sie sich spontan, vom Zufall gesteuert, or-
ganisiert haben. Jedenfalls hat jedes Laborexperiment bestitigt, dass es nicht moglich ist,
Proteine zu synthetisieren, ohne eine bereits existierende lebende Zelle vorauszusetzen.

Zur Proteinsynthese ist bereits die Zelle in ihrer Totalitéit verlangt: Membranen,
Transport- und Umsetzungsmechanismen, Enzyme, Nukleinsduren usw. Letztlich
muss immer ein Prozess der Informationsiibertragung vorausgesetzt werden: Die ge-
samte Zellstruktur und die Funktion einer Zelle — kleinste Einheit des Lebendigen —
hingen von einer Programmierung ab, die sich in der DNS findet, und die mittels
Autoreplikation innerhalb der Zelle »gelesen« werden kann, um die Synthese aller
lebensnotwendigen Proteine in ihrem Zusammenwirken zu leisten.

2.2. Die Zelle mit ihrer irreduziblen Komplexitit

Von der pribiotischen Chemie fiihrt kein gerader Weg zu zelluldrem Leben oder
zu zelldhnlichen, lebenden Strukturen. Man kann aber auch den umgekehrten Weg
einschlagen und fragen: Wie weit lassen sich lebende Systeme vereinfachen, um sich
den Vorgiingen in der pribiotischen Chemie zu nihern?'®> Anders gefragt: Welche
Komplexitit muss ein System aufweisen, um zelldhnlich genannt zu werden? Man
hatte nach der Entdeckung der Archaebakterien dariiber spekuliert, dass diese Mikro-
organismen gute Modellsysteme dafiir sein konnen, wie die ersten Vorldufer von Zel-
len entstanden sein konnten, musste dann aber feststellen, dass gerade Archaebakte-
rien komplexe Stoffwechselsysteme darstellen, was dann mit der Entdeckung der
kompletten DNS-Sequenz des Genoms eines solchen Organismus (1995) bestitigt
wurde.'¢ Es gibt keine Lebewesen, die weniger komplex wiiren als diese Organismen.
Zwischen ihnen und bloB organischen Molekiilgemischen liegt ein gewaltiger
Sprung, der groRe Riitsel aufgibt.!’

13Vgl.R. Junker / S. Scherer, Evolution. Ein kritisches Lehrbuch, GieBen #1998, 139.

14Vgl.J. Horgan, Tendencias en evolucién, in: Investigacion y ciencia 175 (1991),80-90; M. Artigas, Desarrollos
recientes en evolucion y su repercusion para la fe y la teologia, in: Scripta Theologica 32 (2000) 249-273.
5Vgl.R. Junker / S. Scherer, Evolution, 147.

16Vgl. ebd., 147.

17Vgl. B. Fuchs, Der Traum der Molekularbiologie: die Selbstentstehung des Lebens, in: Imago Hominis
14 (2007) 115-130, hier 124: »Der von Joyce und Orgel formulierte Traum eines »>Standard-Modells< zur
Lebensentstehung bleibt bisher im Bereich der Spekulation. Weder fiir die priabiotische Herkunft der Bau-
steine von Nukleinsduren und Proteinen gibt es sichere experimentelle Daten, noch fiir eine Urform eines
sich selbst replizierenden genetischen Systems, weiter ist die Frage der Organisation des genetischen Ma-
terials auf zelluldrer Ebene unbeantwortet.«
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Bereits die einfachste Zelle bendtigt eine spezielle Membran, Mechanismen zur
Kontrolle des Stoffwechsels, Mechanismen zur Verwertung der in der DNS gespeicher-
ten Information, zum Duplizieren der DNS usw. Dies fiihrt zum Prinzip der irreduziblen
Komplexitdt: Eine Anordnung von Funktionselementen, von denen jedes einzelne eine
notwendige Bedingung ist, damit das Gesamtsystem funktioniert, muss immer schon
gegeben sein. Alle Lebewesen enthalten irreduzibel komplexe Systeme. Wiirde man ein
einziges dieser Funktionselemente entfernen, stinde die Gesamtfunktion des Orga-
nismus still. Solche Systeme konnen nicht durch graduelle Weiterentwicklung entste-
hen, da sie ohne das intakte Ganze eines jeden dieser Elemente nicht lebensfihig sind.'8

Es ist eine Illusion, der manche wie der Nobelpreistridger J. Monod aufgesessen
sind, zu glauben, mit der Entdeckung der mikroskopischen Molekiilstruktur der DNS,
die das wesentliche Konstitutionsmoment der Chromosomen im Inneren des Zell-
kerns darstellt, habe man das Geheimnis des Lebens erklirt.

2.3. Die Sicht der Schopfungstheologie

Aus der Sicht der Schopfungstheologie fordert die Entstehung von lebenden Sys-
temen aus vorgédngigen chemischen Verbindungen ein schopferisches Wirken und
Urheben Gottes als einer hochsten Ursache, die das gesetzhafte Wirken von Physik
und Chemie transzendiert.

Lebende Organismen stellen gegeniiber der unbelebten Materie ein solches Novum
dar, dass sie aus dem Wirken der naturgesetzlich festgelegten Kausalitdt von mate-
riellen Wirkursachen allein nicht erklirt werden konnen. Sie bediirfen — theologisch
gesprochen — einer neuen Sinnurhebung als schopferischer Formgebung, aus der die
auf Information basierende innere Architektur sowie der Funktionsplan des jeweili-
gen lebenden Systems entspringen.

Freilich wird darauf zu achten sein, dass das Wirken der naturimmanenten Zwei-
tursachen — fiir sich genommen — intakt bleibt und ohne »Intervention« der géttlichen
Schopfermacht (causa prima) auf gleichem Wirkniveau wie die naturimmanenten
Ursachen auskommt. Im Falle von stdndigen Interventionen Gottes auf dem Niveau
von innerweltlichen, natiirlichen Ursachen hitten wir es mit einer Verendlichung des
transzendenten Schopferwirkens zu tun, da Gott in dem Fall selbst zu einem Glied
innerhalb einer naturimmanenten Ursachenkette wiirde. Gottes Schopferhandeln ist
aber immer transzendent und auB3erzeitlich. Gott kann in seinem lebengebenden Han-
deln nicht in eine geschopfliche Ursachenkette hineinverspannt werden.

3. Die Typen des Lebendigen — ihre Verbindung und ihr Eigensein

3.1. Grundtypen in der Taxonomie

Das Novum des Seienden in jeder Ordnung des Lebendigen stellt den Evolutionsthe-
oretiker vor grofle Probleme. Wichtige Arbeiten iiber molekulare Grundbausteine (Insu-

'8 Vel. J. Lennox, Hat die Wissenschat Gott begraben? Eine kritische Analyse moderner Denkvoraus-
setzungen, Witten 2009, 176ff., 182f.
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lin, Myoglobin, verantwortlich fiir den Sauerstoff-Transport innerhalb der Zelle, Relaxin
etc.) haben gezeigt, was bereits die Auswertung der zahlreichen Fossilfunde ergeben
hatte, dass niamlich iiber einige beilidufige Ahnlichkeiten hinaus die taxonomischen Ba-
sisgruppen (Gattungen, Familien) vollstindig voneinander getrennt sind — ohne ein Mitt-
leres, das sie miteinander verbinde. Schon aus der Sicht der Molekularbiologie erweist
es sich als unmdglich, eine evolutive Sequenz aufzustellen, die alle Grundbausteine und
Formen des Lebendigen miteinander in Zusammenhang bringt. Vielmehr zeigt sich,
dass alle Lebewesen genau determinierte Gruppen bilden, die untereinander vollkommen
verschieden sind. Fiir die Molekularbiologie existieren auch keine Ubergangsformen.

Man hatte — aufgrund der Ahnlichkeiten der Lebewesen untereinander — gehofft,
Proteinstammbéume zu rekonstruieren, die die relative Lage der Organismen zuein-
ander prizise angeben. Der australische Molekularbiologe M. Denton hatte ein viel-
versprechendes Forschungsprogramm zur molekularen Klassifikation der Organis-
men entworfen. Damit konnten Vorstellungen gradueller Uberginge nicht mehr ge-
rechtfertigt werden. Auch C. Patterson hatte noch 1993 versucht, evolutiondre
Stammbédume, die auf molekularen Sequenzen beruhen, aufzustellen. Doch man
konnte keinen einzigen widerspruchsfreien Stammbaum aller Lebewesen konstruie-
ren." Und damit nicht genug: Aufgrund von Studien iiber die chemische Zusammen-
setzung der Milch — in ihrer Bedeutung ebenso fundamental wie das Blut — entpuppt
sich der Esel, allen bisherigen Anschauungen zum Trotz, als das dem Menschen
meist verwandte Tier. Nimmt man hingegen das Cholesterin als Ausgangsbasis, so
ist unser nédchst verwandtes Wesen eine Natternart, und im Falle des Antigens A im
Blut ist es eine Variation der Hiilsenfriichte >

Je mehr Proteinsequenzen analysiert werden, desto schirfer rofiliert sich eine mo-
lekulare Typologie der Organismen. In seinem Buch »Evolution: A Theory in Crisis«
(1999) hat M. Denton dies als den »totalen Kollaps der evolutionistischen Hypothese«
bezeichnet.

Das Meer des Lebendigen hat real absolut nichts mit genealogischen Stammbéu-
men zu tun. Es erweist sich vielmehr als ein Mosaik mit mehr oder weniger groflen
Ahnlichkeiten, in dem sich die unterschiedlichen Strukturen, Molekiile und Funktio-
nen vermengen, um ganz unterschiedliche Gattungen und Typen, die nicht voneinan-
der ableitbar sind, zu bilden. Dieses Mosaik ergibt eine Zeichnung von verschriankten
Lebensbdumen, die keine transformistische Ableitung indiziert — eine grofle Serie
von parallel verlaufenden Sackgassen ohne genealogische Verbindungslinien, die
auf einen Meta-Transformismus schliefen lieBen.

Die neuesten Entdeckungen auf dem Gebiet der Molekularbiologie haben dazu
gefiihrt, dass immer mehr kritische Biologen einen polyphyletischen Ursprung der

1 Vgl.R. Junker / R. Scherer, Evolution, 167: »Die auf Aminosiuresequenzen gestiitzte Konstruktion von
Stammbédumen ist um so schwieriger und widerspriichlicher, je mehr Organismen bzw. Proteine verglichen
werden. Es sind inzwischen so viele Beispiele bekannt geworden, wo keine Ubereinstimmung mit den er-
warteten Evolutionsstammbéumen gefunden wurde, daf diese Methode keine allgemein giiltige, unabhén-
gige Bestitigung der klassischen Evolutionsvorstellungen liefern kann.«

20 Vgl. R. O. Leguizamon, La ciencia contra la fe, Buenos Aires 2006, 25; vgl. http://www.montfort.
org.br/index.php?secao=veritas&subsecao=ciencia&artigo=conto_macaco&lang=esp.
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Arten postulieren. Sie haben der Vorstellung von einer einzigen Améobe (Urzelle), aus
der sich die vielen Arten entwickelt hitten, den Abschied gegeben. Ein gemeinsamer
genealogischer Stammbaum mit nur einer einzigen Wurzel erweist sich vielen heute
als nicht haltbares Konstrukt. Stattdessen zeigen sich verschiedene Urspriinge der
Basistypen, die jeweils separat und unabhiingig voneinander auftreten — in einer on-
tisch aufsteigenden Skala, die bis zum Menschen fiihrt. Diese Zweige des Lebendigen
konnen nicht auf eine einzige Amobe und auf ein Proteinmolekiil zuriickgefiihrt wer-
den, zeichnen sich doch alle diese Lebensformen durch eine nicht hintergehbare
Komplexitit aus.

3.2. Fossilabfolge als Bestiitigung einer kontinuierlichen Entwicklung?

Es ist immer wieder behauptet worden, die Fossilabfolge®! bestiitige den schritt-
weisen Ubergang von Basistypen des Lebendigen ineinander. Aber schon die Tat-
sache, dass mit dem Anbruch des Kambrium (vor 570-510 Mio. Jahren) plétzlich
die meisten Baupline der Organismen, lebender — wie sie uns noch heute unverén-
dert begegnen — wie ausgestorbener, auftreten, stellt eine starke Anfrage an diese
These dar: Ohne jede Vorstufe im Prikambrium findet sich in diesem Zeitalter, zu
Beginn der dokumentierten Fossiliiberlieferung, auf einmal eine hochdifferenzierte
Tierwelt, in der die wesentlichen Unterschiede in den grof3en Bauplidnen bereits exis-
tieren.?

Ko6nnen mikroevolutive Prozesse eine hinreichende Bedingung fiir das Auftreten
solcher »Spriinge« sein? Eine wachsende Anzahl von Biologen kann diese Frage
nicht mehr einfach bejahen. Der Beweise fiir evolutionire Ubergiinge gibt es heute
nicht mehr, sondern weniger als zu Darwins Zeiten.”* Jedes Novum im Bereich der
Organismen tritt in der Regel mit einem Schlag auf, und daher lassen sich die Fossi-
lien nur sehr schwer in einen Abstammungszusammenhang bringen.?* Was die Fos-
silabfolge insgesamt betrifft, die ja nach dem Beginn des Kambrium die Entstehung
der Wirbeltiere, die Transformation vom Fisch zum Amphibium, den Ursprung der
Séugetiere bis hin zum homo sapiens sapiens dokumentieren soll, so zeigen sich
erstaunlicherweise, wie St. J. Gold schreibt, zwei Merkmale, die den Gedanken
einer allmihlichen Entwicklung durchkreuzen: (1) Die meisten Formen, die in der
Taxonomie »Arten« heiflen (Biospecies), zeigen in der Fossilabfolge wenig Verén-
derung von der Zeit ihres Auftretens bis zu ihrem Verschwinden. Es erhértet sich —
abgesehen von begrenzten morphologischen Veridnderungen — der Eindruck einer
Stabilitit der wesenhaften Gestalten lebender Wesen, um es philosophisch zu formu-

2! Heute sind mindestens 250.000 verschiedene fossile Arten und unzihlige Milliarden von Individuen be-
kannt. Vgl. R. Junker /S. Scherer, Evolution, 209.

22 Vgl. A. Seilacher, Vendobionta als Alternative zu Vielzellern, in: Mitteilungen des Hamburger zoologi-
schen Museum Instituts 89 (1992) Erg. Bd. 1,9-20, hier 19: »Was danach noch an evolutiven Transforma-
tionen erfolgte, waren bei aller Formenvielfalt im Grunde nur Variationen der in der kambrischen Revolu-
tion etablierten Grundbaupline.«

2 Vgl. D. Raup, Conflicts Between Darwin and Palaeontology, in: Field Museum of Natural History Bul-
letin, Januar 1979, 25.

24 Vgl. N. Eldredge, Time Frames. The Evolution of Punctuated Equilibria, Princeton 1985, 144f.
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lieren.?’ (2) Als Faktum ist dariiber hinaus anzusehen, was fiir die kambrischen Le-
bewesen bereits konstatiert wurde, dass namlich nirgendwo eine Art durch graduelle
Verinderung ihrer Vorfahren entstand. Sie erscheint jeweils plotzlich und »voll ent-
wickelt«.?® Der paldontologische Befund beeindruckt heute viele Biologen durch die
Isoliertheit der organischen Formen und das generelle Fehlen der Uberginge 2’

Offensichtlich hegen fiithrende Experten grofite Zweifel daran, dass die gut doku-
mentierte Fossilabfolge die neodarwinistische synthetische Theorie der Evolution
auf der Makroebene (hinsichtlich der Transformation der Typen des Lebens) in dem
MabBe unterstiitzt, wie es oft behauptet wird.® Wenn sich hier von der Biologie her
ein Paradigmenwechsel abzeichnet, wire die Theologie nicht schlecht beraten, beim
empirisch belegten Befund anzusetzen und diesen Paradigmenwechsel mitzuvollzie-
hen, so zwar, dass es nicht zu ungliicklichen Uberschreitungen der Kompetenzberei-
che und zur Vermengung der Formalobjekte von Theologie und Naturwissenschaften
kommt.?’ Die Schopfungslehre verdiente unter der Voraussetzung, dass die Lebens-
formen in ihrer typologischen Gestalt (»Grundtypus«) im Wesentlichen konstant
bleiben, eine Neuformulierung, die sie von vorschnellen Harmonisierungsmodellen
mit dem evolutionistischen Paradigma abheben wiirde. Es scheint zumindest legitim,
die Frage zu erortern, wie viel heute dafiir spricht. Die Auswertung der Fossilfunde
zeigt jedenfalls, dass die ersten Individuen der je verschiedenen Kategorien von Le-
bewesen nicht etwa zunichst nur zum Teil funktionsfihig waren oder — verglichen
mit spiteren Nachkdmmlingen — nur primitive Vorliufer darstellten.*

Im Gegenteil: Die unterschiedlichen Lebensformen sind offensichtlich immer
schon bei ihrem ersten Auftreten vollkommen »fertig«, d.h. an ihren Lebensraum —

25 Als eine in vielen Fillen mit der »Familie« parallele der taxonomische Kategorie hat man in der Biologie
jene des »Grundtyps« eingefiihrt, die verschiedenste Biospezies unter sich begreifen kann. Der Grundtyp
ist wie folgt definiert: » Alle Individuen, die direkt oder indirekt durch Kreuzungen verbunden sind, werden
zu einem Grundtyp gerechnet.« Vgl. R. Junker / R. Scherer, Evolution, 34; genauere Ausfiihrungen dazu
ebd., 34-46. Die Fruchtbarkeit ist dabei — im Gegensatz zur Biospezies-Definition — nicht gefordert.

26 Vgl. St.J. Gold, The Episodic Nature of Evolutionary Change, in: The Panda’s Thumb, New York 1985,
zitiert nach J. Lennox, Hat die Naturwissenschaft Gott begraben?, 163f.

27Vgl.S. C. Morris, The Crucible of Creation, Oxford 1998, 4; vgl. auch N. Eldredge, Reinventing Darwin.
The Great Debate at the High Table of Evolutionary Theory, New York 1996, 3: «Stattdessen fand ich
heraus, dass Arten, die einmal in der Fossilabfolge erscheinen, sich tendenziell iiberhaupt nicht viel verén-
dern. Arten bleiben wie selbstverstindlich hartnéckig und unerbittlich resistent gegen Verdnderung — oft
iiber Millionen von Jahren hinweg.«

2 Vgl. J. Lennox, Hat die Wissenschat Gott begraben? 167.

2 Das von mir favorisierte Uberdenken bisheriger Positionen, die derart harmonisierend waren, dass sich
Schopfungsglaube und Naturwissenschaft einander prinzipiell gar nicht in die Quere kommen konnten,
lduft nicht auf einen Kreationismus hinaus. Der Kreationismus, wie er oft in der Amerikanischen Evange-
likalenbewegung vertreten wird, liest die biblischen Aussagen in der Genesis zur Schopfung wie eine na-
turwissenschaftliche Theorie, die mit den modernen Naturwissenschaften konkurrieren konnte. Dadurch
kommt es zur Einfiihrung von tibernatiirlichen Erkldrungsmustern im Bereich der natiirlichen Abldufe und
zur Vermengung der Zustdndigkeitsbereiche. Gleiches findet man hiufig auch bei Vertretern des »Intelligent
Design«, wiewohl hier eine Reihe von durchschlagenden Argumenten auftauchen, die auch unabhingig
von der Zugehorigkeit zu dieser Bewegung einen Wert an sich haben. Vgl. S. Collado Gonzélez, Grundlagen
zum Verstindnis des Intelligent Design, in: Imago Hominis 14 (2007) 151-167.

30Vgl. W. Kuhn, Stolpersteine des Darwinismus, Bd. 2, Berneck 1985, 154—164.
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entsprechend ihren Bediirfnissen — angepasst.®! Ein anderes Faktum, das sehr schwer
in den Rahmen einer graduellen Makroevolution eingepasst werden kann, ist die gro-
Be Zahl »lebender Fossilien«, die den rezenten Formen in der Komplexitit ihres Bau-
plans gleich sind.*?

4. Das Auftreten von Neuem und die fortgesetzte Schopfung

4.1. Grundsitzliches zur Unterscheidung der Formalobjekte
von Theologie und Naturwissenschaft

Aus der Sicht der Theologie ist nicht mit stindigen Sondereingriffen Gottes in den
natiirlichen Lauf der Dinge zu rechnen, dergestalt, dass eine qualitative Verdnderung
oder das Entstehen einer neuen Struktur je auf einen Wirkanteil Gottes und einen der
natiirlichen Kausalfaktoren zu verteilen wire. Der Naturwissenschaftler, der Meta-
physiker und der Theologe konnen das gleiche Materialobjekt betrachten: Das Ent-
stehen der lebendigen Naturdinge und ihre Abhéngigkeit von vorausgehenden For-
men des Lebendigen; nur tun sie es unter einem je verschiedenen Blickpunkt, der ein
unterschiedliches Formalobjekt ergibt:

Den realen Zusammenhang zwischen fritheren und spiteren Formen des Lebendi-
gen so zu erforschen und zu formulieren, dass er eine zeitliche, von natiirlichen Ur-
sachen gelenkte Bewegung darstellt, ist Sache der Naturwissenschaft. Sie muss auf-
grund ihres Formalobjektes mit erforschbaren natiirlichen Ursache-Wirkung-Sche-
mata auskommen. Der Rekurs auf hohere ontologische Ursachen ist von ihrem Selbst-
verstiandnis her — empirische Wissenschaft zu sein — nicht erlaubt. Es wire abwegig,
wollte der Naturwissenschaftler bei seinen diversen Erkldarungsnéten stindig meta-
physische Faktoren heranziehen, die die empirische Wirkursichlichkeit ersetzen. Er
wird im Gegenteil darauf bestehen, dass er auf der Ebene seines Forschens mit na-
tiirlichen, naturgesetzlichen Zusammenhéngen, die durch Beobachtung (z. B. der
chemischen Polykondensation von langen Molekiilketten, auch des Fossilmaterials)
erhirtet werden miissen, auskommen kann. Naturwissenschaft ist gehalten, innerhalb
der Grenzen ihres Gegenstandsbereichs zu bleiben und nicht zu extrapolieren oder
auf metaphysische Erkldrungen auszugreifen.

Die Metaphysik betrachtet denselben naturgeschichtlichen Realzusammenhang
von ihrem eigenen Formalobjekt her — unter einem iiberzeitlichen Aspekt. Sie fragt

31'Vgl. R. Junker / R. Scherer, Evolution, 279f.: »Die ersten Insekten stehen in ihrer Komplexitit heutigen
vergleichbaren Formen in nichts nach, und Solnhofener Libellen aus dem Jura gleichen den heutigen bis
in Details hinein.«

32 Allein unter den heute noch anzutreffenden Sdugetierfamilien sind iiber 80% auch als Fossilien bekannt.
Vgl.ebd.,280; vgl. auch ebd.: »Man argumentiert, dass die Lebensraume dieser Organismen z. T. fiir Hun-
derte von Millionen von Jahren unverindert blieben und daf3 daher stabilisierende Selektion wirksam war.
[...] Doch ist dann nicht leicht verstindlich, warum sich in eben diesen Lebensrdumen [...] parallel eine
ganz >moderne< Fischfauna entwickelt haben soll. Auflerdem scheinen viele >lebende Fossilien< stark
wechselnde Umweltbedingungen unverindert iberstanden zu haben, worauf Vertreter des Punktualismus
[...] hinweisen.«



236 Michael Stickelbroeck

nach den Konstitutionsprinzipien der Dinge und 6ffnet sich dabei ontologischen Fak-
toren, die allerdings nicht in jene Ursachenfolge einzubrechen haben, mit denen es
die Naturwissenschaft zu tun hat. Letztere hat — innerhalb ihrer Grenzen — autonom
zu bleiben. Es steht der Metaphysik nicht zu, ontologische Faktoren einzufiihren, die
nur »getarnte Kausalfaktoren« sind.*> Umgekehrt muss sich eine metaphysische Er-
kldrungsweise ihres transempirischen Gesichtspunktes vergewissern. Sie hat — ge-
nauso wie die Theologie — die von den Naturwissenschaften gesicherten Fakten zur
Kenntnis zu nehmen und kann in der ihr eigenen Fragestellung daran ankniipfen. Fiir
den Ontologen, der die materiellen wie nichtmateriellen Konstitutionsprinzipien der
wirklichen Dinge in den Blick nimmt, ist es entscheidend, den Naturwissenschaften
ihre Eigenstdndigkeit im Hinblick auf die Untersuchung von materiell bestimmten
Abldufen, die den Naturgesetzen (mit den durch die Quantenmechanik ertffneten
»Freiheitsspielrdumen«) gehorchen, zu belassen. Er darf nicht in die Doméne der Na-
turwissenschaften einbrechen, um dort metaphysische Kausalzusammenhinge als
Deus ex machina einzufiihren, wo materielle Wirkursachen fiir eine Erkldrung hin-
reichend sind oder auch an eine Grenze stoBen.*

Ein Wechsel des die Blickrichtung bestimmenden Formalobjekts muss jederzeit
moglich sein. Der Naturwissenschaftler hat keinen Grund, die Autonomie seines For-
schens gefihrdet zu sehen, wenn der Philosoph andere Erkldrungsprinzipien heran-
zieht, die innerhalb seiner naturwissenschaftlichen Fragestellung nicht in den Blick
treten konnen. Wo aber die Naturwissenschaft, ihren eigenen Gegenstandsbereich
verlassend, sich zu metaphysischen All-erkldrungsthesen versteigt (»Die gesamte
Wirklichkeit des Lebendigen kann aus materiellen Ursachen erklédrt werden.«), dort
hat die Philosophie Ideologiekritik zu leisten, indem sie solche Theorien als falsch
erweist.

Wieder einen neuen Gesichtspunkt bringt die Theologie, die sich auf Offenba-
rungswissen stiitzen kann, ein, wenn sie von der Erschaffung des ganzen Seienden
(Sein und Wesen) durch Gott spricht. Sie betrachtet Gott als erste und hochste, trans-
zendente Ursache, die in ihrem sinn- und seingebenden Wirken nicht verzeitlicht
werden darf. Gottes schopferische Tatigkeit, die alles Geschaffene bis auf seinen
innersten Seinsgrund durchdringt, wird sich beim Entstehen der Lebewesen konkret
im kategorialen Bereich auswirken. Sie kann davon nicht geschieden und abgehoben
werden, um als »transzendentaler Grund« von allem, aber ohne konkreten Einfluss,
in abgesonderter Hohe zu wesen, wie es jene Theologie will, die dem transzendenta-
len Ansatz verpflichtet ist:

¥ Vgl. H.-E. Hengstenberg, Evolution und Schopfung. Eine Antwort auf den Evolutionismus Teilhard de
Chardins, Miinchen 1963, 189.

* Hier ist M. Rhonheimer recht zu geben, wenn er schreibt: » Wir kénnten annehmen, dass die gesamte Ent-
wicklung sich einem dauernden, wenn auch fiir uns unsichtbaren Eingreifen einer transzendenten intelli-
genten Ursache d.h. Gott — verdankt. [...] Gott wird gleichsam in die Natur hineingeschmuggelt, diese
selbst wird als eigenstidndiges Ursache-Wirkungs-Gefiige entthront, Gott wird zum Deus ex machina, der
der impotenten Natur auf die Spriinge hilft. Diese Position — meiner Ansicht nach typisch fiir ID — scheint
mir inakzeptabel.« Vgl. M. Rhonheimer, Neodarwinistische Evolutionstheorie, Intelligent Design und die
Frage nach dem Schopfer, in: Imago Hominis 14 (2007) 47-82, hier: 62.
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Die transzendentale Systematik rechnet mit einer »aktiven Selbsttranszendenz«
des Geschaffenen.* Es konnen — ihrer Werdens-Ontologie zufolge — Dinge von ho-
herem Seinsgrad entstehen, jedoch nicht ohne Einfluss der schopferischen Erstursa-
che. Durch sein Wirken als Seinsgrund aller Dinge befdhigt Gott endliche Wesen, in
ihrem Wirken tiber sich (d.h. ihre Wesensgrenzen) hinaus zu wirken und selbsténdige
Seiende von hoherer Seinsqualitéit hervorzubringen. Das geschopfliche Eigenwirken
gehorcht kategorialen Ursachen, wihrend die Ermoglichung zu dieser Selbsttran-
szendenz Gott als erster, nicht-kategorialer, sondern transzendentaler Ursache zuge-
ordnet wird. Dies ist insofern ein dualistischer Ansatz, als das schopferische Wirken
Gottes den kategorialen Bereich des Irdisch-Wesenhaften hier nicht mehr beriihrt:
Gott bringt keine neuen Sinnurhebungen im Geschaffenen hervor — dieses iiber-
schreitet sich selbst, durch den seingebenden Einfluss Gottes erméchtigt, auf Neues
und Hoheres hin.*

Zuriickhaltender im Hinblick auf das durch wesenhafte Bestimmungen festgelegte
Wirken von endlichen Ursachen ist ein Denkansatz, der sich am analogischen Bezie-
hungsgefiige der Dinge, und hier besonders der lebendigen Dinge, orientiert. Dazu
einige Uberlegungen:

4.2. Die wesenhaften Gestaltprinzipien
als sinnstiftende Schopfergedanken Gottes

In einer Betrachtungsweise, die analogische Zusammenhénge zwischen den sub-
stantiell und wesenhaft verschiedenen Formen des Geschaffenen herstellt, wird man
der Auflosung der Selbstinde, wie sie der Evolutionismus vollzieht, nicht folgen
konnen.

Denn unterscheidende Konturen, die von der klassischen Transzendentalienlehre
thematisiert werden?’, verlieren im evojutionistischen Systemdenken ihr Profil. Es
verschwinden die substantialen Formen des Lebendigen zu einer globalen Seinsmas-
se, die nur noch Zustandswechsel kennt; jede kategoriale Einheit des Lebendigen, je-
der analogische Wesensbestand der Dinge, wird nominalistisch aufgeldst; jede Ein-
heit eines Lebendigen ist nur noch ein Ubergang von einer friiheren zu einer spiiteren
Formatierung der Materie. Alle Selbstinde und Prinzipien verschwimmen in solcher

3 Vgl. K. Rahner, Die Christologie innerhalb einer evolutiven Weltanschauung, in: Ders., Schriften zur
Theologie, Bd. 5, Einsiedeln 1962, 183-221; vgl. ders., Christologie im Rahmen des modernen Selbst- und
Weltverstindnisses, in: Schriften zur Theologie, Bd. 9, Einsiedeln 1970, 227-242, hier: 235: »Alles krea-
tiirlich Seiende ist ein Werde-Seiendes, alles Werden aber, wo es diesen Namen wirklich verdient, ist ein
Werden des qualitativ Hoheren, das dennoch die Tat des Niedrigeren ist. Und eben dies ist gemeint, wenn
von Selbsttranszendenz die Rede ist.«

3 Vgl. B. Weissmahr, Gottes Wirken in der Welt (FThSt 15), Frankfurt 1973, 127ff; vgl. K. Rahner, Grund-
kurs des Glaubens, Freiburg u. a., 1976, 191.

37 So z. B. das Prinzip »Omne ens est aliud.« Vgl. Thomas von Aquin, De veritate q. 1, a. 1: »Si autem
modus entis accipiatur secundo modo, scilicet secundum ordinem unius ad alterum, hoc potest esse dupli-
citer. Uno modo secundum divisionem unius ab altero; et hoc exprimit hoc nomen aliquid: dicitur enim ali-
quid quasi aliud quid; unde sicut ens dicitur unum, in quantum est indivisum in se, ita dicitur aliquid, in
quantum est ab aliis divisum. Alio modo secundum convenientiam unius entis ad aliud; et hoc quidem non
potest esse nisi accipiatur aliquid quod natum sit convenire cum omni ente.« (Hervorhebungen von mir)
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Seinsverfliissigung ineinander. Selbst zwischen Materie und Geist ist — wie zwischen
Anorganischem und Lebendigem — keine Grenze mehr zu ziehen.

Wesenhafte Beziige zwischen den geschaffenen Dingen verlangen — gerade wo es
um Lebewesen geht — echte Differenzen, ohne die alles monistisch zu einer ein-
zigen Seinsmasse, an der wir nur Zustandsverdnderungen wahrnehmen konnen,
konglomeriert. Erst die Differenz zu einem anderen konstituiert jedes Seiende mit
seiner quiditativen Andersheit und seinem esse proprium transzendental als ein
aliquid

Gerade die lebenden Wesen sind nicht durch materielle Ursachen allein, sondern
erstens durch ein wesenhaftes Gestaltprinzip (Artlogos oder Essentia) bestimmt, das
sie gegeniiber Lebendigem anderer Ordnung abgrenzt, und zweitens durch ein diesem
Wesen entsprechendes substantielles und individuelles Formprinzip (aristotelisch:
»entelechia«) konstituiert. Erst diese konstituierenden Prinzipien ergeben zusammen
mit der molekular strukturierten Materie ein lebendiges, substantielles Wesen von ei-
genem, unvermischbarem Selbstand.

Eine analogisch ausgerichtete Metaphysik der Natur, die dem ontologischen Kon-
stituiertsein der Dinge Rechnung triigt, kann nun den in der neueren Biologie sich er-
hirtenden Befund, dass die nach ganz unterschiedlichen Baupldnen konstruierten
Kategorien von Lebewesen in ihren wesentlichen Charakteristika konstant sind, in-
tegrieren: Dabei braucht man nicht unbedingt fiir jede — taxonomisch scharf definierte
— Biospezies ein eigenes wesenhaftes Gestaltprinzip anzunehmen, wohl aber fiir
jeden abgegrenzten Typus von Lebewesen, der sich —im Vergleich mit anderen Typen
— durch andere Organfunktionen und morphologische Strukturelemente auszeichnet.
Diese philosophische Forderung findet ihr naturwissenschaftliches Korrelat in der
Einsicht, zu der nicht wenige zeitgenossische Biologen vorgestoflen sind, dass nam-
lich das Wechselspiel von Mutation und Selektion, mag es auch bei den mikroevolu-
tiven Differenzierungsvorgingen ausschlaggebend sein, keineswegs die Entstehung
hoherer taxonomischer Einheiten (wie Familien, Ordnungen, Klassen) erklidren
kann.¥

Die beiden deutschen Biologen R. Junker und S. Scherer haben das Grundtypen-
Modell entwickelt, indem sie von der prinzipiellen Kreuzbarkeit aller Individuen ei-
nes Grundtyps (der in vielen Féllen mit der taxonomischen Stufe der Familien kor-
reliert) ausgegangen sind.*’ Sie konnten ihre Hypothese, »dass im Organismenbereich
klar unterscheidbare Grundtypen erkennbar sind«*!, bis jetzt an einigen Beispielen
aus der Tier- und Pflanzenwelt gut belegen.

¥ Vgl. R. Garrigou-Lagrange, Le sens commun et la philosophie de 1’étre, Paris 1922, 165: »Tout étre est
d’une nature déterminée.« Vgl. L. Elders, Die Metaphysik des Thomas von Aquin in historischer Perspek-
tive, Bd. 1, Regensburg 1985, 171: »Wenn Gott einem Etwas das Sein gibt, wird diese Weise der Teilnahme
verwirklicht. Dies bedeutet, dal Gott zusammen mit dem Sein (esse) und in ihm auch das Wesen als
Subjekt, das begrenzend und bestimmend fiir das Sein ist, schafft. Dieser verwirklichte Wesen wird von
Thomas auch esse essentiae genannt.«

% Vgl. W. Kuhn, Stolpersteine des Darwinismus, Bd. 1, Berneck 1987, 169; vgl. A. Remane / V. Storch,
Evolution, Miinchen °1980, 175.

40'Vgl. FuBnote 23.

#'Vgl.R. Junker / R. Scherer, Evolution, 36.
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Aber auch, wenn man diesem Modell nicht die entsprechende heuristische Leis-
tungsfihigkeit zutraut, zeigen sich in der Biologie immer mehr klar gegeneinander
abgegrenzte Lebewesenkategorien, deren Grenzen nicht transformistisch verfliissigt
werden konnen. Auf philosophischer Ebene bedarf es zur Erkldrung eines Lebewe-
sens, das keine Anhédufung von Makromolekiilen und auch keine funktionierende
Maschine, sondern ein Gebilde ganz eigener Art mit immanenten Zwecken (telos)
ist, zweier die Materie transzendierenden Konstitutionsprinzipien: Zu einem leben-
digen Wesen gehoren notwendig das Wesen als allgemeines Formprinzip und die
Seele (Entelechie) als individuelles Gestaltungsprinzip. Diese beiden Prinzipien be-
dingen die Einfachheit und Einheit eines Organismus.

Der Theologie, die um die urbildhafte Prisenz der Wesenheiten der Dinge im
schopferischen Intellekt Gottes weif3, wird in den wesenhaft unterschiedenen Ord-
nungen des Lebendigen einen je eigenen, ihnen mitgeteilten und in ihnen verwirk-
lichten Schopfungssinn erblicken. Jedes Novum im Bereich des Lebendigen ist im
gottlichen Intellekt vorgedacht und findet in dessen eigenem Wesen sein Urbild,
bevor es als schopferisches Sinngebilde im Geschaffenen prisent wird.*?

Es widerspricht dem Wesen des Lebendigen, von diesen Konstitutionsprinzipien
abzusehen und im Ganzen seiner Gestalt nur die Summe von (vorgéngigen) Teilen —
eine additiv zusammengefiigte Menge einzelner Molekiile und Teilfunktionen — zu
erblicken. Genauso widerspricht es dem Wesen des Lebendigen, wenn man das trans-
formistische Schema der Hoherentwicklung beibehilt, dabei aber die zufilligen Mu-
tationen und die Selektion durch zielgerichtete gottliche Planung, die als Deus ex ma-
china in das Naturgeschehen eingefiihrt wird, ersetzt (das Modell einer von Gott »ge-
steuerten« Evolution). Der kausale Transformismus, in dem die Grundtypen nahtlos
ineinander libergehen, behauptet sein Terrain nur in einer wesenlosen Evolutionswelt,
in der alle Formen des Lebendigen — ohne jede Ausnahme — notwendigerweise eine
Evolution vor und hinter sich haben.*?

4.3. Das Auftreten von wesenhaft Neuem
als Wirkung unmittelbarer Schopfertitigkeit Gottes

4.3.1. Der Ubergang von der metaphysischen zur theologischen Betrachtungsebene

Die Ergebnisse der Biologie im Hinblick auf die vielféltige Variationsbreite der
Populationen innerhalb eines Typus von lebenden Wesen (»Mikroevolution«) sowie
auf die zihe Konstanz der durch bestimmte Baupléne und organischen Funktionen
ausgezeichneten, in gestalthafter Differenz zueinander stehenden Lebensformen lie-
fern die Berechtigung, in einer metaphysischen Betrachtungsweise eine Korrespon-

4 Vgl. Thomas von Aquin, S. Th.116,6; 144 3.

43 H.-E. Hengstenberg hat den totalitiren Grundzug des Evolutionismus herausgestellt. Vgl. dazu ders.,
Evolution und Schopfung, 35: »Der Evolutionismus ist notwendig totalitdr. Denn wenn es nur eine einzige
Ausnahme gibt, sei es, daf3 eine Art keine Evolution hinter sich hat, oder sei es, dass sie keine vor sich hat,
so muf} man zugeben, daf} das angenommene evolutive Werden nicht wesensnotwendig jeglicher Art eigen
ist.«



240 Michael Stickelbroeck

denz zwischen dem biologischen Organisationstypus eines Lebewesens und der We-
senheit, von der die aristotelisch-thomanische Philosophie spricht und die ein onto-
logisches Konstitutiv der Naturdinge ist, zu konstatieren: Die wesenhafte Gestalt, die
jedem Lebewesen eignet, ist fiir die Schopfungstheologie der unmittelbare Ausdruck
eines vorgingigen sinnvollen schopferischen Entwurfs, einer geschaffenen Sinnge-
stalt, die ihren Ursprung in Gott selbst findet. Und dass die unterschiedlichen Grund-
typen der Lebewesen in einem zeitlichen Nacheinander in der Erdgeschichte auftre-
ten, berechtigt den Theologen, der — anders als der Biologe — Offenbarungsgesichts-
punkte in natiirliche Zusammenhénge »einblenden« darf, dazu, fiir jeden dieser neuen
Grundtypen ein unmittelbares Schopferhandeln Gottes zu fordern.

4.3.2. Das Problem

Das Problem, das sich dabei stellt, ergibt sich aus Folgendem: Von Seiten der The-
ologie ist die Forderung geltend zu machen, dass Gott sich nicht je neu zu kontingen-
ten schopferischen Interventionen entschliet, wenn er in der Welt schaffend tétig
wird. Gottes schopferisches Wirken darf nicht verzeitlicht werden.

Wie aber, wenn laufend bisher nicht dagewesene Lebensformen sowie in rerum
natura existierende Individuen entstehen und wenn diese »Emergenz« von wesenhaft
und substantiell Neuem — unter Ankniipfung an schon Bestehendes — auf das Wirken
Gottes als der ersten Ursache zuriickgefiihrt werden soll? Wird Gott damit nicht zu
einem Zwischenglied in einer Kette von endlichen Kausalprozessen (Zweitursa-
chen)? Haben wir es in diesem Fall nicht mit einem »Liickenbiifler«-Gott zu tun, der
immer dann bemiiht werden muss, wenn natiirliche Erkldrungen an einem Punkt ver-
sagen?

Stiandige Sonderinterventionen des Schopfers innerhalb des geschaffenen Bereichs
mit seinem Kausalnexus wiirden doch unweigerlich zu einer Verendlichung und Ver-
zeitlichung des schopferischen Wirkens Gottes fiihren. Von der Schopfungstheologie
her muss dies aber ausgeschlossen werden.

4.3.3. Losungsversuch: Creatio continua als Erhaltung im Sein
und gestufte Schopfung

Es soll hier an die Lehre von der creatio continua erinnert werden, die zu dem
metaphysischen Gesetz fiihrt, dass alles akthafte Sein von Gott stammt, so zwar, dass
es den geschaffenen Dinge als actus essendi selbst zu eigen** wird und sie dieses
selbst vollziehen, obwohl es ihnen von Augenblick zu Augenblick von Gott zugewirkt
werden muss.* Da die kontingenten Dinge das esse nicht aus sich selbst hervorbrin-
gen, miissen sie es stindig aus Gott als der Quelle allen Seins empfangen. Wenn Gott
aufhorte, sie jeden Augenblick in ihrem Sein zu erhalten, wiirden die geschaffenen
Wesen sofort ins Nichts stiirzen.*®

#Vgl. Thomas von Aquin, S. C. G.III 107: »Unumquodque entium habet proprium esse secundum modum
suae naturae.«

5 Vgl. ders., S. Th.1104,32: »Nec aliter res in esse conservat, nisi inquantum eis continue influit esse .«
4 Vgl.ders.,S. Th.1104,1.



Die Konstitution und Entwicklung des Lebendigen 241

In der thomanischen Metaphysik ist das esse deswegen bedeutsam, weil die indi-
viduelle Natur darin vollendet und abgeschlossen wird, so dass sie einen Selbstand
gewinnt, durch den sie von anderen Dingen abgehoben ist.*” Durch die stindige Zu-
wirkung des Seins durch Gott gewinnen die Naturdinge eine Teilnahme, die eine fort-
withrende Gemeinschaft mit der ersten Ursache bedeutet.*® Da den geschaffenen Le-
bewesen ihr Sein und Leben konstant von Gott her zuflie3t, sind auch ihre Lebens-
vollziige, wenngleich selbst gewirkt, in ihrer Aktualitit oder ihrem Wirklichsein auf
Gott zuriickzufiihren. Diese Abkiinftigkeit der aktuellen Lebensvollziige von der er-
sten seingebenden Ursache bewirkt eine stindige, die vier Gattungen der Kausalitit
transzendierende unmittelbare Gegenwart Gottes im Geschaffenen.

Es muss aber in unserem Zusammenhang gefragt werden, wie der Einfluss Gottes
auf die Entstehung von neuen Wesen (entweder selbstiindigen Individuen einer schon
bestehenden Grundform oder Individuen eines neuen Typs von Lebewesen) zu den-
ken ist. Wie der Seinsakt des neuen Individuums von Gott geschaffen sein muss, so
auch das (beim Menschen geistige) Lebensprinzip sowie der individuelle entelechiale
Gestaltungsfaktor, da der elterliche Gestaltungsfaktor und das »alte« psychische Le-
bensprinzip nicht in der Lage sind, die jeweils neuen zu erzeugen.* Sie sind auf der
Ebene ihrer Urséchlichkeit lediglich fiir die innere Ordnung des weitergegebenen ge-
netischen Materials (Information) verantwortlich.

Wenn schon bei der Entstehung eines jeden neuen lebendigen Individuums — so-
weit es den theologischen Diskurs betrifft — zumindest beim Menschen® ein un-
mittelbares schopferisches Wirken Gottes angenommen werden muss, dann a fortiori
bei der Entstehung eines neuen Typs von Lebewesen, der an einem Punkt der Erdge-
schichte in einem Exemplar oder mehreren Individuen auftaucht.

Dabei will aber das Gesetz der Ahnlichkeit zwischen den Lebensformen — in der
Funktion der zellularen Prozesse, in der Genetik, in der Zusammensetzung der Pro-
teine und in der Morphologie — beachtet sein: Die Biologie konstatiert einen »natur-
geschichtlichen Realzusammenhang« (Hengstenberg) zwischen den Lebensformen.
Von einem schopfungstheologischen Ansatz her liegt es nahe, dass Gott, wenn er eine
neue Lebewesenkategorie schafft, dabei an die friiheren Lebensformen und ihre
Wirkweise, d.h. den natiirlichen Tradierungsvorgang (Zeugung) ankniipft und nicht
an die ungeformte Materie als Nullpunkt — wie bei der ersten Schopfung.

Kann Gott auf diese Weise, indem er die aktiven Potenzen geschaffener Wesen ak-
tuiert, weiterschaffen, ohne das natiirliche Gefiige von geschaffenen Zweitursachen

47Vgl.ders.,In 1 Sent.d. 33,q.1,a.1.

* Vegl. ders.,S. Th. 15,2, sed contra; I11 2,7, ad 3; S. C. G. 111 107; 111 68.

* Thomas von Aquin scheint — wie vordem Aristoteles und Averroes — der Meinung gewesen zu sein, dass
die Formen der iibrigen geschaffenen Dinge bei ihrer Entstehung aus der Materie »eduziert« werden. Vgl.
ders., De potentia q. 5, a. 3c.: »formae vero sicut ex potentia materiae educuntur in actum in rerum gene-
ratione.« Die ipsa natura hingegen ist fiir ihn Wirkung eines gottlichen Schopfungsaktes.

% Vel. H.-E. Hengstenberg, Evolution und Schépfung, 193: »Fiir [den] neuen Gestaltungsfaktor und [das
neue] psychische Prinzip kommt also nur unmittelbare totale Neuschopfung durch Gott in Frage.« Ich weise
darauf hin, dass die beiden Termini innerhalb der etwas komplizierten Formenlehre Hengstenbergs anders
verwendet werden als hier, wo sie einfach das psychische Vitalitétsprinzip und das individuelle morphologi-
sche Gestaltprinzip, in dessen Abhingigkeit die Neuordnung der genetischen Information steht, bezeichnen.
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zu diskreditieren und ohne in Abhingigkeit von endlichen Wirkursachen zu geraten?
Dies war ja das eingangs formulierte Problem.

Man hat von der »fortgesetzten Schopfung« gesprochen. Fortgesetzte Schopfung
kann nicht bedeuten, dass Gott zu jeder neuen Stufe des zu Schaffenden jeweils einen
neuen Entschluss fassen muss, der zu einer neuen Aktivitét fiihrt, denn dies wiirde
der transzendenten Schopfungstitigkeit Gottes ihren liberzeitlichen Charakter neh-
men. Kontingenz wiirde in den Bereich gottlicher Entschliisse eintreten. Die geschaf-
fenen Dinge entstammen indes dem iiberzeitlichen, zugleich wesen- und seingeben-
den Schopfungsakt Gottes, der ihnen stindig neu ihr esse proprium verleiht, das auf
ihre Wesensfiille abgestimmt ist und sie in ihre substantielle Selbstidndigkeit entlésst.

Wenn auf der erdgeschichtlichen Zeitskala neue Typen von Lebewesen (polyva-
lente Stammformen) auftreten, so ist dies — schopfungstheologisch — als eine im con-
cursus Dei begriindete neue Hervorbringung, die an bereits Geschaffenes ankniipft,
zu interpretieren. Das Vorhandensein von Strukturen des Lebendigen ist die Bedin-
gung der Moglichkeit fiir das Entstehen neuartiger Formen, die zu untersuchen unter
das Formalobjekt einer konditionalen Evolutionstheorie®' fallen.

Aus der Sicht der Theologie aber ist dabei von fortgesetztem Schopfungshandeln
Gottes zu sprechen, das Gott nicht in eine innerweltliche Kausalkette hineinverspannt,
daes die vier Genera der Kausalitit libersteigt. Geschopfliches Wirken und geschopf-
liche Ursichlichkeit, die Gott jeweils aktualisiert, werden vom transzendenten Schop-
fungshandeln Gottes nicht desavouiert. Konkret heifit dies: In seinem Wirken als
Schopfer vermag Gott an jene natiirlichen Kréfte und Mechanismen anzukniipfen,
die in ihrem aktualisierten Vollzug fiir gewdhnlich zu einer neuen Keimzelle fiihren,
die sich zu einem voll ausgebildeten Organismus auszeitigt.

Wenn Gott bei dem, was bereits in der Natur existiert, ansetzt, um sein ewig-ein-
maliges Schopfungswirken durch das Hervortreten von Neuen zeitlich zu realisieren,
so wird das jeweils erste Lebewesen eines neuen Grundtyps unter der (generierenden)
Mitwirkung der elterlichen Individuen eines fritheren Grundtyps entstehen. Dabei
kann es sich aber nicht um eine formelle Mitwirkung handeln, weil kein Lebewesen
solche Krifte und Moglichkeiten besitzt, dass es Nachkommen eines anderen Grund-
typs, der immer ein komplexes Ganzes ist, hervorbringen konnte. Dass iiberhaupt
Neues entsteht, verdankt sich dem Anschluss an bereits bestehende organische Ma-
terialien, Formen und Bauplidnen des Lebens. Insofern haben wir es durchaus mit ei-
ner Abhdngigkeit des Spéteren vom Friiheren zu tun, wie sie von der Evolutionslehre
aufgewiesen wird: Die neu auftretenden Formen des Lebens entstehen »aus« den
schon existierenden, indem das Erbgut jeweils eine Umpridgung und die genetische
Information eine wesentliche » Anreicherung« erfahren.

Durch die schopferische Titigkeit Gottes erhilt der Genbestand mit seinem durch
die Chromosomensitze bestimmten informativen Gehalt eine Neupridgung und Er-

51 Zum Begriff vgl. H.-E. Hengstenberg, Evolution und Schpfung, 17: »Nun scheint es unbestreitbar, daB
dieser Realzusammenhang zwischen Organen und Funktionen der fritheren und jenen der spéteren Art na-
turwissenschaftlich nur als Konditional-, nicht als Kausalzusammenhang ausgesagt werden kann. >Wenn
es die frithere Art nicht gegeben hitte, wire auch die spitere nicht entstandenc, so lautet diese konditionale
Formulierung. Mehr scheint uns in den empirischen Fakten nicht drinzustecken.«
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weiterung, so dass die Ausrichtung und zielgerichtete Entwicklung des Embryos auf
die Ausprigung einer neuen Gestalt tendiert.>?

Die creatio continua erstreckt sich auch auf die gewohnliche Fortpflanzung unter
den Lebewesen. Es findet auch hier eine Um- und Neuordnung des genetischen Ma-
terials unter der Einschaffung eines neuen individuellen Gestaltungsfaktors und eines
neuen individuellen psychischen Prinzips statt. Nur wird bei der gewdhnlichen Fort-
pflanzung kein neuer Artlogos, kein neuer typologischer Gestaltungsfaktor geschaf-
fen. A fortiori gilt dies bei der Entstehung jedes neuen individuellen Menschen unter
Mitwirkung der menschlichen Zeugungstitigkeit.

4.3 4. Gestaltprinzipien und Erbinformation

Ohne Gott als einen kontingent Wirkenden einzufiihren, der endlich-geschopfliche
Kausalketten unterbricht oder die Funktion natiirlicher Ursachen ersetzt, muss die schop-
ferische Einwirkung Gottes in dem Augenblick zur Geltung kommen, in dem die elter-
lichen Gameten bei der Fortpflanzung aufeinander einwirken, um sich zum vollen, die
Gestalt des entstehenden Lebewesens determinierenden Satz der Chromosomen mit der
darauf gespeicherten Erbinformation zusammenzufiigen.™> Um Gottes Handeln als
Schopfer aller Dinge nicht zu verendlichen, kann die Umprigung der Erbinformation
nicht einfachhin Gott als nidchster Ursache unmittelbar zugeschrieben werden. Eine ver-
mittelnde Rolle kommt hier den nicht-subsistierenden Konstitutionsprinzipien zu: dem
wesenhaften und individuellen Gestaltungsfaktor. Fortgesetzte Schopfung muss so ver-
standen werden, dass Gott unmittelbar in das vorgeprigte genetische Material hinein
den jeweils neuen wesenhaften (typologischen) und individuellen Gestaltungsfaktor>*

32 In einem Aufsatz aus dem Jahre 1964 erklirt X. Zubiri die psychosomatische Struktur des Embryos: »El
individuo humano estd ya integralmente constituido en la célula germinal; todo lo que vaya a ser su humana
substantividad individual estd en su célula germinal: las estructuras germinales somadticas y su psique inte-
lectiva«. Vgl. ders., El origen del hombre, in: Revista de Occidente 17 (1964) 146-173, hier: 169; vgl. ders.,
Inteligencia y Logos, Madrid 1982, 48: »Son algo mds profundo. Porque en el decurso genético de esa célula
llega un momento postnatal, en que esas mismas estructuras bioquimicas, ya pluricelulares y funcionalmente
organizadas, exigirdn para su propia viabilidad, el uso de la inteligencia, es decir la actuacién de la psique
intelectiva. Ahora bien, este cardcter exigitivo estd germinalmente prefigurado en la célula germinal.«

33 Nicht denkbar ist, dass der Schopfer erst die embryonalen Zellen des alten Typs entstehen ldsst — der Em-
bryo ist immer ein neues, in sich selbst existierendes Seiendes — , um sie dann, nach ihrer Vernichtung, fiir
den neuen zu instrumentalisieren. Gott als die hochste seingebende Ursache vernichtet nicht, was er einmal
geschaffen. Und auch deshalb ist dies nicht moglich, weil solche vernichtende »Umprigung« eines bereits
existierenden Wesens eine Zustandsveridnderung wire — mithin eine Bewegung, die Gott in seinem schop-
ferischen Handeln nicht zukommen kann, da sie seine Tétigkeit zu einer innerweltlichen Zweitursache de-
gradieren und — als zeitliche Erstreckung — verendlichen wiirde.

* In der untermenschlichen Ordnung des Lebendigen lisst sich iiber letzteres streiten. Beim Menschen
aber ist dies immer der Fall. Aufgrund der geistigen Subsistenzweise der Seele kann sie nicht einfach durch
die Zeugung der Eltern tradiert werden. Nach der Lehre der Kirche kann sie nur durch Erschaffung ihren
Ursprung finden. Die Seele muss dem Menschen im Augenblick seiner Empfangnis unmittelbar von Gott
eingeschaffen werden. Dabei gesellt sich die anima intellectiva nicht zu einem bereits vorhandenen vege-
tativen und psychischen Lebensprinzip, denn sie ist die unica forma corporis. Als Leib kann nur der bereits
beseelte Organismus gelten. Von den Eltern wird die Keimkraft der Eizelle, die durch das ménnliche semen
aktiviert wird, als Disposition zur Verfiigung gestellt, die dann durch den individuellen Gestaltungsfaktor
(Seele) tiberformt wird. Vgl. DH 360; 361; 684; 1007; 1440; 1441; 2015-2017; 3220-3224.
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einschafft, und zwar so, dass der Prozess der von den natiirlichen Kriften getragenen
Fortpflanzung in seinem ordo causalitatis intakt bleibt.>> Es sind diese geschaffenen
Prinzipien, die konkret, gestiitzt auf das aktuierende Wirken Gottes, diese Umpriagung
der Erbinformation leisten.

Gottes Wirken, immer transzendent in Relation zu den geschopflichen Ursachen,
ist ein den wesenhaften Sinngehalt in seinem Denken eidetisch vor-gebendes und
seinstiftendes. Die Materie ist ein Ausdrucksmedium fiir den Gestaltungsfaktor, der
seine eidetische Sinnhaftigkeit von seinem Hervorkommen aus dem gottlichen
Schopfungsplan ableitet. Was konkret in den Genbestéinden beim »Ubergang« eines
Lebewesens in ein typologisch anderes geschieht — die Erweiterung der genetischen
Information — muss, obgleich von Gott als Erstursache ausgehend, durch den wesen-
haften und individuellen (entelechialen) Gestaltungsfaktor vermittelt werden. Es sind
die geschaffenen Prinzipien, die diese Umgestaltung leisten und eine neue Ordnung
der Materie herbeifiihren.® Bevor die ausdifferenzierende Embryonalentwicklung
anhebt, muss ein typologisch neuer Gestaltungsfaktor (essentia), der vom Schopfer
eingeschaffen wird, ordnend wirksam werden.

Das von jeder Schopfungstheologie vorauszusetzende Dogma vom transzendenten
Schopferwirken Gottes verbietet es, die Neuordnung der genetischen Information di-
rekt auf den Schopfer als unmittelbare Ursache zuriickzufiihren. Sonst hitten wir es
bei jedem qualitativen Sprung in der Taxonomie des Lebendigen jeweils mit einen
»Sondereingriff« Gottes in geschopfliche Kausalnexus zu tun. Das Wirken Gottes
wiirde dadurch verzeitlicht. Vielmehr miissen die von Gott den Lebewesen einge-
schaffenen neuen Wesensformen — in ihrer konkret-individuellen entelechialen Dy-
namik — diese Aufgabe libernehmen, denn sie sind die gestaltgebenden Prinzipen.

35 Zu Recht betont M. Rhonheimer, dass der Rekurs auf iibernatiirliche planende Eingriffe Gottes im
Bereich der Naturwissenschaften nichts erklirt. Ein solcher Interventionismus wiirde jede Zweitursich-
lichkeit zerstoren und die berechtige Autonomie der Naturwissenschaft — gegeniiber Philosophie und The-
ologie — aufheben. Vgl. ders., Neodarwinistische Evolutionstheorie, 67.

Allerdings offenbart dieser Beitrag ein weites und nicht hinterfragtes Vertrauen in die Evolutionsbiologie
als einer exakten Naturwissenschaft. Rhonheimer, der als Vertreter thomanischer Philosophie gilt, bemiiht
wiederholte Male den von Thomas aufgegriffenen Satz des Aristoteles, wonach die Formen der lebendigen
Dinge — mit Ausnahme des geistigen menschlichen Seelenteils — »ex potentia materiae educuntur in actum
in rerum generatione«, um von da aus einen Transformismus der Lebensformen philosophisch denkbar er-
scheinen zu lassen. Vgl.ebd., 66: »Ich denke [...], dass wir vielleicht erkennen miissen, dass >Materie< bzw.
primitive Formen des Lebens und der gentischen Information Potentialititen besitzen, die wir als Philoso-
phen und Theologen bislang unterschiitzt haben.« Ein kontinuierlicher Ubergang durch eine Art von addi-
tiver Typogenese erscheint ihm als philosophisch unproblematisch. Dass die Formen des Lebens indes
nicht nahtlos ineinander iibergehen, sondern »Spriinge« aufweisen — was heute auch Evolutionsbiologen
zugeben —, wird von Rhonheimer nicht thematisiert. Vgl. S. Otto / S. Wiedenhofer, Schopfung und Evolu-
tion. Eine Tagung mit Papst Benedikt XVI. in Castel Gandolfo, Augsburg 2007, 110f. Ich beziehe mich hier
auf den Diskussionsbeitrag des Biologen P. Schuster.

Rhonheimer, der wenig auf konkrete Phiinomenbestinde eingeht, bewegt sich in seinem Aufsatz durchwegs
auf einer abstrakten Metaphysik des Geistes, statt zu einer Metaphysik der Natur vorzustof3en, die empirisch
erhirtete Fakten mit in ihr raisonnement aufnimmt. Philosophisch bleibt die Frage virulent: Inwieweit hat der
ordo essentialis einen Platz im Gesamtgefiige einer thomanischen (nicht-essentialistischen) Metaphysik?

% Innerhalb des evolutionistischen Interpretationsschemas sind es die durch die synthetische Theorie be-
nannten kausalen Faktoren, vor allem zufillige Mutation und Selektion, die dies zustande bringen.
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Wenn der neue Gestaltungsfaktor ordnend auf die schon molekular differenzierte
Materie einzuwirken beginnt, so beriihrt dies in keiner Weise die eigene geschopfliche
Wirkurséchlichkeit der elterlichen Individuen. Die im Zeugungsprozess zum Tragen
kommenden Kausalfaktoren bleiben gleich. Die in den Stammzellen komplex diffe-
renzierte Materie (die die Information tragenden DNS-Abschnitte) erfihrt dabei eine
andere Anordnung — das »Programmc« fiir das nachkommende Individuum.®’

Der Bauplan des neuen Typs von Lebewesen muss — ausgehend von dem einge-
schaffenen wesenhaften Gestaltungsfaktor — als Information in eine veridnderte Se-
quenz der Basenpaare auf der DNS-Kette umgesetzt werden. Das Ablesen der neuen
Information gehorcht dann wieder wirkursédchlichen Faktoren, die den Prozess der
Informationsiibertragung regulieren. Mit der Neuordnung des Genbestandes kann
durch den geschaffenen Gestaltungsfaktor (»Artlogos«), zu dem sich im Anfang der
Embryonalentwicklung ein individuelles psychisches Prinzip gesellt, ein Individuum
entstehen, das diesen neuen Typ von Lebewesen représentiert, u.z. ohne dass die im
Bereich der molekularen Chemie ineinander greifenden Kausalnexus dabei willkiir-
lich durchbrochen wiirden. Allerdings fiihrt die Neuordnung der Erbinformation
unter der Leitung eines neu eingeschaffenen Gestaltprinzips in Verbindung mit einem
neuen Seinsakt zu einem ganz neuen ontologischen Sinnganzen. Dieses riickt freilich
erst fiir die metaphysische Betrachtungsweise in den Blick.

Jedes Lebewesen besitzt — analog zu einem sprachlichen Lautgebilde — ein mate-
rielles und ein essentielles (gestalthaftes) Konstitutionsprinzip: Sicherlich ist die
eben erwidhnte Umprigung des Erbgutes wesentlich durch das Hinzutreten neuer
DNS-Abschnitte, das zur Umstrukturierung der genetischen Information fiihrt, mit-
bedingt, doch die materielle Struktur unterliegt einer Um- und Neuordnung durch ge-
schaffene Faktoren,die Prinzipien der Einheit sind: Die neuen Gene der neuen Zygote
konnen nur im Zusammenspiel mit dem materiellen Gesamtbestand, den Abldufen in
der Zelle und der entsprechenden Biochemie zur Existenz kommen.

Materie und Form sind Konstitutionsprinzipien des Seienden. Das bedeutet: Weder
konnen die alten und neuen materiellen Bestandteile den Gestaltungsfaktor im neuen
Lebewesen hervorbringen, noch konnen die Gestaltprinzipien ihrerseits die neuen
Bestinde an Materie, die sie ja ordnen, autonom erzeugen. Diese Prinzipien konnen
vielmehr nur in Existenz treten und ordnend wirken, wenn zugleich altes und neues
biochemisches »Material« vorhanden ist, das entsprechend wirkt.

Wo Gott in seinem Schaffen an schon Bestehendes ankniipft, dort geschieht dies
nicht im Sinne einer additiven Dazugabe, sondern so, dass Eigensein und Eigentitig-
keit der alten und neuen materiellen Ordnungen gewahrt bleiben. Damit wird aber
nicht das Dogma von der totalen Schopfung von Seiten Gottes in Frage gestellt, denn
es steht fest, dass Gottes Schaffen alle Dinge bis in die untersten Bereiche, d.h. den
chemischen Substanzwandel bei der Zellteilung hinein, durchwirkt und dass alle bio-

T Dieser Vorgang besitzt eine Analogie mit der Entstehung eines lauthaften Sprachgebildes: Mit dem glei-
chen Energieaufwand und den gleichen Kausalreihen konnen die gleichen Schallwellen dazu dienen, ent-
weder ein sinnvolles oder sinnloses Lautgebilde zu iibertragen. Das Wort ist ein schopferischer Ausdruck,
der »oberhalb« dieser Art von Kausalitit angesiedelt ist. Moglicherweise ergeben verschiedenen Laute
auch verschiedene Worter. Vgl. dazu H.-E. Hengstenberg, Evolution und Schopfung, 82; 224f.
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chemischen Verbindungen mittelbar aus der Schopfermacht Gottes herriihren. Was
aber die Materie der erstmalig entstandenen Zygote des neuen Grundtyps als ganze
angeht, so miissen wir sagen, dass sie in ihrer Ganzheitlichkeit neu ist. Gott schafft
das ganze Sein mit allen seinen Griinden (Thomas von Aquin).

So findet sich letztlich der Begriff der Evolution bestitigt, wie er in der Einfiihrung
verwendet worden ist: Es besteht ein naturgeschichtlicher Konditionalzusammenhang
zwischen fritheren und spéteren Formen des Lebendigen. Naturwissenschaftlich darf
man diese konditionale Aussage nicht iiberschreiten. Der neue Gestaltungsfaktor ist
nicht das Produkt der wirkenden Materie oder der fritheren Form. Indem wir aber
zum metaphysischen Formalobjekt hiniibergewechselt sind, konnen wir iiber die
Wirklichkeit, die Ordnung, den Wert und das Wirken der Materie als Konstitutions-
prinzip mehr aussagen als innerhalb der Naturwissenschaft, die von ihrer Blickrich-
tung her auf die bloBe Empirie festgelegt ist.

4.4. Ausblick

Uber den Zusammenhang von Schépfung und Evolution ist noch nicht das letzte
Wort gesprochen. Das Aufdecken neuer Zusammenhénge und Sachverhalte von Sei-
ten der Naturwissenschaft wird ein Uberdenken bisheriger Positionen notwendig
machen. Der Theologie wird es gut zu Gesicht stehen, echte Erkenntnisse der Biolo-
gie als solche zur Kenntnis zu nehmen. Dabei muss es ihr unbenommen sein, bei der
Formulierung einer Schopfungslehre an konkrete Phinomene anzukniipfen und diese
auch unter philosophischer Hinsicht auszuwerten. So etwa wird die Form als Lebens-
und Gestaltprinzip der Organismen noch nicht vom biologischen, sondern erst vom
philosophischen Frageansatz aus in den Blick treten. Sie konnte aber dem Biologen
wieder »die Ganzheit des Lebendigen« vor Augen fiihren. Durch ein stédrkeres inter-
disziplindres Bemiihen kdnnte man sich einer Beschreibung des Lebens néhern, die
sowohl den Anspriichen der Biologie als auch der Philosophie geniigt — einer Philo-
sophie freilich, die sich nicht als reine Geistmetaphysik, sondern mehr und mehr als
»Metaphysik der Natur« versteht, der es gelingt, beim konkreten Geschehen in der
Natur anzusetzen.



Buchbesprechungen

Spiritualitdit

San Josemaria Escriva de Balaguer Santo Rosa-
rio, en Obras Completas de San Josemaria I/2 (Kri-
tisch-historische Ausgabe, verfasst von Pedro Ro-
driguez (Leitung), C. Anchel und J. Sesé), Madrid
2010, 370 Seiten, ISBN 978-84-321-3818-8.

Santo Rosario ist eine schone Betrachtung der
Geheimnisse des Rosenkranzes, die Anfang Dezem-
ber 1931 geschrieben wurde. Das Buch, das un-
mittelbar dem Gebetsleben seines Autors entspringt,
wollte jenen, die er mit seiner pastoralen Arbeit er-
reichte, Wege der Kontemplation erschliefen. So-
wohl Der Weg, das bekannteste Werk des hl. Josef-
maria, als auch Der Rosenkranz wurden 1934 zum
ersten Mal veroffentlicht und sind ein Teil eines ein-
zigen kulturellen und historischen Ganzen. Das
riithrt nicht nur von der zeitlichen Nihe her, sondern
vor allem von der Beziehung der beiden Biicher zu
vielen Stellen der Aufzeichnungen (Apuntes inti-
mas), die den geistlichen Weg des hl. Josefmaria in
diesen Jahren widerspiegeln. Die Kenntnis dieser
Grundlagen, in denen beide Biicher wurzeln, ist
vielleicht der beste Weg, um den geistlichen Reich-
tum und die feinen Schattierungen ihres Inhalts ent-
sprechend zu schitzen.

Die kritische Ausgabe von Der Weg erschien
2002 (Rialp, Madrid), verfasst von Prof. Pedro Ro-
driguez, der schon damals Experte auf diesem Sek-
tor war; ihm verdanken wir die kritische Ausgabe
des Catechismus Romanus (EUNSA, Pamplona
1982). Rodriguez ging damals nicht nur dem Ur-
sprung der Punkte von Der Weg und der verschiede-
nen Redaktionsschichten nach, sondern erforschte
auch das Leben des hl. Josefmaria in diesen Jahren,
die Mitteilungen vieler Zeugen und seine Aufzeich-
nungen, in denen er die intimsten Erfahrungen sei-
ner Seele niederschrieb. Durch die Aufnahme dieses
ganzen Reichtums in die kritisch-historische Aus-
gabe von Der Weg bot Rodriguez dem Leser sehr
wertvolle Daten fiir das bessere Verstehen der Tiefe
des Textes und half ihm vor allem, die Innerlichkeit
einer hochst wichtigen, geistlichen Botschaft zu er-
fassen. Ahnliches geschieht nun mit der kritischen
Ausgabe von Der Rosenkranz.

In dieser Ausgabe sind die Erkldarungen und Be-
merkungen so genau und reichlich wie bei der Aus-
gabe von Der Weg. Die angefiihrte Bibliographie ist
erschopfend. Der Text gibt ganz genau die histori-
schen Umstéinde wieder, die vom hl. Josefmaria im
Laufe der Jahre vorgenommenen Korrekturen, und
ist bereichert mit den Illustrationen, die in den zahl-
reichen Auflagen des Buches erschienen. Der Leser

findet in diesem vorziiglich gestalteten Band alle
derzeit verfiigbare Information in Bezug auf Der
Rosenkranz.

Das Inhaltsverzeichnis gibt einen guten Uberblick
iiber das Buch: Nach einem Vorwort von Msgr. Ja-
vier Echevarria, Prilat des Opus Dei, und einer Ein-
leitung zur Ausgabe folgt die allgemeine Einfiih-
rung, die auf die Textgeschichte, die Illustrationen
und den theologisch-spirituellen Kontext eingeht.

Der zweite Teil, Text und historisch-kritischer
Kommentar, untersucht den Text mit zugehorigen
Anmerkungen kritisch und enthélt Einfiihrungen
allgemeiner Art und auch zu jedem Geheimnis. In
einem Anhang findet sich ein Kommentar zu den
lichtreichen Geheimnissen, die Johannes Paul II. in
den Rosenkranz einfiigte, der aus anderen Schriften
des hl. Josefmaria zusammengestellt wurde.

Der hl. Josefmaria riet hdufig, die Einheit des ei-
genen Lebens zu suchen — durch die Verbindung von
Aktion und Kontemplation, eines Lebens intensiver
Arbeit und eines nicht weniger intensiven Gebets.
Im Vorwort dieser Ausgabe betont Msgr. Javier
Echevarria die Wichtigkeit, die diese Einheit im Le-
ben und in der Botschaft des hl. Josefmaria besitzt:
Das war sein Rat wihrend seines ganzen Lebens:
»Man soll die Gebete, die mit dem Mund gesprochen
werden (vor allem die des Rosenkranzes: das Va-
terunser, das Gegriilet seist du Maria und das Glo-
ria), vom kontemplativen Gebet, das »ohne Lirm
von Worten« in der Vertrautheit des Herzens, von du
zu du mit Gott, gehalten wird, nicht trennen«. Das
bedeutet allgemein zugénglich zu machen, was allen
zukommt — die Berufung zur Heiligkeit betrifft alle
—und was gleichzeitig alle transzendiert: die Kon-
templation, der vertraute Umgang mit unserem
Herrn und seiner heiligsten Mutter.

Der schone literarische Stil des Buches dient die-
sem Ziel: er soll helfen, dass das Gebet des Rosen-
kranzes fiir jeden zu einem kontemplativen Gebet
wird. Msgr. Echevarria bemerkt: » Viele Schriftstel-
ler und unzéhlige Leser betrachten dieses Buch als
ein wahres Juwel in literarischer Hinsicht, wegen
seines Stils und seiner eindrucksvollen Bilder;
wegen der Klarheit seiner Prosa, wegen der Tiefe
und Einfachheit, mit der es die Szenen des Evange-
liums darlegt, mit einfachen Worten, die dem Text
eine beachtliche Einprigsamkeit verleihen«.

Der Rosenkranz lésst die Quelle der gewaltigen
iibernatiirlichen Energie durchscheinen, die bis zum
letzten Moment seines Lebens auf Erden unermiid-
lich die Aktivitidt und den guten Humor des Griin-
ders des Opus Dei aufrechterhielt. Im Nachwort
schreibt er: »Mein Freund: Ich habe dir etwas von
meinem Geheimnis aufgedeckt. Dir kommt es zu,
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mit der Hilfe Gottes den Rest zu finden. Das Ge-
heimnis — er spricht von seiner Innerlichkeit — ist
folgendes: Man muss klein werden, denn der Herr
verbirgt sich vor den Stolzen und offenbart die
Schitze seiner Gnade den Demiitigen«.

Und so ist es: Der hl. Josefmaria »entdeckt« —
diskret und aufrichtig — dem Leser den Weg der
geistlichen Kindschaft, den er in dieser Zeit durch-
lief. Es wurde schon auf den offensichtlichen Paral-
lelismus zwischen Der Rosenkranz und Der Weg
hingewiesen. Der Weg ist ein gutes Beispiel dafiir,
dass das »Leben der Kindschaft« als sicherer Weg
im inneren Leben des hl. Josefmaria in diesen Jah-
ren sehr wirksam war. In Der Weg hat er ihm zwei
Kapitel — Geistliche Kindschaft, Leben der Kind-
schaft — gewidmet. Das Vorwort von Der Rosen-
kranz entspringt kraftvoll und sanft diesem wesent-
lichen Kern des geistlichen Lebens des Autors. Die
kritische Ausgabe bietet dem Leser viele Aussagen
des hl. Josefmaria in Bezug auf das »Leben der
Kindschaft« in seinen Aufzeichnungen in der Zeit
zwischen dem 2. Oktober 1931 und dem 2. Januar
1932. Es sind eindrucksvolle Texte, die die theolo-
gische Perspektive — den Glauben, der sich im Den-
ken und in der persénlichen Uberzeugung ausdriickt
— zeigen, die diese Seiten pragen.

Anschriften der Herausgeber:

Buchbesprechungen

Durch die Eigenart und den Stil des Buches ist
Der Rosenkranz ein wunderbares Zeugnis fiir die
Art, wie der hl. Josefmaria die Heilige Schrift »las«.
Seine Beziehung zum Wort Gottes ist eine vitale
und kontemplative Beziehung, oftmals ausgehend
von der Feier der Liturgie und durchdrungen vom
klaren Bewusstsein seiner Gotteskindschaft. Diese
Leseweise ist auch ein Teil seiner geistlichen Bot-
schaft. Papst Benedikt XVI. (Verbum Domini, 48)
hat das auch hervorgehoben, als er die Heiligen als
Vorbilder bezeichnete, von denen man »lernen«
kann, die Heilige Schrift zu lesen, — denn jeder Ein-
zelne ist wie »ein Lichtstrahl, der vom Wort Gottes
ausgeht«

Der Rosenkranz, der geschrieben wurde, »um
beim Gebet zu helfen«, hat vielen Menschen diesen
Weg erdffnet und ist — dem Gleichnis des Evangeli-
ums entsprechend — zu einem dichten Baum gewor-
den, in dem viele Vogel Ruhe finden. Seine kritische
Ausgabe ist willkommen, da sie die spezifischen
Anforderungen einer kritischen Analyse erfiillt und
auflerdem reichliche historische Information ent-
hilt. Eine deutsche Ubersetzung der spanischen kri-
tisch-historischen Ausgabe des Buches liegt noch
nicht vor.

Lucas F. Mateo-Seco, Navarra
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»Wer das erfassen kann, der erfasse es (Mt 19,22) —
Ehelosigkeit in endzeitlicher Hoffnung in der
>Theologie des Leibes< bei Johannes Paul II.«!

Von Christian Schulz, Oberglaim

»Wer das erfassen kann, der erfasse es — Ehelosigkeit in endzeitlicher Hoffnung«
—mit dieser Ubertitelung ist gewissermafen die Marschroute des Ganzen vorgegeben.
Weder ist allein eine Beschriankung auf die verpflichtende Ehelosigkeit der Welt-
priester in der lateinischen Tradition intendiert. Die Themenstellung ist weitaus um-
fassender und lédsst sich nicht einzig auf den Priesterzolibat fokussieren, wenngleich
dieser umgekehrt untrennbar mit den daraus zu gewinnenden Einsichten verkniipft
ist. Noch viel weniger soll hiermit ein expliziter, weiterer Beitrag zur immer wieder
—und in letzter Zeit wieder heftiger — aufflammenden Diskussion um die Abschaffung
des Priesterzolibates geleistet werden. Dennoch sei in diesem Zusammenhang eine
etwas ausfiihrlichere Vorbemerkung vorangestellt. Erfreuliches und — leider, hdufiger
noch — Entbehrliches ist gerade in den vergangenen Monaten erneut zur Zolibatsfrage
in die offentliche Debatte eingebracht worden. Erfreulich, weil fundiert, beispiels-
weise der in dieser Zeitschrift erschienene Artikel von Manfred Hauke »Die Verbin-
dung zwischen Amtspriestertum und Zolibat. Eine theologische Bestandsaufnah-
me«*. Manche beziiglich der historischen Hintergriinde gerade auch mit Blick auf die
Ostkirchen immer wieder behauptete Wahrheiten zur Infragestellung der Zolibats-
verpflichtung in der heutigen Zeit erweisen sich nicht nur als nicht vollumféinglich
belegt, sondern nach der dargebotenen Faktenlage als geradezu widerlegt. Entbehr-
lich dagegen war beispielsweise die Wortmeldung des emeritierten Bamberger Dog-
matikers Georg Kraus?, der seine Argumentation letztlich allein auf die These griindet,
dass letzte Konzil habe mit dem Dekret iiber die Ausbildung der Priester > Presbyte-
rorum ordinis< (PO) Art. 16 klar herausgestellt, dass der Zolibat »nicht vom Wesen
des Priestertums selbst gefordert« sei. Vor diesem Hintergrund bildet fiir ihn die
ebenfalls vom Konzil genannte Angemessenheit des Zolibats unter wenigstens kurzer
Nennung christologischer, ekklesiologischer und eschatologischer Aspekte nicht viel
mehr als theologischen Zierrat. Die Frage nach Sinn und Bedeutung der »Ehelosigkeit

! Unter diesem Titel gehalten als Vortrag beim Sommerkurs der Gustav-Siewerth-Akademie (Weilheim-
Bierbronnen) am 18. August 2011.

2 M. Hauke, Die Verbindung zwischen Amtspriestertum und Zélibat. Eine theologische Bestandsaufnahme,
in: FKTh 27 (2011), 1-30 (Heft 1).

3 Georg Kraus, Plddoyer fiir die Freiwilligkeit des Zolibats der lateinisch-katholischen Kirche, in: StdZ
9/2010, 579-588.
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um des Himmelreiches willen« ist tiberhaupt — und fiir den priesterlichen Dienst im
Besonderen — scheinbar obsolet geworden. Und schlieBlich stellt der Zolibat selbst
nur mehr einen notwendig abzuwerfenden Ballast dar. Zwar zitiert der genannte
Autor unkommentiert die einschldgigen Dokumente des kirchlichen Lehramtes von
PO iiber Paul VI. und »Sacerdotalis caelibatus«< bis hin zu Johannes Paul II. in seinem
nachsynodalen Schreiben >Pastores dabo vobis<, doch anstatt die hier offensichtlich
begegnenden Ankniipfungspunkte fiir eine positive Theologie der Ehelosigkeit zu
nutzen, begriindet er die abschlieBende Forderung nach Aufhebung der Zolibatsver-
pflichtung fiir die Weltpriester des lateinischen Ritus mit der Feststellung: »Der Z6-
libat hat keine dogmatische Verbindlichkeit, sondern er ist ein kirchenrechtliches Ge-
setz. Da dieses Gesetz geschichtlich entstanden ist und da Gesetze in neuer geschicht-
licher Situation gedndert werden konnen, ist es der Dogmatik gestattet bzw. sogar
ihre Pflicht, vom Evangelium her Griinde vorzubringen, die eine Anderung des Ge-
setzes nahelegen«*. Wenden wir uns mit Kraus nun dem angesprochenen Gesetz kon-
kret zu, so heifit es in can. 277 § 1 — CIC 1983: »Die Kleriker sind gehalten, vollkom-
mene und immerwihrende Enthaltsamkeit um des Himmelreiches willen (propter
Regnum coelorum) zu wahren; deshalb sind sie zum Zolibat verpflichtet, der eine be-
sondere Gabe Gottes ist«. Mit Aufnahme der vom Konzil unter Zitierung von Mt 19,
12 gebrauchten Worte >propter Regnum coelorum« in das kirchliche Gesetzbuch wird
der in PO Art. 16 aufgezeigte theologisch-spirituelle Hintergrund der Zolibatsver-
pflichtung angesprochen. Es geht also — und hier kehren wir wieder zur notwendig
grundlegenden Fragestellung zuriick — um die theologische Fundierung der Ehelo-
sigkeit um des Himmelreiches willen an sich. Nicht umsonst sprechen die Konzils-
viter, bevor sie iiber den Priesterzolibat handeln, in ganz allgemeiner Weise von der
herausragenden Bedeutung der vollkommenen und stidndigen »Enthaltsamkeit um
des Himmelreiches willen, die von Christus dem Herrn empfohlen, in allen Jahrhun-
derten bis heute von nicht wenigen Gldubigen gern angenommen und lobenswert ge-
iibt worden ist« (PO Art. 16). Zur vertieften theologischen Begriindung des »coeliba-
tus propter Regnum coelorum< hat nun Johannes Paul II. im Rahmen seiner Mitt-
wochskatechesen zur »Theologie des Leibes« einen — wie sich zeigen wird — beach-
tenswerten Beitrag geleistet. Dies zumal vor dem Hintergrund der nachkonziliaren
Debatte um den Zo6libat, worauf der Hl. Vater selbst in seinem Brief an die Priester
zum Griindonnerstag 1979, Nr. 8 hinwies: » Wir konnen nur versuchen, das Problem
tiefer zu verstehen und ausgewogener darauf zu antworten, indem wir uns von den
verschiedenen Einwiinden frei machen, die schon immer — und so auch heute — gegen
den priesterlichen Zolibat vorgebracht wurden, wie auch von den verschiedenen
Deutungen anhand von Kriterien, die dem Evangelium, der Uberlieferung und dem
Lehramt der Kirche fremd sind. Diese Kriterien, so fiigen wir hinzu, erweisen sich,
was ihre anthropologische Zuverlissigkeit und Begriindung angeht, als sehr zweifel-
haft und von nur relativem Wert«. Es sei in diesem Zusammenhang ausdriicklich die
jlingst im EOS-Verlag erschienene Dissertation »Zolibat als Weg personaler Selbst-
verwirklichung. Die Sicht des Zolibates bei Johannes Paul II. / Karol Wojtyla und

4StdZ 9/2010, 584f.
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dessen anthropologisch-spirituellen Grundlagen« von Martin Mayer, Schiiler von
Joachim Piegsa, im Sinne einer umfassenden Darstellung empfohlen. Unser hiermit
vorliegende Beitrag nimmt sich bescheidener, aber von seiner inhaltlichen Tragweite
nicht weniger entscheidend aus: Es geht um den inneren Zusammenhang zwischen
der bréutlichen Bedeutung des Leibes und der Ehelosigkeit um des Himmelreiches
willen unter der Perspektive der endzeitlichen Vollendung. Bei diesem theologischen
Entwurf wird stets als Pramisse mit zu bedenken sein, worauf Dominik Schwaderlapp
ausdriicklich hingewiesen hat: »Der >Theologie des Leibes< geht gleichsam eine
>Philosophie des Leibes< voraus. Ohne die Theologie des Leibes (aber) bliebe seine
Philosophie unvollendet und umgekehrt hinge eine Theologie des Leibes ohne Philo-
sophie in der Luft<«’.

Als einer Frucht dieser wechselseitigen Beziehung diirfen wir uns nun dem Ver-
standnis von Auferstehung und Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen in den
von Papst Johannes Paul II.. in der Zeit vom 11. November 1981 bis zum 21. Juli 1982
gehaltenen sog. Mittwochskatechesen® zuwenden. Katechesen, die diesen Zeitraum
iiberschreiten, werden natiirlich, wo inhaltlich notwendig, mit in die Uberlegungen
einbezogen.

Im Wesentlichen stiitzen sich die vom Papst hierzu priasentierten Erwidgungen auf
die katechetische Darlegung zweier neutestamentlicher Fundstellen aus den Evange-
lien. Sie stellen fraglos die Hauptreferenzen der gesamten Ausfiihrungen dar, unbe-
schadet auch der wichtigen Verweise auf die paulinische Theologie zu Auferstehung
und Ehelosigkeit. Zum einen geht es, was die eschatologische Vollendung anbelangt,
um die Frage der Sadduzéer nach der Auferstehung und um die entsprechende Ant-
wort Jesu. Mit gewissen Unterschieden und Nuancen wird diese Szene von allen drei
Synoptikern tiberliefert (Mt 22,23-33; Mk 12, 18-27 u. Lk 20,27—40). Zum anderen
wird vor diesem Hintergrund — und erst von diesem ihre tiefe Bedeutung empfangend
— die >Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen< in den Blick genommen. Jesus
handelt von letzterer im Anschluss an das Streitgesprich mit den Pharisdern in dem
es um Ehebruch und die Grundlagen der Unaufl6slichkeit der Ehe geht. Dabei bezieht
er sich — und dies stellt den zweiten herausragenden Aspekt dar — auf die Zeit des
Anfangs, also auf das Geheimnis der Schopfung selbst. Begegnet uns dieses Streit-
gesprich grundsitzlich bei Mt (19,3—12) und bei Mk (10,2—-12) zugleich, so ist der
anschlieBende Dialog zwischen den Jiingern und Jesus, der das Wort des Herrn iiber
die Ehelosigkeit hervorbringt, allein in der Schilderung des Matthius, ndherhin in Mt
19,10-12 zu finden. Beziige auf das Wort Jesu von der Ehelosigkeit um des Himmel-
reiches willen und auf die Frage der Sadduzder nach der Auferstehung scheinen iibri-
gens auch in Art. 16 von > Presbyterorum ordinis< auf, wo es heifit: »Durch die Jung-
friulichkeit und die Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen werden die Priester
in neuer und vorziiglicher Weise Christus geweiht«; und sie sind so »ein lebendiges

5 Dominik Schwaderlapp, Erfiillung durch Hingabe. Die Ehe in ihrer personalistischen, sakramentalen und
ethischen Dimension nach Lehre und Verkiindigung Karol Wojtylas / Johannes Pauls II, 163.

¢ Ubertragen u. verdffentlicht in: Johannes Paul II.: Die menschliche Liebe im gottlichen Heilsplan. Eine
Theologie des Leibes, Mittwochskatechesen von 1979-1984, Hrsg. und eingeleitet von Norbert u. Renate
Martin, Kisslegg 2011 (zit. als: Theologie des Leibes).
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Zeichen der zukiinftigen, schon jetzt in Glaube und Liebe anwesenden Welt, in der
die Auferstandenen weder freien noch gefreit werden«. Es bleibt allerdings bei bloBer
Zitierung, ohne dass eine tiefere Deutung vorgenommen wird. Noch viel weniger
wird der innere Zusammenhang beider Topoi erldutert. Und gerade an dieser wech-
selseitigen Beziehung ist nun Papst Johannes Paul II. besonders gelegen. Beide Worte
Jesu verweisen unter heilsgeschichtlicher Riicksicht jeweils in entgegengesetzte
Richtungen: bei der Antwort auf die Anfrage zur Auferstehung von den Toten geht es
um den Vorgriff auf die Dimension der kommenden Welt, also um den Zustand der
Vollendung in der Auferstehung (die Eschatologie ist ihrem Gegenstand nach gewiss
nicht auf die offenbarungsgemifie Beschreibung und Deutung dieses Vollendungs-
zustandes einzugrenzen. Da dieser Vollendungszustand in Verbindung mit der Ehe-
losigkeit um des Himmelreiches willen aber fiir die >Theologie des Leibes< von fun-
damentaler Bedeutung ist, ergibt sich darum eine entsprechende Fokussierung aus
der Sache selbst); bei dem Eingehen auf die pharisidische Frage nach der Eheschei-
dung steht — noch bevor die Einladung zur >Ehelosigkeit um des Himmelreiches
willen< ergeht — der Riickgriff auf die Dimension des Anfangs im Vordergrund, es
geht also um den praelapsarischen Zustand, d.h. um den Zustand der menschlichen
Natur vor dem Siindenfall. Dazwischen steht, aber keineswegs isoliert von den beiden
anderen Phasen, wie sich bei ndherem Eingehen zeigen wird, die Erfahrung der his-
torisch-irdischen Existenz des Menschen in seiner geistig-leiblichen Verfasstheit im
status naturae lapsae, im Zustand der gefallenen Menschennatur. Gleichwohl gilt
aber insgesamt als vorausgesetzt, worauf Johannes Paul II. ausdriicklich hinweist:
Auch wenn sich die Identitdt des Menschen »in der eschatologischen Erfahrung in
anderer Weise verwirklicht, als in der Erfahrung des Anfangs und der ganzen Ge-
schichte. Dennoch wird es immer derselbe Mensch sein, wie er aus den Hidnden
seines Schopfers und Vaters hervorgegangen ist«’. Dieser Zusammenhang gewéhr-
leistet auch, dass, obwohl die Wahrheit des Anfangs und die Wahrheit der Vollendung
nicht mit den bloBen Mitteln der Erfahrung und der reinen Vernunft erfasst werden
konnen, die Erfahrung der eigenen leiblichen und personalen Existenz des geschicht-
lichen Menschen besonders angesichts seiner geschlechtlichen Differenzierung und
angesichts des Todes und der Zerstorung des Leibes den Ndhrboden und die Grund-
lage, also gewissermaBen den wesenhaft inneren Ankniipfungspunkt fiir die Vorstel-
lung von Anfang und Vollendung bildet. Zwar hat die Ursiinde die urspriingliche per-
sonale Integritit des Menschen schwer beschédigt, nicht aber zerstort. Der Schliissel
fiir diesen Zusammenhang der verschiedenen Phasen der Heilsgeschichte liegt geméaf3
der >Theologie des Leibes< Johannes Pauls II. in der mit dem Begriff der brdutlichen
Bedeutung des Leibes bezeichneten Wirklichkeit.

Nun also iiberblickshaft zu den drei Dimensionen Anfang — geschichtlicher Zu-
stand — Vollendung (der an mittlerer Stelle genannte Begrift des »geschichtlichen Zu-
standes< bzw. der >Geschichtlichkeit< wird von Johannes Paul II., darauf sei vorweg
hingewiesen, grundsétzlich zur Bezeichnung des postlapsarischen Zustandes ver-
wendet. Wir wollen hier dieser Begriffswahl folgen, womit jedoch keineswegs die

769. Katechese, 13. 1. 1982, — Theologie des Leibes, 414.
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Geschichtlichkeit eines praelapsarischen Urzustandes geleugnet sein soll. Eine solche
Intention ist auch trotz der in dieser Hinsicht wenig differenzierten Begriffswahl in
den Mittwochskatechesen nicht ersichtlich).

1. Der Zustand des Anfangs

»Habt ihr nicht gelesen, dass der Schopfer die Menschen am Anfang als Mann und
Frau geschaffen hat und dass er gesagt hat: Darum wird der Mann Vater und Mutter
verlassen und sich an seine Frau binden, und die zwei werden ein Fleisch sein? Sie
sind also nicht mehr zwei, sondern eins« (Mt 19 4ff). Mit dieser Berufung Jesu auf
den Anfang wird offensichtlich der Zustand des Menschen in seiner urspriinglichen
Unschuld mit dem Zustand des geschichtlichen Menschen in der Siinde kontrastiert.
Das gedankliche Uberschreiten der damit gegebenen heilsgeschichtlich bedeutsamen
Schwelle verlangt er nicht nur seinen damaligen Gespriachspartnern, sondern all
jenen ab, auch uns, die in der Zeitlichkeit von diesem Worte getroffen werden. Worin
liegen nun die in Zusammenhang mit dem Gesamt unserer Uberlegungen wesent-
lichen Charakteristika dieses Urzustandes?

a) Die Erfahrung des Alleinseins und die menschliche Subjektivitit

Der Papst weist zunéchst darauf hin, dass der in Gen 2,18 ausgesprochene Aspekt
des Alleinseins (»Es ist nicht gut, dass der Mensch allein bleibe. Ich will ihm eine
Hilfe machen, die ihm &dhnlich ist«) nicht in Hinsicht auf die geschlechtliche Diffe-
renzierung des Menschen erfolgt. Diese wird in Unterscheidung von Mann und Frau
im sog. zweiten Schopfungsbericht sprachlich erst manifest und inhaltlich relevant
mit der Erschaffung der Frau. Es geht also in Gen 2,18 um die grundsitzlich sich aus
dem Wesen des Menschen ergebende Dimension des Alleinseins im Verhiltnis zur
iibrigen geschaffenen Wirklichkeit. In der Erfahrung des Alleinseins offenbaren sich
dann in weiterer Auslegung des Schopfungsberichtes als fiir den Menschen wesens-
bestimmend Identitédtssuche (im Sinne von Suche nach Selbstbestimmung), Selbst-
bewusstsein und Erkenntnisvermogen. Hierzu gehort auch, dass sich der Mensch
nach den Worten des Papstes »von Anfang an in der sichtbaren Welt als Kérper unter
Korpern findet und den Sinn seiner eigenen Korperlichkeit entdeckt«®. Die nur dem
Menschen eignende Fihigkeit, den Ackerboden zu bebauen (vgl. Gen 2.,5), ist durch-
aus dahingehend zu begreifen, dass in der Korperlichkeit des Menschen die Ermog-
lichung »fiir spezifisch menschliches Handeln« liegt. »In diesem Tun — so fiihrt der
Papst diese Einsicht schlussfolgernd fort — »bringt der Leib die Person zum Aus-
druck«. Der Mensch als lebendiges Wesen ist Subjekt durch Selbstbestimmung,
Selbstbewusstsein und durch den ihm eigenen Korper®. Und als solches ist er bereits
im Anfang vor die Wahl zwischen Tod und Unsterblichkeit gestellt, die besonders
den »vom Ackerboden geschaffenen Leib« betrifft. Keimhaft scheint hier bereits
ganz am Anfang eine eschatologische Perspektive auf.

8 6. Katechese, 24. 10. 1979, — Theologie des Leibes, 107.
?Vgl. 7. Katechese, 31. 10. 1979, — Theologie des Leibes, 109.
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b) Die Einheit der Personen (communio personarum)

Grundlage fiir die urspriingliche Einheit von Mann und Frau, auf die Jesus sich im
Streitgespriach mit den Phariséern beruft, ist die zuvor kurz beschriebene, geschlechts-
unabhiingige Subjektivitit des Menschen. Mann- und Frausein sind nichts anderes
als verschiedene Verleiblichungen derselben. Die damit gegebene gleiche menschli-
che Natur in der Unterschiedenheit der Geschlechter kommt sehr schon im freudigen
Ausruf Adams selbst zum Ausdruck: »Das endlich ist Gebein von meinem Gebein
und Fleisch von meinem Fleisch! Frau soll sie heilen, denn vom Mann ist sie genom-
men!« (Gen 2,23). Einheit und Zweiheit zugleich liegen hier offen zu Tage. Neben
dem Aspekt des grundsitzlichen Gutheit des geschaffenen Menschen (eingeschlossen
in das die gesamte Schopfung betreffende Wort des ersten Schopfungsberichtes [vgl.
Gen 1,31]) wird die Gutheit des Fiireinander-Geschaffenseins von Mann und Frau
sichtbar. Hier ereignet sich Entscheidendes und ebenso GroBartiges: Ist die Erfahrung
des Alleinseins als Grundkonstitution des Menschen untrennbar mit der Erfahrung
der Verschiedenheit von aller anderen Kreatur verbunden, so ist ihr andererseits die
Suche und die Sehnsucht nach einer Entsprechung, nach dem Ahnlichen eigen. Letz-
teres so sehr, dass Johannes Paul II. festzuhalten vermag: »Dieses »Sich-Offnen« be-
stimmt den Menschen als Person nicht weniger, ja wahrscheinlich noch mehr, als das
>Sich-Unterscheiden««!?. Dies wiederum begriindet die in diesem Zusammenhang
bereits vom Konzil genannte communio personarum (personale Gemeinschaft)!!.
Unter der im ersten Schopfungsbericht genannten > Abbildhaftigkeit< des Menschen
in Relation zu Gott darf weiterfiihrend — unter trinitédtstheologischer Riicksicht — ge-
rade auch fiir die sich aus dem zweiten Schopfungsbericht ergebenden Einsichten
konstatiert werden, dass der Mensch vor allem »im Augenblick der Gemeinschaft
zum Abbild Gottes wird«'?. So ist der Mensch begabt mit der Einheit zwischen dem,
was auf menschliche Weise und durch den Korper in ihm ménnlich und was weiblich
ist'®. Der menschlichen Leiblichkeit und Geschlechtlichkeit wichst mit dem ihnen
innewohnenden Vermogen zu leiblicher Einigung und damit potentiell verbundener
Fruchtbarkeit herausragende Bedeutung zu. In der ehelichen Einigung, in dem, was
unter »ein Fleisch sein« zu verstehen ist, driickt sich aus und vollzieht sich jene Ein-
heit, auf die hin der Mensch geschaffen ist. Diese Einigung ist jedoch niemals isoliert,
als ein blof instinkthaft-animalisches Geschehen aufzufassen, vielmehr vollzieht
sich in ihr echte Hingabe, indem im Rahmen bewusster Wahl (ehelicher Bund) ein
»Sich-Schenken< in Uberschreitung »der Grenze des Alleinseins des Menschen voll-
zogen wird«'*. Das Vermogen von Vater- bzw. Mutterschaft ist, wie ja schon Paul VI.
in der Enzyklika Humanae vitae (HV) hervorhob'®, untrennbar mit der Ehe und den
ehelichen Akten verkniipft, in denen sich die Einheit von Mann und Frau leiblich

109, Katechese, 14. 11. 1979, — Theologie des Leibes, 119.
'Vel. Gaudium et spes, Nr. 12.

129, Katechese, 14. 11. 1979, — Theologie des Leibes, 119.
13 Vgl. ebd. 121.

1410. Katechese, 21. 11. 1979, — Theologie des Leibes, 125.
15 Humanae Vitae Nr. 11f.
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vollzieht. Es versteht sich von selbst, dass die so erkannte innere Struktur der ehelich
zwischen-personalen Begegnung nicht allein Beschreibung des Faktischen bedeutet,
sondern ebenso auf der Ebene der Moralitit ein Sollen konstituiert, also normative
Bedeutung mit sich bringt'®. In seinem Werk »Liebe und Verantwortung« formuliert
Karol Wojtyla entsprechend, der Mensch konne im Trieb »nicht allein die Libido su-
chen, denn das ist im Gegensatz zu seiner Natur und steht einfach in Widerspruch zu
dem, was der Mensch ist. Ein Subjekt, das mit einem derartigen Inneren ausgestattet
ist wie der Mensch, ein Subjekt, das eine Person ist, kann die ganze Verantwortung
fiir den Gebrauch des Triebes nicht an den Instinkt abgeben und dabei den Genuss zu
seinem einzigen Ziel machen, sondern muss die volle Verantwortung fiir die Art und
Weise, in der er sich des sexuellen Triebes bedient, iibernehmen. Diese Verantwortung
stellt die grundlegende, vitale Komponente in der Sexualmoral des Menschen dar«!”.
Es sei in diesem Zusammenhang zumindest verwiesen auf die Ausfiihrungen Bene-
dikts XVI. in seiner ersten Enzyklika > Deus caritas est< zum rechten Verstidndnis und
Verhiltnis von Eros und Agape'®. Hinsichtlich des besonderen Verhiiltnisses von
menschlicher Liebe und Geschlechtstrieb hebt nun Johannes Paul II. weiter hervor:
»Liebe ist (...) nicht nur eine natiirliche oder auch psychisch-physiologische Kristal-
lisierung des sexuellen Triebes, sondern ist etwas grundlegend davon Verschiedenes.
Denn obwohl die Liebe daraus erwichst und sich auf jener Basis und in der Richtung
jener Bedingungen erfiillt, welche dieser Trieb im psycho-physischen Leben konkre-
ter Menschen schafft, erhilt sie ihre endgiiltige Form doch durch Akte des Willens
auf der Ebene von Personen«!'?. Unverkennbar tritt hier das klassische Motiv der in-
clinationes naturales, das Motiv der natiirlichen Neigungen, verbunden mit der ver-
nunftgemédBen Hinordnung derselben auf das ihnen angemessene Ziel, das debitum,
letztlich auf das Gute, hervor®. Prinzipielles hierzu fiihrt Johannes Paul II. besonders
in seiner Moralenzyklika > Veritatis splendor< aus und zwar gegen eine Sichtweise,
die den menschlichen Leib wie »Rohmaterial, bar jeglichen Sinnes und moralischen
Wertes«?! behandelt. Notwendig schienen ihm diese Klarstellungen aufgrund der
Einsicht, dass entsprechende Tendenzen subtil oder auch ganz offen seit geraumer
Zeit Eingang in die akademische, katholische Moraltheologie gefunden haben. Nicht
nur, aber hier sehr offensichtlich, vor allem mit Folgen auf dem Gebiet der Sexual-
moral.

Nun zu einem dritten und letzten Punkt hinsichtlich der Rede vom Anfang, in dem
die urspriingliche Bestimmung und Unschuld des Menschen, seiner Leiblichkeit und
der personalen Beziehungen — das zuvor Dargelegte gleichsam zusammenfassend —
ganz anschaulich wird:

16 Vgl. K. Wojtyla, Person: Subjekt und Gemeinschaft, in: K. Wojtyla/A. Szostek / T. Styczen, Der Streit
um den Menschen. Personaler Anspruch des Sittlichen, Kevelaer 1979, 11-68, hier: 47.

7K. Woijtyla, Liebe und Verantwortung, Miinchen 1979, 98f.

18 Deus caritas est, Nr. 5ff.

19 K. Woijtyla, Liebe und Verantwortung, 77.

20 Vel. zum Begriff der inclinatio naturalis insgesamt D. Composta, Natura e ragione. Studio sulle incli-
nazioni naturali in rapporto al diritto naturale, Ziirich 1971.

21VS 48.
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¢) Die urspriingliche Nacktheit

»Beide, Adam und seine Frau, waren nackt, sie schiamten sich aber nicht vorein-
ander« (Gen 2,25). Die hiermit ausgesprochene Nicht-Scham angesichts der unver-
hiillten Korperlichkeit des jeweils anderen Geschlechts verdankt sich im Zustand des
Anfangs keinesfalls einer Form der Schamlosigkeit im herkémmlichen Sinne, oder
sagen wir besser: einer Form der Schamlosigkeit, die dort im negativen Sinne Raum
greift (also im Grunde als Mangel), wo sonst Scham ist bzw. fiir normal, fiir ange-
bracht gehalten wird. Dies trife den geschichtlichen Zustand des Menschen, dem al-
lein die Erfahrung von Scham und andererseits auch von moglicher Schamlosigkeit
zuzuordnen ist. Darauf wird bei der Betrachtung der menschlichen Verfasstheit in der
Zeitlichkeit noch zuriickzukommen sein. Vielmehr ist Scham als solche fiir den ur-
stdndlichen Menschen in Begegnung mit dem anderen >Ich«< unter der Bedingung der
Verschiedenheit der Geschlechter schlichtweg tiberhaupt keine Kategorie. Gerade im
Schauen der nackten Korperlichkeit, das »nicht nur eine Teilnahme an der dufleren
Sichtbarkeit der Welt, sondern auch eine innere Teilhabe am Schauen des Schopfers
selbst« ist, offenbart sich »der reine Wert des Menschen als Mann und Frau«??.
Nacktheit und Freisein von Scham zugleich, verbunden mit der urspriinglichen Un-
schuld des Erkennens, offenbaren in besonderer Weise die Freiheit von korperlichem
und sexuellem Zwang. Diese vollkommene Freiheit ist die unerldssliche Vorausset-
zung fiir freies Sich-Schenken, fiir reine Hingabe und Liebe, also fiir eine echte com-
munio personarum. Der Mann des Anfangs — ganz darum wissend, von Gott allein
um seiner selbst willen gewollt zu sein, also vollkommen von Gott geliebt zu sein —
gibt sich also ganz der Frau hin und nimmt die Frau an, ebenso wie sie von Gott um
ihrer selbst willen gewollt ist. Ebensolches gilt fiir die Perspektive der Frau in Bezug
auf den Mann. Das gegenseitige Sich-Schenken bedingt also immer auch ein Emp-
fangen in der Annahme des gegenseitigen Geschenks. Selbstverstiandlich schlief3t
diese Ganzhingabe die Leiblichkeit des Menschen mit ein, in der sich »die Unsicht-
barkeit der Person offenbart«? und ihre Hingabe realisiert. Wenn hier die bréiutliche
Bedeutung des Leibes in der Urspriinglichkeit des Menschseins in Verschiedenheit
der Geschlechter und in ihrer personalen Gemeinschaft, die eben auch die Ge-
schlechtlichkeit mit einschlie3t, aufscheint, so erfolgt an dieser Stelle bereits der
Hinweis Johannes Pauls II., dass Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen, wie
Jesus sie tiber die Berufung zur Ehe hinaus als weitere Berufung offenbart hat, kei-
neswegs im Widerspruch hierzu steht, sondern umso stirker beweist, »dass es im
Bereich der korperlichen Existenz die Freiheit des Geschenks, der Hingabe gibt.
Das heiBit, dass diesem Leib eine volle briutliche Bedeutung zukommt«?**. Darauf
wird noch ausfiihrlicher zuriickzukommen sein. Nach dieser kurzen Darstellung
des Anfangs und der dem biblischen Schopfungsbericht innewohnenden Offen-
barung der brdutlichen Bedeutung des Leibes, die freilich nur einen skizzenhaften
Abriss darzustellen vermag, sei nun wenigstens in Grundziigen der Zustand des

2213. Katechese, 2. 1. 1980, — Theologie des Leibes, 137.
23 M. Mayer, Zélibat als Weg personaler Selbstverwirklichung, 176.
2415. Katechese, 16. 1. 1980, — Theologie des Leibes, 153.
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Menschen im status naturae lapsae, also der Zustand des gefallenen Menschen, in
den Blick genommen:

2. Der geschichtliche Zustand

Das Wort Jesu im Gesprich mit den Pharisdern um Ehe und Ehescheidung » Am
Anfang war das nicht so!« (Mt 19,8) stellt nicht einfach einen zeitlichen Riickgriff
dar, vielmehr wird hiermit ganz bewusst eine inhaltliche Zisur markiert, die grofer
und fiir die gesamte Schopfung verhidngnisvoller nicht gedacht werden kann. Es geht
um den Einbruch und um die Folgen der Ursiinde. Zunichst beginnt im Menschen
dem Bericht der Genesis zufolge Zweifel an der gottlichen Liebe zu seinem Geschopf
Raum zu greifen. Dieser bohrende Zweifel zeitigt schlieBlich das Ubertreten des
gottlichen Gebotes, nicht vom Baum der Erkenntnis zu essen. Indem der Mensch »in
seinem Herzen den tiefsten Sinn des Sich-Schenkens, also der Liebe als eigentlichen
Grund der Schopfung und des urspriinglichen Bundes, in Zweifel zieht, kehrt der
Mensch Gott, der die Liebe ist, dem Vater, den Riicken zu«*. Im Verlangen, wie Gott
sein zu wollen, und in der Tat, die dies zu erlangen suggerierte, tritt im Grunde nichts
anderes als die selbstgewihlte Korrumpierung der menschlichen Bestimmung hervor.
Dies wirkt sich — noch bevor iiberhaupt weitere, von Gott verhingte Straffolgen
dieser Ursiinde, wie z.B. der leibliche Tod, genannt werden — bemerkenswerterweise
auf der Ebene der Beziehungen aus. Auf dieser Ebene — wir erinnern uns der Anmer-
kungen zum Urzustand — vollzog sich ja wesentlich die Selbstverwirklichung der
menschlichen Person, und zwar in vollkommener Bereitschaft und Fihigkeit zur
Hingabe. War die Erfahrung der Nacktheit am Anfang, wie Dominik Schwaderlapp
es ausdriickt, »erkenntnisvermittelnd«?®, um die bréutliche Bedeutung des Leibes zu
erfassen, so erfihrt sie nach dem Siindenfall eine radikale Verinderung?’. Zum einen
offenbart sich an ihr die Entfremdung von Gott, ja sogar Furcht vor dem Schopfer
selbst, zum anderen — fiir das Verstdndnis der communio personarum im status naturae
lapsae von allergroBter Bedeutung — zeigt sich in der Scham, die sich in der Wahr-
nehmung des eigenen Nacktseins wie auch in der gegenseitigen Wahrnehmung des
Nacktseins von Mann und Frau einstellt, eine grundlegende Stérung. Wobei im Em-
pfinden der Scham selbst, da sie sich nun einmal eingestellt hat, gewiss etwas durch-
weg Positives zu erkennen ist, schlieBlich ist sie ja untrennbar verbunden mit dem
Wissen um das oder zumindest mit einer Ahnung von dem, was eigentlich sein soll-
te?®. »Da gingen beiden die Augen auf, und sie erkannten, dass sie nackt waren. Sie
hefteten Feigenblitter zusammen und machten sich einen Schurz« (Gen 3,7). Im
>Verstecken< und im >Bedecken« der Nacktheit du3ert sich der Bruch in der urspriing-
lich geistig-korperlichen Einheit des Menschen. Dieser Verlust der Harmonie von

2526. Katechese, 30. 4. 1980, — Theologie des Leibes, 207.

26 D. Schwaderlapp, Erfiillung durch Hingabe, 146.

27Vgl.27. Katechese, 14. 5. 1980, . Theologie des Leibes, 215.

28 Vgl. hierzu besonders J. Piegsa, Ehe als Sakrament — Familie als Hauskirche. Das christliche Versténdnis
von Ehe und Familie in den Herausforderungen unserer Zeit, St. Ottilien 2001, 30-34.
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geistiger und leiblicher Dimension des Menschen bringt die Gefahr mit sich, dass der
Leib — urspriinglich als authentischer Ausdruck der Hingabe und des Sich-Schenkens
der ganzen Person geschaffen — nicht mehr zum Medium der Liebe, sondern zum
Medium des Egoismus gerit, und dass im Leib selbst wiederum auf der Ebene des
blof Triebhaften der Anreiz zu einem verkehrten Willen gegeben ist. Johannes Paul
II. schreibt zu diesem Zustand: »Wihrend einerseits der Korper, der in der Einheit
des personalen Subjekts konstituiert ist, nicht authort, das Verlangen nach personaler
Vereinigung zu erregen, eben aufgrund seiner Ménnlichkeit und Weiblichkeit, so
lenkt andererseits und gleichzeitig die Begehrlichkeit dieses Verlangen in ihre eigene
Richtung [...]. Die Begehrlichkeit des Fleisches lenkt dieses Verlangen auf die Be-
friedigung des Fleisches, oft auf Kosten einer echten und vollen Gemeinschaft der
Personen«?. In der Disharmonie von Geist und Leib und in der Triibung des Erken-
nens und in der Schwichung des Willens liegt das Ubel begriindet, nicht in der Leib-
lichkeit bzw. der Geschlechtlichkeit als solcher. Es dréngt sich in diesem gesamten
Zusammenhang geradezu die Deutung des hl. Augustinus in seinem Werk De civitate
Dei X1I1,13 zur Scham der ersten Menschen nach dem Falle auf. In den Mittwochs-
katechesen erfolgt kein Bezug hierauf. Gewiss géibe es Unterschiede in der jeweiligen
anthropologischen Konzeption, besonders aber beziiglich der Schlussfolgerungen
hinsichtlich von Sinn und Bedeutung der Sexualitit herauszuarbeiten. Wir wollen
hier allerdings nur die eindriickliche Darstellung der offensichtlichen und auch unse-
rer Erfahrung alles andere als fremden Dissoziierung von Seele, Seelenvermdgen
und Leib auf uns wirken lassen:

»Sie [die ersten Menschen] fiihlten also eine bisher nicht gekannte Regung ihres
unbotmifigen Fleisches, gleichsam die zuriickprallende Strafe ihrer eigenen Unbot-
miBigkeit. Schon entglitt ndmlich der Seele, die sich an ihrer auf das Verkehrte ge-
richteten Sonderfreiheit ergdtzte und Gott zu dienen verschmihte, der Ziigel der
Herrschaft iiber den Leib, und weil sie den Herrn iiber sich aus eigenem Gutdiinken
verlassen hatte, vermochte sie den Diener unter sich nicht mehr unter das eigene Gut-
diinken zu beugen und hatte das Fleisch nicht mehr in allweg zum Untertanen, wie
sie es immerfort hitte haben konnen, wenn sie selbst Gott untertan geblieben wire.
Damals also begann das Fleisch zu begehren wider den Geist, und wir werden mit
diesem Widerspruch behaftet schon geboren, und von jener ersten Siinde iiberkom-
men wir den Anfang des Todes und tragen wir in unseren Gliedern und unserer ver-
derbten Natur den Kampf mit dem Tode oder den Sieg des Todes«*°.

2 31. Katechese, 25. 6. 1980, — Theologie des Leibes 230.

30 Civ. X111, 13: »Nam postea quam praecepti facta trasgressio est, confestim gratia deserente divina de cor-
porum suorum nuditate confusi sunt. Unde etiam foliis ficulneis, quae forte a perturbatis prima comperta
sunt, pudenda texerunt; quae prius eadem membra erant, sed pudenda non erant. Senserunt ergo novum
motum inoboedientis carnis suae, tamquam reciprocam poenam inoboedientiae suae. lam quippe anima li-
bertate in perversum propria delectata et Deo dedignata servire pristino corporis servitio destituebatur, et
quia superiorem dominum suo arbitrio deseruerat, inferiorem famulum ad suum arbitrium non tenebat, nec
omni modo habebat subditam carnem, sicut semper habere potuisset, si Deo subdita ipsa mansisset. Tunc
ergo coepit caro concupiscere adversus spiritum, cum qua controversia nati sumus, trahentes originem
mortis et in membris nostris vitiataque natura contentionem eius sive victoria de prima praevaricatione ges-
tantes«. Vgl. civ. XIV, 17.21.
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Die generelle Folge der Zerstorung der urspriinglichen Harmonie charakterisiert
der Papst schlieBlich als einen Kampf im Herzen des Menschen zwischen Liebe und
Begehrlichkeit, wobei auch im gefallenen Zustand das Wissen um die briutliche Be-
deutung des Leibes nicht ganz verloren gegangen ist. Diese Bedeutung mit Blick auf
Christus im Kontext der Erlosungsordnung zu entdecken und in der Hingabe zu rea-
lisieren, ob in der sakramentalen Ehe, in der dem Leib sakramentale Bedeutung zu-
kommt, da er zum Zeichen fiir die Hingabe Christi fiir seine Kirche wird (vgl. Eph
5,21-33), oder in der um des Himmelreiches willen frei gewihlten Ehelosigkeit,
letzteres wird spiter noch detaillierter auszufiihren sein, ist der Weg fiir die Selbst-
verwirklichung des Menschen schlechthin. Dies erfordert freilich, anders als im Zu-
stand des Anfangs, fiir den die Integritidt der Person naturhaft selbstverstindlich war,
nun im postlapsarischen Zustand, in dem die Erlosungstat Christi jedoch schon wirk-
sam ist, bestiindige und bewusste Arbeit durch die Ubung entsprechender Tugenden
und ist niemals moglich ohne die gottliche Gnade.

3. Der Zustand der eschatologischen Vollendung

Zur Verdeutlichung dieser letzten heilsgeschichtlichen Dimension wenden wir uns
nun der sadduziischen Anfrage iiber die Auferstehung an Jesus und dessen Antwort
zu, denen der HI. Vater fiir die »ganze Theologie des Leibes« fundamentale »Bedeu-
tung« beimisst. Und zwar sowohl fiir die Ehe, wie auch — fiir uns hier von vorrangi-
gem Interesse — fiir die Ehelosigkeit »um des Himmelreiches willen«?!. Dabei konnen
wir uns hier darauf beschrinken, Grundlegendes in Erinnerung zu rufen. Gewiss aber
bietet die Eschatologie und ebenso die >Theologie des Leibes< keine »theologisch
prasentierte Vorabinformation {iber den materiell-empirisch zu beschreibenden End-
zustand«*2, Vielmehr bietet sie den prinzipiellen Entwurf einer auf die Vollendung
hin bezogenen Deutung der Selbstmitteilung Gottes, der Schopfer und Vollender ist.
Das > Wie« der Auferstehung insbesondere als Frage nach der Gestalt der kommenden
Leiblichkeit — so heifit es im Katechismus der Katholischen Kirche — »iibersteigt un-
sere Vorstellung und unser Verstehen; es ist uns nur im Glauben zuginglich«*3. Wih-
rend Johannes Paul II. in den Mittwochskatechesen immer wieder systematisch und
differenziert Vergleiche zwischen den Synoptikern und ihren diesbeziiglichen Uber-
lieferungen anstellt, wollen wir uns schwerpunktmifig einzig auf die den dreien ge-
meinsamen Hauptaussagen stiitzen, um so die wesentlichen Elemente fiir das Ver-
stindnis der Auferstehung in der >Theologie des Leibes< darzulegen. Lassen wir nun
zunichst im Zusammenhang den Evangelisten Markus (Mk 12, 18-27) mit seiner
Fassung der sadduzdischen Frage nach der Auferstehung der Toten zu Wort kommen:
»Von den Sadduzidern, die behaupten, es gebe keine Auferstehung, kamen einige zu
Jesus und fragten ihn: Meister, Mose hat uns vorgeschrieben: Wenn ein Mann, der ei-

3172, Katechese, 10.2.1982, — Theologie des Leibes, 430.

32 G.L. Miiller, Katholische Dogmatik. Fiir Studium und Praxis der Theologie, Freiburg 22007 (Sonderauf-
lage),517.

3 KKK 1000.
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nen Bruder hat, stirbt und eine Frau hinterlésst, aber kein Kind, dann soll sein Bruder
die Frau heiraten und seinem Bruder Nachkommen verschaffen (Dtn 25,5f; Gen
38,8). Es lebten einmal sieben Briider. Der erste nahm sich eine Frau, und als er starb,
hinterlief er keine Nachkommen. Da nahm sie der zweite, auch er starb, ohne Nach-
kommen zu hinterlassen, und ebenso der dritte. Keiner der sieben hatte Nachkommen.
Als letzte von allen starb die Frau. Wessen Frau wird sie nun bei der Auferstehung
sein? Alle sieben haben sie doch zur Frau gehabt. Jesus sagte zu ihnen: Ihr irrt euch;
ihr kennt weder die Schrift noch die Macht Gottes. Wenn namlich die Menschen von
den Toten auferstehen, werden sie nicht mehr heiraten. Sondern sie werden sein, wie
die Engel im Himmel. Dass aber die Toten auferstehen, habt ihr das nicht im Buch
des Mose gelesen, in der Geschichte vom Dornbusch, in der Gott zu Mose spricht:
Ich bin der Gott Abrahams, der Gott Isaaks und der Gott Jakobs? (Ex 3,6,15f). Er ist
doch nicht ein Gott von Toten, sondern von Lebenden. Ihr irrt euch sehr«.

Das Faktum der Auferstehung an sich, das sich dem Erbarmen und der Macht des
lebendigen und lebensspendenden Gottes verdankt, sei hiermit einfach vorausgesetzt.
Jesus selbst versucht dies den Sadduzédern ganz unter Riickgriff auf das Zeugnis der
Schrift zu erweisen, ohne dies aber mit einem ja moglichen Vorgriff auf seine eigene
Auferstehung zu verkniipfen. Inkarnation des Logos, Kreuzesopfer und Siindenver-
gebung, Auferstehung Christi, Bedeutung von Glaube und Taufe, alles in allem die
Mittlerschaft Christi im >Neuen Bundes<, sei darum auch hier nicht thematisiert. Fiir
uns soll bei der Frage nach dem Zustand der eschatologischen Vollendung allein
jenes zentrale Wort des Herrn im Mittelpunkt stehen, das da im Markusevangelium
lautet: »Wenn niamlich die Menschen von den Toten auferstehen, werden sie nicht
mehr heiraten, sondern sie werden sein, wie die Engel im Himmel« (Mk 12,25). Ganz
dhnlich bei Matthius: »Denn nach der Auferstehung werden die Menschen nicht
mehr heiraten, sondern sein, wie die Engel im Himmel« (Mt 22,30). Bei Lukas etwas
ausfiihrlicher: »Nur in dieser Welt heiraten die Menschen. Die aber, die Gott fiir wiir-
dig hilt, an jener Welt und an der Auferstehung von den Toten teilzuhaben, werden
dann nicht mehr heiraten. Sie kénnen auch nicht mehr sterben, weil sie den Engeln
gleich und durch die Auferstehung zu S6hnen Gottes geworden sind« (Lk 20,341f).
Allen drei Versionen ist eben neben dem Faktum der kommenden Auferstehung die
Beschreibung des zu erwartenden Zustandes grundsétzlich gemeinsam. Wesentliche
Einsichten lassen sich hieraus unter dem Gesichtspunkt der bridutlichen Bedeutung
des Leibes gewinnen:

Erstens: Das Motiv des Zusammenhangs

Der Hinweis »sie werden sein, wie die Engel im Himmel« mag zunichst den Ein-
druck erwecken, als bestiinde die Vollendung des Menschen gerade in seiner Entleib-
lichung, da die Engel als personale Geistwesen und ohne Geschlecht zu denken sind.
Der Gebrauch dieses Vergleiches aber ist inhaltlich anders motiviert und entsprechend
anders zu verstehen. » Auf die >Geschlechtslosigkeit< der Engel« — so Karl Kertelge
in seinem Kommentar zum Markusevangelium — »diirfte dabei weniger Gewicht fal-
len als auf die den irdischen Regeln und Vorstellungen entzogene Daseinsform >im
Himmel«**, Zur Matthéusstelle hilt Rudolf Schnackenburg fest: »Die positive Aus-
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sage >sie werden wie Engel im Himmel sein< nimmt die jiidische Anschauung auf,
dass Gott den Engeln keine Frauen zugeteilt hat«*. Hiermit liegt also einzig eine Be-
kraftigung der ohnehin erfolgten Aussage vor, die Menschen wiirden nach der Auf-
erstehung nicht mehr heiraten. Und zur Entsprechung bei Lukas ist mit Jakob Kremer
festzuhalten, dass die Menschen in der Auferstehung den »vom Tod nicht bedrohten
Engeln (deren Leiblosigkeit auBer Betracht bleibt)«*® gleichen. Der Vergleich mit
den Engeln also wire vollig missdeutet, wollte man darauf griindend unter dem Voll-
endungszustand die Erlosung vom Leib verstehen und nicht die Erlésung des Men-
schen an Leib und Seele. Johannes Paul II. weist zudem darauf hin, dass ansonsten
auch die Rede von der Auferstehung tiberhaupt keinen Sinn ergeben wiirde, da die
Wendung >avootaolg ve fmv< bzw. > ve fmv< bei aller Vielschichtigkeit »die
Wiedereinsetzung der menschlichen Leiblichkeit in ihr wahres Leben, das auf Erden
dem Tod unterworfen ist« bedeutet, dass es also sicher um »die leiblich-seelische Na-
tur des Menschen«*’ geht. Ebenso ist der Hinweis auf das >Nicht-mehr-Heiraten«< der
Menschen in der kommenden Welt, auch wenn er einen Paradigmenwechsel markiert,
vom Prinzip her als Ankniipfung an den Anfang und an die Historie nach dem Siin-
denfall zu begreifen: Der in der Auferstehung zuriickgewonnene und neugestaltete
Leib wird seine ménnliche und weibliche Eigenart beibehalten, wobei aber Mann- u.
Frausein sich anders darstellen werden, als in den vorausgegangenen heilsgeschicht-
lichen Abschnitten®,

Zweitens: Das Motiv der Verinderung

Der zuvor angedeutete Paradigmenwechsel wird greifbar in eben diesem Wort:
»Wenn ndmlich die Menschen von den Toten auferstehen, werden sie nicht mehr hei-
raten, sondern sie werden sein wie die Engel im Himmel« (Mk 12,25). Offensichtlich
sind Ehe und Fortpflanzung einzig dieser Welt zuzuordnen und gehoéren nicht zur
eschatologischen anderen Welt*. Gerade dieser Aspekt fiihrt uns noch niher an die
Frage heran, was genauer unter dem Zustand der Vollendung zu verstehen ist.

Drittens also: Die Vollendung der briutlichen Bedeutung des Leibes

Erinnern wir uns zunéchst daran, dass der Leib des Menschen vom Ursprung der
Schopfung her vollkommener Ausdruck der Person als Mann und als Frau und zu-
gleich mit Fruchtbarkeit begabtes Medium des vollig freien Sich-Schenkens an das
andere »Ich< ist. Dies stellt — so diirfen wir sagen — die natiirliche Grundausstattung

3 K. Kertelge, Markusevangelium, in: J. Gnilka u. R. Schnackenburg (Hg.), Die Neue Echter Bibel. Kom-
mentar zum Neuen Testament mit der Einheitsiibersetzung, Bd. 2, Wiirzburg 2005, 120.

35 R. Schnackenburg, Matthéusevangelium 16,21-28,20, in: J. Gnilka u. R. Schnackenburg (Hg.), Die
Neue Echter Bibel. Kommentar zum Neuen Testament mit der Einheitsiibersetzung, Bd. 1/2, Wiirzburg
42008, 215.

3 J. Kremer, Lukasevangelium, in: J. Gnilka u. R. Schnackenburg (Hg.), Die Neue Echter Bibel. Kommen-
tar zum Neuen Testament mit der Einheitsiibersetzung, Bd. 3, Wiirzburg 42004, 197.

3766. Katechese, 2. 12. 1981, — Theologie des Leibes, 402.

¥ Vgl.ebd.,401.

¥'Vgl. ebd., 400.
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und Bestimmung des Anfangs dar. Rufen wir uns auch in Erinnerung, dass mit der
Auflehnung gegen die gottliche Liebe, die dem Menschen in vollkommener Weise
offenstand, auch die natiirliche Fihigkeit zu vollpersonaler Ganzhingabe verlorenge-
gangen ist. In der Begehrlichkeit, dem Gegenstiick zur Hingabe, wird zugleich der
Verlust der urspriinglichen Harmonie von geistiger und leiblicher Dimension des
Menschen besonders offensichtlich, und durch sie wird der im Willen zum Guten ge-
schwichte Mensch dahin verleitet, dass der Leib — urspriinglich als authentischer
Ausdruck der Hingabe und des Sich-Schenkens der ganzen Person geschaffen — nicht
mehr zum Medium der Liebe, sondern zum Medium des Egoismus gerit. Wir hatten
auch festgehalten, dass — wo der Mensch sich in bewusster Teilhabe am Erlosungs-
werk Christi der gottlichen Liebe neu 6ffnet, dieser seiner urspriinglichen Bestim-
mung zur Hingabe durch das Zusammenspiel von Gnade und Mitwirkung wieder zu
entsprechen vermag. Und doch bleibt die Realitédt des Widerstreits zwischen dem,
was am Menschen geistig, und dem, was leiblich ist in der Zeitlichkeit bestehen.
Nicht so im Zustand der Vollendung. Der genannte Widerstreit wird nicht mehr sein,
stattdessen kehrt in der Auferstehung »der Korper in die volle Einheit und Harmonie
mit dem Geist zuriick«*. In dieser vom Geist beherrschten, ja giinzlich durchdrun-
genen Korperlichkeit*' — wie Johannes Paul I1. es ausdriickt —, also in deren vollkom-
mener Vergeistigung liegt jedoch weder eine Auflosung der Korperlichkeit vor, damit
wire der Mensch als leib-geistiges Wesen selbst aufgelost, ja im Grunde als Mensch
in diesem Sinne nicht mehr existent, und es geht ja um die Erlésung des ganzen Men-
schen, noch geht es um einen »totalen Sieg des Geistes iiber den Korper«*? als Ergeb-
nis eines im dualistischen Sinne verstandenen Kampfes. Vielmehr handelt es sich bei
dem Zustand der Erlosung um die richtige Verhéltnisbestimmung: »Die Auferstehung
besteht in der vollkommenen Teilhabe alles dessen, was am Menschen korperlich ist,
an dem, was an ihm geistig ist«**. Wo dieses Verhiltnis der Krifte besteht, und zwar
als neuer, bleibender Zustand des vollendeten Menschen, ist selbstverstdndlich jede
Begehrlichkeit ausgeschlossen. Der Mensch ist so in vollkommener Weise verwirk-
licht, da er die bréautliche Bedeutung des Leibes, seines Leibes, als Ausdrucksmittel
der Liebe voll erkennt und in unverstellter Hingabe realisiert. Aber kann iiber diese
Hingabe noch Genaueres gesagt werden? Offensichtlich besteht die Verwirklichung
der brdutlichen Bedeutung des Leibes in der irdischen Zeit, und zwar schon vom An-
fang her derart geschaffen, in der Verwirklichung der geistig-leiblichen Gemeinschaft
von Mann und Frau, bei der es ihrer innersten Struktur nach um die Bereitschaft und
die Befihigung zu wahrer Hingabe in Liebe und Fruchtbarkeit geht (auf die Verwirk-
lichung der brdutlichen Bedeutung des Leibes in der Ehelosigkeit um des Himmel-
reiches willen sei jetzt nicht eingegangen, nur soviel: ihr liegt prinzipiell die Bejahung
von Ehe und Geschlechtlichkeit zugrunde, einzig der Weg, auf dem das Sich-Schen-
ken, auf das es letztlich ankommt, verwirklicht wird, ist ein anderer). Besonders,
wenn wir uns gerade an dieser Stelle das Wort Jesu in Erinnerung rufen » Wenn ném-

40 67. Katechese, 9. 12. 1981, — Theologie des Leibes, 404.
#'Vgl. ebd.

4“2 Ebd., 405.

4 Ebd.
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lich die Menschen von den Toten auferstehen, werden sie nicht mehr heiraten, son-
dern sie werden sein, wie die Engel im Himmel«, erkennen wir, dass sich die Verwirk-
lichung der menschlichen Personalitit in der Auferstehung auf einer ganz neuen Ebe-
ne vollzieht. Dieser Zustand ist einzig durch die vollige, gnadenhafte Selbstmitteilung
Gottes bewirkt. Die Gottesschau wird im Menschen »eine Liebe von solcher Tiefe
und Konzentrationskraft zu Gott selbst aufbrechen (...), dass sie seine gesamte see-
lisch-leibliche Subjektivitit vollstéindig in Anspruch nimmt«*. Diese Erfahrung von
Liebe wird alles irdische Begreifen und alle irdische Erfahrung von Liebe, und sei sie
noch so geldutert, unaussprechlich iibersteigen. Der Mensch findet aber nicht nur
einfach zu seiner urspriinglichen Bestimmung des vollkommenen Sich-Schenkens
als allein angemessene Antwort auf die vollkommene Liebe des dreieinigen Gottes
zuriick, vielmehr erlangt er auch einen neuen Grad der Vergeistigung. Martin Mayer
merkt hierzu an, »dass im Anfang der menschliche Geist den Leib vollig durchdrang,
im Endzustand wird es jedoch der Hl. Geist sein, der den Gleichklang von Seele und
Leib bewirkt. Daher spricht Johannes Paul II. auch von einer eschatologischen » Ver-
gottlichung des Menschseinss, als Konsequenz tief erfahrener Selbstmitteilung Got-
tes«®. Lassen wir zum Abschluss dieses Punktes den Papst selbst zu Wort kommen,
dem bei aller Gedankenfiihrung stets bewusst bleibt, dass selbst mit Hilfe der Worte
Jesu nur ein anndherndes Bild der kommenden Welt moglich ist, mit diesen Worten
erfolgt tibrigens zugleich der Hinweis auf die in der vollkommenen Gemeinschaft
mit Gott griindende endzeitliche communio personarum, auf die communio sancto-
rum: Jeder, »der an der >anderen Welt« teilhat«, wird »in seinem verherrlichten Leib
die Quelle der freien Hingabe wiederentdecken (...). Die vollkommene Freiheit der
Kinder Gottes< (vgl. Rom 8, 14) wird durch jene Hingabe auch jede der Gemein-
schaften nihren, welche die groBe Gemeinschaft der Heiligen bilden«*

4. Die Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen

Mit den bisher erfolgten Darlegungen zur Ausprigung der brdutlichen Bedeutung
des Leibes am Anfang, im geschichtlichen Zustand (mit dem der Papst stets den der
Erfahrung zugénglichen Zustand der gefallenen Menschennatur meint) und in der
Vollendung ist nun gewissermaBen der heilsgeschichtliche Raum umrissen, von dem
her und in dem die >Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen< allein zu begreifen
ist. Entsprechend dem Titel dieses Beitrags >Ehelosigkeit in endzeitlicher Hoffnung«
soll es bei den weiteren Uberlegungen einzig um die damit vorgegebene eschatolo-
gische Perspektive gehen. Weitere Aspekte der Ehelosigkeit um des Himmelreiches
willen wie z.B. Nachahmung des Lebens Christi, geistliche Fruchtbarkeit, Verfiig-
barkeit u.d. sollen dagegen als selbstverstindlich vorausgesetzt und nicht eigens an-
gesprochen werden. Das Wort Jesu, mit dem er von dem >Nicht-mehr-Heiraten< der
Menschen in der kommenden Welt sprach, und das — wie wir gesehen haben — fiir das

# 68. Katechese, 16. 12. 1981, — Theologie des Leibes, 410.
45 M. Mayer, Zolibat als Weg personaler Selbstverwirklichung, 184.
469, Katechese, 13. 1. 1982, — Theologie des Leibes, 416.
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Verstindnis des Zustandes der Vollendung von herausragender Bedeutung ist, bein-
haltet selbst keine Aufforderung, auch nicht andeutungsweise, zur Ehelosigkeit um
des Himmelreiches willen. Diese finden wir vielmehr im Anschluss an jene Ausein-
andersetzung mit den Pharisdern um die Ehescheidung, in der sich der Herr auf den
Anfang berief. Die entscheidenden Verse (Mt 19,10-12) lauten: »Wenn das die Stel-
lung des Mannes in der Ehe ist« — so die Reaktion der Jiinger auf die Worte Jesu zur
Ehescheidung — »dann ist es nicht gut, zu heiraten. Jesus sagte zu ihnen: Nicht alle
konnen dieses Wort erfassen, sondern nur die, denen es gegeben ist. Denn es ist so:
Manche sind von Geburt an zur Ehe unféhig, manche sind von den Menschen dazu
gemacht, und manche haben sich selbst dazu gemacht — um des Himmelreiches
willen. Wer das erfassen kann, der erfasse es«. Freiwilligkeit und begnadete Berufung,
also Gnadengabe im Sinne von Charisma, sind die hier aufscheinenden Vorausset-
zungen fiir die Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen. Maria ist, so Johannes
Paul I1. in >Mulieris dignitatem<, »die erste Person, in der sich dieses neue Bewusst-
sein offenbart hat«*’. Thre ganz vom HI. Geist herkommende Mutterschaft beein-
trichtigt ihre Jungfriulichkeit nicht, an der sie entschlossen festhilt, ja, ihre Mutter-
schaft setzt diese Jungfraulichkeit voraus und dient »in der Heilsgeschichte der voll-
kommensten Fruchtbarkeit des »Heiligen Geistes<««*3. Der Hinweis auf das Fassungs-
vermogen impliziert sicher auch intellektuelles Begreifen, mit dem ein Erfassen der
objektiven Grundlagen der Ehelosigkeit moglich ist, worum wir uns ja gerade jetzt
bemiihen. Zugleich ist darin aber auch gewiss eine Anspielung auf jene personliche
Berufung mitzuhoren, die im Sinne des individuellen Vermogens zu ganzheitlicher
Antwort herausfordert. Die so verstandene Ehelosigkeit erscheint nun als echte Aus-
nahme von der iiblichen Bestimmung des Menschen zur Ehe*’, und dies insbesondere
im alttestamentlichen Kontext. Da Ehelosigkeit auch Kinderlosigkeit impliziert,
leuchtet gerade vor dem Hintergrund des Verstidndnisses des Alten Bundes, dass Kin-
der Segen sind, »weil sie Leben sind, weil sie Zukunft sind und weil sie so den Weg
in die VerheiBung erdffnen«®®, das in der Lebensform Jesu selbst und in seinem Rat
zur Ehelosigkeit liegende unerhort Neue auf. Der Begriff des Himmelreiches selbst
umfasst das von Christus gepredigte und in ihm angebrochene Gottesreich und zu-
gleich die von ihm verkiindigte endzeitliche Vollendung. In diese Dynamik wird der
zur Ehelosigkeit Berufene in ganz besonderer Weise eingebunden, indem er in dieser
Zeit an der Errichtung des Reiches Gottes auf Erden teilnimmt, wobei letzteres na-
tiirlich allgemein als Auftrag fiir jedes Glied des Leibes Christi gilt. Erst mit Blick
auf die endzeitliche Vollendung wird der volle in dieser Zeit aufleuchtende, eschato-
logische Sinn der Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen erkennbar. Es geht also
um den inneren Zusammenhang zwischen der Ehelosigkeit im Himmel und der Ehe-
losigkeit um des Himmelreiches willen’'. Josef Ratzinger bringt dies schon 1968 in
einem Vortrag prizis auf den Punkt: »Jungfraulichkeit ist das Realisieren des Glau-

47 Mulieris dignitatem, Nr. 20.

4875, Katechese, 24. 3. 1982, — Theologie des Leibes, 442. Vgl. Mulieris dignitatem Nr. 20.

4 Vgl.73. Katechese, 10. 3. 1982, — Theologie des Leibes, 434.

0 J. Ratzinger, Zur Theologie der Ehe, in: G. Krems u. R. Mumm (Hg.), Theologie der Ehe, Regensburg
1969, 81-115, hier: 113. Vgl. 74. Katechese 17. 3. 1982, — Theologie des Leibes, 436ff.
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bens an die Realitit des eschatologischen Lebens in >Fleisch und Blut«?. Und er
fligt einen sehr tiefen Gedanken an, der in Verbindung mit der >Theologie des Leibes<
noch nachvollziehbarer wird. In der >Theologie des Leibes< ndmlich liegt im Anfang
und in der Zeitlichkeit, unter jeweils anderen Bedingungen, die in der Leiblichkeit
des Menschen begriindete ehelich-fruchtbare Realisierung der Hingabe der Selbst-
verwirklichung der menschlichen Person, also ihrer Sinnfindung zugrunde. Ehe und
Zeugung sind gewiss das urspriingliche Vorbild und vorziiglicher Verwirklichungs-
raum fiir das Sich-Schenken. Vor diesem Hintergrund ist die Bemerkung Joseph Rat-
zingers, dass »an sich ein Leben ohne Ehe Preisgabe an die Sinnlosigkeit ist«>®,
durchaus auch als Konsequenz der gesamten Uberlegungen Johannes Pauls II. zu
ziehen. Oder anders gesagt: die unbedingte Bejahung von Leiblichkeit, Geschlecht-
lichkeit und Fruchtbarkeit ist fundamental, da an dieser die Bestimmung der mensch-
lichen Person selbst erkannt und angenommen wird. Der Gedankengang endet hier
jedoch nicht, sondern erfihrt mit Blick auf die Dimension der kommenden Welt, also
allein im Kontext des Glaubens, eine ganz neue Qualitit. Ehe und Zeugung sind nicht
der einzige Weg der personalen Selbstverwirklichung. Der Verzicht auf sie hat nichts
mit Verneinung von Leiblichkeit und Geschlechtlichkeit zu tun, denn Verzicht im
wirklichen Sinne des Opfers bedeutet ja gerade die Anerkenntnis der Gutheit dessen,
worauf verzichtet wird>*. Entsprechend begegnet im Apostolischen Schreiben Fami-
liaris consortio (1981) das folgende Zitat aus der Schrift des hl. Johannes Chrysos-
tomusc« tiber die Jungfraulichkeit« »Wer die Ehe abwertet, schmélert auch den Glanz
der Jungfriulichkeit; wer sie hingegen preist, hebt deren Bewunderungswiirdigkeit
mehr hervor und macht sie leuchtender. Was ndmlich nur durch den Vergleich mit
Schlechterem gut erscheint, diirfte kaum besonders gut sein, was jedoch, verglichen
mit anerkannt Gutem, noch besser ist, das ist im Ubermaf gut«® Der Verzicht also
auf Ehe und Zeugung ist ein anderer Weg personaler Selbstverwirklichung in der Be-
reitschaft zur vollkommenen Hingabe an das >Du« Gottes in der Verbindung mit
Christus®, die zugleich die »aufrichtige Hingabe« (Gaudium et spes, Nr. 24) an die
Anderen impliziert. Und dieser Weg der Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen
nimmt jene in der beseligenden Gottesschau liegende, vollkommene Erfiillung der
menschlichen Berufung zur communio personarum vorweg (vgl. auch FC 16), in der
bei der Auferstehung auch die irdische Personengemeinschaft der Ehe, in der Ehe der
Getauften »Realsymbol des neuen und ewigen Bundes« (FC 13), zur Erfiillung ge-
langt, indem sie aber der neuen Wirklichkeit vollendeter Personengemeinschaft in
Gott weicht. Diese neue Wirklichkeit ist das der Sendung Christi und seinem Erlo-
sungswerk entsprechende Ziel des Menschen schlechthin. Und nur so wird das para-
dox klingende und treffende Wort Joseph Ratzingers verstindlich: » Aber gerade in

31'Vgl. 73. Katechese, 10. 3. 1982, — Theologie des Leibes, 435.

2 J. Ratzinger, Zur Theologie der Ehe, in: G. Krems u. R. Mumm (Hg.), Theologie der Ehe, Regensburg
1969, 81-115, hier: 114.

33 Ebd.

3 Vgl. 81. Katechese, 5. 5. 1982, — Theologie des Leibes, 467.

33 Vgl. FC 16 (hier aufscheinendes Zitat aus: Johannes Chrysostomus, Die Jungfréulichkeit, X: PG 48, 540.
% Vgl. KKK 1618.
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der Preisgabe an das irdisch Sinnlose (gemeint ist eine blof3 natiirliche Sicht der Ehe-
losigkeit — d. Verf.) liegt das mit der ganzen Sarx, d.h. mit der ganzen irdischen Exis-
tenz abgelegte >Zeugnis« fiir die Realitit des Glaubens«’’. Wenngleich also gilt, dass
Ehe und Jungfriulichkeit auf je eigene Art und Weise konkrete Wege zur Erfiillung
der Berufung der menschlichen Person zur Liebe sind®®, so ist in der gesamten kirch-
lichen Uberlieferung fraglos die Vorrangigkeit der Ehelosigkeit um des Himmelrei-
ches willen ablesbar. In aller Klarheit lautet z.B. can. 10, Ehedekret des Trienter Kon-
zils, 24. Sitzung, 11. November 1563: »Wer sagt, der Ehestand sei dem Stand der
Jungfriulichkeit oder des Zolibates vorzuziehen, und es sei nicht besser und seliger,
in der Jungfriulichkeit und dem Zolibat zu bleiben, als sich in der Ehe zu verbinden:
der sei mit dem Anathema belegt«>. Johannes Paul II. bekriftigt diese Sichtweise.
Zunichst hebt er aber hervor, um jeder Schieflage in der Bewertung zu wehren, dass
»die Vollkommenheit des christlichen Lebens [...] mit dem Mal der Liebe gemes-
sen«® wird, und zwar unabhingig vom gewihlten Stand. Der evangelische Rat der
Jungfriulichkeit stellt aber, ganz vom Motiv des >Himmelreiches< bestimmt®!, im
Vergleich zur Ehe den Weg dar, »zu einer vollkommeneren Liebe zu gelangen«®?. Die
Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen ist das privilegierte, charismatische »Zei-
chen fiir die Erlosung des Leibes«®. Mitunter wurde der hier aufscheinende und be-
reits ofter erwihnte Zeichencharakter der Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen
in Frage gestellt. So duflert in seinem 1970 erschienenen Biichlein > Frei fiir die Welt<
Albert Schneider, Oblate der Unbefleckten Jungfrau Maria, der iibrigens im Gesamt
seiner Ausfiihrungen um eine durchweg positive Wiirdigung des Zolibats bemiiht ist,
die Ansicht, eine Theologie der Ehe- und Familienlosigkeit habe ihren Ansatzpunkt
nicht primér im Zeichencharakter des Verzichts, sondern vielmehr in der Verfiigbar-
keit fiir Christus und seine Aufgaben zu suchen®. Entsprechend schligt er vor, nicht
von Zeichen sondern vom »Zeugnis des Christusdienstes in Ehe- und Familienlosig-
keit zu sprechen«®. Der Zug zu einer — wenn auch gut gemeinten — bloB eindimen-
sionalen, pragmatischen Begriindung des Zolibates tritt hier deutlich in den Vorder-
grund. Es bleibt jedoch unberiicksichtigt, dass die Ehelosigkeit um des Himmelrei-
ches willen aufgrund ihrer anthropologischen Grundlagen und ihrer Bezogenheit auf
die eschatologische Vollendung wirkliches Zeichen ist und in ihrer idealen Verwirk-
lichung dariiberhinaus zugleich echten Zeugnischarakter besitzt im Sinne freier Ver-
fligbarkeit fiir den Dienst an Christus und seiner Kirche. Letzteres deutet Johannes

57]. Ratzinger, Theologie der Ehe, 114f.

¥ Vgl. FC 11.

% DH 1810.

%078, Katechese, 14. 4. 1982, — Theologie des Leibes, 454.

%1'Vgl.77. Katechese, 7. 4. 1982, — Theologie des Leibes, 452.

©278. Katechese, 14. 4. 1982, — Theologie des Leibes, 455.

% N. u. R. Martin, Einleitung, in: Johannes Paul II.: Die menschliche Liebe im géttlichen Heilsplan. Eine
Theologie des Leibes, Mittwochskatechesen von 1979-1984, Hrsg. und eingeleitet von Norbert u. Renate
Martin, Kisslegg 2011, 37-75, hier: 61. Vgl. 75. Katechese, 24. 3. 1982, — Theologie des Leibes, 440.

% Vgl. A. Schneider, Frei fiir die Welt. Anthropologische, psychologische und theologische Aspekte zur
freigewihlten christlichen Ehe- und Familienlosigkeit, Trier 1970, 85.

% Vgl.ebd., 88.
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Paul II. an, indem er sagt, die Entscheidung fiir die Ehelosigkeit um des Himmelrei-
ches willen komme »aus der Uberzeugung, dass man so mehr zur Verwirklichung des
Reiches Gottes in seiner irdischen Gestalt im Blick auf seine endzeitliche Vollendung
beitragen kann«®. An anderer Stelle, nimlich in seinem Apostolische Schreiben
>Mulieris dignitatem — Uber die Wiirde und Berufung der Frau< aus dem Jahre 1988,
schreibt er dann konkretisierend, dass die Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen
neben der besonderen Zeichenhaftigkeit hinsichtlich des Gottesreiches zugleich dazu
dient, »auch schon wihrend des Erdenlebens alle Krifte der Seele und des Leibes
ausschlieBlich fiir das endgiiltige Reich Gottes einzusetzen« (Mulieris dignitatem,
Nr. 20). Vor dem Hintergrund voller Verwirklichung der hdchsten Liebe in der Auf-
erstehung des Fleisches, wie sie anthropologisch begriindet in der Theologie des Lei-
bes von Johannes Paul II. dargelegt worden ist, ist das Wort Dietrich v. Hildebrands,
der sich im vergangenen Jahrhundert wie kaum einer und als einer der ersten um eine
vertiefte, personalistische Sicht der Ehe verdient gemacht hat, und der sicher fiir die
Theologie des Leibes bei Johannes Paul II. von groer Bedeutung gewesen ist, noch
tiefer zu verstehen. Er schreibt in seinem Werk »>Reinheit und Jungfrdulichkeit<: Da-
rum ist der Stand der gottgeweihten Jungfraulichkeit »der hochste, weil er als Stand
>ausdriicklich< erwéhlt, was seinem Wesen nach die letzte und hochste Mission jedes
Menschen ist«®’. Den Begriff der Mission jedes Menschen diirfen wir an dieser Stelle
in doppeltem Sinne verstehen, da beide Aspekte untrennbar miteinander verbunden
sind: Es geht um die Sendung des Menschen in der Welt zur Verwirklichung des Sich-
Schenkens und es geht zugleich um jene endgiiltige Bestimmung, die dieser Sendung
zugrunde liegt und die in der Auferstehung an ihr Ziel gelangt. Auf diese Weise sind
Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen und eschatologische Hoffnung in vor-
ziiglicher Weise aufeinander hingeordnet.

5. Schluss

Am Ende der Ausfiihrungen sind gerade mit Blick auf die Gegenwart und in Er-
offnung zukiinftiger Perspektiven, die sich geradezu ganz selbstverstindlich aus der
eschatologischen Dimension der Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen in der
Theologie des Leibes des seligen Johannes Paul II. ergeben, noch einige wichtig er-
scheinende Gedanken anzufiigen.

Erstens: Sakramentale Ehe und Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen sind
gleichermal3en als Berufungen in ihrer Bedeutung fiir die personale Selbstverwirkli-
chung des Menschen hervorzuheben. Ein Mittleres, wir gehen hierbei grundsitzlich
vom Status eines ehefdhigen, oder simpler gesagt in dieser Hinsicht physisch und
psychisch gesunden Menschen aus, kann es in der christliche Nachfolge nicht geben.
Unverheiratetes Zusammenleben oder bloBes Singledasein vermdgen der mensch-
lichen Bestimmung niemals zu entsprechen. Der Auftrag der kirchlichen Verkiindi-

79, Katechese, 21. 4. 1982, — Theologie des Leibes, 457.
9 D. v. Hildebrand, Reinheit und Jungfriulichkeit, St. Ottilien 1981, 200f.
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gung und der Pastoral auf diesem Felde ist damit eigentlich klar gegeben. Das muss
in der Folge auch bedeuten, Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen noch vor
jeder Koppelung an Amt und Pflichtzélibat positiv zu empfehlen. Besonders hilfreich
sind hier erkennbar manche der neuen geistlichen Gemeinschaften und Bewegungen,
die dieses besondere Charisma gerne und fruchtbar aufgegriffen haben. Die Theologie
des Leibes bietet zu Ehe wie zu Ehelosigkeit fraglos einen reichen und noch lingst
nicht in der ndtigen Breite entdeckten bzw. gehobenen Schatz. Denken wir allein an
die Folgerungen, die sich fiir die Ehe und die ehelichen Akte aus der anthropologi-
schen Konzeption der Theologie des Leibes im Bereich der Fruchtbarkeit ergeben.
Auf die ganze Dramatik hiermit verbundener Verirrungen sei hiermit zumindest hin-
gewiesen. Mehr denn je tut folglich der Hinweis auf die Bereitschaft zur Hingabe,
um das volle Gliick zu erlangen, Not. Dies gilt fiir die Ehe wie fiir die Ehelosigkeit
um des Himmelreiches willen gleichermaf3en. Dieser Weg ist anspruchsvoll, ja—aber
er ist moglich.

Zweitens hingt mit dem zuvor Gesagten unmittelbar zusammen: Offensichtlich
befinden sich die Befiirworter der Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen, gerade
auch in der Diskussion um den Priesterzolibat, stets in der Defensive. Sie miissen die-
sen geradezu gegen die Forderung nach Ehe, die als solche paradoxerweise aber
nicht immer die Wertschitzung erfihrt, die ihr zustiinde, verteidigen. Mit der >Theo-
logie des Leibes< wird dagegen — eschatologisch begriindet — der Vorrang der Ehelo-
sigkeit um des Himmelreiches willen hilfreich herausgearbeitet, ohne die Ehe abzu-
werten. In der kommenden Welt, die allein wahre Vollendung verheif3t, liegen das
Motiv und die eigentliche Motivation fiir die zolibatire Lebensweise. Diese Dimen-
sion relativiert auch in entlastender Weise iiberzogene Erwartungen an die Ehe, in der
die letzte Erfiillung des Menschen nicht zu finden ist. Sie hilft zudem den Eheleuten
selbst, so die tiefe eschatologische Sinnhaftigkeit der Ehelosigkeit um des Himmel-
reiches willen erfasst wird, das Eheleben in allen geistig-leiblichen Dimension der
ehelichen Liebe und Begegnung auf das letzte Ziel hinzuordnen und ebenso transpa-
rent werden zu lassen.

Hieraus folgt wiederum ein dritter und abschlieender Punkt:

Wie ist es um die eschatologische Hoffnung in der Glaubenspraxis der Kirche be-
stellt? Mag man Umfrageergebnissen der vergangenen Zeit trauen, so sind selbst
jene, die sich fiir glaubige Christen halten, alles andere als feststehend im Glauben
an die Auferstehung des Leibes. Es dominiert vielfach — wenn iiberhaupt vorhanden
— eine den Menschen rein spiritualisierende Vorstellung, die unter Auferstehung
diffus letztlich nichts anderes begreift, als das ewige Leben der menschlichen Seele.
Das ist im Grunde eine Renaissance gnostischer Vorstellungen; mit dem orthodoxen,
also rechten christlichen Glauben hat das nichts zu tun. Selbst Diskussionen mit in
der Seelsorgs- und Verkiindigungspraxis stehenden Priestern bringen gelegentlich
Erniichterndes, mitunter auch Erschreckendes ans Licht. So ist nicht selten gerade
auch auf diesem Felde mit einem defizitiren Verstdndnis des Glaubensgutes zu rech-
nen. In diesem Zusammenhang ist zu wiinschen, dass durch das neu zu iibersetzende
Messbuch im deutschen Sprachraum durch wortgetreue Ubertragung gerade der As-
pekt der leiblichen Auferstehung wieder deutlicher zum Tragen kommt. Eine kiinftige
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Ubertragung der Worte >carnis resurrectio< des Apostolischen Glaubensbekenntnisses
durch die Wendung >Auferstehung des Fleisches< wire zudem fiir die Gesamtheit der
Glédubigen vorziiglicher Anlass zu einer vertieften Reflexion des christlichen Aufer-
stehungsglaubens, der sich so allein dem Begriffe nach nicht so leicht auf das ewige
Leben der unsterblichen Seele reduzieren lie3e.

Vor allem notwendige anthropologische und eschatologische Klidrungen — und
diese sind mit der >Theologie des Leibes« voll erbracht — werden die Begriindung der
Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen nach Auflen und auch die tragfihige Fun-
dierung fiir jene, die in diesem Stande stehen oder ihn zu erwéhlen gedenken, zuk{inf-
tig erbringen. Selbstverstindlich geht es bei dem hier gemeinten Gegenstand der
Eschatologie nicht allein um die Beschreibung des verheilenen Endzustandes. Die
Eschatologie ist im weiteren Sinne iiberhaupt als »Strukturprinzip der Offenbarung
und der ihr antwortenden christlichen Existenz« zu begreifen. In diesem Sinne muss
zu Recht von einer »schon gegenwirtigen (prdsentischen) Qualitidt der Eschatolo-
gie«%® gesprochen werden, die aus der Dimension der letztendlichen Vollendung der
Welt erwichst.

Wer ist der Mensch — wer kann er sein — wer wird er sein?

Die Ehelosigkeit um des Himmelreiches willen ist in dieser Welt im Daseinsvoll-
zug des erlosten Menschen die addquateste Antwort auf diese Fragen. In der Bejahung
der Leiblichkeit des Menschen und im Verzicht auf die Ehe der um des Hiummelrei-
ches willen gewihlt wurde, verbinden sich — einfach gesprochen — Erde und Himmel,
Gegenwirtiges und Zukiinftiges.

% G.L. Miiller, Katholische Dogmatik. Fiir Studium und Praxis der Theologie, Freiburg 22007 (Sonderauf-
lage), 516.



Das Erbe des Lehramtes von Papst Pius XII.
Ein Weifsbuch gegen die schwarze Legende*
Von Manfred Lochbrunner, Bonstetten/Berlin

Der 50. Todestag von Papst Pius XII. (T 9. Oktober 1958) gab den Anlass fiir einen
wissenschaftlichen Kongress, den die beiden groBen Pipstlichen Universititen
Roms, die Gregoriana und die Lateran Universitét, vom 6. bis 8. November 2008 ge-
meinsam veranstaltet haben. Die Akten liegen nun gedruckt vor. Herausgeber ist
Philippe Chenaux, der an der Theologischen Fakultéit der Lateran Universitit das
Fach der Neueren Kirchengeschichte lehrt und ein ausgewiesener Spezialist der
Papstgeschichte des 20. Jahrhunderts ist, der selbst eine Biographie iiber den Papst
verfasst hat.! Bei den Referenten handelt es sich zum groBen Teil um Professoren der
genannten Universitdten. Das Werk umfasst 15 Vortrdge, von denen 12 in italieni-
scher, zwei in englischer und einer in franzosischer Sprache abgefasst sind.

1. Ausstellung »Opus iustitiae pax«

Unmittelbar dem Kongress vorausgegangen war die Eroffnung einer Ausstellung
im »Braccio Carlo Magno« am Petersplatz, bei der mit Hilfe von Bildmaterial, au-
thentischen Schriftstiicken und verschiedenen personlichen Gegenstidnden die Person
und das Lebenswerk dieses groflen Papstes eindrucksvoll gewiirdigt worden sind.
Diese Ausstellung wurde vom »Pipstlichen Komitee fiir Geschichtswissenschaften«
unter der Leitung seines damaligen Prédsidenten — inzwischen Kardinal — Walter
Brandmiiller organisiert und von Ingo Langner® in Szene gesetzt. Sie kam danach
auch nach Deutschland, wo sie in Berlin (Januar bis Mérz 2009) und in Miinchen
(Mirz bis Mai 2009) dem interessierten Publikum prisentiert worden ist.> Unver-
gesslich bleibt mir der letzte Saal der Ausstellung im Berliner Schloss Charlottenburg,

* Chenaux, Philippe (ed.), L’eredita del magistero di Pio XII (Dibattito per il Millennio 13), Citta del Va-
ticano: Lateran University Press-Gregorian & Biblical Press 2010,357 p., ISBN 978-88-465-0687-0,25,—
Euro.

NB. Sémtliche Zitate aus dem Buch sind von mir iibersetzt.

! Philippe Chenaux, Pie XII. Diplomate et pasteur, Paris 2003.

2 Lebt als Autor und Publizist in Berlin.

3 Katalogbuch: Opus iustitae pax. Eugenio Pacelli — Pius XII. (1876-1958), hrsg. v. Philippe Chenaux, Gio-
vanni Morello, Massimiliano Valente, Regensburg: Verlag Schnell & Steiner 2009, 232 S., mit zahlreichen
Abbildungen und Beitrigen von Andrea Riccardi (»Pius XII. und die Stadt Rom: Die >Romanitas< Papst
Pacellis«), Pietro Pastorelli (»Die >Welten< des Pacelli-Papstes«), Karl-Joseph Hummel (»Der Nuntius, die
Deutschen und der Papst. Zum Stand der Debatte um Eugenio Pacelli/Pius XII. nach Offnung der Archive«),
Ingo Langner (»Papst Pius XII. und Berlin«), Micol Forti (»Pius XII. und die Kunst: Von der Bewahrung
des italienischen Kunstschatzes bis zur Aufnahme der zeitgendssischen Kunst in die Vatikanischen Mu-
seen«), Giancarlo Alteri (»Papst Pius XII. in der Medaillenkunst«). — Der emeritierte Erzbischof von Bam-
berg Dr. Karl Braun hat einen sehr personlichen Text-Bildband ver6ffentlicht: Pius XII. Begegnung in Wort
und Bild, Kisslegg: Fe-Medienverlag 2008, ISBN 978-3-939684-37-4.
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in dem das diskriminierte Schweigen thematisiert worden ist, wihrend gleichzeitig
aus einem Lautsprecher Passagen aus der Weihnachtsansprache vom 24. Dezember
1942 des Papstes im Originalton zu horen waren, in der er ausdriicklich die Verbre-
chen der Nazis verurteilt hat. In grolen Lettern war an der Wand des Saales zu lesen:
»Hier horen Sie das Schweigen des Papstes«.

2. Kongress iiber das Erbe des Lehramtes von Papst Pius XII.

Wihrend in der Ausstellung die Biographie im Mittelpunkt gestanden hat, fokus-
siert der Kongress das Lehramt dieses Pontifikates. Die Leitperspektive der konzer-
tierten Untersuchung ist die Frage, ob und wie das Magisterium von Pius XII. auf die
Lehre des 2. Vatikanischen Konzils gewirkt hat. Konkret lautete die Aufgabenstellung
an die Referenten: Hat das Erbe seiner Lehrverkiindigung, das in 20 Bénden seiner
»Insegnamenti« — darunter 43 Enzykliken — gesammelt vorliegt, nachweisbare Spuren
in den Texten des Konzils hinterlassen? Indem das Lehramt von Pius XII. unter den
Blickwinkel der Vorgeschichte des 2. Vaticanums geriickt wird, weil »ohne das Pon-
tifikat von Pius XII. die Kirche ihr 21. Okumenisches Konzil nicht gefeiert hiitte« (9),
ist ein neuer Fragehorizont gewonnen worden, der die fatale Verengung des Blickes
auf dieses grofie Pontifikat im 6ffentlichen Bewusstsein der zuriickliegenden vier bis
fiinf Jahrzehnte {iberwindet und neben der historischen Frage, die die Wissenschaft,
vornehmlich die Historiker, seit 1963*in Atem gehalten hat, nun auch eine umfassende
theologische Aufbereitung dieses Pontifikates in Angriff nimmt oder die bereits er-
folgte Auseinandersetzung® unter einer neuen Fragestellung vertieft.

Was das soeben genannte Stichwort von der Vorgeschichte des 2. Vaticanums be-
trifft, ist an ein Faktum zu erinnern, das — obwohl schon lidngst publiziert6 — immer
noch wenig Beachtung findet. Bereits Pius XII. erwog den Gedanken, ein Konzil ein-
zuberufen. In seinem Auftrag arbeitete eine Kommission von Mérz 1948 bis Januar
1951 einen Konzilsplan aus. Doch zog der Papst danach das Projekt wieder zuriick.
Uber seine Griinde kann freilich nur spekuliert werden. Da verschiedene miindliche
Zeugnisse iiberliefert werden, dass er gesagt haben soll: »Mein Nachfolger wird es
einberufenc, liegt die Vermutung nahe, dass er sich die Krifte nicht mehr zutraute,
um ein solches Unternehmen wie ein Konzil zu leiten. Als sein Nachfolger Johannes
XXIII. dann tatsiachlich das Konzil einberufen hat, erlaubte dieser, dass die Vorberei-
tungskommission des 2. Vaticanums in die beim Archiv des Heiligen Officiums ver-
wahrten Kommissionsakten aus der Zeit Pius XII. Einsicht nehmen konnte.

4 Am 20. Februar 1963 fand in der Freien Volksbiihne Berlin die Urauffiihrung von Rolf Hochhuths »christ-
lichem Trauerspiel« »Der Stellvertreter« statt. Die Regie fiihrte Erwin Piscator (1893-1966). — Unter dem
Titel »Viel Geplapper, wenig Worte« hat Stefan Meetschen in der » Tagespost« (Nr. 38,31. Mérz 2011) zum
80. Geburtstag des Stiickeschreibers (* 1. April 1931 in Eschwege) eine angemessene Wiirdigung geschrie-
ben, die die Balance zwischen Ironie und Sarkasmus wahrt.

3 Siehe vor allem Alexandra von Teuffenbach, Eugenio Pacelli. Pio XII tra storia, politica e fede, Roma
2008; dies., Pius XII. Neue Erkenntnisse iiber sein Leben und Werk, Aachen 2010.

® Der Jesuit Giovanni Caprile hat bereits 1966 in der Zeitschrift »La Civilta Cattolica« seine Forschungen
veroffentlicht; in deutscher Sprache siehe seinen Beitrag »Pius XII. und das Zweite Vatikanische Konzil«
in: Herbert Schambeck (Hrsg.), Pius XII. Zum Gedéchtnis, Berlin 1977, 649-691.



272 Manfred Lochbrunner

Rein statistisch gesehen lisst sich der Einfluss von Pius XII. auf die Konzilstexte’
an den 251 Hinweisen® auf ihn festmachen. Damit steht er an erster Stelle unter den
Pépsten, deren Lehrschreiben in den Dokumenten des 2. Vaticanums zitiert werden.
Legt man die Gesamtedition der »Acta synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici
Vaticani II« zugrunde, dann kommt man auf iiber 1000 Hinweise.

a) Tour d’horizon

Auch wenn diese quantitative Prisenz sofort ins Auge sicht, bestand die Aufgabe
der Referenten vor allem in der Untersuchung der inhaltlichen Rezeption seiner Lehr-
verkiindigung in den einzelnen Konzilsdokumenten. Eingeleitet aber wurde der Kon-
gress durch eine wahrhaftige »lectio magistralis« des Kardinalstaatssekretirs Tarcisio
Bertone (13-29: »Eugenio Pacelli. Segretario di Stato e Romano Pontefice«). Dieser
fasst in einem souveriinen Uberblick die wichtigsten Fakten und Daten zusammen,
die die diplomatische Tétigkeit Pacellis als Nuntius in Deutschland (1917-1924 in
Miinchen; 1920-1929 Nuntius beim Deutschen Reich in Berlin) und als Kardinal-
staatssekretidr (1930-1939) unter Pius XI. betreffen. Aus der Zeit des Pontifikates
wird vor allem die erste schwierigste Periode wihrend des Zweiten Weltkrieges be-
handelt und das Verhalten des Papstes angesichts der Shoah gewiirdigt. »Was als
Schweigen gebrandmarkt wurde und noch immer gebrandmarkt wird, war indessen
eine bewusste und durchlittene Wahl, die auf einem ganz klaren moralischen und re-
ligiosen Urteil begriindet war« (25).° Es wird an den Einsatz des Papstes erinnert,

7 Keine Verweise auf sein Lehramt finden sich in der Liturgiekonstitution »Sacrosanctum Concilium«, wo
neben Schrift, Vitern und liturgischen Quellen ausschlielich Texte des Tridentinums erwihnt werden, im
Dekret iiber die sozialen Kommunikationsmittel, das iiber keinen Apparat verfiigt, im Dekret {iber den
Okumenismus »Unitatis redintegratio«, im Dekret iiber die zeitgemiBe Erneuerung des Ordenslebens
»Perfectae caritatis«, wo in der einzigen FuBnote nur Ambrosius zitiert wird, und in der Erkldrung »Nostra
aetate« iiber das Verhiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen.

8 Wenn in dem Beitrag von Michael Paul Gallagher von »133 references« (278) die Rede ist, muss es sich
um einen Zihlfehler oder ein Versehen handeln.

% Dass es sich bei der Zuriickhaltung, die der Papst sich auferlegt hat, um eine »bewusste und durchlittene
Wahl« und Gewissensentscheidung gehandelt hat, geht aus einem Schreiben Pius’ XII. an den Berliner Bi-
schof Konrad Graf von Preysing (1880—-1950) vom 30. April 1943 mit tiberwiltigender Klarheit hervor.
Preysing hatte seit 1938 ein Hilfswerk beim Bischoflichen Ordinariat fiir verfolgte »Nichtarier« eingerich-
tet. Der Papst schreibt: »Den an Ort und Stelle tatigen Oberhirten iiberlassen Wir es abzuwigen, ob und bis
zu welchem Grade die Gefahr von VergeltungsmafBnahmen und Druckmitteln im Falle bischoflicher Kund-
gebungen sowie andere vielleicht durch die Linge und Psychologie des Krieges verursachten Umsténde es
ratsam erscheinen lassen, trotz der angefiihrten Beweggriinde, ad maiora mala vitanda Zuriickhaltung zu
iiben. Hier liegt einer der Griinde, warum Wir selber Uns in Unseren Kundgebungen Beschrinkung aufer-
legen; die Erfahrung, die Wir im Jahre 1942 mit pépstlichen, von Uns aus fiir die Weitergabe an die Gldu-
bigen freigestellten Schriftstiicken gemacht [haben], rechtfertigt, soweit Wir sehen, Unsere Haltung. — Wir
haben diese Frage ausfiihrlicher mit dir besprochen, nicht als ob du Unserer Ermunterung zum Handeln be-
diirftest, sondern im Gegenteil weil wir einerseits dein starkes Empfinden fiir die Ehre der hl. Kirche und
deinen Mut kennen, anderseits wissen, dass du die Gesamtlage mit umsichtiger Niichternheit beurteilst. Fiir
den Stellvertreter Christi wird der Pfad, den er gehen muss, um zwischen den sich widerstreitenden Forde-
rungen Seines Hirtenamtes den richtigen Ausgleich zu finden, immer verschlungener und dornenvoller.«
Das Original des Schreibens befindet sich im Didzesanarchiv Berlin, Signatur: DAB VIII/1-1-1; hier zitiert
nach dem von Ingo Langner veroffentlichten Auszug in: Opus iustitiae pax (Anm. 3), 70.
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wihrend der Herrschaft der Nazis in Rom das Leben vieler Juden zu retten, indem sie
in Klostern und Kirchen versteckt worden sind, bis am 5. Juni 1944 die Stadt durch
die alliierten Truppen befreit worden ist.!” Eine Auswahl-Bibliographie (28-29) be-
schlieBt den Beitrag. Der Prisident des Pipstlichen Rates fiir die Kultur Gianfranco
Ravasi —inzwischen zum Kardinal erhoben — beleuchtet die Stellungnahmen zur Welt
der Kultur (31-52: »Il mondo culturale di papa Pacelli«). Pius XII. bevorzugt in seiner
Verkiindigung freilich mehr den Begriff »civilta cristiana«, der sich vom lateinischen
»civitas« ableitet und seinem Kulturverstindnis einen gesellschaftlichen Akzent ver-
leiht. Die christliche Kultur ruht auf den beiden Pfeilern der »lex naturalis« und der
geoffenbarten Lehre Christi. Pacelli zéhlt zu den ersten Pipsten, die das Gesprich
zwischen Glaube und der Welt der Naturwissenschaften und Technik gesucht haben.
Bezugspunkt ist u. a. seine Enzyklika »Humani generis« (12. August 1950). Er hat
deutlich die Ambivalenz des technischen Fortschritts erkannt, »der den Menschen zu
einem Giganten der physikalischen Welt gemacht hat auf Kosten seines Geistes, der
zu einem Pygmdien der iibernatiirlichen und ewigen Welt reduziert worden ist« (43).
Unter den Kiinsten stand ihm die Musik besonders nahe. Es wird berichtet, dass
Werke des finnischen Komponisten Jean Sibelius (1865-1957) ihn in seine letzten
Stunden begleitet haben. Der liturgischen Funktion der Musik widmet er eine eigene
Enzyklika (»Musicae sacrae disciplina«, 25. Dezember 1955). Auch der Sport und die
Leibesertiichtigung wird unter einem ethischen Blickwinkel bedacht. Der Ordinarius
fiir zeitgenossische Geschichte an der Universitit »Roma Tre« Andrea Riccardi
(53-69: »Nel cuore dei grandi cambiamenti del Novecento. Il pontificato di Pio XII e
la sua eredita«) stellt das Pacelli-Pontifikat in den Kontext der Herausforderungen der
ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts hinein. Er fokussiert noch einmal die Frage des
Schweigens und weist darauf hin, dass bereits vor der durch den »Stellvertreter« von
Rolf Hochhuth ausgel6sten Debatte kritische Stimmen gegen den Papst laut geworden
waren, die von kommunistischen Stellen lanciert und gesteuert waren, aber damals
noch wenig Resonanz gefunden haben. Riccardi konfrontiert das Schweigen des Pap-
stes mit der Verurteilung der Kommunisten durch das Heilige Officium im Jahr 1949
(1. Juli) und der von Papst Paul VI. eingeleiteten neuen Ostpolitik des Vatikans, die
keine Anderung der Kirche gegeniiber der Ideologie des Kommunismus bedeutet hat,
sondern nach einem »modus non moriendi« fiir die Katholiken in den Léndern unter
kommunistischer Herrschaft gesucht hat. »Das menschliche und lehrhafte Erbe [von
Pius XII.] ist das eines Papstes gewesen, der sich im Licht der Tradition der Komple-
xitdt der zeitgenossischen Welt gestellt hat, bewegt von der Angst, die Menschen zu
erreichen, aber auch in Sorge, der Geschichte und Lehre der Kirche treu zu sein« (68).

b) Friichte seines Lehramtes in einzelnen Konzilsdokumenten
Auf die drei Referate mit Uberblickscharakter folgen detaillierte Untersuchungen

zum Einfluss des Magisteriums von Pius XII. auf einzelne Konzilsdokumente. Der

10 Grazia Loparco, Gli ebrei negli istituti religiosi a Roma (1943-1944) dall’arrivo alla partenza, in: Rivista
di storia della chiesa in Italia 58 (2004) 107-210.
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Biblist Ugo Vanni S. J. vergleicht die Enzyklika »Divino afflante Spiritu« mit der Of-
fenbarungskonstitution »Dei Verbum« des 2. Vaticanums (71-86: »Pio XII e la Bib-
bia. L’enciclica Divino afflante Spiritu (1943) e la costituzione dogmatica Dei Ver-
bum (1965): due documenti fondamentali a confronto«). Seine These lautet: »Ohne
die Enzyklika Divino afflante Spiritu und ihre folgende Rezeption wire die Konsti-
tution Dei Verbum undenkbar gewesen« (79). Der Zusammenhang wird besonders
greifbar in der Lehre {iber die Inerranz der biblischen Biicher, von denen in »Dei Ver-
bum« Artikel 11 gesagt wird, »dass sie sicher, getreu und ohne Irrtum die Wahrheit
lehren, die Gott um unseres Heiles willen in Heiligen Schriften aufgezeichnet haben
wollte«. Wihrend »Divino afflante Spiritu« die Inerranz noch in negativer Form for-
muliert hatte, wird in »Dei Verbum« positiv ausgesagt, dass sich die Irrtumslosigkeit
der HI. Schrift nur auf die Heilswahrheit bezieht. Naturwissenschaftliche oder histo-
rische Daten fallen demnach nicht unter den Anspruch der Inerranz. Papst Pius XII.,
der auch eine neue lateinische Ubersetzung der Psalmen in Auftrag gegeben hat'!,
war ein groler Forderer der biblischen Studien. Er hat der historisch-kritischen Me-
thode innerhalb der katholischen Exegese ihren legitimen Raum zugestanden, wenn
sie sich vom rationalistischen Hintergrund ihrer Genese 10st. Lubomir Zak von der
Lateran Universitit stellt in den Mittelpunkt seines Beitrags iiber die Theologie der
Evangelisierung von Pius XII. und ihrer Rezeption im 2. Vaticanum (87-113: »Teo-
logia dell’ evangelizzazione di Pio XII e la sua ricezione conciliare«) die beiden Mis-
sionsenzykliken »Evangelii praecones« (1951) und »Fidei donum« (1957). In der er-
sten fordert der Papst eine groflere Mitarbeit der Laien in den Missionsldndern. In der
zweiten richtet er sein Augenmerk besonders auf Afrika. Mit einer souverdnen, weit
ausholenden Untersuchung gelingt es Joseph Joblin S. J. von der Gregoriana, die
Rolle des Papstes als Wegbereiter der Erkldarung »Dignitatis humanae« des 2. Vatica-
nums iiber die Religionsfreiheit zu vindizieren (115-140: »Préparation de la doctrine
conciliaire sur la liberté religieuse par I’enseignement de Pie XIl«). Das Ergebnis
widerspricht zweifellos dem main stream des Urteils tiber Pius XII. und fordert des-
halb zu einer Korrektur heraus. »Die Offnung Pius’ XII. gegeniiber der Moderne
kommt von dem historischen Dynamismus, den er in der Analyse der Beziehungen
Kirche/Welt eingefiihrt hat, und von der Neubewertung, die er in der sogenannten
traditionellen Sicht der Beziehungen Kirche/Staat wie der sich daraus ergebenden
Lehre iiber die Religionsfreiheit auf den Weg gebracht hat. Jede Generation bewirkt
einen Ubergang mit der vorausgegangenen im Verstindnis des geoffenbarten Be-
reichs; die neue Perspektive, die sie vorschlégt, ist in der Kontinuitit mit der bestin-
digen Lehre der Kirche verwurzelt und ... stellt einen >Fall von homogener Entwick-
lung im authentischen Lehramt< dar« (117). Drei Teile gliedern den Diskurs. Aus-
gangspunkt ist die in der Antrittsenzyklika »Summi pontificatus« (20. Oktober 1939)
skizzierte traditionelle Lehre tiber die Stellung des Christen in der Welt. Im zweiten
Teil werden anhand eines geschichtlichen Exkurses die Grenzen dieser Lehre aufge-

! Liber Psalmorum cum canticis Breviarii Romani. Nova e textibus primigeniis interpretatio Latina cum
notis criticis et exegeticis cura Professorum P. Istituti Biblici edita, Romae 1945. — Auf der Grundlage
dieser neuen lateinischen Ausgabe hat Romano Guardini seine deutsche Ubersetzung erstellt: Deutscher
Psalter, Miinchen 1950.
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zeigt, um dann im dritten die Neubewertungen des Pontifex hinsichtlich der Staats-
lehre und der Natur der religidsen Freiheit zu markieren. Vornehmlicher Bezugspunkt
ist die Radioansprache zum Weihnachtsfest 1956'2. Auch wenn Pius XII. keine sys-
tematische Ortsbestimmung der Beziehung Kirche/Welt (Staat) vorgelegt hat, wurden
dank seiner Sensibilitét fiir geschichtliche Entwicklungen von ihm Weichen gestellt,
die dann die Pastoralkonstitution »Gaudium et spes« und die Erkldrung »Dignitatis
humanae« ermdglicht haben. Eine lange Abhandlung von Dario E. Vigano befasst
sich mit den Kommunikationsmitteln Presse, Radio, Film und Fernsehen (141-172:
»Pio XII,1media e la comunicazione«). Von den drei groen Enzykliken der vierziger
Jahre —»Mystici Corporis« (1943),»Divino afflante Spiritu« (1943), »Mediator Dei«
(1947) — schlédgt William Henn OFM cap. von der Gregoriana eine Briicke zur Ek-
klesiologie des 2. Vaticanums (183-201: »The Church as Communion of Faith,
Sacraments and Fraternal Harmony«). Brunero Gherardini von der Lateran Univer-
sitdt stellt nochmals die Enzyklika »Mystici Corporis« in den Mittelpunkt seiner
sorgfiltig dokumentierten Studie, in der die exzellente Vertrautheit des Autors mit
deutschsprachiger theologischer Literatur ins Auge sticht (203-217: »L’enciclica
Mystici Corporis [29. giugno 1943]«. NB. S. 205 lies R.[obert] Grosche!). Ausgehend
von dem fiir das 1. Vaticanum vorbereiteten Schema »Supremi Pastoris« werden die
theologiegeschichtlichen Schritte dargelegt, die schlieBlich in die Ekklesiologie von
»Mystici Corporis« gemiindet sind und dort ihren Gipfel erreichten. Wihrend der
Dominikaner Mannes Dominikus Koster (1901-1981) den Volk-Gottes-Gedanken
verfochten und Einwinde gegen eine Leib-Christi-Ekklesiologie wie auch gegen das
Adjektiv »mystisch« geltend machte (Ekklesiologie im Werden, Paderborn 1940),
setzte sich Sebastian Tromp S. J. (1889—-1975) mit seinen Studien' durch und wurde
zum einflussreichen Mitautor der Enzyklika. Das Rundschreiben grenzt die Lehre
gegeniiber einem falschen Rationalismus wie Mystizismus ab und warnt vor einem
ungesunden Quietismus. Der Kommentator vermerkt kritisch ein Faktum der Wir-
kungsgeschichte, »dass teilweise das 2. Vaticanum und in noch héherem Mafe das
Post-Konzil die Sinnbedeutung der beiden wichtigsten Unterstreichungen von >Mys-
tici Corporis«< alteriert haben: Kirche als Geheimnis und Kirche als Institution ... Wer
also zum einen gehort, gehort reapse auch zum anderen. Die im Namen des Konzils
eingefiihrte und danach zum Schlachtross der ekklesiologischen nouvelle vague ar-
rivierte Variante konnte verheerende Wirkungen zeitigen: auf dem Spiel steht nicht
mehr die Zugehorigkeit zur Kirche reapse, sondern entweder plene oder non plene«
(217). Giuseppe Ferraro S. J. von der »Facolta Teologica della Sardegna« stellt das
die Liturgie betreffende Magisterium Pius’ XII. als Quelle der vom 2. Vaticanum ini-
tiierten und unter Paul VI. durchgefiihrten Liturgiereform vor (219-244: »11 magistero
liturgico di Pio XII tra le fonti del Concilio Vaticano Secondo«). Um so befremdlicher

12 Der Philosoph Gaston Fessard S. J. (1897-1978) hat diese Radiobotschaft minutids kommentiert: Libre
méditation sur un message de Pie XII. Noél 1956, Paris 1957.

13 Sebastian Tromp, De nativitate Ecclesiae ex Corde Jesu in Cruce, Roma 1932; ders., Actio catholica in
Corpore Christi, Roma 1936; ders., Corpus Christi quod est Ecclesia, Roma 1937. Vgl. Manfred Lochbrun-
ner, Die Kirche als Leib Christi. Zur Enzyklika »Mystici Corporis« von Papst Pius XII.,in: Gerhard Stumpf
(Hrsg.), Die Gegenwart Christi in der Kirche. Inneres Geheimnis und duflere Strukturen, Landsberg 2010,
57-77,bes. 61 f.
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erscheint deshalb das Faktum, dass die Liturgiekonstitution »Sacrosanctum Conci-
lium« selbst an keiner einzigen Stelle die teilweise schon von Pius XII. vorwegge-
nommene Liturgiereform und vor allem sein bahnbrechendes Lehrschreiben »Medi-
ator Dei« (20. November 1947) erwihnt hat.'* Der Referent konzentriert sich auf drei
Themen. Zunidchst handelt er von der in der Apostolischen Konstitution »Episcopalis
consecrationis« (30. November 1944) vorgenommenen Regelung der Konzelebration
bei der Bischofsweihe, die dann auf die Neuordnung der Konzelebration unter Paul
VI. Einfluss genommen hat. Ein weiteres Thema betrifft die dogmatische Kldrung
und Festlegung, die in der Apostolischen Konstitution »Sacramentum ordinis« (30.
November 1947) erfolgt ist. Eine seit der Scholastik kontrovers gefiihrte Diskussion
wird entschieden und bestimmt, dass fiir die giiltige Spendung der drei heiligen Wei-
hen nur die Auflegung der Hénde und das fiir jeden Weihegrad entsprechende Wei-
hegebet erforderlich sind. Die »traditio instrumentorum« gehort fortan nicht mehr
zur »materia sacramenti«. SchlieBlich wird nachgewiesen, dass die in der Kirchen-
konstitution verwendete Formel zur Beschreibung des Unterschieds zwischen dem
gemeinsamen Priestertum der Gldubigen und dem hierarchischen Priestertum (»es-
sentia et non gradu tantum differant« LG 10,2) direkt auf Pius XII. zuriickgeht und
keinen Vorldufer in der amtlichen Lehrverkiindigung der Kirche besitzt. Cettina Mi-
litello von der »Pontificia Facolta Marianum« wendet sich der Mariologie des Pon-
tifex zu, die in der Dogmatisierung der Assumpta am 1. November 1950 ihren Hohe-
punkt erreicht hat (245-273: »Maria assunta in cielo. Pio XII, il dogma dell’ Assun-
zione e la sua ricezione conciliare«). Die von tiefer Marienfrommigkeit getragene
Lehrverkiindigung lésst jedoch keinen Zweifel zu, dass der Papst marianische Titel
wie »mediatrix« oder »corredemptrix« bewusst gemieden hat. Mit kurzen Hinweisen
werden die sechs Erwédhnungen im achten Kapitel der Kirchenkonstitution vorge-
stellt. Unter die Stichworte » Trennung und Sympathie« stellt Michael Paul Gallagher
S.J.von der Gregoriana seinen kurzen Beitrag zur Frage der Verhéltnisbestimmung
Kirche/Welt von heute (275-283: »Between separation and sympathy: the Church-
world relationship«). Im Blick auf die Fragestellung hilt er fest: »Pius XII. war eher
geneigt, die hohere Sicht der Kirche als von der Welt getrennte zu betonen, als von
der Kirche »in< der modernen Welt zu sprechen, wie es der Titel
von >Gaudium et spes« tut« (279). Auch wenn sich der Ton der Lehrschreiben von Pa-
celli und die pastorale Sprechweise der Konzilsviter in »Gaudium et spes« deut-lich
unterscheiden, gibt es inhaltliche Beriihrungspunkte, die vornehmlich im
3. Kapitel des zweiten Hauptteiles zu finden sind, der vom Wirtschaftsleben handelt.
Der Herausgeber Philippe Chenaux referiert iiber die Rolle der Laien in der Kirche
und Welt (285-297: »Dall’apostolato alla missione: il ruolo dei laici nella Chiesa
e nel mondo«). Die relevante Lehrunterweisung von Pius XII. verdichtet sich in

14 Auf diese Tatsache hat bereits William Henn in seinem Beitrag aufmerksam gemacht (198). Andrea Ric-
cardi hat nicht nur auf die Reform der Karwoche unter Pius XII. hingewiesen, sondern auch die partielle
Einfiihrung einer muttersprachlichen Liturgie in China hervorgehoben, wo es seit 1949 erlaubt war, die
Messe in chinesischer Sprache zu feiern mit Ausnahme des Kanons, der in Latein gebetet werden musste
(64). Nur am Rand mochte ich an zwei Enzykliken erinnern, die die gro3e Sorge des Papstes fiir die ver-
folgten Katholiken in China zeigen: » Ad Sinarum gentem« vom 7. Oktober 1954 und » Ad apostolum« vom
29. Juni 1958.
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zwei programmatischen Reden, die er anlédsslich der beiden Weltkongresse iiber
das Laienapostolat gehalten hat (14. Oktober 1951 und 5. Oktober 1957). Die
zweite Rede unterstreicht mit dem Stichwort der »consecratio mundi« die Ab-
hingigkeit des Laienapostolates von der Hierarchie, wéihrend bei der ersten Rede
innerhalb dieser prinzipiellen Zuordnung »verschiedene Grade« der Abhingigkeit
zugestanden wurden. Das 2. Vaticanum, das zum ersten Mal in der Kirchengeschichte
mit » Apostolicam activitatem« den Laien ein eigenes Dokument gewidmet hat (und
in »Lumen gentium« ein eigenes Kapitel: LG 30-38), bewegt sich in den Fu3stapfen
der von Pacelli vorgezeichneten Lehre (im 4. Kapitel von LG fiinf Hinweise, in
AA finden sich 31 Hinweise), indem es in einigen Punkten iiber sein Konzept
hinausfiihrt.

¢) Moral und Recht

Auf die zehn Referate, die das Erbe des Pacelli-Pontifikates in den einzelnen Kon-
zilsdokumenten aufgespiirt haben, folgen noch zwei Beitrige, die keinen direkten
Bezug zum 2. Vaticanum herstellen wollen, sondern allgemein die lehramtlichen Ak-
tivitdten zur Moraltheologie und zum Kirchenrecht betreffen. Die herausragende Be-
deutung seiner Stellungnahmen zu moraltheologischen Fragen wird allgemein aner-
kannt. Kaum ein Papst vor ihm hat sich mit solcher Leidenschaft in die fachspezifi-
schen Problematiken eingearbeitet und in ausgiebigen Studien und Beratungen mit
kompetenten Spezialisten seine Lehrunterweisung griindlich vorbereitet. Renzo Ge-
rardi von der Lateran Universitit greift aus dem schier uniiberschaubaren Material
drei Themenbereiche heraus (299-318: »II magistero morale di Pio XII«). Auf dem
Feld der Fundamentalmoral weist er auf die Ansprachen des Papstes hin, die im Zu-
sammenhang mit der Instruktion des Heiligen Officiums iiber die Situationsethik (2.
Februar 1956) stehen. Die Friedensbemiihungen wihrend des Zweiten Weltkriegs
und in der folgenden Phase des Kalten Krieges bilden einen zweiten Schwerpunkt.
SchlieBlich fallt der Blick auf das weite Feld der speziellen Moral, wo vor allem Fra-
gen der medizinischen Ethik vom Papst aufgegriffen worden sind, in denen sich die
heutigen Herausforderungen der Bioethik bereits anzukiindigen beginnen. Der Mai-
lander Weihbischof Francesco Coccopalmerio, Mitglied des Pépstlichen Rates fiir
die Interpretation der Gesetzestexte, stellt sich der Aufgabe, »ein »iuridisches< Ge-
samtbild von Pius XII. zu skizzieren« (319-339: »Gli interventi magistrali di Pio XII
sul diritto in generale e sul diritto canonico«; Zitat S. 319). Unter dem Titel »Pacelli
giurista« wird zunéchst die im Jahr 1902 am »Pontificio Ateneo del Seminario Ro-
mano dell’ Apollinare« verteidigte Doktorthese (in utroque iure) betrachtet: »La per-
sonalita e la territorialita delle leggi, specialmente nel diritto canonico«. In dieser Ar-
beit zum Geltungsbereich der Gesetze vertritt Pacelli die These, »dass die Territori-
alitdt kein Wesensmerkmal des Gesetzes sei. Tatsichlich gehort die Idee des Territo-
riums nicht als notwendiges Element zum Gesetzesbegriff; um ein wahres und
eigentliches Gesetz zu haben, geniigt der Bezug zu einer communitas perfecta« (zi-
tiert bei Coccopalmerio, 321/322). Es gilt als wahrscheinlich, dass die These des
Doktoranden einen Einfluss auf die Abfassung der entsprechenden Kanones 8 § 2
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und 14 §1n. 1im CIC von 1917 gehabt hat.!> Was das Pontifikat betrifft, werden drei
Themen beleuchtet: AuBerungen zum Kirchenrecht, zum allgemeinen Recht und zur
iuridischen Natur der Kirche.

d) Ansprache des Hl. Vaters Benedikt X VI.

Die Kongressisten wurden am Samstag, 8. November 2008, in das Sala Clementina
des Apostolischen Palastes von Papst Benedikt XVI. zu einer Audienz empfangen. In
seiner Ansprache wiirdigte der HI. Vater die bleibende Bedeutung des Magisteriums
seines Vorgingers (347-351: »Discorso del Santo Padre Benedetto XVI«). Dabei ist
es ihm gelungen, sogar einige Aspekte zu nennen, die noch von keinem anderen Red-
ner wihrend des Kongresses ausgesprochen worden sind. So erwéhnt er als einziger
die Enzyklika »Sacra virginitas« (25. Mirz 1954) und die Rede nach der erfolgreich
durchgefiihrten Atomspaltung. »Mit aullerordentlicher Weitsicht mahnte der Papst
die Notwendigkeit an, um jeden Preis zu verhindern, dass diese genialen wissen-
schaftlichen Fortschritte zur Herstellung von todlichen Waffen missbraucht wiirden,
die entsetzliche Katastrophen und schlieBlich die totale Ausldschung der Menschheit
hervorrufen konnten« (349). Pius XII. wird als ein Priester gewiirdigt, der die Kraft
und den Elan seines Lehramtes von »breiter und heilsamer Weite« (348) aus dem Ge-
bet und der Anbetung vor dem Allerheiligsten geschopft hat.

3. Papst Pius XII. — ein Wegbereiter des 2. Vaticanums

Es ist eine Binsenwahrheit, dass solche Publikationen mit Akten eines wissen-
schaftlichen Kongresses Uberschneidungen und Wiederholungen nicht vermeiden
konnen und auch die Beitrige eine unterschiedliche Qualitét besitzen. In der Ziel-
richtung der Ergebnisse stimmen aber alle Untersuchungen darin iiberein, dass Papst
Pius XII. ein einflussreicher Wegbereiter des 2. Vaticanums gewesen ist. In der neu-
eren Kirchengeschichtsschreibung hat sich der Topos von der »Pianischen Ara« ein-
gebiirgert, die die Pontifikate von Pius IX. bis Pius XII. umfasst. Ihr wird eine neue
Ara gegeniibergestellt, die mit dem Konzilspapst Johannes XXIII. beginnt. Zwischen
beiden bestehe nicht nur ein Einschnitt, sondern ein Bruch. Dass diese Schematik
falsch ist, zeigt sich gerade im Blick auf das Pontifikat von Pius XII. Das Ergebnis
der Studien des Romischen Kongresses widerlegt die These vom Bruch und der to-
talen Diskontinuitit eindrucksvoll, indem es gelungen ist, die starken Verbindungs-
linien zwischen dem Pacelli-Pontifikat und dem 2. Vaticanum herauszuarbeiten. Das
Konzil ist viel tiefer mit dem Magisterium von Pius XII. verwoben, als dies der main
stream der Konzilshistoriker und Kommentatoren wahrhaben will.

Damit steht die grofie Frage der richtigen Konzilshermeneutik auf dem Plan, die
Papst Benedikt X V1. in der Ansprache bei seinem ersten Weihnachtsempfang fiir das

15 Siehe Dino Staffa (1906-1977), Notes a I’edition frangaise de la monographie de Mgr. Eugeéne Pacelli,
in: L’année canonique, ? (1945) 29 (bibliographische Angabe iibernommen von Coccopalmerio S. 323
Anm. 15). NB. Laut Siegfried Schwertner IATG ist der erste Jahrgang der Zeitschrift erst 1952 erschienen.
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Kardinalskollegium und die Mitglieder der Romischen Kurie aufgeworfen und sou-
verin geklirt hat.' Der »Hermeneutik der Diskontinuitit und des Bruches« stellt er
die »Hermeneutik der Reform« unter Wahrung der Kontinuitéit gegeniiber. Indem er
auf die Eroffnungsansprache zum Konzil (11. Oktober 1962) von Johannes XXIII.
und auf die Ansprache bei der letzten Offentlichen Sitzung (7. Dezember 1965) von
Paul VI. rekurriert, die den Willen zur Kontinuitit klar bekundet haben, erklirt er die
»Hermeneutik der Reform« an drei Fragekreisen, die die grolen Themen der zweiten
Konzilshilfte gewesen sind: Neubestimmung des Verhiltnisses von Glauben und
modernen Wissenschaften (Natur- und Geisteswissenschaften), des Verhiltnisses von
Kirche und modernem Staat und drittens des Verhéltnisses von christlichem Glauben
und Weltreligionen. »Es ist klar, dass in all diesen Bereichen, die in ihrer Gesamtheit
ein und dasselbe Problem darstellen, eine Art Diskontinuitit entstehen konnte und
dass in gewissem Sinne tatsdchlich eine Diskontinuitit aufgetreten war. Trotzdem
stellte sich jedoch heraus, dass, nachdem man zwischen verschiedenen konkreten
historischen Situationen und ihren Anspriichen unterschieden hatte, in den Grundsiit-
zen die Kontinuitit nicht aufgegeben worden war — eine Tatsache, die auf den ersten
Blick leicht iibersehen wird. Genau in diesem Zusammenspiel von Kontinuitéit und
Diskontinuitit auf verschiedenen Ebenen liegt die Natur der wahren Reform ... Man
musste lernen, zu akzeptieren, dass bei solchen Entscheidungen nur die Grundsétze
den dauerhaften Aspekt darstellen, wobei sie selbst im Hintergrund bleiben und die
Entscheidung von innen heraus begriinden. Die konkreten Umstinde, die von der
historischen Situation abhingen und daher Verdnderungen unterworfen sein konnen,
sind dagegen nicht ebenso bestindig. So konnen die grundsétzlichen Entscheidungen
ihre Giiltigkeit behalten, wihrend die Art ihrer Anwendung auf neue Zusammenhénge
sich dndern kann ... Das Zweite Vatikanische Konzil hat durch die Neubestimmung
des Verhiltnisses zwischen dem Glauben der Kirche und bestimmten Grundelemen-
ten des modernen Denkens einige in der Vergangenheit gefillte Entscheidungen neu
iiberdacht oder auch korrigiert, aber trotz dieser scheinbaren Diskontinuitit hat sie
ihre wahre Natur und ihre Identitdt bewahrt und vertieft. Die Kirche war und ist vor
und nach dem Konzil dieselbe eine, heilige, katholische und apostolische Kirche, die
sich auf dem Weg durch die Zeiten befindet.«'” Zu diesen grundlegenden Reflexionen
iiber die »Hermeneutik der Reform« liefern die Studien des Romischen Kongresses
das konkrete Anschauungsmaterial. Sie zeichnen in der Tat den Weg und den Prozess
nach, bei dem in einer gewissen Dialektik von Kontinuitédt und Diskontinuitit (freilich
auf verschiedenen Ebenen, wie Benedikt XVI. geklirt hat) die reiche Saat des Ma-
gisteriums von Pius XII. auf dem 2. Vaticanum seine Friichte erbracht hat. Je linger
der zeitliche Abstand zum Konzil wird, um so deutlicher kommen auch seine Weg-
bereiter zum Vorschein. Unter ihnen nimmt Pius XII. einen ersten Platz ein.

16 Ansprache von Papst Benedikt X VI. an das Kardinalskollegium und die Mitglieder der R6mischen Kurie
beim Weihnachtsempfang, 22. Dezember 2005, in: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls Nr. 172,
hrsg. v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 2006.

7A.a.0.,16-18.
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Indem die Referenten ihr volles Scheinwerferlicht auf das Lehramt des Papstes ge-
richtet halten, versinkt gleichzeitig die gegen ihn wegen seines Schweigens wihrend
der Shoah erhobene Anklage um so mehr im Schatten und 16st sich in Nichts auf. Ob-
wohl die Historiker in den zuriickliegenden Jahrzehnten die Unhaltbarkeit dieser An-
klage erwiesen und eine Fiille von Dokumenten und Stimmen von Zeitzeugen her-
beigeschafft haben, wird in der Offentlichkeit immer noch ziih an die schwarze Le-
gende geglaubt. Der Heilige Stuhl ist gut beraten, wenn er mit gleicher Hartnickigkeit
an der causa beatificationis festhilt und sie mit groBer Akribie vorantreibt.!® Das Ro-
mische Symposion hat auf seine Art und Weise einen wichtigen wissenschaftlichen
Beitrag geleistet, um die wahre Grofe dieses Pontifikates erstrahlen zu lassen. Die
publizierten Akten sind so etwas wie ein Wei3buch gegen die schwarze Legende.

18 Von den Referenten hat nur der Kardinalstaatssekretiir die causa beatificationis erwihnt, die 1965 unter
Papst Paul VI. eroffnet worden ist. Bei dem Verfahren handelt es sich um eine »religiose Tatsache, die von
allen respektiert werden muss und in ihrer Eigenheit der exklusiven Zustidndigkeit des Heiligen Stuhls
unterliegt« (28).



Das Taufpriestertum und seine Implikationen
fiir die Arbeit des Menschen

Johannes Vilar

1. Einfiihrung: Der Bund
Das Priestertum der Schopfung, des Alten Bundes und das
Priestertum Christi

Viele Male haben sich Christen mit der Schopfungslehre beschiftigt. Die exegeti-
schen Arbeiten dariiber sind unzéhlbar. Hier geht es nicht einmal darum, eine Zu-
sammenfassung darzulegen, sondern lediglich eine einfiihrende Erinnerung zu bieten,
um unser Thema einzuordnen.

Der Schopfungsbericht der Bibel fangt mit den Worten an: Im Anfang schuf Gott
Himmel und Erde (Gen 1, 1). Auf diese Aussage gestiitzt bekennt die Kirche: »Ich
glaube an Gott, (...) den Schopfer des Himmels und der Erde« (Apostolisches Glau-
bensbekenntnis). Schaffen im biblischen Sinne bedeutet, aus dem Nichts ins Dasein
rufen: Ich bitte dich, mein Kind, schau dir den Himmel und die Erde an; sieh alles,
was es da gibt, und erkenne: Gott hat das aus dem Nichts erschaffen, und so entstehen
auch die Menschen (2 Makk 7, 28).

Uber die Menschen lesen wir: Gott schuf also den Menschen als sein Abbild; als
Abbild Gottes schuf er ihn. Als Mann und Frau schuf er sie. Gott segnete sie, und Gott
sprach zu ihnen: Seid fruchtbar, und vermehrt euch, bevolkert die Erde, unterwerft
sie euch, und herrscht iiber die Fische des Meeres, iiber die Vogel des Himmels und
iiber alle Tiere, die sich auf dem Land regen (Gen 1, 27f). Nachdem Gott alles er-
schaffen hatte, sagt das Buch Genesis weiter: Gott, der Herr, nahm also den Menschen
und setzte ihn in den Garten von Eden, damit er ihn bebaue und hiite (Gen 2, 15).
Durch die Ursiinde wurde diese Aufgabe verstindlicherweise verdunkelt und miih-
selig (vgl. Gen 3, 16-19).

Ein Bund zwischen Gott und der Erde

Einen dhnlichen Bericht finden wir nach der Sintflut, als Noach aus der Arche kam
und Gott ein Brandopfer dargebracht hatte (siehe Gen 8, 20). Gott sagte zu Noach:
Seid fruchtbar, und vermehrt euch; bevolkert die Erde, und vermehrt euch auf ihr!
Hiermit schlief3e ich meinen Bund mit euch und mit euren Nachkommen und mit allen
Lebewesen bei euch, mit den Vogeln, dem Vieh und allen Tieren des Feldes, mit allen
Tieren der Erde, die mit euch aus der Arche gekommen sind (9, 7.9f). Und Gott
sprach: Das ist das Zeichen des Bundes, den ich stifte zwischen mir und euch und den
lebendigen Wesen bei euch fiir alle kommenden Generationen: Meinen Bogen setze
ich in die Wolken; er soll das Bundeszeichen sein zwischen mir und der Erde (9, 12f;
vgl. Verse 14-17). Hier taucht bereits das Wort Bund auf.
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Neue Bestimmungen: ein Volk

Nach vielen Jahrtausenden rief Gott einen Mann aus Chaldda, Abram, holte ihn
von seinem Vaterhaus und versprach, ihm ein Land zu geben (Gen 12ff). Es kommt
auch zu einem Bund mit Abram (vgl. Gen 15, 1-21), der erhebliche Konsequenzen
hatte (vgl. Gen 17, 9ff).

Aber nicht alle Kinder Abrams sollten Erbe der VerheiBung sein: Ismael scheidet
aus, und von den Sohnen Isaaks wird auch Esau ausgestoBen. Jakob und seinen Kin-
dern wird angekiindigt: Vier Generationen werden sie Sklaven in Agypten sein (es
waren aber 400 Jahre). Dann befreite Jahwe sie mit starker Hand und grof3en Wundern
durch Mose, und der Sinaitische Bund kam zustande: Darauf nahm er (Mose) die Ur-
kunde des Bundes und verlas sie vor dem Volk. Sie antworteten: Alles, was der Herr
gesagt hat, wollen wir tun; wir wollen gehorchen. Da nahm Mose das Blut, bespreng-
te damit das Volk und sagte: Das ist das Blut des Bundes, den der Herr aufgrund all
dieser Worte mit euch geschlossen hat (Ex 24, 7f).

Die Weisung bzw. Anweisung oder das Gesetz (im engeren Sinn: die 5 Biicher
Moses) machen die Tora aus. Die Bundeslade und das Zelt wurden nach der Anwei-
sungen von Mose angefertigt, nachdem er 40 Tage und 40 Nichte auf dem Berg ver-
bracht hatte (vgl. Ex 34, 29ff; vgl. 25, 8).

Eine einmalige Grofe stellt die Prisenz Gottes mitten in seinem Volk dar. Als
Mose sein Werk vollendet hatte, verhiillte die Wolke das Offenbarungszelt, und die
Herrlichkeit des Herrn erfiillte die Wohnstditte (Ex 40,33f; und 1 Kg 8, 11). Das Buch
Exodus endet mit den Worten: Bei Tag schwebte iiber der Wohnstitte die Wolke des
Herrn, bei Nacht aber war an ihr Feuer vor den Augen des ganzen Hauses Israel, so-
lange ihre Wanderung dauerte (40, 38). Die Wolke der Herrlichkeit war die Prisenz
Gottes mitten in seinem Volk. Man nennt sie Shekina (hebriisch skn: sich niederlas-
sen, wohnen). Innerhalb des Zeltes befand sich das Sancta Sanctorum, Hagia Hagion
(das Heilige des Heiligen bzw. das Allerheiligste, das zweite Zelt, liber das auch Hebr
9, 3 spricht).

Der Dienst (Gottesdienst) forderte ein Priestertum. Es war ein Priestertum nach
der Abstammung. Der Stamm Levi wurde dafiir bestimmt. Die Begriindung finden
wir im 4. Buch Moses: Denn alle erstgeborenen Israeliten gehoren mir, sowohl bei
den Menschen als auch beim Vieh. An dem Tag, an dem ich in Agypten alle Erstge-
borenen erschlug, habe ich sie als mir heilig erkldrt und habe die Leviten als Ersatz
fiir alle erstgeborenen Israeliten genommen (Num 8, 17f).!

So war der Alte Bund: Ein Gott, ein Volk, ein eigenes Priestertum. Dieser
Bund wird mehrmals erneuert, u. a. bei David. Der Messias wird aus seiner Nach-

! Mose heiligte Aaron als Priester (Ex 27, 21; 28, 1; 29, 1; 40, 13). Beide sind aus dem Stamm Levi. Levi
war der 3. Sohn von Jakob und Lia. Die Sohne Levis sind: Gerson, Caath, Merari (Gen 46, 11; 1 Par 6, 1).
Num 4, 1-49 teilt sie in 3 Kategorien: Caaths Sohne bildeten die Priester (z. B. Aaron, Jeremia, Ezechiel,
Esdra waren Priester). Die anderen zwei halfen den Priestern. Spiter teilte David die Priester in 24 Dienst-
ordnungen, die sich abwechselten. 16 aus dem Stamm Eleasar und 8 aus dem Stamm Itamar (vgl. 1 Chr 24,
1-19). Bei der Verteilung des Landes hatten sie keinen Besitz. Aus den anderen Stimmen wurden 48 Stéidte
herausgenommen, davon 13 fiir die Priester.
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kommenschaft kommen (2 Sam 7, 8ff, bestitigt bei der Verkiindigung an Maria Lk
1,32f). Salomo baute den Tempel. Jerusalem wird der Zentralpunkt des auserwihlten
Volkes.

Der Neue Bund

Ein neuer Bund wurde angekiindigt (vgl. Jer 31,31) und von Jesus Christus gestif-
tet. Jesus Christus ist das Wort, der Immanuel (Gott mit uns Jes 7, 14) und das Zelt.
So beginnt Johannes sein Evangelium: Und das Wort ist Fleisch geworden und hat
sein Zelt unter uns aufgeschlagen (eskénosen en hemin: sich ein Zelt bauen, von he
eskené oder t6 eskenos (Zelt). Jetzt ist die Menschheit Christi das Zelt unter den
Menschen, die Prisenz Gottes im Zelt des Bundes ist jetzt die Priasenz Gottes in Je-
sus), und wir haben seine Herrlichkeit gesehen, die Herrlichkeit des einzigen Sohnes
vom Vater, voll Gnade und Wahrheit (Joh 1, 14).

Ein Neuer Bund verlangt ein neues Priestertum, das Priestertum nach der Ordnung
Melchisedeks (siehe die ausfiihrliche Begriindung im Hebrderbrief). Melchisedek,
der Konig von Salem, brachte Brot und Wein heraus. Er war Priester des Hochsten
Gottes (Gen 14, 18; siehe Ps 110, 4; Hebr 5, 6.10; 6,20; 7, 1.10-17). In der Begeg-
nung Abrahams mit Melchisedek zeigt sich, daf} der »hochste Gott, der Schopfer von
Himmel und Erde«, der in Jerusalem verehrt wird, derselbe ist wie der Gott Abra-
hams.

Jesus Christus ist das Zelt, und das Opfer des Neuen Bundes ist sein Opfer am
Kreuz, mit Christi Blut besiegelt. Eine Vorwegnahme davon ist das Abendmahl:
Ebenso nahm er (Jesus) nach dem Mahl den Kelch und sagte: Dieser Kelch ist der
Neue Bund in meinem Blut, das fiir euch vergossen wird (Lk 22, 20; vgl. Mt 26, 28;
Mk 14,24). Hochst interessant sind die Verbindungen, die Benedikt X VI. dabei sieht:
»In dessen wenigen Worten sind drei alttestamentliche Texte miteinander verwoben,
so daB darin die ganze vorhergehende Heilsgeschichte zusammengefal3t und wieder
Gegenwart wird. Das ist zunichst Ex 24, 8 — der Bundesbeschlufl am Sinai; dann ist
da Jer 31, 31 — die Verheilung des Neuen Bundes inmitten der Krise der Bundesge-
schichte, einer Krise, deren deutlichste Manifestationen die Tempelzerstorung und
das Babylonische Exil waren; schlieBlich ist da Jes 53, 12 — die geheimnisvolle Ver-
heiBung des Gottesknechtes, der die Siinde vieler triagt und so fiir sie das Heil er-
wirkt.«?

Dabei werden weder der Tempel noch das Priestertum Levis iibernommen, sondern
es folgt die Tradition des Familienvaters bei der jdhrlichen Pascha-Feier. (Hier ver-
steht man, warum der Auszug aus Agypten so eine groe Bedeutung hat).? Das Pries-
tertum des Neuen Bundes setzt sich fort: rut dies zu meinem Geddichtnis (Lk 22, 19).
Es ist das memoriale, keine »Wiederholung«, sondern Vergegenwdirtigung, denn Je-

2 Jesus von Nazareth 11. Herder, Freiburg-Basel-Wien 2011, 151. Siehe die Darlegung dieses Zusammen-
hanges ebd., 152f.

3 Siehe den Bericht von Lukas iiber das letzte Paschamahl Jesu mit seinen Jiingern, wo die Verbindung und
Kontinuitidt zwischen Paschafeier und Einsetzung der Eucharistie am besten dargelegt wird (vgl. Lk 22,
14-20).
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sus bleibt »Priester, Altar und Opfergabe«.* Daher lehren alle Katechismen der Ka-
tholischen Kirche: Die Messe ist das Opfer des Kreuzes in Mahlgestalt.

Mit dem Neuen Bund stiftet Jesus »seine Kirche« (vgl. Mt 16, 18, Die Kirche).
Das Volk Gottes sind nicht nur die Sohne Jakobs, sondern alle Menschen, wie es am
Anfang war. So schreibt Petrus: Einst wart ihr nicht sein Volk, jetzt aber seid ihr Got-
tes Volk; einst gab es fiir euch kein Erbarmen, jetzt aber habt ihr Erbarmen gefunden
(1 Petr 2, 10). Gott hat tatsichlich aus Steinen Kinder Abrahams gemacht (vgl. die
Worte des Taufers in Mt 3, 9).

Alle diesen Berichte bezeugen, daf} alles Initiative Gottes gewesen ist.

Ein Hauptmerkmal des Priestertums ist die Mittlerschaft. Einer ist Gott, Einer
auch Mittler zwischen Gott und den Menschen: der Mensch Christus Jesus (1 Tim 2,
5). Es gibt nur einen Mittler, obwohl auch in Christus andere »untergeordnete Mittler«
moglich sind.> An der Mittlerschaft Christi nehmen alle Christen teil. Kraft der Taufe
und der Firmung konnen alle Christen die Welt, das Weltliche darbieten und aufop-
fern. Diese Gaben, Friichte der Erde und der menschlichen Arbeit, werden von Jesus
Christus in das Opfer seinerselbst einbezogen und vergéttlicht.

Die Teilnahme am Priestertum Christi unterscheidet zwei Stufen: 1.) Das gemein-
same Priestertum aller Gldaubigen wird sakramental allen — Ménnern und Frauen —
durch Taufe und Firmung gegeben. Es verkniipft mit dem Priestertum der Schopfung,
hat aber seine Wurzel unmittelbar im Priestertum Jesu Christi. Presbyter- und Bi-
schofsweihe befdhigen dazu die Person Christi selbst im Kult zu vertreten. Der ge-
weihte Priester — egal, wer es ist — handelt dabei im Namen Christi (der Terminus
technicus heil3t in persona Christi). So driickt es das 2. Vatikanische Konzil aus:
»Das gemeinsame Priestertum der Glaubigen aber und das Priestertum des Dienstes,
das heifit das hierarchische Priestertum, unterscheiden sich zwar dem Wesen und
nicht blo dem Grade nach. Dennoch sind sie einander zugeordnet: das eine wie das
andere niamlich nimmt je auf besondere Weise am Priestertum Christi teil.«®

4 Priifation fiir die Osterzeit V. — Der heilige Augustinus sagte: »Er (Jesus Christus) betet fiir uns als unser
Priester; er betet in uns als unser Haupt; wir beten zu ihm als unserem Gott.« Enarr. in Psalmos 86, 1. CCL
39, 1176.

5 Es gibt keinen Grund dafiir, eine menschliche »Mittlerschaft« abzulehnen. Thomas von Aquin schrieb:
»Das eigentliche Amt eines Mittlers ist es, die zu verbinden und zu vereinigen, zwischen denen er Mittler
ist.« Dann bezeichnet Thomas Jesus Christus als eigentlichen Mittler und sagt: »Doch hindert dies keines-
wegs, dall auch andere in etwa Mittler genannt werden konnen, sofern sie namlich wegbereitend oder die-
nend mit beitragen zur Vereinigung der Menschen mit Gott.« Summa Theologiae, 111,26, 1 in c. — Auf Mk
6,34-44 (die Brotvermehrung) bezogen, schreibt Klaus Berger: »Jesus erweist uns gerade nach dem Wort-
laut der folgenden Speisungsgeschichte seine Liebe durch das Tun der Jiinger. Sie werden beauftragt, sie
verteilen und sammeln das Ubriggebliebene. So kann keine Rede davon sein, daB Gott nach den Evangelien
auf jegliche Mittler und Zwischeninstanzen verzichtet. Genau das Gegenteil ist der Fall. Gerade indem
Gott uns so personlich, zeitlich und leiblich nahe kommt, setzt er umso mehr Mittler ein.« Jesus. Pattloch,
Miinchen 2004, 192.

¢ Konst. Lumen gentium, Nr. 10 (der Inhalt dieser Unterscheidung bedarf heute noch weiterer theologischer
Forschung). Beziiglich des Unterschieds innerhalb des Priestertums des Dienstes vgl. Katechismus der Ka-
tholischen Kirche, Nr. 875 (in der Version vom 9. 10. 1998) und CIC, c. 1008 und 1009 (nach dem Motu
propio Omnium mentem vom 26. 10. 2009).
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1. Das Priestertum der Gldubigen
Implikationen fiir die Arbeit des Menschen

Nach dieser kurzen Einleitung iiber die drei Biinde ist nun zu fragen, was jener
Auftrag an den Menschen am Anfang der Schopfung bedeutet, bzw. welche Rolle der
menschlichen Arbeit, immer aus der Sicht der Offenbarung, zugeschrieben wurde.

Gott hat Himmel und Erde erschaffen. Vom Menschen gilt: Gott, der Herr, nahm
also den Menschen und setzte ihn in den Garten von Eden, damit er ihn bebaue und
hiite (Gen 2, 15. Hieronymus iibersetzte in der Vulgata: ut operaretur et custodiret il-
lum). Nach diesem Bericht konnte es so aussehen, als ob der Mensch geschaffen wur-
de, weil es notig war, dafi irgend jemand auf dieser Erde arbeitete, denn im Buch Ge-
nesis steht auch: Zur Zeit, als Gott, der Herr, Erde und Himmel machte, gab es auf
der Erde noch keine Feldstrducher und wuchsen noch keine Feldpflanzen; denn
Gott, der Herr, hatte es auf die Erde noch nicht regnen lassen, und es gab noch keinen
Menschen, der den Ackerboden bestellte (Gen 2, 4f). Genauer ist also die Frage zu
stellen: In welcher Beziehung stehen Mensch und Arbeit zueinander? Wurde der
Mensch in Abhingigkeit von der Arbeit erschaffen bzw. bekam er diesen Auftrag,
weil dieser seinem Mensch-Sein entspricht? Leitet sich dieser Auftrag aus der Natur
des Menschen ab, oder wurde ihm etwas von auflen aufgelegt, das ebenso etwas an-
deres hitte sein konnen? Das letzte wire eine Art Beschiftigungstherapie.

Im Laufe der Jahrhunderte sind viele Antworten zu diesem Fragenkomplex gege-
ben worden. Bei nicht wenigen Autoren finden wir sogar die Aussage, die Arbeit ist
der Siinden wegen eine Strafe fiir den Menschen. Der heilige Josefmaria Escrivd sag-
te: »Die Arbeit begleitet notwendig das Leben des Menschen auf der Erde. Sie bringt
Ermiidung, Miihsal, Erschopfung mit sich: AuBerungen des Schmerzes und des
Kampfes, die einen Teil unseres gegenwiértigen Lebens ausmachen und Zeichen der
Wirklichkeit der Siinde und der Notwendigkeit der Erlosung sind. Aber die Arbeit an
sich ist weder Leid noch Fluch, noch Strafe: Wer das behauptet, hat die Heilige
Schrift nicht aufmerksam genug gelesen.«’

Beide Aspekte miissen einzeln betrachtet werden. Bereits im ersten Kapitel der
Genesis sehen wir, da} Gott schafft und wirkt, und nach Vollendung seines Werkes
erklart er den Sabbat fiir heilig. Die Bibel zogert nicht, Gott arbeitend darzustellen:
Am siebten Tag vollendete Gott das Werk, das er geschaffen hatte, und er ruhte am
siebten Tag, nachdem er sein ganzes Werk vollbracht hatte. Und Gott segnete den
siebten Tag und erkldrte ihn fiir heilig; denn an ihm ruhte Gott, nachdem er das
ganze Werk der Schopfung vollendet hatte (Gen 2, 2f; vgl. das ganze 1. Kap., in dem
das Sechstagewerk beschrieben wird).

Dann sprach Gott: Lafit uns Menschen machen als unser Abbild, uns dhnlich. Sie
sollen herrschen iiber die Fische des Meeres, iiber die Vogel des Himmels, iiber das
Vieh, iiber die ganze Erde und iiber alle Kriechtiere auf dem Land. Gott schuf also
den Menschen als sein Abbild; als Abbild Gottes schuf er ihn. Als Mann und Frau
schuf er sie (Gen 1, 26f; vgl. Sir 17, 1-6). Genesis fiigt auch einige Details, die uns

7 Christus Begegnen. Adamas, Koln, 6. Aufl. 2006, Nr.47.
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Licht fiir die Interpretation geben, was dieses uns dghnlich zu bedeuten hat: als erstes
Herrschen, wie im denselben Vers 26 steht, und zwar »intelligentes Herrschen«:
Gott, der Herr, formte aus dem Ackerboden alle Tiere des Feldes und alle Vogel des
Himmels und fiihrte sie dem Menschen zu, um zu sehen, wie er sie benennen wiirde.
Und wie der Mensch jedes lebendige Wesen benannte, so sollte es heifien (Gen 2,19).
In Freiheit wurde der Mensch geschaffen: Er hat am Anfang den Menschen erschaffen
und ihn der Macht der eigenen Entscheidung iiberlassen (Sir 15, 14).

Gott segnete sie, und Gott sprach zu ihnen: Seid fruchtbar, und vermehrt euch, be-
volkert die Erde, unterwerft sie euch, und herrscht iiber die Fische des Meeres, iiber
die Vogel des Himmels und iiber alle Tiere, die sich auf dem Land regen (Gen 1, 28).
Der Mensch bekommt also eine Aufgabe. Diese Aufgabe besteht gerade darin,
menschliches Leben weiterzugeben und iiber die Schopfung zu herrschen. Und so
bleibt es auch nach dem Siindenfall, wie der Bund mit Noach bestitigt (siehe oben).
Auch der Psalmist bleibt bei dieser positiven Sicht des Menschen: Was ist der Mensch,
daf} du an ihn denkst, des Menschen Kind, daf} du dich seiner annimmst? Du hast ihn
nur wenig geringer gemacht als Gott, hast ihn mit Herrlichkeit und Ehre gekront. Du
hast ihn als Herrscher eingesetzt iiber das Werk deiner Hiinde, hast ihm alles zu Fii-
Jen gelegt (Ps 8,5-7).

Das gilt fiir den Mann und fiir die Frau: Aber eine Hilfe, die dem Menschen ent-
sprach, fand er nicht. Da lief3 Gott, der Herr, einen tiefen Schlaf auf den Menschen
fallen, so daf3 er einschlief, nahm eine seiner Rippen und verschlof3 ihre Stelle mit
Fleisch. Gott, der Herr, baute aus der Rippe, die er vom Menschen genommen hatte,
eine Frau und fiihrte sie dem Menschen zu. Und der Mensch sprach: Das endlich ist
Bein von meinem Bein und Fleisch von meinem Fleisch. Frau soll sie heifsen; denn
vom Mann ist sie genommen (Gen 2, 20-23). Die Ubersetzung des Vers 23b ist un-
verstidndlich, nicht aber der urspriingliche Text: Mann und Frau sind von derselben
Natur, und der Name soll dies ausdriicken. Mann heif3t isch und Frau ischdh.

Ein Zwischenfall hat das Werk der Schopfung verdunkelt. Durch Verfiihrung von
auBerhalb ist der Mensch seiner Probe nicht gewachsen. Der Versucher verhiilt sich
seinem Wesen nach als Vater der Liige im Grunde immer gleich: er hat Gott als
Liigner dargestellt und versprach Absurdes, indem er Wahrheit und Liige mischte:
Nein, ihr werdet nicht sterben. Gott weif3 vielmehr: Sobald ihr davon ef3t, gehen euch
die Augen auf; ihr werdet wie Gott und erkennt Gut und Bose (Gen 3, 4f). Tatséchlich
gingen ihnen die Augen auf, nicht aber um selbst Gesetzgeber des Guten und Bosen
zu sein, sondern um das Kostbarste zu verlieren. Der Bericht ist bekannt, hier inter-
essiere uns besonders, welche Folgen diese neue Situation fiir den Auftrag an die
Menschen hatte: Zu Adam sprach er (Gott): Weil du auf deine Frau gehort und von
dem Baum gegessen hast, von dem zu essen ich dir verboten hatte: So ist verflucht
der Ackerboden deinetwegen. Unter Miihsal wirst du von ihm essen alle Tage deines
Lebens. Dornen und Disteln ldfst er dir wachsen, und die Pflanzen des Feldes muf3t
du essen. Im Schweifle deines Angesichts sollst du dein Brot essen, bis du zuriickkehrst
zum Ackerboden; von ihm bist du ja genommen. Denn Staub bist du, zum Staub mufst
du zuriick (3, 17-19). Gleichzeitig wurde Adam und seinen Nachfolgern Hoffnung
geschenkt. Da sprach Gott, der Herr, zur Schlange (...) Feindschaft setze ich zwischen
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dich und die Frau, zwischen deinen Nachwuchs und ihren Nachwuchs. Er trifft dich
am Kopf, und du triffst ihn an der Ferse (3, 15).

Bischof Echevarria bemerkt: »Im Bericht der Genesis iiber die Schopfung des
Menschen finden sich zwei gottliche Segen in Bezug auf den menschlichen Leib. Der
eine bezieht sich auf die Arbeit, mit der Fihigkeit, die Natur zu beherrschen und zum
Dienst der Menschheit zu ordnen, der andere auf die Fortpflanzung. Die Stammeltern
wurden fihig, das Leben weiterzugeben und somit menschliche Geschdpfe nach dem
Abbild Gottes zu zeugen. Von da aus entwickelt sich die Geschichte, in der wir leben
und die ihre letzte Zielsetzung im Himmel hat. Die Schopfungsgeschichte bezieht
sich nicht nur auf diese erste Stunde. Sofort danach konfrontiert uns das Buch Genesis
mit der Siinde, mit dem Urungehorsam, mit dem Sich-von-Gott-distanzieren von
Adam und Eva. Die urspriingliche Harmonie wurde zerstort, und Gott verkiindigte
Adam, daf} die Erde >Disteln und Dornen< hervorbringen, und Eva, daf} die Weiter-
gabe des Lebens von Schmerz begleitet sein wiirde. Doch Gott entzog ihnen nicht
seinen Segen. Mann und Frau sind weiter Abbild Gottes und besitzen weiterhin die
Macht, sich die Erde untertan zu machen und das Leben weiterzugeben.«®

Die Aufgabe wurde miihsam, aber sie bleibt >herrschen<, das heif3t die Erde hiiten,
bebauen, entwickeln ... Und das ist in sich kein Miflbrauch, sondern fiir den Menschen
und fiir die geschaffene Welt Fortschritt, Bereicherung, die dem Schépfungsplan ent-
spricht. Daher ist die menschliche Arbeit ein Gut. In diesem Sinne, aber nur in diesem
Sinne, darf man vom Menschen als Mitschopfer sprechen.

Zusammenfassend diirfen wir sagen: a) Urspriinglich geschah das alles in Freund-
schaft mit Gott (vgl. Gen 1, 26; 2, 19; 2, 20; 3, 9 und den ganzen Bericht); und b) in
Frieden mit der Welt (1,26; 2, 19 usw.); c) der Mensch ist ein Geschopf, aber nimmt
am Geist Gottes teil: mit Intelligenz, ihm @hnlich (1, 26f; Sir 17, 3); d) seine Aufgabe
ist: Dienen durch Herrschen, die Schopfung bearbeiten und hiiten (1, 26; 2, 15; 2,
19); e) durch seinen Versuch, sich von Gott zu emanzipieren, hat sich die Welt von
ihm emanzipiert (3, 14-19), und auch die Menschen sind unter sich verfeindet (es
fangt mit dem Brudermord an (Gen 4, 1-16) und geht in der gesamten Offenbarung
weiter); f) durch die Ursiinde wurde der Mensch erlosungsbediirftig. Ihm wurde aber
von Anfang an die GewiBheit der zukiinftigen Erlésung gegeben.

Prioritit des Menschen

Hier sind zwei Ebenen zu beriicksichtigen. Einerseits die Wiirde des Menschen als
Person (Abbild Gottes), andererseits den Wert seiner Tétigkeit (das Herrschen).

Josefmaria Escriva stellte fest: »Es wird Zeit fiir uns Christen, laut und deutlich zu
verkiinden, daf} die Arbeit eine Gabe Gottes ist und daf3 es unsinnig ist, die Menschen
nach der Art ihrer Arbeit in verschiedene Gruppen einzuteilen, indem man ihre Té-
tigkeit je nachdem als mehr oder weniger wertvoll einstuft. Die Arbeit — jede Arbeit
— zeugt von der Wiirde des Menschen und seiner Herrschaft tiber die Schopfung. Sie
ist ein Feld, auf dem wir unsere Personlichkeit entwickeln. Sie verbindet uns mit den

8 Echevarria, Javier: Itinerarios de vida cristiana. Planeta, Barcelona 2001, 143f. Echevarria ist der zweite
Nachfolger Escrivds in der Leitung des Opus Dei.
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anderen Menschen, sie schafft die Mittel zum Unterhalt der eigenen Familie, sie 1463t
uns mithelfen an der Verbesserung der gesellschaftlichen Bedingungen und am Fort-
schritt der ganzen Menschheit.«’

Johannes Paul II. betont in seiner Enzyklika Laborem exercens: »Die Arbeit ist ein
Gut fiir den Menschen — fiir sein Menschsein, weil er durch die Arbeit nicht nur die
Natur umwandelt und seinen Bediirfnissen anpafit, sondern auch sich selbst als
Mensch verwirklicht, ja gewissermallen >mehr Mensch wird«.« Logischerweise sagt
er weiter: »Es geht vor allem darum, deutlich zu machen, dafl der Maf3stab fiir jede
dieser Arbeiten in erster Linie die Wiirde ihres Subjekts ist, also der Person, des Men-
schen, der sie verrichtet.«'° Diese Erkenntnis ist auch fiir die soziale Ordnung we-
sentlich, denn, ohne die Prioritit des Menschen zur Geltung zu bringen, ist keine »so-
ziale Gerechtigkeit« moglich.

Daher sind wir in der Lage zu sagen: Die Schopfung aufzubauen und zu hiiten, ent-
spricht der menschlichen Natur. Warum hat der Mensch diese Aufgabe erhalten?
Weil Gott arbeitet, und der Mensch als Abbild Gottes geschaffen wurde. Der Mensch
hat Gott im Rahmen seiner Geschopflichkeit nachzuahmen, um Gott noch &hnlicher
zu werden. Dies gilt sowohl fiir die Notwendigkeit, dal der Mensch arbeitet, als auch
fiir die, daB der Mensch zu ruhen versteht; also da er den »Tag des Herrn« heiligt."!

Der Mensch ist der Stellvertreter Gottes auf Erden. Die Schopfung »sieht« im
Menschen die Priasenz Gottes. Petrus Chrysologus (1450) machte darauf aufmerk-
sam: »Er macht dich zum Triger seines Bildes. Dieses sichtbare Ebenbild sollte auf
der Erde den unsichtbaren Schopfer gegenwirtig machen. IThm iibergab er die Ver-
waltung der irdischen Giiter, damit ein so weiter Besitz einen Statthalter des Herrn
habe .«!?

Nicht nur fiir die Welt, sondern auch fiir den Menschen hat dieser Auftrag eine gro-
e Bedeutung. Der Herr selbst hat angekiindigt: Nicht jeder, der zu mir sagt: Herr!
Herr!, wird in das Himmelreich kommen, nur, wer den Willen meines Vaters im Him-
mel erfiillt (Mt 7, 21). Der Wille des Vaters bedeutet fiir den Menschen,

9 Christus begegnen, Nr. 47. Ahnliches in Freunde Gottes. Adamas, Kéln, 2. Aufl. 1980, Nr. 81. — Siche
auch Gesprdche mit Msgr. Escrivd de Balaguer. Adamas, Koln, 4. Aufl. 1992, Nr. 70. Das ist ein wesent-
licher Punkt in der Botschaft Escrivds und sozusagen Ausgangspunkt aller anderen spezifischen Aspekte
seiner Spiritualitit.

10 Enz. Laborem exercens, 14.9. 1981, Nr. 9 und 6, vgl. Nr. 5; dt.: Verlautbarungen des Apostolischen
Stuhls 32, Bonn 1981. Vgl. seine erste Enzyklika Redemptor hominis,4.3.1979,Nr. 16; dt.: Verlautbarun-
gen des Apostolischen Stuhls 6, Bonn 1979. — »Mehr Mensch« bezieht sich auf die psychologische Reife,
nicht aber auf die grundséchliche Wiirde des Menschsein. Siehe auch unten Seite 296.

" Achte auf den Sabbat: Halte ihn heilig, wie es dir der Herr, dein Gott, zur Pflicht gemacht hat. Sechs Tage
darfst du schaffen und jede Arbeit tun. Der siebte Tag ist ein Ruhetag, dem Herrn, deinem Gott, geweiht.
An ihm darfst du keine Arbeit tun Dtn 5, 12—14; vgl. Ex 20, 9f; 23,12; 34,21. Diese in der Heiligen Schrift
wiederkehrende Forderung baut auf dem Fundament von Gen 2, 2f (Text auf Seite 285). — Mehr als eine
Forderung ist das ein Geschenk, ein hidufig miverstandenes Geschenk. Die Erscheinung der weinenden
Mutter Gottes vor zwei Hirten (Melanie Calvat und Maximin Giraud) in La Salette am 19.9.1846 enthielt
eine Botschaft gegen Fluchen und Sonntagsarbeit. Johannes Paul II. hat ein Apostolisches Schreiben dem
»Tag des Herrn« gewidmet: Dies Domini, 31.5.1998; dt.: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 133.
Bonn 1998; hier kann man gut »entdecken«, was es bedeutet, den Tag des Herrn zu wahren. Siehe unten
Seite 301.

12 Sermo 148. PL 52, 596f.
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die Aufgabe zu erfiillen, die er von der Schopfung her (und von Jesus Christus her;
wir werden noch darauf kommen) bekommen hat, mit gelduterter Absicht ( zur Ehre
Gottes arbeiten) und deren vollkommener Erfiillung (gut arbeiten). Der Mensch, der
mit dieser Uberzeugung arbeitet, sieht die Welt mit anderen, vom Glauben her ge-
wonnen Dimensionen. Sein Leben und seine Aufgaben bekommen einen neuen
Sinn. Er erfiillt den Willen Gottes mit der Freude desjenigen, der weill, worum es
geht. Dies ist moglich kraft der Einigung beider Willen, das heif3it kraft der Liebe,
wenn der Mensch aus Liebe zu Gott arbeitet. Gliicklich sind wir, das Volk Israel;
denn wir wissen, was Gott gefdllt (Bar 4,4). Alle Christen diirfen sich diese Aussage
zu eigen machen.

Selbstverstindlich bringen die beruflichen, gesellschaftspolitischen u. 4. Tétigkei-
ten Gefahren und Versuchungen mit sich: Erfolg, Geld, Macht usw. kénnen stichtig
machen oder das Gegenteil bewirken: enttduschen und frustrieren. Jeder Beruf hat
sein Ethos und erfordert, sich zu bilden und fortzubilden, die eigenen Absichten zu
reinigen, die Tugend der MiBigkeit und der Gerechtigkeit zu liben usw.

Ich versuche mich in diesem Aufsatz auf einer allgemein objektiven Ebene zu be-
wegen, dennoch damit die Arbeit eines Menschen eine lebendige Wirklichkeit wird,
miissen viele andere Faktoren des Subjekts, auch personlicher Art, beriicksichtigt
werden.!3

Die Menschwerdung des Logos — Erlosung durch Jesus Christus

In der Heilsokonomie hat alles Geschaffene natiirlichen und (nicht oder) iiberna-
tiirlichen Wert. Was legitimiert diese Aussage? Zweifelsohne, daf alles von Gott ge-
schaffen wurde, und Gott sah, es war gut (mehrmals wiederholt in Gen 1,
4.10.12.18.25.31). Der Psalm 104 ist ein festliches Loblied auf den Schopfer; aus-
driicklich wird im Vers 31 gesagt: der Herr freut sich an seinen Werken. Dies wird
bestitigt, wiederhergestellt und bereichert mit der Menschwerdung des Logos: Seit-
dem gibt es keine rein profane Wirklichkeit mehr. Alles, die ganze Schopfung, ist in
das Geheimnis der Menschwerdung, des Kreuzes und in der daraus folgenden Apo-
theose Jesu Christi, das heiflit seine Auferstehung und Himmelfahrt, einbezogen,
denn Gott wollte mit seiner ganzen Fiille in ihm wohnen, um durch ihn alles zu ver-
sohnen. Alles im Himmel und auf Erden wollte er zu Christus fithren (Kol 1, 19f).
Gott hat beschlossen, die Fiille der Zeiten heraufzufiihren, in Christus alles zu verei-
nen, alles, was im Himmel und auf Erden ist (Eph 1, 10).

Jesus Christus hat die urspriingliche Ordnung wiederhergestellt. Dies trifft als er-
stes den Menschen. Jesus Christus ist »das Bild des unsichtbaren Gottes (Kol 1,15),
er ist zugleich der vollkommene Mensch, der den S6hnen Adams die Gottebenbild-
lichkeit wiedergab, die von der ersten Siinde her verunstaltet war.«'# Die Besonderheit
des Menschen ist seine Bestimmung fiir den Himmel, d. h. seine Transzendenz. Aber

13 Das Alter, die Bildung, der Gesundheitszustand, der Charakter, die Begabungen, die konkreten Moglich-
keiten einer Zeit und eines Ortes usw. Das alles, so wechselbar es sein mag, macht die subjektive Dimension
der Arbeit aus.

142 Vatikanisches Konzil: Konst. Gaudium et spes, Nr. 22.
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der Weg dahin fiihrt auf dieser Erde durch die Erfiillung seiner Aufgaben im Diesseits.
Auch der Kosmos hat keine exklusiv diesseitige Bedeutung, denn auch ein neuer
Himmel und eine neue Erde sind offenbart worden. Dariiber konnen wir aber nichts
weiteres wissen, als das, was Johannes in den letzten Kapiteln seiner Apokalypse
mitteilt. Wir konnen mit dem heiligen Paulus sagen: Unsere Heimat ist im Himmel
(Phil 3, 20; vgl. 2 Kor 5, 1). Der Hebréerbrief sagt: Ihr seid vielmehr zum Berg Zion
hingetreten, zur Stadt des lebendigen Gottes, dem himmlischen Jerusalem, zu Tau-
senden von Engeln, zu einer festlichen Versammlung und zur Gemeinschaft der Erst-
geborenen, die im Himmel verzeichnet sind (12, 22f). Das lehrt auch der erste Brief
des Apostel Johannes. Dies bringt das BewuBtsein in unser Leben, daf wir bereits auf
Erden eine Biirgerschaft im Himmel haben, ohne aber unsere Biirgerschaft auf Erden
aufzugeben. Die Erfiillung der irdischen Titigkeiten ist nicht nur mit dem Willen
Gottes vereinbar, sondern die Erfiillung dieses Willens. Sowohl von der Schopfung
her als auch vom Endzustand her ist der Mensch mit keinem anderen Geschopf ver-
gleichbar. Zu wissen, »wer ist wer« in der geschaffenen Welt, liefert das einzig rich-
tige Fundament, wird aber von allen Reduktionismen verkannt. Jesus Christus setzt
sein Erlosungswerk durch die Titigkeit seiner Jiinger fort. »Jeder Arbeiter«, so der
heilige Ambrosius, »ist die Hand Christi, die seine Schopfung und seine guten Werke
fortsetzt«!.

Die Berufung jedes Christen

Auch fiir diejenigen, die in ihrem Leben ein psychologisches Gleichgewicht im
GroBlen und Ganzen erreicht haben und die objektiv sehr verschiedene Aspekte des
Lebens in die eigene Person harmonisch zu integrieren wissen, ist dieses Leben flach
und auf ldngere Sicht sinnlos, wenn das alles auf einer irdischen Ebene stecken
bleibt. Vieles wird damit erreicht, aber »das Beste« geht verloren. Josefmaria Escriva
hat es mit einem Gleichnis beschrieben: »Manche gehen durch das Leben wie durch
einen dunklen Gang und entdecken niemals den Glanz und die Sicherheit und die
Wirme der Sonne des Glaubens.« Oder: »Die meisten Leute haben nur Augen fiir das
Flache, fiir die Fldche der Erde, zweidimensional. Wenn du ein iibernatiirliches Leben
fiihrst, wirst du von Gott die dritte Dimension bekommen: die Tiefe, und damit das
Relief, das Gewicht und die Fiille.«'® Auch wenn der Schwerpunkt unserer Uberle-
gungen hier die berufliche Arbeit unter dem Gesichtspunkt des Schopfungsberichtes
und des Lebens der Arbeit des menschgewordenen Sohn Gottes ist,
diirfen wir nicht unerwihnt lassen, daf die christliche Berufung iibernatiirliche
Mittel (Glaube, Gnade, Tugenden, Gaben, Sakramente) erfordert, die der Christ nur
von Gott empfangen kann und in seinem Leben »vital und wirksam« wahrnehmen

15 De obitu Valentiniani consolatio 6,2. PL 16, 1438. Diesen Text des Ambrosius zitierend fiigt das Kom-
pendium der Soziallehre der Kirche hinzu: »Gemeinsam mit Gott lenkt der Mensch durch die Arbeit die
Geschichte der Welt, ist Herr tiber sie und tut Gutes fiir sich und die anderen.« Pipstlicher Rat fiir Gerech-
tigkeit und Frieden: Kompendium der Soziallehre der Kirche. Lib. Ed. Vat. — Herder, Vatikanstaat —
Freiburg 2004, Nr. 265.

16 Der Weg. Adamas, Koln, 12. Aufl. 2002, Nr. 575 und 279.
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soll. Mit einem Wort: Das Leben als Kind Gottes haben und dementsprechend leben'”.

Tatsache ist, dal die Gesetzlichkeit der Arbeitswelt heute auch das Leben eines
Christen so vereinnahmen kann, daf} alles andere in einem Ausmal} wie nie zuvor
(wenn man von einer Sklavengesellschaft absieht) bestimmt. Der Beruf bestimmt die
Gestaltung des Familienlebens, den Wohnort und die Zeiteinteilung, den Urlaub und
den Schlafrhythmus. Auch die innere Ruhe und das eigene Gleichgewicht gehen
nicht selten verloren. Es ist offensichtlich, dal unter diesen Umstinden die Familie,
die Freunde, die soziale Verantwortung usw. vernachlidssig werden. Der Mensch
geritin die Gefahr, in zwei Welten zu leben: die eine Welt, in der der Arbeitsrhythmus
und die Zeit bis zuletzt gesteuert werden, und eine zweite Welt, die sogenannte Frei-
zeit, eine Zeit, in der man jede Planung und jede Bestimmung ablehnt, die erste Welt
so weit wie moglich verdrangt, wo jeder Termin als Belastung empfunden wird. Man
lehnt jede neue Verpflichtung ab. Auch Gott und ein entsprechendes religioses Leben
konnen dann als »eine Belastung mehr« empfunden werden.

Damit wird das Menschenbild eines »homo oeconomicus« verkorpert: Obsession
fiir die Verteidigung des sozialen Status (auch welches Auto man fihrt, zéhlt),
Abhingigkeit von der gesellschaftlichen Akzeptanz, innere Zerrissenheit, Hektik,
Unféhigkeit inne zu halten, bzw. Transzendenz im Blick zu gewinnen usw. usf.
Paradoxer Weise tritt hier auch, wie gesagt, der homo ludens, der willfdhrige
Mensch in Erscheinung mit seiner Oberfldchlichkeit, Erlebnissucht, Flucht durch
Reisen, Sport oder Internet, Opfer der aullerhalb gesteuerten Bediirfnisse (Mode und
Reklame). Hiufig klagt man iiber den heute herrschenden Hedonismus, aber er ist
ilter als wir denken. Papst Pius XI. geiflelte ihn bereits 1929 und beurteilte diese
Dissipation und Oberflidchlichkeit als das, was die Menschen schwécht, und sie blind
und taub fiir die Transzendenz macht.'® Benedikt XVI. machte in Miinchen darauf
aufmerksam: »Es gibt eine Schwerhorigkeit Gott gegeniiber, an der wir gerade in die-
ser Zeit leiden. Wir konnen ihn einfach nicht mehr horen — zu viele andere Frequenzen
haben wir im Ohr. (...) Mit diesem Verlust an Wahrnehmung wird
der Radius unserer Beziehung zur Wirklichkeit liberhaupt drastisch und gefihrlich
eingeschrinkt. Der Raum unseres Lebens wird in bedrohlicher Weise redu-

17 Der Katechismus der Katholischen Kirche sagt iiber die Taufe: »Die Taufe reinigt nicht nur von allen
Siinden, sondern macht den Neugetauften zugleich zu einer neuen Schopfung (2 Kor 5,17), zu einem Adop-
tivsohn Gottes [Vgl. Gal 4,5-7]; er hat »an der géttlichen Natur Anteil« (2 Petr 1.4), ist Glied Christi [Vgl.
1 Kor 6,15; 12,27], »Miterbe« mit ihm (Rom 8, 17) und ein Tempel des Heiligen Geistes [Vgl. 1 Kor 6,19].
Die heiligste Dreifaltigkeit gibt dem Getauften die heiligmachende Gnade, die Gnade der Rechtfertigung,
die ihn durch die gottlichen Tugenden befihigt, an Gott zu glauben, auf ihn zu hoffen und ihn zu lieben;
ihm durch die Gaben des Heiligen Geistes ermdglicht, unter dem Ansporn des Heiligen Geistes zu leben
und zu handeln; ihn durch die sittlichen Tugenden befihigt, im Guten zu wachsen. So wurzelt der ganze
Organismus des iibernatiirlichen Lebens des Christen in der heiligen Taufe. In die Kirche, den Leib Christi,
eingegliedert.« Nr. 1265f.; vgl. 1302f.

18 Enzyklika Mens nostra vom 20. 12. 1929. AAS 21 (1929) 691f. — Die Innerlichkeit des lebendigen
Schweigens muf} gelernt werden. »Wer das Wort Jesu besitzt, kann wirklich auch seine Stille horen.« Ig-
natius von Antiochien: Brief an die Epheser, 15, 2, in: Die Apostolischen Viter (gr.-dt.), (Joseph A.
Fischer, Hrsg.). Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 1956, 155.
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ziert.«'” Die philosophische Ausprigung des Orientierungsverlustes ist der Existen-
tialismus und der daraus folgende Nihilismus.

Ist das alles ein Gewinn oder eine Zerstorung fiir den Menschen? Einige leben, oh-
ne sich diese Frage zu stellen; die meisten merken es wohl, aber nehmen es schick-
salhaft an. Wenn eine wirtschaftliche Krise, Arbeitslosigkeit oder Pensionierung
kommt, wenn die Ehe oder die Familie in die Briiche gehen, wenn sie Krankheit
befillt, verstehen sie auf einmal die Welt nicht mehr. In einem Familienkongre§3
berichtete Jakob Ben: Neulich erzihlte eine Bekannte meiner Frau aus ihrer Fa-
milie. Ihr Mann ist beruflich sehr erfolgreich. Seine damals neunjédhrige Tochter ging
einmal zu ihm ins Studierzimmer und sagte: »Papa, ich gebe dir hier mein ganzes
Taschengeld, damit du nicht immer so viel arbeiten muf3t und einmal Zeit hast, mit
mir zu spielen.« Fiir viele beschiftigte Viter ist es leichter, Geld zu geben als sich
selbst. Und viele Viter opfern heute ihre Familien der eigenen Karriere. Ein erfolg-
reicher Manager sagte einmal: »Ich bin die Leiter des Erfolges hochgestiegen. Erst
als ich oben ankam, merkte ich, daf} die Leiter an der falschen Wand angelehnt
war!«%

Losungen? Allem den Riicken kehren und mit nichts zu tun haben wollen, ndmlich
die Flucht von der Welt. Diese Losung ist so bequem wie falsch.?! Eine echte Losung
zu suchen, ist mithsam aber iiberlegenswert: Da jeder Selbsterlosungsversuch ein Be-
trug ist, gibt es keine andere als die von Clemens von Alexandrien (um140/150-um
220): Er mahnte die Heiden seiner Zeit, sich zu Christus zu bekehren, denn nur Chris-
tus bringt Licht, Leben, Unverginglichkeit, mit einem Wort, Erlosung.?* Es gibt nur
einen Erloser. Die Apostel hielten daran fest. Der heilige Petrus sagte es einfach und
klar zu denjenigen, die den Namen Jesus nicht horen wollten: Er (Jesus) ist der Stein,
der von euch Bauleuten verworfen wurde, der aber zum Eckstein geworden ist. Und
in keinem anderen ist das Heil zu finden. Denn es ist uns Menschen kein anderer
Name unter dem Himmel gegeben, durch den wir gerettet werden sollen (Apg 4, 11f;
vgl. auch Paulus an die Korinther: 1 Kor 3, 11).

Auch fiir diejenigen, die den Zugang zu Gott gefunden haben, gibt es die Gefahr
eines falsch verstandenen »ora et labora«, das heifit, eine Trennung von beiden, in
zwei Welten zu leben, bzw. in eine Art Doppelleben zu verfallen, wie der heilige Jo-

1 Predigt am Sonntag, 10. 9. 2006. —Escrivd warnte: »Seid Ménner und Frauen der Welt, aber keine ver-
weltlichten Ménner und Frauen.« Der Weg, Nr. 939; siche Kommentar zu dieser Nummer in Camino. Edi-
cion critico-historica preparada por Pedro Rodriguez. (Gesamte Werke, Bd. 1/1). Rialp, Madrid 2002.

20 Ben, Jakob: Familien brauchen Viiter, in: Familie ist Zukunft. XIV. Internationaler Kongre8 fiir die Fa-
milie, Bonn, April 1989. Bouvier, Bonn 1989, 157.

2! Im Beispiel von Reisendrang des Menschen der Postmoderne als Flucht vor sich selbst und seine Vor-
aussetzungen, habe ich ausfiihrlich dargelegt im Anhang des Buches: Die Welt und der Christ. Fassbaender
Verl., Wien 2010. Nur eines sei hier gedacht: In einer Homilie vor mehr als 20.000 »normalen Glaubigen«
(erwachsenen, meist verheirateten Christen und einigen Weltpriestern) sagte Escrivd: »Zweifelt nicht
daran: Fiir euch, Ménner und Frauen der Welt, steht jede Flucht vor den ehrbaren Wirklichkeiten des all-
tiglichen Lebens im Gegensatz zum Willen Gottes.« Die Welt leidenschaftlich lieben, 8. 10. 1967, in Ge-
sprdche mit Msgr. Escrivd de Balaguer, Nr. 114.

22 Clemens von Alexandria: Protreptikos pros Hellenas, 11. Kapitel. PG 8, 238; dt.: Die Mahnrede an die
Heiden (Bibliothek der Kirchenviter, 2. Reihe Bd. VII). Kosel & Pustet, Miinchen 1934.
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sefmaria Escrivd es beschreibt: » Auf der einen Seite das Innenleben, der Umgang mit
Gott, und auf der anderen Seite, sduberlich getrennt davon, das familiédre, berufliche
und soziale Leben, ein Leben voll irdischer Kleinigkeiten. Nein! Es darf kein Dop-
pelleben geben. Wenn wir Christen sein wollen, kdnnen wir diese Art von Bewuft-
seinsspaltung nicht mitmachen; denn es gibt nur ein einziges Leben, welches aus
Fleisch und Geist besteht, und dieses einzige Leben muf} an Leib und Seele geheiligt
und von Gott erfiillt werden, dem unsichtbaren Gott, dem wir in ganz sichtbaren und
materiellen Dingen begegnen.«*

Johannes Paul II. nannte Josefmaria Escriva »den Heiligen des Alltags«. So in der
Pdpstlichen Bulle zur Heiligsprechung am 6. Oktober 2002 und einen Tag danach, in
der Sonderaudienz, die er anldBlich der Danksagungsmesse gewihrt hat, bei der er
sagte: »Der heilige Josefmaria wurde von Gott dazu auserwihlt, die universale Be-
rufung zur Heiligkeit zu verkiinden und aufzuzeigen, da} das Alltagsleben, die ge-
wohnliche Beschiftigung, Weg der Heiligung ist. Man konnte sagen, daf} er der Hei-
lige des Alltiglichen war.«** Dieser »Heilige des Alltags« sagte — es scheint paradox
— in einem Interview: »Das Gebet ist immer meine michtigste Waffe gewesen«?®,
und er lehrte, dafl man nicht nur stindig beten, sondern sogar daf} die Arbeit sich ins
Gebet verwandeln soll: » Auch deine Arbeit soll personliches Gebet sein, ein leben-
diges Gespriach mit unserem Vater im Himmel. Wenn du die Heiligung in deiner be-
ruflichen Tétigkeit und durch sie suchst, dann muf3t du aus ihr das Anonyme verban-
nen, damit sie personliches Gebet wird.«*

Dafiir ist absolut unerlédBlich, Gott die erste Stelle im eigenen Leben zu geben und
sich tdglich zu bemiihen, eine Zeit des Gebetes zu halten, die Heilige Schrift zu lesen,
sich in die Lehre der Kirche zu vertiefen, hdufig die Sakramente zu empfangen, die
menschlichen und iibernatiirlichen Tugenden zu pflegen und all das, was die Kirche
den Gldubigen seit Jahrhunderten empfiehlt. Kime es zu einer Kollision zwischen
verschiedenen Forderungen — gewohnlich handelt es sich nur um eine zeitlich be-
schrinkte oder sogar um eine Schein-Kollision —, miiite man sich nach folgendem
Leitsatz entscheiden: Nach Gott kommt die Familie und erst dann der Beruf. Dort,

23 Homilie Die Welt leidenschaftlich lieben, in: Gespriiche mit Msgr. Escrivd de Balaguer, Nr. 114. — Ver-
gleiche diese Worte mit denen von Johannes Paul II. in seinem Nachsynodalen Schreiben Christifideles lai-
ci,30.12.1988,Nr. 59: »Bei der Entdeckung und Verwirklichung der eigenen Berufung und Sendung miis-
sen die Laien zu jener Einheit hingefiihrt werden, die ihrem Sein als Glieder der Kirche und als Biirger der
menschlichen Gesellschaft entspricht. Sie konnen keine Parallelexistenz fiihren: auf der einen Seite ein so-
genanntes »spirituelles« Leben mit seinen Werten und Forderungen und auf der anderen Seite das soge-
nannte »welthafte« Leben, das heiflt das Familienleben, das Leben in der Arbeit, in den sozialen Beziehun-
gen, im politischen Engagement und in der Kultur. (...) Alle verschiedenen Lebensbereiche der Laien sind
im Plan Gottes inbegriffen. Er will, daB sie der »geschichtliche Ort« der Offenbarung und Verwirklichung
der Liebe Jesu Christi zur Ehre des Vaters und im Dienst der Briider und Schwestern werden.« Verlautba-
rungen des Apostolischen Stuhls 87. Bonn 1989.

2 Litterae decrettales, 6. 10. 2002 und Ansprache am 7. 10. 2002 auf dem Petersplatz. L’ Osservatore Ro-
mano (dt.), 11. 10.2002. Vgl. Benedikt XVI.: Ap. Schr. Verbum Domini, 30.9.2010, Nr. 48.

25 Gesprdche mit Msgr. Escrivd de Balaguer, Nr. 21. Vgl. Vazquez de Prada, Andrés: Der Griinder des
Opus Dei Josemaria Escrivd. Adamas, Koln 2008, Bd. 3, 389.

26 Ders.: Freunde Gottes, Nr. 64, siche Nr. 64-67. — »Die Arbeit ins Gebet verwandeln«: im selben Band
z.B. Nr. 10, 12, 44,208, 209, 245, 246.
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wo diese Wertskala nicht gilt, leidet stets die Familie, und — es versteht sich von selbst
— man wird Gott nicht gerecht.?’

Bei einem und demselben Mensch treffen sich zwei gigantische Krifte: die Ver-
einnahmung durch die Gesetzlichkeit der Arbeitswelt und durch die permissive, he-
donistische Kulturwelt. Wenn der Mensch die Fihigkeit erwerben will, seine Beru-
fung als Mensch erfiillen zu konnen, muf er sich stindig von den inneren und dufleren
Zwingen befreien, die ihn auf einer sehr wirksamen Weise zu beherrschen versuchen.
Hier geht es um ein kohérentes Verhalten, um ein Leben aus einem Guf, ein psycho-
logisches Ziel des menschlichen Natur. Es geht um die Alternative: Herrschen oder
Beherrscht-werden.

Verstindlicher Weise bedeutet diese Einheit des Lebens fiir einen Christen, auch
die himmlischen und die irdischen Gegebenheiten des Lebens im Subjekt kohédrent
zu vereinigen. Es ist moglich, inmitten einem »anstrengenden« Berufsleben Umgang
mit Gott zu pflegen. Es gelingt aber nur, wenn die erwéhnten libernatiirlichen Mittel
keinen Tag vernachlissigt werden. Mit denen wird der Christ fihig, sogar die Arbeit
als Mittel zur Heiligkeit einzusetzen, denn es geht darum, die gewohnliche Beschif-
tigungen in ein Ganzes zu integrieren: Die Arbeit beten und das Gebet arbeiten,
mitten in den gewohnlichen Titigkeiten beim Herrn sein und mit dem Herrn leben
und arbeiten. In den 40er Jahren schrieb der heilige Josefmaria: »Unsere Berufung
wiirde von denen griindlich mi3verstanden, die didchten, unser tibernatiirliches Leben
entfalte sich abseits der Arbeit; denn gerade die Arbeit ist fiir uns das spezifische
Mittel der Heiligung. Unser kontemplatives inneres Leben, mitten auf der Straf3e,
greift gerade die Arbeit eines jeden als seinen Nihrstoff auf. (...) Die duflere Tatigkeit
unterbricht nicht unser Gebet, so wie unser Herzschlag nicht unsere Aufmerksambkeit,
die wir unserer jeweiligen Beschiiftigung schenken, beeintrichtigt.«* Dies bedarf ei-
ner weiteren Erkldrung.

Die Arbeit heiligen im Zusammenhang mit dem menschgewordenen Logos

Es ist fiir Escrivd Ausgangspunkt, dafl die Ebene der Gnade kein Gut zerstort, son-
dern veredelt. » Alles, was gut ist, mag es auch noch so unbedeutend sein, birgt einen

27 Ich wiinsche es mir ..., wenn ich Zeit hiitte ..., wenn ... Solche Aussagen helfen nicht. Eine gute Haltung,
eine lautere Absicht usw. sind nicht leicht zu messen, aber die Taten doch. Jeder kann sich selbst Rechen-
schaft geben: Nehme ich mir einige Stunden im Monat, um mich zu besinnen, lese und meditiere ich taglich
die Heilige Schrift, wie hdufig nehme ich auch werktags an der heiligen Messe teil, wieviel Zeit investiere
ich, um mich in der Lehre Christi und der Kirche zu bilden ...? Bei konkreten Fragen sind die Antworten
einfach!

28 Brief 15. 10. 1948, in: Byrne, Andrew: Den Alltag heiligen (Uber das Opus Dei). (Informationsbiiro des
Opus Dei, Hrsg.), Koln 1984, 13. —Vgl. Christus begegnen, Nr. 23 und 2. Vatikanischen Konzil: Dekret
Apostolicam actuositatem,Nr. 4. Escrivd wollte nicht sagen, daf} die »innere Stille« im Menschen nicht n6-
tig ist, sondern daf} die »duflere Tatigkeit« diese innere Stille nicht zerstort, bzw. daf die »aullere Tatigkeit«
sogar Nahrung fiir die innere Reflexion und beschauliches Gebet sein kann. In diesem Sinn schrieb Escriva
1940: »Alles — Personen, Dinge, Aufgaben — ist fiir uns Gelegenheit und Stoff fiir eine ununterbrochene
Unterhaltung mit unserem Herrn: genauso wie andere Seelen, mit einer anderen Berufung, das Verlassen
der Welt — der contemptus mundi —, das Schweigen der Wiiste oder die Klosterzelle zur Kontemplation
hilft.« Und er fiigte hinzu: »Die Welt kann und darf fiir uns nicht schweigen«. Brief 11.3.1940, Nr. 15, zit.
in: Mons. Josemaria Escrivd de Balaguer y el Opus Dei. Eunsa, Pamplona, 2. erw. Aufl. 1985, 102.
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menschlichen und goéttlichen Sinn. Christus, vollkommener Mensch, ist nicht ge-
kommen, um das Menschliche zu zerstoren, sondern um es zu adeln, indem er unsere
menschliche Natur, ausgenommen die Siinde, annahm.«?° Diese Ansicht vertrat schon
Meister Eckhart vor Jahrhunderten: »Gott ist nicht der Zerstorer eines Guten, sondern
eristein Vollender. Gott ist nicht ein Vernichter der Natur, sondern er ist ihr Schopfer.
Auch zerstort nicht etwa die Gnade die Natur; sie vervollkommnet sie vielmehr. (...)
Also sollen auch wir nicht einmal ein geringfiigiges Gutes in uns zerstoren, sondern
wir sollen all das zum hochsten Grad hin vollenden.«*

Wie am Anfang besprochen, unmittelbar nach dem Siindenfall wurde ein Retter
versprochen. (Diese Perikope ist unter der Bezeichnung »Protoevangelium« be-
kannt). In allen Bereichen des Menschseins war der Urmensch verletzt und hatte das
Leben der Gnade verloren. Gott und vertrieb ihn aus dem Garten von Eden: Dann
sprach Gott, der Herr: Seht, der Mensch ist geworden wie wir, er erkennt Gut und
Bose ... (Gen 3, 22; vgl. 3, 23f). Ein Messias wurde angekiindigt und ein Messias
wurde gesandt. Einen groBeren Erloser konnte es nicht geben, denn der Logos ist
Mensch geworden und hat denselben Auftrag ausgefiihrt wie der urspriingliche
Mensch. Er ist der Sohn, den er (Gott) zum Erben des Alls eingesetzt und durch den
er auch die Welt erschaffen hat; Jesus Christus ist der Abglanz seiner Herrlichkeit
und das Abbild seines Wesens; er trigt das All durch sein machtvolles Wort, hat die
Reinigung von den Siinden bewirkt und sich dann zur Rechten der Majestdt in der
Hohe gesetzt (Hebr 1, 2f).

Dal} der Messias den groBten Teil seines Lebens einem Beruf nachgegangen ist
und als Handwerker bekannt war, hat grofle Bedeutung. Im Markusevangelium lesen
wir: ouk outos estin ho tékton (ist dieser nicht der Zimmermann? Mk 6,3; vgl. Mt 13,
55; Lk 4,223"). Als Sohn handelt er wie der Vater, wie im Johannesevangelium zu le-
sen ist: Jesus aber entgegnete ihnen: Mein Vater ist noch immer am Werk, und auch
ich bin am Werk (Joh 5, 17; vgl. Kol 2, 14-20). Als wahrer Gott hat Jesus Christus
gearbeitet, weil sein Vater immer am Werk ist. Als wahrer Mensch hat Jesus Christus
gearbeitet, weil die Arbeit der menschlichen Natur entspricht. Alles wurde von ihm
erschaffen und auch von ihm wiederhergestellt.

2 Christus begegnen, Nr. 125.

30 Eckhart (1260-1327): Die Gottesgeburt im Seelengrund. Herder, Freiburg 1990, 69. — Das ist im Chris-
tentum immer verkiindet worden, denn offene oder verkappte materiefeindliche Theorien haben nie gefehlt:
Die Kirche mufte sich gegen die manichdischen Lehren bereits in den ersten Jahrhunderten, gegen die Ka-
tarer im Mittelalter usw. durchsetzen. Augustinus selbst hat sie bekdmpft (siehe sein Werk: De moribus ec-
clesiae catholicae et de moribus manicheorum, liber I).

31 Joachim Gnilka ist dem Begriff ékton nachgegangen. Uber die Arbeit Josefs und Jesu schreibt er: »Doch
konnen wir davon ausgehen, daf beide den Beruf eines tékton ausiibten, dafl Jesus diesen Beruf von Josef
erlernt hatte (...). Allerdings ist die Beschreibung der Titigkeit eines tékfon als Zimmermann zu eng gefal3t.
Er verstand sich nicht nur auf die Bearbeitung von Holz, sondern auch auf die von Steinen; ein tékton kann
auch ein Steinmetz sein (vgl. 2 Kg 5, 11 LXX). In den griechisch verfafiten Papyrus-Urkunden werden den
téktones folgende Titigkeiten zugeschrieben: sie sind beim Schleusenbau titig, halten das Schopfrad
instand, bauen Tiiren und Héuser, bessern einen Sattel aus usw. Ihre Titigkeit ist mithin vielseitig. Dies
bestiitigt im iibrigen schon Homers /lias, in der von einem tékton die Rede ist, dessen Hinde allerlei
Kunstwerke bildeten (5, 60f).« Jesus von Nazaret. Botschaft und Geschichte. Herder, Freiburg, 6. Aufl.,
2000, 77.
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Der Herr hinterlie3 noch ein weiteres Beispiel, ndmlich daf} es immer moglich ist,
Zeit zum Beten zu haben. Auch als Jesus und seine Jiinger nicht einmal Zeit zum
Essen fanden, so zahlreich waren die Leute, die kamen und gingen (Mk 6,31), suchte
der Herr Gelegenheiten — tags liber oder nachts — mit dem Vater allein zu sein. Viele
Erwidhnungen dartiber finden wir in den Evangelien, z. B.: Sein Ruf verbreitete sich
immer mehr, so daf3 die Menschen von iiberall herbeistromten ... Doch er zog sich an
einen einsamen Ort zuriick, um zu beten (Lk 5,15%); In aller Friihe, als es noch dunkel
war, stand er auf und ging an einen einsamen Ort, um zu beten (Mk 1,35).

Als Wiederhersteller des urspriinglichen Zustandes herrschte Jesus iiber Meer,
Krankheit und Tod, unreine Geister, Wind und Sturm ... und in zeichenhafter Weise
gab er uns auch das Beispiel eines unauffélligen und von Arbeit geprigten Lebens.
Diese Wiederherstellung betrifft logischerweise als erstes den Menschen selbst und
dehnt sich durch ihn in die gesamte Schopfung aus. Ihr seid zu einem neuen Menschen
geworden, der nach dem Bild seines Schopfers erneuert wird, um ihn zu erkennen
(Kol 3, 10; vgl. 2,21-23). Der erloste Mensch, der befreite Mensch soll das erfiillen,
was er urspriinglich hitte tun sollen: Den Garten bebauen und hiiten, jetzt aber in der
Einheit mit dem menschgewordenen Sohn und Erloser Jesus Christus. Die Schopfung
wartet sehnsiichtig darauf: Auch die Schopfung soll von der Sklaverei und Verloren-
heit befreit werden zur Freiheit und Herrlichkeit der Kinder Gottes (Rom 8, 21; vgl.
8,19-23).

So hat die Arbeit Anteil am gottlichen Tun. Sie ist die Fortsetzung jener Arbeit
Gottes, die nie aufgehort hat, wie Jesus bezeugte und selbst vorlebte. Fiir den erlosten
Menschen, der sich in allem nach Christus richten soll, ist Jesus nicht blof ein dufleres
Modell, das man bewundern kann, sondern der durch die Taufe wiedergeborene
Mensch lebt in Christus, opfert — wie Christus, der Hohepriester — Gott seine Arbeit
auf und versohnt die Schopfung mit ihm. Es geht darum, den Auftrag, den er bei der
Schopfung erhalten hat, zu erfiillen und in die Dynamik der von Jesus Christus voll-
brachten Erlosung einzubeziehen. Diese Dynamik versteht die Kirche als die Fihig-
keit des »allgemeinen Priestertums aller Glidubiger« (in Verbindung mit der Eucha-
ristie werden wir darauf kommen). Dadurch erreicht der Handelnde seine Reifung als
Mensch (natiirliche Ebene) und mit der Gnade Gottes seine Reifung als Christ, nim-
lich ein Heiliger zu werden (iibernatiirliche Ebene).

Eine Trias: Die Arbeit, sich selbst und die anderen heiligen

Die Arbeit heiligen, sich bei der Arbeit heiligen, anderen helfen, dal} sie sich mit
der Arbeit heiligen. Diese Trias vom heiligen Josefmaria Escrivad wird héufig zitiert.
Eine reife und gelungene Formulierung finden wir in seiner Homilie vom 11. 3.
1960: »Uns muf} also daran liegen, jede Gelegenheit, sei sie auch noch so alltédglich,
wahrzunehmen: und indem wir sie heiligen, heiligen wir uns und heiligen wir jene
Menschen, die mit uns die Sorgen des Alltags teilen. So werden wir in unserem
Leben die milde, liebenswerte Last eines Miterlosers verspiiren«.*? Und an einer an-

32 Homilie Die Wiirde des Alltags, 11.3. 1960, in: Freunde Gottes,Nr.9.
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deren Stelle sagte er: »Ihr sollt euch heiligen, indem ihr eure Arbeit und eure Umge-
bung heiligt: diesen Beruf, der eure Tage ausfiillt, eure Eigenart prigt und euer Dasein
in der Welt bestimmt; euer familidres Zuhause und dieses Land, die Heimat, die ihr
liebt.«* Also, hier wird der Fortschritt in der eigenen Heiligkeit als Riickwirkung zu
der handelnden Person (zum Subjekt) verstanden, wenn sie sich einsetzt, ihren Auf-
trag zu erfiillen und die Welt zu heiligen. So tréigt sie auch bei, daB andere Menschen
sich zu heiligen lernen. Das ist kein Ersatz fiir die Anwendung jener tibernatiirlichen
Mittel, die mehrmals erwéihnt wurden. Und diese sind kein Ersatz fiir die Pflicht fiir
gewohnlich die Erde bearbeiten und hiiten.

Mit der Arbeit des Menschen wird die Schopfung zur Vollendung gefiihrt. Dadurch
wird der Arbeiter selbst vollkommener. Es ist ein psychologisches Gesetz, daf} eine
intensive, gutgetane, jahredauernde Arbeit die Personlichkeit positiv prigt. Der
Mensch, der genauso auch auf der tibernatiirlichen Ebene fortfihrt, schreitet auf dem
Weg zur Heiligkeit fort, damit wird er Gott #hnlicher.** (Das bedeutet der Ausdruck
»die Arbeit heiligen«, »sich bei der Arbeit heiligen«).?

Dies ist keine Forderung des Individualismus, denn es darf nicht {ibersehen wer-
den, dafl der Mensch von Natur aus ein soziales Wesen ist. Das 2. Vatikanische
Konzil verkiindete: »Wenn der Herr Jesus zum Vater betet, daf3 alle eins seien ... wie
auch wir eins sind (Joh 17, 20-22), und damit Horizonte aufreif3t, die der mensch-
lichen Vernunft unerreichbar sind, legt er eine gewisse Ahnlichkeit nahe zwischen
der Einheit der gottlichen Personen und der Einheit der Kinder Gottes in der Wahr-
heit und der Liebe. Dieser Vergleich macht offenbar, dal der Mensch, der auf
Erden die einzige von Gott um ihrer selbst willen gewollte Kreatur ist, sich selbst nur
durch die aufrichtige Hingabe seiner selbst vollkommen finden kann (vgl. Lk 17,
33).%

Die Arbeit ist auch sozialer Dienst. Gott ist Trinitit: die Einheit eines Wesen, aber
drei Personen oder Hypostasen. »Die Verschiedenheit der Personen liegt in ihren
gegenseitigen Beziehungen (...). Mit den Namen der Personen, die eine Beziehung
ausdriicken, wird der Vater auf den Sohn, der Sohn auf den Vater und der Heilige
Geist auf beide bezogen«.>” Daher ist auch das Abbild Gottes von Natur aus ein so-

33 Homilie In Josefs Werkstatt,19.3.1963, in: Christus begegnen,Nr.46; vgl. Im Feuer der Schmiede. Ada-
mas, Koln, 2. Aufl. 1989, Nr. 702.

34 »Um die Unvollkommenheit des Bildes im Menschen hervorzuheben, heift der Mensch nicht einfachhin
Bild, sondern, nach dem Bilde (ad imaginem), wodurch die Bewegung des nach der Vollendung strebenden
angedeutet ist.« Thomas von Aquin: Summa theologiae 1, 35,2 ad 3. Dies beinhaltet die Aufforderung zu
einer gewissen Entwicklung, zu einem Ziel hin.

35 Diese Formulierungen von 1960 bzw. 1963 lassen kein MiBverstiindnis iiber die Reihenfolge zu und be-
weisen, dafl im Geist Escrivas die Arbeit kein Werkzeug fiir etwas anderes ist, daf} die Arbeit einen Sinn in
sich, von ihrer Natur her hat, und gerade weil sie gut und wertvoll ist, darf sie auf die Ebene des Uberna-
tiirlichen erhoben (aufgeopfert) werden. Wohlbemerkt, daff dies in keinem Widerspruch zur Prioritét der
Person vor den Sachen steht. Diese Trias darf man nicht zerreissen und einen Aspekt isolieren. Ubertreibt
man die »Arbeit«, verfillt man der Dynamik der Planung und »effizienter« Strukturen; iibertreibt man das
»Sich-heiligen«, in die der geistlichen (hédufig nicht nur geistlichen) Hypochondrie, in Isolation oder Nar-
zismus; iibertreibt man die »anderen«, in den Aktivismus und die Oberflédchlichkeit.

3 Konst. Gaudium et spes, Nr. 24.

37 Katechismus der Katholischen Kirche, Nr. 252 und 255.
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ziales Wesen (Aristoteles nannte den Menschen »moMtudv Cwov«®®). »Andere
durch die Arbeit heiligen« bedeutet Solidaritédt und berufliches Apostolat, d. h. Helfen
und Hilfe annehmen, die Welt mit Gott zu versdhnen — die Erlosung Jesu Christi
wirksam werden zu lassen. Auch dadurch wird man selber heilig. (Das bedeutet der
Ausdruck »andere mit der Arbeit heiligen«). Jeder, der Verantwortung vor Jesus
Christus tréagt, tragt auch Verantwortung fiir die anderen: »Wenn er (Jesus Christus)
in der Welt herrschen soll, braucht er Menschen, die sich, mit dem Blick nach oben,
vorbildlich allen menschlichen Titigkeiten widmen und dort still und wirksam ein
Apostolat des Berufes ausiiben.«*

In diesem Zusammenhang ist das gewohnliche Leben Jesu, Marid und Josefs ent-
scheidend. Peter Berglar bemerkt in seiner Biographie vom Griinder des Opus Dei:
»Jesu Christi menschliche Existenz umfafite mehr als die drei Jahre des offentlichen
Wirkens, nimlich, ganz und gar dazugehorig und vollwertig, auch die dreif3ig Jahre
seines stillen, unauffilligen, durch und durch >normalen< Lebens in Nazareth, diesen
Alltag der Arbeit und des Familienlebens im Hause Josefs und Marias. (...) Die Ent-
deckung, dall Gott uns Menschen, und zunéchst einmal uns Christen, im Alltag dieser
Welt »christusformig« will, bliebe verschwommen, geriete gerade dazu ins Feuille-
tonistisch-Phrasenhafte, wenn sie nicht prizisiert wiirde. Dieser »Alltag in der Welt«
hie ndmlich fiir Jesus Christus Nazareth: jahrzehntelange normale, unauffillige, al-
les andere als glinzende oder >bedeutsame« Berufsarbeit. Es wire absurd anzuneh-
men, dall diese Zeit belanglos fiir sein Erlosungswerk, fiir die Heilsgeschichte, fiir
unser Heil gewesen ist. Das irdische Dasein Christi gibt uns gleichsam ein »Schnitt-
muster< der Heiligkeit an die Hand: die Masse dieses Lebens, das doch in einer uns
unvorstellbaren Kommunikation mit dem Willen des Vaters verlief, bestand aus einer
Handwerkerexistenz in einem paléstinensischen Dorf; bestand aus hunderttausend
banalen Einzelheiten des Alltags als Zimmermann, der fiir seine Mutter sorgen mul3,
der Arbeitsauftrigen nachkommt, der ein Nachbar unter Nachbarn ist. Dabei voll-
brachte er keine Wunder, verbreitete keine Lehre. Fiel tiberhaupt nicht auf. Und doch
bedarf es keiner besonderen Phantasie, um sich vorstellen zu konnen, daf er ein aus-
gezeichnet guter und geschickter Handwerker war, fleiffig und zuverldssig, ein liebe-
voller Sohn und Verwandeter, ein geschitzter Nachbar und besonders von den Kindern
geliebt; und vermutlich auch von einigen im Ort nicht gemocht, verlacht, moglicher-
weise schikaniert ... Und in diesen dreiB3ig Jahren der Normalitit hat er, ganz still und
unerkannt, eben jenes Kreuz im Innern der Welt aufgerichtet, das dann auf Golgatha
vor und iiber aller Welt erstrahlte. Das blutige Kreuzesopfer ist kein isoliertes >bio-
graphisches Ereignis< gewesen«.*

Der Katechismus der Katholischen Kirche stellt die Frage: » Welche I ehre bietet
uns das verborgene Leben Jesu in Nazaret?« Und die Antwort lautet: »Wéahrend des

3 Politikon 1,2; 1253a 3—4.— Was Aristoteles rein rational entdeckte, wird von der modernen experimen-
tellen Forschung bestitigt. Joachim Bauer z. B. legt dar, da3 diese Orientierung bereits in der genetischen
Struktur des Menschen verankert ist. Prinzip Menschlichkeit. Hoffmann&Campe, Hamburg, 3. Aufl. 2007.
% Escrivd, Josemaria: Der Weg, Nr. 347.

40 Berglar, Peter: Opus Dei. Leben und Werk des Griinders Josemaria Escrivd. Adamas, K6ln, 3. erw. Aufl.
1992, 8 und 87f.
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verborgenen Lebens in Nazaret verbleibt Jesus im Schweigen eines gewohnlichen
Daseins. So ermoglicht er uns, in der Heiligkeit eines alltdglichen Lebens, das aus
Gebet, Einfachheit, Arbeit und familidrer Liebe besteht, in Gemeinschaft mit ihm zu
sein.«*!

»Mit Christus schaffen wir erneut die Welt mit unserem Arbeiten und mit unserem
Beten«, sagt Scott Hahn und macht dabei auf zwei Worte der Genesis 2, 15 aufmerk-
sam: ‘abodah und shamar. Diese zwei Verben kommen gemeinsam an anderen Stel-
len der Heiligen Schrift vor (z. B. Num 3, 7f; 8, 26; 18, 5f), immer im Zusammenhang
mit dem priesterlichen Dienst der Leviten. ‘abad bedeutet >dienen< sowohl fiir das
Tun des Handwerkers als auch fiir den priesterlichen Dienst (wie in der deutschen
Sprache wird das Wort Dienst in » Wochenenddienst« u.d. und auch in »Gottesdienst«
gebraucht). Es bedeutet auch »arbeiten< und »anbeten<. Das Verb shamar bedeutet be-
wahren oder hiiten, gemeint ist die Aufgabe der Leviten, den Tempel zu hiiten und
vor Schidigungen zu bewahren. Scott Hahn meint, dafl der Autor der Genesis diesen
Zusammenhang andeuten wollte, als er von der Erschaffung Adams berichtete: Gott
schuf Adam als Arbeiter und als Priester der Gesamtschopfung. Es ist keine doppelte
Aufgabe, seine Arbeit war in sich Kult. Er entwickelt diese Idee weiter: » Wir arbeiten,
um Gott besser anbeten zu konnen. Wir beten an, wenn wir arbeiten. Als die Urkirche
einen griechischen Begriff suchte, um Anbetung zu beschreiben, nahm sie den Begriff
leitourgia. Dieser Begriff bedeutet wie “abodah sowohl den rituellen als auch den 6f-
fentlichen Dienst, also Einheit von Arbeit und Anbetung«.*?

Unter diesem Gesichtspunkt sind wir in der Lage, die Aussage des heiligen Josef-
maria Escriva tiefer zu verstehen: »So arbeiten ist Gebet. So studieren ist Gebet. So
forschen ist Gebet. Immer wieder kommen wir auf dasselbe zuriick: Alles ist Gebet,
alles kann und soll uns zu Gott fiihren, zum stindigen Umgang mit [hm, von morgens
bis abends. Jede ehrliche Arbeit kann Gebet sein; und jede Arbeit, die Gebet ist, ist
auch Apostolat. Auf diese Weise wird die Seele stark, in einer schlichten und kraft-
vollen Einheit des Lebens.«** An einer anderen Stelle bemerkt er: »Ein Mensch von
aufrichtiger Frommigkeit erfiillt seine beruflichen Pflichten moglichst vollkommen.
Denn er wei3, daB seine Berufsarbeit Gebet ist, das zu Gott emporsteigt.«** Das
erhellt auch, was Josefmaria Escrivd mit der Bezeichnung eines christlichen Materi-
alismus meinte: »Es tut unserer Zeit not, der Materie und den ganz gewdhnlich er-
scheinenden Situationen ihren edlen, urspriinglichen Sinn zuriickzugeben, sie in den
Dienst des Reiches Gottes zu stellen und sie dadurch, daf3 sie zum Mittel und zur Ge-
legenheit unserer stindigen Begegnung mit Jesus Christus werden, zu vergeisti-
gen.«®

4 Kompendium, Nr. 104,

2 Vgl. Ordinary Work, Extraordinary Grace. Darton, Longman and Todd, London 2007, 31; vgl. 26-30.
43 Christus begegnen, Nr. 10.

* Im Feuer der Schmiede, Nr. 739. Fiir die Studenten der 30er Jahre hatte er geschrieben: »Eine Stunde
Studieren ist fiir einen modernen Apostel eine Stunde Gebet.« Der Weg, Nr. 335. Bekannt ist sein Beispiel
vom Kartoffelschilen geworden, in: Die Spur des Siimanns. Adamas, Koln, 2. Aufl. 1989, Nr. 498.

4 Homilie Die Welt leidenschaftlich lieben, 8. 10. 1967, in: Gespréiche mit Msgr. Escrivd de Balaguer, Nr.
114.
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Wohlgemerkt, »die Arbeit heiligen« ist das Produkt einer Aktivitit, einer Akti-
vitit des Menschen. Der Mensch ist Ursprung und Wirkursache. Die Worte der Ge-
nesis auf die Escriva sich hauptsdchlich stiitzt, sind ut operaretur et custodire illum
(2,15),also Arbeiten als fieri, als Aktivitit und Handlung. Aktiv-handelnd heiligt das
Subjekt die Welt und sich selbst. In diesem » Arbeiten« wird das Konnen, der Einsatz,
die Kompetenz, die Absicht des Handelnden selbstverstindlich beriicksichtigt, aber
—dies vorausgesetzt — heiligt er sich letzten Endes unabhiingig des objektiven Resul-
tats: Erfolg, Gelingen, ein Kunstwerk, ein Torso, Falsch-gelaufen, Nichts-verkauft,
zerstort ... Wenn die Voraussetzungen stimmen, wird eine Arbeit fiir gewohnlich ge-
lingen, aber es ist moglich, daf} sie schiefgeht. Nicht selten passiert, da Unwetter
trotz einer sorgféltigen Arbeit die Ernte verdirbt, daf} eine Wirtschaftkrise die Ar-
beitswelt verdndern und eine gut gefiihrte Firma insolvent wird. Dariiber hinaus be-
notigt alles einen Lernprozef3, braucht Zeit oder man mufl mehrere Dinge gleichzeitig
erledigen, und man kann nicht erwarten, da ein Lehrling wie ein Meister arbeitet.*¢

Eine gelungene Darlegung bietet Petra Herold, derzeit Hausfrau und Mutter von
vier Kindern, in einem Interview: »Ganz stark hat sich in mir seine (Escrivas) Forde-
rung eingeprigt: Wir sollen Christen aus einem Guf} sein. Das hat mich sehr geprigt.
Ich war damals schon gespalten. Das religiose Leben auf der einen Seite und der
Alltag auf der anderen. Das waren fiir mich zwei Bereiche, zwischen denen es
wenig Gemeinsamkeiten gab. Durch ihn habe ich verstanden, wie ich das zu einer
Einheit zusammenbringen kann, wie man die Arbeit heiligen kann, wie man die
Arbeit in Gebet verwandeln kann, daf} es nicht darauf ankommt, welche Arbeit ich
verrichte, ob sie eine besondere Bedeutung hat, sondern dafl es darauf ankommt,
wie ich die Arbeit tue, mit welcher Liebe, mit welcher Hingabe ich sie tue. Da kommt
es nicht so darauf an, ob die Arbeit von Erfolg gekront ist, sondern dal3, wenn
man diese Arbeit Gott geschenkt hat, es dann auch nicht so wichtig ist, wenn die
Kinder nachher die Arbeit zu Hause schnell zunichte machen — das Putzen etwa —
dann war das doch nicht umsonst. Ich kann das eher jetzt zu einer Einheit zusammen-
fiigen. Ich kann jetzt gelassener reagieren.«*’ Escrivd pflegte zwei Aussagen der
Heiligen Schrift zu wiederholen: electi mei non laborabunt frustra (Meine Auser-
wdhlten arbeiten nicht vergebens Jes 65,23) und semper scientes, quod labor vester
non est inanis in Domino (denkt daran, daf3 im Herrn eure Miihe nicht vergeblich ist
1 Kor 15, 58).

AnliBlich des 100. Geburtstages Escrivds fand in Rom ein Kongref statt, zu
dem eine Audienz mit Johannes Paul II. gehorte. Dabei sagte der Papst den
Teilnehmern: »Die tdglichen Beschiftigungen bieten sich als wertvolles Mittel zur
Vereinigung mit Christus an, weil sie in einen Bereich und in den Stoff der Heiligung

4 In einer breiten Arbeit iiber die Spiritualitit in der Botschaft vom heiligen Josefmaria Escrivé (ein drei-
bindiges Werk) von Ernst Burkhart und Javier Lopez wird ausfiihrlich besprochen, daf} es nicht um Arbeit
als Produkt der Arbeit, sondern um Arbeiten geht. Vida cotidiana y santidad en la enseiianza de San Jose-
maria. Estudio de teologia espiritual. Rialp, Madrid 2010, Bd. I, 192f.— Abgesehen davon, daf} die gesamte
Schopfung als solches Gott Ehre gibt, wie es im Psalm 103 oder in Dan 3, 57-81 steht, wer arbeitet, ist der
Mensch, wer betet, ist der Mensch. Wie konnte »ein Ding« beten?

47 Petra Herold in: Film von Alberto Michelini: Nur eine Frage des Glaubens, deutsche Version 2001.
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umgewandelt werden konnen, in ein Ubungsfeld fiir die Tugenden und in ein
Zwiegesprich der Liebe, die sich in den Werken verwirklicht. Der Geist des Gebetes
gestaltet die Arbeit um und so ist es moglich, in der Anschauung Gottes zu verweilen,
sogar wihrend man verschiedene Titigkeiten ausiibt. Fiir jeden Getauften, der
Christus treu nachfolgen will, konnen sich die Fabrik, das Biiro, die Bibliothek, das
Labor, die Werkstatt und das Zuhause in Orte der Begegnung mit dem Herrn verwan-
deln.«*8

Dies verbindet mit dem Schopfungsbericht, aber auch mit dem Alten Bund.
Am selben Kongref nahm Angel Kreiman, Président der »Confraternidad Judeo-
Cristiana de Chile« teil. Dabei betonte er, daf} das heiligste Gebot der jiidischen
Religion der Shabat ist (Ex 31, 16f), das auf dem Sechstagewerk Gottes ruht und
auch fordert, die anderen sechs Tage zu arbeiten. Hier benutzte Kreiman eine
uniibliche Ubersetzung von Ex 20, 9: Sechs Tage wirst du arbeiten, in denen du
deine ganze Arbeit verrichten wirst. Seine Schlufifolgerung: »Es steht sehr klar da,
daf} das Gebot des Shabats nicht erfiillt werden kann, wenn man vorher die Pflicht
nicht erfiillt hat, sechs Tage zu arbeiten.« Zum Schluf} seines Vortrages sagte
Kreiman: Obwohl sehr viele Ideen Escrivds in der jiidischen Tradition ihr Fundament
haben, »was das Opus Dei in die Nihe des religiosen Judentums am meisten riickt,
ist die Berufung, Gott dem Schopfer zu dienen durch die kreative Arbeit des Men-
schen, und das Werk des Schopfers tdglich zu vervollkommnen durch die
Vervollkommnung des Menschen in seiner Arbeit.«* Somit ist eine feste Kontinuitt
und Bindung zwischen dem Neuen Bund, dem Alten Bund und dem Schopfungsbe-
richt.

In einer Predigt am Fest des heiligen Josef sagte Benedikt XVI.: »Die Arbeit
soll dem wahren Wohl der Menschheit dienen, indem sie >dem Menschen als
Einzelwesen und als Glied der Gesellschaft gestatte, seiner ganzen Berufung
nachzukommen und sie zu erfiillen< (Gaudium et spes, 35). Damit das geschieht,
geniigt die technische und berufliche Qualifikation nicht, wenn sie auch not-
wendig ist; es geniigt nicht einmal, eine gerechte Gesellschaftsordnung zu schaffen,
die das Wohl aller Menschen vor Augen hat. Es ist notwendig. eine Spirituali-
tit zu leben, die den Gldubigen hilft, sich durch ihre Arbeit zu heiligen, in Nach-
ahmung des hl. Josef, der jeden Tag eigenhiéndig fiir die Bediirfnisse der Heiligen
Familie sorgen mufite und den die Kirche deshalb zum Patron der Arbeiter er-
klart hat. Sein Zeugnis zeigt, dal der Mensch Subjekt und Protagonist der Arbeit
ist.«’ Da die berufliche Titigkeit im Leben eines Christen, auch zeitmiBig, maBge-

48 Ansprache am 12. 1. 2002. L’Osservatore Romano, 13. 1. 2002. — Escrivd sah die hier erwihnten
Beispiele als den eigentlichen Ort der Wirkung eines Christen: »Hor zu: Die Gnade Gottes geniigt, wenn
du kiimpfst. Dann wirst du von deinen personlichen Interessen absehen, den Mitmenschen um Gottes
willen dienen und der Kirche auf den Schlachtfeldern von heute beistehen: auf der Strafie, in der Fabrikhalle,
in der Werkstatt, an der Universitit, im Biiro — in deiner Umwelt, mitten unter den Deinen.« Die Spur des
Scimanns, Nr. 14.

¥ El trabajo santo y la santidad del trabajo, 114. Vortrag beim KongreB Lavoro e vita quotidiana, Roma
8.—11.1.2002. Edizioni Universita della Santa Croce, Roma 2003, Bd IV, 113 f. Er zitierte dabei Im Feuer
der Schmiede Nr. 49: »Jedwede Arbeit — selbst die verborgenste und unbedeutendste —, die aus Liebe zu
Gott getan wird, strahlt die Kraft des gottlichen Lebens aus!«.
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bend ist, konnte Bischof Echevarria vor kurzem schreiben: »Nur wenn sie die ge-
wohnliche Arbeit mit ihrem Wunsch nach Heiligkeit verbinden, ist es fiir die Mehr-
zahl der Christen moglich, ernsthaft nach der Fiille des christlichen Lebens zu stre-
ben.«’! Die Antwort auf diese Frage ist »die Lehre der Heiligung der Arbeit«. Wenn
man diese Achse der Arbeit nicht findet, hat man nur Stiicke eines Mosaiks aus sehr
verschiedenen, manchmal sogar widerspriichlichen Wirklichkeiten, die einen inner-
lich hin und her reiBen. All dies macht sehr miide 3 Die zukiinftige Auseinanderset-
zung des Christentums mit der Welt (mit dem Milieu einer immer hérteren Wirtschaft
und Arbeitsbedingung, die eine entsprechende Weltanschauung mit sich bringt) wird
ihr Schlachtfeld haben, auf dem sich zeigen wird, ob die Christen fihig werden,
durch die Arbeit Gott niher zu kommen oder nicht. Dies hiingt vor allem von denje-
nigen ab, die es lehren und beibringen sollen >

Verbindung mit der Eucharistie

Nach dem Sieg Jesu Christi am Kreuz iiber Siinde und Tod — Priester auf Ewig
nach der Ordnung Melchisedeks (Ps 110, 4; Hebr 5. 6) — ist die Feier der Eucharistie
der Zentral- und Hohepunkt der Ausiibung der Tugend der Religion geworden 3*

30 Benedikt X VL., Predigt, 19. 3. 2006. — Das theologische Fundament der Maglichkeit, das menschliche
Tun ins Gebet zu verwandeln, wird erkldrt vom Papst Johannes Paul II. in seiner Enzyklika Laborem exer-
cens, wo er einige Elemente fiir eine Spiritualitit der Arbeit beschreibt und sagt: »Da die Arbeit in ihrer
subjektiven Dimension immer ein personales Tun ist — actus personae —, ist folglich an ihr der ganze
Mensch beteiligt, Kérper und Geist, unabhiingig davon, ob es sich um kérperliche oder um geistige Arbeit
handelt. Dem gesamten Menschen gilt auch das lebendige Wort Gottes, die Botschaft des Evangeliums des
Heils, in der wir viele Aussagen finden, die ein besonderes Licht auf die menschliche Arbeit werfen. Wenn
es die Kirche als ihre Pflicht erachtet, sich zur Arbeit unter dem Gesichtspunkt ihres menschlichen Wertes
und der moralischen Ordnung, zu der sie gehért, zu duBern, und auch darin eine wichtige Aufgabe im Rah-
men ihres Dienstes an der gesamten Frohbotschaft sieht, so erblickt sie gleichzeitig eine besondere Ver-
pflichtung in der Herausbildung einer Spiritualitit der Arbeit, deren Simn es ist, allen Menschen zu helfen,
durch die Arbeit Gott, dem Schiopfer und Erloser, niherzukommen, an seinem Heilsplan fiir Mensch und
Welt mitzuwirken und in ihrem Leben die Freundschaft mit Christus zu vertiefen und durch den Glauben
lebendig teilzunehmen an seiner dreifachen Mission als Priester, Prophet und Konig, wie es das II. Vatika-
nische Konzil in herrlichen Wendungen beschreibt.« Enz. Laborem exercens,14.9. 1981, Nr. 24,

5! Echevarria, Javier: Hirtenbrief,1.7.2010.

52 Materielles, Psychisches, Geistiges, Menschliches, Irdisches und Ubernatiirliches. Man hat hier etwas
Arbeit, dort andere Beschiftigungen, etwas Beten usw. Auffallend scheint schwierig zu sein, das alles zu-
sammenzubringen, dennoch wer dies nicht harmonisch in eine Einheit zu integrieren weil}, ist optisch (von
auBen her gesehen) ein Harlekin. Noch mehr als das, denn dieses Mosaik gleicht innerlich einer Chimiire.
53 Das steht im Kontrast mit der giéingigen Mentalitiit, denn die Spiritualitit unserer Welt ist monastisch ge-
prigt. Das bedeutet nicht, dafl die Arbeit vernachlidssig wurde, aber es handelt sich nicht um eine innerwelt-
liche und berufliche Arbeit, die manchmal sogar als Hindernis auf dem Weg zur Heiligung eingestuft
wurde. Hier verweise ich auf die grundlegende Arbeit von Yves M. Congar, Jalons pour une théologie du
laicat (Ed. du Cerf, Paris 1953). Die zahlreichen Beispielen, die er dabei zeigt, sind umwerfend.

3 Das Opfer ist in allen Religionen, wie bekannt, der Zentralpunkt des religiésen Lebens. »In der Religionen
der Welt sind Kult und Kosmos immer fest miteinander verbunden (...). Es gibt ganz kultlose Gesellschaften
gar nicht. Gerade auch die dezidiert atheistischen, materialistischen Systeme haben neue Kultformen ge-
schaffen, die freilich nur Blendwerk sein kénnen und in ihrem bombastischen Auftrumpfen ihre Nichtigkeit
vergeblich zu verbergen suchen.« Ratzinger, Joseph: Der Geist der Liturgie. Herder, Freiburg-Basel-Wien
2000, 20 u.18, siche dort das ganze 2. Kapitel: OLiturgie-Kosmos-Geschichte.
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Wir kommen zuriick zum Bund. Das Opfer des Neuen Bundes ist das Opfer des
Kreuzes. Daher ist der Hohepunkt, womit die gesamte Schopfung Gott verherrlicht,
die heilige Messe. Hier findet, was oben vom Neuen Bund und vom Priestertum ge-
sagt wurde, seine eigentiimliche Anwendung. Die Arbeit liefert die Materie des Op-
fers, eine »Frucht der Erde und der menschlichen Arbeit«. Diese Gaben nehmen
durch das Eucharistische Opfer am géttlichen Tun teil, eine Fortsetzung jener Arbeit
Gottes, die nie authort, wie Jesus bezeugte und selbst vorlebte (vgl. Joh 5, 17).

Wie erwiahnt, einer ist Mittler zwischen Gott und den Menschen: der Mensch
Christus Jesus (1 Tim 2, 5). Diese Mittlerschaft Christi zeigt sich auf besondere
Weise im Opfer des Kreuzes. Jesus Christus hatte angekiindigt, alles an sich zu
ziehen (vgl. Joh 12, 32), und er zieht heute weiter alles an sich, denn das Messopfer
ist eine Vergegenwirtigung dessen, was am Kreuz geschah. 1968 sagte Escriva in ei-
nem Interview mit dem L ‘Osservatore della Domenica: »Seit sehr vielen Jahren, seit
dem Griindungstag des Opus Dei selbst, habe ich jene Worte Christi, die Johannes
uns tiberliefert, betrachtet und andere betrachten lassen: Et ego, si exaltatus fuero a
terra, omnia traham ad meipsum, wenn ich erhoht sein werde, werde ich alles an
mich ziehen (Joh 12, 32 Vg.). Christus zieht durch seinen Tod am Kreuz die ganze
Schopfung an sich, und in seinem Namen sollen die Christen durch ihre Arbeit mitten
in der Welt alle Dinge mit Gott versohnen. Dies erreichen sie dadurch, daf} sie
Christus zum Ziel allen menschlichen Tuns erheben .«

Im Zusammenhang mit der Arbeit sind bei der Feier der Heiligen Messe zwei As-
pekte von Interesse: Wenn die Kirche bei der liturgischen Darbringung der Gaben
(Offertorium) sagt: De tua largitate accepimus ... Du schenkst uns das Brot, die
Frucht der Erde und der menschlichen Arbeit bzw. du schenkst uns den Wein, die
Frucht des Weinstocks und der menschlichen Arbeit, macht sie uns klar: » Accepi-
mus«. Wir geben Gott nichts, das er uns nicht vorher geschenkt hat, denn der Herr hat
alles erschaffen; dann wird hinzugefiigt: Quod tibi offerimus. Unser Beitrag besteht
darin, diese Geschenke Gott zuriickzubringen, nachdem wir dabei unsere Arbeit ge-
leistet haben. Im Neuen Bund ist die Gabe des Opfers (was durch das Opfer zum Leib
und Blut Christi verwandelt wird) Frucht der Erde und der Arbeit des Menschen,
nicht das eine oder das andere, sondern beides, die Natur, nachdem der Mensch sie
verarbeitet hat, also Kultur.

35 Gespréiche mit Msgr. Escrivd de Balaguer, Nr. 59. — Das gehort zum Griindungscharisma des Opus Dei
seit 1928, wurde aber verstirkt durch ein Erlebnis am 7. August 1931. Sein Nachfolger, Bischof Alvaro del
Portillo schildert dieses Ereignis: »Am Fest Christi Verkldrung des Jahres 1931 — damals wurde es in der
Diozese Madrid am 7. August gefeiert — machte sich Josefmaria Escriva Notizen tiber ein mystisches Er-
lebnis, das der Herr ihm gewihrt hatte. Gott hatte ihn (...) in einem neuen Licht die Stelle aus dem Johan-
nesevangelium verstehen lassen: Et ego, si exaltatus fuero a terra, omnia traham ad meipsum.« Dabei 143t
del Portillo die Notizen, die Escriva sich gemacht hatte, selbst sprechen: »Ich begriff, dal Gott hingegebene
Mainner und Frauen das Kreuz und die Botschaft Christi an die Spitze aller menschlichen Titigkeiten
stellen werden ... Und ich sah Christus siegen und alles an sich ziehen«. Escriva, Josemaria: Im Feuer der
Schmiede, Vorwort, Seite IX. — Vgl. Personliche Aufzeichnungen, Nr. 217f in: Vazquez de Prada, Andrés:
Der Griinder des Opus Dei Josemaria Escrivd. Adamas, Koln 2001, Bd. 1,361f. — Alle bzw. alles an mich
ziehen: In einigen Codizes steht pdntas, in anderen pdnta. Die Vulgata iibersetzt omnia, die Neovulgata om-
nes. Ausfiihrlich zu dieser Stelle siehe Vilar, Johannes: Die Welt und der Christ, 157-160.
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Die Eucharistie ist kein Menschenwerk. Genau gesagt: wir bringen nicht ein selb-
standiges Opfer von Brot und Wein, sondern vergegenwirtigen das Opfer Christi sei-
ner selbst.>® Er integriert unsere Gaben (in der Form von Brot und Wein) in sein Op-
fer. Mehr noch: er vollzieht sein Opfer in unseren Gaben. Am 5. April 2007 predigte
Benedikt XVI.: »So ist die Berakha, das Segens- und Dankgebet Israels, zu unserer
Eucharistiefeier geworden, in der der Herr unsere Gaben — Brot und Wein — segnet,
um in ihnen sich selber zu schenken.«’ So gewinnt das Unsere géttliche Wirksam-
keit. Jesus Christus selbst ist zugleich Priester, Altar und Opfergabe. Der zelebrieren-
de Priester tut es in der Uberzeugung, daB er nur in Vertretung handelt.*®

In einem Nachsynodalen Apostolischen Schreiben (2007) bekriftigt Benedikt
XVL.: »In Brot und Wein, die wir zum Altar bringen, wird die ganze Schopfung von
Christus, dem Erloser, angenommen, um verwandelt und dem Vater dargeboten zu
werden. So gesehen, tragen wir auch alles Leid und allen Schmerz der Welt zum
Altar, in der GewiBheit, daf} in den Augen Gottes alles kostbar ist. Diese Handlung
(...) erlaubt, die urspriingliche Beteiligung, die Gott vom Menschen verlangt, um das
gottliche Werk in ihm zu vollenden, und auf diese Weise der menschlichen Arbeit ih-
ren letzten Sinn zu geben, ndmlich durch die Eucharistiefeier mit dem erlosenden
Opfer Christi vereint zu werden.«>

Hier stellen wir fest, daf die Wirkung des Opfers vielseitig ist: a) Es ist gut fiir die
Schopfung: sie nimmt dadurch an der Freiheit der Kinder Gottes teil (Rom 8, 21f
wurde gerade zitiert); b) Es ist ein Gewinn fiir den Menschen: Durch diese Taten (in
der geeigneten Haltung) schreitet der Christ der Fiille seiner Berufung zu; und vor al-
lem c) Es verherrlicht Gott: Anbetung ist Anerkennung, dal Gott Gott und der Mensch
nur Geschopf ist. Lob und Dank gegeniiber Gott ist hier gefragt, denn das entspricht
dem Sinn der Offenbarung: Bring Gott als Opfer dein Lob ... Wer Opfer des Lobes
bringt, ehrt mich (Ps 50 14.23).

Wdhrend des Mahls nahm Jesus das Brot und sprach den Lobpreis,; dann brach er
das Brot, reichte es den Jiingern und sagte: Nehmt und ef3t; das ist mein Leib. Dann
nahm er den Kelch, sprach das Dankgebet und reichte ihn den Jiingern mit den Wor-

3 »Wir haben es hier mit dem biblischen >memoriale< zu tun, welches das Ereignis selbst gegenwcirtig
macht. Es ist eine Geddchtnis-Gegenwart! (...) (Sende deinen Geist auf diese Gaben herab...): es ist der
Heilige Geist, der bewirkt, daf} sie (die Glaubigen) sich durch den Dienst des Priesters auf dem Altar er-
neuern und erfiillt werden. Dieser handelt wahrhaftig in persona Christi. Was Christus auf dem Altar des
Kreuzes vollbracht und vorher noch im Abendmahlssaal als Sakrament eingesetzt hat, erneuert der Priester
in der Kraft des Heiligen Geistes. Er wird in diesem Augenblick gleichsam eingehiillt von der Kraft des
Heiligen Geistes, und die Worte, die er dabei spricht, gewinnen dieselbe Wirksamkeit wie jene aus dem
Munde Christi wihrend des Letzten Abendmahles.« Johannes Paul I1.: Geschenk und Geheimnis. Zum 50.
Jahr meiner Priesterweihe. Styria, Graz-Wien-Koln 1997, 85 und 82.— Vgl. Katechismus der Katholischen
Kirche,Nr. 1362—-1364.

37 Vgl. auch Jesus von Nazareth, Bd. 11, 148f.

8 »Er hat sich dir dargebracht zu unserem Heil, er selbst ist der Priester, der Altar und das Opferlamm« Pr-
fation fiir die Osterzeit V. — Bereits der heilige Ambrosius erwéhnte, daf in Jesus Christus Priester und Op-
fergabe (sacerdos et hostia) zusammenfallen. De Fide 111, cap. X1, 87. PL 16, 607. Und Augustinus sagte:
Derselbe war der opferte und geopfert wurde. De Trinitate IV, 14. PL42,901. Derselbe Ausdruck ist in Os-
ten bei Ephrdm der Syrer zu finden.

% Sacramentum caritatis, 22. 2. 2007, Nr. 47. Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 177. Bonn 2007;
vgl. auch Nr. 52.
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ten: Trinkt alle daraus (Mt 26, 26f; gleich Mk 14, 22f; 1.k 22,17.19f; 1 Kor 11,23-25).
Gott ist groBziigiger als wir. Vergottlicht bekommen wir unsere Gaben wieder in der
Kommunion und werden Einer in Christus (Gal 3, 18). In der Kommunion gibt sich
Jesus hin. In Jesus von Nazareth macht der Papst darauf besonders aufmerksam.
»Gerade das Teilen schafft Gemeinschaft. Diese menschliche Urgeste des Gebens,
des Teilens und Einens, erhilt im letzten Mahl Jesu eine ganz neue Tiefe: Er gibt sich
selbst. Die austeilende Giite Gottes wird ganz radikal in dem Augenblick, in dem der
Sohn im Brot sich selber mitteilt und austeilt. Die Geste Jesu ist zum Sinnbild fiir das
ganze Geheimnis der Eucharistie geworden.«%

Auch der Siihnecharakter dieses Opfers darf nicht iibersehen werden. Der Men-
schensohn ist gekommen, um die Welt von ihren Siinden zu retten. Die Welt liegt im
Argen (Rom 8, 22; vgl. Gen 3, 17f) und ist erlosungsbediirftig. Denn auch der Men-
schensohn ist nicht gekommen, um sich dienen zu lassen, sondern um zu dienen und
sein Leben hinzugeben als Losegeld fiir viele (Mk 10, 45). Jesus erlost nicht sich
selbst, sondern er wirkt unsere Erlosung. Es ist in der gesamten Heiligen Schrift und
in der Praxis der Kirche offensichtlich, dal auch der Mensch einen Beitrag zur Siihne
und Wiedergutmachung leisten soll. Da eine Selbsterlosung ausgeschlossen ist, soll
sein Mittun hauptsidchlich auf der Haltung griinden: »Sich erlosen lassen«, die Gnade
in sich wirksam werden lassen. Der Retter ist der Herr! Als aber die Giite und Men-
schenliebe Gottes, unseres Retters, erschien, hat er uns gerettet — nicht weil wir
Werke vollbracht hdtten, die uns gerecht machen konnen, sondern aufgrund seines
Erbarmens — durch das Bad der Wiedergeburt und der Erneuerung im Heiligen Geist
(Tit 3, 5f).5!

Wenn die Gesamtschopfung durch die Siinde des Menschen verletzt wurde (vgl.
Gen 3, 171; 4, 12 usw.), dann gilt das auch umgekehrt: Die Versohnung Gottes mit
dem Menschen bringt auch jene mit der Schopfung mit sich. Durch den Menschen
strahlt die Erlosungskraft auf den gesamten Kosmos aus, so da} Paulus schreiben
konnte: Die Absicht Gottes ist, instaurare omnia (ta pdanta) in Christo (Eph 1, 10).
Johannes Paul II. schrieb in seiner Enzyklika tiber den Heiligen Geist: »Die Mensch-
werdung hat also auch ihre kosmische Bedeutung und Dimension. In dem der Erst-
geborene der ganzen Schopfung (Kol 1, 15) in diesem individuellen Menschen Chris-
tus Fleisch annimmt, vereinigt er sich gleichsam mit der ganzen Wirklichkeit des
Menschen, der auch Fleisch (vgl. z. B. Gen 9, 11 usw.) ist, und dadurch mit allem
>Fleisch¢, mit der ganzen Schopfung«.%?

Kraft des allgemeinen Priestertums beschiftigt sich der Christ mit dem Werk der
Schopfung auf einer besonderen Weise, nimlich beim Arbeiten und Hiiten herrschen

%0 Bd. I, 148-150, hier 149.

6l Es ist eine innere Erneuerung. Jahwe hatte versprochen: Ich hole euch heraus aus den Volkern ... Ich
glefse reines Wasser iiber euch aus, dann werdet ihr rein ... Ich schenke euch ein neues Herz und lege einen
neuen Geist in euch. Ich nehme das Herz von Stein aus eurer Brust und gebe euch ein Herz von Fleisch.
Ich lege meinen Geist in euch und bewirke, daf3 ihr meinen Gesetzen folgt und auf meine Gebote achtet und
sie erfiillt (Ez 36,24-27).

2 Enz. Dominum et vivificantem, 18. 5. 1986, Nr. 50; dt.: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 71.
Bonn 1986.
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(vgl. oben Gen 1, 27f und 2, 15), und bringt die Friichte der Erde und der Arbeit auf
den Altar als Gabe dar.%® Das Allgemeine Priestertum der Glidubigen bzw. das Tauf-
priestertum ist das Priestertum der Schopfung, von Jesus Christus wiederhergestellt
und erhoben zu einer Teilnahme am Priestertum Christi.** Der Weihepriester opfert
in persona Christi, der alle und alles in das eigene Opfer einbezieht. Es geht nicht dar-
um, ein Opfer von uns aus zu vollziehen, das Jesus Christus annimmt, sondern darum,
den Stoff zu liefern, den Christus in sein eigenes Opfer einbezieht. Nicht zwei Opfer
(unser und das Opfer Christi), sondern ein einziges Opfer, das Opfer des Kreuzes.
Die Eucharistie ist zugleich christozentrisch und trinitarisch. So endet jedes Hoch-
gebets der Messe feierlich: »Per ipsum et cum ipso et in ipso est tibi, Deo Patri om-
nipotenti, in unitate Spiritus Sancti, omnis honor et gloria«. Und das ganze Volk Got-
tes antwortet einstimmig: » Amen !« Paulus erklirte den Kolossern, was das bedeutet:
In ihm wurde alles erschaffen ... Denn Gott wollte mit seiner ganzen Fiille in ihm
wohnen, um durch ihn alles zu versohnen. Alles im Himmel und auf Erden wollte er
zu Christus fiihren, der Frieden gestiftet hat am Kreuz durch sein Blut (Kol 1,16.19f;
Eph 1, 10). So zieht Jesus vom Kreuz aus alle und alles an sich. Damit wird die Welt
nicht instrumentalisiert, sondern »der Welt die gottliche Qualitit ihrer rechten Ord-
nung zuriickgegeben«®. Die Prisenz Gottes im Zelt des Bundes ist jetzt die Priisenz
Gottes in Jesus, haben wir gesagt. Diese Prisenz setzt sich fort in allen Tabernakeln
auf der Erdkugel, in denen Jesus Christus auch als Mensch gegenwiirtig ist.
Dennoch bleibt die Liturgie nicht irdisch, denn die Liturgie der Kirche miindet
heute schon in die ewige »Liturgie des Himmels«, wo Engel und Menschen in Ewig-
keit zusammenfeiern. Mit Bildern der Propheten Daniel (7, 13f) und Ezechiel (1, 10)
berichtet Johannes iiber seine Vision: Und ich sah: Zwischen dem Thron und den vier
Lebewesen und mitten unter den Altesten stand ein Lamm (...) Als es das Buch emp-
fangen hatte, fielen die vier Lebewesen und die vierundzwanzig Altesten vor dem
Lamm nieder; alle trugen Harfen und goldene Schalen voll von Rducherwerk; das
sind die Gebete der Heiligen. Und sie sangen ein neues Lied. (...) Ich sah, und ich
horte die Stimme von vielen Engeln rings um den Thron und um die Lebewesen und
die Altesten; die Zahl der Engel war zehntausendmal zehntausend und tausendmal
tausend. Sie riefen mit lauter Stimme: Wiirdig ist das Lamm, das geschlachtet wurde,
Macht zu empfangen, Reichtum und Weisheit, Kraft und Ehre, Herrlichkeit und Lob.

93 Papst Leo der GroBe (T 461) bemerkte, nachdem er den entsprechenden Text aus dem Petrusbrief zitiert
hatte (1 Petr 2,5.9): »Alle, die in Christus wiedergeboren sind, macht das Zeichen des Kreuzes zu Konigen
und weiht die Salbung des Heiligen Geistes zu Priestern. So sollen geisterfiillte und verniinftige Christen
erkennen, daf} sie ungeachtet unseres besonderen Dienstes ein konigliches Geschlecht sind und Anteil am
priesterlichen Amt besitzen.« Sermo 4, 1-2. PL 54, 148f. — Der Unterschied zwischen Amtpriestertum und
Priestertum aller Gldubigen wurde bereits erwihnt (Seite 284, Fulinote 6).

% Yves Congar warnt vor einer falschen Interpretation, niimlich: ein Priestertum der Gldubigen verstanden
als ein Priestertum der Schopfung, um die Gaben darzubringen (»dessen hochster Akt die Darbringung
vom Brot und Wein, die verwandelt werden sollen«), wihrend ein Priestertum der Geweihten als ein Pries-
tertum der Versohnung kraft der Erlosung verstanden wire. »Das hiele, das Priestertum der Glidubigen auf
die Stufe eines natiirlichen Priestertums herabzusetzen.« Jalons pour une théologie du laicat; dt.: Der Laie.
Schwabenverlag, Stuttgart, 3. Aufl. 1964, 706, Fufinote 109.

95 Escrivé, Josefmaria: Brief 15.8.1953, zit. in: Rodriguez, Pedro: Der Weg und die Spiritualitiit des Opus
Dei. Adamas, Koln 1985, 23.
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Und alle Geschopfe im Himmel und auf der Erde, unter der Erde und auf dem Meer,
alles, was in der Welt ist, horte ich sprechen: Ihm, der auf dem Thron sitzt, und dem
Lamm gebiihren Lob und Ehre und Herrlichkeit und Kraft in alle Ewigkeit (Offb 5,
6-14; vgl.a.7,10-12; 19, 1-7).

Die Kirche lehrt ausdriicklich: »In der Liturgie handelt der »ganze Christus< (Chris-
tus totus), das Haupt und der Leib. Als Hoherpriester feiert Christus die Liturgie zu-
sammen mit seinem Leib, der himmlischen und der irdischen Kirche.« »Die himm-
lische Liturgie wird von den Engeln und den Heiligen des Alten und des Neuen Bun-
des gefeiert, besonders von der Gottesmutter, von den Aposteln, von den Mértyrern
und von einer groBen Schar aus allen Nationen und Stimmen, Volkern und Sprachen,
die niemand zdhlen kann (Offb 7,9). Wenn wir in den Sakramenten das Heilsmyste-
rium feiern, nehmen wir an dieser ewigen Liturgie teil .«

Die Priéfationen der Messe driicken es mehr oder weniger ausfiihrlich aus, z. B. die
alte »Prifation fiir Wochentage« (heute die deutsche Prifation fiir Wochentage IIT)
endet mit den Worten: »Durch ihn (Christus) loben die Engel deine Herrlichkeit,
beten dich an die Michte, erbeben die Gewalten. Die Himmel und die himmlischen
Krifte und die seligen Serafim feiern dich jubelnd im Chore. Mit ihrem Lobgesang
lal auch unsere Stimmen sich vereinen und voll Ehrfurcht rufen: sanctus ... Heilig,
heilig, heilig«. Die gesamte Schopfung nimmt auch daran teil und zwar durch den
Menschen, wie die Prifation des 4. Hochgebets ausdriickt: »Mit ihnen preisen auch
wir deinen Namen. Durch unseren Mund riihmen dich alle Geschopfe und kiinden
voll Freude das Lob deiner Herrlichkeit ...«.

Die Arbeit eines Christen darf nicht isoliert interpretiert werden. Sie gehort zum
Zentrum der Person und steht im organischen Zusammenhang mit allem anderen im
personlichen Leben eines Menschen, im Familienleben und in allen gesellschaft-
lichen Zusammenhingen, mit der Kirche und mit der Welt. Ein Leben aus einem
Guf}: Die Arbeit und das Familienleben in Nazaret — das Leben Jesu, Mariid und
Josefs — sind Beispiel, Schutz und Hilfe. Nazaret verbindet die Arbeit mit dem Leben
einer Familie, nicht nur mit dem familidgren Charakter des Christentums, sondern
auch mit dem Zusammenspiel der beruflichen Tatigkeit und des Familienlebens jedes
einzelnen, mit dem Leben unter Verwandten und Nachbarn. Nazaret ist die Richt-
schnur, um den Sinn von mehr als 30 Jahren des Lebens des Sohnes Gottes auf Erden
zu begreifen. Das alles hat erlosende Bedeutung. Wir vertrauen uns der Heiligen Fa-
milie an.

 Katechismus der Katholischen Kirche. Kompendium, Nr. 233, 234; vgl. Nr. 274.



Beitrige und Berichte

Erneuerung und Neuevangelisierung

Aus der theologischen Perspektive von
Joseph Ratzinger/Papst Benedikt XVI.

Von Ralph Weimann, Rom

Deutschland und weite Teile Europas sind zum Missionsland geworden. Diese
Feststellung hat der Erzbischof von Miinchen getroffen, als er Anfang Juni 2010 in
einem Beitrag fiir den Bayerischen Rundfunk iiber die Gestalt des Heiligen Bonifatius
und seine Bedeutung in einer Zeit des Umbruchs sprach. Damit hat Kardinal Marx
eigentlich nur das ausgesprochen, was Statistiken und die tdgliche Glaubenspraxis
schon lange belegen: Es gibt einen erheblichen Glaubensschwund unter dem Gottes-
volk, mancherorts verallgemeinernd als »Krise« oder »Glaubenskrise« bezeichnet.
Die Ursachen sind sicherlich sehr komplex und lassen sich nicht in wenigen Zeilen
darlegen. Durch die Aufdeckung der Missbrauchsfille wurde die Situation noch ver-
starkt. Sie wirkte wie eine Art Katalysator und hat die Glaubenden tief erschiittert
und verunsichert. Wir befinden uns — wie Kardinal Ratzinger bereits 1985 anfiihrte —
in einer »Krise des Vertrauens«.! Diese Krise hat zwei Dimensionen, die untrennbar
miteinander verbunden sind, und die erst ihren ganzen Umfang deutlich machen:
Fehlendes Vertrauen in das Evangelium, in die frohe Botschaft, die der Kirche anver-
traut ist, und fehlendes Vertrauen in diejenigen, die das Evangelium verkiinden. Ver-
trauen und Glaube sind aus vielfiltigen Griinden erschiittert worden. Walter Kasper
spricht von einer Identitdtskrise des Katholischen; er schreibt: »Die Konturen des
Katholischen haben sich weithin verwischt.«*> Auf dem Hintergrund dieser Situation
besteht die Gefahr einer Selbstbespiegelung der Kirche, die im worst case scenario
von einer Krisenanalyse zur nichsten Vergebungsbitte eilt, ohne das Licht des Glau-
bens wieder auf den Leuchter zu heben. Diese Gefahr, und sie ist ganz real, kann sich
auch in immer neuen Organisations- und Strukturreformen von Pfarrgemeinden bis
hin zu ganzen Dekanaten widerspiegeln, die — so wichtig sie auch sein mogen —
immer zu kurz greifen, wenn sie nicht auf eine Erneuerung des Glaubens hinauslau-
fen. Papst Benedikt kommentiert diese Versuche in seinem Buch Licht der Welt fol-
gendermalBen: »Alle diese Versuche gehen daraus hervor, dass man die eigentliche
Waurzel, den Glauben, weglidsst. Was dann bleibt [...] sind selbstgemachte Projekte,
die vielleicht einen begrenzten Lebenswert haben, die aber keine iiberzeugende Ge-
meinschaft mit Gott herstellen und auch die Menschen nicht bleibend miteinander
verbinden konnen. Es sind Inseln, auf denen sich gewisse Leute ansiedeln, und diese
Inseln sind vergiinglicher Art, weil die Moden bekanntlich wechseln.«® Diese Aussage

!'J. Ratzinger, Zur Lage des Glaubens. Ein Gespréich mit Vittorio Messori. Aus dem Italienischen von G.
Zohrer, Freiburg i. Br. 2007, 71.

2W. Kasper, Theologie und Kirche, Mainz 1987, 299.

3 Benedikt X VL., Licht der Welt. Der Papst, die Kirche und die Zeichen der Zeit. Ein Gespréich mit Peter
Seewald, Freiburg i. Br. 2010, 168.
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zeigt deutlich, in welche Richtung Erneuerung des Glaubens oder / und Neuevange-
lisierung nicht zu suchen ist. Versuchen wir nun aber positiv zu fragen, worin fiir
Papst Benedikt / Joseph Ratzinger Erneuerung besteht und wie und unter welchen
Bedingungen sie zu realisieren ist.

1. Neuevangelisierung als Apologetik?

Am 12. Oktober 2010 verdffentlichte Papst Benedikt das Motu Proprio Ubique et
Semper und rief damit den Pipstlichen Rat zur Forderung der Neuevangelisierung
ins Leben.* Damit konkretisiert der Papst, was er bereits am Hochfest von Peter und
Paul desselben Jahres angekiindigt hatte, nimlich die Griindung einer neuen Vatikan-
behorde, deren Ziel darin besteht, all jene Initiativen zu fordern, die dazu dienen,
»das Evangelium Christi zu verkiinden.« Bezugnehmend auf den ersten Petrusbrief,
den Joseph Ratzinger als Herausforderung versteht, um die christliche Religion als
»Logos-Religion« und damit als grundsitzlich verniinftig darzustellen,’ stehe die
Kirche in der Verpflichtung, »Rechenschaft von der Hoffnung zu geben, die sie er-
fiillt« (1 Petr 3, 15). Diese der Kirche anvertraute Aufgabe, wurde in den letzten Jahr-
zehnten mancher Orts unter der Primisse einer falsch verstandenen Apologetik ver-
nachldssigt bzw. gar abgelehnt. Ihr kommt jedoch im Hinblick auf den Glaubens-
schwund eine neue Aktualitit und Dringlichkeit zu. Denn, so die Analyse des besag-
ten Motu Proprio, es sei zu einem besorgniserregenden Verlust des Sinnes fiir das
Heilige gekommen, verbunden mit der Infragestellung jener Fundamente des Glau-
bens, die bis dahin fiir unanfechtbar galten.

Sollten die daraus gezogenen Konsequenzen aber bedeuten, nun zu einer apologe-
tischen Theologie zuriickzukehren? Wiirde man auf diese Weise nicht viele Jahre
theologischer Arbeit zunichte machen und Gefahr laufen, erneut auf verengte Bahnen
fernab von einer offenen, dialogischen Theologie zu geraten? Wer Papst Benedikt so
deuten wollte, der hétte ihn génzlich missverstanden. Bereits 1966 schreibt er, dass
»das eine Wort (logos) des Glaubens als Ant-wort (apologia) auf jedes menschliche

4 Papst Benedikt X VI., Apostolisches Schreiben in Form eines »Motu Proprio« Ubicumque et semper, in:
http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/apost_letters/documents/hf_ben-xvi_apl_20100921_
ubicumque-et-semper_ge.html.

3 Die christliche Religion sei »Logos-Religion«, weil der christliche Glaube an die Vernunft appelliere, »an
die Transparenz der Schopfung auf den Schopfer hin. Die christliche Religion ist Logos-Religion: >Im An-
fang war das Wort, iibersetzen wir den ersten Satz des Johannes-Evangeliums, der seinerseits bewusst auf
den ersten Satz der Bibel iiberhaupt, den Bericht von der Schopfung durch das Wort zuriickgreift. Aber
>Wort« (Logos) im biblischen Sinn bedeutet auch Vernunft, ihre schopferische Macht.« J. Ratzinger, Die
Kirche an der Schwelle des 3. Jahrtausends, in: Schiilerkreis (Hg.), Weggemeinschaft des Glaubens. Kirche
als Communio, Augsburg 2002, 248-260, hier 253. Dieser Aufgabe ist Joseph Ratzinger wihrend seines
ganzen wissenschaftlichen Arbeitens nachgegangen. Dazu vgl. R. Weimann, Kontinuitdt. Ein Zugang zum
Dogmenverstdndnis in der Theologie Joseph Ratzingers, Rom 2010, 95-98; 410—415. Des weiteren vgl.
dazu den Artikel von: P. Hofmann, »Fides et ratio«: Der Glaube formt seine Vernunft. Zu Joseph Ratzingers
fundamental-theologischem Ansatz, in: Ders. (Hg.), Joseph Ratzinger. Ein theologisches Profil, Paderborn
2008, 139-159.
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Fragen immer neu enthiillt und vollzogen wird (vgl. 1 Petr 3, 15).«° Joseph Ratzinger
/ Papst Benedikt geht es keineswegs um eine Apologetik im rein defensiven Sinn,
sondern richtig verstanden wird Apologetik zum Kerygma, zur Ausdrucksform des
Glaubens. Von diesem Grundtenor getragen war auch die Position von Kardinal Rat-
zinger, als er vor iiber 2000 Zuhdrern im Teatro Quirino in Rom fiir ungefihr zwei-
einhalb Stunden mit Paolo Lores d’ Arcais debattierte. Dort umriss er sein Verstindnis
von Apologetik wie folgt: »Der griechische Ausdruck fiir >Rede und Antwort stehen«
heiBt apologein,es geht also um den Logos des Glaubens. Die Christen miissen bereit
sein, diesen Logos darzulegen, das heift, den tiefen rationalen Sinn ihres Glaubens.«’
Im gleichen Zusammenhang fiigt er hinzu, dass dies keinesfalls unter Zwang gesche-
hen diirfe, sondern »mit der Gewissheit der Vernunft des Herzens.« Diese Gewissheit
aber ist in den letzten Jahren immer mehr in Ungewissheit umgeschlagen. Sie hat
sich in vielen Bereichen geradezu in Unsicherheit und Profillosigkeit aufgeldst, ganz
entgegen den Forderungen des ersten Petrusbriefes, den Ratzinger an anderer Stelle
wie folgt interpretiert: »Die Vernunft unserer Hoffnung miissen wir nach dem Wort
des Apostels so in uns tragen, dass dieser Logos zur Apologie werden kann: Das Wort
der Hoffnung will Antwort werden auf die Frage des Menschen, der sucht, wo Hoff-
nung sei, und der den Grund des Hoffen-Diirfens verstehen will. In diesem inhalt-
strachtigen neutestamentlichen Wort ist der wesentliche Vorgang aller Theologie be-
schrieben, aber in besonderer Weise trifft es doch auf jenen Ausschnitt des theologi-
schen Bemiihens zu, der den Grund, das Fundament des Glaubens und seines Hoffens
ergriinden, den Glauben verantworten will — eine Disziplin, die man von der griechi-
schen Vokabel fiir Antwort (Apologie) her zunichst als Apologetik und dann von der
Frage nach dem Grund her als Fundamentaltheologie bezeichnet hat.«®

Eine derartig verstandene Apologetik wird zum Programm und umschreibt bereits
die groBien Linien, die es ermoglichen, Antworten auf die Glaubenskrise zu geben,
deren zwei Dimensionen mit »fehlendes Vertrauen in das Evangelium und die Ver-
kiindiger desselben« skizziert wurden. Es geht also darum, einer immer orientie-
rungsloser werdenden (Glaubens-)Welt Antwort zu geben durch das Wort, das Ant-
Wort gibt, weil es Ant-Wort ist. Damit diese Antwort aber Frucht bringen kann, muss
sie von demjenigen, der das Wort verkiindet, gelebt werden. Pater Stephan Horn hat
diese letzte Konsequenz, die sich aus der Theologie Joseph Ratzingers ableitet, tref-
fend im Vorwort zu den Heiligenpredigten dargestellt: »Deshalb konnte Kardinal
Ratzinger die Heiligen auch — zusammen mit der christlichen Kunst — als die eigent-
lichen Apologeten der Kirche bezeichnen. Erst wenn wir die Heiligen wieder entde-
cken, werden wir auch die Kirche wieder finden. Dies gilt, so scheint mir, gerade
heute nicht bloB fiir die, die der Kirche fragend und skeptisch gegeniiberstehen, son-
dern auch fiir die Glaubigen innerhalb der Kirche.«’

6 J. Ratzinger, Das neue Volk Gottes. Entwiirfe zur Ekklesiologie, Diisseldorf 21970, 288.

7J. Ratzinger, Gespriich zwischen Joseph Kardinal Ratzinger und Paolo Flores d’ Arcais, in: Gibt es Gott?
Wahrheit, Glaube und Atheismus. Aus dem Italienischen von F. Hausmann, Berlin 2006, 24.

8 J. Ratzinger, Wendezetit fiir Europa? Diagnosen und Prognosen zur Lage von Kirche und Welt, Einsiedeln
21991, 45.

?S.0.Horn, Vorwort, in: Ders. (Hg.), Benedikt XVI. Joseph Ratzinger. Heiligenpredigten, Donauwdrth 2005.
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In diesem Sinn kommt der Neuevangelisierung eine apologetische Dimension zu;
schlieBlich geht es um jene Art des Zeugnisgebens, die untrennbar an das Lebens-
zeugnis gebunden ist. Papst Benedikt fiihrt in einer Mittwochskatechese tiber das Le-
ben und Werk eines der drei grolen Kappadozier diesbeziiglich aus: »Mit anderen
Worten — und das ist die wichtigste Lehre, die der hl. Gregor von Nyssa uns schenkt —,
die volle Verwirklichung des Menschen besteht in der Heiligkeit, in einem Leben,
das in der Gottesbegegnung gelebt wird und das so auch fiir die anderen, auch fiir die
Welt zum Licht wird.«!'” Eine derartig verstandene Apologetik muss zum Kern der
Neuevangelisierung werden, daran erinnert nicht zuletzt das Motu Proprio: »Um das
Wort des Evangeliums auf fruchtbare Weise zu verkiindigen, braucht es zuallererst
eine tiefgreifende Gotteserfahrung.« Mit anderen Worten: es darf nicht blofl um eine
wissenschaftlich oder professionell erstellte » Technik« gehen, vielmehr muss wieder
erlernt werden, dass Evangelisieren, so der damalige Prifekt der Glaubenskongrega-
tion, »nicht einfach eine Form des Redens, sondern eine Form des Lebens«!! ist. Der
wesentliche Inhalt der Neuevangelisierung miisse die Umkehr sein, ein » Ausbrechen
aus der Selbstgeniigsamkeit, die eigene Bediirftigkeit erkennen und annehmen, die
Angewiesenheit auf die anderen und auf den ganz Anderen, die Angewiesenheit auf
seine Vergebung, auf seine Freundschaft.«!? Diese »neue« Art von Apologetik, mehr
durch das iiberzeugende christliche Leben als durch Worte, ist eine Forderung der
Zeit und bildet die Voraussetzung, damit die Neuevangelisierung gelingen kann. Nur
so wird sich der Auftrag realisieren lassen, der im Petrusbrief artikuliert wird: »Fiirch-
tet euch nicht vor ihnen, und lasst euch nicht erschrecken, sondern haltet in eurem
Herzen Christus, den Herrn, heilig! Seid stets bereit, jedem Rede und Antwort zu ste-
hen, der nach der Hoffnung fragt, die euch erfiillt; aber antwortet bescheiden und ehr-
flirchtig, denn ihr habt ein reines Gewissen« (1 Petr 3, 14-16).

2. Die Frage nach der Hermeneutik

Der Begriff »Neuevangelisierung«, so legt es auch das Motu Proprio nahe, geht
auf Johannes Paul II. zuriick, der diese Aufgabe in zahlreichen Ansprachen systema-
tisch vertiefte. Dabei handelt es sich um eine Aufgabe, »die zwar direkt die Herstel-
lung ihrer Beziehungen nach auflen im Blick hat, jedoch vor allem eine stindige Er-

10 Benedikt X V1., Die Kirchenviiter — friihe Lehrer der Christenheit, Regensburg 2008, 104. In einer Ka-
techese tiber den hl. Ambrosius fiihrt der Papst an: »Es ist offensichtlich, dass das personliche Zeugnis des
Predigers und der Grad der Beispielhaftigkeit der christlichen Gemeinde die Wirksamkeit der Predigt be-
dingen.« Ebd. 143. Bezugnehmend auf die Einfiihrung in das Christentum fiihrt Benedikt XVI. weiter aus:
»Wer zum Glauben erzieht, darf es nicht riskieren, als eine Art Clown zu erscheinen, der >beruflich« seine
Rolle spielt. Vielmehr muss er —um ein Bild zu gebrauchen, das Origenes, einem von Ambrosius besonders
geschitzten Schriftsteller, teuer ist — wie der geliebte Jiinger sein, der sein Haupt an das Herz des Meisters
gelegt und dort die Art zu denken, zu sprechen und zu handeln gelernt hat. Der wahre Jiinger ist letzten En-
des der, der das Evangelium auf die glaubwiirdigste und wirksamste Weise verkiindet.« Ebd. 146. Dazu
vgl. J. Ratzinger, Einfiithrung in das Christentum. Vorlesungen iiber das Apostolische Glaubensbekenntnis.
Mit einem neuen einleitenden Essay, Miinchen 2005, 33-41.

1 J. Ratzinger, Die Neuevangelisierung, in: JRGS [Joseph Ratzinger, Gesammelte Schriften] 8/2, 1234.
12 Ebd. 1239.
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neuerung im Inneren voraussetzt«. Und gerade diese »Erneuerung im Inneren, die
durch das Zweite Vatikanische Konzil angestolen wurde, hat ihr Ziel in weiten Teilen
noch nicht erreicht. Dafiir ist wahrscheinlich auch die Unklarheit verantwortlich, die
allgemein mit dem Begriff »Erneuerung« assoziiert wird. Um die Interpretationsho-
heit dieses Kernbegriffs wird nach wie vor — gerade unter Theologen — heftig gestrit-
ten, wobei die Problematik nicht so sehr in der Differenz verschiedener Meinungen
liegt, als vielmehr in der Unversohnlichkeit ihrer Positionen. Der Schriftsteller und
Journalist Reinhard Raffelt, der sicherlich nicht immer von jeder Polemik freizuspre-
chen ist, hat in Bezug auf die Krise der Kirche bereits 1970 geschrieben: »Eine Krise
entsteht dadurch, dass die widerstreitenden Uberzeugungen ihre Polaritiit verlieren,
nicht mehr aufeinander bezogen sind, sondern sich in kalter Unversohnlichkeit gegen-
liberstehen, wobei jede den Gesamtanspruch auf den Besitz des Rechtes erhebt.«!3
Der Verlust an Polaritit zementiert die Krise, er zerstort die Vielfalt und damit auch
die Einheit, er fiihrt zur » Diktatur des Relativismus«, die letztlich nur noch die eigene
Position gelten lésst.

Ohne in diesem Kontext auf die verschiedenen Positionen niher eingehen zu kon-
nen, die die Interpretationshoheit fiir sich beanspruchen, kommen wir direkt auf die
Problematik als solche zu sprechen, die in der Hermeneutik begriindet liegt. Wenn
man im LThK?® unter »Erneuerung der Kirche« nachschligt, findet sich zuerst ein
Querverweis auf das Wort » Aggiornamento«, doch auch damit ist noch keine wirkli-
che Antwort auf die gestellte Frage gegeben. Fiir Giuseppe Alberigo, den Autor dieses
Artikels, ist Aggiornamento vor allem ein »neues radikales Eintauchen in den iiber-
lieferten Glauben mit dem Ziel, das christliche Leben und das Leben der Kirche zu er-
neuern«.!* Anhand einer Rede von Johannes XXIII. macht er des Weiteren darauf auf-
merksam, dass man Aggiornamento auch falsch verstehen kann. Doch wie, so muss
weiter gefragt werden, ist diese Leitidee des Konzilspapstes zu verstehen? Versuchen
wir, anhand der Aussagen von Papst Benedikt, uns einer Antwort anzunihern.

Die grundsitzliche Idee eines Aggiornamento ist nicht neu, sondern stellt jene Auf-
gabe dar, die Papst Benedikt in seinem Interviewbuch Licht der Welt als »Uberset-
zungsvorgang der groBen Worte in das Wort- und Denkbild unserer Zeit«'*> umschrie-
ben hat. Es geht also um das Gegenwiirtigmachen des Evangeliums, um eine Uberset-
zung in die jeweilige Zeit, ohne dabei die Substanz zu veridndern, denn dann wire es
eben keine Ubersetzung mehr. Zugleich, und darin liegt die spannungsgeladene
Schwierigkeit, kommt der Kirche zur Erfiillung ihres Auftrags die Pflicht zu, »nach
den Zeichen der Zeit zu forschen und sie im Licht des Evangeliums zu deuten.«!'® Wie

13 R. Raffalt, Das Ende des romischen Prinzips, Miinchen 1970, 7f. Raffalt bezieht sich in seinen Ausfiih-
rungen auf das — wie er es nennt — »romische Prinzip«, dass er als eine »Kraft« umschreibt, die die Polaritit
in Harmonie zu vereinen weil. Wortlich schreibt er: »Es ist also das universale Streben nach Ubereinstim-
mung, nach gesetzmiBiger Harmonie, das den Kern des romischen Prinzip kennzeichnet.« Ebd. 12.

4 G. Alberigo, Art. Aggiornamento, in: LThK3, Bd. I, Freiburg i. Br. 1993, 231. Conzemius hat darauf auf-
merksam gemacht, dass es unpassend wire, diese Leitidee (Aggiornamento) von Papst Johannes XXIII.
bei seiner Konzilsinitiative mit » Anpassung« zu iibersetzen. Vgl. V. Conzemius, Der Paukenschlag des
Papstes. 50 Jahre Einberufung des II. Vatikanischen Konzils, in: IKaZ 38 (2009) 57-66, hier 58.

15 Benedikt X VL., Licht der Welt, 84.

16GS, 4.
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aber lassen sich diese beiden »GroBlen« zusammenfiihren, denn es ist unschwer zu
erkennen, dass gerade an dieser Frage die Polaritit verloren gegangen und die Un-
versohnlichkeit verschiedener Positionen aufgebrochen ist.

Die Forderung, sich an den »Zeichen der Zeit« zu orientieren, ist fiir einen Teil von
Theologen zum bestimmenden Indikator der Erneuerung geworden und hat auch
davor nicht zuriickgeschreckt, Briiche und Verwerfungen von bisher Giiltigem in
Kauf zu nehmen. Das dieser Weg — wenigstens dort, wo er mit einer gewissen Radi-
kalitidt gegangen wird — auf Dauer gesehen in die Sackgasse fiihren muss, diirfte of-
fensichtlich sein. W. Brandmiiller bemerkt dazu: »Reform kann nie zum Ergebnis ha-
ben, dass das Reformierte nicht mehr mit dem vorherigen zu Reformierenden identisch
ist. Das heifit, Reform betrifft jeweils die konkrete Erscheinungsform, die konkrete
Verwirklichung, nicht aber das Wesen des zu Reformierenden.«!'” Reform und Erneu-
erung kann es daher nur unter Wahrung der Substanz geben; sie braucht, wie Papst Be-
nedikt betont, eine innere Kontinuitéit des Glaubens.'® Reform ist daher fiir Ratzinger
»immer wieder ablatio — Wegnehmen, damit die nobilis forma, das Gesicht der Braut
und mit ihm der Briutigam selbst, der lebendige Herr, sichtbar werde .«

So evident und notwendig diese innere Kontinuitiit des Glaubens auf den ersten
Blick auch sein mag, so wenig selbstverstindlich ist sie doch in der Praxis. Ein fri-
scher Wind hielt Einzug in die Kirche: so A. Wollbold in dem Artikel »Das Fenster,
der Friihling und der Fortschritt«, »der keinen Stein auf dem anderen lassen sollte.
[...] Der>Geist des Konzils< verselbststindigte sich von seinen Worten.«*° Um Kon-
tinuitit zu gewihrleisten, so eine wiederholt geduBerte Forderung, miissten auch Dis-
kontinuititen in Kauf genommen werden, denn gerade durch die Erfahrung der Dis-
kontinuitiit gelange die Kirche an die Wurzel ihrer selbst.*! Ohne hier néher auf der-
artige Thesen eingehen zu konnen, hat Ratzinger bereits 1966 — darauf wird noch zu-
riickzukommen sein — auf zwei Extreme aufmerksam gemacht, die es zu vermeiden
gelte. Zum einen eine statische Konzeption von Kontinuitit, die er als »Identititsthe-
ologie« karikierte, wie auch die aus dem Protestantischen stammende » Verfallsidee«,
die »ihrerseits nur die negative Kehrseite des Sola-Scriptura-Prinzips [ist]: Wenn al-
lein die Schrift gilt, dann kann alles, was nachher kommt, im Grunde nur Verfall und
Depravierung des einzig MaBgebenden bedeuten.«*?> Konsequent weitergedacht wiir-

7W. Brandmiiller, Licht und Schatten. Kirchengeschichte zwischen Glaube, Fakten und Legenden, Augs-
burg 2007, 108. K. Koch kommentiert dieses Zitat wie folgt: »Dort hingegen, wo eine Wesensverdnderung
vorgenommen wiirde, so dass das Reformierte im Vergleich zu dem zu Reformierenden etwas Anderes und
Neues wire, liegt keine Reform mehr vor, sondern ist die Grenze zur Reformation bereits iiberschritten.«
K. Koch, Das Geheimnis des Senfkorns. Grundziige des theologischen Denkens von Papst Benedikt XVI.,
in: RaSt [Ratzinger-Studien] Bd. 3 (2010), 142f.

18 Vgl. Benedikt X VL., Licht der Welt, 85.

19J. Ratzinger, Eine Gemeinschaft auf dem Weg, in: JRGS 8/2, 1221. Die »grundlegende »ablatio«« sei der
Akt des Glaubens selbst, »der die Barrieren des Endlichen aufreif3t und so den offenen Raum gibt, der ins
Grenzenlose reicht.« Ebd. 1222.

20 A Wollbold, Das Fenster, der Friihling und der Fortschritt, in: http://www.zenit.org/article-20613?l=german.
21 'Vgl. beispielsweise O. Fuchs, Ohne Wandel keine inhaltliche Kontinuitit — weder in der Pastoral noch
in der Pastoraltheolgie, in: ThGI1 100 (2010) 288-306, bes. 306.

22 Das Problem der Dogmengeschichte in der Sicht der katholischen Theologie (= Arbeitsgemeinschaft fiir
Forschung des Landes Nordrhein-Westfalen. Geisteswissenschaften, Heft 139), Koln u. a. 1966, 13. Aus-
fiihrlich dargestellt in: R. Weimann, Kontinuitdt, 264-269.
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de im zweiten Fall letztlich auch die Schrift selbst (vgl. die Diskussion um die Ipsis-
sima verba) diesem Kriterium unterworfen, und am Ende bliebe wenig Verbindliches
iibrig. Joseph Ratzinger / Benedikt XVI. vertritt weder ein statisches Kontinuitéts-
konzept, noch eine Verfallsidee, die sich blof3 an dem Neuen und Modernen orientiert,
wohl aber eine Erneuerung in tiefer innerer Kontinuitit.

3. Erneuerung in innerer Kontinuitdt des Glaubens

Die erste an die Kurie adressierte Weihnachtsansprache von Papst Benedikt lief3
aufhorchen und findet nach und nach auch Eingang in die theologischen Diskussio-
nen. In seiner auf Italienisch gehaltenen Ansprache erwihnt der Papst zunéchst eine
»Hermeneutik der Diskontinuitidt und des Bruches«, die sich des Wohlwollens der
Massenmedien und eines Teils der modernen Theologie erfreue. Diese Diskontinui-
tatshermeneutik laufe Gefahr, einen Bruch zwischen vor- und nachkonziliarer Kirche
herbeizufiihren. Man entferne sich von den Texten des Konzils selbst und betrachte
sie als das Ergebnis von Kompromissen, das nicht den wahren Geist des Konzils aus-
driicke. Daher miisse man dem Neuen Raum verschaffen. »Mit einem Wort, man
solle nicht den Konzilstexten, sondern ihrem Geist folgen.«*?

Diese Diagnose des Papstes ist nicht neu, sondern steht in groBer Ubereinstimmung
mit bereits zuvor getétigten Aussagen. In seinem »Rapporto sulla fede« kritisierte er
bereits 1985 eine gewisse Schizophrenie, die darin bestehe, sich zum einen auf das
Konzil selber zu berufen, zum anderen aber in einer Ablehnung oder radikalen Neu-
deutung seiner Texte. V. Messori gibt die Position Ratzingers in besagtem Interview
wider, er schreibt: »Diesem >wahren Konzil, so jedenfalls seine Diagnose, stellte
man schon wihrend der Sitzungen und mehr und mehr dann in der darauffolgenden
Zeit einen angeblichen >Geist des Konzils< entgegen, der in Wirklichkeit ein wahrer
>Ungeist« ist. Nach diesem Konzils-Ungeist wire alles, was >neu« ist (oder angeblich
neu ist: denn wie viele alte Héresien sind in diesen Jahren wieder aufgetaucht, die als
Neuheit ausgegeben wurden!), immer und in jedem Fall besser als das, was gewesen
ist oder was ist. Es ist der Ungeist, der die Kirchengeschichte erst mit dem II. Vatika-
num als einer Art Nullpunkt beginnen Idsst.«** Daher spricht sich Papst
Benedikt / Joseph Ratzinger wiederholt gegen eine Zweiteilung der Geschichte in ei-
ne vor- und eine nachkonziliare Kirche aus, die ndmlich nur dort als Kontraposition
verstanden werden kann, wo die innere Kontinuitdt des Glaubens in Frage gestellt
werde.? In der Weihnachtsansprache an die romische Kurie stellt der Papst daher

23 Benedictus PP. XVI., Ad Romanam Curiam ob omnina natalicia, in: AAS 98 (2006) 40—53, hier 46. Dt.
Ubers. in: VAS 172 (2006) 11.

24 J. Ratzinger, Zur Lage des Glaubens, 34f.

25 Im Interview mit V. Messori unterstreicht Kardinal Ratzinger diesen Aspekt: »Ich mdchte betonen, dass
ich die Begriffe vor- oder nachkonziliar nicht schitze. Sie zu iibernehmen, wiirde bedeuten, die Idee eines
Bruches in der Kirchengeschichte zu akzeptieren.« Ebd. 115. Gherardini hat auf die Problematik einer Ka-
tegorisierung in vor- und nachkonziliar hingewiesen. Er sieht in ihr den Grund fiir die oft fehlende Konti-
nuitét. Theologisch und geschichtlich wiirden die beiden Adjektive (vor- und nachkonziliar) fiir sich ge-
nommen, keinen Sinn machen. Wortlich schreibt er: »Tali li rende il loro stesso significato, che riferisce il
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dem Bruch, der Diskontinuitit, eine »Hermeneutik der Reform« entgegen, die er als
»Erneuerung des einen Subjekts Kirche, die der Herr uns geschenkt hat, unter Wah-
rung der Kontinuitit« ndher charakterisiert. Wihrend die »Hermeneutik der Diskon-
tinuitédt und des Bruches« Verwirrung gestiftet und zur Krise der Kirche beigetragen
habe, so hat die »Hermeneutik der Reform« Friichte hervorgebracht. Bevor darauf
niher eingegangen werden kann, muss der Blick zunichst darauf gelenkt werden,
wie die von Papst Benedikt intendierte Kontinuitit zu verstehen ist. Geht es ihm gar
um eine »Hermeneutik der Kontinuitit«?

Bereits zuvor hatten wir gesehen, dass der junge Professor Ratzinger einer Identi-
titstheologie ablehnend gegeniiber stand. Hat er seine Position etwa revidiert? Eine
schliissige Interpretation dieser heiklen Frage bietet K. Koch in seinen Ausfiihrungen
iiber »Benedikt XVI. und Bonaventura«. Er hebt in seiner Analyse der Konzilsinter-
pretation zwei Gruppen hervor, die beide — obwohl sie als unversohnlich gelten — in
der Hermeneutik iiberraschend dhnlich seien. Zum einen jene Progressisten, die
»nach wie vor so sehr von der frischen Luft fasziniert [sind], die durch die Offnung
des Zweiten Vatikanischen Konzils Eingang in die Kirche gefunden hat, dass sie
nicht damit rechnen, dass sich darunter auch stickige Luft gemischt haben kénnte.«?¢
Diese Gruppe folge der gleichen Hermeneutik des Bruches, der auch gewisse Tradi-
tionalisten folgen, die im vergangenen Konzil einen abrupten Bruch mit der bisheri-
gen Tradition der Kirche ausmachen. Von einem Bruch mit der Tradition gehen
demnach sowohl die so genannten Progressisten wie auch die Traditionalisten aus.
Weiter fiihrt der Kardinal in seiner Analyse fort: »Sowohl gegeniiber der traditiona-
listischen Hermeneutik der Kontinuitét als auch gegeniiber der progressistischen
Hermeneutik der Diskontinuitit vertritt Benedikt — im Geist des heiligen Bonaventura
— eine Hermeneutik der Reform, die Kontinuitit mit der Tradition und Dynamik der
Erneuerung gldubig verbindet und die er in seiner ersten und programmatischen
Weihnachtsansprache vor der Romischen Kurie im Dezember 2005 eingehend dar-
gelegt hat.«*’

>pre< ed il >post< a due momenti discontinui, anche se tale discontinuita non discende in assoluto dal detto signi-
ficato né ¢ di per sé, necessariamente, una netta cesura.« B. Gherardini, Concilio Ecumenico Vaticano II. Un
discorso da fare, Frigento 2009, 84. Auch K. Koch unterstreicht den insinuierten Gegensatz, der mit diesen bei-
den Worten verbunden werde. In seiner Analyse sieht er die Ursache dafiir im »Concilium-Communio Streit«
begriindet: »Diese Unterscheidung wird teilweise bis zur Scheidung gesteigert, so dass nicht nur ein Abgrund
die Geschichte der Kirche in zwei unversohnbare Welten aufteilt, sondern dass auch der Eindruck erweckt wird,
mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil sei eine neue Kirche entstanden. Dies ist iiberall dort der Fall, wo das
Zweite Vatikanische Konzil als Bruch mit der Tradition der Kirche verstanden wird. [...] Voll zu Tage liegt diese
Neuinterpretation des Zweiten Vatikanischen Konzils als Bruch mit der Tradition bei Hans Kiing, der zum laut-
starken Exponenten dieser Bewegung geworden ist.« K. Koch, Was bedeutet heute »Reform« der katholischen
Kirche in der Schweiz? Zur Lage der Konzilsrezeption, in: SZRKG 103 (2009) 273-301, hier 289.

26 K. Koch, Das Geheimnis des Senfkorns, 204.

2TEbd. 55. Das Schiilertreffen in Castelgandolfo mit Papst Benedikt 2010 stand ebenfalls unter dieser Thematik,
zu der K. Koch als Referent eingeladen war. Zur richtigen Interpretation des Konzil sei, so die Schlussfolgerung,
sowohl eine »Hermeneutik des Bruches«, als auch eine »ungeschichtliche Kontinuitit« zu vermeiden. Vgl.
http://www ratzinger-papst-benedikt-stiftung.de/cg2010.html. Rodari und Tornielli, zwei italienische Vatikanis-
ten, haben in diesem Kontext zu bedenken gegeben, dass es Papst Benedikt um Versohnung und Vermittlung
gehe, einer Einladung, dem gerade diese beiden Gruppen bisher nicht nachgekommen seien. P. Rodari und A.
Tornielli, Attacco a Ratzinger. Accuse e scandali, profezie e complotti contro Benedetto XVI.,Roma 2010, 283.
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Papst Benedikt geht es also nicht um blofe (starre) Kontinuitit, vielmehr verbindet
er mit Kontinuitét jene Dynamik, die sowohl die Treue zum Ursprung, als auch die
Kraft zur Erneuerung in sich birgt, wobei das eine ohne das andere nicht zu haben ist.
An anderer Stelle habe ich dargelegt, wie er Kontinuitét versteht und abschlieend
festgestellt: »Ratzinger versteht Kontinuitit als ein nach Vorne schreiten unter gleich-
zeitiger Bindung an die Wahrheit. Wirklichen Fortschritt kann es nur unter Beriick-
sichtigung der Kontinuitiit geben, denn sie allein garantiert ein zielorientiertes >nach
Vorne schreiten<.«?® Fiir die Theologie von Papst Benedikt, die elementar eine The-
ologie der Inkarnation ist, bedeutet Bindung an die Wahrheit Bindung an Jesus Chris-
tus, der sich als die Wahrheit (vgl. Joh 14, 6) offenbart hat. Die innere Kontinuitét zu
dieser Wahrheit ist die Voraussetzung fiir jede Art von Erneuerung, ohne die sie zum
Scheitern verurteilt wire, wie zahlreiche Experimente einer »Erneuerung« ohne
Riickbindung an die Wahrheit gezeigt haben. Dabei ist festzuhalten, dass sich diese
Wahrheit nicht durch eine individualistische Heils- oder Erkenntnislehre erschlief3t,
sondern nur in der Glaubensgemeinschaft der Kirche und durch sie. Da dieser Aspekt
fiir das Verstehen von Erneuerung nach Joseph Ratzinger / Papst Benedikt von grofer
Bedeutung ist, soll darauf im Folgenden ein Blick geworden werden.

4. Glaubensgemeinschaft der Kirche als Ort der Erneuerung

Viele Theologen haben sich — wohl auch mit besten Intentionen — an das Werk ge-
macht, die Kirche in den Jahren nach dem Konzil zu erneuern, wobei die Resultate —
wenigstens nach der Weihnachtsansprache des Papstes — in einer gewissen Abhén-
gigkeit zur Hermeneutik stehen. Wirkliche Erneuerung der Kirche héngt, so wurde
gezeigt, von ihrer inneren Kontinuitédt zur Wahrheit ab, die allerdings durch die Ge-
meinschaft der Kirche konstituiert wird, und damit bildet die Kirche den Ort des
Glaubens. »Keiner hat das Ganze, nur die ganze Kirche hat es ganz und sofern wir
uns ihr zueignen, gehort es uns in ihr ganz.«*

Demnach besteht die prinzipielle Aufgabe des einzelnen Theologen eben nicht
darin, die (Struktur der) Kirche zu verdndern, als vielmehr durch die Kirche einzu-
treten in die Gemeinschaft mit Gott, die dann erst wirkliche Verdnderung und Erneu-
erung mit sich bringt. In einer Katechese iiber den Apostel Paulus hat Papst Benedikt
diesen Aspekt herausgehoben und unterstrichen, dass das Leben des hl. Paulus erst

28 R. Weimann, Kontinuitdt, 419.

29 J. Ratzinger, Dogma und Verkiindigung, Donauwdrth #2005, 64. Hoping fasst diesen zentralen Gedanken
wie folgt zusammen: »Untrennbar verbunden mit der Taufe ist das Glaubensbekenntnis und damit die Kir-
che als Ort des Glaubens. Das ich des »>Ich glaube« (credo) ist ein ekklesiales, kein blof} individuelles Ich,
weshalb das Bekenntnis des Glaubens, wie in der Kindertaufe, auch stellverstretend gesprochen werden
kann.« H. Hoping, Gemeinschaft mit Christus. Christologie und Liturgie bei Joseph Ratzinger, in: IKaZ 35
(2006) 558572, hier 559. Heim unterstreicht die Bedeutung der sakramentalen Perspektive der Kirche bei
Ratzinger, die gerade dadurch zum Ort des Glaubens werde und nicht auf eine funktionale Ebene reduziert
werden diirfe. Vgl. M. H. Heim, Joseph Ratzinger — Kirchliche Existenz und existentielle Theologie. Ek-
klesiologische Grundlinien unter dem Anspruch von Lumen gentium. Mit einem Geleitwort von Joseph
Kardinal Ratzinger (= Bamberger Theologische Studien, Bd. 22), Frankfurt a. M. 22005, 222-226.
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durch seine Bekehrung eine neue Ausrichtung fand. »Die christliche Identitiit setzt
sich aus zwei Elementen zusammen: sich nicht selbst zu suchen, sondern sich von
Christus zu empfangen und sich mit Christus hinzugeben und so personlich am Ge-
schehen Christi teilzunehmen«.*° Diese Teilnahme am Geschehen Christi kann ohne
die Kirche nicht gelingen, denn sie braucht die »Gemeinschaft des Glaubens als Er-
kenntnis- und Erfahrungsraum«.*! Das eigentliche Problem ist allerdings ein oftmals
falsches oder verkiirztes Verstandnis von communio, die im Sinne von »Mehrheit«
verstanden wird. So heifit es im Matthdusevangelium, das in diesem Kontext oft an-
gefiihrt wird: »Denn wo zwei oder drei in meinem Namen versammelt sind, da bin
ich mitten unter ihnen« (Mt 18, 20). Im Vordergrund steht jedoch nicht die blo3e Ver-
sammlung von zweien oder dreien, sondern es geht darum, in meinem Namen ver-
sammelt zu sein. Daher ldsst sich Wahrheit nicht durch einen Konsens herstellen,
sondern nur erkennend annehmen, denn nur so ist man in seinem Namen, im Namen
der Wahrheit, versammelt. Papst Benedikt hat dies treffend in seinem Interviewbuch
ausgedriickt: »Wir haben sie [die Wahrheit] nie, bestenfalls hat sie uns. [...] Wie zer-
storerisch Mehrheiten sein konnen, hat die Geschichte jedoch geniigend gezeigt,
etwa in Systemen wie Nazismus und Marxismus, die alle insbesondere auch gegen
die Wahrheit standen.«*

In wie fern die so genannten »Reformbewegungen« in der Kirche dies beriicksich-
tigen, kann hier nicht im Einzelnen festgestellt werden, dennoch wird — wie bereits
gesehen — Reform immer dann in die Sackgasse fiihren, wenn die Wahrheit von der
Mehrheit, der Machbarkeit oder Konvenienz her bestimmt wird. Im Interview mit
V. Messori hat der friihere Prifekt der Glaubenskongregation ausgefiihrt: »Im iibrigen
versteht es sich doch eigentlich von selbst, dass Wahrheit nicht durch Abstimmungen
geschaffen werden kann. Eine Aussage ist entweder wahr oder sie ist nicht wahr. Die
Wahrheit kann man nur finden, nicht schaffen.«

Dieser Grundsatz finde allerdings nicht iiberall Anerkennung, und so habe sich in
das christliche Durchschnittsbewusstsein eine etwas vergroberte Form kongregatio-
nalistischen Denkens eingeschlichen. Vermittlung durch »dingliche oder interperso-

30 Benedikt X V1., Auf dem Fundament der Apostel. Katechesen iiber den Ursprung der Kirche,Regensburg
2007, 128.

31 Vgl. J. Ratzinger, Theologische Prinzipienlehre. Bausteine zur Fundamentaltheologie, Donauwérth
22005, 347. Dazu vgl. auch die Ausfiihrungen von: P. Sottopietra, Wissen aus der Taufe. Die Aporien der
neuzeitlichen Vernunft und der christliche Weg im Werk von Joseph Ratzinger (= Eichstitter Studien. Neue
Folge, Bd. 51), Regensburg 2003, 169-179.

32 Benedikt XVI., Licht der Welt, 69f.

3 J. Ratzinger, Zur Lage des Glaubens, 62. Tn Bezug auf die Okumene fiihrt er an: »Wahrheit ist keine
Mehrheitsfrage. Sie ist oder sie ist nicht. Deswegen sind Konzilien nicht verbindlich, weil eine Mehrheit
von qualifizierten Vertretern etwas beschlossen hat. [...] Konzilien beruhen auf dem Prinzip der morali-
schen Einmiitigkeit, und die wiederum erscheint nicht als eine besonders hohe Mehrheit. [...] Die Einmii-
tigkeit ist nicht Grund der Verbindlichkeit, sondern das Zeichen der erscheinenden Wahrheit, und aus ihr
flieRt die Verbindlichkeit.« J. Ratzinger, Zur Lage der Okumene, in: Schiilerkreis (Hg.), Weggemeinschaft
des Glaubens. Kirche als Communio, Augsburg 2002, 220-234, hier 223f. Und an anderer Stelle schreibt
Ratzinger: »Alles, was eine Mehrheit beschlie3t, kann durch eine andere Mehrheit zuriickgenommen wer-
den. Kirche, die auf Mehrheitsbeschliissen beruht, wird zu einer bloBen Menschenkirche. Sie wird auf die
Ebene des Machbaren und des Einleuchtenden, der Meinung zuriickgenommen. Meinung ersetzt Glaube.«
J. Ratzinger, Eine Gemeinschaft auf dem Weg, 1219.
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nale Gegebenheiten« sei nicht mehr moglich, da alle »Heilsmacht« direkt »von oben«
ausgehe, und so nehme alle kirchliche Ordnung vom freien Zusammenschluss der
»geretteten Individuen« her ihren Ursprung. Kirche werde so zu einer menschlichen
Institution, »die letztlich den Inhalten gegeniiber duf3erlich ist und sich daher auch in
die Inhalte nicht einmischen darf. Dass damit der christliche Inhalt sich schlieBlich
selbst immer mehr verfliichtigen und ins Beliebige geraten muss, braucht nicht lange
bewiesen zu werden.«** Daher wird es von zukunftsweisender Wichtigkeit sein, eine
funktionale oder auch kongregationalistische Sichtweise von Kirche zu {iberwinden.
Viel eher wire es geboten, zuriickzukehren zum Buchstaben des Zweiten Vatikani-
schen Konzils, in dem es heif3t:

»Der einzige Mittler Christus hat seine heilige Kirche, die Gemeinschaft des Glau-
bens, der Hoffnung und der Liebe, hier auf Erden als sichtbares Gefiige verfasst und
trigt sie als solches unabléssig; so giefit er durch sie Wahrheit und Gnade auf alle aus.
Die mit hierarchischen Organen ausgestattete Gesellschaft und der geheimnisvolle Leib
Christi, die irdische Kirche und die mit himmlischen Gaben beschenkte Kirche sind
nicht als zwei verschiedene Groflen zu betrachten, sondern bilden eine einzige komplexe
Wirklichkeit, die aus menschlichem und gottlichem Element zusammenwichst.«*

Kirche ist weit mehr als ihre empirische Gestalt, denn zur Kirche gehort die Ge-
meinschaft der Heiligen, »Lebende und Verstorbene, oder noch genauer: die Leben-
den von gestern, von heute und von morgen, also auch die noch ausstehende Zukunft
der Kirche.«* Weil Kirche nicht auf eine positivistisch wahrnehmbare Institution re-
duziert werden kann, kénnen Mehrheitsentscheidungen nicht der richtige Weg sein.
Ganz anders verhilt es sich hingegen, wenn man eintritt in das Groflere der Gemein-
schaft des Glaubens und so durch den sensus fidei teilhat an jener Wahrheit, die nicht
gemacht und nicht machbar ist. Dazu bedarf es allerdings jener sakramentalen Sicht-
weise von Kirche, die das Zweite Vatikanische Konzil hervorzuheben suchte, eines
»iibernatiirlichen Glaubenssinns«, der immer dann gegeben ist, wenn die Gesamtheit
der Gldubigen »von den Bischofen bis zu den letzten gldubigen Laien ihre allgemeine
Ubereinstimmung in Sachen des Glaubens und der Sitten duBert. Durch jenen Glau-
benssinn ndmlich, der vom Geist der Wahrheit geweckt und genihrt wird, halt das
Gottesvolk unter der Leitung des heiligen Lehramtes, in dessen treuer Gefolgschaft
es nicht mehr das Wort von Menschen, sondern wirklich das Wort Gottes empfingt
(vgl. 1 Thess 2, 13), den einmal den Heiligen iibergebenen Glauben (vgl. Jud 3) un-
verlierbar fest.«*’

Wirkliche Erneuerung gibt es nicht durch die Gnosis des Einzelnen, sondern sie
geht aus der Gemeinschaft mit dem »Geist der Wahrheit« hervor, »den die Welt nicht
empfangen kann, weil sie ihn nicht sieht und nicht kennt. Ihr aber kennt ihn, weil er

3 J. Ratzinger, Schwierigkeiten mit der Glaubensunterweisung heute. Interview mit Joseph Kardinal Rat-
zinger, in: ders.,u. a. (Hg.), Die Krise der Katechese und ihre Uberwindung . Rede in Frankreich, Einsiedeln
1983, 6379, hier 71.

$LG,8.

3 J. Ratzinger, Identifikation mit der Kirche, in: JRGS 8/1, 184. Diesen Gedanken fiihrt Ratzinger an an-
derer Stelle weiter aus. Dazu vgl. J. Ratzinger, Eine Gemeinschaft auf dem Weg, 1228f.

LG, 12.
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bei euch bleibt und in euch sein wird« (Joh 14, 17). Damit wird die Kirche zum Raum
des Glaubens, in der jene Wahrheit zugédnglich wird, die ihr zu verkiindigen aufgetra-
gen wurde. Fiir die Erneuerung des Glaubens fiihrt das zu folgender Pramisse: Auf3er-
halb des kirchlichen Raumes kann wirkliche Erneuerung des Glaubens nicht gelingen,
sie wiirde frither oder spiter zur Gnosis. Daher schreibt Joseph Ratzinger treffend:
»Sie [die Kirche] besteht die Zeiten hindurch, wachsend oder auch verfallend, aber
eben doch als der gemeinsame Raum des Glaubens.«*®

5. Glaube und Glaubensinhalt als Grundlage fiir die Neuevangelisierung

Aus dem bisher Gesagten kristallisiert sich deutlich die Grundlage fiir jede kirchliche
Erneuerung und Neuevangelisierung heraus: die (offenbarte) Wahrheit. Wenn nicht die
Kirche die Wahrheit macht, sondern von ihr konstituiert wird, dann ist das Prinzip von
Erneuerung eine Neu- oder Riickbesinnung auf die Wahrheit im gemeinsamen Raum
des Glaubens. Diesen Weg zum Gelingen des Lebens aufzuzeigen, die »Kunst zu leben
lehren«®, ist der Kern der Frohen Botschaft und charakterisiert die Bedeutung von
»Evangelisierung«. Es ist die Wahrheit, die Antwort auf die Hauptfrage des Lebens
gibt und daher nicht im Unbestimmten oder Vagen verbleiben darf; sie muss als solche
deutlich erkennbar sein und konkrete Gestalt annehmen. Ganz im Sinne der weiter
oben beschriebenen apologetischen Dimension gilt es diese Wahrheit anzunehmen, sie
zur Grundlage des Lebens zu machen und dann von ihr Zeugnis zu geben.

Zeugnis geben setzt eine gemeinsame Sprache voraus, die wiederum an die
Sprachgemeinschaft als Glaubensgemeinschaft gebunden ist. In den post-konziliaren
Jahren der Erneuerung gab es die unterschiedlichsten Versuche, mit Hilfe eines neuen
Vokabulars den Glauben auszusagen, und in Teilen hat sich eine theologische Sprache
etabliert, der es an Schirfe und Klarheit fehlt. De Mattei hat in seiner Konzilsge-
schichte auf diese Problematik hingewiesen, die durch die Uberwindung der thomis-
tischen Begrifflichkeiten entstanden sei. So zieht er folgendes Resiimee: »Die Spra-
che und die pastorale Praxis haben das alt bewéhrte System modifiziert, ohne ein
Neues zu schaffen.«** Wenn dem so ist, dann liegt an dieser Stelle sicherlich einer der

3 J. Ratzinger, Theologische Prinzipienlehre,24. In dem Kapitel »Der Glaube des Gottesvolkes« schreibt
er: »Der gemeinsame Glaube der die Kirche tragenden Gemeinden ist in seiner Grundrichtung eine wirk-
liche Instanz, weil in ihm das eigentliche Subjekt >Kirche« zu Wort kommt. Er ist eine Wegweisung, die
auch den Verkiindiger bindet, der nicht iiber der Kirche als familia christianorum steht, sondern in ihr. Ich
denke, daB} hier Theologie des Laikates ganz akut ist — freilich gerade an dieser Stelle mitten im Lobpreis
des Laien grob miB3achtet wird. Der Prediger tendiert heute mehr als je zuvor dazu, sich zwar kaum noch
im Namen seiner Weihe, um so mehr aber im Namen seiner Wissenschaft aulerhalb und oberhalb der glau-
benden Kirche zu stellen und ihr erst zu sagen, wie unaufgeklirt sie ist und wie anders alles sich in Wirk-
lichkeit darstellt. Aber eben damit verkennt er seine Funktion. Er steht, wiederholen wir es, in der Kirche,
nicht tiber ihr und verkiindigt daher innerhalb des gemeinsamen Glaubens, der auch ihn bindet und der
iiberhaupt der Ort seines Verkiindigenkonnens ist.« J. Ratzinger, Dogma und Verkiindigung, 36f.

% Vgl.J. Ratzinger, Die Neuevangelisierung, 1231.

40 R. de Mattei, Il Concilio Vaticano II. Una storia mai scritta, Torino 2010, 529. Wortlich heift es: »Ma 1’ab-
bandono del linguaggio tomistico, chiaro e rigoroso, non fu privo di conseguenze sul piano teologico. Il lin-
guaggio e la prassi pastorale modificarono il sistema di valori antico, senza riuscire a crearne uno nuovo.«
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Griinde dafiir, warum die durch das letzte Konzil erwartete Erneuerung nicht in der
gewiinschten Form sich hat entwickeln konnen; schlieBlich kann eine (im Wesent-
lichen) veridnderte Sprache auch einen verdnderten Glauben implizieren. Daher
mahnte Kardinal Ratzinger in Bezug auf die zu wihlende theologische Sprache zu
Kontinuitidt: »Die religiose Sprechweise zu veridndern ist immer sehr geféhrlich.
Kontinuitit ist hier von groBer Bedeutung.«*! Dies verdeutlicht er anhand der
Problematik der Erbsiinde und fiihrt aus: »Die Worte sind nicht belanglos, sie sind
vielmehr in enger Weise an die Bedeutung gebunden. Ich glaube jedenfalls, dass die
theologischen und pastoralen Schwierigkeiten angesichts der >Erbsiinde< gewiss nicht
nur semantischer, sondern grundsétzlicher Natur sind.«

Wenn auch der damit verbundenen Problematik in diesem Zusammenhang nicht
weiter nachgegangen werden kann, so bestitigt sich auch hier, was zuvor bereits iiber
die Kirche gesagt worden ist. Sprache setzt Sprachgemeinschaft voraus und ist in der
Kirche gebunden an Glaubensgemeinschaft, ohne die die Sprache fiir den Glauben
unverstdndlich werden miisste. Vielleicht hat man in den Jahren nach dem Konzil
auch nur zu viel gewollt, indem man zu viel auf jene zuging, die dem Glauben ferne
standen und sich damit von dem entfernte, was nur innerhalb der Sprachgemeinschaft
verstindlich sein konnte. So wurde das Eigene fremd, und diese Entfremdung trug
mit zur Glaubenskrise bei. J. Ratzinger hat in einem Artikel »Zur Frage der bleibenden
Giiltigkeit dogmatischer Formeln« auf die Uniiberholbarkeit der Grundworte hinge-
wiesen: »Das bedeutet endlich, dass es im Glauben, der dem Fleisch gewordenen
Wort antwortet, nicht blof3 die Bestiindigkeit der Sache oder des Gedankens, sondern
auch die Uniiberholbarkeit der Grundworte gibt. Das gilt zunéchst fiir das Grundwort
als solches: die Bibel, die das Wort des Glaubens ist und bleibt; das gilt dann fiir die
zentrale Selbstaussage des Glaubens: das Credo und mit diesem fiir die Schliissel-
worte, in denen die Bedeutung des Credo gefasst ist. [...] Kirche ist als Gemeinschaft
des Glaubens und des Bekennens auch eine Gemeinschaft im Wort; die Sprache des
Dogmas setzt auch dem Wort feste Markierungen, die nicht beliebig austauschbar
sind.«** Von daher wird Ratzingers Kritik an den »Kurzformeln des Glaubens«, die
beispielsweise K. Rahner propagierte, denn sie habe die Frage nach der Sprachge-
meinschaft iibersehen; dariiber hinaus liefen die Kurzformeln Gefahr, eine »Reflexion
liber die Fakten« mit den Fakten (dem Symbol) selbst zu vertauschen.*

Demzufolge gehorte es zu den Grundanliegen des damaligen Prifekten der Glau-
benskongregation aus der Glaubensgemeinschaft heraus zu einer Sprachgemeinschaft
zu finden; dazu diente und dient wesentlich der Weltkatechismus, an dem er maf3geb-
lich mitarbeitete. Kardinal Ratzinger bekriftigt, dass der Katechismus eben nicht die

#1J. Ratzinger, Zur Lage des Glaubens, 80.

42 J. Ratzinger, Zur Frage der bleibenden Giiltigkeit dogmatischer Formeln. These X—XII. Kommentar von
Joseph Ratzinger, in: Internationale Theologenkommission (Hg.), Die Einheit des Glaubens und der theo-
logische Pluralismus (= Sammlung Horizonte. Neue Folge 7), Einsiedeln 1983, 61-67, hier 67.

43 Vgl. J. Ratzinger, Theologische Prinzipienlehre, 127-136, hier bes. 135. In einem anderen Kontext
schreibt er zu dieser Problematik: » Auch ohne ausfiihrliche Analysen diirfte einsichtig sein. dass auf dem
Holzweg ist, wer Christentum von Formeln — vom Schreibtisch — her aufbauen will. Es gehort zu den
Krankheiten der Kirche von heute, dass sie ihre Erneuerung weitgehend auf diese und dhnliche Weisen ver-
sucht. Nichts Lebendiges ist so entstanden, natiirlich auch die Kirche selber nicht.« Ebd. 26.
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privaten Theorien einzelner Verfasser vortrage, sondern den Glauben der Kirche
weitergebe. » Auch er [der Katechismus] will nichts anderes als Christus Stimme ge-
ben und Begleitung auf dem katechumenalen Weg des Einlebens und Eindenkens in
die Weggemeinschaft der Jiinger Jesu Christi sein, die seine Familie geworden sind,
weil sie sich mit ihm im Willen Gottes einen (vgl. Mk 3, 34f.).«* Die dem Kate-
chismus eigene Aufgabe ist es demnach, »Christus eine Stimme« zu verleihen, das
Licht, das jeden Menschen erleuchtet (Joh 1,9), zu den Menschen dringen zu lassen.
Nicht private Ansichten und Theorien stehen im Vordergrund, sondern ausgehend
von der Glaubensgemeinschaft der Kirche wird eine Sprache des Glaubens erschlos-
sen, die den Gldubigen als Orientierung dient, um die Wahrheit zu erkennen. Gerade
diese »Entprivatisierung des Denkens, diese Enteignung ins Ganze hinein«*’, wie
Kardinal Ratzinger sie nennt, bildet die Voraussetzung fiir die Authentizitit des Glau-
bensinhaltes. Auf diesem Hintergrund wird der fiinfte Punkt von Artikel 3 des Motu
Proprio verstindlich, in dem es in Bezug auf die spezifischen Aufgaben des neu ge-
bildeten Rates heif3it: »den Gebrauch des Katechismus der Katholischen Kirche zu
fordern, der fiir die Menschen unserer Zeit die Gesamtheit des Glaubens wesentlich
und vollstindig zusammenfasst.« Diese Richtlinie ldsst den Realismus zum Tragen
kommen, der auf dem Hintergrund einer begrifflichen Unklarheit und eines zuneh-
menden Glaubensschwunds zuverldssig Antwort gibt.

6. Ziel jeder Neuevangelisierung

Bereits im ersten Satz definiert das Motu Proprio Ubicumque et semper das eigent-
liche Ziel von Neuevangelisierung: »Uberall und immer hat die Kirche die Pflicht, das
Evangelium Jesu Christi zu verkiinden.« An die Neu- und Besonderheit des Evange-
liums scheint man sich so sehr gewohnt zu haben, dass sie kaum mehr als solche wahr-
genommen wird. Dabei besteht die Neuheit des Evangeliums in jener Kraft, die ver-
wandelnd wirkt und es zum Salz der Erde (vgl. Mt 5, 13) werden lésst. Eine Kraft, die
gerade in Zeiten des Umbruchs und der Orientierungslosigkeit*® von groBter Bedeu-
tung ist. Wenn ndmlich, wie es im Zweiten Vatikanischen Konzil heift, Christus der
neue Adam ist, der in der Offenbarung des Geheimnisses des Vaters und seiner Liebe
dem Menschen den Menschen selbst voll kund macht und ihm seine hochste Berufung
erschlieBt,*” dann ist die Neuevangelisierung in der Tat ein Gebot der Stunde. Woran
aber muss sie sich messen lassen, woran sollte sie sich orientieren?

Neu-Evangelisierung, die immer auch Er-Neuerung ist, kann es nur in Treue zum
Ursprung geben, und dieser Ursprung ist der sich durch die Kirche offenbarende Lo-
gos. Er selber ist jener Mafstab, von dem und an dem sich jede Neuevangelisierung
(Erneuerung) messen lassen muss. »Wenn wir [...] uns nach dem urspriinglich Christ-

# J. Ratzinger, Evangelisierung, Katechese, Katechismus, in: ThG1 84 (1994) 273-288, hier 282.

4 Ebd.

46 Dazu vgl. beispielsweise: J. Ratzinger, Wendezeit fiir Europa. Sowie: J. Ratzinger, Werte in Zeiten des
Umbruchs. Die Herausforderungen der Zukunft bestehen, Freiburg i. Br. 2005.

Tvel. GS, 22.
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lichen umsehen, stellt sich heraus, dass es mit dem Neuen und der Erneuerung darin
eine ganz besondere Bewandtnis hat. Denn das Christentum ist [...] selbst als eine
Erneuerung, als eine >Reformation« entstanden: als Erneuerung des Alten Testaments.
Dies gehort so sehr zu seinem Wesen und zu seiner bleibenden Bestimmtheit, dass es
in seinen eigenen Namen eingegangen ist: Christentum ist >Neues< Testament, von
seinem Wesen her die immerwihrende Erneuerung vom alten Menschen her zum
neuen hin, vom Alten Bund auf den Neuen zu.«*

Neuevangelisierung und Erneuerung zielt vornehmlich auf die innere Umgestal-
tung und Verwandlung des Menschen. Das schlieft d&u3ere Strukturen nicht aus, darf
und kann sich aber nicht darauf beschrinken. Das eigentliche Ziel von Neuevangeli-
sierung und Erneuerung wird deutlich: es geht um ein Mehr an Glaube. Wiire dieses
Ziel das Kriterium aller Erneuerungsbemiihungen gewesen, dann stiinde es vermut-
lich heute ganz anders mit der durch das Zweite Vatikanische Konzil angestoB3enen
Erneuerung.*’ Das letzte Konzil umschreibt Erneuerung wie folgt: »Jede Erneuerung
der Kirche besteht wesentlich im Wachstum der Treue gegeniiber ihrer eigenen Be-
rufung«.*® Die »eigene Berufung« aber ist die Verkiindigung des Evangeliums, so
wie es der zweite Brief an Timotheus beschreibt: » Verkiinde das Wort, tritt dafiir ein,
ob man es horen will oder nicht; weise zurecht, tadle, ermahne, in unermiidlicher und
geduldiger Belehrung« (2 Tim 4, 2). Damit ist freilich keine wortlastige, komplizierte
Glaubenstheorie gemeint, sondern vielmehr ein authentisch gelebter Glaube. Um
dieses eigentliche Ziel von Neuevangelisierung hervorzuheben, zitiert Papst Benedikt
XVI. in besagtem Motu Proprio das nachsynodale Schreiben seines Vorgingers Jo-
hannes Paul II. Christifideles laici: »Nur eine neue Evangelisierung kann die Vertie-
fung eines reinen und festen Glaubens gewihrleisten, der diese Traditionen zu einer
Kraft wahrer Befreiung zu machen vermag. Es ist mit Sicherheit notwendig, iiberall
die christliche Substanz der menschlichen Gesellschaft zu erneuern. Voraussetzung
dafiir ist aber die Erneuerung der christlichen Substanz der Gemeinden, die in diesen
Lédndern und Nationen leben«. Diese Substanz ist der lebendige Glaube, der gerade
in einer schnelllebigen Zeit wie der heutigen der Erneuerung und Vertiefung bedarf,
sonst droht er verloren zu gehen.

Letztlich wird die Neuevangelisierung von Personen abhiingen, die mehr durch ihr
Leben als durch ihre Worte iiberzeugen, so wie ein heiliger Franziskus, Ignatius, Don
Bosco oder andere. Das fehlende Vertrauen in das Evangelium und in diejenigen, de-
nen die Verkiindigung des Evangeliums anvertraut ist, ldsst sich nicht anders wieder-
gewinnen, als durch iiberzeugte und iiberzeugende Christen, die nicht sich selbst zum
Mafstab fiir Erneuerung machen, sondern die ausgehend vom Evangelium, gefiihrt
vom Heiligen Geist und durch die Vermittlung der Kirche selbst zum Salz der Erde

8 J. Ratzinger, Das Neue Volk Gottes,271.

4 So schreibt Ratzinger in einer Standortbestimmung zur Rezeption des Zweiten Vatikanischen Konzils:
»Es bedeutet nur, dass die wirkliche Rezeption des Konzils noch gar nicht begonnen hat. Was die Kirche
des letzten Jahrhunderts verwiistete, war nicht das Konzil, sondern die Verweigerung seiner Aufnahme«.
J. Ratzinger, Theologische Prinzipienlehre,408f. Dazu vgl. auch: K. Koch, Das Geheimnis des Senfkorns,
36-41.

O UR, 6.
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und zum Licht der Welt werden. Es geht darum, wie Papst Benedikt im Gesprich mit
P. Seewald anfiihrt, dass »wir gottfahig werden und so in das eigentliche, in das
ewige Leben hineinkommen konnen. Er ist in der Tat gekommen, damit wir die
Wahrheit kennenlernen. Damit wir Gott beriihren konnen. Damit uns die Tiir offen
steht. Damit wir das wirkliche Leben finden, das nicht mehr dem Tod unterworfen
ist.«<>! Von dieser Hoffnung, die uns erfiillt, Rechenschaft abzulegen, ist das eigentli-
che Ziel jeder Neuevangelisierung.

31 Benedikt X V1., Licht der Welt,214.
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In seinem das Heilige Jahr 2000 vorbereitenden
Schreiben »Tertio millennio adveniente« vom 10.
November 1994 (Nr. 37) stellte Papst Johannes-Paul
II. fest, daB im 20. Jahrhundert die Martyrer wieder-
gekehrt seien und die Kirche am Ende des zweiten
Jahrtausends erneut zur Mirtyrerkirche geworden
sei. Gleichzeitig rief der Papst die Ortskirchen dazu
auf, zum bevorstehenden Heiligen Jahr die notwen-
dige Dokumentation anzulegen, damit das Zeugnis
der Mirtyrer nicht verlorengehe. Um diesen papst-
lichen Auftrag umzusetzen, beauftragte die Deut-
sche Bischofskonferenz den Kolner Prilaten Hel-
mut Moll, das deutsche Martyrologium des 20. Jahr-
hunderts zu erstellen. Moll bewiltigte diese Aufga-
be in Zusammenarbeit mit 27 Beauftragten der
einzelnen deutschen Dibzesen, zehn Beauftragten
der Apostolischen Visitatoren (fiir deutsche Volks-
guppen im Ausland), weiteren Beauftragten der ver-
schiedenen Orden, Kongregationen und Sikularin-
stitute sowie unter Zuziehung von geeigneten Auto-
ren, welche die biographischen Artikel der einzel-
nen Blutzeugen recherchierten und verfafiten (vgl.
dazu im einzelnen den Bericht von Helmut Moll,
Das Martyrologium Germanicum des 20. Jahrhun-
derts. Idee und Durchfiihrung eines universalkirch-
lichen Projekts, in: FKTh 15 [1999] 278-287).
Piinktlich zur Er6ffnung des Heiligen Jahres im Ad-
vent 1999 konnte das solide recherchierte, monu-
mentale zweibidndige Werk »Zeugen fiir Christus«
mit einem Umfang von iiber 1300 Seiten erscheinen
und am 18. November 1999 dem HI. Vater prisen-
tiert werden. Die erste Auflage enthilt iiber 700 bio-
graphische Darstellungen (Lebensbilder) der ein-
zelnen Mirtyrer, denen (nach Moglichkeit) jeweils
eine Photographie des Blutzeugen sowie archivali-
sche Nachweise und Literaturangaben, gegebenen-
falls auch ein Werkverzeichnis der betreffenden Per-
son beigegeben sind. Als Verfasser der Artikel
zeichnen iiber 130 Fachleute, die verbiirgen, daf}
sich die Artikel auf hohem Niveau bewegen und
alle historisch-wissenschaftlichen Standards erfiil-
len. Das Martyrologium deckt das Territorium

Deutschlands in seiner historischen Ausdehnung ab
(also ohne Osterreich und die Schweiz), beschrinkt
sich jedoch nicht streng auf diesen fest umrissenen
geographischen Raum. Insbesondere erfalit es auch
jene deutschen Katholiken, die im Ausland das Mar-
tyrium erlitten haben, vor allem in den Missionsge-
bieten, sowie die Martyrer von deutschen Volks-
gruppen in ost- und siidosteuropéischen Siedlungs-
gebieten (RufBlanddeutsche und Donauschwaben).
Das Martyrologium weist vier Kategorien von Mir-
tyrern auf, welche das Ordnungsprinzip bestimmen:
A: Blutzeugen aus der Zeit des Nationalsozialismus
(1933-1945), gegliedert nach Bistiimern, Visitatu-
ren und Ordensgemeinschaften (Bd. 1,S. 1-778 und
Bd. 2, S.779-906); B: Blutzeugen aus der Zeit des
Kommunismus (ab 1917), gegliedert in Geistliche
aus Deutschland, rufflanddeutsche Bischofe, Dio-
zesan- und Ordenspriester sowie Donauschwaben
(Bd. 2, S. 909-992); C: Reinheitsmartyrien (20.
Jahrhundert), gegliedert in schutzlose weibliche Ju-
gendliche, schutzlose Ordensschwestern und Frau-
en sowie getdtete Beschiitzer und Beschiitzerinnen
der bedrohten Frauen (Bd.2,S.995-1083); D: Blut-
zeugen aus den Missionsgebieten (20. Jahrhundert
— in chronologischer Reihenfolge) (Bd. 2, S. 1085—
1242). Erschlossen wird das Werk durch ein um-
fangreiches Personen- und Ortsregister sowie ein
Verzeichnis der Abbildungen (zur ersten Auflage
vgl. auch Michael Durst, Das neue deutsche Marty-
rologium, in: Pastoralblatt fiir die Di6zesen Aachen,
Berlin, Essen, Hamburg, Hildesheim, K6ln, Osnab-
riick 52 [2000] 117-120).

Die unerwartet grole Resonanz, auf welche das
Werk stief3, fiihrte dazu, dafl die 1800 Exemplare
der ersten Auflage innerhalb weniger Tage vergrif-
fen waren, was im Jahre 2000 zu einer zweiten, un-
verdanderten Auflage fiihrte. Eine dritte, durchgese-
hene Auflage erfolgte 2001, die Anfang 2006 wiede-
rum vergriffen war, so daB3 bis dahin 7000 Exempla-
re des Werks einen Kéufer gefunden hatten. Die
Recherchen und Forschungen zu den Mirtyrern des
20. Jahrhunderts waren inzwischen fortgesetzt wor-
den, so daf} bis 2006 weitere 84 Blutzeugen aus
allen vier Kategorien ermittelt und ihre Lebensbil-
der verfafit werden konnten. In einem »Seit 2001
neu ermittelte Blutzeugen« iiberschriebenen An-
hang (Bd. 2, S. 1243-1380) wurden die Lebensbil-
der dieser Martyrer, geordnet nach den vier genann-
ten Kategorien, in die »vierte, vermehrte und aktu-
alisierte Auflage« vom Jahre 2006 eingefiigt. Der
Fortgang der Forschung brachte es mit sich, daf3 seit
Erscheinen der vierten Auflage 76 neue Mirtyrer
recherchiert und in Lebensbildern dargestellt wer-
den konnten. In der nunmehr vorliegenden fiinften,
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erweiterten und aktualisierten Ausgabe wurden die-
se, wiederum nach den vier genannten Kategorien
geordnet, in einem weiteren Anhang eingefiigt, der
die Uberschrift »Seit 2007 neu ermittelte Blutzeu-
gen« trigt (Bd.2,S. 1381-1524). In bezug auf diese
beiden Anhiinge wurde das Autorenverzeichnis (Bd.
1, S. LVII-LXII) und das Quellen- und Literatur-
verzeichnis (Bd. 1, S. LXIII-LXXIV) in entspre-
chenden Anhiéngen nachgefiihrt, ebenso in den In-
dizes das Personenregister (Bd. 2, S. 1526-1576),
das Ortsregister (Bd. 2, S. 1577-1619) sowie das
Verzeichnis der Abbildungen (S. 1620-1623). Die
vierte und die fiinfte Auflage erhielt jeweils auch
ein zusitzliches Vorwort (Bd. 1,S. Lund S. LI). In
der vorliegenden fiinften Auflage enthilt das deut-
sche Martyrologium des 20. Jahrhunderts nunmehr
rund 900 Lebensbilder von Blutzeugen, die von ca.
160 verschiedenen Autoren verfat wurden.
Nachfolgend sei ein niherer Blick auf die seit
2007 recherchierten 76 Blutzeugen geworfen, die
in der fiinften Auflage neu in das deutsche Martyro-
logium aufgenommen wurden, ohne daf hier frei-
lich auch nur ihre Namen vollstindig aufgezihlt
werden konnten. Als Blutzeugen aus der Zeit des
Nationalsozialismus werden 12 Priester und Or-
densleute sowie 14 Laien aufgefiihrt. Unter den
Geistlichen sind drei Priester des Bistums Ermland,
Pfarrer Karl Langwald, Pfarrer Ferdinand Podlech
und Pfarrer Albert Rogaczewski (Bd. 2, S. 1394—
1399), deren Seligsprechungsverfahren bereits ein-
geleitet wurden. Einen Einzelfall stellt der Salvato-
rianer-Bruder Johannes (Joseph) Savelsberg dar
(Bd. 2, S. 1399-1403), der gegen Hitlers Angriffs-
kriege religios motivierte Bedenken hatte, sich des-
halb dem Militdrdienst zu entziehen suchte und
wegen Fahnenflucht am 6. 12. 1939 durch Erschie-
Ben hingerichtet wurde. Zwei Mitglieder der Barm-
herzigen Briider von Montabaur, der vom Bodensee
stammende Br. Wunibald (Franz Josef) Briimmer
(Bd. 2,S.1387-1390) und der in der Nihe von Ful-
da geborene Br. Hyazinth (Ottmar) Vey (Bd. 2, S.
1406-1409), wurden im Rahmen der Devisenpro-
zesse vom Sondergericht beim Landgericht Berlin
im Jahre 1935 wegen angeblicher Devisenvergehen
und »Verrats der deutschen Volksgemeinschaft« zu
mehrjihrigen Strafen im Zuchthaus Brandenburg-
Gorden verurteilt, wo Hyazinth Vey zwei Jahre spi-
ter an den dort erlittenen Entbehrungen und Tortu-
ren starb, wihrend Wunibald Briimmer wegen sei-
nes angeschlagenen Gesundheitszustandes vorzei-
tig aus der Haft entlassen wurde, aber ebenfalls
1937 an den Folgen der Kerkerhaft starb. Unter den
14 Laien finden sich die beiden 1999 von Papst Jo-
hannes Paul II. seliggesprochenen Alumnen des
Oratoriums der Salesianer Don Boscos in Posen
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Franciscek Kesy und Edward Klink (Bd. 2, S. 1422—
1425), die wegen angeblichen Hochverrats 1941 in
Dresden durch das Fallbeil hingerichtet wurden, fer-
ner eine Reihe von getauften Juden, die — wie Edith
und Rosa Stein — ein Opfer der wiitenden Reaktion
der Nazis auf den mutigen Hirtenbrief der nieder-
landischen Bischofe vom 26. 7. 1942 wurden. Dem
schlesischen Steuerberater Dr. Richard Bittmann
(Bd.2,S.1414-1417) wurde sein vom christlichen
Menschenbild getragenes Engagement zugunsten
der verfolgten Juden zum Verhingnis; er wurde de-
nunziert, verhaftet und starb 1944 (?) im KZ Au-
schwitz-Birkenau an den dort erlittenen Torturen.
Zwei Blutzeugen, der aus Freiburg i. Br. gebiirtige,
aber in Stdtirol aufgewachsene Bauernknecht Ri-
chard Reitsamer (Bd. 2, S. 1433-1435) und der aus
dem Sudetenland stammende, spiter in Bregenz le-
bende Gitarrenbauer Ernst Volkmann (Bd. 2, S.
1439-1443) wurden hingerichtet, weil sie den
Dienst mit der Waffe aus Glaubensgriinden verwei-
gerten. Der aufgrund seiner katholischen Glaubens-
iiberzeugung antinationalsozialistisch eingestellte
Staatsrat und Staatsminister a. D. Dr. Dr. Franz Xa-
ver Schweyer (Bd. 2,S. 1436-1439) starb 1935 vor-
zeitig an den Folgen der seit 1933 von den Nazis ge-
gen ihn inszenierten Schikanen, Verfolgungen, Pro-
zesse und Inhaftierungen.

In die zweite Kategorie der Blutzeugen aus der
Zeit des Kommunismus fallen acht rulanddeutsche
Priester und 14 Laien (Bd. 2, S. 1445-1453), die
unter Stalin das Martyrium erlitten, sodann fiinf im
donauschwiibischen Gebiet ermordete Priester und
Ordensleute (Bd. 2, S. 1454-1463), die unter Tito
hingerichtet bzw. getotet wurden, sieben sudeten-
deutsche Priester und Ordensleute, die als Opfer
des Nachkriegsunrechts ihr Leben lassen mufiten
(Bd.2,S.1464-1479), die beiden 1946 in Albanien
erschossenen Priester Pfarrer Antonius Joseph
Marxen und Pfarrer Alfons Tracki (Bd. 2, 1480—
1487), deren Seligsprechungsverfahren 2002 von
der Albanischen Bischofskonferenz eingeleitet
wurden, und schlieBlich in der Tschechoslowakei
die Vinzentinerin Schwester Florina (Barbara) Boe-
nigh (Bd. 2, S. 1488-1491), die 1956 als Opfer der
Verfolgung papsttreuer Ordensleute durch den kom-
munistischen Staat im Gefidngnis Prag-Pankraz
starb.

In der dritten Kategorie, welche die Reinheits-
martyrien (gegen Ende des Zweiten Weltkriegs)
umfalit, werden vier junge Frauen aus dem Ermland
aufgefiihrt, die ihre Jungfriulichkeit gegen die Roh-
heit der sowjetischen Rotarmisten verteidigten und
dabei zu Blutzeugen wurden: Agnes Drabinski, Ger-
tud Klimek, Hedwig Elisabeth Schnarbach und An-
gela Hildegard Berger (Bd. 2, S. 1493-1495), ferner
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zwei unverheiratete Hausfrauen, Anna Fiebig und
Maria Veronica Fischer, die am 16. 2. 1945 in
Wormditt (Ostpreulen) ebenfalls durch russische
Soldaten das Martyrium erlitten (Bd. 2, 1496-
1498). Fiir alle sechs Blutzeugen hat Erzbischof
Wojciech Ziemba von Warmia, der Metropolit von
Ermland, im Jahre 2007 bzw. 2008 ein Seligspre-
chungsverfahren eingeleitet. Die aus der Steiermark
stammende Steyler Missionsschwester Caeliane
(Anna Maria) Klaminger (Bd. 2, 1498-1501) erlitt
1945 im Alter von 26 Jahren im oberschlesischen
Leobschiitz beim Einmarsch der Roten Armee das
Reinheitsmartyrium. Der zur Beuroner Benedikti-
ner-Kongregation gehorige Abt Michael (Karl Otto)
von Witowski (Bd. 2, 1502-1505) wurde 1945 in
Paradies (Freie Prilatur Schneidemiihl) von russi-
schen Soldaten getdtet, als er sich schiitzend vor
wehrlose Frauen stellte. Ein dhnliches Schicksal er-
litt der Berliner Priester Pfarrer Paul Sawatzke (Bd.
2, S. 1505-1508), der 1945 in Schonow (Hinter-
pommern) zum Blutzeugen wurde.

SchlieBlich listet das Martyrologium in der vier-
ten Kategorie drei Ordensminner und eine Ordens-
frau auf, die in den Missionsgebieten zu Blutzeugen
wurden. Der aus dem Rheinland stammende Fran-
ziskanerpater Leo (Hubert Joseph) Heinrichs (Bd.
2, 1510-1513) wurde 1908 in Denver/Colorado
(USA) von einem Attentéter aus purem Hal} auf den
Glauben und alle Priester bei der Feier der heiligen
Messe erschossen. Das Seligsprechungsverfahren
wurde bereits 1934 eroffnet. Der aus Pfaffnau
(Schweiz) gebiirtige Salesianer Don Boscos Pater
Johann Fuchs (Bd. 2, S. 1514-1516) wurde 1934
bei der Ausiibung seiner Missionstitigkeit unter den
Chavantes-Indianern am Rio das Mortes in Brasi-
lien von diesen mit Keulen erschlagen. Zwei weitere
Martyrien betreffen das Missionsgebiet von Papua-
Neuguinea, welches am Ende des Zweiten Welt-
kriegs zum Kriegsschauplatz der Auseinanderset-
zung zwischen Japan und US-Amerika wurde. Der
in Koln geborene Steyler Missionar Pater Gerhard
Prinz (Bd. 2, 1517-1521) wurde 1943 zusammen
mit 61 weiteren Zivilisten von den Japanern gewalt-
sam auf ein Kriegsschiff gebracht und auf der Bis-
marck-See (Pazifik) zusammen mit einem Bischof,
fiinf weiteren Priestern, 14 Ordensbriidern und 18
Ordensschwestern in einem Massaker grausam er-
mordet, wihrend die aus dem Saarland stammende
Steyler Missionsschwester Deotilla (Christine)
Gouverneur (Bd. 2, S. 1521-1524) im Jahre 1944
bei Wewak (Pazifik) durch einen US-amerikani-
schen Fliegerangriff den Tod erlitt.

Michael Durst, Chur
Rainer Bendel, Abraham Kustermann, Hrsg., Die
kirchliche Integration der Vertriebenen im Siidwes-
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ten nach 1945 (Reihe: Beitrdge zu Theologie und
Gesellschaft im 20. Jahrhundert, Bd 19, Berlin: LIT
Verlag 2010, 224 S., ISBN 978-3-643-10441-0,
19,90 EUR

Flucht und Vertreibung stehen fiir ein tragisches
Kapitel der neueren deutschen und européischen
Geschichte. Es ist der Inbegriff fiir die von einem
hohen Mafl an Gewalt, Willkiir und Zwang be-
gleitete Verschiebung von mehr als 12 Millionen
deutschen Reichsbiirgern und Angehdrigen
deutschsprachiger Volksgruppen aus Ost-, Mittel-
und Siideuropa nach dem Ende des Zweiten Welt-
krieges. Aufgrund von Gewaltanwendung, schlech-
ter Versorgung, Entkriftung, ungiinstiger Witte-
rungsverhiltnisse sowie der Kriegs- und Nach-
kriegsverhiltnisse kamen bei Flucht und Vertrei-
bung mehrere hunderttausend Menschen ums
Leben. Durch Flucht vor der heranriickenden Ost-
front und durch »wilde Vertreibungen« waren bis
zum Kriegsende bereits ca. 2,5 Millionen Fliichtlin-
ge nach Westdeutschland gekommen. Ab Januar
1946 sorgte dann der Ausweisungsplan der »Grofien
Drei« Sieger (USA, GB, UdSSR), der auf der Pots-
damer Konferenz 1945 zu Protokoll kam, fiir eine
»organisierte« Uberfiihrung aus Osteuropa und ei-
nen rapiden Anstieg des Zustroms von Vertriebenen
in die vier Besatzungszonen in Deutschland. Die
tiber 600.000 Vertriebenen, die im Laufe des Jahres
1946 in Wiirttemberg/Nordbaden eingetroffen wa-
ren, haben die ansdssige Bevolkerung um rund 20%
vermehrt (S. 124). Jeder fiinfte Katholik in Deutsch-
land hat eine Vertriebenen-Herkunft. Drei Viertel
aller heimatvertriebenen Katholiken wurden in Ge-
biete geworfen, die man als Diaspora bezeichnet.
Da Frankreich an den Potsdamer Verhandlungen
nicht beteiligt war, wurden keine Vertriebenen in
die franzosische Zone aufgenommen, sondern nur
in die amerikanische in Nord-Wiirttemberg und
Nordbaden. Das hat sich erst ab 1949/1950 nach der
Griindung der BRD (und DDR) geéndert, nament-
lich durch Binnenwanderung aus den Léndern
Schleswig-Holstein, Niedersachsen und Bayern (20).

Mit der »groBten Wanderbewegung aller Zeiten«
(126) und Migrationsbewegung des 20. Jahrhun-
derts, die 1946 — in nur einem Jahr! — auf einem Ho-
hepunkt angelangt war, wurden staatliche (Landrat,
Fliichtlingsleitstelle, Staatskommissar fiir das
Fliichtlingswesen im Innenministerium) und ortli-
che (Biirgermeister, Fliichtlingskommissare) Stel-
len allein nicht fertig. Neben den Verbidnden der
freien Wohlfahrtspflege wurden daher vor allem die
Kirchen zur Mithilfe in der Vertriebenenfrage auf-
gerufen. SchlieBlich boten das Erzbistum Frei-
burg/Breisgau und das Bistum Rottenburg (Stutt-



Buchbesprechungen

gart) sowie die Evangelische Landeskirche mit ih-
ren Ortsgemeinden eine einmalige Infrastruktur zur
Integration der Vertriebenen und hatten fiir sich die
Aufgabenstellung auch ldngst erkannt. Seitens der
Kirchenleitungen wurde eindringlich auf die christ-
liche Pflicht der Gastfreundschaft und Hilfsbereit-
schaft hingewiesen. Beim Eintreffen der Transporte
auf den zentralen Anlaufbahnhofen wurden die Ver-
triebenen in der Regel von einem Geistlichen be-
griiit und in eine nahe liegende Kirche gefiihrt, be-
vor sie weiter in beigeordnete Durchgangslager ka-
men, wo sie registriert, drztlich untersucht, vom Ar-
beitsamt erfasst und in neue Heimatgemeinden
eingewiesen wurden. Elternlose Fliichtlingskinder
kamen in Waisen-, Genesungs- sowie Kindererho-
lungsheime in der Trégerschaft der Caritas und des
wiirttembergischen Hilfswerks der Evangelischen
Landeskirche.

Wihrend staatliche Stellen bemiiht waren, durch
Bewiltigung dulerer Not, eine neue Existenzgrund-
lage mit Arbeit, Wohnraum (Genossenschaften), Le-
bensmitteln, Kleidung und Bildung zu schaffen,
zéahlte zur kirchlichen Eingemeindung die Einla-
dung zu Gottesdiensten, Gemeindeveranstaltungen,
Einfiihrung zur Geschichte und Landschaft der Ge-
meinde, das geduldige Zuhoren beim Erzihlen der
Erlebnisse, heimatliche Liturgie und Volksmissio-
nen sowie Jugendarbeit, aber auch die Betreuung
von Kleiderkammern, Essensausgabe, Beratungs-
diensten und Arbeitsvermittlung sowie Wohnungs-
bau (Bauorden, Diozesansiedlungswerk Rotten-
burg, sozialer Wohnungsbau im Erzbistum Frei-
burg/Breisgau) dazu, was einer drohenden Entkirch-
lichung und  politischen  Radikalisierung
entgegenwirken sollte. Worunter die Heimatlosen
am meisten litten, war in erster und letzter Linie die
seelische Not. Es musste der Lethargie der Verzweif-
lung entgegengetreten werden, indem man den Be-
troffenen neue Perspektiven erdffnete. Dabei haben
nebst staatlichen Stellen und den bischoflichen Or-
dinariaten auch die 1949 gegriindete Ackermannge-
meinde fiir die Sudetendeutschen das St. Hedwigs-
werk (Kardinal-Bertram-Werk), die Eichendorff-
Gilde fiir die Schlesier, der Hilfsbund der Karpaten-
deutschen und das St.-Gerhards-Werk fiir die
Deutschen aus dem Siidosten Europas die religios-
kulturellen Werte der Herkunftsregionen sowie de-
ren unterschiedliche Ausdrucksformen der From-
migkeit mit Gebet- und Gesangbiichern, Maian-
dachten, Gottesdiensten, Heimatabenden, Handar-
beitsgruppen, Lichtbildervortragen, Wallfahrten,
Totengedenkfeiern und Errichtung von Gedenkstét-
ten, Kreuzen, Statuen, Heimatstuben und Museen
sowie unzihligen Gedenkveranstaltungen die reli-
gios-kulturellen Werte der Herkunftslédnder gepflegt
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und hochgehalten. Wie der Rottenburger Bischof
Johannes Baptist Sproll (1870-1949), so hat auch
der Freiburger Erzbischof Conrad Grober (1872—
1948) in einem Fasten-Hirtenbrief 1946 das Fliicht-
lings- und Vertriebenenelend thematisiert und damit
erstmals eine breitere Offentlichkeit iiber die Vertrei-
bung informiert, denn die Zensurbestimmungen der
alliierten Besatzungsméchte hatten eine Berichter-
stattung iiber die Vertreibungen in den Medien bisher
verhindert (142). Dagegen wurde »das alliierte Un-
recht von Potsdam« seit den 1960er Jahren durch die
sozial-liberale Koalition (Brandt-Scheel) »zum Vo-
kabular der Peinlichkeiten« (202) hinzugezihlt, in-
dem Deutsche in zunehmendem Mafie als alleinige
und verbrecherische »Titer« fiir die Kriegsgescheh-
nisse dargestellt wurden und die an den Deutschen
wihrend des Krieges und namentlich wihrend der
Vertreibung begangenen Verbrechen und damit auch
die »Flucht und Vertreibung« insgesamt in den
Schatten gestellt wurden. Um so interessanter ist die
vorliegende Arbeit von den Historikern M. Beer, R.
Bendel, M. Eberhard, E. Fendl, J. Kohler, A. Kuster-
mann, D. Merz und T. Oschmann, die eine hohe
Kompetenz und Fachkenntnis auszeichnet, die qua-
lifizierte Nachahmung finden moge.

Corrigenda: S. 80: Altétting liegt in Niederbayern
(nicht Obb.); 14: (vermutlich) Fallstudie (nicht
Feldstudie); 125: Kaaden (nicht Kaachen); 150,
Anm. 18: P. Leonhard Walter Hiittner OESA geb.
22.10.1913 in FriihbuB b. Neudeck, gew.
29.07.1939 in Bohmisch-Leipa, gest. 20.06.1992 in
Stuttgart; 157: »DJO« = Deutsche Jugend des Os-
tens Abkiirzungsverzeichnis fehlt); 187, Nr. 87:
1948 — 1958 (nicht 1945); 211, Anm. 39: 1945 (nicht
19545). Emil Valasek

Spiritualitdt

Giovanna della Croce Brockhusen OCD, Die Be-
deutung des Ddmons im Geistlichen Leben. Nach
der Lehre des hl. Johannes vom Kreuz (Neudruck
der Erstverdffentlichung im »Jahrbuch fiir Mysti-
sche Theologie«, Bd. 3, Wien 1957, 163-210) hrsg.
von Josef K. Haspel (Beiheft 14 von »Gottgeweiht«
— Zeitschrift zur Vertiefung geistlichen Lebens, Wien
2010, 75S., ISSN 1013-4417.

Der Hg. verfolgt mit dem Nachdruck dieser Ab-
handlung die Absicht, den Text, der fiir die meisten
Leser nur schwer auffindbar ist, leichter zugénglich
zu machen. Auflerdem soll einem offensichtlichen
Defizit heutiger Verkiindigung, in der das personale
Bose quasi abgedankt hat — anders als in New Age
und Esoterik, wo recht ungeniert von den Engeln,
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Geistern und Kobolden (verstanden als Energien zur
Ichstdarkung) gesprochen wird —, begegnet werden
(3). Das Werk gliedert sich — nach einem Vorwort
(1-5), einer Inhaltsangabe und Einleitung (9-12) —
in die beiden Hauptabschnitte A. »Die Vision Satans
des HI. Johannes vom Kreuz« (12-36) und B. »Das
Drama der Auseinandersetzung mit den bosen Gei-
stern« (37-75), wobei letzterer drei Kapitel zihlt: I:
»Erste Begegnung mit Satan« (38-46), II. »Im
Kampf mit den bosen Geistern« (47-66) und III.
»Sieg iiber die bosen Geister« (67-75).

Die 1921 in Frankfurt geborene Autorin, die zu-
nidchst in Wien mittelalterliche Geschichte mit
Schwerpunkt Osteuropa, worin sie 1943 promoviert
worden war, und sodann Katholische Theologie stu-
diert hatte, ist 1945 in den Wiener Karmel St. Josef
eingetreten und hat im Jahrbuch fiir Mystische The-
ologie zahlreiche Artikel veroffentlicht.

In ihrer Einleitung macht Brockhusen auf einen
zur Zeit des Johannes vom Kreuz weit verbreiteten
falschen Mystizismus aufmerksam, der den spani-
schen Kirchenlehrer zu Reflexionen tiber den di-
monischen Einfluf auf solche, die im geistlichen
Leben voranschreiten, bewogen haben (15f.).

Die allgemeinen Daten der katholischen Dogma-
tik tiber den Themenkreis Angelologie und Hamar-
tiologie zusammenfiihrend, wird zunichst die »Fi-
gur des bosen Geistes« (23-36) gekldrt, wobei Vf.
zu folgenden Charakterisierungen kommt: Es ist ei-
ne »Macht der Illusion [...], der Liige« (25). Bei
den Ddamonen ist die »Perversitit der Liige« zu ihrer
»metaphysischen Natur« geworden (25). Entspre-
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chend seinem Wesen als » Vater der Liige« versucht
Satan, den Fortschritt im geistlichen Leben, der auf
die grofere Vereinigung mit Gott tendiert, zu ver-
hindern, indem er in der Seele »Selbstdiinkel und
Eigenliebe« erweckt und die »Unterscheidungskraft
des Geistes zu verdunkeln« sucht (57). Erinnert
wird an die Lehre, die nicht nur dem hl. Johannes
vom Kreuz zu eigen ist, sondern ein Traditionsgut
bildet, dass der Bose zwar die Fahigkeit besitzt,
»den begierlichen Teil [der Seele] zu erregen«, nicht
aber »das Seelenzentrum direkt« anzugreifen (70).
Wie Vf. betont, geschehen die Anfechtungen »des
bosen Feindes« nach Johannes vom Kreuz auf Zu-
lassung Gottes hin. Sie dienen der Befreiung vom
Eigensinn und der Lauterung (71f.). Wer nach Vi-
sionen und iibernatiirlichen Offenbarungen ein un-
geordnetes Verlangen trigt, steht in Gefahr, dem
»Geist des Irrtums« zu verfallen (71). Uber Perso-
nen, die dem Geist des Irrtums verfallen sind, heif3t
es da: »Sie bleiben in der Finsternis der Tauschung
in dem Mafle, wie es ihrem Geschmack und Verlan-
gen nach Sensationen im geistlichen Leben ent-
spricht. Als Antwort auf ihre triigerische Freude
kann sie der Teufel vollig umgarnen« (71). Es ist
das Verdienst dieser Studie, aufzuzeigen, welche
Irrnisse und Selbsttduschungen — jenseits von Hal-
luzinationen — auf diesem Gebiet moglich sind. Sie
kann dazu dienen, einen Zugang zu diesem nicht
immer leicht verstdandlichen Aspekt der Lehre des
spanischen Mystikers und Kirchenlehrers zu er-
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