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Die participatio plena et actuosa im Lichte der
sacra potestas

Kldrungsversuche zur Sinnerhellung christlicher Liturgie

Von Johannes Nebel FSO (Bregenz)

Zusammenfassung

Die Abhandlung hat zum Ziel, zwei unverzichtbare Begriffe der Theologie der Liturgie frucht-
bar miteinander zu konfrontieren: Sacra potestas ist zentral fir die traditionelle Auffassung der
Liturgie; participatio ist zentral fur die liturgische Erneuerung des 20. Jahrhunderts. Dabei zeigt
sich, dass der Begriff participatio, genau analysiert, gerade in seiner Unterscheidung von der
Liturgie als actio sacra praecellenter (SC 10) sinnvoll ist und deshalb auf sacra potestas der
amtlichen Diener verweist. Dies wird aus der Logik des Begriffs participatio, aus der Heilsge-
schichte und aus dem Prinzip der analogia entis aufgezeigt. — Umgekehrt wird die bleibende
Bedeutung bevollméachtigter liturgischer Diener (der Kleriker) auch im Blick auf den Willen des
Zweiten Vatikanischen Konzils herausgestellt. — In einem dritten Schritt der Uberlegungen
zeigt sich aber, dass auch der Gesamtheit aller Glaubigen in einem grundlegenden Sinne
sacra potestas zukommen muss und dass gerade daran das Verhaltnis der Liturgie zur Welt
verankert ist. Das Weltverhaltnis der Liturgie aber lasst die Frage nach der Kultkraft wichtig
werden, was dazu veranlasst, die sacra potestas der Kleriker und das Wesen des bevollmach-
tigten liturgischen Aktes theologisch darzustellen. Dies Letztere hat aber sein entscheidendes
Fundament im liturgischen Gedachtnis (Anamnese), womit das konkrete liturgische Wort theo-
logische Bedeutung erhalt. — Das Wort erscheint somit als Angelpunkt liturgischer Kultkraft.
Auch der Struktur des Ordo, in den die Kleriker eingegliedert sind, kommt selbst ein worthafter
Charakter zu. Fir die Kultkraft wird daher bedeutsam, wie ausdrticklich die Struktur des Ordo
die sacra potestas nachzeichnet. — All dies wird fruchtbar gemacht, um den Begriff participatio
differenziert zu klaren: Dabei zeigt sich, dass, wie den Glaubigen eine grundlegende potestas
zukommt, so auch im Gegenzug den Klerikern die participatio zukommen muss, sogar an
ihren eigenen liturgischen Vollztigen. — Seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil sind jedoch
Tendenzen erkennbar, participatio und actio zu der neuen Synthese der celebratio begrifflich
zu fusionieren. Dies weist darauf hin, dass beide Ausgangsbegriffe nicht mehr in Komplemen-
taritdt zueinander, sondern unausgesprochen in Konkurrenz zueinander aufgefasst werden.
In der neuen Synthese verlieren sie ihre bisherige Tragweite, mit Folgen fir das Konzept des
hierarchischen Ordo und fur das Verhaltnis zwischen Liturgie und Welt.

Es gibt wohl keinen Begriff, welcher im Anliegen der Liturgiereform des 20. Jahr-
hunderts so dominant war wie jener der participatio plena et actuosa der Glaubigen.
Als Papst Pius X. davon erstmals in seinem Motu proprio Tra le sollecitudini sprach,
galt dies dem Rahmen der Kirchenmusik. Danach aber hat sich die Idee einer vollen
und titigen Teilnahme aller Anwesenden ausgeweitet auf ihren Bezug zur gesamten
Liturgie.
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1. Participatio als Hinweis auf Differenz

1.1. Die innere Logik des Begriffs

Was dabei allerdings oft vernachldssigt wird, ist die innere begriffliche Logik, die
dem Ausdruck participatio unaufgebbar eigen ist. Diese ist allein schon am liturgi-
schen Gebrauch des Wortes ablesbar, der an dieser Stelle (unter Einschluss des Ad-
jektivs particeps) freilich nicht erschopfend untersucht werden kann. Es geniigt, auf
ein Gebet des Ordo Missae — sowohl des liberlieferten wie des neuen — hinzuweisen,
und zwar zur Mischung des Wassers in den Wein bei den Riten der Opferung (bzw.
Gabenbereitung): da nobis ... eius divinitatis esse (Novus Ordo Missae: eius divini-
tatis efficiamur) consortes, qui humanitatis nostrae fieri dignatus est particeps. Es
wird darum gebetet, dass wir der Gottheit dessen teilhaftig (consortes) werden, der
sich gewiirdigt hat, unserer Menschennatur teilhaftig (particeps) zu werden. Der
Aussagesinn dieser Formulierung ergibt sich daraus, dass die Adjektive consors und
particeps Synonyme sind: Die Rede ist von jenem admirabile commercium zwischen
Gottheit und Menschheit, das oft in der patristischen Literatur und dariiber hinaus
ausgedriickt wurde.

Von diesem commercium (»Tausch«) empfiangt der Ausdruck particeps liberhaupt
seinen Sinn: ndmlich an einer Wirklichkeit teilzunehmen, die von der eigenen Wirk-
lichkeit verschieden ist. Anders ausgedriickt: von participatio zu sprechen, ist erst
dann logisch sinnvoll, wenn es sich auf etwas bezieht, das zu dem Eigenen desjenigen,
der partizipiert, in Differenz steht. Denn an dem, was jemandem ohnehin zueigen ist,
braucht man nicht mehr zu partizipieren. Auch fiir die participatio plena et actuosa
an der Liturgie gilt, dass das Partizipierte, also das Zueigen-Gemachte (= die Liturgie)
unterscheidbar bleiben muss von dem was den Partizipierenden (= den Gliubigen)
von vorneherein zueigen ist. Sonst kann man von participatio nicht mehr sprechen.

Auch zwei Varianten aus dem sidkularen Bereich konnen dies veranschaulichen: Bei der
»Teilnahme« an einem Fuflballspiel sind die »Teilnehmendenx, also die Zuschauer, von den
FuBballspielern zu unterscheiden. Die Trennung ist hier noch radikaler als in der Liturgie, wie
wir im Folgenden sehen werden. — Anders bei jemandem, der an einer Firma »teilhat«: Er ist
durch die »Teilhabe« Miteigentiimer der Firma. Aber auch hier bleibt eine Differenz, solange
die betreffende Person nicht alleiniger Eigentiimer ist.

1.2. Der Blick in die Heilsgeschichte

Von der logischen Begriffsanalyse fiihrt uns der Blick in die Heilsgeschichte einen
Schritt weiter. Das Anliegen, die Liturgie theologisch stirker in den Zusammenhang
der Heilsgeschichte zu stellen, hatte vor allem Odo Casel eingebracht.! Im Blick auf
den Begriff participatio fillt dabei etwas auf: Niemals tritt Gott in ein direktes Ver-
hiltnis zur Allgemeinheit des Geschaffenen, sondern immer bedient er sich eines be-

! Dies hat zusammenfassend in neuerer Zeit gewiirdigt z.B. H. Hoping, Die Mysterientheologie Odo Casels
und die Liturgiereform,in: J -H. Tiick (Hrsg.), Erinnerungen an die Zukunft. Das Zweite Vatikanische Kon-
zil, Freiburg i.Br. 2012, 143-164.
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sonders Erwihlten, der die Allgemeinheit reprisentiert und zwischen Gott und dem
Allgemeinen der Schopfung vermittelt. Es ist wichtig, dies kurz an zentralen Bege-
benheiten der Heilsgeschichte aufzuweisen.

® Der Mensch reprisentiert vor Gott die Allgemeinheit der Schopfung und zugleich
— als Gottes Ebenbild — Gott in der Schépfung.? Die ganze Schopfung partizipiert
an der Stellung des Menschen.

® Nicht die Allgemeinheit aller Menschen wurde kollektiv zum Glauben berufen,
sondern Abraham wurde erwihlt, Vater aller Glaubenden zu werden.? Alle Glau-
benden partizipieren an der Berufung Abrahams.

® Gott offenbarte das Gesetz nicht allen Israeliten zugleich, sondern liel dazu Mose
in seine besondere Nihe treten. Die Israeliten partizipieren an dem, was Mose
ihnen vermittelte. Ahnliches beobachtet man in der ganzen weiteren Geschichte
der Richter, Konige und Propheten des Alten Bundes.

® Nie ist die Allgemeinheit der Israeliten direkt mit der Opferdarbringung beschiftigt.
Fiir den Kultdienst des Alten Bundes bedurfte es eines eigenen Priestertums. Die
ibrigen Israeliten partizipieren daran.

e All diese Erwihlungen nahm Jesus Christus in seiner Person auf. Uber ihn offenbart
der Vater: »Das ist mein geliebter Sohn, an dem ich Gefallen gefunden habe« (Mt
2,17, Mt 17,5; 2 Petr 1,17). Jesus ist der Erwihlte aller Erwihlten. » Als mit Gott
geeinter Mensch war er in einzigartiger Weise Représentant Gottes vor den Men-
schen, aber zugleich auch in durchgreifender Weise Stellvertreter der Menschheit
vor dem Vater.«*

® Was Jesus der Menschheit gebracht hat, ist »Gnade und Wahrheit« (Joh 1,17). Aber
die Menschen, »die ihn aufnahmen« (Joh 1,12), hei3en nicht einfach nur »Gottes-
kinder« oder »Erloste«, sondern »Christen« (Apg 11,26; Gal 3,16.26-29): Damit
wird nochmals anerkannt, dass wir als Erloste nur partizipieren an der Erwihlung
des Einen, Jesu Christi ndmlich. Fiir die gesamte Zeit der Kirche gibt es also keine
direkte Relation der Allgemeinheit der Gotteskinder zu Gott ohne die Betonung
der Partizipation an Christus. An dem, was Christus eigen ist, konnen die Menschen
durch die Gnade partizipieren.

® Dieses Verhiltnis zwischen Christus und den Christen bildet sich in der sakramen-
talen Struktur der Kirche sichtbar ab im Verhiltnis der geweihten Amtstriger zu
den iibrigen Gldubigen. »In den Amtstrigern sollte sein [Christi] priesterliches
Mittlertum zu Héupten der Menschheit auch sichtbar und leibhaftig dargestellt
werden bis zum Ende der Zeiten.«° Der priesterliche Dienst an den Gldubigen be-
wirkt also, »dass Christus im weitergehenden Heilsgeschehen das autoritative

2 Vgl. L. Scheffczyk, Schopfung als Heilserdffnung. Schopfungslehre (Katholische Dogmatik Bd. 3),
Aachen 1997, 268; 271ff.; Ders., »Stellvertretung« und Sendung des Priesters, in: Ders., Glaube als Le-
bensinspiration (Gesammelte Schriften zur Theologie Bd. 2), Einsiedeln 1980, 413-425, hier 415; vgl.
auch ebd., 416418, eine weitere Ausgestaltung dieser heilsgeschichtlichen Perspektive.

3 Vgl. Gal 3,6-18; auch Scheffczyk, »Stellvertretung« (wie Anm. 2), 416.

4 Scheffezyk, »Stellvertretung« (wie Anm. 2), 417f.

3 Scheffczyk, Das allgemeine und besondere Priestertum, in: Klerusblatt 50 (1970/20), 331-334, hier 333.
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Gegeniiber des heilsempfangenden Menschen bleibt und dieser nicht seiner Sub-

jektivitit ausgeliefert ist«.®

Damit sind wir wieder beim liturgischen Geschehen angekommen: Die Liturgie ist
Abglanz der gottlichen Heilsokonomie immer auch insofern, als die Allgemeinheit
des Kreatiirlichen stets nur iiber die Instanz eines besonders Erwihlten mit Gott in
Beziehung tritt.

1.3. Die analogia entis als letzte Begriindung

Wir miissen nun grundlegender fragen, warum dies so ist. Wenn wir eben vom
gottlichen Heilswerk sprachen und die Liturgie in diesem Zusammenhang steht, stellt
sich die Frage nach dem Wirken und Wirken konnen. Dazu zunéchst einmal eine
grundsitzliche Erwigung: Jedes Wirken, an dem mehrere beteiligt sind, ist tiberhaupt
nur moglich, wenn zwischen den Beteiligten grundlegende Ahnlichkeit besteht. Sol-
len also Gott und Kreatur miteinander wirken, muss von der Ahnlichkeit zwischen
Gott und Kreatur ausgegangen werden.

Dabei ist aber das in die Lehrverkiindigung der Kirche aufgenommene Prinzip der
analogia entis zu beachten, das besagt: »Zwischen dem Schopfer und dem Geschopf
kann man keine so groBe Ahnlichkeit feststellen, dass zwischen ihnen keine noch
groBere Unihnlichkeit festzustellen wire.«” Somit iberwiegt im Verhéltnis zwischen
Gott und Kreatur allgemein immer die Unzhnlichkeit.

Deshalb kann Gott niemals mit dem Allgemeinen seiner Schépfung direkt und
unterschiedslos zusammengehen: Dann wiirde ndmlich das Gesetz der analogia entis
ins Gegenteil verkehrt, indem die Ahnlichkeit zwischen Gott und Schopfung groBer
als die Unihnlichkeit veranschlagt wiirde. So wire Gott nicht mehr Gott, sondern
wiirde letztlich zu einem Teil der Schopfung: Gott wiirde dann an der Schépfung par-
tizipieren; er wiirde profaniert.

Wegen der Unmoglichkeit dieser Umkehrung muss immer zwischen Schopfung
und Gott die Vermittlung einer besonders erwihlten und abgesonderten Instanz treten:
Nur dann bleibt die Figenstindigkeit Gottes gegeniiber der Schopfung und gleichzei-
tig die Moglichkeit eines Zusammenwirkens der Schopfung mit Gott gewahrt. Nur
dann kann die Schopfung an Gottes Leben partizipieren; nur dann gibt die unantast-
bare Heiligkeit Gottes das alleinige Maf} der Beziehung zur Schépfung an.

6 Scheffczyk, Die sakramentale Grundidee des Priestertums,in: Unio Apostolica 30 (1989),2-13, hier 11.
Auflerdem werden in der Feier der verschiedenen Sakramente geschopfliche und leibliche Dinge in das Ge-
geniiber von Gott und Mensch einbezogen; somit wird dieses Gegeniiber umso mehr »konkret, geschicht-
lich greifbar dargestellt und reprisentiert« (Scheffczyk, Das allgemeine und besondere Priestertum [wie
Anm. 5],333).— Ahnlich auch J. Ratzinger: »Die paulinischen Briefe ... zeigen uns den Apostel als Triiger
einer von Christus kommenden Autoritit im Gegeniiber zur Gemeinde. In diesem Gegeniiberstehen des
Apostels setzt sich das Gegeniiber Christi zur Welt und zur Kirche fort — jene dialogische Struktur, die zum
Wesen von Offenbarung gehort. ... Wo dieses Gegeniiber als Ausdruck der Exterioritdt der Gnade ver-
schwindet, ist die Wesensstruktur des Christentums zerstort« (Vom Wesen des Priestertums, in: Ders., Kiin-
der des Wortes und Diener eurer Freude. Theologie und Spiritualitit des Weihesakramentes [Gesammelte
Schriften Bd. 12], Freiburg i.Br. 2010, 3350, hier 42f.).

7 DH 806; lat.: »quia inter creatorem et creaturam non potest tanta similitudo notari, quin inter eos maior
sit dissimilitudo notanda«.
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2. Die Trdger der liturgischen Handlung

Wenn wir das Bisherige zusammenfassen, konnen wir erkennen, wie der Begriff
der participatio in dreifacher Hinsicht eine Differenz fordert zwischen denjenigen,
die partizipieren, und dem, woran sie partizipieren: (1) logisch, (2) geméf der geof-
fenbarten Heilsokonomie, (3) von dem Prinzip der analogia entis her. Darin besteht
auch zutiefst das Wesen der Liturgie: Sie ist das, was von der Allgemeinheit der Glidu-
bigen unterschiedlich ist, damit die Glidubigen daran plene et actuose partizipieren.

Vorweg sei bemerkt, dass es fiir die participatio eine grundlegende gnadenhafte Dimension
gibt im dem Sinne, dass alle an einer Liturgie Teilnehmenden und Beteiligten dabei Empfianger
von Gnade sein sollen. So gefasst, ist participatio identisch mit Gnadenempfang. Diese gna-
dentheologische Dimension betrifft aber nicht das Anliegen, aus dem die participatio plena
et actuosa fiir die Liturgie betont wird. In diesem Anliegen steht vielmehr die Liturgie als Ge-
schehen im Vordergrund: Dem gelten die folgenden Uberlegungen.

2.1. Theologische Erwigungen

Die Sakramentalitét der christlichen Liturgie besteht gerade darin, dass das Un-
sichtbare unzertrennlich eins ist mit dem Sichtbaren, indem es durch das Sichtbare
ontologisch repriisentiert wird . Dies entspricht iiberhaupt dem sakramentalen Wesen
der Kirche, wie es gerade von Lumen Gentium stark betont wurde.” Daher diirfen wir
bei der Liturgie nicht nur an Christus als ihren Triger denken, sondern miissen immer
jene miteinbeziehen, die Christus sichtbar reprédsentieren. Weil zwischen der partici-
patio und dem, woran partizipiert wird, eine Differenz besteht, kann diese Reprisen-

8 Dies hat Odo Casel nicht genug beriicksichtigt: So wegweisend seine Einordnung der Liturgie in das gott-
liche Heilsmysterium war, so irreleitend war es, auf welche Weise er der Liturgie formell einen Mysterien-
charakter zuschrieb. Genau auf diese Differenzierung zwischen inhaltlicher und formeller Orientierung am
Mysterium in Casels Theologie weist H. Hoping hin: »Wenn Casel vom christlichen >Kult- und Opfer-
mysteriumc« spricht, geschieht dies (was nicht selten tibersehen wird) in formaler und nicht in inhaltlicher
Analogie zu den antiken Kultmysterien« (Die Mysterientheologie [wie Anm 1], 147). Casel sah in dem
sichtbaren liturgischen Geschehen nur einen »Schleier«, »hinter dem« sich unsichtbar die »eigentliche« Li-
turgie — Liturgie als theologisches Mysterium, als Kultmysterium — vollziehe. Casel schrieb z.B.: »Deshalb
tritt auch im christlichen Kult, wenn man ihn etwa mit jiidischem oder heidnischem Kult vergleicht, das
duBere Handeln im engeren Sinne zuriick zugunsten des geistigen Handelns durch den >Logos<.« Daher
»entspricht ... der rituellen Handlung eine innersakramentale gottliche oder gottmenschliche Handlung«
(Die Messopferlehre der Tradition, in: Theologie und Glaube 23 [1931], 351-367, hier 362). Die rituelle
Handlung »ist nicht in diesem Sinne sakramental, sondern iibernatiirlich« (ebd., weiter oben). Auch Hoping
(a.a.0., 147) stellt fest: »Eine angemessene begriffliche Bestimmung des Verhiltnisses zwischen dem Pas-
chamysterium und dem liturgischen Geschehen ist Casel nicht gelungen.« Ein unsichtbares Kultmysterium,
wie Casel es mit sehr groler Wirkungsgeschichte behauptet hat, gibt es nicht. Es gibt keine Spaltung in eine
nur vorbereitende sichtbare Kulthandlung einerseits und eine eigentliche unsichtbare Kulthandlung ande-
rerseits (vgl. dazu G. Fittkau, Der Begriff des Mysteriums bei Johannes Chrysostomus, Bonn 1953; J.
Nebel, Von der actio zur celebratio. Ein neues Paradigma nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil, in: St.
Heid [Hrsg.], Operation am lebenden Objekt. Roms Liturgiereformen von Trient bis zum Vaticanum II,
Berlin 2014, 53-90). Das Konzil von Trient lehrt, dass das Messopfer ein »visibile ... sacrificium«, ein
»sichtbares Opfer« (22. Sitzung, Messopferdekret, Kap 1 [DH 1740]) und ebenso ein »verum et proprium
sacrificium«, ein »wahres und eigentliches Opfer« (22. Sitzung, Canon 1 iiber das Messopfer [DH 1751])
ist.

°Vel.LG 8.
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tation nicht unterschiedslos von der ganzen liturgischen Versammlung wahrgenom-
men werden. Innerhalb des liturgischen Geschehens muss es solche geben, die als
einzelne Subjekte gegeniiber der Allgemeinheit der Anwesenden in der Christusre-
prasentation stehen: Dies sind jene liturgischen Diener, die in den von Christus der
Kirche eingestifteten sakramentalen Ordo eingegliedert sind.

Unabhingig davon, ob wir von der »ordentlichen« oder »auflerordentlichen« Form
der romischen Liturgie sprechen, ist sinnvoll, hierfiir das Wort »Kleriker« zu gebrau-
chen: Denn so wird der Blick nicht auf den Priester eingeengt, sondern auf jeweils
alle hierarchischen Dienstdmter ausgeweitet. Wir diirfen das Wort »Kleriker« nicht
vorschnell mit falschen charakterlichen Haltungen — bekannt unter dem Wort »Kle-
rikalismus« — identifizieren. Wenn Papst Franziskus den »Klerikalismus« in der Kir-
che bekdmpft, kann er nicht den »Kleriker« als solchen meinen: Die Kleriker haben
eine spezifische Vollmacht dazu, dass die eigentliche liturgische Handlung — das
Handeln Christi selbst — ihrem eigenen sichtbaren Handeln (und damit ihnen selbst!)
innerlich wird.'°

Woran also partizipieren die Gldubigen plene et actuose? An einem von Klerikern
vollzogenen liturgischen Geschehen! Eine andere Moglichkeit, den Begriff der litur-
gischen participatio sinnvoll zu verwenden, gibt es nicht. Wenn wir den Begriff
»Kleriker« im authentischen sakramentalen Sinne verstehen, hat christliche Litur-
gie — um der plena participatio der Glaubigen willen — von ihrem innersten theolo-
gischen Wesen her immer auch einen klerikalen Charakter. Diese Beobachtung wird
im weiteren Verlauf der Darlegung durch andere Erwidgungen in das rechte Licht
geriickt.

2.2. Die Lehre des Zweiten Vatikanums

Das eben angesprochene Prinzip bleibt auch in der Liturgiekonstitution des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils anerkannt. Aber es war kein Anliegen des Konzils, dies
besonders zu betonen. Doch auch was zur Zeit des Konzils selbstverstindlich war,
muss als Wille der Konzilsviter anerkannt bleiben.!! Der Gegenstand der participatio,
die Liturgie, wird von der Liturgiekonstitution in Kontinuitét zur Enzyklika Mediator
Dei als cultus publicus Christi, des Hauptes, zusammen mit seiner Braut, der Kirche,
bezeichnet:'? Das Konzil nennt die Liturgie in demselben Zusammenhang auch actio
sacra praecellenter (»im vorziiglichen Sinn heilige Handlung«),"® und zwar ohne
Distanzierung von der Quelle dieser Formulierung, einem Lehrschreiben von Papst

10Vgl. dazu J. Nebel, Opfer und Person. Theologie der Eucharistie als Zugang zur Identitcit des Priesters,
Bregenz (Eigenverlag) 2006.

' Dass der Konzilswille so zu verstehen ist, kann immerhin an einer Bemerkung iiber die Verrichtung des
Stundengebetes erkannt werden, wo davon die Rede ist, dass es »die Priester und andere kraft kirchlicher
Ordnung Beauftragte« (SC 84) beten. Deshalb setzt die Liturgiekonstitution wie selbstverstindlich die bis
dahin seit vielen Jahrhunderten iiblichen Stufen des Klerikates gemé8 »hoheren« und »niederen« Weihen
voraus (vgl. SC 17,55, 76, 84, 95¢c, 96, 113). An einer Stelle der Liturgiekonstitution wird der Dienst der
Leviten beim gesungenen Hochamt erwihnt (vgl. SC 113).

128C7.

13 Ebd.
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Pius XI.!* Die Differenz der partizipierenden Gldubigen an der partizipierten sicht-
baren liturgischen Handlung driickt das Konzil insofern aus, als die Gegenwart Christi
»in der Person dessen, der den priesterlichen Dienst vollzieht«,!” an vorrangiger
Stelle genannt wird: Sichtbares Subjekt der liturgischen Handlung ist somit vor allem
der geweihte Amtstréiger.

In der Liturgiekonstitution gibt es eine einzige Stelle, die den Eindruck erweckt, von einer
Gemeinsamkeit aller vorrangig zur participatio auszugehen: Unter Nr. 48 heift es, die Gliu-
bigen sollen »Gott danksagen und die unbefleckte Opfergabe darbringen nicht nur durch die
Hinde des Priesters, sondern auch gemeinsam mit ihm und dadurch sich selber darbringen
lernen«. Dieses »gemeinsam mit ihm«, das fiir die Glaubigen im Verhiltnis zum Priester aus-
gesagt wird, muss aber in Kontinuitit zur Enzyklika Mediator Dei verstanden werden: Auch
Emil Joseph Lengeling, ein Liturgiker, der den nachkonziliaren Reformwillen nach Kriften
gefordert hat, versteht diese Stelle ausdriicklich so.' Die Enzyklika Pius’ XII. unterschied fiir
das Opfer der Messe ndamlich zwischen der immolatio, womit das bevollméchtigte Opferhan-
deln des Priesters in persona Christi gemeint ist, und der darin einflieBenden oblatio, ndmlich
den Gesinnungen des Lobes, der Bitte, der Siihne und des Dankes und den personlichen An-
liegen.!” Nur in dieser letztgenannten Dimension, die eine geistliche ist, spricht die Enzyklika

4 Vgl. Pius XI., Konstitution Divini cultus, in: Acta Apostolicae Sedis 21 (1929), 33—41, hier 33.

58C7.

16 Diesen Hinweis verdanke ich P. lic.theol. Sven L. Conrad FSSP; vgl. Die Konstitution des Zweiten Vati-
kanischen Konzils iiber die heilige Liturgie (1at.-dt. Text mit einem Kommentar von Emil Joseph Lengeling;
Reihe Lebendiger Gottesdienst Heft 5/6), Miinster 1964, 108f.: »Die Teilnahme am Opfer besteht darin,
dass der Glidubige die unbefleckte Opfergabe nicht nur durch die Hinde des Priesters darbringt, sondern
auch gemeinsam mit ihm. An diesem wirklichen Mitopfern (im Sinne der oblatio, nicht natiirlich der con-
secratio und mystica immolatio) hat das Konzil festgehalten.«

17Vgl. Pius XII., Enzyklika Mediator Dei,in: AAS 39 (1947),521-600, hier 555: »Incruenta enim illa im-
molatio, qua consecrationis verbis prolatis Christus in statu victimae super altare praesens redditur, ab ipso
solo sacerdote perficitur, prout Christi personam sustinet, non vero prout christifidelium personam gerit.
(...) Hanc autem restricti nominis oblationem christifideles suo modo duplicique ratione participant: quia
nempe non tantum per sacerdotis manus, sed etiam una cum ipso quodammodo Sacrificium offerunt: qua
quidem participatione, populi quoque oblatio ad ipsum liturgicum refertur cultum. Christifideles autem per
sacerdotis manus Sacrificium offere ex eo patet, quod altaris administer personam Christi utpote Capitis
gerit, membrorum omnium nomine offerentis; quo quidem fit, ut universa Ecclesia iure dicatur per Christum
victimae oblationem deferre. Populum vero una cum ipso sacerdote offerre (...) statuitur (...) idcirco quod
sua vota laudis, impetrationis, expiationis gratiarumque actionis una cum votis seu mentis intentione sa-
cerdotis, Summi ipsius Sacerdotis, eo fine coniungit, ut eadem in ipsa victimae oblatione, externo quoque
sacerdotis ritu, Deo Patri exhibeantur.« — »Die unblutige Hinopferung, wobei kraft der Wandlungsworte
Christus im Zustand des Opferlammes auf dem Altare gegenwiirtig wird, ist das Werk des Priesters allein,
insofern er die Person Christi vertritt, nicht aber insofern er die Person der Gldaubigen darstellt. (...) An die-
ser Opferdarbringung im strengen Sinne nehmen die Glaubigen auf ihre Art und in zweifacher Hinsicht teil:
sie bringen ndmlich das Opfer dar, nicht nur durch die Hénde des Priesters, sondern gewissermaf3en zusam-
men mit ihm; durch diese Teilnahme wird auch die Darbringung des Volkes in den liturgischen Kult selbst
einbezogen. Dass die Gldubigen das Opfer durch die Hidnde des Priesters darbringen, geht aus folgendem
hervor: Der Diener des Altares vertritt die Person Christi als Haupt, das im Namen aller Glieder opfert; des-
halb kann man auch mit Recht sagen, die gesamte Kirche vollziehe durch Christus die Darbringung der
Opfergabe. Die Behauptung aber, das Volk bringe zugleich mit dem Priester das Opfer dar (...) bedeutet
(...), dass das Volk seine Gesinnungen des Lobes, der Bitte, der Siihne und der Danksagung mit den Ge-
sinnungen oder der inneren Meinung des Priesters, ja des Hohenpriesters selbst, zu dem Zwecke vereinigt,
dass sie in der eigentlichen Opferdarbringung auch durch den dufleren Ritus des Priesters Gott dem Vater
entboten werden« (zit. n. A. Rohrbasser, Heilslehre der Kirche. Dokumente von Pius IX. bis Pius XII., Frei-
burg/Schweiz 1953, Nrr. 285¢.).
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von einer Gemeinsamkeit zwischen Priester und Glidubigen. Der Konzilswille steht ganz in
dieser Kontinuitit, auch wenn die begriffliche Unterscheidung der Enzyklika nicht mehr ei-
gens wiederholt, sondern vorausgesetzt wird. Die geistliche oblatio aller kann daher nicht an-
ders aufgefasst werden denn als eine Partizipation'® an der sakramentalen immolatio, die
allein Sache des Priesters ist. Dem entspricht, dass der Konzilstext an derselben Stelle auch
von einer participatio der Gldubigen an der actio sacra ausgeht (sacram actionem conscie,
pie et actuose participent).

Wir konnen somit festhalten: Der liturgische Wille des Zweiten Vatikanischen
Konzils tibernimmt in fragloser Selbstverstiandlichkeit von der Tradition eine Bipo-
laritét liturgischer Gestalt: Liturgie einerseits als eine vor allem von Klerikern vorge-
nommene actio sacra praecellenter und andererseits die participatio plena et actuosa
aller Gldubigen an dieser actio.

3. Die Bedeutung der sacra potestas

Weil —und zugleich damit — beides nicht in eins fillt, ist das Klerikat als besonderer
Tréager der actio von Bedeutung. Damit wird der Begriff kultischer Vollmacht be-
deutsam.

3.1. Die potestas aller Glaubigen

Fiir das Verstidndnis der Liturgie ist es aber wichtig, zundchst allen Glaubigen Voll-
macht zuzuschreiben. Denn ausdriicklich hilt der Johannesprolog fest: »Allen aber,
die ihn aufnahmen, gab er Macht, Kinder Gottes zu werden« (Joh 1,12). Fiir »Macht«
steht in der Vulgata potestas und im griechischen Text exousia. Interessant ist freilich,
dass diese potestas nicht dem Kind-Gottes-Sein, sondern dem Kind-Gottes-Werden
(lateinisch fieri, griechisch génesthai) zugeschrieben wird. Wenn aber bereits das
Werden eine von Gott verliehene potestas benotigt, dann kommt dem Kind-Gottes-
Sein a forteriori ebenfalls potestas zu, in Worten Christi: »Wie du mich in die Welt
gesandt hast, so habe auch ich sie in die Welt gesandt« (Joh 17,18). Somit muss den
Gotteskindern Vollmacht im Blick auf die Welt zukommen.

Folgerichtig erkennt das Neue Testament in den Christen jene, die von Gott erwihlt
sind." Die Kirche wird im Hebréerbrief bezeichnet als »Gemeinschaft der Erstgebo-
renen, die im Himmel verzeichnet sind« (Hebr 12,23). Dazu passt der Sache nach die
Etymologie des griechischen Wortes fiir »Kirche«, ekklesia: Auch wenn diese Ety-
mologie fiir die neutestamentlichen Autoren keine groBe Rolle spielt,? ist ekklesia
»in der Tat die von Gott aus der Welt herausgerufene Menschenschar«.?! Dieses Er-

18 Vgl. dazu aus dem eben aus der Enzyklika Zitierten die Formulierung: »qua quidem participatione,
populi quoque oblatio ad ipsum liturgicum refertur cultum« — »durch diese Teilnahme wird auch die Dar-
bringung des Volkes in den liturgischen Kult selbst einbezogen«.

19 Wir wissen, von Gott geliebte Briider, dass ihr erwiihlt seid« (1 Thess 1,4).

20 Vgl. K. L. Schmidt, Art. »kaléo [u.a.]«, in: Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament (hrsg. v. G.
Kittel), Bd. 3, Stuttgart 1938, 488539, hier 533.

2 Ebd., 534.
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wihlt-Sein®* der Christen ist dogmatisch nicht 13sbar von der analogia entis** und
ebenso wenig davon, dass den Christen in ihrem Verhiltnis zur Welt die Position der
Stellvertretung vor Gott zukommt.?* So erscheint die Welt als eine Allgemeinheit, die
von den Christen kraft der besonderen Erwihlung, die das Christ-Sein als solches
ausmacht, vor Gott reprisentiert wird. Aus demselben Bewusstsein konnte der Dio-
gnetbrief formulieren: »Was im Leib die Seele ist, das sind in der Welt die Christen.«*

Das vorkonziliare Kirchenrecht verschaffte der liturgischen potestas, welche allen
Glédubigen im Blick auf die Welt eigen ist, keinen Ausdruck. Vielmehr wurde zwi-
schen De ministro und De subiecto unterschieden und fiir die Glaubigen lediglich
eine lex de audiendo Sacro festgehalten.?® Anders aber die iiberlieferte romische
Liturgie selbst: In ihr wird — wenn auch quantitativ nicht sehr entfaltet — der Ge-
samtheit der Gldubigen eine akklamatorische Eigenmacht zuerkannt, welche der
Priester sogar in einem Falle — nimlich nach der Akklamation der letzten Vater-un-
ser-Bitte Sed libera nos a malo —mit einem stillen Amen zu bestitigen hat. Umgekehrt
bestitigen die Gldubigen den Vollzug des Canon mit der Akklamation des Amen.
Noch andere Akklamationen wéren hier zu nennen. Erwidhnt werden darf auch,
dass die Gldubigen eingeladen werden, Gesten der Verneigung und der Kniebeugung
des Priesters wihrend der Rezitation der Lesungen mitzuvollziehen. Die Lesungen
werden ja als Kultakt aufgefasst, der allen Lebenden und Verstorbenen zugute

22 Dies ist auch gnadentheologisch greifbar: »Die Heilige Schrift spricht zu wiederholten Malen vom gétt-
lichen Schenken der Gnade, das allgemein und allen gilt wie auch alle betrifft, das aber auch in Form einer
electio, einer Auswahl ergeht, die als Wahl offensichtlich nicht alle betrifft. Das erscheint zunéchst als ein
Widerspruch. Er liegt aber allenfalls in den Worten (>allgemein< —>auserwihlendc), nicht aber in der Sache;
denn die Entscheidung des freien Willens des Menschen bewirkt es, dass der universale Heilswille Gottes
zu einem auserwéhlenden Willen wird. Die Scholastik hat mit Bezug auf den Willensakt Gottes die rein ge-
dankliche Unterscheidung in >voluntas antecedens« (das ist der der Entscheidung des Menschen vorausge-
hende gottliche Wille) und in >voluntas consequens< (der der Entscheidung des Menschen folgende Wille)
getroffen« (L. Scheffczyk, Die Heilsverwirklichung in der Gnade. Gnadenlehre [Katholische Dogmatik
Bd. 6], Aachen 1998, 207).

23 Denn Gnade ist grundlegend »ungeschaffen«: »Die Gnade ist das gottliche Leben oder die gottliche
Liebe, insofern sie sich dem Geschopf zuneigt und ihm Anteil gibt am géttlichen Sein« (L. Scheffczyk,
Die Heilsverwirklichung in der Gnade [wie Anm. 22], 266). Die »realistische katholische Gnaden-
auffassung« (ebd., 270) fordert aber, dass die Gnade den Menschen innerlich so ergreift, dass der Mensch
selbst iibernatiirliche Akte auf Gott hin setzen kann. Doch fiir diese Einwohnung Gottes und das Mitwirken
mit ihr ist die Geschopflichkeit des Menschen von sich aus nicht disponiert (vgl. ebd.): Hier zeigt sich das
Prinzip der analogia entis. Deshalb bedarf es der »Setzung einer endlichen gottlichen Wirkung iiber-
natiirlichen Charakters« (ebd., 271), die dem Menschen angemessen ist: der sogenannten »geschaffenen«
Gnade.

24 »Nicht mehr Christus als einzelner [hat] die Stellvertretung zu leisten. .., sondern ... er [vollzieht] sie als
>Christus totus< (wie Augustinus sagt), als Ganzchristus in seinen Gliedern und mit ihnen zusammen zur
Ausweitung der Erlosung« (L. Scheffczyk, »Stellvertretung« [wie Anm. 2], 420).

% Diognetbrief, Kap. 6,1 (Die Apostolischen Viiter, hrsg. v. F. X. Funk, bearb. v. K. Bihlmeyer, Tiibingen
31970, 144).

26 Vgl. K. Morsdorf, Der Tréiger der eucharistischen Feier,in: M. Schmaus (Hrsg.), Aktuelle Fragen zur
Eucharistie, Miinchen 1960, 72-91, hier 73. Dies hat seine tiefste historische Ursache darin, dass sich die
biblisch-altchristliche Vorstellung von einer Verbindung zwischen Eucharistie und Kirche unter dem Ein-
fluss des Aristotelismus loste. »Beide wurden stidrker in ihrem Eigensein erkannt, ihre gegenseitigen Be-
ziehungen wurden unter dem Aspekt von Ursache und Wirkung gesehen.« So tiberwog eine »urséchliche
Betrachtung des Verhéltnisses von Eucharistie und Kirche« (ebd., 74f.).
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kommt,?” und die anwesenden Glidubigen tragen diesen Kultakt sichtbar mit.”® Be-
rlicksichtigt man dazu noch die urspriingliche Bedeutung des Ostiariers, ndmlich
durch seine Gewalt iiber den Kirchenschliissel die Gldubigen von den iibrigen Men-
schen abzusondern, wird die Erwédhlung zum Kult (und somit wenigstens unausge-
sprochen die Stellvertretung fiir die Welt) mit ausgesagt.

Gerade also anhand der Vollmacht, die allen Glaubigen zukommt, kommt die Li-
turgie tiberhaupt in ihrem Weltverhiltnis in den Blick — im Sinne der Stellvertretung
fiir die Welt vor Gott. Ein Bezug von Liturgie und Welt wird neutestamentlich zumin-
dest uniibergehbar eroffnet, wenn auch nicht ndher expliziert: »Das Brot, das ich ge-
ben werde, ist mein Fleisch fiir das Leben der Welt« (Joh 6,51). Die Préposition »fiir«
— griechisch »hypér« — entspricht dem »hypér« der eucharistischen Opferaussage in
Mk 14,24 und Lk 22,19f.

Die »Welt« ist aber nicht nur duflerlich der profane Bereich auBlerhalb des Gottes-
hauses, sondern findet ihr »Territorium« — vom johanneischen Gegensatz zum
»Licht« her aufgefasst — auch in jedem Menschenherzen, bis hin zu dem des »hoch-
sten« Kultdieners, so lange Folgen der Erbsiinde vorhanden sind. Ein »Seufzen und
In-Geburtswehen-Liegen« (vgl. Rom 8,22) der Schopfung gilt auch noch fiir die See-
len am Liuterungsort: Immer ist es »Welt«, die von Vollmacht vertreten werden
muss: Diese Stellvertretung hat Einfluss auf die Welt, denn die Welt hat gemaf} der
Lehre Johannes Pauls II. die Fihigkeit, »die Heilskraft des Kreuzes anzunehmen«.?’

27 Vgl. hierzu z.B. im iiberlieferten Usus der romischen Liturgie (gemiB seiner tridentinischen Gestalt)
beim Ritus der Subdiakonenweihe die Ubergabeformel des Lektionars. Der Bischof spricht: »Accipe
librum Epistolarum, et habe potestatem legendi eas in Ecclesia sancta Dei, tam pro vivis, quam pro defunc-
tis. In nomine Pa+tris, et Fi+lii, et Spiritus + Sancti. R: Amen.« (Pontificale Romanum Summorum Ponti-
ficum iussu editum a Benedicto X1V et Leone XIII Pontificibus Maximis recognitum et castigatum, Mechli-
niae, 1958, 78). Beim Ritus der Diakonenweihe heiflt es an entsprechender Stelle (also zur Ubergabe des
Evangeliars) bereits im 12. Jahrhundert: » Accipe potestatem legendi evangelium in ecclesia Dei, tam pro
vivis, quam pro defunctis in nomine domini. Amen« (Pontificale Romanum Saeculi XII,1X, 149 [gemdl
folgender Ausgabe: Andrieu, M., Le Pontifical Romain au Moyen Age, Bd. 1: Le Pontifical Romain du
Xlle siecle, Studi e Testi 86, Citta del Vaticano 1938, 133]).

28 All diese Zeichen der duBeren Teilnahme der Gldubigen an der liturgischen Handlung wurden zwar fiir
lange Zeit nur von Klerikern ausgefiihrt, und das tiberlieferte Missale Romanum erwihnt die Glaubigen in
seinen Rubriken nicht. Dennoch war es gemifl dem friitheren Kirchenrecht fiir den Priester verboten, ohne
wenigstens einen Ministranten zu zelebrieren, der ihm die Antworten gibt. Fiir den Fall, dass kein Ministrant
da war, konnte dieser — damit nur ja keine Assistenz ausbleibt — sogar von einer Frau ersetzt werden (von
den Kirchenbinken aus, nicht wie ein Ministrant innerhalb des Altarraums; vgl. can. 813/CIC 1917: »§1.
Sacerdos Missam ne celebret sine ministro qui eidem inserviat et respondeat. — §2. Minister Missae in-
serviens ne sit mulier, nisi, deficiente viro, iusta de causa, eaque lege ut mulier ex longinquo respondeat
nec ullo pacto ad altare accedat«). Grundsétzlich wurden Zeichen duflerer Beteiligung der Glaubigen nie-
mals ausdriicklich und autoritativ ausgeschlossen: Auch schon vor Beginn der Liturgischen Bewegung des
20. Jahrhunderts gab es Liturgiker, die aus ihrer bloen Kenntnis der liturgischen Tradition ihren Wunsch
einer Re-Integration der Gldubigen ausdriickten, und dies in einer Weise, die auch nicht ansatzhaft erkennen
lisst, dass damit eine formliche Anderung liturgischer Gestalt gegeben wiire; vgl. z.B. Fr. J. Battlogg, Die
liturgischen Gesangsgebete beim Hochamte, Regensburg 1875, 27: »Von alters her wurde der Gruf3 des
Priesters vom ganzen Volke beantwortet, und es wire sehr zu wiinschen, dafl dieses heilige Gepflogenheit
zum Nutzen der Priester und des Volkes wieder eingefiihrt wiirde«. Vgl. dazu auch G. Nickl, Der Anteil des
Volkes an der Mefliturgie im Frankenreiche von Chlodwig bis Karl dem Grofen, Innsbruck 1930.

2 Papst Johannes Paul I1., Ansprache iiber den Weltcharakter der Laien (Generalaudienz am 3. 11. 1993),
Nr. 3 (http://www.clerus.org/clerus/dati/2000-04/28—10/31193 .html).
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Die Vollmacht, die dem Christ-Sein als solchen zukommt, dient der Erlosung der
Welt.

So gewinnt die Frage nach der Kraft dieser Stellvertretung an Bedeutung. Die Kult-
kraft der Liturgie hdngt mit der potestas zusammen. Kultkraft ist, so gesehen, Gnaden-
kraft zur Durchsetzung der Erlosung, nicht nur stellvertretend fiir Nichtchristen, sondern
eben auch fiir die Gldubigen selbst: Auch was in thnen » Welt« ist, wird zur Partizipation
an der von Gott kommenden Vollmacht und damit zur Erlosung gerufen.

3.2. Die potestas der geweihten Amtstriger

Aber innerhalb der kirchlichen Gemeinschaft bilden die Gldubigen, die nicht Kleriker
sind, wiederum eine Allgemeinheit des Gottesvolkes, die an der Besonderheit klerikaler
Kultvollziige partizipiert. Deshalb muss (wegen der eingangs herausgearbeiteten Eigenart
der participatio) Vollmacht im engeren Sinne von den Klerikern ausgesagt bleiben, denen
sie ndmlich auch als Einzelhandelnden zukommt, wihrend die Vollmacht aller Glaubigen
unspezifisch und auch stets kollektiv bleibt.* Dies fiihrt zu drei Konsequenzen:
® Weil die spezifischen liturgischen Dienstdmter mit spezifischen Einzelvollmachten

verbunden sind, und weil sich die Ausiibung dieser Einzelvollmachten in sichtbaren

und textlich/rituell gebundenen Vollziigen verwirklicht, sind ihre Inhaber dement-
sprechend zu einer spezifischen amtlichen Observanz gerufen. Darin unterscheiden
sich die Kleriker von den iibrigen Gldubigen, dass zu der allgemeinen »Observanz«
des Glaubens eine amtlich-hierarchische Observanz hinzutritt.

® Genau wegen dieser spezifischen Observanz ist der sakramentale Ordo aber zu-
gleich eine Garantie fiir die Einheit liturgischen Handelns: in Gebeten, Riten, In-
halten. (Auch iiber die liturgietheologische Bedeutung des Lateins konnte man hier
iibrigens neu nachdenken.)

® In iiberhaupt jeder Dimension der Einheit der Christen liegt Herrlichkeit (vgl. Joh

17,22) —also auch in der hier angesprochenen liturgischen Dimension —, und Herr-

lichkeit ist zugleich Macht (vgl. Rom 6,3) — potestas.

Die spezifische liturgische Observanz des Klerus fiihrt also zu einer spezifischen
liturgisch-ekklesialen Einheit und somit auch zu einer spezifischen Ausformung der
potestas.

3.3. Die theologische Natur des bevollméchtigten liturgischen Aktes

Weil wir gerade die Frage der Kultkraft beriihrt haben, miissen wir nun untersu-
chen, wie ein bevollmichtigter liturgischer Akt, theologisch gesehen, zustande
kommt.?! Stellen wir dies in vier kleinen gedanklichen Schritten dar:
® Der Johannesprolog schreibt die Vollmacht der Gotteskinder jenen zu, »die ihn

aufnahmen« (Joh 1,12). Damit ist zundchst einmal der Glaube als Quelle der po-

0 Vgl. L. Scheffczyk, Das Amt in der Kirche. Friedliche Erwéigungen zu einem umstrittenen Thema (Ant-
wort des Glaubens 43), Freiburg 1986, 14: »Bezeichnenderweise nennt das Neue Testament nie einen ein-
zelnen Gldubigen >Priester<, sondern bezeichnet alle zusammen als >Priesterschaft<. Das zeigt, dass das All-
gemeine Priestertum kein hervorgehobenes Amt ist, sondern die gemeinsame Qualitit des aus Taufe und
Firmung hervorgegangenen Gnadenlebens des Christen.«

31'Vgl. dazu J. Nebel, Opfer und Person (wie Anm. 10), 711f.
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testas angesprochen. Der Glaube aber ist nie blof} subjektives Vertrauen (fides
qua), sondern hat konkreten Inhalt (fides quae), den man auch als Gedéchtnis des
gottlichen Heilswerkes ansehen kann. Das Gedichtnis — etwa daran, dass Jesus
von den Toten auferstanden ist, oder grundsétzlich an alles, was das Credo der Kir-
che beinhaltet — ist sozusagen »Kanal« zwischen dem gottlichen Heilswerk und
der personlichen fides des Glaubenden.

® Innerhalb der Liturgie aber, die von geweihten Amtstrigern gefiihrt wird, vollzieht
sich dieses Gedichtnis (griechisch Anamnese) in der Macht der Einheit der gesam-
ten Kirche gemil der eben herausgestellten spezifischen Observanz und spezifi-
schen potestas.

® Diese Macht der Einheit, die gottlichen Ursprungs ist, »hebt« die ganze Kirche in
ihrem liturgischen Tun hinein in die Macht dessen, dessen sie gedenkt. Deshalb
kann die liturgische Handlung nie iiber das hinausgehen, was Christus im Abend-
mabhlssaal und am Kreuz getan hat.??

® In welcher Intensitit aber die einzelnen Glieder der Kirche von dieser liturgischen
Macht des Gedichtnisses ontologisch betroffen werden, ist verschieden, je nach
der jeweils gegebenen Hinordnung zum Kult. Bei einfachen Glidubigen ist diese
Ausrichtung auf den Kult nur Ausdruck ihrer fundamentalen potestas als Gottes-
kinder. Wer aber durch eine Weihe Glied des sakramentalen Ordo geworden ist, ist
auf spezifische Weise auf den Kult hingeordnet und wird dementsprechend von der
Michtigkeit des liturgischen Gedéchtnisses spezifisch erfasst. Dies befdhigt ihn zu
entsprechend spezifischen bevollméchtigten Akten.
So gesehen ergibt sich also liturgische potestas aus dem Zusammenwirken des litur-

gischen Gedéchtnisses mit der je spezifischen hierarchisch verliehenen Hinordnung

zum Kult.

3.4. Die Verbindung zwischen Bezug zur Liturgie und Bezug zur Kirche

Die potestas der geweihten Amtstriger hat zwei Dimensionen: Einerseits bezieht
sie sich auf die Kirche — das Corpus Christi Mysticum —, andererseits auf die Eucha-
ristie — das Corpus Christi Verum. Allein die Tatsache dieser Verschriankung von Eu-
charistie und Kirche entspricht dem altchristlichen Kirchenbild — auch unabhingig
davon, wie die Beiworter »mysticum« und »verum« der Kirche bzw. der Eucharistie
zugeordnet werden.** Zugleich wird die liturgische potestas in sich selbst von dieser

32 Deshalb kann das Konzil von Trient das sichtbare Messopfer als sacramentum verum et proprium (DH
1751) bezeichnen, ohne dass dies iiber seinen Charakter als sacramentum relativum (vgl. DH 1743: »una
eademque est hostia, idem nunc offerens sacerdotum ministerio, qui se ipsum tunc in cruce obtulit, sola of-
ferendi ratione diversa«) hinausgehen konnte.

33 Hier hat es im Friihmittelalter eine Anderung gegeben; vgl. dazu K .-H. Menke, Sakramentalitdit. Wesen und
Wunde des Katholizismus, Regensburg 2012, 138—141. Bedingt durch den Verlust des griechischen Urbild-
Abbild-Denkens (vgl. ebd., 138), begegnet der » Tausch der Termini« (ebd., 140) erstmals bei Rhabanus Mau-
rus, dann in den Sentenzen des Petrus Lombardus und auf diesem Wege auch bei Thomas von Aquin (vgl.
ebd.; Thomas von Aquin, Summa theologica 111, qu. 80, art. 4). Aber auch bei Thomas darf man die nun er-
kennbare Unterscheidung zwischen Eucharistie und Kirche »nicht iiberbewerten« (Menke, ebd.). Langfristig
riickte freilich »die Wirkung des Sakramentes im einzelnen Empfénger« (ebd.) in den Vordergrund, doch es
wurde »kaum noch« betont, »dass der Empféanger sichtbar machen soll, was er empfingt« (ebd., 140f.).
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Zweidimensionalitit strukturiert: Immer bezieht sie sich sowohl auf eine res divina
als auch auf die Glaubigen. Grundlage ist aber jeweils das liturgische Gedéchtnis.

Ein Beispiel: Wenn der Priester die Konsekrationsworte spricht, so ist er im engsten Sinne auf
die Eucharistie bezogen: »Hoc/Hic est enim...«,und auf Gott Vater, an den er das Gebet des
ganzen Canon richtet. Aber die Worte pro vobis et pro multis fiigen den Bezug zu den Gliu-
bigen ein. Und die gesamten Konsekrationsworte gehoren in das Gedéchtnis der Abend-
mahlshandlung Jesu hinein (Qui pridie...) und sind mit dem Gedéchtnis von Kreuz, Aufer-
stehung und Himmelfahrt Jesu engstens verbunden (Unde et memores...)3*

Wenn in den liturgischen Gebeten aulerdem verschiedene Bitten ausgesprochen
werden, so muss man diese immer in Verbindung sehen zu jener Ausrichtung der po-
testas, die auf die Heilsvermittlung an die Gldubigen zielt. Weil aber die liturgische
Ausiibung der potestas als ganze am Gedéchtnis hingt, hingen somit auch die in die
potestas eingeschlossenen Bitten theologisch am Gedéchtnis.

4. Sacra potestas und Kultkraft

4.1. Die Kultkraft im Wort

Die Betonung des liturgischen Gedéchtnisses fiir bevollméchtigte Kultakte ist
nicht nur wichtig fiir die Einordnung der Liturgie in das Heilsmysterium Gottes, son-
dern auch fiir die Frage der Kultkraft. Denn das Gedéchtnis vollzieht sich immer vor
allem in Worten: Dadurch wird die Kraft des konkreten Wortes fiir die Liturgie be-
deutsam. Weil die liturgischen Bitten in das Bezugsfeld der potestas gehdren (eben
jener auf die Gldubigen bezogenen Dimension), kommt es auch bei den Bitten auf
den konkreten Wortlaut an. Die Kraft liegt nicht in der quantitativen Linge der Texte,
sondern in dem, was ihre Worte inhaltlich ausdriicken. Dies hat die traditionelle
Theologie auch so gesehen: »Nur solche von der Andacht des Empféangers unabhiin-
gige Wirkungen kommen tiberhaupt in Frage, welche die Kirche als Fiirbitterin bei

3% Der iiberlieferte romische Messritus kennt noch andere Beispiele: Der Subdiakon hat die Vollmacht, bei
der Opferung dem Wein das Wasser beizugeben. Dies ist aber verbunden mit einem Gebet des Priesters,
welches das liturgische Gedéchtnis beinhaltet: »Deus, qui humanae substantiae dignitatem mirabiliter
condidisti et mirabilius reformasti« — und nochmals »eius divinitatis ... qui humanitatis nostrae fieri di-
gnatus est particeps«. Das zuletzt Zitierte bezieht sich auf die hypostatische Union, also auf die Person Jesu
Christi. Das zuerst Zitierte aber bezieht sich auf Gottes Wirken an den Glaubigen. Genauso ist der Tropfen
Wasser, der dem Wein beigemischt wird, sowohl auf die Gldubigen zu beziehen, die davon reprisentiert
werden, als auch auf die Eucharistie, deren Konsekration dadurch mit vorbereitet wird. Indem der Novus
Ordo Missae das Gedichtnis des Heilswerkes Gottes an den Gldubigen (»mirabiliter condidisti et mirabilius
reformasti«) wegfallen lie3, kommt diese doppelte Dimension weniger zum Ausdruck. — Ein zweites Bei-
spiel: Der Diakon betet vor der Verkiindigung des Evangeliums: »Deus, qui labia Isaiae Prophetae calculo
mundasti ignito«. Dies ist das Gedichtnis gottlichen Wirkens am Propheten Jesaja (vgl. Jes 6,6f.). Und
damit verbindet der Diakon seine Bitte: »ut sanctum Evangelium tuum digne valeam nuntiare«. Das digne
(»wiirdig«) wird in der anschlieBenden Segensbitte erginzt durch competenter (»passend«): Das eine
(digne) gilt der Gottesbeziehung, das zweite (competenter) dem Bezug zu den Glaubigen. Dieser doppelte
Bezug ist aber bereits in der Reinigung Jesajas gegeben (vgl. Jes 6,7-8), also in dem Gegenstand des Ge-
déchtnisses.
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den betreffenden Konsekrationen, Benediktionen und Exorzismen jeweils erbittet,
was aus dem Wortlaute der Weihe- und Benediktionsformularien zu entnehmen ist.«*

Vertieft wird dies in der modernen Theologie durch Einsichten in die Kraft, die
iiberhaupt dem menschlichen Wort eigen ist: Das Wort wird ndmlich »gleich einem
Werke und einer Tat in der Welt als geistige Kraft wirksam«,*® zumal in der Bibel, wo
»das Wort Gottes Geschehens- und Tatcharakter«” hat.

Das gilt fiir das Gotteswort im Alten Testament und setzt sich im Neuen Testament
fort; es zeigt sich bei den Aposteln® und darf auch fiir jeden autorisierten Verkiinder
des Gotteswortes, sogar fiir das Predigtwort, ausgesagt werden.*® Es gilt auch fiir das
liturgische Wort, und hier zunéchst einmal fiir die innere Konstitution der Sakramente.
Diese entstehen ndmlich aus dem Wort und einem natiirlichen Element. Weil aber das
Wort »im Verhiltnis zum dinglichen Element als die das Sakrament belebende, erfiil-
lende und heiligende Kraft verstanden werden muss, hat es als das hohere Konstitutiv
des sakramentalen Zeichens zu gelten.«*® Doch auch die Wortgestalt der Liturgie als
ganzer hat Anteil an der vom Gotteswort ausgehenden Heilsmacht.*! Die Heilskraft
des Wortes ist also nicht auf das biblisch-inspirierte Wort eingrenzbar: Wenn man
vielmehr der Kirche als solcher sakramentalen Charakter zuerkennt,*? muss fiir ein
deutlich weiteres Spektrum an kirchlichen Gestalten des Wortes — auch kirchlich ver-
dnderbaren — eine Quelle im gottlichen Bereich zuerkannt werden.

4.2. Die Kultkraft im Ordo der Dienstiamter

Die Ausdriicklichkeit der Texte ist jedoch nur eine der Sdulen, auf denen die Kult-
kraft beruht. Auch die sakramentale Welt in sich hat den Charakter einer Verkiindi-
gung. Das Neue Testament bezeugt dies fiir das zentrale Sakrament, die Eucharistie:
»Sooft ihr dieses Brot esst und diesen Wein trinkt, verkiindet ihr den Tod des Herrn,
bis er kommt« (1 Kor 11,26). Was fiir die Eucharistie gilt, hat fiir alle Sakramente Be-
deutung, daher nicht zuletzt fiir jene sakramentale Struktur, kraft deren Vollmacht
Eucharistie iberhaupt moglich wird: den Ordo der hierarchischen Dienstiimter. Der
sakramentale Ordo als ganzer ist, so gesehen, eine von Gott ausgehende und auf die
Welt ausgerichtete » Verkiindigung«. Daher hat der Ordo einen Charakter des Wortes.
Daraus ergeben sich zwei wichtige Konsequenzen:
® Wenn dem Wort umso mehr Heilskraft zukommt, je ausdriicklicher es ist, dann be-

deutet dies fiir den Ordo: Je differenzierter der eine Ordo sich in einzelne Weihe-

35 J. Pohle, Lehrbuch der Dogmatik (neu bearb. v. J. Gummersbach), Bd. 3, Paderborn 1960, 76.

3 L. Scheffczyk, Von der Heilsmacht des Wortes, Miinchen 1966, 89.

37 Ebd., 90.

¥ Vgl. ebd., 182ff.

¥ Vgl. ebd., 243ff.

40 Ebd., 268.

4! Dies findet iibrigens auf ganz anderer Ebene einen Widerhall: Es hat nimlich Anteil daran, dass die Li-
turgie im ganzen eine Quelle theologischer Erkenntnisbildung ist (vgl. z.B.J. Schumacher, Liturgie als »lo-
cus theologicus«, in: Forum katholische Theologie 18 [2002], 161-185).

“2Vgl. z.B. L. Scheffczyk, Die Kirche — das Ganzsakrament Jesu Christi, in: H. Luthe (Hrsg.), Christus-
begegnung in den Sakramenten, Kevelaer 21994, 67-124.
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stufen gliedert, umso ausdriicklicher manifestiert sich in ihm jene potestas, mit der
Christus seine Kirche ausgestattet hat.

® Die potestas zum Vollzug der Sakramente bleibt der Kirche unverlierbar erhalten,
und daher ist die Giiltigkeit der Sakramente und Sakramentalien stets garantiert.
Aber an der Kirche liegt es, in welchem Ausmal sie die potestas expliziert, konkret,
wie ausfiihrlich sie die Dimensionen der potestas durch verschiedene Dienstdmter
nachzeichnet. Je mehr oder weniger ausdriicklich dadurch die potestas ist, umso
groBer oder kleiner ist folglich die kultische Kraft, welche (innerhalb dieses Be-
zugsrahmens) die Giiltigkeit sakramentaler Vollziige umkleidet und sich mit ihr
verbindet.

5. Kultkraft und participatio

Aber auch das Gesetz der analogia entis, dass jeder Ahnlichkeit zwischen Gott
und Welt eine noch groere Unéhnlichkeit entspricht, wirkt sich im Wort aus. Dies
ist biblisch greifbar:

»So hoch der Himmel iiber der Erde ist, so hoch erhaben sind meine Wege iiber eure Wege
und meine Gedanken iiber eure Gedanken. Denn wie der Regen und der Schnee vom Himmel
fallt und nicht dorthin zuriickkehrt, sondern die Erde trinkt und sie zum Keimen und Sprossen
bringt, ... so ist es auch mit dem Wort, das meinen Mund verlisst: Es kehrt nicht leer zu mir
zuriick, sondern bewirkt, was ich will, und erreicht all das, wozu ich es ausgesandt habe« (Jes
55.9-11).

Demnach ist die Wirksamkeit des Wortes bestitigendes Zeichen fiir Gottes Erha-
benheit.* Das Wort hat somit selbst sakramentalen Charakter: So hat z.B. Augustinus
das Vaterunser einmal als sacramentum orationis dominicae bezeichnen konnen . *
Daher kommt dem Wort eine Mittlerstellung zwischen Gott und Kreatur zu, und dies

43 Interessant ist der Vergleich des Gebrauchs der Konjunktionen: Ausgangspunkt ist Gottes groBes Erbar-
men gegeniiber dem Siinder, der umkehrt (55,7). Nun folgt die erste Begriindung fiir dieses Erbarmen
(55,8): »Denn meine Gedanken sind nicht eure Gedanken, und meine Wege sind nicht eure Wege«. Das be-
griindende »Denn« ist sowohl in der Biblia Hebraica (ki) als auch in der LXX (gar) als auch in der Vulgata
Clementina (enim) gegeben. Nun folgt als zweite Erlduterung (55.9): »So hoch der Himmel tiber der Erde
ist, so hoch erhaben sind meine Wege iiber eure Wege und meine Gedanken tiber eure Gedanken«: Dies
wird in der Biblia Hebraica mit einem weiterfiihrenden ki eingeleitet, d.h. das »Denn« aus 55,8 wird fort-
gesetzt. Anders die LXX, die 55,9 einleitet mit all’ hos (»sondern wie«), was zwar keine Anderung der Aus-
sage bringt, aber logisch mit der in 55,8 gegebenen Negation korrespondiert. Wieder anders formuliert die
Vulgata, die 55,9 mit quia einleitet: Damit ist die Erhabenheit der Wege und Gedanken Gottes die Begriin-
dung dafiir, dass seine Wege und Gedanken nicht die der Menschen sind. — Nun folgt die Aussage tiber die
Wirksamkeit des gottlichen Wortes (55,10f.): Sie wird in der Biblia hebraica nochmals mit ki eingeleitet,
so dass sich immer noch das »Denn« aus 55,8 fortsetzt. Die LXX wechselt jedoch wieder auf gar (»denn«),
wodurch nun die Aussage iiber die Kraft des Wortes gleichsam wie eine Bewahrheitung der zuvor ausge-
sagten gottlichen Erhabenheit erscheint. Die Vulgata leitet hingegen 55,10f. mit einem einfachen et ein,
wodurch das guia von 55.9 fortgesetzt wird. — In jedem Fall schreitet die prophetische Aussage von der Er-
habenheit gottlicher Gedanken und Wege bis zur Wirksamkeit des Wortes fort in einer Weise, die begriin-
dend vorgeht. In unserem Zusammenhang ist bedeutsam, dass die Wirksamkeit des Wortes Ausweis gottli-
cher Erhabenheit ist, was sich am genauesten in der Formulierung der LXX wiederspiegelt.

# Augustinus, Sermo 228,3; vgl. Scheffczyk, Von der Heilsmacht des Wortes (wie Anm. 36), 264.
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fiihrt uns — gemidl dem weiter oben gedanklich Entwickelten — zuriick zur Frage der
participatio. Das heilskriftige menschliche Wort ist ein von Gott beanspruchtes Men-
schenwort. Stellvertretend fiir alle anderen menschlichen Worte verkorpert es die
hochste Wiirde, die menschlichem Wort iiberhaupt zukommen kann.

5.1. Subjektive participatio

Menschliches Wort ist aber nicht erst das mit den Lippen ausgesprochene oder das
geschriebene Wort, sondern zuerst das im Geist gebildete Wort: Es steht fiir die
sprachliche Struktur der gesamten Geistigkeit des Menschen.*> In dem MaRe, als nun
die ganze Geistigkeit des Menschen danach strebt, sich in einem konkreten von Gott
besonders beanspruchten Wort représentiert zu sehen, erhebt sie sich dazu —im Leben
und im Herzen. Dies ist nichts anderes als der Grad personlicher Heiligkeit, sowie die
konkrete devotio, mit der der Mensch an der Heilskraft des Wortes partizipiert. De-
votio und Heiligkeit werden hier also von der participatio her aufgefasst: als person-
liches Streben, sich selbst immer mehr vom Gotteswort her zu verstehen, wie dieses
im liturgischen Wort begegnet — eine geistliche Anstrengung, die sich nicht nur in der
konkreten Andacht zeigt, sondern die ganze Lebensfithrung mitprégt.

Freilich bezieht sich die participatio actuosa im Kern auf die innere Heilsdimen-
sion der Liturgie (welche unabhéngig von der konkreten worthaften Auspriagung al-
lein aus dem wesenhaften Zustandekommen echter Liturgie gegeben ist). Was jedoch
die liturgische Kultkraft im Blick auf die Welt betrifft, flieit in diese nicht blof die
potestas, sondern erst insofern auch die participatio (iibrigens als eine Quelle der po-
testas der Gldubigen) ein, als ebendiese participatio actuosa — getragen von der ge-
nerellen christlichen Lebensfiihrung — sich in konkreter liturgischer devotio manifes-
tiert: Und darin bleibt sie auf die konkrete liturgische Wortgestalt (im hier gebrauchten
umfassenden Sinne) verwiesen.

So gilt die participatio actuosa jedoch nicht nur fiir die gldubigen »Laien«, sondern
auch fiir die bevollmichtigten Kleriker, und zwar sogar im Blick auf ihre eigenen li-
turgischen Vollziige.*® Denn der Kleriker ist kein besserer oder anderer Christ als die
tibrigen Glaubigen: Die Macht der Gotteskindschaft (vgl. Joh 1,17) und das daraus
sich ergebende Verhiiltnis zur Welt gilt grundlegend auch fiir ihn.*’

Die hier angesprochene Kultkraft bezeichnet man klassisch als duflere Verdienst-
lichkeit der Liturgie, welche dem unendlichen inneren Wert des in der Liturgie gegen-

4 Vgl. Scheffczyk, a.a.O., 30ff.; 56ff.

4 Dass das Christsein im Klerikersein nicht untergeht, findet liturgisch seinen Niederschlag z.B. im Gebet
Nobis quoque peccatoribus des Canon Romanus: Mit den Worten famulis tuis und dem Brustschlag gilt der
Bezug den amtlichen Kultdienern, v.a. dem Zelebranten selbst. Aber inhaltlich driickt er das aus, was er mit
allen anderen Gldubigen gemeinsam hat: die Siindigkeit und personliche Verwiesenheit auf die Gnade.

47 Leo Scheffczyk hilt sogar fest: Den Weltbezug kann der Priester, »streng genommen, nicht als Amtstriiger«
aufbauen, »weil ein Amtstrager nur in dem Bereich« bevollméchtigt ist, »fiir den er bestellt ist und in dem er
als solcher auch anerkannt ist. ... D .h. auf eine Kurzformel gebracht: Fiir die Welt ist und wirkt der Amtsprie-
ster nur wie ein Laie« (Das allgemeine und besondere Priestertum, in: Klerusblatt 50 [15. 10. 1970], 331—
334, hier 334. Scheffczyk bezieht dies auf priesterliche Leitungsautoritit. Insofern dies aber auf das Verhiltnis
zwischen Liturgie und Welt bezogen wird, darf hier noch weiter differenziert werden; vgl. dazu 5.3.
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wirtig gesetzten Erlosungswerkes zuflieft. Bezogen auf die devotio der Glaubigen
ist die Rede von einem Gnadenverdienst tatséchlich angemessen, weil hier die spiri-
tuell-moralische Ebene immer einbezogen ist.

Diese duflere Verdienstlichkeit wird durch die Gestalt der Liturgie gefordert. Sie
ist zwar, wie gesagt, im objektiven und jeder echten Liturgie innerlichen géttlichen
Heilsakt gegriindet, der in jeder konkreten Wortgestalt gleichermaflen gegeben ist.
Die (im umfassenden Sinne) worthafte Gestalt der Liturgie ist dariiber hinaus aber
auch der einzige Weg, zwischen dieser inneren Dimension und der participatio in de-
ren spezifischem Gnadenverdienst zu vermitteln.

Die Konsequenz davon: Es ist das grofere — oder geringere — Ausmal} an Aus-
driicklichkeit, wodurch die participatio der Glaubigen konkret gendhrt und folglich
zu ihrer groBeren (oder geringeren) Kultkraft gebracht wird.

5.2. Formelle participatio

Aber diesem umfassend worthaften Bezugspunkt der devotio und damit der parti-
cipatio, also der liturgischen Gestalt in Textinhalten, rituellem Gefiige, Strukturierung
des Ordo der Dienstdmter, ja sogar im »Schmuck« (also in zeremonieller, musikali-
scher und kiinstlerischer Entfaltung),*® muss Kultkraft gewissermaBen auch in sich
selbst zukommen — unabhiingig von der devotio der Gldubigen.*’ Es verbinden sich
also nicht nur innere unendliche Werthaftigkeit des Messopfers und die »von auflen«
dazukommende Verdienstlichkeit der andédchtig Betenden. Als »Mittleres« gibt es
noch die Kultkraft der Gestalt selbst: Hier passt nun das Wort » Verdienstlichkeit«
nicht mehr.

Dennoch ist dieses Mittlere keineswegs magisch zu verstehen: Vielmehr beriihrt
es einen Aspekt der Intention der Beteiligten, die liturgische Handlung vorzunehmen,
vorweg der Intention des hauptverantwortlichen Zelebranten, aber sekundér auch der
Intention aller. Die Intention bezieht sich ja nicht nur darauf, formell tun zu wollen,
was die Kirche tut. Vielmehr wird jeder Text, der gebetet wird, jede Vollmacht des
Ordo, die beansprucht wird — um bei diesen beiden Sdulen der Kultkraft zu bleiben
— von der betreffenden Person allein schon kraft der Tatsache des liturgischen Voll-
zuges selbst bejaht. Anders ausgedriickt: Vorgingig zu jeder personlichen devotio, ist
jeder liturgische Vollzug ein echter personaler Akt, der die gesamte duflere Gestalt
dieses Vollzuges umfasst und bejaht.’® Diese Art der Intention ist auch eine Weise der
participatio. Weil es aber um ein Bejahen allein aus dem Faktum des Vollzugs geht,
hat diese participatio einen formellen Charakter.

8 Vel. hierzu Chad Ripperger FSSP, The Merit of a Mass, in: Latin Mass (Summer 2003), 21-31

(http://www.u.arizona.edu/~aversa/modernism/Merit%200f%20the %20Mass %20%28Fr.%20Ripperger.%
20F.S.S.P.%29 pdf [18. 2. 2015])

4 Diese Einsicht verdanke ich Herrn Mag. theol. Jiirgen Lercher.

%' Vgl. als biblische Grundlage z.B. Ex 17,8—13. - Dass es diese Dimension gibt, kann man an einem ganz
anderen Bereich veranschaulichen: Bereits das blofie Christ-Sein — unabhéngig also von der subjektiven
Intensitét, mit der es gelebt wird — hat die Kraft, bei Christenverfolgern zum odium fidei gegeniiber der kon-
kreten Person zu fiihren.
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5.3. Uberblick

Hier ist nun ein Uberblick iiber die Dimensionen der participatio angebracht:
® Gnadenhaftist die participatio im Blick auf die Gnade, welche in der Liturgie allen

angeboten wird. (Dies ist nicht Gegenstand dieser Untersuchung.)
® Ontologisch nennen wir hier die participatio nicht im Blick auf die subjektive Be-

gnadung (so sehr diese auch »ontologisch« verstanden werden darf), sondern im

Blick auf das liturgische Gedéchtnis: Kraft des liturgischen Gedichtnisses werden

nidmlich alle hineingenommen in das Heilstun Gottes, dessen die Kirche gedenkt.

Im Blick auf spezifische bevollméchtigte liturgische Akte unterscheiden sich hier-

bei Kleriker der verschiedenen Weihestufen von den iibrigen Gldubigen. Diese

»ontologisch«-anamnetische participatio ist Quelle der potestas im Blick auf das

liturgische Geschehen selbst.
® Wenn sich die participatio hingegen auf die liturgische Gestalt bezieht, ist sie

O formell insofern, als das In se der liturgischen Gestalt personal getragen und be-
jaht wird. Insofern Kleriker die Kirche repridsentieren, kommt ihnen hier eine
hohere Bedeutung als den iibrigen Glidubigen zu.

O Subjektiv (verdienstlich) ist sie insofern, als die Glidubigen an der Gestalt (und
damit auch am Gehalt und der Gnade) personlich Anteil nehmen durch den Grad
ihrer personlichen Heiligkeit und durch ihre devotio. Dem sakramentalen Opfer
der Messe und den Sakramentalien fliet der Grad an Heiligkeit und Andacht
von den bevollméchtigten Kultdienern innerlicher zu — weil diese die Trédger der
jeweiligen actio sind — als von den iibrigen Gliubigen.’! Dennoch wird die Li-
turgie von dem, was ihr von den iibrigen Gldubigen zuflieBt — vor allem aus der
sakramentalen Ehe — auf eine ganz einzigartige und von klerikalen Kultdienern
so nicht realisierbare Weise in ihrer Kultkraft bereichert.>?

Diese formelle bzw. subjektive participatio ist Quelle der potestas im Blick auf
die Welt, weshalb die Frage nach der Kultkraft relevant wird. Die Kultkraft bemisst
sich somit an der liturgischen Gestalt und der auf sie bezogenen participatio: Denn
an der Gestalt hingt es, wie ausdriicklich der fundamentale Wort-Charakter der Li-
turgie (der alles umfasst: Texte, Riten, Schmuck, aber auch die innere Strukturierung
des Ordo) ist.

6. Ergebnisse der Untersuchung

Das Ergebnis dieser Uberlegungen kann nun in einer stringenten gedanklichen
Aufeinanderfolge formuliert werden:
® Die Begriffe potestas und participatio kann man nicht einfach zwischen Klerus
und iibrigen Gldubigen aufteilen: Fiir beide Gruppen gilt beides, jeweils aber auf
unterschiedliche Weise.

31'Vgl.im Blick auf das Opfer der Messe: J. Nebel, Opfer und Person (wie Anm. 10), 156-173.
2 Vgl. dazu wichtige Argumente bei: L. Scheffczyk, Eucharistie und Ehesakrament, in: Ders., Glaube als
Lebensinspiration (Gesammelte Schriften [Bd. 2]), Einsiedeln 1980, 371-393, hier v.a. 387.
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® Zur begrifflichen Aufteilung ist vielmehr die potestas der Dimension des »sichtba-
ren« liturgischen Vollzuges zuzumessen; die participatio ist hingegen eine »un-
sichtbare« Dimension an diesem Sichtbaren.

® In dieser Einordnung liegt das entscheidende Fundament dafiir, dass die participa-
tio von der sichtbaren liturgischen actio in ihrer gestuften Vollmacht unterschieden
und somit die eingangs reflektierte innere Logik des participatio-Begriffs respek-
tiert bleiben kann.

® Dank dieser Unterscheidung behilt folglich auch die actio ihren Eigenwert. Weil es
dabei aber um spezifisches sakramentales Handeln geht, kann die actio nicht nur auf
der allgemeinen kollektiven potestas des Christ-Seins aller Gldubigen aufbauen,
sondern muss eine spezifische potestas zur Grundlage und zum Erkennungsmerkmal
haben.

® Daher wird vor dem Hintergrund der Unterscheidung zwischen participatio und
actio der Klerus als eigentlicher Trédger der liturgischen actio in einer Weise ein-
sichtig, dass sowohl die liturgische potestas der Gldubigen als auch die dem Klerus
selbst zukommende participatio einbezogen bleiben.

® Der Einbezug der potestas, die dem Christ-Sein als solchen eigen ist, ldsst die Be-
deutung christlicher Liturgie fiir die Welt erkennen.

® Weil es bei dieser Weltbedeutung der Liturgie um die Durchsetzung der von Chris-
tus gewirkten Erlosung geht, ist nicht der innere (unendliche) Wert der Liturgie al-
lein mafBgebend, sondern die Intensitit, in der dieser Wert einer konkreten raum-
zeitlichen Situation zugewendet wird.

® Diese Intensitit ist die liturgische Kultkraft, fiir welche die konkrete Ausformung des
liturgischen Wort-Charakters (im umfassenden Sinn des Begriffs) entscheidend ist.

® Je mehr Kultkraft die actio hat, umso mehr Kultkraft hat auch die participatio. Je
groBer die Kultkraft, umso groBer iiberhaupt die Bedeutung der participatio (—und
damit aller Gldubigen in der ihnen zukommenden potestas —) fiir die Welt, die

»Welt« in ihnen selbst und die Welt »drauBen«.

Hier konnte man einwenden, dass dieser gesamte Gedankengang eine Reflexionsebene
in den Mittelpunkt stelle, die in Wirklichkeit jedoch »akzidentell« sei. Gewiss, die »es-
sentielle« Wirkkraft christlicher Liturgie kann nur im inneren heilsokonomischen Wert
selbst liegen. Dennoch ergibt sich als wichtiges Ergebnis dieser Studie, dass die Kultkraft
liturgischer Gestalt, die dem heilsokonomischen Fundament zufliet, sozusagen als »Ka-
nal« fungiert, durch welchen das heilsokonomisch Essentielle iiberhaupt die konkrete
raumzeitliche Situation als Zuwendungspunkt einzelner liturgischer Handlungen erreicht.
Kurzum: Obwohl die hier fokussierte Dimension nur »akzidentell« ist, bleibt sie fiir den
gnadenhaften Weltbezug christlicher Liturgie immer das Ziinglein an der Waage.

7. Tendenzen zu einem Paradigmenwechsel nach dem
Zweiten Vatikanischen Konzil

Liturgische Kultkraft lebt ganz aus der Unterscheidung zwischen actio und parti-
cipatio. Wird nun aber — wie im 20. Jahrhundert vielfach geschehen — die participatio
actuosa vorrangig der dueren Ebene sichtbarer liturgischer Vollziige zugemessen,
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geraten participatio und actio auf gleiche Ebene und laufen folglich Gefahr, mitein-
ander zu konkurrieren. Daraus erkléren sich einflussreiche Tendenzen der nachkon-
ziliaren Liturgiereform zu einer neuartigen Synthese zwischen participatio und actio,
ndmlich zu einer »neue[n] Akzentuierung fiir die liturgischen und sakramentalen
Handlungen. Sie miissen immer mehr zu >Feiern< werden.«>* Diese Synthese besteht
also darin, die Liturgie einfach als celebratio, als Feier der Gemeinde, aufzufassen,
in der jeder — Amtstrdager wie Glidubige — verschiedene ihnen jeweils zukommende
Funktionen ausiiben. Zumindest der Sache nach folgte Annibale Bugnini dabei der
Mysterientheologie Odo Casels, wenn er schrieb, dass das Osterereignis selbst — so
wortlich —»im Sakrament der Kirche lebt und Mysterium der Gottesverehrung [»mis-
tero di culto«] geworden ist«:* Dieses Mysterium, als Gegenstand gemeinsamer
Feier, appelliert nun an das Bewusstsein der Anwesenden; es ist nicht (oder nicht vor-
zugsweise) Kraftraum eines gestuft vollzogenen Kultaktes. Ein solches Umdenken
hat Konsequenzen:
® Obwohl der Ausdruck participatio actuosa beibehalten wird, verliert er in dem
neuen Paradigma an Relevanz, denn das »Feiern« haben alle gleichurspriinglich
gemeinsam.
® Auch der Begriff der actio liturgica bleibt in theologischen Formulierungen erhal-
ten, aber nicht in dem Sinne, dass die actio den inneren Kern der celebratio aus-
macht, sondern im umgekehrten Sinne, dass die gemeinsame celebratio einfach
zur actio erklirt wird.>® Somit verliert der Begriff actio seinen Eigenwert und biiBt
folglich ebenfalls an Relevanz ein.
® Die Frage nach der Kultkraft der Liturgie scheint innerhalb des Paradigmas einer
Gemeindefeier nicht mehr vorrangig zu sein. Im Mittelpunkt des liturgischen Inter-
esses steht die gemeinsame Feier der abgeschlossenen Heilstat Christi, nicht aber
eine noch ausstehende Durchsetzung der Erlosung in der Welt. Es geht daher nicht
in erster Linie um einen liturgischen Akt, der die Erlosung der Welt weiter fordern
will, sondern um die gemeinsame Freude iiber das, was in Kreuz und Auferstehung
geschehen ist: die Erlosung der ganzen Welt, von der sich aber ihre noch zu reali-
sierende Durchsetzung nicht mehr abhebt. Das Verhiltnis zur Welt ist optimisti-
scher. So wird der Gldubige eingeladen, nach Abschluss der Liturgie mit dem Lob
Gottes im Herzen zu seinen tiglichen Aufgaben zuriickzukehren.>® Die Kirche ver-
steht sich somit nur noch sekundir als bevollmichtigt Wirkende und Mitwirkende,
primér aber als Empfangende.
Dies hatte Folgen fiir die liturgischen Texte und auch fiir die innere Struktur des
Ordo:
® Die Texte betonen stérker heilsgeschichtliche Inhalte — nun aber nicht, um daraus
gezielt anamnetische Kraft fiir einen Kultakt zu ziehen, sondern um damit an das

33 A. Bugnini, Die Liturgiereform 1948-1975. Zeugnis und Testament (dt. Ausg. hrsg. v. J. Wagner unter
Mitarb. v. F. Raas), Freiburg 1988, 62.

3 A. Bugnini, Die Liturgiereform, (wie Anm. 53), 61 [Hervorhebung v. Verf.]; Ders., La riforma liturgica
(1948-1975) (Bibloteca »Ephemerides Liturgicae« »Subsidia« Bd. 30), Rom 1983, 50.

3 Vgl. Nebel, Von der actio zur celebratio (wie Anm. 9), 85.

% Vgl. Institutio Generalis Missalis Romani (2000), Nr. 90.
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Bewusstsein der Anwesenden zu appellieren und so miteinander Gott zu loben.
Entsprechend hat dann auch jene Ausdriicklichkeit, die in liturgischen Akten kon-
krete Anliegen betont, aufs Ganze gesehen abgenommen.

® Der hierarchische Ordo wurde reduziert auf jene drei Amter, die im engeren Sinne
als sakramental und als pastoral angesehen wurden; was hingegen bisher in erster

Linie in seinem Kultcharakter die Zeiten liberdauert hat — unbeschadet einer ur-

spriinglichen pastoralen Verankerung — fiel weg oder wurde durch laikale Funktio-

nen ersetzt.”’

Wenn man diese Tendenzen im Blick auf die Kultkraft und die traditionelle Idee
der participatio actuosa beurteilen wiirde, kime man in Versuchung, von einer Ab-
schwichung sprechen zu miissen. Dies konnte freilich provozieren zum Gegenargu-
ment etwa in dem Sinne, dass die Kultkraft nun wieder entschieden dem alltéiglichen
Leben, der Bewihrung in Glaube und Liebe, zuerkannt sei. Dabei wird die Kultkraft
also radikal extrinsisch aufgefasst — »radikal« deshalb, weil die tiberlieferte Liturgie
sehr wohl das Extrinsische kannte und sogar betonte, namlich die von der Liturgie
selbst in den Glaubigen geforderte devotio und iiber die devotio auch die Heiligkeit.
Die nachkonziliaren liturgischen Tendenzen dagegen betonen — freilich nicht ohne
die participatio an der Gnade des giiltig Vollzogenen zu umgehen (zu diesem unauf-
gebbaren dogmatischen Kern kann der Begriff freilich weiterhin dienen) — eine ge-
meinschaftliche Feier, daher die Freude am bewusst Gefeierten, und dies als Stimu-
lator des christlichen Einsatzes in der Welt. Kultkraft ist somit — nicht ausschlieBlich,
aber in erster Linie — auBerliturgisch.

Bei alldem handelt es sich freilich nicht um absolute Gegensitze, wohl aber um
deutliche Schwerpunktverschiebungen. Hier zeichnet sich ein grundlegenderer Para-
digmenwechsel ab, der dann auch zu spiirbar anderen liturgischen Erwartungen und
Motivationen fiihrt:
® Die Forderung eines extrinsischen Verstdndnisses christlicher Kultkraft mag da-

durch motiviert sein, die Frage nach der Wirksamkeit des Christlichen nicht auf ri-

tuelle Vollziige zu konzentrieren bis zu dem Punkt, am Ende den christlichen Welt-
einsatz als sekundir erscheinen zu lassen. So aufgefasst, erweckt der Paradigmen-
wechsel geradezu den Eindruck einer heilsamen Korrektur. Bei allem Respekt vor
solchen Beweggriinden stellt sich freilich die Frage, wieweit der Verdacht auf eine
solche Korrekturbediirftigkeit wirklich zutrifft: Man wird den Katholiken, die im
Rahmen der iiberlieferten Liturgie gelebt haben und noch heute leben, nicht kate-

57 Bedarf daher seit dem Motu proprio Summorum Pontificum der »Sprung« aus dem neuen in das iiberlie-
ferte Paradigma nicht einer wachsamen Priifung im Blick auf die Kultkraft? Fiir Priester, welche die
Ordines Minores nicht empfangen haben, steht die Giiltigkeit altritueller Vollziige freilich auler Frage;
aber hingt die der Giiltigkeit zuflieBende Kultkraft, wie oben dargestellt, nicht nur einerseits an den Texten,
andererseits jedoch auch an der Ausdriicklichkeit, mit welcher der sakramentale Ordo in einzelnen Weihe-
stufen Dimensionen der potestas Christi nachzeichnet? Und gilt dies nicht umso mehr, als ein Text oder Ri-
tus eine spezifische in den Ordines Minores zam Ausdruck kommende Vollmacht zum Ausdruck bringt? —
Dieses Anliegen darf natiirlich nicht im Sinne eines simplen additiv-quantifizierenden Denkens missver-
standen werden: Vielmehr verleiblicht sich der grundlegende, von Gott herkommende Wort-Charakter in
der Liturgie vieldimensional, so dass gefragt werden muss, inwieweit die Schwichung einer dieser Dimen-
sionen eine qualitative (aber als solche eben fiir die Kultkraft relevante) Verarmung bedeutet.
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gorisch Lauheit im Einsatz fiir die Welt vorwerfen konnen. Dies wiirde keiner his-
torischen oder religionssoziologischen Priifung stand halten.

® Ein intrinsisches Verstdndnis liturgischer Kultkraft fasst demgegeniiber die Durch-
dringung der Welt mit der Erlosung vor allem innerlich. Wenn man dabei davon
ausgeht, dass »materielle« Gegebenheiten — wie das konkret formulierte Wort, In-
haltlichkeit und Ausdriicklichkeit, rituelle Gestalt, Gliederung des Weihe-Ordo —
die Kultkraft beeinflussen, so liegt dem die Uberzeugung von einem ganz engen
Verhiltnis von Geist und Materie zugrunde. Im Zuge einer vom Deutschen Idea-
lismus geprégten Philosophie und Theologie ist dies manchmal in den Verdacht ei-
nes dinglichen Denkens oder sogar der Magie geraten. Diesem Verdacht wollen die
Uberlegungen der vorliegenden Studie entgegenwirken, indem das Verhéltnis zwi-
schen participatio, actio und potestas neu durchdacht wird. Zugleich aber erfordert
diese Problematik eine erneute naturphilosophische Kldrung des Verhéltnisses von
Geist und Materie, und auch eine theologische Klidrung des Verhiltnisses zwischen
Welt und Siinde.

The participatio plena et actuosa in the Light of
sacra potestas
An Attempt to Explain the Meaning of Christian Liturgy

Abstract

This study intends to confront two central concepts: sacra potestas is significant for the tra-
ditional idea of liturgy; participatio is basic for the liturgical reform of the 20" century. The study
shows that the concept of participatio makes sense properly in its distinction from the liturgy
as actio sacra praecellenter (SC 10) and therefore implies the sacra potestas of the ordained
ministers. The importance of authorized liturgical ministers (clerics) results from the liturgical
will of the Second Vatican Council as well. — On a principal level sacra potestas is also proper
to all the faithful. That is mainly how liturgy comes into relation with the world. This leads to the
question of cult-power. In this light the sacra potestas of the clerics and the essence of the au-
thorized liturgical act are theologically explained. The latter is principally based on the liturgical
remembrance (anamnesis), whereby the liturgical word becomes relevant as the core issue of
the cult-power. The structure of the hierarchical Ordo has the character of word as well. How
explicitly this structure retraces the sacra potestas is therefore relevant for the cult-power. All
this leads to explaining the term participatio in a nuanced light. — After the Second Vatican
Council, however, tendencies arose to amalgamate participatio and actio to celebratio as a
novel synthesis. This is symptomatic of a mental attitude by which the two basic terms are no
longer seen as complementary but as subliminally concurrent with each other. In the new syn-
thesis their former significance is attenuated. This has consequences for the concept of the hi-
erarchical Ordo and for the relation between liturgy and world.



Ich und der Vater sind eins (Joh 10,30 EU):
Ein neuer Versuch

Von Norbert Jacoby”, Landau/Pfalz

Zusammenfassung

Der Aufsatz setzt bei der Uberlegung an, dass dem Evangelisten Johannes schwerlich
unterstellt werden darf, er habe seine Aussagen Uber den gottlichen und den menschlichen
Jesus widersprichlich konzipiert. Den Schlissel zu einer widerspruchsfreien Interpretation
bietet die antike Freundschaftslehre, deren beste theoretische Darstellung die in hellenistischer
Zeit durchgehend bekannte Nikomachische Ethik des Aristoteles bietet. Da diese Konzeption
auch in popularen Texten der Antike weit verbreitet ist, braucht keineswegs vorausgesetzt zu
werden, dass der Evangelist Aristotelestexte rezipiert habe.

Die platonisch-aristotelische Analyse der menschlichen wuxn kann als Ausgangspunkt
auch fur eine moderne Interpretation dienen. Mehrere Menschen mit je eigener wuyxn als per-
sonaler OrooTaaig kbnnen gemeinsam etwa (ber das Haus-£(80¢/Gv — in der Regel auch
nach der Erkenntnis nur duv&uel — verfligen. Diese Hauserkenntnis ist zwar an raumzeitlichen
Hausern gleichsam abgegriffen, aber keineswegs auf die Summe der erkannten Hauser be-
schrankt: Ein vollig neu konzipiertes Haus kann von unterschiedlich sozialisierten Menschen,
falls sprachliche Missverstandnisse ausgeraumt sind, jeweils ohne den geringsten Zweifel —
also intersubjektiv — als Haus erkannt werden, da der Begriff des Hauses auf keinen Typus ei-
nes kontingenten Hauses beschrankt ist. Analog verfligen die géttlichen Personen mit ebenfalls
je eigener 0OTTOOTACIC gemeinsam Uber séamtliche £(6n/Gvta — freilich, da identisch mit ihrem
Sein, évepyeiq, d.h. ohne zeitliche oder raumliche Einschréankung. Auch der Mensch integriert
ein neu erworbenes £180¢/6v nicht als Fremdkérper in seine 0TTOoTaOIG, sondern aktiviert bei
der entsprechenden Einzelerkenntnis den zu genau dieser Erkenntnis fahigen Bereich seiner
Wuxn, praziser seines intellectus possibilis.

Menschliche Freundschaft ist fiir Aristoteles umso inniger, je mehr Einzelerkenntnisse ge-
meinsam aktiviert werden. Im aristotelischen Idealfall wird bereits der optimale menschliche
Freund zu einem &A\og a0T10G, d.h. einerseits zu einem in Bezug auf die erkannten Inhalte
vollkommen identischen a016g, andererseits zu einem den Inhalten zugrunde liegenden, in ei-
ner eigenen wuyn unterschiedenen gv-Prinzip und insofern zu einem &AAog. Diese &AAog
a0T6¢-Formel wird geradezu zu einem antiken Schlagwort fiir gelungene Freundschaften.

Im Unterschied zum Menschen sind — wie beim unbewegten Beweger des Aristoteles — die
géttlichen bTrooT&oeic in den Bereichen aller dvta jederzeit gleichsam voll aktiviert, so dass sie
im HéchstmaR einander &A\og a0T0¢ sind. Wenn das Johannesevangelium einerseits fiir Jesus
volle Menschheit beansprucht, wiirde die Inkarnation implizieren, dass beim menschlichen Je-
sus die géttliche évépyeia-Verfligung Uber alle dvra auf die menschliche d0vapig-Verfligung
reduziert ist. Wenn das Johannesevangelium andererseits die Gottlichkeit auch des irdischen
Jesus u.a. in 10,30 behauptet und an Wundern und Weissagungen exemplifiziert, wurde das
heilen, dass der menschliche Jesus des Evangeliums jederzeit die gottlichen Moglichkeiten in
dem jeweils relevanten Teilbereich reaktivieren kann, ohne den zeitraubenden Umweg tber
kontingente naturgesetzlich verhaftete Instanzen zu gehen. Dies ist gleichsam die Verlangerung
verbreiteter Alltagserfahrung: Hochintelligente Menschen brauchen im Unterschied zu anderen
haufig nur wenige Beispiele, um eine fiir sie neue intelligible Erkenntnis zu gewinnen, die ja wie
jedes e1d0¢/Bv (im Unterschied zu einer gavraoia) jedweder Kontingenz enthoben ist.

) Wissenschaftlicher Mitarbeiter in einem alttestamentlichen DFG-Projekt zur Erstellung einer synoptischen
deutschen Ubersetzung des Jeremia-Buches in MT und LXX (Proff. Karin Finsterbusch, Uni Koblenz-
Landau/Pfalz, und Armin Lange, Uni Wien).
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1. Einleitung

In 10,30 éym %ol O matie €v éopuev »ich und der Vater, eines sind wir«! liegt
zweifellos »einer der Zentralsitze des Joh« vor, »der tiber alles hinausgeht, was in
den anderen Schriften des NT iiber das Verhiltnis zwischen Jesus und Gott gesagt
wird«?. Bekanntlich kann die hier ausgedriickte Identitit unmdglich wie die seit
Gottlob FREGE vielfach diskutierte Bedeutungsidentitdt von Morgen- und Abend-
stern im Planeten Venus® gemeint sein. Denn dann miisste der Text lauten: "Eyo »ail
O maTNQ €l éopev »ich und der Vater, einer sind wir«* oder gar Yo xai O T0TQ
el¢ eiue »ich und der Vater, einer bin ich«®. Damit léige eine erstaunliche Ubereinstim-
mung mit der von Philodem iiberlieferten stoischen Theologie Chrysipps vor, der den
vorher mit Zeus identifizierten aifng als dmavtd (t°) otiv 0ibneE, 6 ad(T)og v
%ol ot ®al viog »(Und letztlich) ist alles Himmelsluft, wobei dieselbe sowohl
Vater als auch Sohn ist«® beschreibt. Jesus wiirde sich dann iiber das etwa aus Jes
63,16 oder 64,7 den Zuhorern bekannte 3N »unser Vater« proteusartig mit dem
grundlegenden TOX 1177 »JHWH (ist) einer« (Dtn 6,4) identifizieren. Auf den ersten
Blick wiirde das zwar zur Antwort Jesu auf die Frage des Philippus in Joh 14,9
passen: [...] oux €yvaords pe, PiMmme; 0 EmEanrmMg EUE EHQONEV TOV TATEQOL
G oV Aéyelg, AgiEov fulv tov matépa; Mit einer solchen Aussage deutet
der Evangelist doch eine gewisse Bedeutungsidentitit Jesu mit dem Vater an. Das
Verstindnis wird dadurch erschwert, dass Jesus kurz nach dieser Identitdtsaus-
sage den Vater ausdriicklich als groBer als sich bezeichnet: O matiQ peiCov pot
¢otv (14,28b). Gerade das Johannesevangelium macht ja auch mit den uniiber-
sehbaren Klammern einerseits von 0g0g v 0 Adyog (1,1) bzw. povoyeviig 0eog 6
MV gig TOV nOAToV 100 TotEog (1,18) und 6 ®VELOG pov xai 6 BedS pov
(20,28) die Gottheit Jesu, andererseits von 6 AOyog 00Q& €yéveto (1,14) und idov
0 GvBowmog (19,5) das Menschsein Jesu »in seiner extremsten Konsequenz sicht-
bar«’.

! Diese und alle weiteren Ubersetzungen (auch im Haupttext) vom V{.: Sie sind moglichst wortlich gegeben
und dienen ausschlieBlich dazu, das Verstindnis des griechischen bzw. lateinischen Originals zu erleich-
tern.

2 WILCKENS 1998, 168.

3 FREGE 1892.

4 So schon Tert., adv. Prax. 22,11 (ed. SIEBEN FC 34, 208):

»Si enim dixisset quod »>unus sumus<, potuisset adiuvare sententiam illorum ...«.

»Wenn (Jesus) gesagt hitte, »einer sind wir, hitte er die Meinung jener (d.h. des Praxeas und seiner An-
hinger) unterstiitzen konnen ...«. Vgl. BROWN 1966, 403; HAENCHEN 1980, 392; BLANK 1981, 237;
BEASLEY-MURRAY 1987, 174 u.v.a.

5 Hippol., ¢. Haer. Noeti 7,1 (ed. SCHWARTZ 1936; vgl. POLLARD 1956-57, 335):

Ol elmev L &yd noi O TToTnQ 8 eiud, GAL’ Bv E0uEV. TO YAQ £0ugv 00X £ £vOg Aéyetan, GAL Eml
dvo- [d10] mpdowma €delEev, dvapuy 8¢ piav.

»(Jesus) sagte nicht >Ich und der Vater, eines bin ich<, sondern >eines sind wir<. Das >sind wir< ist
namlich nicht auf ein Eines bezogen, sondern auf zwei; zwei Personen zeigt er auf und eine einzige Wir-
kung.«

% Philod., piet. 79,24-25 und 80,2629 (ed. GOMPERZ 1866): Vgl. USENER 1900, 293.

"BULTMANN 1941, 510.
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2. Sekunddrliteratur

2.1 Kurzer Uberblick

Der 2013 publizierte Kommentar zum Johannes-Evangelium von Johannes BEUT-
LER gibt eine treffende Kurzinterpretation zu Joh 10,30: » Auch wenn die Aussage
von V.30 von der Einheit von Vater und Sohn im Handeln ausgeht, muss sie doch als
Aussage liber die Einheit von Vater und Sohn im Sein verstanden werden. Vater und
Sohn sind nicht >>einer<<, sondern >>eins<<, aber damit dann doch im Wesen
eins.«® Damit folgt BEUTLER zahlreichen meist #lteren Auslegungen des Verses, et-
wa von HENDRIKSEN: »Though two persons, the two are one substance or essen-
ce.«? Selbstverstindlich ist dabei vielfach darauf verwiesen worden, dass Joh 10,30
im Munde Jesu die schon genannte »logos doctrine of the prologue« aufgreift.!®
BEUTLER rédumt freilich im Anschluss an die oben zitierte Passage resignierend ein:
»Hieran scheiden sich bis zur Stunde die Geister.«!! Von WAHLDE hatte 2010 eine
Einigung iiber eine rationale Interpretation von Joh 10,30 gar fiir unmoglich gehalten:
»I do not think it is possible to finally settle the issue one way or the other«!?,

Denn viele Interpreten halten Joh 10,30 entweder lediglich fiir eine pointierte For-
mulierung »not offered as a proposition in metaphysics, but simply as the explanation
why an attack on the Son is also an attack on the Father, and so bound to fail«'3. Oder
sie deuten den johanneischen Jesus als eine Person, die ihr eigenes Profil zuriick-
nimmt, um vollig transparent fiir den Willen des Vaters zu sein, eben so sehr, dass die
Glédubigen in ihm den Vater sehen konnen. Entsprechend pointiert HAENCHEN
seine Auslegung des Verses: »Johannes vertritt eine ausgesprochen subordinatiani-
sche Christologie«'*.

Ein Hauptgrund fiir die genannte »Scheidung der Geister« scheint in der Befiirch-
tung vieler Interpreten begriindet zu sein, Joh 10,30 im Sinn einer »spéteren, vom
griechischen Denken beeinflussten Theologie«!® zu verstehen. Nach dem Hinweis
USENERs auf das bereits zitierte Chrysipp-Fragment'® halten zum einen manche il-
tere Exegeten die »metaphysische Einheit« von Vater und Sohn »im Zusammenhang
der Logosspekulation« fiir ein Interpretament »stoischer Theologie«.!” Zum anderen
sehen viele Interpreten in der traditionellen Auslegung im Sinne BEUTLERS eine
Rezeption platonisch-aristotelischer Philosophie der Spétantike. So hatte schon BER-
NARD Augustins analoge Kurzformel »Per sumus refutatur Sabellius, per unum

$ BEUTLER 2013, 317.

9 HENDRIKSEN 1954, 126; dhnlich etwa SCHNEIDER/FASCHER 1976, 206f"; auch der 2010 publizierte
Kommentar zur Ziircher Bibel folgt der traditionellen Deutung: »Jesus nimmt fiir sich in Anspruch, als der
Sohn Gottes mit seinem Vater wesenseins zu sein«.

1 HOWARD o0.J., 633; MARSH 1968, 407 u.v.a.

"BEUTLER 2013, 317.

12 Von WAHLDE 2010, 473.

13 SANDERS/MASTIN 1968, 258; dhnlich etwa STRATHMANN/STAHLIN 1962, 170.

“ HAENCHEN 1980, 392.

S BLANK 1981, 237, dhnlich von WAHLDE 2010, 473.

16 USENER 1900, 293.

17 Etwa HOLTZMANN/BAUER 1908, 203.
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Arius« (»Mit sumus wird Sabellius abgewiesen, mit unum Arius«) zitiert, um sich
dann zu distanzieren: »But it is an anachronism to transfer the controversies of the
fourth century to the theological statements of the first«'8. Derartige Urteile ziehen
weite Kreise iiber die theologische Fachliteratur hinaus. Der bekannte Bochumer
bzw. Mainzer Philosoph Kurt FLASCH schreibt in seinem »nicht zuerst an Fachthe-
ologen, sondern an jeden, der sich seines Glaubens gewiss oder ungewiss ist«!® ge-
richteten neuesten und sofort mehrfach aufgelegten Buch »Warum ich kein Christ
bin« lapidar: »Die Trinitétslehre von Nicea, Augustins und der Scholastik steht nicht
im Neuen Testament. Sie ist eine inkongruente Konstruktion des 4. und 5. Jahrhun-
derts.«*

Dem Einfluss griechischer Philosophie entziehen sich rationalistische Interpreta-
tionen etwa BULTMANNS, der Joh 10,30 (wie 0gd¢ 1)v 6 Adyog 1,1) deutet als »in
Jesus und nur in ihm begegnet Gott den Menschen«?!. In diesem Sinn ist die Aussage
auf eine bloBe Willens—2? bzw. Handlungsidentitit?* zwischen dem Vater und dem
Menschen Jesus reduziert, so dass sich der Sohn von einem den Willen Gottes voll-
ziehenden alttestamentlichen Propheten nicht mehr grundlegend unterscheidet. Der-
artige Interpretationen sto3en schon in der Spétantike auf Kritik: Paulus und viele an-
dere seien Nachahmer Gottes, doch keiner wage zu behaupten "Eya) »ai 6 ITatrQ
év éopev**. Mehr noch: Gar auf Tiere und Pflanzen treffe dann, insofern sie dem
Schopferwillen Gottes entspriichen, Joh 10,30 zu.”

2.2 Neuere Vermittlungsversuche

Einige Kommentatoren versuchen zu vermitteln®, ohne jedoch die Vorgaben des
Monotheismus einerseits, den géttlichen Anspruch des Sohnes andererseits mit pré-

'8 BERNARD 1928, 365. Einen guten Uberblick iiber die wichtigsten Zeugnisse zu Joh 10,30 im Zu-
sammenhang der trinitarischen Diskussionen des dritten und vierten Jahrhunderts bietet POLLARD 1956—
57,334-349.

1 FLASCH 2013, 9.

20 FLASCH 2013, 259.

2l BULTMANN 1941, 295.

22 S0 u.a. TASKER 1960, 136; BROWN 1966, 403.

2 So u.a. ZAHN 1921, 467, SCHLATTER 1947, 175; BRODIE 1993, 376; WENGST 2004, 405.

2 TTohhoi Te %ol vOv épOhaEay ... 10 TiveoBe obv wuntal 1o Oeod ... . Mymtal 82 yeyovaot #ol
to¥ I[Tavhov morhot, dg naxeivog Tod Xorotod: Kai dpmwg ovdelg tottwv odte Adyog, olte Zodia,
oite povoyevi|g Yiog, obte gindv éotiv, olite Tig TolTmV dretoOlunoey gimelv: Eyd xai 6 Tlatng v
éopev

»Und viele haben auch jetzt beachtet ... das >Werdet also Nachahmer Gottes« ... . Und Nachahmer auch des
Paulus sind viele geworden wie auch jener Christi (Nachahmer geworden ist); und dennoch ist keiner von
diesen (Nachahmern) weder Wort (Gottes) noch Weisheit (Gottes) noch eingeborener Sohn (Gottes) noch
Abbild (Gottes), noch hat irgendeiner von ihnen gewagt zu sagen: >Ich und der Vater, eines sind wir««:
Athanasius, or. contra Arianos III 10 (PG 26, 341C-344A) mit Zitat Eph 5,1.

25 Ov®odV €l dud TV ovppmviav Ev gotv O Tatie xal 6 Yiog, ein 6v xoi Tdv yevntdv T 6UUdo-
voivta oUTw oG TOV Ogdv, nal eimol Gv Exaotog: Eyd xoi 6 Tlotio v éopev.

»Also wenn aufgrund (ihrer) Ubereinstimmung eines ist der Vater und der Sohn, (dann) diirften (das) auch
die mit Gott in dieser Weise iibereinstimmenden Schopfungswerke (sagen), und es konnte ein jeder sagen:
>Ich und der Vater, eines sind wir««: Athanasius, syn. 48 (PG 26, 780A).

2 Etwa MOLONEY 1998, 320.



Ich und der Vater sind eins 27

ziser Argumentation in widerspruchsfreie Kohédrenz bringen zu konnen. Drei neuere
Versuche seien deshalb etwas ausfiihrlicher vorgestellt.

2002 stellt Thomas SODING in einer materialreichen und durch ihre Ausgewo-
genheit sehr hilfreichen Studie die wichtigsten Argumente zu Joh 10,30 zusammen,
wie sie sich aus der Interpretation des Johannesevangeliums, weiteren biblischen und
auflerbiblischen Belegen sowie der Sekundirliteratur ergeben. Dabei steckt er die in-
haltlichen Vorgaben der johanneischen Theologie wiederholt sachgemif3 ab:

»Dem Evangelisten ist es weder erlaubt, [...] das monotheistische Bekenntnis zu
tangieren, noch die Christologie herabzuschrauben [...]. Es ist ihm beides nicht er-
laubt, weil ihn das eine wie das andere aus dem theologischen Horizont vertriebe, den
die heilige Schrift Israels in ihrem Zeugnis vom einen Gott und die urchristliche The-
ologiegeschichte in ihrem Zeugnis vom einen Kyrios als dem einen Sohn des Vaters
(vgl. Joh 3,16.18) vorgezeichnet haben.«*’

Zutreffend fasst WENGST 2004 das Kernproblem von SODINGs Argumentation
zusammen:

»Wo Soding ihn« (gemeint ist: den Begriff des Wesens) »entfaltet, spricht er doch
von einem Wirken (197f.) oder bietet gewichtige Begriffe in einer Aneinanderrei-
hung, deren erhellender Wert mir jedenfalls verborgen geblieben ist: >Wesen« solle
natiirlich >nicht im Sinn der metaphysischen Ontologie platonischer Prigung« ge-
braucht werden, »in der die groBen Konzilien denken«<«?,

Wenn, wie WENGST hier zutreffend feststellt, SODING — ebenfalls zutreffend —
ausfiihrt, dass im Johannesevangelium immer wieder »die >>Werke<< Zeichen der
Einheit zwischen >>Vater<< und >>Sohn<< sind«*° (besonders 10,32.38; 14,11) und
dabei einen Verweis auf das »Wesen« vermisst, so ist das »im Sinn der metaphysi-
schen Ontologie platonischer Prigung« nicht iiberraschend. Schon vergleichsweise
banale intelligible dvta wie der — iiberraumzeitliche und insofern mit dem Wesen
identische — Begriff des Hauses als ayyetov oxemaotinov Y oNUATmV %ol CoUATmV
1l T dAlo TowoToVv (»ein Behiltnis, schutzbietend fiir Sachen und Korper oder
etwas anderes derartiges«)* kann vom menschlichen Intellekt jeweils nur am €gyov,
also am Wirken raumzeitlich-kontingenter, d.h. in einer UAr strukturierter und somit
konkreter oder zusammengewachsener Instanzen gleichsam abgegriffen werden, um
dadurch erkannt zu werden. Derartige Alltagsbegriffe werden zwar empirisch er-
kannt, keineswegs jedoch aus der Empirie vollstindig inhaltlich bestimmt. Sonst
konnte ein kreativer Architekt nicht ein vollig neuartiges, d.h. nicht aus der Empirie
abgeleitetes Haus bauen, das von allen (!) Besuchern trotz vielleicht erheblicher
Unterschiede in der dsthetischen Beurteilung sogleich ohne den geringsten Zweifel
intersubjektiv als Haus erkannt wird, falls es nur als dyyelov oxemaoTinov
XONUATmv xol cwpdtwv tatsdchlich wirke. Verweigert ein solcher Besucher die
Prédikation als Haus, macht er sich nur dann nicht ldcherlich, wenn er zugleich nach-
weisen kann, dass — etwa wegen einer aufgewiesenen Fehlkonstruktion des Daches

27 SODING 2002, 184; idhnlich 188-189.

28 WENGST 2004, 406.

29 SODING 2002, 198 Anm. 90.

307 B. Aristot., metaph. H 2 (1043a17-18).
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— das #gyov als Haus nicht funktionieren kann. Deswegen zielt SODINGs rhetorische
Frage »Muss besonders betont werden, dass >>Wesen<< nicht im Sinn der metaphy-
sischen Ontologie platonischer Prigung gebraucht wird, in der die grolen Konzilien
denken?«’! ins Leere. Insofern das Johannesevangelium in vielfachen Facetten an Je-
sus gottliches Wirken thematisiert, fiihrt es der Sache nach geradezu schulméBig die
Instanziierung des gottlichen Wesens vor.

2005 verurteilt THYEN bei der Interpretation von 10,30 zunéchst pauschal die
frithchristliche Apologie:

»Dabei bestand der Grundirrtum der Apologeten in ihrer Meinung, den Angriffen
auf eben dem Feld widerstehen zu konnen, aus dem sie erwachsen waren [...] . Das
heiflt sie begaben sich auf das Feld intersubjektiver Verstindigung, die von Regeln
geleitet und an den Eigenschaften der besprochenen Gegenstinde orientiert ist«, um
wenig spiter seine vermeintliche Losung zu prisentieren:

»[...] so heifit das, dall der [...] Logos die >transsubjektive Bestimmung« aller Wirk-
lichkeit ist und als solcher jeglicher >intersubjektiver Verstindigung< der Menschen
untereinander, tiber die Welt sowie tiber deren Natur und Geschichte als die Bedin-
gung von deren Moglichkeit vorausgeht«™.

Sollte sich der Logos tatsdchlich »jeglicher intersubjektiver Verstdndigung der
Menschen untereinander« und somit — bei aller Unzulinglichkeit der Beschreibung
des jeweils begrifflich Erkannten (deswegen fiigt Aristoteles bei der Definition von
Alltagsgegenstinden eine Formel wie das obige 1) T. @&Aho TOl0UTOV hinzu) — jegli-
chem rationalen Diskurs entziehen, stellen sich zwei Fragen. Zum einen, wie THYEN
in einem wissenschaftlichen Diskurs die Zustimmung seiner Leser — und insofern
immer schon intersubjektiv — fiir die behauptete transsubjektive Bestimmung einfor-
dern will. Zum anderen bleibt, falls die Pramisse der Intersubjektivitit nicht zuge-
standen ist, schon innerhalb des Johannesevangeliums offen, was etwa das {(va in
20,31 tavta 8¢ yéyoartan iva motevonte 6t Inoods éotiv 6 XLotog O viog
oD Beod [...] intendieren mag — denn das Schreiben des Evangelisten und der Glau-
ben der Rezipienten kann nur auf intersubjektiver Vermittlung beruhen. Im Rahmen
des Neuen Testamentes wiirde, um nur die bekannteste Stelle zu nennen, der Auffor-
derung von 1Petr 3,15 €tolpol Gel mQOg drodoyiay TavTi T otoDVTL VUGS Aoy oV
meQl TS €v LUV éAmidog, der selbstverstindlich die von THYEN kritisierten Apo-
logeten folgen, gleichsam ein »Grundirrtum« unterstellt. Auch Paulus charakterisiert
die dv’ é06mTEOV €V aiviypaTtt erfolgende Erkenntnis Gottes durch das bekannte éx
pégoug (1Kor 13,12) als ansatzweise ontisch verortet. Die nicht nur an dieser Stelle
von Paulus vertretene Uberrationalitiit Gottes berechtigt nicht zur Behauptung der
Unmoglichkeit jeglicher rationaler und somit intersubjektiver Gotteserkenntnis.

2010 schlieBlich fasst MICHAELS seinen Kommentar zu unserem Vers ab-
schlieBend zusammen: » one<« — gemeint ist €v in 30,10 — »also makes it clear that
Jesus is not claiming to be »second God« in defiance of Jewish monotheism, but is in
some way claiming identity with >the Only God« [...], the God of Israel«**. Diesen

3 SODING 2002, 198 Anm. 87.
32 THYEN 2005, 500.
3 MICHAELS 2010, 601.



Ich und der Vater sind eins 29

hier nur angedeuteten Widerspruch spricht SCHENKE bei seiner Exegese des Verses
offen aus: »Es wird keine Identitiit behauptet, sondern ein Paradoxon«*. Dabei folgt
SCHENKE kaum der Intention, mit der Justin seinen Gespréichspartner Tryphon die
Menschwerdung des 0edg v O aidvwv hinterfragen ldsst maoddo&og Tig Yo
[sc. AMoyoc] mote %ol i) duvdipevog SAme dmoderyOfvar doxel pot eivon®, d.h.
der Behauptung mangelnder gedanklicher Kohidrenz. Es wire eine — unreflektiert
postmoderner Hermeneutik verpflichtete — Unterstellung, fraglos vorauszusetzen,
dass auch der Evangelist das Verhéltnis von gottlichem Vater und seinem menschge-
wordenen gleicherweise gottlichen Sohn bei uneingeschrianktem Monotheismus le-
diglich problematisiert und eine widerspruchsfreie Vermittlung fiir ausgeschlossen
hilt. Im Gegensatz dazu »besteht« nimlich ein wie in Lk 5,26 oder Joh 2,11 v.1.*® ent-
weder ausdriicklich so bezeichnetes oder nur der Sache nach vorliegendes Paradoxon
oder Oxymoron als rhetorisches Stilmittel »in der Verbindung zweier sich widerspre-
chender gegensitzlicher Begriffe zu einer (scheinbar) widerspriichlichen Satzaussa-
ge«®’. Wie bei dem von LANDFESTER dabei zitierten®® Beispiel 0 ebpmv v
PYuynV aVToD ATOAECEL QUTIV, %Ol O ATTOAECOS TNV YUYV AUTOD EVEREV ELOD
gvonoeL avtiv (Mt 10,39) gilt auch fiir Joh 10,30: Soll einem Autor, der sich einer
Paradoxie bedient, nicht unterstellt werden, dass er mit letztlich inhaltsleerem rheto-
rischem Pathos sein Publikum lediglich erheitern oder — selbst verunsichert — den Re-
zipienten nur seine eigene Aporie mitteilen will, so ist vorauszusetzen, dass der Autor
in einer nur scheinbar widerspriichlichen Aussage einen mit seinen sonstigen Aus-
sagen kohdrenten Inhalt intendiert und — wie etwa beim modernen Kabarett —
annimmt, dass seine zeitgenossischen Rezipienten diesen intendierten Inhalt er-
kennen und rational nachvollziehen konnen. Das ist uns Nachgeborenen des 20. und
21. Jahrhunderts trotz vielfach zutreffender Beobachtungen und Einzelinterpretatio-
nen offenkundig erschwert: Somit ist die Aufgabe der folgenden Untersuchung for-
muliert.

3. Der unmittelbare Kontext von Joh 10,30

3.1 Joh 10,28-29

Die Einheitsaussage in 10,30 ist durch einen syntaktischen und semantischen Pa-
rallelismus der beiden vorangehenden Verse kunstvoll vorbereitet:
[...] nai ovy OQTAOEL TIG OUTA. €% THG Xeds  pov (10,28b) und
[...] nai ovdeig dUvatar  amAlewy &% TG XeWo0g  To mateog (10,29b).

3 SCHENKE 1998, 205.

3 »Gott, der (schon) vor allen Zeiten ist«; »(wegen seiner Widerspriichlichkeit) irgendwie nicht glaubhaft
scheint mir némlich die Argumentation zu sein und iiberhaupt nicht (rational) aufgewiesen werden zu kon-
nen«. Justin wiederholt die Kritik Tryphons zu Beginn seiner Antwort: Old’ L mapddoEog 6 AdYog
doxel elvan »Ich weiB, dass die Argumentation nicht glaubhaft zu sein scheint«: Just., dial. 48,1-2.

36 Bus., h.e. ITI 24,11 ersetzt onueinv durch THQadOEWV.

37 LANDFESTER 1997, 141.

3 LANDFESTER 1997, 142.
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Nach unterschiedlichen, der Ubersichtlichkeit halber hier nicht zitierten Vordersitzen
—in 10,29a »im Textbestand nicht ganz sicher«* — iiberfiihrt der Evangelist die beiden
Verse {iber Zusitze inhaltsschwacher Worter und nur leicht differierende wichtige Be-
griffe (die Negationen ovUy vs. ovdeig und die Verbformen Gomdioet vs. domdlelv)
hinweg in eine zunehmende Konvergenz. Diese erreicht bei dem durch die beliebte alt-
testamentliche Rede von der Hand Gottes* vorgeprigten, fiir das raumzeitliche Wirken
Gottes zentralen Motiv €x TS %€L00¢ ihre vollige Identitét. Fiir die auf Identitit einge-
stimmten Rezipienten jedoch rhetorisch iiberraschend, treten die parallelisierten Kola
bei pov vs. ToD motedg wieder auseinander. Zugleich stellt diese letzte Differenz mit
einer Art Ringschluss eine Identitdt mit dem jeweiligen Versanfang her: In 10,28 greift
pov das erste Wort ®&ym auf, in 10,29 rekurriert tod motog auf 6 mworti). Mittels for-
maler Sprachregie integriert der Evangelist die vielfache Differenz der hier bei a0td
intendierten td mEoOPoata A €ua (10,27) — der an Jesus Christus Gldubigen — in die
mit dem doppelten Ringschluss angedeutete bergende Einheit Gottes, die sich einer
vertieften Betrachtung im Allerletzten dann aber doch als personale Differenz erweist.
Schon vor der ausdriicklichen Einheitsaussage von 10,30 ist somit die Einheit der
Glédubigen mit den beiden gottlichen Personen mittelbar in den Zusammenhang der
Einheit der beiden gottlichen Personen gestellt.* LAUCK verweist zurecht darauf,
dass eine bloBe Willens- und Handlungsiibereinstimmung zwischen Vater und Sohn
unweigerlich innerhalb des Kontexts die Frage provoziert, warum es dann »unmoglich
ist, seinen Hinden etwas zu entreilen wie denen des Vaters«.*?

3% BECKER 1991, 395. NA?”?8 entscheiden sich in 10,29a, dem Vaticanus folgend — wie NA? und einige
wichtige Ubersetzungen, etwa die Vulgata und ARNDT 1906 oder die Ziircher Bibel 2007 —, mit 6 moti)Q
pou 0 d¢dwxév pot mhvtwv pettov éonuy fiir die Neutra 6 und peiCov — wohl die lectio difficilior. Das
Neutrum kann sich entweder auf den unmittelbaren Kontext beziehen und die in 10,27.28 genannten
Schafe als Gabe des Vaters (wie in 6,37.39; 17,6.9.24; 18.9) meinen. Diese wiéren dann grofer als alles, d.h.
— so wire mitzudenken — sie wiren wichtiger als alles andere in der Schopfung, weswegen sie weder aus
der Hand Christi (10,28b) noch aus der Hand des Vaters (10,29b) gerissen werden konnten. Freilich wiirde
die Inkongruenz des singularischen Relativpronomens mit den Pluralformen ta moofoto ta éud (10,27a)
und avtd (10,27b.28b) das Verstindnis erschweren. Mit Augustinus intendiert das Neutrum deswegen
besser absolut das schlechthin GroBte im gesamten Kosmos, also das gottliche Sein des Sohnes: » Quod de-
dit mihi Pater, id est, ut sim Verbum eius, ut sim unigenitus Filius eius, ut sim splendor lucis eius, maius
est omnibus. Ideo Nemo rapit,inquit, oves meas de manu mea.« (»Was mir der Vater gegeben hat, das heif3t,
dass ich sein Wort bin, dass ich sein eingeborener Sohn bin, dass ich der Glanz seines Lichtes bin, ist grofer
als alles. Deswegen sagt er: >Niemand reifit meine Schafe aus meiner Hand«; in Ioh. 48,6 CCSL 36,416,
51-54). Die schlechthinnige GroBe des Sohn-Seins ist dann die Begriindung fiir 10,28b, dass die Glaubigen
unter keinen Umstdnden verloren gehen kdnnen.

BULTMANN 1941, 294f. Anm 4 verteidigt den gut bezeugten Mehrheitstext — der mit ebenfalls wichtigen
Ubersetzungen (ELBERFELDER, Einheitsiibersetzung u.a.) auf den Vater bezogene Maskulina liest: O
TOTHQ MOV Og 0EQWHEV oL TAVTOV peiCwv €0tiv — mit dem wichtigen Argument, die Entstehung des
Neutrums lasse sich dadurch erkléren, dass zu dem objektlosen d¢dwnev ein Akkusativobjekt sekundér
konstruiert worden sei. Der Evangelist hitte dann also urspriinglich gesagt, dass der Vater grofer ist als
alles oder alle. Jedoch miisste m@vtowv dann nur die in Tig (10,28b) angedeuteten Feinde der Schafe
meinen, nicht aber »alle< in einem umfassenden Sinn, denn, wére auch Jesus Christus impliziert, entstiinde
eine wenig plausible inhaltliche Spannung zur Einheitsaussage des Nachbarverses 10,30. Die Gefahr dieses
Missverstidndnisses mag ebenfalls veranlasst haben, von Og ... peiCv zu O ... uetCov zu dndern.

40 Bes. Ex 13,3.14.16 u.v.a. Vgl. auch ygip #volov v pet’ avtod in Lk 1,66.

‘' BEASLEY-MURRAY 1987, 174.

“1LAUCK 1941,277.
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3.2 Joh 10,31

Wenn BERGER, dem es 2011 in seinem Kurzkommentar zum gesamten neuen Tes-
tament gelingt, mit wenigen Sitzen Wesentliches zum Abschnitt 10,29-41 zusammen-
zufassen, schlieBlich doch verkiirzend sagt »Und Jesus macht sich nicht zu Gott«*?,
dann unterschitzt er nicht nur die schon genannte Gesamtkonzeption des Johannesevan-
geliums: Alle Versuche, aus dem artikellosen 0e0g in 1,1 oder povoyeviig 0edg in
1,18* eine »reduzierte Semantik«*, etwa in der Nachfolge Philos von Alexandrien als
dgtepog 0edc* abzuleiten, enden spiitestens bei dem an Ps 34,23 LXX erinnernden
Vokativ*” in 20,28 ‘O »(010¢ pov »oi 6 66 pov. Vor allem aber unterschiitzt er die
unmittelbare Reaktion der Gegner in 10,31: "Efdotacav mwéwv AiBoug ol Tovdaiot
iva. MBdowowy atodv. Zurecht ist vielfach®® hervorgehoben worden, dass sich diese
Reaktion kaum mit einer Interpretation des vorangehenden Verses vereinbaren lésst, die
nur eine duferliche Identitédt von Vater und Sohn sieht. Die Steinigung — die Jesus neben
unserer Stelle in 8,58-59 droht, als er sagt, er sei élter als Abraham — folgern die Zuhorer
als Strafe fiir die von ihnen so verstandene Gotteslisterung aus Lev 24,10-16.*° Aus
Num 15,30f. ergibt sich zudem fiir die Gegner Jesu die Berechtigung zur Tétung auf-
grund der Vorsitzlichkeit des vermeintlichen Gesetzesbruchs.®® Auch sonst verbindet
der Evangelist das Motiv der Tétungsabsicht der Feinde auffillig hidufig mit AuBerungen
Jesu, die als direkte oder indirekte Gottesldsterungen verstanden werden. Die nicht wei-
ter prézisierte Totungsabsicht in 5,18 wird mit Jesu Anspruch motiviert, aufgrund seines
exklusiven Verhiltnisses zum Vater Gott gleich zu sein seiner: [Tatéoa idtov Eheyev
TOV 06V, {00V EavTov oLV T( Oe®. Die Lebensgefahr in 7,19.25.30 bzw. 8,37.40
steht in Zusammenhang mit dem in 7,16f. bzw. 8,38 formulierten Anspruch Jesu, in ex-
klusiver Weise die Lehre des gottlichen Vaters zu vertreten. SchlieBlich resultiert der in
der Kreuzigung realisierte Totungsbeschluss in 11,53 aus der Befiirchtung der Tempe-
laristokratie, dass aufgrund mit gottlicher Souverdnitit ausgefiihrter onuelo nicht nur
die Zeugen der Auferweckung des Lazarus (11,45), sondern alle an »diesen Menschen«
glauben und die Romer ihnen deswegen ihre Privilegien nehmen (11 ,47f.).

4.Joh 17

Das die sog. Abschiedsreden Jesu beschlieBende Gebet gibt besonders wertvolle
Fingerzeige, wie der Evangelist die Einheit von Gottvater und Jesus Christus versteht,

4 BERGER 2011,375. Ahnlich prignant auch SODING 2002, 196 »Es ist keineswegs so, dass der Mensch
Jesus sich zu Gottes Sohn macht und damit Gott gleichstellt«.

# Aber schon in 1,18a 0g0v 00deig édoanev mbmote fehlt der Artikel, obwohl Gottvater gemeint ist.

45 So zurecht — ausdriicklich nur in einer FuBnote — SODING 2002, 193 Anm. 67.

4 SODING 2002, 191.

Y THEOBALD 1992, 44 mit Anm. 13-14.

“ TILLMANN 1931, 208; LAGRANGE 1936, 289; LAUCK 1941, 277f.; WIKENHAUSER 1961, 202;
MORRIS 1971, 523; GNILKA 1983, 86; SODING 2002, 179 u.v.a.

4 SCHWANK 1998, 294. Moglicherweise bedienen sich die Gegner Jesu schon damals einer legalisierten
Tumultjustiz, die in Sanh 9.6 iiberliefert ist: BILLERBECK 1924, 542.

30 DIETZFELBINGER 2001, 326.
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da er diese Einheit dort mehrfach als Vergleich heranzieht>! 17,11 Tldteg Gye,
TNENOOV 0DTOVG £V T) dVOPATE ooV, O HESWHAS poL, Iva Doy v #a0ag Tusig
wiederholt nicht nur das neutrische €v aus 10,30, sondern iibertragt die vom Vater
und Jesus Christus ausgesagte Einheit auch auf die glaublgen Menschen®?. 17,21
“Tva J'cowrsg &v dowv, xalag o, J'l?OL‘lZSQ €v gpol ®Aaym v ool, iva rai avtol €v
NULV ooy, iva 6 ®déouog motedn), 0Tl ov pe dméotelhog beschreibt dariiber hinaus
eine — ebenso mit €v ausgedriickte — Einheit der Gldubigen mit der Einheit von Vater
und Sohn. Diese Einheit der Gldubigen mit Vater und Sohn charakterisiert der Evan-
gelist gar als eine Art Katalysator dafiir, dass Ungldubige zum Glauben an die gottli-
che Legitimation der Sendung Jesu finden: "Tva 6 %c’)ouog m(nel’m 6t o0 pe
anéotelhag (17,21b). Der sofortlge Anschluss ®dym v 06Eav v éeéwmxg uot
d¢dwna attoig, iva wowy v nabag Hueig v (17,22) prizisiert, dass die £v-Einheit
der Gldubigen — wie die gottliche Einheit — iiber die 0o vermittelt wird. d6Ea ist
im unmittelbaren Kontext nicht erwéhnt, sondern letztmals in 17.5: Kai vov
6o§acov pe ol, mdteQ, TaEd oeavTd T dOEN, N elyov TEO TOD TOV ROOHOV
elvol oo ool. Wie auch Joh 1,14; 2,11; 544; 7,18; 11,4.40; 12,41 bereits
mehr oder weniger andeuten, bezieht sich d1e vor 17,22 letztgenannte Referenz
fiir den Terminus 86Ea durch O TOD TOV ®dOPOV elvan (17,5) ausdriicklich auf
die transzendente Welt Gottes. Diese dOEa ist johanneischer Theologie zufolge
offensichtlich das, was dem in Joh 17,5 betenden menschlichen Jesus im Vergleich
zu seinem vollen gottlichen Beim-Vater-Sein fehlt. Dort bittet Jesus um die d6Ea,
iiber die er aber in 17,22 bei Tnv d6Eav 1jv d¢dwnds pou verfiigt und die er gar
den gldubigen Jiingern bei tnv 06&awv [...] 0¢dwxa avtoilg schon weitergegeben
hat. Das kann nur heilen, dass die 00Ea gleichsam in zwei unterschiedlichen Mo-
dalitédten vorliegt, zum einen in einer uneingeschrinkten Vollform, die Jesus Chris-
tus vor Erschaffung der Welt beim Vater hatte, die er in 17,5 erbittet und die er in
der Eschatologie wieder haben wird. Die d0Ea hingegen, die die irdischen
Gldubigen von Jesus bereits erhalten haben, um dadurch €v zu werden — %dy(b ™v
6(')Eow [...] d¢dwna O(U‘l?OLg, iva mowv v (17,22) — kann nicht der Vollform oo o0
TOV OO0V elvan aed oot (17,5) oder der SOEa g povoyevoDg mad TaTEOS
(1,14) entsprechen. Dass die den irdischen Gldubigen zugingliche 00Ea eine
reduzierte Form darstellt, ergibt sich auch aus der Fortsetzung in 17,23 éym &v
a0Tolg %al oV v £pot, (v dowy Tetehetmpévol eig £v, iva yivaoxrn 6 x6opog T
0V pe AmEOTELLOG %Ol NYATMOoaS aUTOVS ®abmg €ue Nydmmoag. Der Finalsatz
des folgenden Verses formuliert die d0Ea nochmals als Ziel der Gemeinschaft
der Gliubigen mit Jesus: @é\w, (va, dov eipl £yd ndxeivolr mowv pet’ uod, iva
Bewedolv TNV d0Eav TV unv, v 8édwndc pou (17,24). Der abschlieBende
Kausalsatz desselben Verses OtuL Tydmnodc pe mpo ratafoiflg xoéouov driickt
aus, dass die Gabe der 00Ea durch den Vater an Jesus Christus sich der iiberraum-
zeitlichen, mithin innergéttlichen Liebe verdankt. Offensichtlich steht die innergétt-
liche Liebe in engem Zusammenhang mit der d6Ea; die 00Ea scheint der Inhalt oder

S BERGER 2011, 375.
52 BROWN 1966, 407f.
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wohl besser die Summierung der Inhalte zu sein, die die liebende Beziehung ausma-
chen

1) zwischen den beiden gottlichen Personen’?

2) zwischen Jesus Christus und den — da 17,22 v d6Eawv [...] 0¢dwxa aitoig im

Perfekt steht — noch irdischen Glidubigen und
3) zwischen den irdischen Gldubigen untereinander.

Der Grad der gemeinsamen Verfiigung iiber die aus der transzendenten Welt Gottes
liebevoll geschenkten Inhalte bedingt ein nach diesen Inhalten differierendes €v. Nur
die beiden gottlichen Personen verfiigen zeitgleich iiber simtliche d6Ea-Inhalte;
wenn der irdische Jesus in 17,22 so iiber 00Ea verfiigen kann, dass er diese wie der
Vater in einer auf die Situation der Gldubigen zugeschnittenen Form verleihen kann,
dann hat auch er offensichtlich eine Art von optionalem Zugriff auf die Vollform. Die
partielle Verfiigung der Glidubigen bedingt ihr €v mit Gott und untereinander. Die
00Ea impliziert auch alles, was die Moderne unter Emotionen u.4. subsumiert: Denn
der biblische Terminus 06Ea kann personale Entitéiten bezeichnen, z.B. das >lyrische
Ich< in LXX-Ps 29,13 démowg av pahn oot 1} 06Ea pov — analog dem hebriischen
7122 — oder zweifellos personal gedachte Wesen in 2Petr 2,10-11, wo 06Eat mit
dyyehou identifiziert sind.

5. Aristoteles

5.1 Der Terminus 00&a

In der platonisch-aristotelischen Tradition ist 80Ea zwar gerade nicht mit trans-
zendenten oder intelligiblen Inhalten identisch, sondern bezeichnet die — nie zwei-
felsfreie und nie uneingeschrinkt dauerhafte — Applikation eines intelligiblen 6v auf
eine raumzeitliche Kontingenz. Deswegen fordert schon der platonische Sokrates in
dem bekannten Menon-Gleichnis dazu auf, sogar eine 0001 d0Ea »eine richtige
Meinung« — wie eine kostbare Statue, die in Gefahr ist, gestohlen zu werden — anzu-
binden, d.h. durch eine rational ableitbare und intersubjektiv widerspruchsfrei kon-
trollierte £mmoTuY zu ersetzen, da sich niemand auf seine d6Ea. verlassen konne >
Wihrend eine solche 00Ea selbstverstindlich richtig oder falsch sein kann, verfiigt
der Mensch entweder iiber eine émothurn oder eben nicht:>® Falsch kann sehr wohl
die Applikation z.B. des Begriffs > Tiir6ffner< auf eine konkrete — etwa entgegen dem
duBeren Anschein doch nicht funktionierende — Klinke sein, nicht aber der meist in
Kindertagen erworbene Begriff, den man allenfalls — aus welchen Griinden auch im-
mer — nicht erwirbt. Der reine Begriff ist nie mit Materie zusammengesetzt: Des-
wegen kénnen Menschen unterschiedlicher Kultur und Sprache eben auch einen mit

3 Diese Vollform der 86Ea riickt somit selbstverstindlich in die Nihe des HI. Geistes: Die volle §6Ea um-
fasst freilich, wie vielfach gesagt, die gottlichen Inhalte, nicht aber die Hypostase oder das Personprinzip
des HI. Geistes.

34 Plat., Menon 39-40 (97c9-98b6).

33 Aristot., EN Z 10 (1142b10-11).
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Lichtsignal oder Touchscreen vollig neu, eben nicht mehr als gewohnte Tiirklinke
konstruierten Tiiroffner widerspruchs- und damit zweifelsfrei als Tiir6ffner erkennen
— sofern die Tiir6ffnung funktioniert. In der intelligiblen Welt sind deswegen die rei-
nen €motntd und Gvta identisch, so dass es dort im Gegensatz zur Kontingenz
keine Differenz zwischen Epistemologie und Ontologie gibt. Dabei ist fiir unsere
Frage unerheblich, ob ein solches ¢motntov/Ov eine eigenstindige Subsistenz hat
oder aus der organischen Integration in die gottlichen Seinsfiille als ¢motntov fiir
den jeweils Erkennenden gleichsam herausldsbar ist.>®

Die abweichende Tradition biblischer Begrifflichkeit bedingt, dass der johannei-
sche Begriff 80Ea das Gegenteil des platonisch-aristotelischen 86Ea-Begriffs
intendiert. Die Charakterisierung als 0 toD TOV #60uoV €ival in Joh 17,5
riickt ndmlich die dort von Jesus erbetene 86Ea ausdriicklich auBerhalb des
raumzeitlichen ®00pog. Diese johanneische 06Ea ist nach 17,22 nicht nur eine Gabe
des bereits in 1,1-2 iiberraumzeitlich konzipierten gottlichen Vaters an den Sohn und
des Sohnes an die Menschen, sondern bewirkt vor allem genau das, was jedes
platonisch-aristotelische €moTnTOV/OV in einer ohne dieses €motnTOV/OV sach-
lich nicht zusammengehdorigen VAN bewirkt: Kaym v d6Eav fjv dé¢dwndc pou
d¢dwna avtolg, iva wowv &v xabang Nueig &v. Wenn eine Yuyf etwa iiber
den Hausbegriff verfiigt, ist sie in der Lage, die hyletischen Teile zu dem &v des
Hauses zusammenzufiigen. Die gesamte raumzeitliche Welt ist durch die Verzah-
nung beider Bereiche gekennzeichnet, einem hyletischen Bereich, der, fiir sich be-
trachtet, aus nicht zusammenhéngenden Elementen besteht, sowie einem eidetischen
Bereich, der iiber die Einheitskraft der yuyal die hyletischen Elemente zu den ver-
schiedensten Einheiten verklammert.>” In Joh 10,37-38 erscheinen die £9ya Jesu, in
Joh 7,16-17 die duday) Jesu als Gemeinsamkeit von Vater und Sohn, d.h. die £gya
sind gleichsam die raumzeitliche, die d1day" die rationale Konkretisierung der
intelligiblen 06Ea.

% Aristoteles verwendet bei der Beschreibung von nicht-kontingenten Inhalten, fiir die deswegen &€&
avayxng »notwendigerweise« gilt, émottov und v vielfach synonym, z.B. EN Z 3 (1139b19-24):
[Tévteg o VohapfPdvopev, 0 émotdueOa, und’ €voéyeaan dALwmS Exev- Ta & EvOoeyouevo GANmG,
Otav €Em tob Beweelv yévnton, havOdavet, el EoTLv 1) wi. €€ avdryxng doa €0TL 70 EmoTnToV. AldLov
oo Td Yo €€ avdryrng ovra Amhg tdvta adia, To & aidia dyévnto ol dpOagta.

»Alle meinen wir namlich, dass sich (das), was wir (im engen Sinn wirklich) wissen, nicht anders verhalten
kann; (die Dinge), die sich anders verhalten konnen, bleiben, wenn sie auflerhalb des Schauens geraten,
verborgen (im Hinblick darauf), ob sie (wirklich) sind oder nicht. Notwendigerweise also ist das (wirklich)
Wissbare/Gewusste. Immerwihrend also (ist dieses); die notwendigerweise (wirklich) seienden Dinge
namlich (sind) schlechthin alle immerwéhrend, und die(se) immerwéhrenden (Dinge sind) ungeworden/un-
werdbar und unzerstorbar.«

57 Wiederum ist die philosophische Terminologie nicht festgelegt. So kann etwa £xa0tov vs. xa.00lov (<
700" 6hov »vom Gesamten her betrachtet, unter dem Aspekt des Gesamten’) verwendet sein, z.B. bei der
Beschreibung des Verhiltnisses des juristischen Einzelfalls zum €v stiftenden Gesetz:

Tdv 8¢ dualwv nol VORUP®V EXOOTOV MG TO ¥af0Aov TQOG TA. %00’ Exaota €yel TA UeV YO.Q TAT-
TOpeva ToMAG, exelvav & €xaotov év- xabolov YaQ.

»Von den (naturgesetzlich) gerechten (Dingen) und den (positiv) gesetzlichen (Dingen) verhilt sich ein je-
des wie die jeweils gesamten (Dinge) zu den (Dingen) im Einzelnen; (die Dinge) ndmlich, die (raumzeitlich)
getan werden, (sind) viele, und ein jedes von ihnen (d.h. der raumzeitlich vielfiltigen Instanzen) (ist letzt-
lich) ein eines; ein gesamtes (ist es) ndmlich«: Aristot., EN E 10 (1135a5-8).
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Der platonisch-aristotelische Hylemorphismus ist dem biblischen Denken nicht
vollig fremd: In dem Begriff N12N (Ex 25,9.40 bzw. mopdderypo LXX-Ex 25,9 oder
tOmog LXX-Ex 25,40), d.h. dem von Mose auf dem Berg Sinai in der M 71232
(bzw. 86Ea Kvpiov Ex 24,17) geschauten Konstruktionsmodell® fiir das zu errich-
tende Heiligtum sieht Von RAD einen Reflex des im alten Orient »mythologisch ver-
standenen Entsprechungsverhéltnisses von himmlischer und irdischer Welt«*.

5.2 Die aristotelische Konzeption der menschlichen Personlichkeit

Die Nikomachische Ethik bezeugt fiir Aristoteles ein mit dem platonischen nahe
verwandtes® Seelenmodell:

IMpo6teQoV pev oy EMEyOM 80’ elvan péom thg Yuyhic, TO Te AOyoV Exov xoi TO
dhoyov- viv &g megl Tod AOYOV EXOVTOG TOV AUTOV TQOTOV SLALQETEOV. RO VITO-
#elo0w 800 T MOyov Exovia, v ptv, @ OemEoduey T ToDTA TOV VI!Y,
owv ai agyol py EvogyovTon GAAwe Exew, 8v 88, (O TG EvoeyOpeva. [...] heyéoOm
0¢ TOUTMV TO PEV EMOTHUOVIXOV TO OE AoYLoTIXOV.

»Friiher also ist (schon) gesagt worden, dass es zwei Seelenteile gibt, sowohl den,
der tiber Rationalitit verfiigt, als auch den irrationalen; und jetzt ist bei dem, der iiber
Rationalitét verfiigt, auf dieselbe Weise (wie bei dem irrationalen Seelenteil) eine
Unterscheidung zu treffen. Und (dieser Unterscheidung) sollen zugrunde liegen zwei
rationale Seelenbereiche, einerseits einer, mit dem wir dasjenige unter den (wirklich)
seienden Dingen schauen, deren Prinzipien sich nicht anders verhalten konnen, an-
dererseits einer, mit dem (wir diejenigen Dinge erkennen), die (sich anders verhalten)
konnen. [...] Und es soll genannt werden das eine von ihnen >auf Wissenschaft bezo-
genc, das andere »auf Rationalitit bezogen«<«.%!

Wihrend das Aoyiotinov auf die dvta in der Konkretion mit einer verénderlichen
VAN bezogen ist, erkennt die menschliche uy1 mit ihrem von Aristoteles hier €m-
oTNpovov genannten vodg die dvta, deren Prinzipien unveridnderlich sind. Im
Laufe der Zeit sammeln sich vielfiltige Ovto aus wiederum vielfiltigen, hiufig
wenig oder nicht zusammenhéngenden Bereichen der intelligiblen Welt. Diese dvta
aktiviert die Yy als bei der Geburt/Zeugung mit zahllosen entwicklungsfihigen
und im Detail vielleicht differierenden® gleichsam Keimen ausgestatteter intellectus

38 NI2N < 112 >bauen, formen, gestalten<. Der (neue) GESENIUS s.v. N1 verbindet das Wort mit einer
akkadischen Wurzel, die »gut, schon sein od. werden« bedeutet. Dies entspricht der Sache nach dem grie-
chischen &v, das ebenfalls ein strukturiertes und somit schones Sein bezeichnet. Das geliufige Adverb g0
>gut< ist ein zum Adverb erstarrtes Neutrum des homerischen Adjektivs €0¢ >gut< < *¢0-vg (mit dem im
frithen Griechisch typischen Schwund des intervokalischen 0), d.h. eine Adjektivbildung zur Wurzel *¢o-
»sein<: GEMOLL s.v. £0c¢.

59 Von RAD II 1960, 378, ferner ebd. 301.

%Vgl. vor allem das dem sog. Liniengleichnis zugrunde liegende Seelenmodell: Plat., rep. VI 20 (509¢1—
511e5).

o1 Aristot., EN Z 2 (1139a3-8.11-12).

2 In der raumzeitlichen Welt ist jede ©An ihrerseits eine oVola; sonst wire sie fiir uns nicht erkennbar.
Durch ihre ovolo macht es die UAn der iibergeordneten ovota leichter oder schwerer, in der jeweiligen
UMy ihre €véQyela zu entfalten, z.B. sind manche Steinarten der Haus-ovoio zutrdglicher als andere.
Analog muss auch mit einer Prigung der hyletischen vy gerechnet werden, die sich in diesen oder jenen
Begabungen niederschligt.
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possibilis in sich, so dass sich jede vV — mutatis mutandis auch die tierische oder
die pflanzliche — ihrerseits als Einheitsprinzip fiir die jeweils erkannten und erinner-
baren vta erweist. Dies bildet die Basis fiir die wiederholt formulierte aristotelische
Definition der menschlichen Person:

A6Eeie & v 10 voodv Exaotog elvan 1) pdiota,

»Und es diirfte scheinen, dass (sein) aktuales (verstandesmifBiges Einheits)erken-
nende ein jeder (Mensch) ist oder weitgehend«.%

Die durch das als Umo-»eipevov, d.h. als sub-iectum subsistierende €v-Prinzip ihrer
PuyN konstituierte menschliche Person wird also durch ihre je unterschiedlichen aktu-
alen und potentiellen noetischen Inhalte zur (im modernen Sinn) subjektiven mensch-
lichen Personlichkeit. Diese radikale Abhédngigkeit des Menschen von géttlichen Vor-
gaben teilen zahlreiche griechische Denker, auch wenn sie platonisch-aristotelische
Grundpositionen nicht teilen: So fiihrt etwa Platons Zeitgenosse und Kritiker, der be-
kannte Redelehrer Isokrates, die geistigen Leistungen des Menschen ausdriicklich auf
die Wirkung des grundsitzlich ebenfalls intersubjektiv konzipierten Adyog zuriick .54

Die aristotelische Konzeption der menschlichen Person setzt im hyletischen Prin-
zip der bei allen Menschen gleichen vyt den Kern der modernen universalen Men-
schenrechte voraus. Deswegen kann Aristoteles ausdriicklich die ¢puAia eines freien
Menschen mit einem Sklaven bejahen und mit der auch in diesem Fall von den
YPuyal vermittelten Gemeinsamkeit in der Partizipation an intelligiblen Inhalten be-
griinden.%

5.3 Der ideale menschliche ¢ilog

Vor allem im achten und neunten Buch der Nikomachischen Ethik entwickelt
Aristoteles seine bekannte Freundschaftslehre. Der dort von ihm entworfene ideale
Mensch verfiigt iiber alle dem Menschen iiberhaupt zugéingliche vontd. Wenn ein
solcher Weiser einen zweiten ebensolchen Weisen trifft und mit ihm — aufgrund der
gemeinsamen Interessen naturgemdf — Freundschaft schliefft, dann verfiigen beide
tiber im Idealfall identische vontd:

ITévrote v €0TL TO 00TO ATNEOV TE %Ol OV, ®ol 0U% GAAOT’ GALNO- CLple-
TOUEANTOG YOQ MG ELTTELY. TM O1) TROG AVTOV EXOOTA TOVTWV VITAQYELV TO £mmL-

%3 Aristot., EN 14 (1166a22-23): Dabei driickt das prisentische Partizip voodv im Sinn der évégyeia die
Aktualitdt des Erkennens aus. Analog etwa:

AbEgie 8 v nal elvol Exa.oTog ToDTO [Sc. TO %QAUTLOTOV TOV &V TH AvORMTY i.e. 6 voig].

»Und es diirfte scheinen, dass jeder (Mensch) dies (ist, namlich das Beste von dem, was im Menschen ist,
d.h. die verstandesméBige Einheitserkenntnis)«: Aristot., EN K 7 (1178a2-3, ergédnzt aus 1177b34).

% In zwei erhaltenen Reden wiederholt Isokrates wortlich:

Syedov Emavta To 8L UMY Heunyapéva AOYog MUV 0TIV O CUYAOTACKEVEOAS. OVTOC YOO TEQL
TOV Stnadmv %ol TOV AdWV %al TOV XOADV %0l TOV 0oy MV Evopo0EéTnoey, v ui Stotay0éviwy
oV Qv 0lol T’ NUeV oixelv pet’ AAAAwY.

»Bei so ziemlich allem durch uns Verfertigtem ist uns der Aoyog (derjenige), der (das) eingerichtet hat. Die-
ser hat namlich beziiglich des Gerechten und des Ungerechten und des Schonen und des Hésslichen
Gesetze gegeben, ohne deren Einrichtung wir nicht in der Lage wiren, miteinander zu leben.« (Isokr., or.
3,6-7 =or. 15,254-255).

% Aristot., EN © 13 1161b4-8.
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elxel, mEOg d¢ TOV Ppihov Exelv MomeQ mEOg avTOV (EoTL YaQ O dpihog dllog
avTég) nai 1| prhio TovToV eival TL donel, nal Gpilot, olg Tad0’ LdEYEL.

»Jederzeit ndmlich ist (einem solchen Weisen) das (eine) selbe unangenehm und
(ein anderes selbes) angenehm, und nicht zu der einer Zeit (das eine) so (z.B. ange-
nehm) und zu einer anderen Zeit (dieses selbe eine) anders (z.B. unangenehm); ohne
Sinnesédnderung ndamlich (ist er) sozusagen. Dadurch (dass) jedes von diesen (Dingen)
im Blick auf sich selbst dem Tiichtigen (so) zukommt und er sich im Blick auf den
Freund wie zu sich selbst verhilt — es ist namlich der Freund ein anderes Selbst -,
scheint die Freundschaft etwas von derartigem zu sein, und Freunde (scheinen dieje-
nigen zu sein), denen diese (Dinge) zukommen.«®

Den hier wohl nur als Ideal konzipierten —im Vollsinn — weisen Freund des Weisen
beschreibt Aristoteles als ein Ahog 0TOG, d h. einerseits als ein in Bezug auf die in-
telligibel-ontischen und somit in keiner Weise raumzeitlich eingeschrinkten Inhalte
vollkommen identisches aitOc, anderseits als ein den Inhalten zugrundeliegendes,
in einer eigenen vy unterschiedenes €v-Prinzip und insofern als &AAog. Diese
dAhog avtds-Konzeption begegnet unter dem Terminus £teQog avtdG noch an drei
weiteren Stellen in der Nikomachischen Ethik, zweimal wie oben auf einen weisen
Freund bezogen®, ein drittes Mal begriindet Aristoteles die intensive Liebe der Eltern
zu ihren Kindern damit, dass die Kinder ihre £tegot atol seien®.

Menschliche Freundschaft oder iiberhaupt Gemeinschaft — auch wenn sie nicht
ideal sind — entstehen also durch die gemeinsame Verfiigung {iber Inhalte, die die je-
weils beteiligten Menschen erkannt und sich somit — in der Regel nicht aktual, son-
dern possibilitate (d.h. der jederzeit aktivierbaren Moglichkeit nach)® — zugiinglich
gemacht haben: Je groBer und je qualitativ tiefer die — gleichsam — Schnittmenge
(und je geringer storende dpation’) sind, um so tiefer oder enger sind Freundschaft
oder Gemeinschaft. Erst die gemeinsame Teilhabe an intelligiblen Inhalten konstitu-
iert, wie Aristoteles ausdriicklich sagt, menschliche Gemeinschaft, die diesen Namen
verdient, und nicht »wie beim Vieh das Weiden an demselben Ort«.”! Die vielfach

% Aristot., EN 1 4 (1166a28-33).

7 Selbst der ethisch ideale Mensch kann nicht als Einsiedler leben, sondern braucht einen ¢pihov éregov
avtov Ovta: Aristot., EN 19 (1169b6-7); ferner EN 19 (1170b6-7).

% T'ovelg pgv ovv Ténvo Phodoly O EauTong (TC YA £E abTdV otov £Tegot avTol T) neywicdar).
»Eltern also lieben (ihre) Kinder wie sich selbst [(diejenigen), die aus ihnen (hervorgehen, sind) namlich
gleichsam andere Selbste dadurch, dass sie abgetrennt sind]«: Aristot., EN © 14 (1161b27-29.

% Im Gegensatz zur potentia, der rein passiven Moglichkeit etwa eines Steins, ein Haus zu werden, be-
zeichnet die possibilitas ein zwar aktual nicht angewendetes, gleichsam ruhendes, jedoch grundsitzlich ak-
tives Vermdgen etwa eines Architekten, ein Haus zu bauen. Im Griechischen steht nur der Terminus
dUvaug zur Verfiigung, obwohl Aristoteles ausdriicklich beide Konzepte unterscheidet: Metaph. A 12
(1020a1-6).

70 Auch Aristoteles bezeichnet menschliches Fehlverhalten wiederholt als auagtia, die freilich bei ihm
vom adixnpo und vor allem der habituell verfestigten poyOneia iibertroffen wird: Vgl. bes. EN E 10
(1135b16-27).

T &v 1® oLy xal nowwvelv Moymv kol diavolag: oltm yao av d6Eeie TO ovliv ém TdV
avBommwv AéyeoOat, nal oy, HomeQ € TOV fOOUNUATOV TO £V TO AvTd VEueaOaL.

»...im Zusammenleben und gemeinsamen Anteilhaben an Argumentationen und Rationalitét; so nimlich
diirfte das Zusammenleben bei den Menschen begriffen werden, und nicht wie bei dem Weidevieh das am
selben (Platz) Weiden«: Aristot., EN 19 (1170b11-14).
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ausgesprochene Befiirchtung, dass die platonisch-aristotelische Freundschaftskon-
zeption ethisch gute Freunde beliebig austauschbar mache und das Individuelle und
eigentlich Anregende in der Freundschaft vernachlissige’?, missachtet nicht nur die
unauslotbar riesige Fiille des ®0opog vontog, sondern auch die gerade von dem Em-
piriker Aristoteles hoch geschitzte Lebenserfahrung. Diese setzt sich aus zahlreichen
noetischen Einzelerkenntnissen und damit unterschiedlichsten Inhalten zusammen und
gibt in der Praxis jedem konkreten Menschen einen v6llig individuellen Zuschnitt.
Auferdem verweist Aristoteles ausdriicklich auf die soziale Verpflichtung, die um so
grofBer ist, je enger die menschliche Gemeinschaft ist, die fiir Aristoteles immer — auch
im Fall der Blutsverwandtschaft — eine mehr oder weniger enge Freundschaft ist.”?

6. Das Gottliche des Menschen im NT und im friihen Christentum

6.1 Joh 10,34-35

Die Zugehorigkeit der vonta zur intelligiblen Welt verleiht dem menschlichen
voig als Vehikel der jeweils erkannten und damit integrierten vontd einen gewissen
gottlichen Charakter. Dadurch wird ein menschliches Leben natd voov gottlich. Da
dieser voig das Beste und zugleich das Spezifischste ist, iiber das der Mensch iiber-
haupt verfiigt, fiihrt der Mensch nur dann ein wirklich menschliches Leben, wenn er
dieses vobg-bezogene gottliche Leben wihlt; anderenfalls lebt er das Leben eines an-
deren, d.h. eines tierischen Lebewesens.”*

Genau dieses Konzept des fiir den Menschen moglichen gottlichen Lebens er-
scheint iiberraschend deutlich im Kontext von Joh 10,30. In 10,35 bestitigt der jo-
hanneische Jesus nicht nur mit hohem Nachdruck (xot o0 dUvatar AvBfvor T

72 So MILLGRAM 1987, 363 iiber die aristotelische Freundschaftskonzeption: »... it would seem that one
has identical reason to love all virtuous friends, or, if this is not possible, to replace one’s virtuous friends
with still more virtuous persons« oder MORAVCSIK 1988, 135: »Hence if one loses a friend, it does not
matter much as long as the desired character traits are still possessed by many«. Vgl. auch das Kapitel
»Aristotle on the grounds of friendship« von KONSTAN 1997, 72-78.

3 Awadéger 8¢ nal Ta dinana: 00 Yo TavTd Yovedol meog Téxva xol Adeldoig mog dAlhlovg, 00d’
étaioolg »nai ohltalg, Opoimg 8¢ xal € TV MWV Gritdv. Etega 01 %ail TO GO TTQOG EXATTOVG
100TOV, ®al aOENOLWY AauBdvel T palhov meog Gpioug eival, olov xeMUHaTo. ATooTEQRiCaL T0igoV
OELVOTEQOV 1] TTOALTNV ... .

»Es unterscheiden sich (die Anforderungen, die) das (jeweilige) Gerechte (stellt): Es sind nédmlich nicht
dieselben fiir Eltern gegeniiber ihren Kindern und fiir Bridder/Verwandte untereinander und auch nicht fiir
Freunde und Mitbiirger, dhnlich auch bei den anderen Freundschaften. Anders sind entsprechend auch die
Moglichkeiten des Ungerechten bei allen einzelnen dieser (eben Genannten), und sie nehmen zu, je enger
die Freunde (zueinander) gehoren, z.B. ist es schlimmer, einem Freund Giiter zu rauben als einem Mitbiirger
... .« (Aristot., EN © 11 1159b35-1160a5).

7 AGEete 8’ A nal elval Exaotog [sc. dvOpwmog] TodTo [sc. TO #QAETIOTOV TOV &V ™ aviohmw],
gime 10 %0V %l duevov. dromov ovv yivolt’ v, e ui Tov adtod Plov aigolto, GAL TLvog
GAlov.

»Und es diirfte wohl scheinen, dass jeder (Mensch) dies ist (ndmlich das Beste von dem ist, was im Men-
schen ist), wenn (dieses) wirklich das Entscheidende (ist) und besser (alles andere im Menschen ist). Es
diirfte also auf Abwege fiihren, wenn (der Mensch) nicht sein eigenes Leben wihlen wiirde, sondern (das)
irgendeines anderen (Lebewesens)«: Aristot., EN K 7 (1178a2—4).
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voad) das Psalmzitat Oeoi €éote (Ps 82,6 =Joh 10,34)7, sondern erklirt es geradezu
im aristotelischen Sinn: Ei &xelvoug eimev Ogovg mpog ol 6 hdyog tod 00D
£y£veto.”® Dabei ist zu ergéinzen »und die daraufhin xatd Adyov 1o 00D lebenx,
denn die Fortsetzung in Ps 82,7 degradiert ja die dort Angesprochenen wegen ihrer
massiven Ungerechtigkeiten (Ps 82,2-5) zu Sterblichen. Mit der Bestitigung des
Psalmzitats intendiert das Johannesevangelium zweifellos nicht, die Menschen zu
povoyeveig Oeoi”’ zu machen, d.h. sie mit Gott schlechthin zu identifizieren. In der
aristotelischen Konzeption kommen Gott die dvta nicht von aulen her zu, sondern
sie sind mit ihm identisch — was die spitere Formel der Identitdt von essentia und
esse beschreibt -, wihrend dem Menschen nicht nur die vy geschenkt, sondern
auch die Ovta von der gottlichen Welt her in dieser vy eigens aktiviert werden. In
der oben zitierten Definition des idealen Freundes kommt das dadurch zum Ausdruck,
dass bei T [...] Exa0to TOOTOV DITAEYEW TQ Emewet’® nicht elvow >sein, sondern
VYW >vorhanden sein, zukommenc steht.

6.2 Paulus

Paulus spricht ebenfalls zwei Menschen im Hinblick auf ihre intelligible Sachi-
dentitiit ein £v-Sein zu: ‘O putedV O nol 6 moTICWV €V eiowv (1Kor 3,82).7° Der
vorangehende Vers stellt klar, dass die beiden Menschen von sich her eine inhaltsleere
Basis bilden, da ihr gemeinsamer Inhalt nicht von ihnen stammt. Die Identitit des
gottlichen Inhalts machen Apollos und Paulus zu einem €v: OUte 0 putebmv €0Tiv
L 0¥TE O MoTiCwV, AALN" 0 avEGvwy Bed¢ (3,7). Das von Gott verlichene £v Lisst
sowohl die beiden Missionare zu Teilhabern am géttlichen Wirken als auch die mis-
sionierten Korinther zu einem fruchtbaren Werk Gottes werden: ®eo ydo éopev
ouvegyol: Beod yemoyLov, Beod oixodour €ote (3,9). Im paulinischen Bild ver-
mitteln die Missionare der korinthischen Gemeinde die gottliche Bauwerksstruktur
kaum anders als ein aristotelischer Baumeister Steinen und anderem Material das in-
telligibel-gottliche Haus-gidog. Dadurch kann auch der Gliubige selbst ebenfalls zu
einer €v-Identitdt mit Gott kommen; das spricht Paulus wenige Kapitel weiter aus-
driicklich aus: O 08¢ ®0AOUEVOS TQ ®VQiw €V vedud oty (1Kor 6,17). In beiden
Kapiteln umschreibt Paulus mit der vadg-Metapher der Sache nach exakt das aristo-
telische Vmoxeipevov, die beide eine Art Hardware fiir die Software der gottlichen
Inhalte bilden: OUx oidate OTL vaOg Beod €0te nal TO Tved o ToD 00D oinel &v
vuiv; (1Kor 3,16). Die géttlichen Inhalte prigen die vodc-Hardware der Glaubigen
so sehr, dass sie selbst heilig wird: ‘O yd vaog tod 00D dyLdg 0Ty, oitivég €0te
vueig (1Kor 3,17b). Aufgrund der intensiven Priagung durch den gottlichen Inhalt
verlieren die menschlichen Korper der Gldubigen ihr spezifisches Eigenleben — dhn-

75 SODING 2002, 186; BERGER 2011, 375.

76 Der Relativsatz o0 odg 6 hoyog tod 0g0D &yéveto fehlt in den frithen Textzeugnissen des ersten
Chester Beatty-Papyrus (P*°) und des Cyprian, nicht aber die Bestitigung des Psalms &i éxelvoug eimev
Beotc.

7Vgl.Joh 1,18.

78 Aristot., EN 1 4 (1166a29-30).

7 Vgl. BERNARD 1928, 365-366; MORRIS 1971, 523.
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lich wie etwa Steine fiir die Hausbewohner ihre spezifische Eigenprigung verlieren,
wenn sie zu einem funktionierenden Haus strukturiert werden: "H o0 oidorte §t1 10
oMU VUV VoS TOD &v Vuiv dylov mvedpatdg oty ob £xete mod 00D, %ol
ovx €0te Eoutdv; (1Kor 6,19). Selbstverstindlich wird der Missionar genauso von
Gott als einziger lebendiger Inhaltsquelle geprigt wie die Glidubigen: Hpugig yaQ
vaog Beod éopev Cdvrog (2Kor 6,16af3). Bekanntlich bezieht das Johannesevange-
lium die va.déc-Metapher auch auf den Korper des irdischen Jesus: "Exetvog (sc. Tn-
000g) 0¢ €leyev mepl TOD Vool ToD oduUaTog avtoD (2,21). SchlieBlich prigt der
gottliche Inhalt auch die Glaubigen untereinander zu einem €v, selbst wenn sie wie
die jiidischen und paganen Christen des Epheserbriefs auf der raumzeitlichen Ebene
unterschiedlich akkulturiert sind: AUtOg Yo €oTLv 1) €l vn NUdV, O IO oOS TA
appotepa €v (Eph 2,14a). Zurecht hebt ZAHN hervor: »Der Gedanke ist nicht we-
sentlich verdndert, wenn das Zahlwort durch ein Substantiv [...] vervollstindigt
wird«® und verweist u.a. auf den viel zitierten Satz tod 8¢ mAHOOVS TOV TTL-
OTEVOAVTWV NV %adia nol Yy wo (Apg 4,32).

Das paulinische Leibgleichnis illustriert die Integration unterschiedlicher Indivi-
duen zu einer zadio ol YPuy1 pia. Schon der aristotelische Einzelmensch kann
aufgrund seiner Erkenntnis teils identische, teils hochst unterschiedliche €(dmn und
é¢motipou aus der gottlichen Fiille gewinnen — letztlich gnadenhaft, da ja schon jedes
erkannte Alltags-etdoc inhaltlich immer wesentlich mehr ist als die empirischen In-
stanzen, an denen es abgegriffen ist. Analog werden die einzelnen Gldubigen des pau-
linischen Leib-Gleichnisses aufgrund durchaus sehr unterschiedlicher — hier gemein-
derelevanter — yopiopota ein péhog Christi € pégovg und insofern in ihrem jewei-
ligen yGoiopa-Bereich mit dem gottlichen Christus ein Teil-€v: Y peic 0¢ €éote obpa
Xootod ®ai péAN €x péooug (1Kor 12,27; dhnlich Rom 12,5). Erst die im wortlichen
Sinn organische Identitit des menschlichen Teil-€v mit jeweils unterschiedlichen wohl
minimalen Bereichen der gottlichen Fiille bedingt durch den Zusammenhang dieser
gottlichen Fiille die Gemeinschaft der auf menschlicher Ebene isolierten Gotteskinder.
Insofern konnen Glidubige ihre Gemeinschaft nur aus dem strikten Bezug auf die gott-
liche Fiille gewinnen. Genau diese Vernetzung durch die gottliche Fiille — deutlich be-
schrieben in Kol 3,11 [ta] wdvta xai €v maow Xolotog — ist der Mehrwert einer
gldubigen Gemeinschaft. Ansonsten kommt eine menschliche Gemeinschaft nur durch
eine mehr oder weniger grofie, meist nur kurzzeitige Schnittmenge bei einem oder
mehreren isolierten gottlichen €(dn zustande — was Gott als die einzige Quelle allen
Seins auch dann zuldsst, wenn wie im Fall einer verbrecherischen Bande gottliche
€ldn zu widergottlichen Zwecken missbraucht werden 8!

6.3 Christliche Rezeption vor dem 4. Jahrhundert

Schon vor dem 4. Jahrhundert ist innerchristlich — was wenigstens einige Belege
zeigen sollen — das vermeintlich griechisch-philosophische Einheitsverstindnis gut

80 ZAHN 1921, 468 Anm.35.
81'S u. die aristotelischen Freundschaftstypen in Abschnitt 7: Aristot., EN © 3 (1156a7-b6) und I 1 (1164a2—
12).
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fassbar. Ignatius von Antiochien formuliert dieses sowohl im Hinblick auf die inner-
gottliche als auch auf die Einheit von Gott und Gldubigen, letztere hier als Apostel:

‘Qomep oV 6 Kiplog dvev tod Iatpog ovdy émoinoev, fivwuévog kv, otte
oL €0vToD 0UTE Ol TOV ATOOTOA®V, OVTMG UNdE VUES GVeEL TOD EMOROTOV
%ol TOV TEEOPUTEQWV UNOEV TQAOOETE.

»Wie also der Herr ohne den Vater nichts getan hat, insofern er (mit dem Vater) in
Einheit ist, weder durch seine eigene (Tétigkeit) noch durch (seine) Apostel, so sollt
auch ihr ohne den Bischof und die Presbyter nichts tun.«%?

Tertullian vertritt trotz seiner Frontstellung gegen monarchianistische Gotteskon-
zeptionen die volle Gottheit des Gottessohnes:

» >BEgo et Pater unum sumus«< qua Filium Dei Deum ostendens [ ...] .«

»>Ich und der Vater, eines sind wir’, wodurch er den Sohn Gottes als Gott aufzeigt
[...] «®

Origenes schlieBlich differenziert, Paulus folgend, auch terminologisch und bezeich-
net die begrenzte menschliche Partizipation am Géttlichen als Identitdt im svedpa,
wihrend er den Terminus 0g0c¢ fiir die Identitit der gottlichen Personen reserviert:

[...] O v »al yuvi < ovréTt giotv dU0 AMAG 00QE wio >, ol O dvOewITog O
dinarog nat 6 XoLotog mtvedpa €v- o0Tmg 0 ZmTNe MUV ol Kolog meog tov
IMotépa not Oeov TV AWV 0TIV OV i 0GQE, 0VYL EV stvedua, AMAAL TO VM-
10 %0l 6a.E®OC xal TVEDUATOG, ig Oedg. "Edel yao £m pév dvOodhmmwy xok-
AOPEVOV AMANAOLS TO < 00OXROG > dvopa xetobal, € 08 duraiov avOemITOU
rOMPEVOL XQLOTO TO < ;tvedua > Ovopa xnelobat, ém 8¢ Xorotod évoupévou
@ ITatl 0V TO »060E«, 0V TO »TTved o« dvoua ®eloBat, A TOUTWV TULD-
TEQOV TO < Oed¢ >. 'OBev 10 < 'Eyd ®ai 6 TTotn v €opev > 00Tw voMuey.

»[...] Mann und Frau »sind nicht mehr zwei, sondern ein einziges Fleisch<, und der
gerechte Mensch und Christus (sind) ein einziger Geist; so ist unser Erloser und Herr
gegeniiber dem Vater und Gott von allem nicht ein einziges Fleisch, auch nicht ein
einziger Geist, sondern das Hohere als Fleisch und Geist, ein einziger Gott. Es war
nidmlich angemessen, dass einerseits bei Menschen, die einander anhangen, das Wort
>Fleisch« verwendet ist, andererseits bei einem gerechten Menschen, der an Christus
anhangt, das Wort »Geist« verwendet ist, und bei Christus, der sich mit dem Vater
(stdandig) vereinigt, nicht das (Wort) »Fleisch«, nicht das (Wort) »Geist< verwendet ist,
sondern als kostbareres als dieses das (Wort) >Gott<. Von daher begreifen wir in
dieser Weise das >Ich und der Vater, eines sind wir<.«%*

Die Gldaubigen kénnen nie — auch nicht, wenn sie in der eschatologischen Schau
Gott dghnlich sind (1Joh 3,2) — zu einem Gott wie Jesus Christus werden, nicht einmal
zu einem irdischen Jesus, dessen Wunder im Johannesevangelium bekanntlich nicht
auf eine Bitte um gottliche Hilfe angewiesen sind (Joh 11,42). Der irdische Jesus
kann iiber die Ovto in Reinform, d.h. ohne Riicksicht auf Gesetze der materiellen
gleichsam Hardware verfiigen, somit — aristotelisch formuliert — duvéiper, dem (will

82 Ign.,Magn. 7,1 (ed. LINDEMANN/PAULSEN 1992, 194). Vgl. BERNARD 1928, 366.
83 Tert., adv. Prax. 22,12 (ed. SIEBEN FC 34, 210).
8 Orig., dial. 34 (ed. SCHERER SC 67, 60); vgl. POLLARD 1956-57, 338.
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man dem Evangelisten nicht fehlende Kohérenz unterstellen) eigentlichen Sachgrund
fiir die vielfachen Inferioritdtsaussagen Jesu, etwa das eingangs zitierte 0 moTiQ
peiCwv pot oty (Joh 14,28b).

7. Spekulative Verlingerung der aristotelischen Freundschaftslehre
in die Transzendenz

Aristoteles beschreibt in der Nikomachischen Ethik die wesentliche Differenz
zwischen menschlichen Gemeinschaften anhand seiner Freundschaftstypen:

Freundschaften konnten einerseits duct 10 x0T olpov »aufgrund eines Niitzlichen«
oder &’ dovNv »aufgrund einer Lust« bestehen. Beide Freundschaftstypen hielten
nicht lange, da sie nur eine Gemeinschaft in einem duferlichen Ziel, einem meist
kurzfristigen yofjouov bzw. 1dovi| hitten. Wegen der AuBerlichkeit des £v seien
solche Freundschaften nur xato ovuPepnrog »akzidentell«.®> Diese beiden unei-
gentlichen Freundschaftstypen exemplifiziert Aristoteles, indem er sie zur Darstel-
lung einer in die Krise geratenen Beziehung pointiert kombiniert: Der Liebhaber be-
klage sich bisweilen, dass er trotz seiner Uberliebe nicht zuriickgeliebt werde (obwohl
er manchmal gar nichts Liebenswertes an sich habe), der Geliebte klage héufig, dass
der Liebhaber, obwohl er alles versprochen habe, nichts einlose. Dies geschehe,
wenn der Liebhaber den Geliebten nur 8" )doviv, der Geliebte den Liebhaber nur
Ouat 1O yonowpov liebe und beides, die NdovY| beim Liebhaber und das o1 oiuov
beim Geliebten, zunehmend nachlieBen. Denn beide hétten nur etwas Unbestéindiges
im anderen geliebt. Besténdig sei andererseits nur 1) T®v 10OV phio »die Freund-
schaft aufgrund des Charakters«3¢, genauer 1 TV ayaO®v uhio xoi xot’ dQeTVv
opotwv »die Freundschaft der (wirklich) Guten und in der Bestheit Ahnlichen«®’,
wenn die beteiligten Freunde moglichst viele drya0d, mithin moglichst viele gottliche
Inhalte habituell verfestigt in sich integriert haben. Bestindig und somit verldsslich
liebenswert ist dabei auch der drya00g ¢pthog nicht als menschliches subiectum, son-
dern als Triger der gottlichen Inhalte, iiber die der Freund verfiigt.

Da diese gottlichen Inhalte mit sich identisch und im Fall eines verlédsslichen
Freundes auch dauerhaft sind, werden im ethischen Sinn gute Freunde in Bezug auf
alle gemeinsam aktivierten dryo.d zu einem — einigermaBen dauerhaften — €v. Schon
Aristoteles vergroBert spekulativ bei zwei idealisierten Freunden die gemeinsame
Schnittmenge in das schlechthinnige dmth@g hinein:

Kat éotv exdrtegog amhig ayaBog xal T Gptho- ol Yo dyadol ol Amhdg
ayabol noi ahANiolg mdEMpOoL. Opotmg 08 nal NOelc.

»Und es ist jeder von beiden schlechthin gut und fiir den Freund (gut); denn die
(wirklich) Guten (sind) sowohl schlechthin gut als auch fiir einander niitzlich. Und
in dhnlicher Weise (sind) sie auch (einander) angenehm.«®®

85 Aristot., EN © 3 (1156a7-b6).
8 Aristot., EN 1 1 (1164a2-12).
87 Aristot., EN © 4 (1156b7-8).
8 Aristot., EN © 4 (1156b12-15).
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Diese aristotelischen amhdg ayabol sind fiireinander — der schon genannte —
dAhog avtog oder €tepog aTOG. Sie bleiben jedoch Menschen, die im Gegensatz
zu Gott jederzeit durch Fehlverhalten auch habituell verfestigte aya8d wieder ver-
lieren kdnnen, wie Aristoteles unmittelbar vor der zitierten Idealisierung zugesteht:

Aropéver o0 1] TovTmv Grhia, Eng dv dyadol moty.

»Es bleibt also die Freundschaft dieser (beiden), solange sie gut sind.«®

Diese Gefahr ergibt sich daraus, dass die menschliche Geistseele als Umoxeipevov
die gottlichen Inhalte gleichsam nur sekundér in sich aktualisiert und insofern mit ih-
nen kein reines €v bildet. Dies ist jedoch unmdglich, wenn gilt: ol ywELg AvTOD
éyéveto ovde €v (Joh 1,3). Da es bei Gott iiberhaupt nur géttliche Inhalte gibt, sind
letztere nicht sekundér mit einer wie auch immer gearteten Hardware verkniipft. Gott
ist eben kein Geschopf, bei welchem letzteren immer gottliche Inhalte als Organisa-
tionsprinzip andere (falls nicht doch implizit ein Dualismus behauptet wird) ebenfalls
gottliche, freilich ontisch niedrige Inhalte strukturieren: Ein Haus kann etwa aus Back-
steinen strukturiert sein, die jedoch bei ihrer Verbauung in das Haus ebenso wenig ihr
eiéog verlieren wie etwa Molekiile, Atome, Protonen usw. innerhalb eines Backsteins.

Auch das Johannesevangelium leitet Freundschaft aus der gemeinsamen Kenntnis
gottlicher Inhalte ab:

Yueig ¢pihor pot €éote £arv moufjte 6 £ym eviéAhopon Vv, oUrETL AEYm VUGS
dothovg, 6TL 6 dodhog 0% oidev Tl motel aTod 6 nhprog Vuag 8¢ elonna
¢dilovg, 6t mhvta & frovoa TaQA TOD TATEOS LoV EyvmELoa VULV (15,14-15).

Jesus verleiht den Jiingern den ¢{hog-Titel unter der ausdriicklichen Bedingung,
dass sie seine Auftridge, mithin seine Inhalte realisieren. Fiir diesen Fall nennt er sie
Freunde — wiederum ausdriicklich, weil er ihnen alle seinerseits ihm vom Vater ver-
mittelten Inhalte zu erkennen gegeben hat und die Jiinger durch ihr Tun zeigen, dass
sie liber diese Inhalte tatsédchlich verfiigen. Diese gemeinsame Verfiigung iiber gott-
liche Inhalte bedingt auch die Freundschaft des Vaters mit den Jiingern:

AVTOG YaQ O TN GLAEl VUAGS, OTL VUELS EUE TEPLANHOTE RO TETUOTEVROTE
OTL €y maa [tov] Oeod EERAOOV (16,27).

Insofern die Jiinger Jesus und somit seine gottlichen Inhalte geliebt und letztere als
Teil der gottlichen Fiille geglaubt haben, liebt auch der Vater in seiner gottlichen
Fiille die Gldaubigen. Wenn auch etwas zuriickhaltender, deutet auch Aristoteles an,
dass der auf den voig, d.h. auf géttliche Inhalte fixierte Mensch auch seinerseits O¢-
opLAéoTaTOC ist:

O 8¢ »nato vodv €vepydv rai todTov Bggametmv xai dianeipevog dolota
nol Beopiléoratos €ownev. e yao TG Emuélela TOV AvOQWIivwy Vo Bedv
vivetal, Oomep doxetl, xal €l Gv eVAOYOV YOalQELY TE AVTOVG TG AQIOTW xal
ovyYeveoTdt (todto O’ av ein 6 volg) ®al TOUg AyortdVTOg Halota TodTo
1OL TIUDVTAS AVTIEVTIOLELY O TOV dilwv avTols Empuelovuévous xal 0000Oc Te
%Ol RAADG TEATTOVTOG.

»Der vobg-gemil (sein Leben) Realisierende und diesen (vobg auch) Verehrende
scheint in der besten Befindlichkeit und in hochster Weise gottgeliebt (zu sein). Wenn

% Aristot., EN © 4 (1156b11-12).
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(uns) ndmlich tiberhaupt eine Fiirsorge um die menschlichen Dinge von den Géttern
zukommt, wie es (aber doch) scheint, (dann) diirfte es rationaler Konsequenz sehr
entsprechen, dass sie (d.h. die Gotter) sowohl sich an (der Realisierung des) Besten
und (ihnen) Verwandtesten — und dies diirfte der voi¢ sein — erfreuen als auch den-
jenigen, die dieses (Bestes und den Géttern Verwandteste) besonders lieben und
schitzen, entsprechend wohltun, da sie (d.h. diese Menschen) fiir das ihnen (d.h. den
Gottern) Liebe Sorge tragen und (dadurch) richtig und schon handeln.«”

Insofern Aristoteles die Aktualisierung des menschlichen voig als cuyyevéota-
tTov mit den Gottern bezeichnet, identifiziert er die (Summe der) Gotter mit dem gott-
lichen vog als Quelle allen Seins, d.h. mit dem 6 00 ®voOpevoV %vel »das — nicht
bewegt — bewegt«’! der Metaphysik.

SchlieBlich konzipiert das Johannesevangelium auch die Freundschaft von Vater
und Sohn inhaltlich und nicht (im modernen Sinn) formal:

OV dUvartar 0 viog wotelv A’ Eavtod ovoeV Eav pi) T BAEMNY TOV TOTEQD TTOL-
obvta- @ yao av éxelvog motf), Tadta xal 0 Viog Opolmg moLel. O YOQ TOTNHQ
PLiet TOV VIOV xol TAvTa delnvuoLy avTd 0 aTog motel (5,19-20a).

Hierzu betont SODING zurecht: »Nicht imitatio, sondern participatio Dei ist das
Modell«”?. Im Priisens beschreibt das wiederholte Verbum smoteiv die stindige, un-
eingeschrinkt aktuale Realisierung der hier (wegen des Bezugs auf die raumzeitliche
Welt) durch 6poimg eigens ausgedriickten gemeinsamen Inhalte — in aristotelischer
Terminologie die reine évégyewa der vollkommenen gottlichen ovota®. Dadurch
werden Vater und Sohn, insofern sie gemeinsam iiber die absolute Fiille jedweder
ovota in vollkommener €véQyeila verfligen, zu genau den von Aristoteles spekulativ
erahnten schlechthin idealen ¢thot. In ihrer vollkommenen Weise verfiigen Vater
und Sohn iiber die absolute Fiille aller Inhalte etwa wie — wenn auch nur duvAapet —
zwei kompetente native speaker einer Sprache (einigermaflen) gemeinsam iiber das-
selbe Basissystem der entsprechenden Grammatik verfiigen.

8. Antike Rezeption der aristotelischen Freundschaftslehre

Die aristotelische Freundschaftslehre ist bereits vor Aristoteles gut belegt, nicht
nur in der weit verbreiteten, bekanntlich in der Apg rezipierten®* Konzeption der Ge-
meinsamkeit in allen materiellen Dingen, etwa wenn im platonischen Freundschafts-
dialog Sokrates die beiden jugendlichen Freunde Menexenos und Lysis fragt:

% Aristot., EN K 9 (1179a22-29).

T Toivuv E0TLTL, 6 0V xvoduevov xuwel, Aidlov nai 0voia zal EvEQyeLa ovoa »Es gibt also etwas, das
— nicht bewegt — bewegt, wobei es ewig und (absolute) oot und (absolute) €évégyela ist« (Aristot.,
metaph. A 7 1072a24-26).

92 SODING 2002, 195 Anm.79.

938.0.: Tolvuv 6T TL, & 0 %LVOUUEVOV RIVEL, GidLOV nal 0Vl 1Ol Evépyeta 0D »Es gibt also etwas,
das — nicht bewegt — bewegt, wobei es ewig und (absolute) ovoia und (absolute) évéQyeta. ist« (Aristot.,
metaph. A 7 1072a24-26).

% Apg 2,44-45; 4,32.34-37 bzw. als Antitypus 5,1-11.
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O¥ v 0moTEQOS Ve, PNV, TAOVOLMTEQOG VUMV, 0OU% EQToopaL Gidm YdQ
gotov. 1) Yao; ITdvv y’, £pany. Ovxodv xowd td e pilwv Méyetal.

»Gewiss, wer denn eigentlich, sagte ich, reicher von euch beiden ist, will ich nicht
fragen; Freunde ndmlich seid ihr. Nicht wahr? Ganz und gar, sagten sie. Also gilt als
gemeinsam, was Freunde (haben).«*

Euripides lédsst in der Andromache (mit hier unerheblicher ironischer Brechung)
Menelaos einen versteckten Hinweis auf das menschliche Ringen um die nicht selbst-
verstdndliche Entstehung einer Freundschaft geben:

Didowv yao ovdEV (dLOV, oitiveg dilot

0000 TePVHAT’ , AAAA ROV Y OT)LOLTOL.

»Die Freunde (haben) nichts eigenes, die als Freunde wirklich (zusammen)ge-
wachsen sind, sondern (nur) gemeinsame (materielle) Giiter«.”®

Einen guten Uberblick iiber zahlreiche antike Belege der materiellen Gemeinschaft
unter Freunden vor und nach Aristoteles bietet Erasmus im ersten Kapitel seiner viel-
fach erweiterten und neu aufgelegten, bis in das 19. Jahrhundert hochst einflussrei-
chen”” Adagiensammlung, die er programmatisch mit den sprichwértlichen »amico-
rum communia omnia« beginnt.

Doch schon fiir Euripides fiihrt die Gemeinsamkeit der Freunde tiefer, wenn Py-
lades im Hinblick auf dessen Wunsch, gemeinsam mit seinem Freund Orest sterben
zu wollen, sagen lasst:

SZUYRATACRATTOLS AV NUALG: ROLVAL YAQ TA TOV GiAwv.

»Zusammen begribst du uns wohl; gemeinsam (ist) nimlich das, was Freunde
(haben)«*®

oder wenn der Chor der namensgebenden Phonizierinnen im vom Biirgerkrieg
zwischen Polyneikes und Eteokles bedrohten, im Mythos urspriinglich phonizischen
Theben die Gemeinsamkeit des Freundesleids in pathetischer Epanalepse besingt:

Kowa yag ¢pthov dym,

xowa 8, €l T melogTal

émramueyog G.de Y4,

dowvicoor ymoatl. hped Ped.

»Gemeinsam namlich (sind) den Freunden die Leiden,

gemeinsam auch, wenn etwas erleiden wird

dieses siebentiirmige Land (d.h. Theben),

(sind die Leiden) dem phonizischen Land. Wehe, wehe!«””

In seiner um 200 n. Chr. verfassten Philosophiegeschichte zitiert Diogenes Laertios
in dem Kapitel iiber Pythagoras den bedeutenden um 300 v.Chr. schreibenden sizili-
schen Historiker Timaios von Tauromenion/Taormina:

Ein¢ te modrog (sc. [Tubaydoag), ihg dpnot Tipaog, o Té Gpihmv elvar xol
piriov icoTnTa.

% Plat., Lysis 3 (207¢7-10).
% Eurip., Androm. 376-377.
9T PAYR 1972, XII-XXXIII.
%8 Burip., Orest. 735.

% Eurip., Phoen. 243.
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»Und er (d.h. Pythagoras) sagte als erster, wie Timaios iiberliefert, dass gemeinsam
ist, was Freunde (haben), und dass Freundschaft Gleichheit (sei).«'®

In der knappen Notiz macht der Begriff icOtng wahrscheinlich, dass schon Pytha-
goras die aristotelische Identitdtskonzeption ansatzweise vorwegnimmt; inwieweit,
ist selbstverstdndlich nicht zu entscheiden.

Nach Aristoteles lésst sich dessen Freundschaftskonzeption, wie zu erwarten, in
der peripatetischen Tradition nachweisen, etwa wenn das — mit der zitierten Stelle
aus Joh 16,27 verwandte — Motiv der gemeinsamen Freunde der Freunde in einer
Forderung des Aristotelesschiilers Theophrast erscheint:

Ei xowa 10 pihwv éotl, pdhota 8¢l xowovs Tdv pihwv eivan Tovg Ppihovg.

»Wenn gemeinsam ist, was Freunde (haben), (dann) miissen den Freunden be-
sonders gemeinsam die Freunde sein«.!*!

Wenigstens einige charakteristische Zeugnisse konnen einen Eindruck vermitteln,
wie schnell und wie weit die spezifisch aristotelische Identitétskonzeption von vor
allem anfangs stark divergierenden (und geradezu feindlichen) philosophischen Sys-
temen aufgegriffen wird. Dem erwihnten Diogenes Laertios zufolge, rezipiert schon
wenige Jahrzehnte nach Aristoteles der Griinder der Stoa, Zenon von Kition, in fiir
die friihe Stoa typischer, vom in sich stark divergierenden Kynismus beeinflusster
subjektiver Umdeutung die aristotelische Spitzenaussage iiber den Freund nicht als
dAhog atOG oder €TeQog avTOG, sondern als GAAOG EYD:

"Eowbeic tic ¢otL pihog, dAlog, < Edm > éya.

»Gefragt, wer ein Freund sei, antwortete er (d.h. Zenon): »ein anderes Ich<.«!??

Diese stoische Umprigung wird bekanntlich in lateinischer Ubersetzung als alter
ego zur bis heute gebrduchlichen Redewendung.

Gleich zweifach gibt Cicero in seinem nach der Ermordung Caesars 44 v. Chr. ver-
fassten Laelius De amicitia trotz mancher stoischer Einfliisse auf diesen Freund-
schaftstraktat die aristotelische Formulierung préiziser wieder:

»Verum enim amicum qui intuetur, tanquam exemplar aliquod intuetur sui.«

»Wer ndmlich einen wahren Freund betrachtet, betrachtet gleichsam ein Abbild
seiner selbst.«

Ebenfalls im Laelius referiert Cicero vor dem Zitat kurz die aristotelische Begriin-
dung:

»Digni autem sunt amicitia, quibus in ipsis inest causa, cur diligantur. [...] Ipse
enim se quisque diligit, non ut aliquam a se ipse mercedem exigat caritatis suae, sed
quod per se sibi quisque carus est. Quod nisi idem in amicitiam transferetur, verus
amicus nunquam reperietur; est enim is, qui est tanquam alter idem .«

»Wert aber der Freundschaft sind (diejenigen), in denen selbst der Grund vorhan-
den ist, warum sie geliebt werden. [...] Sich selbst ndmlich liebt jeder, nicht damit er
von sich selbst irgendeinen Nutzen seiner Liebe eintreibe, sondern weil (allein) durch

100 FGrHist 566 F 13b; Diog. Laert. VIII 10; mdglicherweise auch an einer verderbten Stelle urspriinglich
von Cic., leg. I 33 zitiert.

101 Theophrast, frg. 75 WIMMER, iiberliefert von Plut., De fraterno amore 20 (490e25-26).

102 Diog. Laert. VII 23.
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sich jeder sich teuer ist. Wenn genau dieses nicht auf die Freundschaft iibertragen
wird, wird wohl ein wahrer Freund niemals gefunden; (das) ist ndmlich derjenige, der
gleichsam ein anderer (der)selbe ist.«!'%3

Mit unterschiedlichen Formulierungen »exemplar sui« bzw. »alter idem« um-
schreibt der akademische Skeptiker Cicero das an das aristotelische angelehnte
Freundschaftskonzept. Dabei erleichtern unterschiedliche Materialisierungen in der
duBerlichen Formulierung — wie unterschiedliche hyletische Instanzen bei der sinn-
lichen Wahrnehmung — dem Rezipienten die Erkenntnis des begrifflichen eldoc. Aus
diesem Grund hatte schon Platon den miindlichen Diskurs mit vielfachen Umschrei-
bungen desselben Sachverhalts'® einer einzigen eben nie zureichenden schriftlichen
Formulierung vorgezogen.

In neutestamentlicher Zeit bezeugt der jiingere Seneca die nicht nur materiell ge-
dachte Freundesgemeinschaft:

»Non enim mihi sic cum amico communia omnia sunt, quomodo cum socio, ut
pars mea sit, pars illius, sed quomodo patri matrique communes liberi sunt, quibus
cum duo sunt, non singuli singulos habent, sed singuli binos.«

»Nicht ist mir ndmlich so mit dem Freund alles gemeinsam, wie mit einem Geféhr-
ten, dass ein Teil mein ist, ein (anderer) von ihm, sondern wie dem Vater und der Mut-
ter Kinder gemeinsam sind; wenn sie zwei haben, hat nicht jeder eines, sondern jeder
zwei .«

Die aristotelische Identitdtskonzeption beeinflusst offensichtlich alle philosophi-
schen Stromungen: Selbst der bekennende Epikureer!® Horaz charakterisiert seinen
Freund, den beriihmten Epiker Vergil, als »animae dimidium meae« »die (andere)
Hilfte meiner Seele«!'”’. Die poetische Rede des — in zu erwartender epikureischer
Weise materiell verstandenen — dimidium animae spiegelt noch die im aristotelischen
€tepog und im ciceronischen alter (statt AAhOGg bzw. alius) ausgedriickte exklusive
Zweisamkeit der ideal gedachten Freunde.

9. Aristotelische Vertiefung der Freundschaftskonzeption

Trotz mancher Vordenker und weit gestreuter, divergierender Rezeption kann je-
doch kein Zweifel bestehen, dass Aristoteles, soweit iiberliefert, die ideale Freund-
schaftskonzeption in vorneutestamentlicher Zeit spekulativ am tiefsten durchdringt.
Ebenfalls in seinen Freundschaftsbiichern fordert Aristoteles von einem vollkomme-
nen Freund gar die Todesbereitschaft zugunsten der Freunde:

AnOeg &€ meQl TOD 06TTOVAALOV ROl TO TOV GIA®VY EVERO TTOAAC TTQATTELY RO
T mateidog, nav Oén vmeoamoOvijonew.

103 Cjc., Lael. De amicitia 7,23 und 21,79-80.

104 Die wichtigsten ausformulierten Belege Platons fiir dieses in der Antike weit verbreitete, den modernen
Leser hiufig irritierende Prinzip sind Phaidr. 60 (275¢5-276a9) und epi. VII (341c4-d2).

105 Sen., De beneficiis VII 12,1.

196 Hor., epi. 1 4,16.

107 Hor.,c.13,8.
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»Wabhr (ist) beziiglich des (absolut) Tiichtigen auch, dass er um der Freunde willen
vieles tut und (um) des Vaterlandes (willen), auch, wenn es erforderlich ist, fiir (sie)
zu sterben.«'%8

Denn dem idealen Freund ist, wie Aristoteles aufgrund der Mutterliebe erahnt, das
¢dLhelv wichtiger als das pLreloBa:

Aoxel & [sc. 1) prhia] &v Td gideiv palhov 1) &v 1d ¢uleioOar elvar. onusiov
0’ al untées T PLhelv xaipovoal.

»Es scheint (die Liebesfreundschaft) im Lieben eher als im Geliebt-Werden zu
sein. Hinweis (dafiir ist, dass) die Miitter sich bestindig am Lieben erfreuen.«!'%”

Diese Intensitit der die Miitter begliickenden Liebe verdankt sich ihrer intensiven
EvEQyeLoL:

"Howotov 8¢ TO RaTd TNV EVEQYELAV

»Am freudvollsten (ist) das, (was tatséchlich jetzt) geschieht«.!!

Mutterliebe in €véQyela impliziert das Ertragen grofiter Schmerzen:

"ETu 8¢ T £maOVeS YEVOUEVO TAVIES UOAOV OTEQYOUOLY, OOV %Ol TO
yoTuaTa ol XTNOAUEVOL TV TOEAAABOVTOY: doxel O TO UV e mhoyew Eo-
VoV €ivaL, TO 8’ €0 oLely £0yMdeg. did tarhTa 8¢ xal ol uNTéeg PLAoTEXVOTEQOL:
EMITOVOTEQQ YA 1) YEVVNOLS, %0l LAALOV {oaoLv, OTL alTdV. d0EELE &’ GV TODTO
%0l TOIG EVEQYETOLS OinELOV ELVL.

»Und ferner lieben das unter Miihen Hervorgebrachte alle (Menschen) mehr, z.B.
die Giiter (lieben diejenigen mehr), die (sie) sich (aktiv) erworben haben, als dieje-
nigen, die (sie passiv) erhalten haben; und es scheint einerseits das auf gute Weise Er-
halten ohne Miihe zu sein, andererseits das auf gute Weise Herstellen mit Aufwand
(verbunden zu sein). Deswegen sind auch die Miitter mehr kinderlieb (als die Viter);
denn miihevoller ist (fiir sie) die Geburt, und sie wissen besser, dass (die Kinder) ihre
(sind). Dies scheint wohl auch den Wohltitern eigentiimlich zu sein.«!!!

Schon menschlichen Wohltitern kommt also ein Lieben zu, das so selbstlos und
so schmerzvoll ist wie die miitterlichen Geburtsschmerzen. Aristoteles ist freilich re-
alistisch genug, um zu erkennen, dass sein Freundschaftsideal nicht oder kaum fiir
Menschen unserer Welt in Frage kommt. Im letzten Kapitel der Nikomachischen
Ethik beschreibt er die Leerstelle tiberraschend deutlich:

ITaBeL yap Cdrvreg Tag oixeliog NOOVAS dudxrovat [sc. ol toAlol GvBowoL]
nal, O’ v avtan Ecovrat, pedyovot 8¢ Tag avtxelpévag Amag, Tod 8¢ xalod
21Ol MG AANOMOS NOE0S 0V’ EvvoLay ExovoLy, dYEVoTOL OVIES. TOVG O1) TOLOUTOUG
Tig Av MOYog petagoubuioo; 0 YaQ olov Te 1) 00 QGdov T £ madawod Toig
N0eoL notelhnuuéva Aoy petootiool.

»Dem (unmittelbaren) Affekt lebend, folgen (die meisten Menschen nur) ihren spezi-
fisch (korperlichen) Freuden und (das), wodurch diese wohl entstehen, und meiden die
entgegengesetzten Betriibnisse; in das Schone und wirklich Freudvolle haben sie keinen
Einblick, da sie es nicht gekostet haben. Solche (Menschen) also, welche Argumenta-

108 Aristot., EN I 8 (1169a18-20).
199 Aristot., EN © 9 (1159a27-28), Ergiinzung nach 1159a26.
110 Aristot., EN 17 (1168a14-15).
1T Aristot., EN 17 (1168a21-27).
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tion/AOyog konnte (sie) umtakten? Es (ist) ndmlich nicht moglich oder nicht leicht, das
seit alters mit dem Charakter Verfestigte mit einer Argumentation/Adyog zu dndern.«!''?
Wenn ein AOy0g, eine rationale Argumentation, die meisten Cda Aoyuxd nicht er-
reichen kann, weil deren Erkenntnis eben immer bei aioBvoelg, sinnlichen Wahrneh-
mungen, beginnt und hiufig verharrt, bleibt nur, dass ein sinnlich wahrnehmbarer
Abyog den sinnlich wahrnehmenden Menschen diese wie auch immer zum Ungliick
des Menschen entstandene verfestigte Prigung aufbricht: Aristoteles erahnt hierbei ge-
wissermaBen ein »Schliisselloch, in das der Schliissel Christus genau hineinpasst«'!3.
So appelliert auch der johanneische Jesus an Jiinger oder Zuhorer, die aufgrund der
Worte an seine inhaltliche Identitét mit dem gottlichen Vater nicht glauben konnen,
wegen der sinnlich zugéinglichen Werke zu glauben (Joh 14,10-11; 10,38). Jesus Chris-
tus ist die ideale raumzeitliche Instanz, die einem ldngst rational erfassten, theoretisch
prizise umschriebenen, aber vor Jesus von keinem Philosophen oder Heros bean-
spruchten oder einem solchen zugesprochenen Desiderat iiberraschend nahekommt.

10. Zusammenfassung und Ausblick

Soll dem Evangelisten nicht unterstellt werden, dass er die Aussagen iiber den
gottlichen und den menschlichen Jesus nur behauptet — ohne selbst recht zu verstehen,
was er meint -, so diirfte unausweichlich sein, der platonisch-aristotelischen Analyse
der menschlichen \pvy1) als Ausgangspunkt fiir eine moderne Interpretation zu folgen.
Wie mehrere Menschen mit je eigener (v als personaler!!'* UrtdoT001g gemeinsam
etwa iiber das Haus-£1d0¢/8v — in der Regel auch nach der Erkenntnis nur Suvdpel
— verfiigen, so verfiigen die gottlichen Personen mit ebenfalls je eigener VTOOTAOLS
gemeinsam — jedoch €veQyeig — iiber simtliche €idn/dvta ohne zeitliche Einschrén-
kung. Dabei integriert ein Mensch ein neu erworbenes £i80¢/Gv nicht als Fremdkor-
per in seine VOOTOOLS, sondern aktiviert bei der entsprechenden Einzelerkenntnis
den zu genau dieser Erkenntnis fahigen Bereich seiner \puyf|, — priziser — seines in-
tellectus possibilis. Die gottlichen vVmootdoelg sind jedoch in den Bereichen aller
Ovta jederzeit voll aktiviert. In diesem Sinn wiirde die Inkarnation implizieren, dass
beim menschlichen Jesus die gottliche évépyela-Verfiigung iiber alle dvta auf die
menschliche dUvaug-Verfiigung reduziert ist. Wenn das Johannesevangelium die
Gottlichkeit auch des irdischen Jesus in 10,30 behauptet und an Wundern und Weis-
sagungen exemplifiziert, dann heifit das, dass der menschliche Jesus des Evangeliums
jederzeit die gottlichen Moglichkeiten in dem jeweils relevanten Teilbereich gleich-
sam reaktivieren kann, ohne den zeitraubenden Umweg der iiblichen menschlichen

12 Aristot., EN K 10 (1179b13-18), Ergéinzung nach 1179b10.

113 REISER 2007, 328: Dort auf alttestamentliche Prophetie bezogen.

114 Boethius identifiziert in seiner bekannten Person-Definition >persona< mit UTOOTAOLG:

»Reperta personae est definitio: >Persona est naturae rationabilis individua substantia<. Sed nos hac defini-
tione eam, quam Graeci VrtOoTOoLV dicunt, terminavimus.«

»Gefunden ist die Definition der Person: >Person ist die unzerteilbare substantia einer vernunftbegabten
Natur<. Aber mit dieser Definition haben wir das, was die Griechen V7t00T0.01G nennen, bestimmt« (Boeth.,
contra Eut. et Nest. 3 p. 214,1. 170-173 MORESCHINI): Vgl. JACOBY 2015.
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Erkenntnis iiber einige oder viele kontingente Instanzen zu gehen. Eine derartige
Analyse fiigt sich in die priesterschriftliche Aussage des Menschen als M7 (»Ge-
stalt«) oder D'?K (»Bild«) Gottes in Gen 1,26-27.

Selbstverstindlich gibt es keinen Hinweis darauf, dass der Evangelist die im Gegen-
satz zu anderen Aristotelestexten immer bekannte Nikomachische Ethik rezipiert. Je-
doch kann auch kaum pauschal behauptet werden, dass die hinter dem in 10,33 und
10,36 formulierten Vorwurf der Blasphemie stehende eigentliche Kontroverse nur fiir
Juden bestiinde, denn »weil nur sie die Einzigkeit Gottes bekennen (Dtn 6 4f.), konnen
auch nur sie erkennen, worum es in der Christologie geht«''>. Immerhin bezeugt das
Johannesevangelium selbst, dass einige Griechen — seien sie Proselyten oder nicht — ei-
nen gewissen Aufwand betreiben, um »Jesus zu sehen« (Joh 12,20-22). Zwar kann die
dem Vorwurf der >Blasphemie« inhérierende Konnotation der Lebensgefahr nicht frag-
los griechischen Philosophen des 1. Jahrhunderts n.Chr. unterstellt werden — wahr-
scheinlicher ist, dass letztere Jesus dhnlich wie Paulus schlicht verspottet hétten (Apg
17,32) -, aber man stelle sich vor, Jesus hiitte etwa gesagt: "Eyd ®ai tO ®tvodv aTto
anivitov v v ¢opev. Zumindest gilt, was MORRIS zurecht sagt: »But it is also
true that His words« — gemeint sind Jesu Worte in 10,30 — »have implications, and it
was natural for those embroiled in the controversies« — des 4. Jahrhunderts n.Chr. — to
seek out the implications«''”. Auch SCHNACKENBURG formuliert in seinem Haupt-
text zu 10,30 treffend!!8: »In dem kurzen Satz 6ffnet sich der Blick fiir die metaphysi-
sche Tiefe des Verhiltnisses zwischen Jesus und seinem Vater«!!,

Hugo RAHNER fasst seine langjdhrigen Forschungen zur antiken Mythologie
treffend zusammen: »Der Christ aber, der jetzt im Sonnenlicht steht, kann riickwirts-
blickend mit bestiirzter Liebe entdecken, wie die Lampen der Antike den kommenden
Helios der Gerechtigkeit vorherspiegeln«!?° und beruft sich dafiir auf den von ihm so
geschitzten Klemens von Alexandrien:

Kai 6hwg 6 TTvBaydgag »al ol a’ avtod ovv »al [TAdtwve pdhoto Tdv
MV PLhooddmv apodoa T@ vopobétn opinoay, dg €oty €€ avtdv ovp-
BaréoBo Tdv doypdtmyv. Kal xnoatd tva pavieiog ebotoyxov ¢pnunv ovx abeel
OUVOQAUOVTES €V TIOL TQODNTIRALS GWVAIS TNV AANOEL0Y naTA LEQT %Ol €ION
dohafovieg, mpoonyoiolg ovx ddeyyéoty oUdE EEmDeVY Ti|g TOV mEOYUATOV
OMADOEMS TOQEVOUEVALS ETIUN OOV, TG TTEQL TNV AN BELaY 0ineLOTNTOS ELpaoLY
eiAndoOTeC.

»Und aufs Ganze betrachtet, haben sich Pythagoras und seine Schiiler mit auch
(noch) Platon am meisten von allen Philosophen (den Intentionen des gottlichen) Ge-
setzgebers gewidmet, wie es (leicht) moglich ist, aus ihren Lehren zu schliefen. Und
in einer gewissen treffenden Weissagungsrede — nicht ohne Gott — iibereinstimmend,

115 SODING 2002, 180.

116 Aristot., metaph. A 7 1072b7-8.

7 MORRIS 1971, 523 Anm. 80.

118 Und nur insofern »&nigmatisch« (WENGST 2004,405 Anm. 402), als SCHNACKENBURG »die meta-
physische Tiefe« nicht erldutert.

119 SCHNACKENBURG 1971, 387.

120 RAHNER 1966, 10-11.
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haben sie (die Pythagoreer und Platon), in einigen prophetischen Aussagen die Wahrheit
in Teilen und (einigen prinzipiellen) Erkenntnissen erfassend, mit Aussagen, die nicht
unerleuchtet und sich nicht auBerhalb des Aufzeigens von Tatsachen bewegen, beehrt,
da sie iiber einen Reflex der Eigentiimlichkeit im Bereich der Wahrheit verfiigen.«!?!

Dass Klemens die Pythagoreer und Platon, nicht aber Aristoteles nennt, entspricht
dem Misstrauen vieler Kirchenviter gegen Aristoteles, moglicherweise weil sich
manche ihrer Gegner auf Argumentationsfiguren der aristotelischen Logik berufen.
Zumindest iiberliefert Euseb einen wohl von Hippolyt stammenden Text gegen Arte-
mon, einen der in der spéteren Ketzerpolemik sog. adoptianistischen Theologen:

Toadag pev Belog AdOPms GEQAAOVQYNHRAOLY, TUOTEMGS TE AQY A0S HAVOVAQL
ndeTraoy, XoLotov 8¢ 1yvonxaoty, ov Tt ai Oetar Aéyovorv yoadat, Tntodv-
TeC, AAL” Omotov oyfua ovAloylopoD gig TV The dbedTNTOg ohoTOOLY EVEEDT,
Prhomdvmg donodvtec. [...] AQLototéhng 0¢ xal Oedpoaotos Oavpdlovial.

»Die gottlichen Schriften haben sie (d.h. die theologischen Gegner) ohne Furcht
leichtsinnig behandelt, die Richtschnur des alten Glaubens auf3er Kraft gesetzt, Chris-
tus nicht anerkannt, weil sie nicht anstreben (zu vertreten), was die heiligen Schriften
sagen, sondern mit entsagungsvoller Liebe sich abmiihen (um zu finden), welche Fi-
gur eines Syllogismus zur Behauptung (ihrer) Gottlosigkeit gefunden werden kann.
[...] Aristoteles und Theophrast werden (von ihnen) bewundert.«'??

Zugleich ist wichtig zu sehen, dass sich die griechischen Philosophen scheuen, ei-
nen hervorragenden Menschen 0edg zu nennen. Als Aristoteles etwa als Beispiel fiir
einen mit einer gottlichen yolg begabten Oelog dvio die homerische Beschreibung
des toten Hektor aus dem Mund seines klagenden Vaters Priamos zitiert, iibernimmt
er zwar die homerische Aussage von Hektors Gotteskindschaft:

"Q pot £Y0 TOVATOTUOG, £TTEL TEXOV Viag AQI0TOVG [...]

"ExtoQd 0, 0 Oeog Eoxe pet dvoQaoty, ovdE Emixel

avdog ve BvntoD mdis Eppevor AMAG Oeoio.

»Wehe mir, ich (war) ganz ohne Gliicksgeschick, als ich vortreffliche S6hne zeugte
[...]

und den Hektor (zeugte), der zu einem Gott wurde/war unter den Menschen, und
er schien nicht

eines sterblichen Menschen Kind zu sein, sondern eines Gottes.«'%3

Aristoteles ldsst aber bei seinem Zitat Oe0¢ £€one weg, obwohl das Zitat der Gott-
heit im Kontext der Nikomachischen Ethik die Kontrastierung des 0glog &vi)o mit
der verachteten OmoLotng, d.h. tierischer Brutalitit, geschirft hitte:

‘Oumoog mel (tod) "Extogog memoinxe Aéyovta tov Ioiapov, dt odpddoa
NV ayadoc: ovdE Eprel Avddg ye OvNTod mdug Eppeval dAANL Ogoio.

»Homer hat {iber Hektor sprechend den Priamos auftreten lassen, weil er (d.h.
Hektor) besonders gut war: und er schien nicht eines sterblichen Menschen Kind zu
sein, sondern eines Gottes.«'?*

121 Strom. V 29,3—4 (ed. Le BOULLUEC/VOULET, SC 278, 70-72).
12 Bys., h.e. V 28, 13-14: Vgl. LIEBAERT 1965, 36.

123 Homer Q 255.258-259.

124 Aristot., EN H 1 (1145a20-22).
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Offensichtlich ldsst das aufgeklart philosophische Gottesbild des Aristoteles die
platte Identifikation selbst eines der besten homerischen Helden mit einem Gott nicht
zu. Auch die neuplatonische Trinitéitsspekulation bietet bekanntlich keinen Ankniip-
fungspunkt, um etwa die voOc-Hypostase mit einer konkreten mythologischen Figur
oder gar mit einem historisch fixierten Menschen zu identifizieren. Es ist unwahr-
scheinlich, dass die wesenhafte Identifikation von Vater und Sohn in Joh 10,30 aus
dem Kontext der platonisch-aristotelischen Renaissance der Spitantike sekundir in
den Evangelientext hineininterpretiert worden ist.
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I and the Father are one (John 10:30): a new approach

Abstract

The essay starts from the consideration that the gospel of John does not speak about the
divine and the human Jesus in an inconsistent manner. The theory of friendship, developed in
classical antiquity especially by Aristotle and wide-spread in vulgar texts also, is able to provide
an answer.

Starting-point for a modern interpretation likewise is the analysis of human soul. Different hu-
man beings with a soul all their own can deal, for instance, with exactly the same idea of house
in Platonic or Aristotelian meaning. Indeed, such an idea has as source concrete houses, which
human beings have realized before. However, the idea of house is not limited to houses seen in
former times, but also refers to houses never seen, perhaps designed by an ingenious architect
in a manner not existing in an earlier period. There may be long discussions about aesthetic prin-
cipals, nevertheless if the architect can proof the function of house, it would be ridiculous to deny
that the new object is a house. Analogously the divine persons with a 0tréoTaoig all their own
deal with simply all ideas, removed from any local or temporal restriction, while normally human
beings have only the possibility of applying recognized ideas. However these ideas are not alien
elements to human soul: In recognizing an idea, a human being activates the part of the soul
(more precisely of the intellectus possibilis), which is disposed of exactly this recognition.

In Aristotle’s view, human friendship will be all the more profound as the friends deal with
common ideas. At its best even an ideal human friend becomes &A\og a0TO¢ — downright
catchword in classical antiquity -, i.e. completely identical as to the recognized contents on the
one hand, and on the other hand different as to the individual soul.

If the gospel of John insists upon the quality of human being for Jesus, that would mean
that Jesus normally makes use of concrete instances with local and temporal restriction for
getting and applying recognized ideas. However if John 10.30 asserts the divinity of Jesus
without reservation, that would imply that Jesus Christ is able to make active the complete di-
vine power, for example fulfilling a miracle. Such an explanation corresponds to everyday live:
Highly intelligent human beings often need only few instances to recognize an idea.



Ist die papstliche Heiligsprechung ein Ausdruck des
unfehlbaren Lehramtes?

Geschichtliche und theologische Erorterungen

Von Helmut Moll, Koln

Zusammenfassung

Der Autor fihrt eine Reihe problematischer Falle aus der Kirchengeschichte und verschie-
dene theologische Argumente gegen die Unfehlbarkeit von Heiligsprechungen an. Er zeigt
auf, wie augenscheinliche Missverstandnisse und offensichtliche Fehler in der Kirchenge-
schichte nicht gut als Argumente dafiir herhalten konnen, die Verbindung zwischen dem Akt
der Heiligsprechung und der Unfehlbarkeit des Lehramtes aufzuheben. Die Argumentation
fuhrt zu einer Note der Glaubenskongregation von 1998 zu diesem Thema. Diese weist auf die
lange Praxis der Kirche hin, um die Unfehlbarkeit nicht nur im Hinblick auf Wahrheiten zu se-
hen, die durch die géttliche Offenbarung vorgegeben sind und in Dogmen ausgedrickt werden,
sondern auch in Bezug auf Entscheidungen, die dazu eine unmittelbare Nahe besitzen, wie
z. B. die Legalitat der Papstwahl oder die Gultigkeit eines 6kumenischen Konzils. Die Unfehl-
barkeit der Heiligsprechung wurzelt genau in solch einer definitiven Entscheidung.

Unter Heiligsprechung versteht die katholische Kirche das Urteil des Papstes tiber
das Leben und Sterben von katholischen Christen, »die dem Vorbild Christi besonders
gefolgt sind und durch das VergieBen ihres Blutes (Martyrium) oder durch heroische
Tugendiibung (Bekenner) ein hervorragendes Zeugnis fiir das Himmelreich«! abge-
legt haben. Wihrend es sich bei der Heiligsprechung um eine liturgische Verehrung
in der gesamten Weltkirche ohne Ausnahme handelt, zu dem der romische Bischof
zuvor die in Rom anwesenden Kardinédle um Rat gefragt hat, stellt die Seligsprechung
lediglich eine concessio indultiva dar, die fiir eine begrenzte Ortlichkeit (Ortskirche,
Ordensgemeinschaft, Land u.6.) gilt. Nach geltendem Kirchenrecht obliegt es allein
und ausschlieBlich dem Papst, eine Selig- bzw. Heiligsprechung autoritativ auszu-
sprechen.

. Geschichtliche Ubersicht

Nicht wenige Historiker sind der Frage nachgegangen, wie sich das Institut der
Heiligsprechung geschichtlich entfaltet hat. Ohne in diesem Rahmen und an dieser
Stelle auf die recht verzweigte und nicht ohne Kontroversen verlaufene Geschichte

! Papst Johannes Paul I1., Apostolische Konstitution Divinus perfectionis Magister vom 25. Januar 1983,
in: AAS 75 (1983) 349, vgl. Katechismus der Katholischen Kirche, Nr. 828; weiterfithrend H. Moll, Art.
Heiligsprechungsverfahren, in: Lexikon fiir Kirchen- und Staatskirchenrecht. Band 2, hrsg. von A. Frhr.
von Campenhausen u.a. (Paderborn u.a. 2002) 229-231 (Lit.).
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eingehen zu konnen, sei auf einschldgige Dokumentationen und Studien verwiesen,
welche die Richtung anzeigen, in die fiir die systematischen Uberlegungen gedacht
werden muss. Bereits in der Alten Kirche stellten sich die Fragen, welche Autoritét
der offentlichen Verehrung von Blutzeugen innewohnt, die um ihres Glaubens willen
eines gewaltsamen Todes gestorben sind. Diesbeziiglich sei auf die Monographie »Il
primato e I’infallibilita del Romano Pontefice in S. Leone Magno e gli scrittori gre-
co-russi« von Pietro Santini hingewiesen, welche aus der Sicht des Ersten Vatikani-
schen Konzils sowie der Hermeneutik des Vinzenz von Lérins und seinem Commo-
nitorium zum Ergebnis kommt: »Ma sostanzialmente la dottrina ¢ la medesima; il
progesso non ¢ dubbio, sed in suo dumtaxat genere, in eodem scilicet dogmate,
eodem sensu, eademque sententia‘«?.

1. Mittelalter

Die erste offizielle Heiligsprechung erfolgte durch Papst Johannes XV., als er am
11. Juni 993 Bischof Ulrich von Augsburg nach einem offiziellen Verfahren kanoni-
sierte. Die an der Philipps-Universitidt Marburg eingereichte Dissertation »Papstur-
kunde und Heiligsprechung. Die pépstlichen Kanonisationen vom Mittelalter bis zur
Reformation« von Otfried Krafft greift die Heiligsprechungen zwischen dem 11. und
beginnenden 16. Jahrhundert vor allem unter dem Gesichtspunkt der »Kanonisa-
tionsformel«, den »Urkunden« sowie dem »Ausbau des Kanonisationsprozesses«
auf, beleuchtet die »Beispiele fiir Wunderaktivititen« und vertieft die »formalrecht-
liche Reservierung der Kanonisation fiir das Papsttum«>.

Die weitere Entwicklung im sogenannten »Mendikantenstreit« zeichnet u.a. Brian
Tierney in seiner umfangreichen Studie »Origins of papal infallibility 1150-1350« aus
dem Jahre 1972 nach, wobei er die Vertreter der Bettelorden, insbesondere Franz von
Assisi, Petrus Olivi, Johannes Duns Scotus, aber auch Wilhelm von Ockham nachzeich-
net. In seiner Zusammenfassung kommt er zu dem iiberraschenden Resultat: »Papal pri-
macy then does not imply papal infallibility. Nor does the indefectibility of the church
imply infallibility. The two conceptions are quite different from one another and they
should be separated more sharply than has been usual in modern Catholic theology«*.

2 P. Santini, Il primato e I’infallibilitd del Romano Pontefice in S. Leone Magno e gli scrittori greco-russi
(Grottafferrata 1936) 107.

3 0. Krafft, Papsturkunde und Heiligsprechung. Die pépstlichen Kanonisationen vom Mittelalter bis zur
Reformation. Ein Handbuch = Archiv fiir Diplomatik, Schriftgeschichte, Siegel- und Wappenkunde. Beiheft
9 (Koln u.a. 2005) 1045, 1049, 1051, 1060, 1060; vgl. St. Kuttner, La réserve papale du droit de canonisa-
tion, in: Revue historique du droit frangais et étranger, Serie 1V, 17 (1938) 172-228; H. Miiller — B. Hotz
(Hrsg.), Gegenpipste = Papsttum im mittelalterlichen Europa. Bd. 1 (Wien u.a. 2012); Chr. Laudage,
Kampf um den Stuhl Petri. Die Geschichte der Gegenpépste (Freiburg u.a. 2012); U. GieBmann, Der letzte
Gegenpapst: Felix V. Studien zur Herrschaftspraxis und Legitimationsstrategien (1434—1451) = Papsttum
im mittelalterlichen Europa. Bd. 3 (K6ln u.a. 2014).

4 B. Tierney, Origins of papal infallitbility 1150—1350. A study on the concepts of infallibility, sovereignty
and tradition in the middle ages = Studies in the history of Christian thought. Vol. VI (Leiden 1972) 275,
zum Ganzen 273-281; vgl. A. Paravicini Bagliani, Hat das Papsttum seiner plenitudo potestatis Grenzen
gesetzt (1050-1300)?, in: K. Herbers u.a. (Hrsg.), Das begrenzte Papsttum. Spielrdume pépstlichen Han-
delns. Legaten — delegierte Richter — Grenzen = Abhandlungen der Akademie der Wissenschaften zu Got-
tingen NF. Bd. 25 ( Berlin — Boston 2013) 29-41.
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Differenzierter hatte sich Joseph Ratzinger in seinem Artikel «Zum Einfluf} des Bet-
telordenstreites auf die Entwicklung der Primatslehre« geduBert, der erstmals im Jah-
re 1957 erschienen war. In diesem Aufsatz duflert sich der Bonaventura-Fachmann
wie folgt: »Der Papst ist > Vicarius Christi< erstlich nicht in dem Sinn, da} er jetzt an
die Stelle des einst lebenden historischen Christus tritt, sondern vielmehr so, daf er
den jetzt lebenden und herrschenden Herrn duf3erlich représentiert und seine Gegen-
wart aktualisiert. In dieser Unterscheidung muf} ein wesentliches Verdienst der bona-
venturanischen Primatslehre gesehen werden, und dies um so mehr, als die geschicht-
liche Lage geeignet ist, zu Radikalisierungen zu verfithren«. Und weiter: » Von dieser
geschichtlichen Lage unterstiitzt, hat Bonaventura auch den Gedanken der Unfehl-
barkeit der Kirche im Papst vorweggenommen, der zwar nicht ausdriicklich ausge-
sprochen, aber doch deutlich nahegelegt wird. Als Begrenzung wirkte sich diese ge-
schichtliche Lage aus, wenn Bonaventura sich entschieden fiir eine kurialistische
Form der Zwei-Schwerter-Theorie aussprach. Wenn also einerseits bei Wilhelm von
St. Amour und Gerhard von Abbeville sich der Konziliarismus kommender Jahrhun-
derte ankiindigte, so liegen zweifellos in der franziskanischen Streitliteratur die Bau-
steine fiir den intensivierten Papalismus Bonifaz® VIII. und seiner Nachfolger bereit.
Daf die franziskanische Bewegung die Umbildung der Primatsausiibung in Richtung
auf zentralstaatliche Praktiken forderte, kann nach dem Gesagten ebenfalls nicht
zweifelhaft sein. Achtet man jedoch auf die im engeren Sinn theologische Linie, auf
die Bonaventuras Werk wies, so wird man nicht zweifeln konnen, daf3 es trotz allem
Bedenklichen der Weg einer sinnvollen Mitte ist, auf den er zufiihren will. Wenn man
die durch Geschichte und Systemgestalt bedingten Begrenzungen in Rechnung setzt,
darf man sagen, daB auch in Bonaventuras Primatslehre jener mafvolle Geist der
Mitte am Werk ist, den man {iberhaupt als das Wohltuende in seiner Theologie emp-
findet<«’.

Der Dominikanertheologe Ulrich Horst, der die »Lehrautoritéit des Papstes nach
Augustinus von Ancona« untersuchte, vor allem dessen Summa de ecclesiastica
potestate aus dem Jahre 1326, unterscheidet das ius humanum und das ius divinum.
Zwischen Gewaltenfiille und Wahrheitsfrage lavierend, kommt Augustinus zu
folgendem Ergebnis: »Da ein gelegentlicher Widerspurch zwischen der Wahr-
heit und RechtmifBigkeit secundum praesentem iustitiam und der Wahrheit, wie
sie in Gott ist, akzeptiert wird, braucht Augustinus Triumphus nicht fiir eine neue
Theorie eines dogmatisch letztverbindlich definierenden Lehramtes zu pliddieren.
Er fiihlt sich legitimiert, auf einer &lteren Stufe der ekklesiologischen Entwick-
lung zu verharren, nachdem er die Theorie von der im Papst ruhenden Gewalten-
fiille so absolut entworfen hatte, daf3 die Wahrheitsfrage nicht als das eigentliche
Problem empfunden wurde. [...] Johannes XXII. und seine Ratgeber werden
diese Teile der Summa mit Aufmerksamkeit zur Kenntnis genommen haben aber
ebenso sicher ist, daB die Kernthese, die Gehorsamspflicht habe letzten Endes vor
der Wahrheitsfrage zu rangieren, im papalen Lager auf Dauer keine Resonanz

3 J. Ratzinger, Zum EinfluB des Bettelordenstreites auf die Entwicklung der Primatslehre, in: ders., Das
neue Volk Gottes. Entwiirfe zur Ekklesiologie (Diisseldorf 21970) 49-71, hier 68f.
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fand«®. Der gleiche Dominikanertheologe vertiefte die theologische Debatte in seiner
eindringlichen Arbeit »Unfehlbarkeit und Geschichte. Studien zur Unfehlbarkeits-
diskussion von Melchior Cano bis zum I. Vatikanischen Konzil«, in der zugleich sys-
tematische Gesichtspunkte die Oberhand iibernahmen.” Die spanische Schule von
Salamanca, insbesondere Francisco de Vitoria und Domingo de Soto, positionierte
sich im 16. Jahrhundert eindeutig fiir die Infallibilitét der Heiligsprechungen.®

Max Schenk hatte sich dem Thema iiber die »Unfehlbarkeit des Papstes in der Hei-
ligsprechung« direkt zugewandt. Der Schweizer Autor markierte drei unterschiedli-
che Positionen fiir die Zeit vom 13. bis zum 20. Jahrhundert: Non potest errare ver-
traten die Theologen Thomas von Aquin’ (f 1274), Bonaventura (f 1274), Johannes
von Neapel (1 1336), Jacobus Castellanus (§ ca. 1520), der Dominikaner loannes Vi-
guerius (T 1555), der Jesuit Ferdinandus de Castropalao ( 1581), der Jesuit Francis-
cus Toletus (11596), der Jesuit Gregor von Valentia (7 1603), der Jesuit Gabriel Vas-
ques (T 1604), der Dominikaner Didacus Nufio Cabezudo ( 1614), der Jesuit Adam
Tanner (7 1632), der Dominikaner Dominicus Gravina (T 1643), der Jesuit Franciscus
Amicus (f 1651), der Jesuit Georgius de Rhodes ( 1661), der Dominikaner Vincen-
tius Ferre ( 1682), der Jesuit Christophorus Haunoldus (7 1688), der Jesuit Richardus
Arsdekin (11693), der Benediktiner Paulus Metzger (7 1702), der Franziskaner Fran-
ciscus Hennus (* 1662), der Dominikaner Vincentius Ludovicus Gotti (§ 1742), der
Dominikaner Charles Réne Billuart (T 1757), Papst Benedikt XIV. — Prospero Lam-
bertini (T 1758), Eusebius Amort (f 1775), der Karmelit Fredericus a Jesu (f 1788),
der Benediktiner Dominicus Schram (f 1797), der Jesuit Alphonsus Muzzarelli (}
1813), der Jesuit Johann Baptist Andries ( 1872), der Jesuit Johann Baptist Franzelin
(1 1866), der deutsche Theologe Matthias Joseph Scheeben ( 1888), der Dominika-
ner Ioannes Vincentius de Groot (1 1912), der Jesuit Christian Pesch ( 1925), der
Dominikaner Reginald Schultes (1 1928), der Jesuit Louis Billot (f 1931), der Do-
minikaner Francisco Marin-Sola (F 1932), der deutsche Theologe Franz Diekamp (}
1943) sowie der Jesuit Francesco Spedalieri (1 1949). Am Vorabend des Zweiten Va-
tikanischen Konzils konnte der Benediktiner Gerard Oesterle, der mit seiner Mono-
graphie »Uber den Verlauf eines Selig- und Heiligsprechungsprozesses« (Warendorf
1957) hervorgetreten war, liber die Heiligsprechungen schreiben: »Nach Ansicht der
Theologen ist die Kirche in diesem Urteil unfehlbar«!°.

 U. Horst, Die Lehrautoritit des Papstes nach Augustinus von Ancona, in: Analecta Augustiniana 54
(1991) 271-303, hier 303.

7 U. Horst, Unfehlbarkeit und Geschichte. Studien zur Unfehlbarkeitsdiskussion von Melchior Cano bis
zum I. Vatikanischen Konzil = Walberberger Studien der Albertus-Magnus-Akademie. Band 12 (Mainz
1982); vgl. B. Schimmelpfennig, Heilige Pipste — péapstliche Kanonisationspolitik, in: J. Petersohn (Hrsg.),
Politik und Heiligenverehrung im Hochmittelalter = Vortrage und Forschungen 42 (Sigmaringen 1994) 73—
100.

81. Jerico Bermejo, Canonizacion e imposibilidad de error. La ensefianza manuscrita de la escuela de Sa-
lamanca (1526-1581), in: Studium. Revista de filosofia y teologia 33 (1993) 237-277.

Vgl. Fr. X. Leitner, Der hl. Thomas von Aquin iiber das unfehlbare Lehramt des Paptes (Freiburg 1872);
L. Gahona Fraga, El objecto indirecto de la infalibilidad en Santo Tomds de Aquino. La Carta Apostdlica
Ad tuendam fidem a la luz de la teologia tradicional (Toledo 2004).

10G. Oesterle, Art. Heiligsprechung, in: LThK? 5 (Freiburg i.Br. 1960) Sp. 142.
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Die gemiBigte Form des pie creditur quod non postest errare vertraten u.a.
der Dominikaner Antoninus (7 1459), der Dominikaner Silvester Prierias (T 1523),
der Dominikaner Kajetan (¥ 1543), der Dominikaner Melchior Cano (1 1560),
der Dominikaner Dominicus Bafiez (§ 1604), Ioannes Malderus (71633), der
Dominikaner Johannes a Sancto Thoma (1 1644), der Karmelit Philippus a SS.
Trinitate (f 1671), Honoratus Tournely (1 1729) sowie Matthias Josephus Jacques
(1 1821).

Fiir unsere Fragestellung hochst aufschlussreich sind die Theologen, welche dem
Papst bei der Heiligsprechung eine Irrtumsmdoglichkeit einrdumen: Papst Innozenz
IV (F 1254), Heinrich von Segusia (Hostiensis) (1 1270), Joannes Andreae (1 1348)
sowie der Jesuit Franziscus Veronius ( 1649).

2. Heiligsprechungen in der Zeit des Schismas

Uberaus delikat erscheint die Antwort auf die Frage, welchen Charakter die wiih-
rend der Schismen vorgenommenen Heiligsprechungen beanspruchen konnen.!!
Papst Innozenz II. (1131 und 1135) hatte Bischof Godehard von Hildesheim, den
lothringischen Klosterreformer Gerhard von Brogne und Bischof Hugo von Grenoble
zur Ehre der Altire erhoben. Papst Alexander III. (1159-1169) kanonisierte Konig
Eduard von England, Anselm von Canterbury und den Dénen Knud Lavard. Die
durch Papst Paschalis II1. delegierte Kanonisation Karls des Gro3en am 29. Dezember
1165 blieb nicht ohne gewichtige Riickfragen.'> Papst Bonifaz IX. hob wihrend der
avignonesischen Obddienz Birgitta von Schweden'® und den englischen Augustiner-
prior Johannes von Bridlington zur Ehre der Altire. Bedingt durch die Tatsache, dass
die nachfolgenden rechtméBigen Pipste, vor allem Martin V., diese Kanonisationen
ausdriicklich bestitigten, erscheint das hier innewohnende Problem zumindest im
Wesentlichen gelost worden zu sein.

' Vgl. vor allem O. Krafft, Heiligsprechungen im Schisma. Chancen und Grenzen eines Mittels
der Obddienzfestigung, in: Gegenpipste. Ein unerwiinschtes mittelalterliches Phidnomen = Papst-
tum im mittelalterlichen Europa. Band 1 (Wien u.a. 2012) 363-389; M. Goodich, The Politics of
Canonization in the Thirteenth Century. Lay and Mendicant Saints, in: S. Wilson (Hrsg.), Saints and
Their Cults. Studies in Religious Sociology, Folklore and History (Cambridge 1983) 169-188; R. Bartlett,
»Why Can the Dead Do Such Great Things?« Saints and Worshippers from the Martyrs to the Reforma-
tion (Princeton 2013); K. Herbers, Geschichte der Pipste in Mittelalter und Renaissance (Stuttgart 2014)
193-213.

12Vgl. M. M. Tischler, Einharts Vita Karoli. Studien zur Entstehung, Uberlieferung und Rezeption = Mo-
numenta Germaniae Historica. Schriften, 48. 2 Béande (Hannover 2001); weiterfiihrend J. Petersohn, Die
pépstliche Kanonisationsdelegation des 11. und 12. Jahrhunderts und die Heiligsprechung Karls des Gro-
Ben, in: St. Kuttner (Hrsg), Proceedings oft he fourth international congress of medieval canon law, Toronto
21.-25. August 1972 = MIC, Ser. C, Subsidia, 5 (Vatikanstadt 1975) 163-206; M. Kerner, Karl der Grof3e.
Entschleierung eines Mythos (K&ln u.a. 2000); A. Sieger, Probleme um die Kanonisierung Karls des Gro-
Ben, in: Zeitschrift des Aachener Geschichtsvereins 104 (2002) 637-672; J. Fried, Karl der Grofe. Gewalt
und Glaube. Eine Biographie (Miinchen 2013; 4. Aufl. 2014, 616); St. Weinfurter, Karl der Grofe. Der hei-
lige Barbar (Miinchen — Ziirich 2013) 38-41; K. Ubl, Karl der Grofle und die Riickkehr des Gottesstaates.
Narrative der Heroisierung fiir das Jahr 2014, in: HZ 301 (2015) 374-390.

13 Weiterfiihrend A. Creutzburg, Die heilige Birgitta von Schweden. Bildliche Darstellungen und theologi-
sche Kontroversen im Vorfeld ihrer Kanonisation (1373-1391) (Kiel 2011) 53-55, 248-251.
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11. Infragestellung der Unfehlbarkeit aus historischer Sicht

Seit geraumer Zeit mehren sich die Stimmen von Autoren aus den Gebieten der
Kirchengeschichte, der Dogmatik sowie der Spiritualitit, welche die Kanonisation
als Ausdruck des unfehlbaren Lehramtes bezweifeln, in Frage stellen oder gédnzlich
bestreiten. Die vorgebrachten Einwendungen sind unterschiedlicher Natur und kom-
men aus verschiedenen Richtungen. Allerdings scheiden folgende Personen aus me-
thodischen Griinden aus, insofern diese nachweislich zu keinem Zeitpunkt offiziell
heiliggesprochen worden sind: so vor allem der Knabe Werner von Oberwesel bzw.
Bacharach (Ditzese Trier/Deutschland), der 1287 ermordet aufgefunden wurde. Ein
in den Jahren 1426 bis 1429 eingeleitetes Kanonisationsverfahren erreichte nicht
sein Ziel. Das Fest, das seit dem 18. Jahrhundert in der Didzese Trier zu feiern erlaubt
war, wurde im Jahre 1963 supprimiert.'* Dariiber hinaus sei an das Kind Andreas
(Anderl) Oxner von Rinn bei Innsbruck (Osterreich) erinnert, das am 12. Juli 1462
ermordet aufgefunden wurde. Der Heilige Stuhl entzog im Jahre 1961 die kultische
Verehrung, die Didzesanbischof Reinhold Stecher im Jahre 1985 verbot.!® Ferner sei
auf das Kind Simon Unverdorben von Trient aufmerksam gemacht, der in der zweiten
Hilfte des 15. Jahrhunderts ebenfalls einem Ritualmord zum Opfer fiel.!® Die drei
englischen Priester, Abt Richard Whiting sowie die Benediktiner Roger James und
Johannes Thorne, hatte Papst Leo XIII. am 13. Mai 1895 seliggesprochen. Sie waren
aber nach Ansicht von mehreren Theologen Schismatiker.!” Sie erlitten unter Heinrich

4 Vgl. ActaSS, Apr. II (1866) 698; E. Iserloh, Werner von Oberwesel. Zur Tilgung seines Festes im Trierer
Kalender, in: Trierer Theologische Zeitschrift 72 (1963) 270-285; F. Pauly, Zur Vita des Werner von Ober-
wesel, in: Archiv fiir mittelrheinische Kirchengeschichte 6 (1964) 94-109; A. Vauchez, Antisemitismo e ca-
nonizzazione popolare. San Werner o Vernier ( 1287) bambino martire e patrono dei vinglaioli, in: S. Boesch
Gajano — L. Sebastiani (Hrsg.), Culto dei santi, istituzioni e classi sociale in eta preindustriale (L’ Aquila —
Rom 1984) 489-508; Th. Wetzstein, Vom , Volks-Heiligen® zum ,Fiirsten-Heiligen*. Die Wiederbelebung des
Werner-Kultes im 15. Jahrhundert, in: Archiv fiir mittelrheinische Kirchengeschichte 51 (1999) 11-68.

15 Weiterfiihrend A. Dérrer, Anderl-von-Rinn-Legende, in: Tiroler Heimat-Blitter 13 (1935) 115-119; L.
Petzold, Religion zwischen Sentiment und Protest. Zur Sistierung des Kultes um »Andreas von Rinn« in
Tirol, in: Zeitschrift fiir Volkskunde 83 (1987) 169-192; G. R. Schroubek, Andreas von Rinn. Der Kult
eines »heiligen Ritualmordopfers« im historischen Wandel, in: Osterreichische Zeitschrift fiir Volkskunde
98 (1995) 371-396; B. Fresacher, Anderl von Rinn. Ritualmordkult und Neuorientierung in Judenstein
1495-1995. Mit einem Nachwort von Altbischof Reinhold Stecher (Innsbruck — Wien 1998).

16 Weiterfiihrend W. P. Eckert, Beatus Simonius. Aus den Akten des Trienter Judenprozesses, in: ders. — E. L.
Ehrlich (Hrsg.), Judenhal3 — Schuld der Christen?! Versuch eines Gesprichs (Essen 1964) 329-357; W. Treue,
Der Trienter Judenprozef3. Voraussetzungen — Ablidufe — Auswirkungen (1475-1588) = Forschungen zur Ge-
schichte der Juden. Abt. A (Hannover 1996); Y. Chiron, Enquéte sur les canonisations (Paris 1998) 267-274;
K. Brandstitter, Antijiidische Ritualmordvorwiirfe in Trient und Tirol. Neuere Forschungen zu Simon von
Trient und Andreas von Rinn, in: Historisches Jahrbuch 125 (2005) 495-536; V. Perini, Il Simonino. Geografia
di un culto, con saggi di D. Quaglione e L. Dal Pra (Trient 2012); W. Treue, Diplomaten, Rechtsgelehrte, In-
triganten. Der Trienter Judenprozess vor der romischen Kurie 1475-1478, in: Elias H. Fiillenbach — G. Miletto
(Hrsg.), Dominikaner und Juden. Personen, Konflikte und Perspektiven vom 13. bis zum 20. Jahrhundert =
Quellen und Forschungen zur Geschichte des Dominikanerordens. Neue Folge. Bd. 14 (Berlin 2015) 331-347.
17 S0 u.a. P. Delooz, Sociologie et canonisations = Collection scientifique de la Faculté de droit de I’Université
de Liege, 30 (Liege — La Haye 1969) 100f. und E. Piacentini, L infallibilita papale nella canonizzazione dei
Santi, in: Monitor ecclesiasticus 117 (1992) 101f.; vgl. P. Burschel, «Imitatio sanctorum«. Ovvero: quanto era
moderno il cielo dei santi post-tridentino?, in: P. Prodi — W. Reinhard (Hrsg.), Il concilio di Trento e il moderno
= Annali dell’Istituto storico italo-germanico. Quaderno 45 (Bologna 1996) 309-333.
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VIIL. im Jahre 1539 das Martyrium.'® Fiir alle genannten Personen gilt: »Der Selig-
sprechung eignet kein unfehlbarer Charakter«!'”.

Stellvertretend fiir andere Bestreiter der Unfehlbarkeit sei auf den franzosischen
Jesuitentheologen Pierre Delooz hingewiesen, der in seiner umfénglichen Monogra-
phie »Sociologie et canonisations« aus dem Jahre 1969 im Blick auf die 2000-jdhrige
Geschichte der Kirche zwischen realen und konstruierten Heiligen unterscheidet. In
seiner Einfiihrung heiBt es ndmlich: »Mais en vérité, tous les saints, plus ou moins,
sont figure de saints construits en ce sens qu’étant nécessairement saints par suite d’-
une réputation faite par d’autres et du rle que les autres attendent d’eux, ils se trou-
vent remodelés au niveau des représentations mentales collectives. [...] A la limite,
et la limite a été atteinte plus d’une fois, il y a des saints qui sont uniquement des
saints construits, en ce sens que rien d’historique n’étant connu sur eux, tout, y com-
pris leur existence, est le fruit des representations mentales collectives«*’. Exempla-
rische Beispiele, in chronologischer Reihenfolge prisentiert, sollen im Folgenden
vorgestellt werden.

1. Philomena von Rom

Im Jahre 1802 fand man in der Priszilla-Katakombe zu Rom das Grab einer unbe-
kannten Christin, neben der sich ein Riech- und Salbenfldschchen war, das zu jener
Zeit irrtiimlich als Blutfldschchen interpretiert wurde. Die drei Ziegelplatten iiber
dem Grab trugen den Namen Filumena. Drei Jahre spiter wurden die Gebeine des
jungen Midchens in die Kirche von Mugnano (Di6zese Nola) tibertragen. Papst Leo
XII. schenkte im Jahre 1827 dieser Kirche die drei Ziegelplatten. Aufgrund an-
geblicher Privatoffenbarungen einer Ordensfrau sowie von Erkldrungen der der
Inschrift beigefiigten Symbole erfand Kanonikus Di Lucia, der Pfarrer der Kirche
von Mugnano, eine passio dieser unbekannten jungen Frau, durch die sich ihr
Kult in ganz Italien und weit dariiber hinaus verbreitete. Durch die Diozesanbischofe
von Sutri und Nola empfohlen, gestattete Papst Gregor XVI. iiber die romische
Ritenkongregation das Formular fiir die hl. Messe und das Brevier de communi mit
Datum vom 6. September 1834 und setzte am 30. Januar 1837 den liturgischen
Gedenktag auf den 11. August. Im gleichen Jahr errichtete ihr der hl. Johannes
Vianney einen Altar. Pauline Marie Jaricot (1799-1862), die Griinderin des Werkes
der Glaubensverbreitung, schrieb der Fiirbitte Philomenas ihre Heilung von Rheuma
zu. Papst Pius IX. verehrte Philomena in besonderer Weise, weil er ihr die Heilung
seiner Epilepsie zuschrieb. Mit dem Jahr 1880 wurden erste Zweifel am Martyrium
dieser Heiligen laut, denn die beigefiigten Symbole (Anker, Baum, Blatt, Pfeile) deu-

8Vgl.N. Del Re, Art. Rugg (Rocke, Rugke), Giovanni bzw. Whiting, Riccardo bzw. Thorne (Torne), Gio-
vanni, in: BSS 11 (Rom 1968) 491 bzw. 12 (Rom 1969) 1404f. bzw. 12 (Rom 1969) 459; vgl. Martyrolo-
gium Romanum. Editio altera (Vatikanstadt 2004) 624f. (15. November, Nr. 12).

1 H. Moll, Art. Seligsprechungsverfahren, in: Lexikon fiir Kirchen- und Staatskirchenrecht. Band 3. Hrsg.
von A. Frhr. von Campenhausen u.a. (Paderborn u.a. 2004) 545-547 , hier 545; vgl. E. Piacentini (vgl. Anm.
17) 102f.

2P, Delooz (vgl. Anm. 17) 7f.
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teten in keiner Weise auf ein Martyrium hin, sondern sind allgemein christliche
Symbole. Zudem gehorten die Ziegelplatten urspriinglich zu einem anderen Grab
und wurden spiter bei diesem Grab in falscher Reihenfolge wiederverwendet. In der
Folge hob die Ritenkongregation das Fest im Jahre 1961 wieder auf. Zwar wurde
Philomena, wie unzihlige aus der Alten Kirche , niemals offiziell heiliggesprochen,
aber ihre liturgische und offentliche Verehrung war ein uniibersehbares Zeichen.
Dieselbe sollte mehr als einhundert Jahre dauern, bis sie kirchenamtlich unterdriickt
wurde 2!

2. Felix von Valois

Vergleichbare Schwierigkeiten liegen bei dem Franzosen Felix von Valois vor.
Der Uberlieferung zufolge soll er im Jahre 1127 in Valois, einer Landschaft nord-
ostlich von Paris, geboren worden sein. Er gilt zusammen mit Johannes von Matha
als Stifter des Trinitarierordens. Im Jahre 1212 soll er in Paris gestorben sein. Dies-
beziiglich heiit es im »Lexikon der Namen und Heiligen« der Jesuitenpatres
Otto Wimmer und Hartmann Melzer: »Einige Forscher halten seine Zusammen-
arbeit mit Johannes von Matha fiir unhistorisch oder bezweifeln sogar seine Exis-
tenz. Er wird in der Kirche allg. als Heiliger verehrt, obwohl sein Kult nicht appro-
biert wurde«??. Der entsprechende Artikel aus der Bibliotheca Sanctorum hilt
Folgendes fest: Nachdem Papst Urban VIII. den 6ffentlichen Kult und das Zeigen
der Bilder von nicht kanonisierten Heiligen verboten hatte, forderten die Trinitarier
die Selig- und Heiligsprechung ihrer beiden Griinder. Die Prozesse fiir die seit un-
vordenklichen Zeiten bestehende Verehrung, die im Jahre 1630 eingeleitet worden
war, schlossen mit dem von Papst Alexander VII. bestétigten Dekret der Ritenkong-
regation mit Datum vom 20. Oktober 1666 im positiven Sinne. Papst Clemens IX.
gewihrte am 12. April 1669 dem Trinitarierorden die Erlaubnis, Offizium und
hl. Messe zu Ehren der beiden Heiligen zu feiern. Papst Clemens X. bestitigte die
Einfiihrung ihrer Namen in das Romische Martyrologium, und zwar fiir Felix von
Valois am 4. November. Papst Innozenz XII. weitete beide Erlaubnisse am 19. Mai
1694 auf die gesamte Kirche aus.??> Das Romische Martyrologium aus dem Jahre
2001, das 2004 in zweiter, verdnderter Auflage erschien, fiihrt Felix von Valois am
4. November auf, allerdings als Seliger, womit seine regional begrenzte Verehrung
angezeigt wird.>*

2! Die Literatur ist unermesslich; vgl. D. Balboni, Art. Filomena, in: BSS 5 (Rom 1965) Sp. 796-800; A.
de Waal, Die Grabinschrift der Philomena aus dem Coemeterium der Priscilla, in: Romische Quartalschrift
12 (1898) 42-54; O. Marucchi, Osservazioni archeologiche sulla iscrizione di santa Filomena, in: Miscel-
lanea di Storia ecclesiastica e Teologia positiva II (1904) 365-380; J. Silveira, Santa Filomena figura his-
torica?, in: Revista ecclesiastica brasileira 21 (1961) 416-419; B. Joassart, Autor du de phialis rubricatis
de Victor de Buck, in: Analecta Bollandiana 127 (2009) 392 mit Anm. 49.

220. Wimmer — H. Melzer, Art. Felix von Valois, HI., in: dies., Lexikon der Namen und Heiligen (Innsbruck,
4., neubearbeitete und wesentlich erweiterte Auflage 1982) 278.

23 Ignazio del SS. Sacramento, Art. Felice di Valois, in: BSS 5 (Rom 1965) Sp. 566-573.

24 Martyrologium Romanum. Editio altera (Vatikanstadt 22004) 606.
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3. Johannes Nepomuk

Groflen Wirbel verursachte der belgische Benediktiner Paul De Vooght iiber den
bohmischen Priester Johannes von Pomuk (* um 1350). Er unterstellte der im Jahre
1729 gefertigten Kanonisationsbulle, Papst Benedikt XIII. habe dessen Leben und
Sterben historisch vollig falsch dargestellt. Die Differenzen seien so gravierend, dass
es sich um eine andere Person handeln miisse als den Notar der erzbischoflichen Ge-
richtskanzlei in Prag. Vor allem kritisiert der Benediktiner die legendére Begriindung
des Martyriums, Konig Wenzel IV. habe der ehelichen Treue seiner Gattin Johanna
misstraut, die oft bei Johannes Nepomuk gebeichtet hat, und habe von ihm die Preis-
gabe des Beichtgeheimnisses verlangt. Nach seiner strikten Ablehnung sei Johannes
von der Prager Karlsbriicke in die Moldau gestiirzt worden. Bereits im Jahre 1962
hatte Paul De Vooght in dieser Richtung zwei Artikel verdtfentlicht, die aufhorchen
lieBen. Da ist zum einen sein Aufsatz »La suppression de la messe de ,saint Jean Né-
pomucene‘«*, zum anderen sein Beitrag »Saint Jean Népomucéne, un probléme d’-
hagiographie«®. Wihrend einer internationalen Tagung legte der Ankliger seine
Position in epischer Breite vor. Horen wir ihn selbst: »I1 n’y a pas un mot de vrai dans
cette histoire. On ignore tout des parents de Jean de Pomuk et de sa jeunesse. Il ne fut
nullement prédicateur et il ne remplit pas les fonctions qu’on lui attribue ici. Il ne
mourut pas en 1383, mais en 1393. Il ne fut pas le confesseur de la reine Jeanne qui,
en 1393, au moment exact des événements, était morte depuis six ans. Il n’est a for-
tiori pas un martyr du secret de la confession«*’. In diesem Fahrwasser bewegte sich
der franzosische Theologe René Laurentin, als er im Jahre 1984 im Handbuchartikel
»Marienerscheinungen« (!) schrieb, dass »die Kanonisation des heiligen Johannes
Nepomuk im 18. Jahrhundert durch die Geschichte dementiert wird; sein Martyrium
fiir das Beichtgeheimnis ist legendir«®.

Diesbeziiglich schrieb Ernesto Piacentini im Jahre 1992: »Ma anche queste affer-
mazioni del De Vooght sono state puntualmente confutate proprio sul piano storico,
nella successive polemica da lui suscitata, ma che era gia sorta in ambiente cattoli-
co«?. Der italienische Minoritenpater stiitzt sich dabei vor allem auf die einschlégi-
gen Quellenstudien des bohmischen Gelehrten Jaroslav V. Polc. Ihm zufolge tauchte
etwa vierzig Jahre nach dem blutigen Tod des Johannes von Nepomuk in der
»Kaiserchronik« des Theodor Ebendorfer und in der »Sprdvovna« des Prager
Domdechanten Zidek erstmals die bereits erwihnte legendire Begriindung fiir den
Tod des Heiligen auf. Erwiesen ist allerdings, dass sich Johannes von Nepomuk den
Zorn des Konigs Wenzel zuzog, weil er sich dessen gewaltsamer Einmischung in

25 P. De Vooght, La suppression de la messe de »saint Jean Népomucene’«, in: Les questions liturgiques et
paroissiales 43 (1962) 331-336.

26 P. De Vooght, Saint Jean Népomucéne. Un probléme d’hagiographie, in: L’Ami du Clergé 72 (1962)
735¢.

27P. De Vooght, Les dimensions réelles de I’ infaillibilité papale, in: E. Castelli (ed.), L infallibilita. L aspetto
filosofico e teologico (Padua 1970) 131-158, hier 148.

28 R. Laurentin, Art. Marienerscheinungen, in: W. Beinert — H. Petri (Hrsg.), Handbuch der Marienkunde
(Regensburg 1984) 528-555, hier 550.

2 E. Piacentini (vgl. Anm. 17) 100.
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kirchliche Angelegenheiten widersetzte. Aufgrund dieses Widerstandes hat ihn
Konig Wenzel gefangengenommen, grausam gefoltert und am 20. Mérz 1393 von der
Karlsbriicke in die Moldau gestiirzt. Die beiden Mitverhafteten wurden gegen eidli-
che Zusicherung volligen Schweigens wieder entlassen.*® — Nach katholischer Lehre
konnen einzelne Argumente nach historischer Priifung anders gesehen und gedeutet
werden, ohne dass die Substanz des ergangenen Urteils damit in Frage gestellt werden
muss.

4. Maria Goretti

Die Streitfrage, ob der Papst bei einer Heiligsprechung irren kann, erhielt in den
80er Jahren des vergangenen Jahrhunderts neuen Auftrieb. Der promovierte italie-
nische Sozialwissenschaftler und Dozent fiir Zeitgeschichte in Mailand, Giordano
Bruno Guerri (* 1950), dessen Forschungsgebiet der italienische Faschismus ist, ver-
offentlichte im Jahre 1984 eine Monographie mit dem Titel: »Povera santa, Povero
Assassino. La vera storia di Maria Goretti«.! Der Autor behauptet darin, die r6-
misch-katholische Kirche und Benito Mussolini hitten in einer gemeinsamen Ab-
sprache die Italienerin Maria Goretti (1890-1902), die 1947 selig und 1950 heiligge-
sprochen wurde, als Vorbild echter Jungfriulichkeit sowie als Blutzeugin erfunden.
Der US-amerikanische katholische Journalist Kenneth L. Woodward, der die Archive
der romischen Kongregation fiir die Selig- und Heiligsprechungsverfahren in aller
Freiheit benutzen konnte, kam im Kapitel »Kanonisierung und pipstliche Unfehlbar-
keit« seiner Monographie »Making Saints. How the Catholic Church determines
who becomes a Saint, who doesn’t and why« zu folgenden Resultaten: »Mit Maria
Goretti wihlte Guerri demnach eine Heilige zur Zielscheibe seiner Attacke, deren
Tugendhaftigkeit mit den kirchlichen Lehren iiber sexuelle Reinheit in vollem Ein-
klang stand. Hinzu kam, daf} das Buch zu einem Zeitpunkt erschien, da Feministinnen
und andere Italienerinnen und Italiener die Legalisierung des Schwangerschaftsab-
bruchs forderten. Ausgehend von einer Untersuchung des kanonischen Prozesses
und der Gerichtsakten iiber den Mordprozef3 gegen Alexander, kam Guerri zu dem
Schluf}, daf} die Verurteilung des jungen Mannes durch die Beweislage nicht gerecht-
fertigt gewesen sei. Er hielt es sogar fiir moglich, daf3 Maria schlieBlich bereit gewe-
sen sei, Alexander zu Willen zu sein. Des weiteren behauptete Guerri, dafl Pius XII.
sich bewuf3t dazu entschlossen habe, aus Maria Goretti eine Heilige zu machen, um
auf diese Weise der sexuellen Unmoral der amerikanischen Truppen zu begegnen,
die Italien 1944 befreit hatten.

Guerris Buch stellte de facto die Integritiit und die Vorgehensweise des ge-
samten Heiligsprechungsverfahrens in Frage. Zum erstenmal in ihrer Geschichte

0'Vgl. J. V. Polc, Art. Giovanni Nepomuceno, santo, martire, in: BSS 6 (Rom 1965) Sp. 847-855; ders.,
Saint Jean Népomucene. Un probleme d’hagiographie, in: L’ Ami du Clergé 72 (1962) 636-640; siche auch
B. Gherardini, Caonizzazione ed infallibilita, in: Divinitas 46 (2003) 196221, hier 199.

31 G. B. Guerri, Povera santa, Povero Assassino. La vera storia di Maria Goretti (Mailand 1984); die deut-
sche Ubersetzung lautete: Zwei arme Schweine auf dem Weg zum Himmel. Wie Maria Goretti zur katho-
lischen Heiligen wurde. Hrsg. und mit einem Vorwort versehen von Fr. E. Hoevels = Unerwiinschte Biicher
zur Kirchengeschichte Nr. 3 (Freiburg 1999).
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stand die bis dahin wenig bekannte Kongregation im Mittelpunkt eines hand-
festen Skandals. Palazzini reagierte darauf mit der Einsetzung eines neunkopfigen
wissenschaftlichen Untersuchungskommission aus Historikern, Kirchenrecht-
lern, Juristen und Theologen, die sich mit den Vorwiirfen Guerris auseinander-
setzen sollten«*. Die Akten der Untersuchungskommission, die im Jahre 1986
gepriift worden sind, widerlegen methodisch und inhaltlich die vorgebrachten
Behauptungen Guerris, kommen sie doch zu folgender Einschitzung: »Ma ¢ impor-
tante notare che questo vaglio che la Chiesa ha compiuto e compie sulla consistenza
di certi culti e sulla esistenza di certi personaggi, del loro eventuale martirio o meno,
della realta del loro eroismo o no, si riferisce soltanto ad alcune figure che apparten-
gono a quella parte di storia nebulosa dei secoli di cui sopra ¢ parlato; non gia a quelle
persone, a quei Santi la virtu o il martirio dei quali sono stati comprovati attraverso
indagini giuridiche e documentarie compiute con quella serieta che ¢ stata presente
fin da quando si & venuta a fissare la procedura canonica per le Cause dei Santi e che
fu osservata anche nella Causa di S. Maria Goretti come risulta a chiunque esamini
gli Atti della sua Causa con la dovuta serieta e competenza ed in base a criteri
scientifici«™.

Aus diesen Griinden erschien es der romischen Kongregation fiir die Selig- und
Heiligsprechungsverfahren nicht angezeigt, die Causa Maria Goretti neu zur Diskus-
sion zu stellen. In diesem Sinne duferten sich zudem Ernesto Piacentini im Jahre
1992** sowie der Dogmatiker an der Lateran-Universitit Brunero Gherardini im
Jahre 2003 Kenneth L. Woodward resiimierte wie folgt: »Die pépstliche Unfehl-
barkeit hat also eine sehr wichtige Auswirkung auf das Heiligsprechungsverfahren:
Das Urteil des Papstes ist endgiiltig und unwiderruflich. Katholiken haben demnach
kein Recht, die Heiligkeit eines vom Papst kanonisierten Heiligen in Frage zu stel-
len.

Bei niherer Betrachtung zeigt sich allerdings, daf auch die péapstliche Unfehlbar-
keit keine unbegrenzte Garantie bietet. Erstens bezieht sie sich nicht auf die grof3e
Mehrheit der Kirchenheiligen, sondern — laut Gumpel — nur auf jene, die ,nach allen
vorgeschriebenen wissenschaftlichen Untersuchungen® kanonisiert wurden, ,so wie
es nach der Begriindung der Ritenkongregation durch Papst Sixtus V. im Jahre 1588
tiblich wurde‘. Dies soll nicht heiflen, daf} biblische Gestalten wie Petrus und Paulus
oder mittelalterliche wie Bernhard von Clairvaux und Franziskus von Assisi frag-
wiirdige Heilige sind, sondern es besagt nur, dafl die Gewi3heit ihres Bei-Gott-Seins
nicht durch pipstliche Unfehlbarkeit garantiert wird«?.

32 7it.nach K. L. Woodward, Die Helfer Gottes. Wie die katholische Kirche ihre Heiligen macht (Miinchen
1991) 152f.

33 A proposito di Maria Goretti. Santita e Canonizzazioni. Atti della commissione di studio istituita dalla
Congregazione per le Cause dei Santi il 5 febbraio 1985 (Citta del Vaticano 1986) 150; weiterfiihrend H.
Moll, Martyrium und Wahrheit. Zeugen Christi im 20. Jahrhundert (Weilheim-Bierbronnen 32012) 173—
185, hier 175.

3 E. Piacentini (vgl. Anm. 17), der Woodwards Behauptungen als »completamente fuori strada« bezeichnet
(114).

3 B. Gherardini (vgl. Anm. 30) 199.

36 K. L. Woodward (vgl. Anm. 32) 153.
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I11. Infragestellung der Unfehlbarkeit aus theologischer Sicht

Die lehrmiBige Unfehlbarkeit des Papstes bei einer Heiligsprechung wird nicht
nur aus historischen Griinden in Zweifel gezogen, sondern auch und gerade aus the-
ologischen. Diesbeziiglich duBlerte sich im Jahre 1999 in bekannt journalistischer
Manier der Schweizer Minoritenpater Josef Imbach wie folgt: »Friiher bejahten die
meisten Theologen diese Frage spontan. Heute neigt die iiberwiegende Mehrheit von
ihnen dazu, diese Frage zu verneinen«’’, ohne allerdings entsprechende Argumente
bzw. Autoren zu nennen.

Die Grundlage bietet u.a. die Dogmatische Konstitution Pastor aeternus iiber die
Kirche Christi, verabschiedet wihrend der vierten Session des Ersten Vatikanischen
Konzils am 18. Juli 1870, in der nicht nur die dauernde Bestdndigkeit des Primates
des heiligen Petrus in den romischen Bischofen definiert wurde, sondern auch ihr un-
fehlbares Lehramt. Die entscheidende Aussage lautet:

»Romanum Pontificem, cum ex cathedra loquitur, id est, cum omnium Christianorum pastoris
et doctoris munere fungens pro suprema sua Apostolica auctoritate doctrinam de fide vel mo-
ribus ab universa Ecclesia tuendam definit, per assistentiam divinam ipsi in beato Petro pro-
missam, ea infallibilitate pollere, qua divinus Redemptor Ecclesiam suam in definienda doc-
trina de fide vel moribus instructam esse voluit; ideoque eiusmodi Romani Pontificis defini-
tiones ex sese, non autem ex consensu Ecclesiae, irreformabiles esse«S.

Es ist hier nicht der Ort, Genese und Urteilsverkiindigung des Ersten Vatikani-
schen Konzils im Hinblick auf die Indefektibilitit und Infallibilitdt des romischen
Bischofs in ihrem Fiir und Wider auszubreiten.®® Fiir die hier zu thematisierende
Fragestellung erscheint es vielmehr angezeigt, die inhaltliche Reichweite der pdpst-
lichen Unfehlbarkeit bei Heiligsprechungen priizis auszumessen. Kritische Riick-
fragen bzw. Bestreitungen liegen diesbeziiglich u.a. bei folgenden Theologen der
Gegenwart vor:

37 J. Imbach, Der Heiligen Schein. Heiligenverehrung zwischen Frommigkeit und Folklore (Wiirzburg
1999) 226232, hier 232; siehe die hierzu erschienene ablehnende Rezension von W. Hoffmann in: Geist
und Leben 73 (2000) 398f.; vgl. Le Pontife et I’erreur. Anti-infaillibilisme catholique e romanité ecclésiale
aux temps posttridentins (X VIle-XXe siecles). Actes de la journée d’études de Lyon (7 mai 2009). Textes
réunis par S. de Franceschi = Chrétiens et Societé. Documents et Mémoires, 11 (Lyon 2010).

3 DH 3074.

% Die entsprechende Literatur ist uferlos. Vgl. stellvertretend fiir andere G. Thils, L infaillibilité pontificale.
Source — Conditions — Limites = Recherches et Syntheses (Gembloux 1969); E. Castelli u.a., Linfaillibilité.
Son aspect philosophique et théologique (Colloque de Rome, 5-12 janvier 1970) (Paris 1970); K. Rahner
(Hrsg.), Zum Problem Unfehlbarkeit. Antworten auf die Anfrage von Hans Kiing = Quaestiones disputatae
54 (Freiburg u.a. 1971), vor allem die Artikel von J. Ratzinger, Widerspriiche im Buch von Hans Kiing (97—
116) und Y. Congar, Infallibilitdt und Indefektibilitdt. Zum Begriff der Unfehlbarkeit (174—195); H. Kiing
(Hrsg.), Fehlbar? Eine Bilanz (Ziirich u.a. 1973); P. Chirico, Infallibility. The Crossroads of Doctrine (Lon-
don 1977); W. Kasper, Freiheit des Evangeliums und dogmatische Bindung in der katholischen Theologie.
Grundlageniiberlegungen zur Unfehlbarkeitsdebatte, in: Theologie und Kirche (Mainz 1987) 43-71; K.
Schatz, Der pépstliche Primat. Seine Geschichte von den Urspriingen bis zur Gegenwart (Wiirzburg 1990);
A. Hontafion, La doctrina acerca de la infalibilidad a partir de la declaraciéon Mysterium Ecclesiae (1973)
= Facultad de teologia universidad de Navarra »Colleccién teoldgica, 93 (Pamplona 1998).
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1. André Naud

In seiner Monographie »Le magistere incertain« (Quebec 1987) tiber das Lehramt
der Kirche kommt der als liberal geltende kanadische Theologe André Naud (1 2002)
aus methodischen Griinden zu einer negativen Bilanz. Nach ihm wird die pépstliche
Unfehlbarkeit im Hinblick auf die Heiligsprechung ungebiihrlich ausgeweitet. Denn
hier liege keine ex-Cathedra-Entscheidung vor, und in den Texten des Ersten Vatika-
nischen Konzils sei die Unfehlbarkeit bei Heiligsprechungen nicht ausdriicklich er-
wiihnt 4

2. Francis A. Sullivan

Der Professor an der Pépstlichen Universitit Gregoriana in Rom scheint in der hier
zu besprechenden Thematik eine Entwicklung durchgemacht zu haben. In seiner la-
teinisch geschriebenen Monographie »De Ecclesia« aus dem Jahre 1963 bekannte
sich der US-amerikanische Theologe noch uneingeschrinkt zur allgemeinen Auf-
fassung, wenn er ausfiihrt: »Obiectum magisterii infallibilis, quod generice des-
cribitur ,doctrina de fide vel moribus®, dividitur in obiectum primarium, quod est
doctrina formaliter revelata, et secundarium, quod comprehendit virtualiter revelata,
pracambula fidei et facta dogmatica«*'. Beziiglich der »facta dogmatica« fiihrte er
vor allem unter Hinweis auf das Konzil von Trient (DH 1613, 1645, 1657, 1745,
1746, 1757) und die Konstitution Auctorum fidei vom 28. August 1794 (DH 2678)
prézisierend aus: »Theologi communiter docent, tamquam doctrinam theologice cer-
tam, obiectum secundarium magisterii infallibilis etiam comprehendere certa quae-
dam iudicia quae explicita vel saltem implicita sunt in« »solemni canonizatione sanc-
torum«*2,

Dagegen scheint Sullivan in seiner Monographie iiber das «Magisterium« aus dem
Jahre 1983 eine davon abweichende Meinung zu favorisieren. Hiernach sieht der Je-
suitentheologe keine Notwendigkeit, die Unfehlbarkeit des Papstes bei Heiligspre-
chungen anzurufen, um das Depositum der Offenbarung zu schiitzen und zu
erliutern.

Im Gegensatz zu diesen und weiteren Infragestellungen bekennen sich die meisten
Theologen der Gegenwart ausdriicklich dazu, die feierliche und offizielle Heiligspre-
chung eines Seligen als zum Inhalt der pdpstlichen Unfehlbarkeit zu erklidren. Nicht
wenige berufen sich auf den gelehrten Kanonistenpapst Benedikt XIV., der sich in
seinem beriihmten Werk »De Servorum Dei Beatificatione et Beatorum Canonizatio-
ne« lehrte, es sei gewagt und hiretisch, das Gegenteil anzunehmen:

»Si non haereticum, temerarium tamen, scandalum toti Ecclesiae afferentem, in Sanctos in-
iuriosum, faventem haereticis negantibus auctoritatem Ecclesiae in Canonizatione Sanctorum,

40 Zitiert nach A. Naud, 11 Magistero incerto (Brescia 1990), bes. 201f., vgl. P. Giovannucci, Canonizzazioni
e infallibilita pontificia in eta moderna = Storia 28 (Brescia 2008).

#I'F.A. Sullivan, De Ecclesia. I Quaestiones theologiae fundamentalis (Rom 1963) 362.

42 Bbd. 378.

F.A. Sullivan, Magisterium. Teaching authority in the Catholic Church (Mahwah N.Y. 1983); ital. Uber-
setzung: Il magistero nella Chiesa cattolica (Assisi 1986).



Die participatio plena et actuosa im Lichte der sacra potestas 69

sapientem haeresim, utpote viam sternentem infidelibus ad irridendum fideles, assertorem er-
roneae propositionis et gravissimis poenis obnoxium dicemus esse qui auderet asserere, Pon-
tificem in hac aut illa Canonizatione errasse... et de fide non esse, papam esse infallibilem in
Canonizatione Sanctorum«**,

Der italienische Jesuitentheologe Francesco Spedalieri begriindete sie insbeson-
dere unter Hinweis auf die Kanonisationsformeln.* Giuseppe Low formulierte in der
Enciclopedia Cattolica aus dem Jahre 1950 wie folgt: »E* per0 dottrina comune dei
teologi che il papa nella canonizzazione & veramente infallibile, trattandosi di un atto
importantissimo attinente alla vita morale della Chiesa universale in quanto il Santo
non viene soltanto proposto alla venerazione perché gode la gloria celeste, ma anche
perchémodello di virtl e della santita della chiesa. Ora sarebbe intollerabile se il papa
in una tale dichiarazione che implica tutta la chiesa non fosse infallibile«*. Dagegen
berief sich der italienische Franziskanertheologe Umberto Betti vor allem auf die De-
finition wihrend des Ersten Vatikanischen Konzils: »Per queste ragioni la definizione
vaticana dell’infallibilita puo considerarsi come una novita soltanto quanto alle for-
mulazione, ma non quanto alla sonstanza, perché essa ¢ una logica illazione dalle pre-
cedenti definizioni che avevano come oggetto diretto il primato Romano Pontefice.
Nessuna rivoluzione, dunque, ma soltanto evoluzione. E questa cosi implicata nella
prassi e nella dottrina comune, espressa in affermazioni continuate e i definizioni
conciliari relative al primato in tutta la sua completezza, che, anche se non ci fosse
nessun chiara promessa di Cristo in proposito, essa si presenterebbe ugualmente
come parte integrante del deposito rivelato«*’.

Als Ordinarius fiir Dogmatik an der Katholisch-Theologischen Fakultit der Uni-
versitdt Miinchen erarbeitete Gerhard Ludwig Miiller eine umfassende «Katholische
Dogmatik«, die im Jahre 1995 erschien. Im Abschnitt » Wesentliche Lehraussagen im
Uberblick« heiBt es im Blick auf die vorliegende Fragestellung: »Die Kirche als
ganze (sensus fidelium) und das Lehramt haben das Charisma der Infallibilitét, wo-
durch der Heilige Geist die Unzerstorbarkeit der Kirche in der authentischen Verkiin-
digung des Evangeliums gewiihrleistet«*3.

Der italienische Theologe Brunero Gherardini verwies im Jahre 2003 auf das Ver-
sprechen des gottlichen Beistandes bei der Heiligsprechung sowie auf die Verknotung
der Heiligsprechungen mit den Wahrheiten des Glaubens und der Sitten. In seinem

4 Benedikt XIV., De Servorum Dei Beatificatione et Beatorum Canonizatione. Voll. 7 (Prato 1839) I, 28
(336b).

4 Pr. Spedalieri, De infallibilitate Ecclesiae in Sanctorum Canonizatione causa seu titulo, in: Antonianum
22 (1947) 3-22; ders., De Ecclesiae infallibilitate in canonizatione Sanctorum. Quaestiones selectaec (Rom
1949); dhnlich A. P. Frutaz, «Auctoritate. .. Beatorum Apostolorum Petri et Pauli«. Saggi sulle formule di
canonizzazione, in: Antonianum 42 (1967) 435-501.

46 G. Low, Art. Canonizzazione, in: Enciclopedia Cattolica. III (Vatikanstadt 1950) Sp. 569-607, hier Sp.
604.

47U. Betti, Il magistero infallibile del Romano Pontefice, in: Divinitas 5 (1961) 587.

* G. L. Miiller, Katholische Dogmatik. Fiir Studium und Praxis der Theologie (Freiburg u.a. 1995; 82007)
574; ders., Gemeinschaft und Verehrung der Heiligen. Geschichtlich-systematische Grundlegung der Ha-
giologie (Freiburg u.a. 1986) bes. 275f. unter Hinweis auf K. Rahner, Die Kirche der Heiligen, in: Schriften
zur Theologie 111 (Einsiedeln u.a. 71967) 111-126, hier 113.
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Artikel »Canonizzazione ed infallibilta« fiihrte er diesbeziiglich aus: »la promessa
dell’assistenza divina al magistero della Chiesa, quindi la guida dello Spirito Santo e
la connessione delle canonizzazioni con le verita di fede e di costume, cio¢ con I’og-
getto specifico dell’infallibilita papale«*.

Aus protestantischer Seite meldete sich der Theologe Mark E. Powell zur Frage
der pépstlichen Unfehlbarkeit zu Wort. Er pliddierte aus 6kumenischer Riicksicht fiir
eine verdnderte Leitungsstruktur, wenn er forderte: »The pope could still exercise
primacy in the Catholic Church while exercising a different role of leadership in any
potential ecumenical union, as the bishop of Rome did in the first millenium of the
church’s existence«™.

1V. Bemerkungen

Auf der Grundlage des bisher Ausgefiihrten sollen folgende Bemerkungen einge-
schoben werden, welche in unterschiedlicher Brechung auf die Frage antworten, wie
sich papstliche Unfehlbarkeit und Heiligsprechung zueinander verhalten.

1. Gleichwertigkeit von formaler und dquipollenter Kanonisation

Die Geschichte des Heiligsprechungsverfahrens kennt ungeachtet diverser Detail-
bestimmungen entlang der Jahrhunderts im Wesentlichen zwei unterschiedliche Wege
zur Heiligsprechung: Der reguldre Weg basiert auf einem formalen Prozess, in dem
auf diozesaner und universalkirchlicher Ebene alle vorhandenen Dokumente gesam-
melt, gesichtet, gepriift und beurteilt werden. Der auBerordentliche Weg griindet in
der seit unvordenklichen Zeiten bestehenden Verehrung des Seligen, die ab immemo-
rabili tempore sein muss, was jedoch in der Praxis der romischen Kongregation fiir
die Heiligsprechungen auf die Dauer von mindestens einhundert Jahren eingeschrinkt
wird. Beide Formen, die formale wie die dquipollente, sind im Resultat gleichrangig
und ebenbiirtig.>' Mit anderen Worten: Die von den Piipsten per viam cultus bzw.
mittels eines Prozesses zur Ehre der Altire erhobenen Heiligen unterliegen in der li-
turgischen Verehrung keinerlei Differenz.

Die Zahl der durch Kultapprobation kanonisierten Personen darf zahlenméBig
nicht gering eingestuft werden. Exemplarisch seien die wichtigsten Heiligen, die im
20. Jahrhundert per viam cultus zur Ehre der Altire erhoben wurden, in chrono-
logischer Reihenfolge aufgezihlt>?: der italienische Benediktinerkonverse Obitius

4 B. Gherardini (vgl. Anm. 30) 198f.

M. E. Powell, Papal Infallibility. A protestant evaluation of an ecumenical issue (Grand Rapids — Cam-
bridge 2009) 213.

3'Sou.a.J. Brosch, Die Heiligsprechung per viam cultus (Rom 1938; ders., Die aequipollente Kanonisation,
in: Theologie und Glaube 51 (1961) 47-51; B. Gherardini, Canonizzazione ed infallibilita, in: Divinitas 46
(2003) 197; kritisch F. Veraja, La canonizzazione equipollente e la questione dei miracoli nelle cause di
canonizzazione, in: Apollinaris 48 (1975) 500.

2 Eine (unvollstindige) Zusammenstellung der Namen liegt vor bei O. Wimmer — H. Melzer (vgl. Anm.
22) 23-25.



Die participatio plena et actuosa im Lichte der sacra potestas 71

am 23. Juli 1900, die Jungfrau und Martyrerin Eurosia sowie die belgische
Reklusin Eva von Liittich am 1. Mai 1902, der Ménch und Martyrer Justus am
7. September 1903, kumulativ am 9. Dezember 1903 Theobal von Vienne, Clarus
von Vienne, Fergeolus von Grenoble, Bernhard von Vienne, Amedeus von Lausanne,
Eldrad von Novalese, Hugo von Bonneval, Johannes von Valencia, Arigius von Gap,
Ceratus von Grenoble, Justus von Condat, Stephan von Die, Ismid von Die,
Leonianus von Vienne, Hesychius von Vienne, Namatius von Vienne sowie Aper
von Grenoble, ferner Arialdus von Mailand am 13. Juli 1904, Christophorus von
Romandiola am 12. April 1905, Bischof Johannes von Monte Marano am 2. Mirz
1906, Romedius von Thaur am 24. Juli 1907, Potentinus und Gefidhrten am 12.
August 1908, Julianus Cesarello del Valle am 23. Februar 1910, Bartholomé&us
Buonpedoni am 19. April 1910, Nonius Alvarez Pereira am 15. Januar 1917, Johannes
Pelingotto am 12. November 1918, Isnard von Chiampo am 12. Mérz 1919, Bogumil
von Gnesen am 27. Mai 1925, Hosanna von Cattaro am 21. Dezember 1927, Albertus
Magnus am 16. Dezember 193, die Klosterstifterin Hemma von Gurk (Osterreich)
am 4. Januar 1938, die Dominikanerin Margaretha von Ungarn am 19. November
1943, der Priamonstratenserpater Hermann Josef von Steinfeld (Deutschland) am
11. August 1958, die Abtissin Adelheid von Vilich bei Bonn am 27. Januar 1966,
Benediktinerabt Berthold von Garsten (Oberdsterreich) am 8. Januar 1970, Dorothea
von Montau am 9. Januar 1976. Papst Franziskus erklidrte am 17. Dezember 2013 den
aus Savoyen stammenden Jesuiten Pierre Favre (Peter Faber) (1506-1546) zum
Heiligen.

Fiir unsere Fragestellung ist die Aufzidhlung der vorgenannten Heiligen nicht ohne
Belang. Auch dem Fachmann auf dem Gebiet der Hagiographie erscheinen nicht we-
nige Personen wenig oder gar nicht bekannt, zumal nicht selten einschlidgige Quellen
fehlen. Wie kann unter diesen Umstidnden eine Heiligsprechung unfehlbar sein, wenn
die erforderliche geschichtliche Grundlage kaum nachgewiesen werden kann?

2. Kommentar der Kongregation fiir die Glaubenslehre zum
Motu proprio Ad tuendam fidem vom 29. Juni 1998

Papst Johannes Paul II. sah sich vor die Notwendigkeit gestellt, nach der Ver-
offentlichung der neuen Formeln der Professio fidei et iusiurandum fidelitatis
durch die romische Kongregation fiir die Glaubenslehre3 einen Apostolischen
Brief Motu proprio Ad tuendam fidem zu publizieren, durch den einige Normen
in den Kodex des Kirchenrechts und in den Kodex des Orientalischen Kirchen-
rechts eingefiihrt werden.’* Den ersten Absatz der Glaubenskongregation zitierend:

3 AAS 81 (1989) 104-106.

54 Die Reaktionen der Theologen waren kontrovers. Vgl. B. Sesboiie, A propos du «Motu proprio« de Je-
an-Paul II, Ad tuendam Fidem, in: Etudes 389 (1998) 357-367; J.-Fr. Chiron, L’ infallibilité et son object.
L’autorité du magistere infaillibile de l’Eglise s’¢étend-elle sur des vérités non révélées? (Paris 1999) 488—
497; B. E. Ferme, Ad Tuendam Fidem. Some reflections, in: Periodica de re morali, canonica, liturgica 88
(1999) 579-606; vor allem aber D. Salvatori, L’ oggetto del magistero definitive della Chiesa alla luce del
m.p. Ad Tuendam Fidem: il can. 750 visto attraverso i Concili vaticani = Tesi Gregoriana. Serie Diritto Ca-
nonico 51 (Rom 2001) 394-406.
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»Mit festem Glauben glaube ich auch all das, was im geschriebenen oder iiber-
lieferten Wort Gottes enthalten ist und von der Kirche durch feierlichen Entscheid
oder durch ihr ordentliches, allgemeines Lehramt als gottliche Offenbarung zu glau-
ben vorgelegt wird«, verweist der Papst auf die Canones 750 des CIC und 598 des
CCEO.

Die Kongregation fiir die Glaubenslehre legte dazu am 29. Juni 1998 einen »Lehr-
méBigen Kommentar zur SchluBformel der Professio fidei«> vor, der von ihrem Pri-
fekten, Joseph Kardinal Ratzinger, und ihrem Sekretir, Erzbischof em. Tarcisio Ber-
tone, unterschrieben war. Auf die oben zitierte Sentenz eingehend, wollte das Dikas-
terium mit dieser Formel zum Ausdruck bringen, »daf} der Gegenstand dieses Absat-
zes all jene Lehren gottlichen und katholischen Glaubens umfaf3t, welche die Kirche
als formell von Gott geoffenbart vorlegt und die als solche unabénderlich sind«*. In
den diesbeziiglichen »Erlduterungen« heifit es dann wie folgt: »Beispiele fiir Wahr-
heiten, die nicht als von Gott geoffenbart verkiindet werden konnen, aber aufgrund
geschichtlicher Notwendigkeit mit der Offenbarung verbunden und endgiiltig zu hal-
ten sind, sind die RechtmiBigkeit der Papstwahl oder die Feier eines Okumenischen
Konzils, die Heiligsprechungen (dogmatische Tatsachen) oder die Erklidrung des
Apostolischen Schreibens > Apostolicae Curae< von Papst Leo XIII iiber die Ungiil-
tigkeit der anglikanischen Weihen«’.

Mit diesem »LehrméfBigen Kommentar« hat die Kongregation fiir die Glaubens-
lehre bereits die gesuchte Antwort gegeben, derzufolge die »Heiligsprechungen« als
»dogmatische Tatsachen« »endgiiltig zu halten sind«.

V. Schlufifolgerungen

Aufgrund der historisch verwickelten Situation der vergangenen zweitausendjéh-
rigen Geschichte wie auch der liickenhaften Uberlieferung der Quellen kann eine
Unfehlbarkeit aller zur Ehre der Altdre erhobenen Heiligen nicht pauschal vorausge-
setzt werden. Umgekehrt darf angesichts der Entscheidung des Ersten Vatikanischen
Konzils iiber die Unfehlbarkeit des petrinischen Amtes eine prinzipielle Ablehnung
nicht grundsitzlich vorgenommen werden. Unbedingte Voraussetzung bildet die
nachpriifbare Tatsache, dass der Papst in der Ubereinstimmung mit dem Glauben der
Gesamtkirche eine Person zum Heiligen erklért hat, sodass alle in der Geschichte
vorgekommenen Formen der Delegation, der nur gemutmaften Erkldrung des Romi-
schen Bischofs sowie der Falsifikationen aus historischen und theologischen Griinden
ausscheiden.

Was festgehalten werden muss, ist das Bleiben in der Wahrheit (vgl. Joh 16,13),
nicht zuletzt aufgrund des Messiasbekenntnisses des Petrus und der Antwort
Jesu Christi in Césarea Philippi: »Ich werde dir die Schliissel des Himmelreiches

35 Vgl. L’ Osservatore Romano (dt.) 28 (1998) 7.
3 Wie Anm. 55.
37Wie Anm. 55.
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geben; was du auf Erden binden wirst, das wird auch im Himmel gebunden sein,
und was du auf Erden 16sen wirst, das wird auch im Himmel gel6st sein« (Mt 16,19;
vgl. Mt 28,20; Joh 21,15-17; 1 Tim 3,15). Dem Nachfolger des Petrusamtes eig-
net nach dem Zweien Vatikanischen Konzil das Charisma der Unfehlbarkeit,
die »so weit reicht wie die Hinterlage der gottlichen Offenbarung (Lumen gentium
25).

Aus historischer Sicht bergen die vier vorgestellten Personen Philomena, Felix
von Valois, Johannes Nepomuk und Maria Goretti schon ernste Schwierigkeiten; die-
se sind allerdings nicht von einer solchen Natur, dass sie die Unfehlbarkeit des
Papstes bei Heiligsprechungen ernstlich in Abrede stellen konnten. Sofern lediglich
Seligsprechungen vorliegen bzw. ein 6ffentlicher Kult iiber eine gewisse tiberschau-
bare Zeit in regionaler Begrenzung konzediert wurde, tangieren sie in keiner Weise
die hier zu thematisierende Problematik.

Aus theologischer Sicht muss die iiberwéltigende Tradition, die sich zugunsten
der Unfehlbarkeit bei Kanonisationen ausgesprochen hat, in die Waagschale ge-
worfen werden. Diese ebenso lange wie qualitative Uberlieferung verdient hohe
Anerkennung und bleibenden Respekt, auch unter der Riicksicht der Unver-
wechselbarkeit und Einmaligkeit der christlichen Botschaft. Diese Einsicht darf
auch in der Gegenwart einer besserwisserischen Rationalitdt nicht geopfert wer-
den. Dariiber hat das Lehramt der Kirche in dem lehrméfigen Kommentar der
Kongregation fiir die Glaubenslehre im Jahre 1998, also in jiingster Zeit, die hier zu
16sende Frage bereits eindeutig beantwortet. Die Unfehlbarkeit bei Heiligsprechun-
gen muss im Ubrigen eng ausgelegt werden: Der Kern der unverinderbaren Botschaft
liegt in der »dogmatischen Tatsache«, dass die bestimmte individuelle Person mit
Sicherheit bei Gott in der himmlischen Herrlichkeit lebt. Die zeitbedingten Um-
stinde seines Lebens treten hierbei spiirbar zuriick, sofern die fides et mores ans
Licht getreten sind. Das Urteil des Papstes und der Inhalt des entsprechenden De-
kretes basieren auf den historisch nachweisbaren und gepriiften Tatsachen, welche
die romische Kongregation fiir die Selig- und Heiligsprechungen erarbeitet hat. Unter
dieser Riicksicht ist die Glaubenstiefe und Spiritualitét einer solchen Person trotz
»Contested Canonizations«>® offen fiir tiefere Einsichten im weiteren Gang der
Geschichte, unterliegt sodann durchaus einer Ergénzungs- und Verbesserungsfihig-
keit in der Aneignung. Aber: Kurzschliissige und vordergriindige Pauschalurteile
sind abwegig.

Nicht zuletzt bleibt die Frage der Glaubwiirdigkeit der Kirche zu bedenken: Wiirde
das pipstliche Lehramt die Heiligsprechungen der »Diktatur des Relativismus«
(Papst Benedikt XVI.) preisgeben, wiissten die Glaubigen am Ende nicht mehr, auf
wessen Fiirbitte sie bauen konnten. » Der christliche Glaube kann gar nicht anders als
mit dem Anspruch auf vollkommene Verlésslichkeit des Geglaubten weitergegeben
werden«*® Umgekehrt muss ohne jeden verdunkelnden Schatten deutlich gemacht
werden, dass die Unzerstorbarkeit der Kirche durch das Charisma des Petrusamtes

¥ R. C.Finucane (1), Contested Canonizations. The Last Medieval Saints, 1482—1523 (Washington 2011).
% P. Knauer, Was bedeutet Unfehlbarkeit?, in: ThGI 105 (2015) 227.
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vor Irrtum gefeit ist, und dies nicht nur bei Ex-Cathedra-Entscheidungen. Daher be-
ginnt die Unfehlbarkeit nicht erst mit der Errichtung der Ritenkongregation im Jahre
1588. »Wie die Heiligenverehrung ist die Heiligsprechung tief im Wesen der Kirche
verwurzelt«®.

Is the Papal Canonisation an Act of the Infallible
Magisterium?

Abstract

Der Autor fihrt eine Reihe problematischer Falle aus der Kirchengeschichte und verschie-
dene theologische Argumente gegen die Unfehlbarkeit von Heiligsprechungen an. Er zeigt
auf, wie augenscheinliche Missverstandnisse und offensichtliche Fehler in der Kirchenge-
schichte nicht gut als Argumente dafiir herhalten konnen, die Verbindung zwischen dem Akt
der Heiligsprechung und der Unfehlbarkeit des Lehramtes aufzuheben. Die Argumentation
flhrt zu einer Note der Glaubenskongregation von 1998 zu diesem Thema. Diese weist auf die
lange Praxis der Kirche hin, um die Unfehlbarkeit nicht nur im Hinblick auf Wahrheiten zu se-
hen, die durch die géttliche Offenbarung vorgegeben sind und in Dogmen ausgedrickt werden,
sondern auch in Bezug auf Entscheidungen, die dazu eine unmittelbare Nahe besitzen, wie
z. B. die Legalitat der Papstwahl oder die Gliltigkeit eines 6kumenischen Konzils. Die Unfehl-
barkeit der Heiligsprechung wurzelt genau in solch einer definitiven Entscheidung.

% M. Sieger, Die Heiligsprechung. Geschichte und heutige Rechtslage = Forschungen zur Kirchenrechts-
wissenschaft. Band 23 (Wiirzburg 1995) 436; vgl. P. Molinari, I santi e il loro culto = Collectanea spiritualia,
9 (Rom 1962) 33-35.
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Christliche Gesellschaftslehre

Lothar Roos u. a., Benedikt XVI. und die Weltbe-
ziehung der Kirche (Verdffentlichungen der Joseph-
Hoffner-Gesellschaft, Bd. 4, Paderborn 2015)

Der Titel des Buches mutet auf den ersten Blick et-
was eigenwillig an, gilt doch Joseph Ratzinger, den
das Kardinalskollegium nach dem Tode von Johan-
nes Paul II. im Jahre 2005 zum Nachfolger auf dem
Stuhl Petri gewihlt hat, als herausragender Theologe,
dessen Schriften die fundamental-theologischen Fra-
gen unserer Zeit aufgreifen, der aber nicht primér in
Verbindung gebracht wird mit Anliegen, die die So-
ziallehre der Kirche betreffen. Aber schon anldsslich
der Verleihung des Augustin-Bea-Preises durch die
Internationale Stiftung HUMANUM (1989) lief3 Kar-
dinal Ratzinger erkennen, was ihn bewogen hat, der
Weltbeziehung der Kirche seine Aufmerksamkeit zu-
zuwenden. Es war die studentische Revolte von 1968,
die »eine Instrumentalisierung der Theologie, ja, der
religiosen Leidenschaft einer neuen Generation (S.9)
ankiindigte. Dies war fiir Ratzinger der Anlass, sich
starker mit dem Verhiéltnis von Glaube, Kirche und
Gesellschaft zu befassen und die Klirung des
Verhiltnisses von Glaube und Vernunft zu suchen,
die die geistige und sittliche Entwicklung seit der
Aufkldarung und die Entstehung der grofen Ideo-
logien bestimmte.

Intensiv musste sich der Kardinal, der inzwischen
die Glaubenskongregation in Rom leitete, mit der
Theologie der Befreiung auseinandersetzen, als ihm
Johannes Paul II., der in seiner ersten Auslandsreise
am Treffen des lateinamerikanischen Episkopats in
Puebla/Mexiko teilgenommen hat, den Auftrag er-
teilte, eine Stellungnahme zur Theologie der Be-
freiung vorzubereiten und die Unvereinbarkeit des
christlichen Glaubens mit einer marxistisch inspi-
rierten Position zu begriinden. Nicht weniger pro-
blematisch waren damals die Stromungen in Europa
und in Nordamerika, die dem Sdkularismus huldig-
ten und sich dabei auf die Naturwissenschaften und
auf die Vernunft beriefen, die sie aus den Fesseln
der Religion befreit hiitten. Vielen Zeitgenossen ist
die Predigt in Erinnerung geblieben, die Kardinal
Ratzinger beim Gottesdienst vor der Eroffnung des
Konklaves hielt: Er sprach von der »Diktatur des
Relativismus«. Dieser Gefdhrdung der Menschheit
stellte Ratzinger in heute noch bedenkenswerten
Vortrigen vor und nach seiner Wahl zum Papst die
christliche Lehre vom Naturrecht entgegen, wie sie
der Sozialverkiindigung der Kirche zugrunde liegt.
Es ist Lothar Roos gelungen, die prignanten Aussa-
gen zum Naturrecht und seine Begriindung in der

geistig-sittlichen »Natur« des Menschen in unser
Bewusstsein zu riicken. Nach dem Untergang des
Nationalsozialismus und des Kommunismus gab es
eine Periode, in der die Riickbesinnung auf das Na-
turrecht verbreitet war. Inzwischen hat sich der
Wind wieder gedreht; selbst Vertreter der katholi-
schen Sozialwissenschaft an unseren Fakultéten
halten das Naturrecht fiir iiberholt.

In seiner Enzyklika Deus caritas est stellt Bene-
dikt XVI. fest: »Die Soziallehre der Kirche argu-
mentiert von der Vernunft und vom Naturrecht her,
das heiflt von dem aus, was allen Menschen we-
sensgemil ist« (28). Aber warum geniigt nicht die
Vernunft? »[...] damit die Vernunft recht funktio-
nieren kann, muf} sie immer wieder gereinigt wer-
den, denn ihre ethische Erblindung durch das Ob-
siegen des Interesses und der Macht, die die Ver-
nunft blenden, ist eine nie ganz zu bannende Ge-
fahr«. In der Tat: Was wurde schon alles im Namen
der Vernunft gefordert, das sich tiber kurz oder lang
als schwerer Irrtum entpuppte. Hier ist der Ort inne-
zuhalten und neu nachzudenken iiber das Verhéltnis
von Glaube und Vernunft.

Im zweiten Beitrag des Buches setzt sich der be-
kannte Wissenschaftler und Politiker Werner Miinch
unter dem Titel: »Die Quellen des Rechts« mit den
Ansprachen Benedikts XVI. vor der UN-Vollver-
sammlung in New York (2008) und vor dem Deut-
schen Bundestag in Berlin (2013) auseinander. Frii-
her hitte man dem Theologen Ratzinger kaum zuge-
traut, den mafigeblichen Akteuren auf der politi-
schen Biihne ins Gewissen zu reden. 60 Jahre nach
der »Allgemeinen Erklarung der Menschenrechte«
vom 10. Dezember 1948 sprach der Papst iiber »Die
Menschenrechte und die Suche nach dem Gemein-
wohl«. Die Wiirde des Menschen sei »Fundament
und Ziel der Schutzverantwortung« des Staates,
weil jede Person »Ebenbild des Schopfers« sei. Die
Menschenrechte hitten ihre Grundlage im Natur-
recht, das Garant »fiir die Wahrung der Men-
schenwiirde« sei. Wenn man die Menschenrechte
vom Naturrecht 16sen wiirde, dann wiirde das be-
deuten, »ihre Reichweite zu begrenzen und einer
relativistischen Auffassung nachzugeben, fiir wel-
che die Bedeutung und Interpretation dieser Rechte
variieren konnten und derzufolge ihre Universalitit
im Namen kultureller, politischer, sozialer und so-
gar religioser Vorstellungen verneint werden konn-
te«. In dieser Klarheit ist der unlosbare Zusammen-
hang der Menschenwiirde als Person und ihrer
Grundrechte und ihrer Grundlage im Naturrecht
erstmals ausgesagt. Es wire bitter notig, dass die
Politiker, die Wissenschaftler, nicht zuletzt die
Theologen dartiber nachdenken und sich nicht auf
eine manipulierbare Vernunft stiitzen.



76

Im dritten Beitrag geht Manfred Spieker der Fra-
ge nach: »Glaube, Vernunft und Gewalt. Bene-
dikt XVI. und der interreligiose Dialog«. Entgegen
den aufgeregten Deutungen und Missdeutungen, die
die Rede des Papstes an der Universitit in Regens-
burg ausloste, zeigt Spieker auf, wie sehr Bene-
dikt XVI. um den religiosen Dialog vor allem mit
den Juden, aber auch mit den Muslimen bemiiht
war. In einer Welt, in der mehr Streit als Gemein-
samkeit herrscht, verbindet die Christen mit den Ju-
den und Muslimen der Glaube an den einen Gott,
den Schopfer der Welt, der sich geoffenbart hat und
der das Ziel aller Menschen und Kulturen ist. Inter-
religioser Dialog kann freilich nicht heiflen, dass
die Wahrheitsfrage zugunsten einer Gleichheit der
Religionen an den Rand geschoben werden kann.
Das Recht auf Religionsfreiheit, das zum o6ffent-
lichen Leben einer Gesellschaft gehort, verlangt die
Offenheit fiir den interreligiosen Dialog, der nicht
nur zu einem besseren gegenseitigen Verstdndnis,
sondern zu einem Miteinander fithren kann und des-
halb das friedliche Miteinander fordert. Worauf es
Benedikt beim interreligiosen Dialog ankommt, ist
nicht die Ausklammerung dessen, was uns trennt,
sondern das Ringen um die Wahrheit.

Kein Papst vor ihm hat sich so sehr um das Ver-
héltnis von Glaube und Vernunft bemiiht wie Bene-
dikt XVI. Wir diirfen nicht zulassen, dass das Na-
turrecht, das die Vernunft vor Erblindung und damit
vor dem Abrutschen in eine Ideologie bewahren
kann, in die Ecke gestellt wird.

Anton Rauscher, Augsburg

Neuere Kirchengeschichte

Konrad Baumgartner / Rudolf Voderholzer (Hg.),
Johann Michael Sailer als Briickenbauer. Festgabe
zum 99. Katholikentag 2014 in Regensburg. (Bei-
traige zur Geschichte des Bistums Regensburg, Bei-
band 22),244 S. (und 30 Bildtafeln), Verlag des Ver-
eins fiir Regensburger Bistumsgeschichte, Regens-
burg 2014, ISSN: 0945-1722.

In seinem Geleitwort (VII f) zu dieser Publikation
betont Rudolf Voderholzer, der Bischof von Regens-
burg, dass Sailer (1751-1832) weit iiber die Gren-
zen Bayerns hinaus »gewaltige Spuren« hinterlas-
sen hat. Sailer, der Priester, Professor, Erziecher,
Schriftsteller und Bischof, sei eine »auergewohn-
lich integrative Personlichkeit« gewesen. Papst Jo-
hannes Paul II. hat 1982 von ihm als »Kirchenleh-
rer« gesprochen. Sailer hat — so Bischof Voderholzer
— die Grenzen der Philosophie und Theologie der
Aufkldrung von innen her kennengelernt und ihre
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den Glauben der Kirche bedrohende Macht durch-
schaut. Sailer sei ein Pionier der Okumene, ein Weg-
bereiter der Liturgischen Bewegung und ein Inspi-
rator der Bibelbewegung gewesen. Am 20. Mai
2014 — wenige Tage vor der Er6ffnung des 99. Deut-
schen Katholikentags — ist das Sailer-Denkmal an
seinem historischen Ort auf dem Emmeramsplatz in
Regensburg wiederaufgerichtet worden.

Die beiden Herausgeber verweisen in ihrem Vor-
wort (IX-XI) darauf, dass Papst Johannes Paul II.
den oft verkannten und verleumdeten Theologen
Sailer 1982 in einem Brief einen »erfolgreichen Ur-
heber der katholischen Erneuerung in seinem Vater-
land«, einen »scharfsinnigen Verfechter der rechten
Lehre« und einen »Vorboten der neueren 6kumeni-
schen Bewegung« genannt hat. Drei Binde der
»Beitridge zur Geschichte des Bistums Regensburg«
(Bd. 16/1982: G. Schwaiger / P. Mai [Hg.], Johann
Michael Sailer und seine Zeit; Bd. 24/1989: G.
Schwaiger [Hg.], Lebensbilder aus der Geschichte
des Bistums Regensburg. 2. Teil; und Bd. 35/2001:
K. Baumgartner / P. Scheuchenpflug [Hg.], Von
Aresing bis Regensburg) haben Sailers Bedeutung
fiir seine und unsere Zeit nachhaltig in Erinnerung
gebracht. In der vorliegenden Festgabe werden aus-
gewihlte Aufsitze aus den drei genannten Publika-
tionen und einige neu verfasste Beitrige zusammen-
gefiigt. Joseph Kardinal Ratzinger hat — so die Her-
ausgeber — 1982 in Landshut an das Vermiéchtnis
Sailers fiir unsere Zeit erinnert: »Dass wir von ihm
her und mit ihm wieder beten lernen, die Freund-
schaft mit Jesus Christus erlernen, die die wahre
Mitte des Lebens ist.«

Die Festgabe enthilt das Schreiben, das Papst Jo-
hannes Paul II. zum 150. Todestag Sailers am 19.
April 1982 an Bischof Rudolf Graber gerichtet hat
(1), und die Predigt, die Joseph Kardinal Ratzinger
anldsslich des 150. Todestages Sailers am 16. Mai
1982 in der Dominikanerkirche zu Landshut gehal-
ten hat (3-7).

Georg Schwaiger, der emeritierte Kirchenhistori-
ker der Ludwig-Maximilians-Universitdt Miinchen
und Altmeister der Sailer-Forschung, zeichnet in
seinem Beitrag »Johann Michael Sailer. Bischof
von Regensburg (1829-1832)« (1989; 9-26) ein Le-
bensbild von Sailer und stellt wiirdigend fest. »Er
gehort zu den edelsten religiosen Personlichkeiten
seiner Zeit.« — Konrad Baumgartner, der emeritierte
Pastoraltheologe der Universitit Regensburg, weist
in seinem Aufsatz »Johann Michael Sailer als Pas-
toraltheologe und Seelsorger« (1982; 27-52) darauf
hin, dass Bibelorientierung und Christozentrik die
neuen Akzente der Lehre und Praxis Sailers gewe-
sen sind. — Der emeritierte Erfurter Pastoraltheologe
Franz Georg Friemel verweist in seiner Abhandlung
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»Johann Michael Sailer und die getrennten Chris-
ten« (1982; 53-71) auf Sailers okumenisches Enga-
gement: Er hat mit evangelischen Christen den ge-
meinsamen Christus gesucht und mit ihnen die
Mystik entdeckt. — Der Augsburger Domkapitular
Bertram Meier bringt in seinem Aufsatz »Extra
Christum nulla salus. Johann Michael Sailers An-
stofe fiir einen 6kumenischen Weg« (2001; 73-88)
korrespondierend zu Friemel weitere Anstofie Sai-
lers fiir einen 6kumenischen Weg zur Darstellung.

Der emeritierte Regensburger Kirchenhistoriker
Karl Hausberger macht in seiner Abhandlung »Sai-
lers Weg zur Bischofswiirde« (1982; 89—124) deut-
lich, wie verschiedene Berufungen dieses groflen
Theologen auf Bischofsstiihle in Deutschland im-
mer wieder zu Unrecht umstritten waren, bis
schlieBlich Kronprinz Ludwig den Weg zur Bi-
schofswiirde in Regensburg geebnet hatte. — Paul
Mai, der ehemalige Direktor der Bischoflichen Zen-
tralbibliothek und des Archivs des Bistums Regens-
burg, stellt »Johann Michael Sailers Wirken als
Weihbischof und Bischof im Bistum Regensburg«
(1982; 125-157) vor. — Bernhard Liibbers, der Lei-
ter der Staatlichen Bibliothek Regensburg, wiirdigt
in seinem Originalbeitrag »Konig Ludwig I. und Jo-
hann Michael von Sailer. Mit einem Anhang bisher
ungedruckter Briefe Sailers« (159-190) die Bezie-
hungen zwischen Kronprinz Ludwig, dem spéteren
Ko6nig Ludwig I. von Bayern, und seinem Privatleh-
rer und Freund Sailer. — August Scharnagl, der Mu-
sikforscher und Betreuer der Proske-Sammlung,
gibt Einblicke in das Thema »Sailer und Proske.
Neue Wege der Kirchenmusik« (1982; 191-204).

Eberhard Diinninger und Johann Gruber zeichnen
in ihrem Beitrag »Bischof Johann Michael Sailer
wieder auf dem Emmeramsplatz. Die Riickkehr des
Denkmals an seinen angestammten Ort« (205-215)
den Weg nach, den das Sailer-Denkmal vom Em-
meramsplatz iiber Hamburg zuriick nach Regens-
burg, zunéchst in der Bahnhofstraf3e, ab 2014 wie-
der am Emmeramsplatz, genommen hat. — Charlotte
Meinardus, die iiber den Bildhauer Max von Widn-
mann eine Dissertation schreibt, steuert in ihrem
Originalbeitrag (»Maximilian von Widnmann —
kiinstlerischer Schopfer des Sailer-Denkmals in Re-
gensburg. Ein in Vergessenheit geratener Bildhau-
er«; 217-219) ein kurzes Lebensbild des Kiinstlers
bei.— Peter Scheuchenpflug stellt in seinem Aufsatz
»Johann Michael Sailer als Briickenbauer im Kreis
seiner Schiiler und Freunde. Pastoraltheologische
Skizzen zum theologiegenerativen Potential sozia-
ler Rdume« (223-244) anhand ausgewihlter Bei-
spiele die intensive Beziehung Sailers zu seinen
Freunden und ehemaligen Schiilern — Priestern wie
Laien und besonders auch Frauen — dar.
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Die reichhaltigen Beitrége dieser Publikation zei-
gen, dass Papst Johannes Paul II. Recht hatte, wenn
er sagte: Bischof Sailer ist wiirdig, »dass ihn Ge-
lehrte und Inhaber des Hirtenamtes auch unserer
modernen Zeit beachten und genau kennenlernen,
auf ihn zuriickgreifen und sich ihn immer wieder
vor Augen halten.« Josef Kreiml, St. Polten

Diiren, Peter Christoph. Minister und Mdrtyrer.
Der bayerische Innenminister Franz Xaver Schwey-
er (1868-1935), Dominus-Verlag, Augsburg 2015
(ISBN 978-3-940879-46-2),96 S., € 12,50.

Der Verleger und Autor P. Chr. Diiren hat dan-
kenswerterweise eine Biographie iiber den bayeri-
schen Innenminister Fr. X. Schweyer verfasst. Es
gelingt dem Autor Diiren, trotz der Kiirze des Biich-
leins nicht nur die Lebensdaten Schweyers mitzu-
teilen, sondern auch seinen Lebensweg — vor und
nach seinem Ministeramt — zu schildern und die
Texte mit Ausschnitten aus Schweyers Schriften
und mit Fotos abwechslungsreich zu veranschau-
lichen.

Schweyer war bayerischer Innenminister in tur-
bulenten Zeiten: 8. 1. 1922-2.7.1924. Erwihnt sei
nur der nationalsozialistische Novemberputsch
1923. Schweyer betrieb die Ausweisung Hitlers,
stiefl aber auf heftigen Widerstand seitens des Vor-
sitzenden der SPD-Fraktioin im Landtag. Schweyer
lehnte aus christlichen Grundsitzen den Antisemi-
tismus der NSDAP ab. Der erkannte also friih die
Gefihrlichkeit dieser Bewegung und den »Grofen-
wahn« des »Halbgotts« Hitlers. Schweyers Mut und
Standfestigkeit wurde jedoch nicht von allen im Ka-
binett akzeptiert. Der Justizminister Gértner war
spiter sogar in Hitlers Kabinett.

Bei der Wahl musste 1924 die BVP starke Verluste
hinnehmen. Der deshalb notwendige Koalitionspart-
ner war nicht bereit, Schweyer weiterhin zu akzep-
tieren. Er iibernahm dann andere berufliche Aufga-
ben, vor allem in der Wirtschaft. Seine breite Aner-
kennung zeigte sich daran, dass ihm zwei Stichworte
fiir das Staatslexikon iibertragen wurden: die »Frei-
maurer« und der »Nationalsozialismus«. Das zweite
Stichwort brachte den Herderverlag nach der Mach-
tergreifung in betréichtliche Note.

Die Nazis nahmen nach 1933 dafiir grausame Ra-
che. Schweyer wird in Schutzhaft genommen. Nach
einem Schlaganfall wurde er nachhause entlassen.
Hitler scheint in seinem Hass Schweyers Bedeutung
erkannt zu haben, denn er sorgt personlich (!) fiir
die Kiirzung der Pensionsbeziige.

Diirens kleiner Band ldsst klar erkennen, einmal
den Gegensatz zwischen katholischem Glauben und
Nationalsozialismus — Hitler bekdmpft auch klar
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»die Schwarzen« — und dann die Ablehnung des
Antisemitismus aufgrund des christlichen Men-
schenbildes. Bischof Zdarsa hebt in seinem Geleit-
wort die Verankerung von Schweyers Politik in der
christlichen Weltanschauung hervor, Staatsminister
Joachim Herrmann die Vorbildlichkeit fiir alle
Nachfolger im Amt des Innenministers. Theo Wai-
gel lobt, dass mit dieser Biographie Schweyer der
Vergessenheit entrissen wurde.

Anton Ziegenaus, Bobingen

Psychologie

Zimmermann, Beate, Heilung des Familien-
stammbaums . Untersuchungen zum geistlichen Hei-
lungsansatz von Kenneth McAll und zu dessen Re-
zeption, Universitdt Wien, Theologische Fakultit,
Juni 2011, 439 Seiten:

Die hier rezensierte Volltextversion ist publiziert
unter http://othes.univie.ac.at/15923/1/2011-06—
20_8705808 pdf.

Eine gekiirzte Druckversion erschien unter dem-
selben Titel: Heilung ... (Europdische Hochschul-
schriften, Reihe 23, Bd. 935), Peter Lang Verlag,
Frankfurt a.M. u.a. 2013: 244 Seiten, Softcover,
ISBN 978-3—-631-63729-6, € 49,95 (in Deutsch-
land).

Nicht nur innerhalb der katholischen Kirche hat
»Stammbaumheilung« oder »Heilung von Ahnen-
schuld« eine Diskussion ausgelost. Die neuartige
Heilungsmethode in ihren zahlreichen Varianten —
das Spektrum reicht von spiritistisch bis hin zu rom-
treu — umfasst je nach Anbieter Elemente aus ver-
schiedenen religiosen Traditionen und stosst aus
unterschiedlichsten Griinden auf Zustimmung oder
Ablehnung. Zimmermann hat sich mit ihrer Disser-
tation mitten in diese Kontroverse hineingewagt.
Der erste und zweite Teil ihrer Arbeit befassen sich
mit den Schriften des Pioniers der Stammbaumhei-
lung, Dr. McAll, Tiefenpsychologe und Angehori-
ger der anglikanischen Kirche; im dritten Teil wird
die Weiterfiihrung seiner Methode, vor allem im ka-
tholischen Raum, beleuchtet.

Im ersten Teil arbeitet Zimmermann aus der un-
systematischen Sammlung von Heilungsberichten,
die Dr. McAll hinterlassen hat, die theologischen
und psychologischen Ansichten des Autors heraus,
und zeigt die Elemente seines Heilungsprogramms
auf. Das Grundprinzip seiner Methode ist einfach:
Er versucht, psychische und psychosomatisch ver-
ursachte Leiden zu heilen, indem er im Stammbaum
des Patienten problematische Vorfille (Selbstmord,
Abtreibung, lieblose Beerdigung, etc.) ausfindig
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macht, und dann durch religiose Riten der Seele des
betroffenen Vorfahren hilft, was wiederum dem le-
benden Nachfahren Heilung verschaffen soll. Die-
sen Vorgang versteht er als »Ldsen« einer »Bin-
dung«. Zimmermann teilt die von Dr. McAll behan-
delten »Bindungen« in 5 Klassen ein: 1) Bindung
eines Lebenden, der einen Verstorbenen nicht los-
lassen kann; 2) Bindung als Nachwirkung der Siinde
eines Vorfahren; 3) Bindung, die ein hilfesuchender
Verstorbener einem Lebenden auferlegt; 4) erbliche
Bindung an das Bose; und 5) Bindung eines Ver-
storbenen an einen Ort (Spuk). Das Heilungspro-
gramm fiir Bindungen vom Typ 14 besteht aus ei-
ner Vorbereitung (Ausfindigmachen eines Ereignis-
ses, das generationsiibergreifende Wunden verur-
sacht haben konnte), und dann je nach Fall aus einer
Eucharistiefeier mit integrierten Befreiungsgebeten,
oder auch nur aus Gebet (Vaterunser, Heilungsge-
bete, Befreiungsgebete), stellvertretendem Schuld-
bekenntnis fiir die Verstorbenen, Vergebung fiir die
Verstorbenen, Verkiindigung des Evangeliums
(auch an Verstorbene), Exorzismus, Selbstiibergabe
an Christus, Ubergabe der Verstorbenen an Christus
und Nachholen der Trauer. Vergebung gehort immer
zum Heilungsprogramm. Aussergewohnliche Wahr-
nehmungen wie Stimmenhdoren und Visionen spie-
len eine relativ wichtige Rolle. Im Anschluss an die
Stammbaumbheilungsriten verlangt Dr. McAll von
seinen Patienten eine Anderung des Lebens sowie
Eingliederung in die Gemeinde. Gegen Bindungen
vom Typ 5 (Spuk) geht Dr. McAll mit verschiede-
nen religiosen Riten vor.

Im Hauptteil der Dissertation wagt Zimmermann
eine interdisziplinire, kritische Auseinandersetzung
mit der Heilmethode (S. 159-357): Exegese,
Psychologie, Eschatologie, Ddmonologie, Sakra-
mentenlehre und sogar Parapsychologie kommen
zur Sprache. Es werden Dokumente des Lehramtes
in bunter Mischung mit neuen theologischen Ent-
wiirfen zitiert, und doch zeigt Zimmermann treffsi-
cher auf, wie Dr. McAlls Methode aus der Sicht der
katholischen Exegese und Dogmatik zu bewerten
ist. Der exegetische Befund ergibt, dass die bibli-
schen Begriindungen in Dr. McAlls Texten den Sinn
der Bibeltexte iiberstrapazieren (Kapitel 5). Dr.
McAlls Ansichten iiber generationeniibergreifende
Weitergabe negativer Bindungen inspirieren sich im
weitesten Sinne an Carl Gustav Jung, konnen sich
aber nicht auf dessen Autoritit stiitzten (Kapitel 6).
Von einem Psychologen jungianischer Ausrichtung,
P. M. Yap, iibernimmt Dr. McAll den Schliisselbe-
griff »possession syndrom«, nicht aber dessen Hei-
lungsansatz (Kapitel 7). Dr. McAlls Uberzeugung,
dass jede Krankheit auf eine geistige Stérung zu-
riickzufiihren sei, kann aus der Sicht der katholi-
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schen Erlosungslehre nicht geteilt werden (Kapitel
8).In den Kapiteln 9—12 und 14 folgen dogmatische
Uberlegungen zur Frage, welche Arten der von Dr.
McAIl angenommenen »Bindungen« aus der Sicht
des katholischen Glaubens iiberhaupt méoglich sind.
Das Ergebnis ist erniichternd: Negative Bindungen
aus dem Jenseits konnen uns gar nicht in dem Mass
erreichen, wie Dr. McAll es annimmt. Der theologi-
sche Unterbau seiner Methode enthélt zahlreiche
Widerspriiche zur katholischen Eschatologie. So
geht Dr. McAll zum Beispiel davon aus, dass erdge-
bundene, herumirrende Seelen an Eucharistiefeiern
teilnehmen konnten, und dass man Seelen aus der
Holle befreien konne. In Kapitel 13 konfrontiert
Zimmermann das Heilungsprogramm mit der ka-
tholischen Sakramentenlehre und einigen Richtli-
nien fiir den Heilungsdienst (Kapitel 13). Nebst
Unterschieden gibt es hier starke Gemeinsamkeiten
zwischen Dr. McAlls Ansichten und der katholi-
schen Lehre iiber die Kirche als Gemeinschaft der
Heiligen und die Wirksamkeit des Blutes Christi.
Kapitel 14 zeigt auf, dass sich Dr. McAlls Vorstel-
lungen von Spuk und paranormalen Phinomenen
teilweise mit Thesen der Parapsychologie decken.
Leider betrachtet Zimmermann einzelne parapsy-
chologische Erkldrungen als mit dem katholischen
Glauben kompatibel.

Zusammenfassend konnte man sagen: Stamm-
baumheilung ist weder exegetisch, noch tiefenpsy-
chologisch, noch durch katholische Dogmatik soli-
de abgesichert. Trotz der schonungslosen Dar-
stellung aller Schwachpunkte von Dr. McAlls
Argumentation ist die Dissertation aber kein Rund-
umschlag gegen die Heilmethode, sondern eine Ein-
ladung, die positiven Elemente fiir die katholische
Seelsorge zu iibernehmen. Dr. McAll scheint sensa-
tionelle Heilungserfolge erzielt zu haben, was Zim-
mermann nicht in Frage stellt. In Kapitel 15 sucht
sie nach alternativen Erkldrungen fiir diese Heilun-
gen, da Dr. McAlls eigene Erkldrungen aus der Sicht
der katholischen Dogmatik wenig plausibel sind.
Zimmermann zieht dabei sowohl innerpsychische
Prozesse als auch geistliche Werte und Wirkmecha-
nismen in Betracht, die Dr. McAll bei seinen Pa-
tienten aktiviert haben konnte, ohne sich selber des-
sen voll bewusst zu sein. Dr. McAll hat bei seinen
Patienten zum Beispiel Trauerprozesse begleitet,
destruktive Beziehungsmuster verdndert, Menschen
aus einer krankmachenden Ichfixierung gelost und
zu einer vertieften Gottesbeziehung ermutigt. Die
innerpsychologischen Prozesse, die bei Stamm-
baumheilung denkbar sind, fasst Zimmermann un-
ter Zuhilfnahme verschiedener psychologischer
Richtungen zusammen. Die geistlichen Werte und
Wirkmechanismen stellt sie einzeln etwas ausfiihr-
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licher dar: Die heilende Wirkung einer gesunden
Spiritualitit, die Wechselwirkung zwischen person-
licher Umkehr und Mitgefiihl fiir Verstorbene, stell-
vertretendes Eintreten fiireinander, Ausbrechen aus
dem Heilsindividualismus, Eintreten in die um den
Erloser versammelte Gemeinde und allumfassende
Versohnung (mit Gott, mit lebenden und verstorbe-
nen Mitmenschen): All diese fiir Dr. McAlls Me-
thode wesentlichen Elemente konnen Heilwirkun-
gen auf die Psyche und den Korper entfalten. Ver-
s6hnung betrachtet Zimmermann in Anlehnung an
den katholischen Theologen Ottmar Fuchs als eine
heilsame Vorwegnahme der gegenseitigen Aussoh-
nung beim Jiingsten Gericht, wobei sie die Frage
offen lidsst, inwieweit die zu Lebzeiten vollzogene
Versohnung eine Bedingung fiir die Moglichkeit
endzeitlicher Versohnung ist, im Sinne von Mt.
5.25: »Schliess ohne Zogern Frieden mit deinem
Gegner, solange du noch mit ihm auf dem Weg
bist!«

Psychologische Risiken der Methode kommen in
Zimmermanns Dissertation nicht zur Sprache — dies
wiirde den Rahmen einer dogmatischen Arbeit
sprengen. Kapitel 15 mit seiner Fokussierung auf
die Heilungserfolge kann den Eindruck erwecken,
Stammbaumbheilung sei frei von Misserfolgen und
psychologischen Risiken. Eine von der Franzosi-
schen Bischofskonferenz beauftragte Kommission
von Psychologen stellte unldangst das Gegenteil fest
(vgl. Note doctrinale N° 6, « sur la guérison des ra-
cines familiales par I’Eucharistie », 19. Jan 2007,
deutsche Teiltibersetzung in Theologisches 45, Nr.
01/02, Januar/Februar 2015, 59-70, fiir psychologi-
sche Risiken von Stammbaumbheilung siehe S.
61.63-66). Zudem wire zu bedenken, dass Dr.
MCcAII seinen Patienten gegeniiber als Arzt aufge-
treten ist, nicht aber als geistlicher Leiter oder Seel-
sorger. Bei einer Ubernahme der Methode in die ka-
tholische Seelsorge muss darauf geachtet werden,
dass eine unterschiedliche Rolle des Stammbaum-
heilers Anpassungen in der Methode verlangen
kann. Kapitel 15 der Dissertation zeigt aber sehr
klar auf, dass Stammbaumheilung trotz ihres schwa-
chen theoretischen Unterbaus Heilungserfolge bie-
ten kann und wichtige Werte in die Seelsorge ein-
bringt. Die Frage, inwieweit Stammbaumheilung
dazu nétig ist, wird dabei nicht beantwortet.

Im dritten, relativ kurzen Teil der Dissertation
stellt Zimmermann Weiterentwicklungen von Dr.
McAlls Methode vor. Drei katholische Autoren wer-
den ausfiihrlich vorgestellt: John H. Hampsch, Ro-
bert DeGrandis und Jean Pliya. In diesem Teil der
Dissertation positioniert sich Zimmermann nur
noch in einzelnen Punkten, sie empfiehlt keinen der
7 dargestellten Ansitze direkt, lehnt aber auch kei-
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nen explizit ab. Stattdessen plédiert sie fiir die Suche
nach neuen pastoralen Konzepten, in denen die be-
rechtigten Anliegen der Stammbaumheilung aufge-
nommen werden konnen: Dass Heilungssuchende
eine Anleitung zur Versohnung erhalten, dass man
sich mit Verstorbenen versohnt, fiir sie betet, sich
wieder mehr als Glied einer Gemeinschaft versteht
und nicht als isoliertes Individuum, die Folgen der
Siinden von Vorfahren aufarbeitet, versdumte Trau-
erarbeit nachholt, um Befreiung vom Bdsen betet
und innere Heilung grundsitzlich mit Versohnung
verbindet.

Die im dritten Teil der Dissertation vorgestellten
katholischen Stammbaumbheiler haben entsprechen-
de Konzepte ausgearbeitet, indem sie Dr. McAlls
Methode zum Ausgangspunkt nahmen, und einige
dogmatische Unstimmigkeiten daraus entfernten,
namentlich die Vorstellung, dass auf der Erde um-
herirrende Seelen Lebende quilen konnen, und dass
okkulte Belastungen vererbbar sind. Die dogmati-
sche »Reinigung« von Dr. McAlls Methode fiihrt
allerdings in ein Dilemma, das bei Hampsch, DeG-
randis und Pliya spiirbar wird: Die drei Autoren ha-
ben unterschiedliche Ansichten dariiber, wovon die
Methode eigentlich heilen soll, und keiner kann es
genau erkldren.

In den abschliessenden Hinweisen »zur Bereiche-
rung der Praxis des Gebetes um Heilung in der Ka-
tholischen Kirche durch McAlls Konzept der
Stammbaumheilung« zeigt Zimmermann auf, wo
die wirkliche Stérke von Dr. McAlls Heilungsansatz
liegt: In der spezifischen Kombination verschiede-
ner geistlicher Mittel, die mitunter auch auf die Psy-
che heilend wirken. Wer um innere Heilung beten
will, sollte auch eine Anleitung zu ganzheitlicher
Versohnung erhalten. Versohnung sollte Lebende

Anschriften der Herausgeber:
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und Verstorbene einschliessen. Das psychologische
Aufarbeiten einer problematischen Beziehung zu
einem Verstorbenen, bzw. der Wunden, die aus der
Familiengeschichte resultieren, sollte begleitet sein
vom fiirbittenden Gebet fiir die betroffenen Verstor-
benen, sowie von einer Bitte um Heilung fiir die Le-
benden, und auch von der personlichen Bekehrung
der Lebenden. Die aufmerksame Anteilnahme am
Schicksal der Verstorbenen sowie das stellvertre-
tende Fiirbittgebet unterstiitzen das heilsame Aus-
brechen aus der Ichfixierung. Dabei greifen psychi-
sche und geistliche Heilung ineinander. Begleitung
von Trauerprozessen und Befreiungsgebete sind zu-
sdtzliche Mittel, die in der katholischen Seelsorge
angeboten werden sollten, um Gldubigen mit einem
zutiefst christlichen und zugleich heilsamen Um-
gang mit einer belastenden Familiengeschichte zu
verhelfen.

Die Dissertation ist ein empfehlenswertes Buch
fiir alle, die einen Uberblick iiber die Stammbaum-
heilungsszene gewinnen wollen, und bietet wert-
volle Orientierungspunkte fiir die Suche nach neuen
pastoralen Konzepten innerhalb der katholischen
Kirche, wobei aber einige Fragen offenbleiben. Die
vollstindige und gut dokumentierte dogmatische
Untersuchung kann als Leitfaden fiir eine dogmati-
sche »Reinigung« der Methode benutzt werden. Die
Dissertation ist aber auch eine Fundgrube fiir alle,
die bei der Suche nach neuen pastoralen Konzepten
die katholische Tradition zum Ausgangspunkt neh-
men wollen: Sie bietet einen leicht zuginglichen
Uberblick iiber die berechtigten Anliegen der Me-
thode sowie iiber typische Kombinationen geist-
licher Mittel, die zur Heilung verhelfen konnen.

Osanna Rickmann (Sr. M. Benedikta),
Regensburg
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Gewinn nach dem Volkerapostel Paulus
in Phil 1,21 und 3,7f

Von Jan Flis™, Stettin

Zusammenfassung

Den Philipperbrief kann man sozusagen zu den »wirtschaftlichsten« neutestamentlichen
Schriften zéhlen. Man erkennt das an der Ansammlung von wirtschaftlichen Fachausdriicken,
z.B.: Gewinn (képdog) — tritt gerade im Phil proportional am haufigsten auf; Vermdgen
(mAoUTog); Verlust (Inuia); Kredit (A\f)uWig); reich sein (MeplooeUw). Am deutlichsten zeigen
das zwei Texte: Phil 1,21 und 3,7f. Im ersten Text stellt Paulus fest, dass fur ihn Christus das
Leben und der Tod der wahre Gewinn ist.

Der zweite Text (3, 7f) legt sein Hauptaugenmerk auf das Verstandnis des Gewinns, der
Christus ist. Paulus stellt fest, dass das, was Juden und er selbst vor seiner Berufung fiir einen
Gewinn hielten, tatsachlich lediglich Verlust und Kot darstellen. Der héchste Wert im irdischen
Leben ist die Kenntnis Christi Jesu, aber keineswegs als intellektuelle Uberlegung, sondern
als personliche, andauernde und lebensspendende Begegnung mit dem Herrn.

In der Welt von heute zdhlt der Gewinn zu den wichtigsten Kriterien fiir die
Menschheit. Wie denkt der Apostel, der die 1. christliche Gemeinde in Europa gestif-
tet hat, dariiber? Wie aktuell ist seine Lehre? In diesem Artikel erfolgt eine Ausein-
andersetzung mit der Problematik des wahren Gewinns im Lichte von Phil 1,21 und
3,71. Vor der eindringlichen Befassung mit diesem Thema, soll zuerst ein Blick darauf
geworfen werden, wie und warum Paulus nach Philippi kam (1). In der Folge findet
eine Besprechung jener Begriffe statt, die die Autoren der neutestamentlichen Schrif-
ten mit »Gewinn« bezeichnen (2). Nach diesen vorbereitenden Erklidrungen folgt im
Hauptteil eine Analyse des semantischen Inhalts des Begriffes »Gewinn« auf dem
Fundament zweier Textpassagen aus dem Philipperbrief (3A; 3B).

1. Der Weg des Paulus nach Philippi

Paulus kam wihrend der zweiten seiner sog. Missionsreisen (47-51)! nach Phil-
ippi, das seine erste wichtige Stadt auf dem europidischen Kontinent darstellte. Seine
Ankunft steht gemif der Apostelgeschichte im Zusammenhang mit drei ungewohn-

“ Der Autor ist Professor fiir Neues Testament an der Katholischen Fakultit der Universitt Stettin.
'W. Rakocy, Pawet apostot. Chronologia zycia i pism, Czgstochowa 2003, pp. 111-118.
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lichen Ereignissen, die stets ein Problemfeld fiir die Exegese bilden. Aus diesem
Grund dnderten sich die bisherigen Pldne des Volkerapostels radikal. Zuerst »musste«
Paulus, — wie Lukas feststellte — durch Phrygien und Galatien wandern, um nach My-
sien zu kommen, »weil ihnen vom Heiligen Geist verwehrt wurde, das Wort in der
Provinz Asien zu verkiinden« (Apg 16, 6). Dann plante er, sich missionarisch nach
Bithynien zu orientieren, »doch auch das erlaubte ihnen der Geist Jesu nicht« (Apg
16, 7). Das dritte auBerordentliche Ereignis war jenes, dass Paulus wihrend seines
Aufenthalts in Troas einen Mazedonier in einer Vision gesehen hatte, der betete:
»Komm heriiber nach Mazedonien, und hilf uns!« (Apg 16, 9). An dieser Stelle ist
festzuhalten, dass das wie die Klimax der Fiihrung Gottes zum neuen Kontinent war.

Paulus passte unverziiglich seine Plidne daran an, und Lukas schrieb kurz, aber
vielsagend: »Auf diese Vision hin wollten wir sofort nach Mazedonien abfahren;
denn wir waren {iberzeugt, dass uns Gott dazu berufen hatte, dort das Evangelium zu
verkiinden« (Apg 16, 10). Ohne auf die Problematik der Vision selbst néher einzuge-
hen, darf man fragen: Um welche Hilfe bat dieser unbekannte aber konkret orientierte
Bewohner Europas? Die Antwort darauf weist auch auf das Thema des Artikels hin:
Paulus brachte den Mazedoniern wirklich groe und konkrete Hilfe. Der Apostel er-
moglichte den ersten Biirgern Europas wahren und groflen Gewinn, was in diesem
Artikel besprochen wird.

Der erste wichtige Ankunftsort des Paulus und seiner Begleiter im europédischen
Kontinent war die romische Kolonie Philippi. Peter Pilhofer driickte dies treffend mit
folgenden Worten aus: »wer — wie Paulus — aus dem Osten nach Philippi kam, kam
in eine andere Welt. Romische Kolonien konnte man auch in Kleinasien besuchen,
aber keine war auch nur annihernd so >romisch«< wie Philippi«.

In dieser Stadt stiftete Paulus seine erste Kirche in Europa. Diese Stiftung beglei-
teten sehr dramatische und auBergewdhnliche Umstinde.? Die Chronologie der Er-
eignisse beschrieb Lukas, wahrscheinlich als Augenzeuge dessen, was geschah (Apg
16, 12 — 40). Ihre Hauptpunkte waren folgende:

— die Verkiindigung beim Fluss,

— die Taufe Lydias und der Angehorigen ihres Hauses,
— die Befreiung der besessenen Sklavin,

— das Einsperren im Gefédngnis,

— das gewaltsame Erdbeben,

— die Taufe des Gefidngniswirters samt seinem Haus,
— der Besuch bei Lydia und

— der Abschied von der Gemeinde.

Mit der Kirche in Philippi verband Paulus dann viele verschiedene Kontakte * die
man sogar als freundschaftliche Kontakte bezeichnen kann. Das zeigte sich unter an-
derem an den mehrmaligen Besuchen, dem Briefverkehr und sogar dadurch, dass es

2 P. Pilhofer, Die erste christliche Gemeinde Europas (WUNT 87), Tiibingen 1995, vol. I, p. 92.

3J.Flis, Przyczyny i istota pierwszych probleméw Pawta w Europie, in: K. G6zdz (red.), In persona Christi
(KP Cz. St. Bartnik), Lublin 2009, vol. I, pp. 125-141.

4S.Bieberstein, Der Brief des Paulus nach Philippi. Eine vielschichtige Kommunikation mit einer vielleicht
doch nicht ganz idealen Lieblingsgemeinde, BiKi LIV 2009, p. 2.
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quasi ein gemeinsames Bankkonto gab, das den Apostel und die Christen in Philippi
verband.’ Dieser letzte Ausdruck (Rechnung des Gebens und Nehmens, Phil 4, 15)
zeigt vielleicht gut »européisch« die Verbundenheit des Paulus mit der Kirche in
Philippi. Treffend und schon erfasste das Anselm Griin indem er schrieb: »Geben und
Nehmen sind zwei Grundakte unserer Menschwerdung. Du kannst nur geben, weil
du zuvor selbst genommen hast. Du kannst andere lieben, weil du zuvor die Liebe der
Eltern genommen hast. (...) Du kannst deine Zeit anderen schenken, weil Du sie von
Gott bekommen hast«.®

2. Die Gewinn bezeichnenden Termini im NT

Die weitere Analyse des Artikels umfasst zwei Teile. Zuerst erfolgt ein Blick auf
den Begriff »Gewinn« und seine Synonyme im NT, besonders aus der Sicht des
Philipperbriefes (2). Weiters (3) findet eine exegetische Analyse der wichtigsten
»wirtschaftlichen« Texte statt: Phil 1,21 (A) und 3,7 (B).

Das NT bedient sich im Prinzip lediglich fiinf Begriffe um »Gewinn« auszudriicken.
Am hiufigsten tritt der Terminus x€000¢ auf, davon 3 Mal als Substantiv und 12 Mal
als Verb (xepdaivew — gewinnen, verdienen, anwerben). Interessanterweise begegnen
wir der Konkretisierung dieser Worter proportional am héufigsten im Philipperbrief.
Zweimal treffen wir sie in Form des Substantivs (1,21; 3,7) und ein Mal in der Verb-
form (3, 8) an. Ansonsten tritt das Substantiv #€0dog¢ nur noch im Tit 1, 11 auf, wo die
Rede von iibler Gewinnsucht ist, die ganze Familien zerstort.” Das Verb (xepdaivewv)
findet man vor allem in den synoptischen Evangelien (acht Mal). Viele Vorkommnisse
gibt es auch in der Parabel iiber die Talente (Mt 25, 16 — 22), wo Jesus fragt: »Was
niitzt es einem Menschen, wenn er die ganze Welt gewinnt, dabei aber sein Leben ein-
biit?« (Mt 16,26; Mk 8,36; Lk 9, 25) und bei den sog. briiderlichen Ermahnungen,
um den Irrenden zuriick zu gewinnen (Mt 18, 15).% Des Weiteren trifft man die kon-
kretisierenden Verbformen in 1Kor 9, 19 — 23 an (5). Dort schreibt Paulus, dass er
moglichst viele Menschen fiir das Evangelium gewinnen wollte. Aus den anderen
Konkretisierungen mit dem Verb gewinnen erfahren wir, dass die Bischofe (Tit 1,7; 1
Petr 5, 2) und die Diakone (1 Tim 3, 8) nicht habgierig gegeniiber dem ruchlosen Ge-
winn sein sollen. Uberdies plant der Apostel in Jak 4, 13 Handel zu treiben und Ge-
winne zu machen; dank des guten Vorgehens der Ehefrauen konnen die Eheminner
fiir den Glauben angeworben werden (1 Petr 3, 1). SchlieBlich wird in Apg 27,21 das
Verb xepdaivewv in der Bedeutung sparen verwendet.

Der zweite Terminus, der auch oft auf einen Gewinn hinzielt, ist das Substantiv
#00mOg, dem man 66 Mal im NT begegnet. Ublicherweise bezeichnet es Frucht und
Ernte. Hin und wieder wird es aber auch im iibertragenen Sinne als Gewinn benutzt,

5 J.Flis, List do Filipian. Wstep, przektad z oryginatu, komentarz (NKB.NT XI), Czestochowa 2011, p. 53.
% A. Griin, Die Freude wird vollkommen sein. Die Botschaft des Paulus an die Christen in Philippi, Freiburg
— Basel — Wien 2005, pp. 131-132.

7U. Borse, 1. und 2. Timotheusbrief, Titusbrief (SKK NT 13), Stuttgart 1985, p. 116.

8F.J. Ortkemper, /. Korintherbrief (SKK NT 7), Stuttgart 1993, p. 89.
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z. B. um hinzuweisen auf die Friichte fiir das ewige Leben (Joh 4, 36; 15, 16), die
Frucht der Bekehrung (Mt 3, 8), des Geistes (Gal 5,22), des Lichtes (Eph 5, 9), der
Gerechtigkeit (Hebr 12, 11; Jak 3, 18) oder der Klugheit (Jak 3, 17). Kennzeichnend
ist, dass sich Paulus ebenfalls des Begriffs x00mog im iibertragenen Sinn im Phil 3
Mal bediente. Er tat dies, wenn er iiber die Frucht der Gerechtigkeit (1, 11), iiber die
fruchtbare Arbeit (1,22) und die steigenden Gewinn, der mit Zinsen gutgeschrieben
wird (4, 17) schrieb.

Die iibrigen Begriffe sind selten: [Toguopog (nur in 1Tim 6, 5f), wo der Autor des
Briefes feststellt, dass die Frommigkeit einen Gewinn bringt. Dieser ist die Sicherheit,
dass Gott weil3, was der Fromme braucht, und dass er ihn nicht verlassen wird. Also:
Die zukiinftige Heimat »mag uns helfen, den Wert der irdischen Giiter nicht zu iiber-
schitzen«.?

Der zweite Begriff ist das Substantiv Tox0g, das in der zuvor erwihnten Parabel
iiber die Talente dem letzten Beschenkten sagt, dass er das Geld zur Bank bringen
solle, und dass er es nach seiner Riickkehr mit Gewinn wiederbekommen werde (Mt
25,27; Lk 19, 23). Der dritte Begriff ist wvfe leia, der den zweifelhafte Nutzen einer
Beschneidung (Rom 3, 1) und das Sich-zu-Nutzen-Machen von Personen (Jud 16)
ausdriickt.

Interessanterweise finden sich im Philipperbrief hédufig nicht nur die Termini
%€000G (Gewinn: 1,21; 3, 7f) und »voQndg (Frucht: 1,11.22;4,17), sondern auch
die Konkretisierungen der anderen wirtschaftlichen Substantiva wie z.B.: thovtog
—Vermdgen (4, 19); yoewa — Bediirfnis (2, 25; 4, 16, 19); mooxomn — Nutzen (1,12,
25); Cnula— Verlust (3,7); poafeiov — Preis (3, 14); éou0¢eio — egoistischer Weitstreit
(2, 3); OAYg — Druck (4, 14); votéonolg — Armut (4, 11) oder die Verben: minoow,
— reich sein (4, 18); mepuooeOwy — im Uberfluss leben (4, 12. 18); notahoufdvo —
gewinnen (3, 12); pooveilv — verwirklichen (4, 10); déxouwon — versorgen (4, 18);
yooilouan — geben (1,29; 2,9); tamewvow — Not leiden (4, 12), nevow — berauben
(2,8).

Auch in den Worten iiber die Anliegen des Paulus (1, 12; 2,23.25; 4, 14), liber die
Anliegen anderer (2, 21) und der Kirche in Philippi (2, 4. 19f; 4, 6. 10) kann man die
wirtschaftliche Bedeutung ebenfalls nicht ausschlieB3en.

Zusammenfassend ist festzustellen, dass sich nur manche auf Gewinn hinweisende
Begriffe im NT auf die materielle Wirklichkeit beziehen. Ublicherweise aber zielen
sie auf die geistigen und christlichen Werte ab.

3. Die Analyse der wichtigsten Texte iiber den Gewinn im
Philipperbrief

Nicht nur die Haufigkeit der wirtschaftlichen Fachbegriffe zeigt das Interesse des

Paulus im Philipperbrief am Thema »Gewinn«. Am besten und deutlichsten bezeugen
das zwei Texte, die man im Philipperbrief findet: 1,21 (A) und 3, 7f (B).

°U. Borse, 1. und 2. Timotheusbrief, Titusbrief, p. 68.
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A. Dem ersten dieser Texte (1, 21) begegnet man im ersten Teil des Briefes, der
nach einem Prolog folgt (1,3—11). In jf einem exegetischen Kommentar zum Philip-
perbrief wurde er mit »Im Dienst des Evangeliums« (1, 12-26)'° betitelt. Dieser Vers
lautet in der Einheitsiibersetzung: »Denn fiir mich ist Christus das Leben, und Sterben
Gewinn«. An dieser Stelle ist festzuhalten, dass Paulus diese Worte wihrend seiner
Gefingnisstrafe schrieb, wo auch die Moglichkeit des Todesurteils durchaus realis-
tisch war.

In diesem Vers trifft man zwei besondere und bemerkenswerte Identitétsverhilt-
nisse an. Das erste zeigt das bedeutungsvollste Axiom des Lebens und der ganzen Ti-
tigkeit des Apostels, ndmlich die Verbindung mit Christus. Die literarische Wendung:
»das Leben ist fiir mich Christus« wird zur Maxime, die das ganze Leben des Paulus
ab dem Damaskusereignis zusammenfasst,!! wo Paulus von Christus Jesus ergriffen
wurde (Phil 3, 12; vgl. 2Cor 12,2-4)). Das Leben ohne Christus wére also fiir Paulus
absolut unvorstellbar. Deswegen schrieb er »nicht mehr ich lebe, sondern Christus
lebt in mir. Soweit ich aber jetzt noch in dieser Welt lebe, lebe ich im Glauben an den
Sohn Gottes, der mich geliebt und sich fiir mich hingegeben hat« (Gal 2, 20). Ahnlich
wird er auch im Philipperbrief schreiben, dass er alles als Verlust versteht aufgrund
der hochsten Erkenntnis, Christus Jesus, seinen Herrn (3, 8).

Die Konkretisierungen des Titels »Christus« im Corpus Paulinum verbinden sich
oft mit dem Tod und der Auferstehung Jesu (1Kor 15,3 —5; Rom 6, 3 —4; 8,34; 14,
9). Paulus verwendet den Titel »Christus« auch um den Vornamen »Jesus« zu ersetzen
(Rom 9,3.5; 1Kor 1, 13; Gal 5,24; Phil 1, 15. 17). Ferdinand Hahn stellte fest, dass
»der Titel vom Heilsgeschehen her verstanden wird, das in Tod, Auferweckung und
Erhohung Jesu seinen Zeitraum hat«.'? Der erste Teil von V. 21 gehért mit 1Kor 1,
24;3,11.23;Gal 2,17;3,16;5, 1 zu zweifellos aulerordentlichen neutestamentlichen
Texten.

Ihre Zusammenfassung konnen treffende Zitate heutiger Exegeten sein. So meinte
Gordon D. Fee: »Christus< — der Vorname, der vollstindig den Bereich der neuen
Relation des Paulus zu Gott verkorpert: die personliche Frommigkeit, die Hin-
gabe, den Dienst, das Evangelium, das Priestertum, die Gemeinschaft, die Inspiration,
alles«."® Jean-Francois Collange driickte diesen iiberaus soteriologischen Inhalt
mit den Worten aus: »Fiir Paulus Christos ist es nicht die statische, sondern die dy-
namische Grofle, die beharrlich zur Verkiindigung des Gekreuzigten und Auferstan-
denen zwingt. Das Leben des Apostels kann nicht die andere Wirklichkeit als Ver-
kiindigung des Christus sein (Bonnard, Martin, Pery). Der Tod ist der zusitzliche Ge-
winn, weil er mit ihm die letzte Moglichkeit des Zeugnisses des Christentums geben
kann« '

103 Flis, List do Filipian, p. 121.

"' A. Gieniusz, Spotkanie ze Zmartwychwstatym jako podstawa Pawtowej misji do Zydéw i pogan, VV 1,
2002, p. 183.

12F. Hahn, Cristo.j, EWNT III (1992), col. 1159.

13G.D. Fee, Paul’s Letter to the Philippians (NICNT), Grand Rapids 1995, p. 141.

14J -F Collange, L’épitre de saint Paul aux Philippiens (CNT Xa), Neuchatel 2001, p. 60.
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Ahnliches gilt auch fiir das zweite Identititsverhiltnis, wo sterben (GmoOaveiv)
sowohl als Nomen als auch als Priadikat fungiert. Es erhélt ebenso die Rolle des Sub-
stantives wie auch des Subjektes. Kerdos — Gewinn wird hier attributiv verwendet.
Die Idee des Todes als Gewinn, der von den Leiden des Lebens befreite, war in der
altertiimlichen Kultur bekannt. Schon Sokrates sah im Tod »den groBartigen Ge-
winn«. Allerdings existierte zwischen der Denkweise in der Antike und der Uberzeu-
gung des Paulus ein grofler Unterschied.

In den griechischen AuBerungen zum »Gewinn« verstand man den Tod negativ,
als denjenigen, der vom irdischen Kummer befreite. Paulus dagegen sieht den Tod
positiv, ndmlich als Durchgang zu einer neuen und véllig gliicklichen Existenz mit
Christus. Man erkennt hier nicht irgendeine verzichtende Inversion, sondern die vol-
lige Hinwendung zur neuen und unvorstellbaren Wirklichkeit, die Paulus mit der
Formel syn Christo einai — mit Christus sein (V. 23b) ausdriicken wird. Treffend be-
schrieb dies Jean-Noél Aletti: »... falls der Wortschatz der gleiche ist, muss man aber
nicht denken, dass Paulus den Tod lieber hatte, um sich vom Ungliick des gegenwiir-
tigen Lebens zu befreien, wie das im griechischen Topos der Fall war, sondern um
vollkommen mit Christus vereinigt zu sein«."

So vertraute also Paulus in Phil 1, 21 den damaligen und heutigen Europidern die
beiden wichtigsten Axiome seiner apostolischen Haltung sehr lapidar an. Beide lassen
sich letztendlich in einer Aussage zusammenfassen: der hochste Wert, das ist
Christus.'® Nur die Verbindung mit ihm, sowohl im jetzigen, als auch im postmortalen
Leben soll man als wahren Gewinn bezeichnen.

B. Der zweite Text, der ebenfalls vom Gewinn im Philipperbrief handelt, beleuch-
tet gewissermalen die zweite und negative Seite (3, 7f). Paulus stellt in der wortlichen
Ubersetzung fest: »(Aber) die (Erfolge) fiir mich waren, habe ich wegen Christi als
Verlust verstanden« (V. 7). Dem wahren Gewinn stellt Paulus den Verlust (Chuio)
gegeniiber.

An dieser Stelle wire es wichtig, noch an die folgenden Verse, die den zuvor ana-
lysierten Texten folgen, zu erinnern, in denen die Meinung des Paulus gewissermalien
nachschwingt. Das erfolgt, ohne dass der Apostel weil3, welche Variante »wirtschaft-
lich und objektiv« besser ist: bei dem Leben zu bleiben, was weitere fruchtbare
Arbeit bedeutete, oder zu sterben und mit Christus zu sein (Phil 1,22), Was wére aus
seinem personlichen Blickpunkt also giinstiger (Phil 1, 23)? Collange merkte an die-
ser Stelle richtigerweise an, dass Paulus sich hier des Verbes aipéouwon (wéhlen) be-
dient. Damit wollte er auf die vollig von ihm unabhéngige Entscheidung zeigen.
Denn am stirksten war seine Uberzeugung (sein Vertrauen), dass allein sein Herr das
bestimmen wird.

Folgender Vers (3, 8) birgt die literarisch meisterhafte Form einer konzentrischen
Figur, die sich folgendermaf3en prisentiert:

15 J-N. Aletti, Saint Paul, épitre aux Philippiens. Introduction, traduction et commentaire (EtB 55), Paris
2005, p. 87.

16F J. Jezierska, »Byc z Chrystusem« zaraz po Smierci. Sw. Pawet o wspélnocie wiernego z Chrystusem po
zyciu doczesnym (Flp 1,23; 2 Kor 5,8), CT LV 1985, p. 29.
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A Und noch mehr

B sehe ich

C alles als Verlust an,
D weil die Erkenntnis
E Christi Jesu, meines Herrn, (alles iibertrifft)
D’ Seinetwegen

C” habe ich alles aufgegeben

B’ und halte es fiir Unrat,

A" um Christus zu gewinnen.

Paulus beginnt mit dem entgegensetzenden "aALd (doch) und dem Demonstrativ-
pronomen im Plural dtiva, das in der Einheitsiibersetzung leider nicht aufscheint.
Dieses Pronomen — im Plural — wiire am besten widergegeben mit »diesem vorher in
V. 5f beschriebenen Nutzen«. Allerdings kann man durch das Zeitwort im Singular
MV (war) nach der Einheitsiibersetzung ebenfalls iibersetzen mit: Doch was mir da-
mals ein Gewinn war. Diesen ganzen Satz kann man originalgetreu im Imperfekt
wortwortlich {libersetzen mit: aber das alles (die Leistungen) waren fiir mich An-
schaffungen.

Danach fiihrte Paulus zwei typisch 6konomische Handelsbegriffe ein: ®€0dm (die
Gewinne) und Enuia (der Verlust). Dies erfolgte mittels eines antithetischen Paralle-
lismus:
artiwvo (diese Leistungen) %€QOM ( die Gewinne)
tavto (alle bisherigen Gewinne) — Tnuia (der Verlust)

Das Substantiv x€0dn (Plural) verwendete Paulus schon friiher, als er seinen Tod
als Gewinn bezeichnete (1,21). Der Begriff Cnuia, der lediglich vier Mal im NT auf-
tritt (Apg 27, 10. 21 — 2 Mal) und hier in Phil 3, 7f (auch 2 Mal), bezeichnet den Ver-
lust oder den Schaden. Beide Begriffe stammen aus der Geschiftssprache, weshalb
sie auch »geschiftlich« zu interpretieren sind.

Mit diesem Verstindnis ist festzustellen, dass sich »sich Wegwerfen von allem«
durch Paulus nicht auf eine Qualitit der Leistungen bezieht, sondern auf den Wert,
der damit verbunden war«!”. Paulus stellt fest, dass er seine personlichen Leistungen,
die er damals fiir Gewinne hielt, jetzt fiir einen Verlust hdlt (ynuow).

Mit anderen Worten, Paulus stellt fest, dass alles, was bisher so kostbar fiir ihn war,
aus dem gegenwirtigen Blickpunkt, d.h. in der tatsdchlich objektiven Beurteilung,
seinen Wert vollig verlor.'® Er schreibt nicht nur, dass hier nicht einzig der Ubergang
vom Guten zum Besseren gelang. Man opferte auch nicht nur einen schon besessenen
Wert. ' Stattdessen kam die radikale Anderung von allem, was bisher war.

Eine Frage blieb aber bis jetzt noch unbeantwortet: Warum vollzog sich in Paulus
selbst und in seiner ganzen Haltung eine derartige radikale Wandlung? Paulus ant-
wortete auf diese Frage mit dem Ausdruck: d1a TOv XQuLotov. Das kann man zwar
iibersetzen mit: wegen Christus, aber auf unterschiedliche Weise deuten. Der Grund

17 M. Bockmuehl, The Epistle to the Philippians (BNTC), London 19974, p. 204.
18 A. Stumpf, zhmi,a, TWNT II (1935), p. 893.
19J. Gnilka, Der Philipperbrief (HThK.NT X 3), Freiburg/B — Basel — Wien 19874, p. 191.
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ist die griechische Préposition o1 mit dem Akkusativ — wegen. Dieser zeigt die Ur-
sache irgendeiner Aktion, aber man kann ihn auf zweierlei Weise verstehen:

1. In der Ubersetzung fiir (1at. propter) liegt die Bedeutung zugrunde, dass die Ver-
dnderung der Aussicht, die Paulus nun hatte, fiir Christus verwirklicht wurde (vgl.
Joh 6, 57).

2. Im Verstindnis wegen, dank dem, mit der Macht verwirklichte sich die Verin-
derung im Leben des Paulus dank Christus oder mit der Kraft Christi (vgl. Offb 12,
11).

Diese beiden Moglichkeiten sind wahrscheinlich, da viele Exegeten und Uberset-
zer entweder zur ersten oder zur zweiten tendierten. Meiner Meinung nach ist die
zweite Interpretation besser. Also kann man vermuten, dass der hochste Wert fiir Pau-
lus Christus ist, und dieser selbst war die Hauptursache der Radikalitét der Verinde-
rung, die sich im Leben des Paulus verwirklichte.

Im V. 8 kann man in einer schonen konzentrischen Struktur eine empathisch aus-
gedriickte Verstirkung dessen sehen, was im vorherigen Vers (7) geschrieben wur-
de.?® Als Einleitung des Verses wiihlt Paulus den Ausdruck dAAd pevotvye, der die
Fortsetzung aber zugleich eine starke Gegeniiberstellung priasentiert (A). Allerdings
ist es nicht moglich, diesen genau zu iibersetzen. Weiters umrahmt den Text (B-B”)
die zweimalige Verwendung des Verbs 1jyoUuai (achten, anerkennen). Dieses wurde
schon friiher gebraucht (vgl. Phil 2, 3. 6. 25). Diesmal wird dieses Verb im Présens
verwendet und driickt aus, dass die in der Vergangenheit getroffene Entscheidung des
Paulus viel mehr als nur ein abgeschlossenes Ereignis in der Vergangenheit darstellte.
Der Apostel stellt fest, dass die vergangene Entscheidung »nicht ausreichen wird, sie
muss tdglich von der stindigen bewussten moralischen Wahl bestitigt werden (praes.)
sogar gegen selbst sich«.?!

Das Pronomen mdvta, das auch in V. 7 zu finden ist, driickt alles aus, was zuvor
in V. 5 und folgende aufgezihlt wurde. Daneben bedeutet es aber auch, was Paulus
nicht ausdriicklich erwidhnen musste: seine romische Staatsangehorigkeit, die in der
Welt innegehabte Position, den materiellen Grundbesitz, »tatsdchlich alles, in was
man sein Vertrauen setzen kann«.?? Paulus bezeichnet das alles als Verlust (Cnuic)
und nennt es oxVPalo. Dieser Terminus ist hapax legomenon im NT und dhnlich in
der LXX (nur Sir 27,4). Dieses Substantiv verwenden Josephus Flavius und Plutarch
ebenfalls, um damit Mist, Kot, Miill und Abfille zu bezeichnen.? Paulus unterstreicht
durch »die Wahl des vulgiren Ausdrucks die Energie und Totalitét solch einer Ab-
kehr«.?* Die zuriickhaltenderen Ubersetzungen, die in der Exegese gewihlt werden,
umschreiben zwar den Terminus selbst, unterscheiden sich aber vom Inhalt. So streng
widersetzt sich Apostel absolut den sog. Judaizanten, die gegen die Lehre des Paulus
waren, und deswegen »sieht er diese streng als Nachteile nicht nur als einen Total-

20M. Byrnes, Conformation to the Death of Christ and the Hope of Resurrection. An Exegetico-Theological
Study of 2 Corinthians 4,7—15 and Philippians 3,7-11,Roma 2003, p. 184.

2! G.F. Hawthorne, Philippians (rev. by R.P. Martin) (WBC 43), Vaco 2004, p. 190.

22 PT. O’Brien, The Epistle to the Philippians (NIGTC), Grand Rapids 1991, p. 387.

237.. Abramowiczéwna, Stownik grecko-polski 1 (1958),p. 73.

24 F. Lang, Sku,balon, TWNT VII (1964), p. 447.
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verlust, sondern tatséchlich als »iibel riechende Stralenabfille<, nur fiir >Hunde« ge-
eignet«®,

Der Apostel ist absolut iiberzeugt, dass er »die Zeit vergessen soll, wihrend der er
in der Unkenntnis Christi lebte, weil er die Wohltat der Erkenntnis erlangte, was als
>das groBte Gut< anerkannt ist.?® Eine solch entschiedene Ablehnung erfolgte dadurch,
dass sie ins Zentrum der Konstruktion geriickt wurde. Genau in der Mitte steht Chris-
tus Jesus, sein Herr (E) und er ist das Wichtigste. Am Ende steht der Finalsatz um
Christus zu gewinnen (A”). Diese Begriindung umrahmt die 2 Mal verwendete Pri-
position Ota (D: weil, D”: wegen), die bereits oben erklirt wurde. Er fiihrt einen voll-
brachten und sich sténdig vollziehenden Grund des radikalen Widerspruchs ein, der
fiir die Apostel der Volker bestimmt war. Das wichtigste Motiv ist der hochste Wert
der Kenntnis Christi Jesu. Das an dieser Stelle verwendete Partizip Présens zeigt ge-
rade den unvorstellbaren Wert dieser Erkenntnis. Diese Erkenntnis Jesu Christi durch
Paulus war nicht nur die intellektuelle Uberlegung, sondern eine sehr private und
personliche, die auf dem personlichen Treffen mit Jesus basierte. Das zeigen die bei-
den Worte im Gen. meines Herrn (100 ®vQiov pwov). Dieser Ausdruck ist im Corpus
Paulinum vollig ungewdhnlich, kann aber gewisse thematische Parallelen prisentie-
ren (vgl. Ga 2, 20).

Der letzte Teil des Verses (E”) zeigt einen Zweck, der sehr weit in die Zukunft
reicht. Man soll Christus gewinnen, worum der Apostel Paulus (und auch alle an-
deren Christen) sich stindig bemiihen muss, weil doch »Christus, der schon auf
die verschiedensten Weisen gegeben ist, stindig zu gewinnen ist (xeQdMow). Die Er-
fahrung des Herrn ist also ihrem Wesen nach eine dynamische Erfahrung, die einen
dazu zwingt, von sich selbst zu Christus auf einem Weg zu gehen, der sehr lange
ist«.?’

Nach der Analyse der zweiten Texte des Philipperbriefes (3, 7f) kann man betonen,
dass Paulus in ihnen eine »wirtschaftliche Bilanz« der bisherigen personlichen Leis-
tungen zieht, die er in der vorangehenden Periautologie darlegte (Phil 3, 5f). %8

Nach den durchgefiihrten Analysen in diesem Artikel ist zusammenfassend fest-
zustellen, dass der Philipperbrief sozusagen zu den »wirtschaftlichsten« neutesta-
mentlichen Schriften zdhlt. Man erkennt das an der Ansammlung von wirtschaftlichen
Fachausdriicken und an Ausziigen, die Themen ansprechen, bei denen es um die Be-
deutung des Gewinns geht. Zu diesen Begriffen zihlen: ®€0d0g, das gerade im Phil-
ipperbrief proportional am hiufigsten auftritt. Neben ihm begegnen uns andere Ter-
mini mit wirtschaftlicher Bedeutung und verwandte Ausdriicke (z. B. die Substantiva:
Frucht (r0Qmog), Vermdgen (mhoUtog); Verlust (Cnuia); Kredit (MULg) notig
(xoela); Gabe (0001g); die Verben: voll sein (TAnQOw); reich sein (eQLocevm); die
Wendungen mit seinen Anliegen (1. 12; 2. 23. 25; 4. 14) oder den Anliegen der
Kirche in Philippi (2,4. 19 n; 4, 6. 10).

2 G.D. Fee, Paul’s Letter to the Philippians, p.319.

26S. Reymond, Connaissance du Christ et élan de la foi. La course spirituelle dans I’ epitre aux Philippiens
(ConBib 39), Bruxelles 2005, p. 58.

7] -F. Collange, L’épitre de saint Paul aux Philippiens,p. 115.

28 J. Flis, List do Filipian, p. 360.
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Am deutlichsten aber zeigen das zwei Texte des Philipperbriefes, die sich aus-
driicklich mit der Thematik des Gewinns beschiftigen und auf der Handelssprache
basieren. Der erste ist ein Text (1, 21), in dem Paulus schockierend »wirtschaftlich«
feststellt, dass fiir ihn »Christus das Leben und der Tod der wahre Gewinn« ist (1,
21). Dadurch stellt der Apostel fest, dass Christus der hochste Wert fiir ihn und fiir
die Christen ist, sowohl im irdischen als auch im postirdischen Leben. Deswegen
schreibt Paulus zwei Verse weiter ehrlich: »Ich sehne mich danach, aufzubrechen
und bei Christus zu sein — um wie viel besser wére das!« (1, 23)

Der zweite Text (3, 7f) bestrahlt das Verstiandnis des Gewinns, der Christus ist, in
der Relation zu den anderen Werten. Paulus stellt fest, dass das, was Juden und er
selbst fiir einen Gewinn hielten, tatséchlich lediglich Verlust und Kot darstellen. Die
Verdnderung der »wirtschaftlichen« Orientierung des Paulus und der Christen ver-
wirklichte sich dank Christus so radikal. Der hochste Wert im irdischen Leben ist die
Kenntnis Christi Jesu. Diese Kenntnis ist gemif3 Paulus keineswegs eine intellektuelle
Uberlegung, sondern die personliche, andauernde und lebensspendende Begegnung
mit dem Herrn.

Nach dem Philipperbrief ist Christus selbst die Urquelle allen Gebens, »der sich
erniedrigte und gehorsam war bis zum Tod, bis zum Tod am Kreuz (2, 8) und darum
hat ihn Gott iiber alle erhoht ... zur Ehre Gottes, des Vaters« (2, 9—11). Paulus hat
nach seiner Berufung das Evangelium nach Philippi weitergetragen und dort eine
Kirche gestiftet, die zum vorbildlichen Ort des Gebens und Nehmens wurde.

Wenn Paulus weiterschreibt, »alles vermag er durch Christus, der ihm Kraft gibt«
(Phil 4, 13), dann sind dies keineswegs Worte des Hochmutes und der Herausforde-
rung, sondern der personlichen und vorbildlichen Uberzeugung, dass, wenn der
Mensch alles fiir Christus geopfert hat (Phil 3,4-8), er auch groBziigige Hilfe Christi,
seines Herrn, mit Sicherheit erhalten wird. Darin steckt der Hauptgedanke des christ-
lichen Gewinns im Lichte des Philipperbriefes.

Daher konnte man den hl. Paulus als »Lehrer der Wirtschaftswissenschaften« ti-
tulieren und seinen »6konomischen« Leitgedanken so zusammenfassen: Nur Chris-
tus, den Herrn, kann man sowohl im apostolischen als auch im kirchlichen Leben als
wahren Gewinn bezeichnen. Eindeutig kann man in dieser Meinung die Aussage un-
seres Herrn horen, der verkiindigte: » Was niitzt es einem Menschen, wenn er die gan-
ze Welt gewinnt, dabei aber sein Leben einbiift?« (Mk 8, 38; Mt 16,26; Lk 9, 25).
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Gain according to St. Paul in Phil 1,21 and 3,7f

Abstract

The Epistle to the Philippians can in a way be ranked among the »most economical«
writings of the New Testament. This is evident because of the multitude of economic termino-
logy, e.g. gain (képdog), that occurs proportionally most frequently in Philippians; estate
(mM\oUTog); loss (npia); credit (\quWLg) (xpeia); gift (dooLg); be rich (Meplooelw). That is
shown most clearly in the two texts: Phil 1,21 and 3,7f. In the first text Paul notes that for him
Christ is life and death is true gain.

The second text (3, 7f) illuminates the understanding of gain which is Christ in relation to
other values. Paul notes that what Jews and he himself considered as gain are in fact only loss
and dung. The highest value in terrestrial life is the knowledge of Christ Jesus, but not only as
an intellectual idea but as the personal, lasting and life-giving encounter with the Lord.



Ein »Gutenbergischer« Wendepunkt in der Theologie

Von Edward Wasilewski”, Poznan

Zusammenfassung

Wenn wir uns der Bezeichnung »Gutenbergischer Wendepunkt« bedienen, dann haben wir
gewohnlich die Wende im Blick, die dank Gutenbergs Entdeckung eintrat, infolge derer das
Buch —und infolgedessen auch die Wissenschaft — einer breiten Offentlichkeit der Gesellschaft
allgemein zuganglich wurde. Analog dazu prasentiert die heutige Theologie einen ahnlichen
Status, wie ihn die Wissenschaft vor Gutenberg besald: sie ist strikt elitar und nur einem sehr
engen Kreis theologisch geschulter Spezialisten zuganglich. Es stellt sich die Frage, ob dieser
exklusive Status der Theologie verandert werden kann. Mit anderen Worten: Inwiefern und in
welchem Grade kann die elitare Theologie popular werden? Bei der Beantwortung dieser
Frage muss daran erinnert werden, dass auf dem heutigen »theologischen Markt« eine neue
Methode in Erscheinung getreten ist, die als grafisch-geometrische Methode bezeichnet wird.
Dank ihrer Anwendung in der Theologie im weitesten Sinne wird diese selbst verstandlicher
fur alle und kann zur ihrer Popularisierung durch die Verkiindingung (das Kerygma) der Kirche
beitragen.

Die epochale Bedeutung und der enorme Einfluss der Erfindung Gutenbergs fiir
die Entwicklung der Kultur und Zivilisation in der Welt und besonders in Europa
kann gar nicht hoch genug eingeschitzt werden. Sicher aus diesem Grunde hat Mi-
chael H. Hart in seiner Rangliste von hundert Personen mit dem gré3ten Einfluss auf
die Geschichte der Menschheit Johannes Gutenberg (etwa 1400—1468) auf einer sehr
hohen, némlich der achten Stelle positioniert.! In Anbetracht des Ziels des vorliegen-
den Beitrages kann hier kaum auf Einzelheiten im Zusammenhang mit seinen Erfin-
dungen und Arbeiten eingegangen werden. Lassen wir es daher beim Zitieren folgen-
der knappen Lexikoninformationen bewenden:

»Das Wesen der Erfindung Gutenbergs bestand in der Verwendung beweglicher
Lettern, die er mit Hilfe eines HandgieBgerites anfertigte. Ihre Zusammenfiigung zu
Kolumnen erméglichte dann — mittels einer schon frither benutzten Presse — den
Druck einer beliebigen Menge von Exemplaren mit sehr gut lesbarem Text. Guten-
bergs Erfindung verbreitete sich schnell {iber ganz Europa und trug zu einer betrédch-
tlichen Senkung des Preises fiir Biicher bei.«?

»Seit Mitte des 15. Jahrhunderts ersetzte das gedruckte Buch dank der Erfindungen
von J. Gutenberg das handschriftliche Manuskript. Die Verbreitung dieser Erfindun-

* Dr. Edward Wasilewski (geb. 1973), Theologische Fakultit der Adam-Mickiewicz-Universitét in Poznafi;
katholischer Priester, Lehrbeauftragter fiir Homiletik und Theologie der Verkiindigung im Primas-Institut
fiir Christliche Kultur und im Priesterseminar der Didzese Bydgoszcz; Mitglied der Gesellschaft Polnischer
Homiletiker.

'Vgl. M. H. Hart, 100 postaci, kidre miaty najwiekszy wptyw na dzieje ludzkosci, Warszawa 1995, S. 59-62.
2 J. Bazydto, Gutenberg Johann, in: Encyklopedia Katolicka, Lublin 1993, Bd. 6, Sp. 408.
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gen ermoglichte eine Vervielfiltigung der Biicherproduktion und hatte entscheidende
Bedeutung fiir die Entwicklung der Zivilisation.«* »Bis zum Ende des 15. Jahrhun-
derts waren Druckereien in 250 Stidten Europas entstanden.«*

Es muss daran erinnert werden, dass alle Biicher bis zur Zeit Gutenbergs hand-
schriftlich von Kopisten abgeschrieben wurden, gewdhnlich in klosterlichen Skrip-
torien,’ und dass sie dann auch nur einer sehr kleinen Elite von Abnehmern zuginglich
waren. Gutenbergs Erfindung, die zur Verbreitung des gedruckten Buches beitrug,
stellte einen wichtigen Wendepunkt in der Entwicklung der européischen Kultur und
Zivilisation dar. Die Verbreitung des Buches hatte einen prinzipiellen Einfluss auf die
Propagierung des Wissens und aller Bereiche der damaligen Wissenschaft.

Ankniipfend an den Titel des vorliegenden Artikels muss erkldrt werden, dass
wenn wir uns der Bezeichnung »Gutenbergischer Wendepunkt« bedienen, gewdhn-
lich die Wende im Blick haben, die dank Gutenbergs Entdeckung eintrat, infolge
derer das Buch — und infolgedessen auch die Wissenschaft — einer breiten Offentlich-
keit der Gesellschaft liberhaupt erst allgemein zuginglich wurde. Per analogiam
présentiert die heutige Theologie einen dhnlichen Status, wie ihn die Wissenschaft
vor Gutenberg besal: sie ist strikt elitir und nur einem sehr engen Kreis theologisch
geschulter Spezialisten zugénglich. Es stellt sich die Frage, ob dieser exklusive Status
der Theologie verdandert werden kann. Mit anderen Worten: Inwiefern und in welchem
Grade kann die elitdre Theologie populidr werden? Bei der Beantwortung dieser
Frage muss daran erinnert werden, dass auf dem heutigen »theologischen Markt«
eine neue Methode in Erscheinung getreten ist, die als grafisch-geometrische Metho-
de bezeichnet wird und durch deren Anwendung auf Wissenschaft und Lehre die
Theologie fiir alle Personen verstindlich wird, die zumindest iiber elementare Ken-
ntnisse der Heiligen Schrift und des Katechismus verfiigen.

1. Der exklusive Charakter der heutigen Theologie

1.1. Schwierigkeiten im Zusammenhang mit der verbalen Vermittlung
der Theologie

Die spezifische Sprache, welcher sich die Theologie bedient, stellt ein erstes ern-
stliches Hindernis fiir den durchschnittlichen Leser dar, der ihre Geheimnisse ergriin-
den mochte. Aufgrund des Gegenstandes, mit dem sie sich beschiftigt, steht die The-
ologie vor der sehr schwierigen Aufgabe der Erfassung einer nicht endgiiltig erken-
nbaren und von den kognitiven Kriften der natiirlichen Vernunft auch gar nicht voll
erfassbaren Wirklichkeit und deren Beschreibung im Lichte der Offenbarung. Aus
diesem Grunde werden an die Adresse der Theologie auch vielféltige und iibertrie-
bene Anforderungen gestellt, welche vor allem die Prézision der Sprache betreffen,

3 Ksiqzka rekopismienna, Nowa encyklopedia powszechna PWN, Warszawa, Bd. 3, S. 599.

* F. Gawlifiski, B. Iwaszkewicz Wronikowska, Ksigzka, in: Encyklopedia Katolicka, Lublin 2004, Bd. 10,
Sp. 93.

3Vel. A. Watkéwski, Skryptorium, in: Encyklopedia Katolicka, Lublin 2013, Bd. 18, Sp. 318.
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deren sie sich bedienen muss. J. Szymik zufolge »muss sich eine erneuerte theologi-
sche Sprache auszeichnen durch Demut (weil die Wahrheit reichhaltiger ist als alle
ihre menschlichen Ausdrucksmoglichkeiten), Mysteriencharakter (d.h. sie muss fahig
sein, das Geheimnis zum Ausdruck zu bringen, indem sie mit einer mehrdimensio-
nalen und vieldeutigen Beschreibung operiert, einen Raum fiir die Erfahrung des
Unbeschreiblichen 6ffnet und zur Kontemplation einlddt), Wissenschaftlichkeit (sie
muss den Glauben der kirchlichen Gemeinschaft prézise, logisch, sachlich und dem
Kontext entsprechend zum Ausdruck bringen, bei gleichzeitiger Verwurzelung in der
Tradition, und sie muss Anamnese und Prophetie miteinander verbinden).«%

Diese Postulate zeigen ungefihr, welch vielfiltige Faktoren und historische Be-
dingungen zur Gestaltung der theologischen Sprache gehoren. Es muss auch betont
werden, dass die Theologie liber eine eigene, sehr reichhaltige Terminologie ver-
fligt, die tiber Jahrhunderte hindurch ausgearbeitet wurde, deren Verstdndnis je-
doch Uneingeweihten viele Schwierigkeiten bereiten kann. Man bekommt den
Eindruck, dass der Bau langer Sétze und komplizierter Narrationen voller Frem-
dwdorter und Neologismen von vornherein beabsichtigt ist und wohl ein Kriterium
der sogenannten »Wissenschaftlichkeit« bilden soll. Bei einem solchen Herangehen
wird die Sprache der Theologie bald zu einer esoterischen Sprache, die dann gleich-
sam iiber den strikt elitiren Charakter theologischer Schriften entscheidet, welche
fiir eine sehr enge Gruppe von Adressaten bestimmt sind, hauptséchlich fiir Spezial-
theologen.

1.2. Der »Segmentcharakter« der heutigen Theologie

Ein weiterer Faktor, der iiber den exklusiven Charakter der zeitgendssischen The-
ologie entscheidet, ist ihre Aufspaltung in zig Disziplinen und detaillierte Unterdiszi-
plinen, die ganz verschiedene und voneinander isolierte autonome Einheiten bilden.
Dieses Phianomen charakterisiert Cz. Bartnik auf der Grundlage eines Vergleichs mit
der »kosmischen« Theologie des Pseudo-Dionysius Areopagita wie folgt: »Die The-
ologie des Pseudo-Dionysius hatte kosmischen Charakter. Nicht in dem Sinne, dass
sie eine Kosmologie wire, sondern weil sie die gesamte Wirklichkeit zu ihrem Ge-
genstand hatte und diese unter dem Gesichtspunkt der Offenbarung, unter dem Ge-
sichtspunkt Gottes betrachtete. Nicht unter dem Gesichtspunkt irgendeiner Idee oder
Konstruktion, sondern unter dem Gesichtspunkt des Seins. Das war eine Lehre vom
Seienden, von jeglichem Sein und der ganzen Existenz unter religiosen Aspekten.
Seine Theologie war eine Wissenschaft von der Allwirklichkeit. [...] Die spiteren
Systeme christlicher Theologie wurden dann immer segmenthafter, fragmentarischer
und subjektivistischer hinsichtlich ihres Gegenstandes. Sie handelten nur von der
Okonomik der Menschwerdun g, nur vom Osterlichen Paschageschehen, nur von Gott
in Seiner Dreifaltigkeit, nur vom Gnadenleben, nur von der menschlichen Seele, nur
von der Kirche, manchmal nur vom Innern der Seele, von Begriffen, vom religisen
Bewusstsein oder vom subiectum religio sum. Und so wurde die frither universale

6J. Szymik, Teologia. VIII Jezyk, in: Encyklopedia Katolicka, Lublin 2013, Bd. 19, Sp. 669.
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Theologie mit der Zeit zu einer Theologie nur von der christlichen Erfahrung, nur
von der Bibel, oder auch nur von der christlichen Sprache.«’

Hinzugefiigt werden muss, dass sich die einzelnen theologischen Disziplinen, die
alle iiber eigene Methoden verfiigen, auch ein eigenes Vokabular und eine besondere
Terminologie geschaffen haben. In der Konsequenz werden die verdffentlichten the-
ologischen Arbeiten, die sich auf eine spezialistische Problematik konzentrieren, fiir
den durchschnittlichen Laien noch unversténdlicher.

1.3. Das Fehlen visueller Darstellungen beim Auslegen der Theologie

In der heutigen, vom Internet und vom Fernsehen beherrschten Kultur und Zivili-
sation lésst sich eine stindig zunehmende Dominanz visueller und bildhafter Darstel-
lungen feststellen. Die gegenwirtige Kultur ist eine »Kultur des Bildes« und wird
immer mehr zu einer solchen. In diesem Zusammenhang erwartet der heutige
Mensch, der ja erst mit Hilfe des Bildes zu »denken« beginnt, in jedem Bereich der
Wissenschaften und somit auch in der Theologie bildhafte Erfassungen und visuelle
Darstellungen. Von der zeitgendssischen Theologie darf dieser Bedarf unter gar ke-
inen Umstédnden unterschitzt werden. Die Viiter des Zweiten Vatikanischen Konzils
empfehlen, dass die Theologen stindig nach neuen Methoden zur Vermittlung der of-
fenbarten Wahrheit suchen miissen: » Aulerdem sehen sich die Theologen veranlasst,
immer unter Wahrung der der Theologie eigenen Methoden und Erfordernisse nach
einer geeigneteren Weise (aptiorem modum) zu suchen, die Lehre des Glaubens den
Menschen ihrer Zeit zu vermitteln.«®

Die Konzilsviter erinnern auch daran, dass derartige Aktivititen im Zusammen-
hang mit der Suche nach neuen Methoden der Vermittlung mit dem Prinzip der Ak-
komodation (Inkulturation) iibereinstimmen, welches die Kirche anerkannt und seit
Anbeginn ihres Bestehens auch immer angewandt hat: » Von Beginn ihrer Geschichte
an hat sie gelernt, die Botschaft Christi in der Vorstellungswelt und Sprache der ver-
schiedenen Volker auszusagen und dariiber hinaus diese Botschaft mit Hilfe der
Weisheit der Philosophen zu verdeutlichen, um so das Evangelium sowohl dem Ver-
stindnis aller als auch berechtigten Anspriichen der Gebildeten angemessen zu ver-
kiinden.«’

Es stellt sich die begriindete Frage, in welchem Grade diese Konzilspostulate von
der zeitgenossischen Theologie verwirklicht wurden. Und was die Methodologie an-
langt, so muss ebenfalls gefragt werden, ob denn neue Methoden in der Theologie
entwickelt wurden, die bemiiht wéren, eine Antwort auf die Bediirfnisse des heutigen
Menschen zu geben, der in einer Kultur und Zivilisation des »Bildes« lebt. Um diese
Frage zu beantworten, muss festgestellt werden, dass die mit rein verbalen Erfassun-
gen verbundenen Methoden und Formen in der heutigen theologischen Vermittlung
auch weiterhin entschieden dominieren. Erwiahnt werden muss aber auch, dass neben
diesen traditionellen Formen gegen Ende des vergangenen Jahrhunderts eine von

7Cz. Bartnik, Stowo wstepne, in: Teologia Dionizego Areopagity, Hg. M. Korczyfiski, Radom 1997, S. 7.
8 Gaudium et spes 62.
°Gaudium et spes 44.
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Prof. Franciszek Draczkowski'” initiierte neue Stromung in der Theologie in Erschei-
nung getreten ist, welche die Einfiihrung visueller Darstellungen in die Darbietung der
Theologie vorschligt, und zwar in Form von aus geometrischen Figuren zusammenge-
setzten Schaubildern. Dieser Autor hat eine neue Methode geschaffen, die als grafisch-
geometrische Methode bezeichnet wird und in hohem Mafle zu eine Popularisierung
der Theologie betragen kann. Aus diesem Grunde scheint es berechtigt zu sein, wenig-
stens in einem knappen Abriss die grundlegenden Priamissen dieser Methode darzulegen
sowie ihre wichtigsten wissenschaftlichen und didaktischen Vorteile zu erortern.

2. Die grafisch-geometrische Methode in der Theologie

Betont werden muss, dass die grafisch-geometrische Methode im Laufe vieler
Jahre miihevoller Arbeiten von F. Draczkowski entstand — Arbeiten, die hauptséchlich
der Pddagogik sowie der Agapetologie und der Ekklesiologie gewidmet waren — und
erst nach und nach zu ihrer Endversion heranreifte. Die Ergebnisse seiner Forschun-
gen verdffentlichte der Autor dieser Methode in 17 Biichern und 5 wissenschaftlichen
Artikeln, die in den Jahren 1990-2014 erschienen sind. Ein wichtiges Ereignis, das
die grafisch-geometrische Methode befordert hat, war die Doktorarbeit auf dem Ge-
biet der Dogmatischen Theologie von Krzysztof Krukowski mit dem Titel Wartos¢
gnozelogiczna i dydaktyczna metody wykresograficznej w teologii (Der gnoseologi-
sche und didaktische Wert der grafisch-geometrischen Methode in der Theologie),
deren offentliche Verteidigung am 31. Januar 2013 an der Katholischen Universitit
Lublin Johannes Paul II. stattfand. Die Ergebnisse seiner Forschungen veréffentlichte
K. Krukowski in zwei Biichern: Nowe narzedzie ewangelizacji. »Metoda wykreso-
graficzna« (Ein neues Instrument der Evangelisierung. Die »grafisch-geometrische
Methode«)"" sowie Geometryczna wizja Boskiej rzeczywistosci (Eine geometrische
Vision der gotilichen Wirklichkeit)."? Einen Versuch, die Primissen der grafisch-geo-
metrischen Methode auf den Boden der Homiletik zu verpflanzen, unternahm Edward
Wasilewski, der seine Schlussfolgerungen in zwei Biichern prisentierte: Geometria
w stuzbie teologii (Die Geometrie im Dienste der Theologie)" und Ideat Swietosci.
Przekaz Dobrej Nowiny w ujeciach graficzno-obrazowych (Das Ideal der Heiligkeit.
Die Botschaft der Guten Nachricht in grafisch-bildlichen Darstellungen).'* Den Le-

10Prof. Dr. habil. Franciszek Draczkowski wurde am 26. April 1941 in Bydgoszcz-Fordon geboren. Er ab-
solvierte das Hohere Priesterseminar in Pelplin. Danach studierte er klassische Philologie und Kirchenge-
schichte an der Katholischen Universitit Lublin (1968—1973) sowie Patrologie in Rom (1973-1976). Seine
Habilitation im Jahre 1981 basierte auf der Arbeit Kosciot — Agape wedtug Klemensa Aleksandryjskiego
(Die Kirche als Agape nach Clemens von Alexandrien,Lublin 1983). Er war Lehrstuhlinhaber fiir Patrologie
an der Theologischen Fakultit der Katholischen Universitit Lublin Johannes Paul II. 1992 erhielt er den
wissenschaftlichen Titel eines Professors der theologischen Wissenschaften. Er ist Verfasser zahlreicher
Biicher und wissenschaftlicher Artikel in Polnisch und anderen Sprachen.

' Lublin-Pelplin 2011.

12 Pelplin 2013.

13 Pelplin 2015.

14 Gniezno 2015.
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sern, die sich mit der Genese und den Etappen der Entstehung sowie mit den Funk-
tionen der grafisch-geometrischen Methode sowie mit den Rezensionen und Me-
inungen der Spezialisten zu diesem Thema néher bekanntmachen mochten, konnen
die oben erwihnten Buchtitel empfohlen werden. In der vorliegenden Abhandlung
miissen wir uns aus verstindlichen Griinden auf eine unerlidssliche Kurzfassung be-
schrinken. Als Grundlage dieser Darlegung dient die neueste Arbeit von F. Dracz-
kowski mit dem Titel Synteza teologii w ujeciu graficznym. Wydanie drugie, posze-
rzone (Synthese der Theologie in grafischer Darstellung. Zweite, erweiterte
Auflage),” in der die endgiiltige Version der grafisch-geometrischen Methode in 30
geometrischen Darstellungen prisentiert wurde, welche die einzelnen Etappen der
Heilsgeschichte illustrieren. Aus praktischen Griinden werden wir uns bei der Nen-
nung der Titel der einzelnen Darstellungen auf die grafische Reprisentation nur der-
jenigen Erfassungen beschrinken, die die wichtigsten Grundlagen der erwihnten
Methode konstituieren.

2.1. Der eine Gott

Das symbolische Bild Gottes ist der Kreis (gr. kyklos). Die symbolischen Bilder
Gottes aus der Bibel wie Licht, Feuer und Sonne vereinigen sich im Bild der Sonne,
deren Scheibe kreisformig ist und deren Strahlen sich kreisformig ausbreiten. Der
Kreis als symbolisches Bild Gottes erleichtert das Verstindnis einiger seiner Attribu-
te: Spiritualitit »Gott ist Geist« (J 4, 24; die Form des Kreises bringt uns diese Wahr-
heit niher als die in der Sakralkunst verbreiteten anthropomorphischen Darstellun-
gen); Ewigkeit (der Lauf auf dem Kreisumfang kann ewig dauern); Vollkommenheit
(die Gestalt des Kreises gilt als die vollkommenste geometrische Form — Plato, Aris-
toteles, hl. Augustinus); Allgegenwart (der ins Unendliche vergroferte Kreis durch-
dringt alle geschaffenen Wesen).'®

2.2. Die Heilige Dreifaltigkeit

Das symbolische Bild Gottes in der Heiligen Dreifaltigkeit ist ein Kreis, in den ein
gleichseitiges Dreieck eingeschrieben ist. Ein Kreis bedeutet die Dreifaltigkeit und
Gleichheit der gottlichen Personen: des Vaters, des Sohnes und des Heiligen Geistes.
»Gott ist die Liebe« (1 Joh 4, 16). Die Pfeile auf dem Kreisumfang bedeuten die
Macht der Liebe, mit welcher der Vater den Sohn und der Sohn den Vater liebt, und
der Heilige Geist ist die verkorperte Liebe beider. Die anthropo-zoomorphischen
Darstellungen der Heiligen Dreifaltigkeit, denen wir in der sakralen Kunst begegnen,
konnen zu folgenden Irrtiimern fithren: Anthropomorphismus (Herabminderung des
gottlichen Wesens auf menschliche Kategorien); Tritheismus (Glauben an drei Got-
ter); Theandrismus (die Uberzeugung, dass Gott ein Mann ist); Subordinationismus
(die Ansicht, dass der Sohn und der Heilige Geist dem Vater untergeordnet sind, d.h.

15 Lublin 2014.
16Vgl. F. Draczkowski, Synteza teologii w ujeciu graficznym. Wydanie drugie, poszerzone, Lublin 2014, S.
16-17.
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dass sie dem Vater nicht gleich sind); negatio coaeternitatis (die Negierung, dass der
Sohn Gottes und der Heilige Geist gleicherweise ewig sind). Die symbolisch-geome-
trische Darstellung der Heiligen Dreifaltigkeit erleichtert die Korrektur der hier ge-
nannten Irrtiimer."”

2.3. Die Freundschaft des Menschen mit Gott

Der Mensch wurde nach dem Bild Gottes und ihm dhnlich geschaffen, was das
kleine gleichseitige Dreieck illustriert. Seine Verbindung mit der »oberen Struktur«
(dem in den Kreis eingeschriebenen gleichseitigen Dreieck) bedeutet den Zustand
der Freundschaft des Menschen mit Gott. Die »untere Struktur« mit unregelméBiger
Gestalt bedeutet das Reich des Satans, in dem Chaos und Verwirrung herrscht; mit
dem Buchstaben ¢ (»sigma«), dem Anfangsbuchstaben des griechischen Wortes fiir
den Teufel (satanas), wurden die bosen Geister bezeichnet. Die mit Pfeilen versehe-
nen Bogen, die aus der »unteren Struktur« hervorgehen, bedeuten das gegen den
ersten Menschen gerichtete feindliche Wirken des Versuchers.'®

2.4.Der Abbruch der Freundschaft des Menschen mit Gott

Die Abtrennung des kleinen Dreiecks (das den Menschen symbolisiert) von der
»oberen Struktur« (dem in den Kreis eingeschriebenen gleichseitigen Dreieck), we-
Iche den Dreieinigen Gott bedeutet, illustriert die Folgen der Ursiinde: den Abbruch
der Einheit mit Gott und die Trennung von ihm. Die Verbindung des kleinen Dreiecks
(des Menschen) mit der »unteren Struktur«, die das Reich des Satans bedeutet, ve-
ranschaulicht den Zustand des ersten Menschen, der durch den Abbruch der Freund-
schaft mit Gott unter die Knechtschaft des Bosen geriet —und den Tod erlitt. Eine De-
finition der Ursiinde einzig im legalistischem Versténdnis, d.h. als »siindiger Unge-
horsame, erfasst weder ihr Wesen noch ihre Folgen vollstindig."”

2.5. Maria ist frei von der Ursiinde

Die Einfiigung des Maria symbolisierenden kleinen Dreiecks in die »obere Struk-
tur«, die den Dreieinigen Gott darstellt (die Einfiigung Marias wurde mit einer ge-
strichelten Linie bezeichnet), illustriert die Wahrheit, dass Maria »im Hinblick auf
die Verdienste Jesu Christi«, ihres Sohnes, frei von der Ursiinde ist; Maria wurde
»vor-erlost« (prae-redempta) und durch den Heiligen Geist in die »innere Kommu-
nion mit den Personen der Heiligen Dreifaltigkeit« eingefiigt. Maria betrafen die
Konsequenzen der Ursiinde nicht; voll der Gnade mit Gott vereinigt, bewahrte sie die
Gnade der urspriinglichen Heiligkeit, die Harmonie der urspriinglichen Gerechtigkeit,
absolute Freiheit von allen Einfliissen des Teufels, absolute Freiheit von jeglicher,
selbst der geringsten Siinde. Die Bezeichnung »unbefleckt«, die etymologisch be-
deutet: »nicht vom Schmutz der Siinde befleckt«, gibt die auergewohnliche Aus-

7Vel.ebd., S. 18-19.
8Vel.ebd., S.20-21.
YVel.ebd., S.22-23.
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zeichnung und Erhohung Marias nicht vollstindig wieder. In Maria hat Gott eine
wiirdige Wohnung fiir seinen Sohn vorbereitet.?

2.6. Die Menschwerdung des Sohnes Gottes

Die Wahrheit iiber den Sohn Gottes, der im Schofle Marias »vom Heiligen Geist
empfangen« wurde, zeigen die Pfeile auf der oberen Kreislinie, die das Maria symbo-
lisierende Dreieck durchdringen. Um das »Herabkommen« des Sohnes Gottes, d.h.
die Menschwerdung des Wortes, zu illustrieren, wurde aus der »oberen Struktur« ein
grofles gleichschenkliges Dreieck herausgezogen, welches Christus bedeutet. Der
Sohn Gottes ist in seiner ganzen Gottheit, untrennbar vom Vater und vom Heiligen
Geist,»vom Himmel gekommen«, was der aus der »oberen Struktur« herausgezogene
untere Kreis (Halbkreis) veranschaulicht. Die sichtbare Dimension der Menschwer-
dung illustriert die Ikone Christi (Jesus von Nazareth), die unsichtbare Dimension das
gleichschenklige Dreieck (der Mystische Leib Christi — die Kirche); ein Bild zeigt die
Einheit der Person Christi, des Menschgewordenen Gottes; Maria ist die Mutter des
»ganzen Christus« — die Mutter der Kirche. In der Lehre von Christus wird die Wahr-
heit von seinem Menschsein oft einseitig exponiert; »vom Himmel herabgekommen«
wird dann verstanden als » Weggehen« des Sohnes vom Vater und vom Heiligen Geist;
diese beiden Irrtiimer konnen bezeichnet werden als Kryproarianismus (eine verbor-

2Vgl.ebd., S.24-25.
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gene Negierung der Gottheit Christi) sowie als Anachorese des Sohnes (gr. anachoreo
— Riickzug), d.h. das ZerreiBBen der Einheit der Heiligen Dreifaltigkeit durch das
»Herabsteigen« des Sohnes Gottes vom Himmel auf die Erde.

2.7. Die Menschwerdung des Sohnes Gottes — die Geburt der Kirche

»Der Inkarnationstheorie zufolge, auch ontologische oder mystische Theorie ge-
nannt (Origenes, Clemens von Alexandria, hl. Gregor von Nyssa, hl. Kyrill von Ale-
xandria, sel. Duns Scotus, J. A. Mohler, P. Teilhard de Chardin u.a.), wurde die
ganze Kirche Christi bereits im Augenblick der Menschwerdung des Sohnes
Gottes geboren, die die Morgenrote des Reiches Gottes bildete [...]. In der Men-
schwerdung vollzog sich die vollkommenste Art der Erlosung, die auf ontischer Ve-
reinigung Gottes und des Menschen auf personale (hypostatische) Weise beruht.
Alles andere ist dann nur noch die historische Entfaltung dieses Mysteriums. Somit
wurde die Kirche in Bethlehem oder schon in Nazareth geboren« (Cz. Bartnik). Die
dauerhafte Quelle kirchlicher Kommunion muss in der Christologie gesucht werden:
der Menschgewordene ist in sich selbst die Kommunion Gottes mit den Menschen,
und der tiefste Kern des Christentums lésst sich zuriickfiihren auf die Teilnahme am
Mysterium der Menschwerdung (J. Ratzinger). Die Menschwerdung des Sohnes
Gottes ist gleichsam die {iber den von der Ursiinde geschaffenen Abgrund gebaute
Briicke.«?' Es muss betont werden, dass diese aus zwei Kreisen und zwei Dreiecken
zusammengesetzte und in vertikaler Position miteinander verbundene geometrische
Struktur in allen darauffolgenden Darstellungen in modifizierter Form den »Kern«
der grafisch-geometrischen Methode bildet.

2'Ebd., S. 28-29.
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2.8. Das Mysterium der Erlosung

Das Mysterium der Erlosung wurde in Form dreier grafischer Darstellungen ver-
deutlicht, die nacheinander die Mysterien des irdischen Lebens Christi,?? das erldsen-
de Leiden und Sterben Christi** sowie die Auferstehung und Himmelfahrt Christi**
illustrieren. » Als Herr der Welt und der Geschichte und als Haupt seiner Kirche bleibt
der verherrlichte Christus auf geheimnisvolle Weise auf der Erde, wo sein Reich in
der Kirche schon als Keim und Anfang gegenwirtig ist.«*> Um diese Wahrheit zu
illustrieren, wurde in obige Struktur die Ikone des Barmherzigen Christus in stark
aufgehellter Form eingeschrieben — gleichsam lichtdurchdrungen. »Ich bin das Licht
der Welt« (J 8,12). Die Einfiihrung dieser Modifikation begriindete der Autor der
Methode mit der Notwendigkeit, das Prinzip der Akkomodation zu beriicksichtigen.
Es muss betont werden, dass diese Modifikation in allen weiteren grafischen Darstel-
lungen beibehalten wurde.

2.9. Die AusgieBung des Heiligen Geistes

»Am Pfingsttag (am Ende der sieben Osterwochen) vollendet sich das Pascha
Christi in der AusgieBung des Heiligen Geistes. Dieser wird als gottliche Person
offenbar, gegeben und mitgeteilt. Christus der Herr spendet den Geist in Uberfiille.«

2Vgl.ebd., S.31.
2 Vgl.ebd., S.33.
2%vgl. ebd., S. 35.
2 Katechismus der Katholischen Kirche. Kompendium 133.
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(KKK 731). »Damals wurde die Kirche vor der Menge offentlich bekanntgemacht,
die Ausbreitung des Evangeliums unter den Heiden durch die Verkiindigung nahm
ihren Anfang.« (KKK 767).26

2.10. Die Kirche Christi — der »ganze Christus« (KKK 795)

»Christus »ist das Haupt des Leibes, der Leib aber ist die Kirche« (Kol 1, 18). Die
Kirche lebt aus ihm, in ihm und fiir ihn. Christus und die Kirche bilden den »ganzen
Christus« (hl. Augustinus). »Haupt und Glieder sind gleichsam eine mystische Per-
son« (hl. Thomas von Aquin)«.2’ Diese Darstellung korrigiert den heute verbreiteten
Irrtum der theologischen Trichotomie (gr. trichd — in drei Teile, gr. tomé — Zerteilung),
die in der volligen Trennung Gottes in der Einen Heiligen Dreifaltigkeit von Christus
und von der Kirche zum Ausdruck kommt. Die Genese dieses Irrtums muss in den in
der Sakralkunst weit verbreiteten populidren Darstellungen des Bildes Christi in der
menschlichen Ikone gesucht werden. Die Lehre von der Kirche, dem Mystischen
Leib Christi, verbleibt oft in der rein theoretischen Sphére und besitzt keinen Bezug
zur Kategorie des alltiglichen Lebens. Die Bezeichnung »Kirche« wird im umgangs-
sprachlichen Verstindnis oft nur auf die kirchliche Hierarchie bezogen, d.h. auf den
Papst, die Bischofe und die Priester. Und der in bildlicher Form dargestellte Dreie-
inige Gott wird nicht mit dem Hochsten Geistigen Wesen assoziiert, welches die ge-

2Ebd., S. 36-37.
27Katechismus der Katholischen Kirche. Kompendium 157.
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samte himmlische und irdische Wirklichkeit durchdringt. Die Darstellung » Christus
totus«, in der die Synthese der Glaubenslehre kumuliert, zeigt eindeutig, dass die
Trennung vom »ganzen Christus« eine Trennung von Gott und von der Kirche be-
deutet. Eine andere Option gibt es nicht.?®

Hinzugefiigt werden muss, dass sich der Autor im weiteren Verlauf seiner Arbeit
bei der Erkldrung aller theologischen Fragen dieser Darstellung des » Christus totus«
bedient (in verschiedenen Modifikationen), in der die oben erwidhnten Dimensionen
(die trinitarische, die christozentrische und die ekklesiale) vereinigt und in ihrer vi-
suellen Sichtbarkeit evident sind. Dadurch konnen die einzelnen Glaubenswahrheiten
immer in diesem integralen Kontext aufgezeigt werden, was in den rein verbalen Er-
fassungen, deren sich die traditionelle Theologie bedient, sehr schwierig, wenn nicht
sogar unerreichbar ist. Diese Darstellung des » Christus totus« wird dann — unter Be-
riicksichtigung entsprechender Modifikationen — zum Referieren von Problemen aus
verschiedenen Gebieten der Theologie angewandt, deren Themenbereiche miteinan-
der verflochten sind oder sich teilweise decken.

Unter Verwendung verschiedener Modifikationen der Darstellung des »Christus
totus« illustriert und bespricht der Autor Fragen aus solchen Bereichen wie Agape-
tologie (die Kirche als »Gemeinschaft der Liebe«; die Ahnlichwerdung mit Christus
— das Wachstum der Liebe; die Nédchstenliebe in der Liebe Christi; Liebe und Wohl-
titigkeit),”” Sakramentologie (Taufe — Einfiigung in den Leib Christi — Kirche; die

B Vgl.ebd., S. 38-39.
¥Vgl.ebd., S. 42-53.
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Christus totus

Firmung; die Sakramente der Heilung; Eucharistie, Priestertum, Ehe),*® Eschatologie
(das Purgatorium als Prozess der weiteren Vervollkommnung); die Begierdetaufe —
eine Chance fiir alle?; die Holle als freiwillige Trennung von Gott; die »Gemeinschaft
der Heiligen« in einer Liebe; die Ahnlichwerdung mit Christus durch vollkommene
Liebe als Antizipation des Himmels)?!.

3. Neue Perspektiven der Theologie

3.1. Die Einfiihrung paralleler — verbaler und grafisch-bildlicher — Erfassungen

Die verbale Vermittlung erfiillte bisher eine grundlegende Funktion in der Theolo-
gie, und es kann mit Recht angenommen werden, dass sie zur Vermittlung der Glau-
benslehre auch weiterhin als wichtiges und prinzipielles Instrument angewandt wer-
den wird. Der mit der Einfiihrung der grafisch-geometrischen Methode verbundene
neue Vorschlag bedeutet keineswegs einen Verzicht auf die verbale Vermittlung,
ganz im Gegenteil: er erkennt die Notwendigkeit ihrer Wahrung und Anwendung
aufgrund ihrer wichtigen und unersetzlichen Initiations- und Formationsfunktion an.
Die Priamissen der grafisch-geometrischen Methode werden denen unzugénglich und
geradezu unverstindlich bleiben, die sich keine elementaren Kenntnisse der Glau-
benslehre, gestiitzt auf Bibel und Katechismus, erworben haben. Die Einfiihrung vi-
sueller Erfassungen ist daher als ein sekundéres Element zu verstehen. Aus diesem
Grunde muss das Prinzip des Parallelismus gewahrt bleiben, d.h. die geometrischen

Vgl ebd., S. 46-47, 56-67, 60-67.
31Vgl. ebd., S. 68-77.
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Bilder miissen immer von einer entsprechenden Erkldrung in verbaler Form begleitet
sein.

Andererseits ist hervorzuheben, dass die Theologie dank der Einfiihrung visueller
Darstellungen den Erwartungen des heutigen Menschen entgegenkommt, der in se-
iner Rezeption ja weitgehend durch eine »Kultur des Bildes« gestaltet wurde, und
dass sie dadurch auch methodologisch reichhaltiger wird und neue wissenschaftliche
und didaktische Vorziige gewinnt. Die aus geometrischen Figuren bestehenden Bilder
illustrieren die besprochenen Glaubenswahrheiten klar und deutlich. Durch diese
geometrische Erfassung gewinnt die Theologie an Evidenz und Offensichtlichkeit,
so wie dies in den empirischen Wissenschaften der Fall ist. Die Einfiihrung derartiger
Visualisierungen kann entscheidend zur Uberwindung der Schwierigkeiten beitragen,
die mit der Kompliziertheit, Unklarheit und Mehrdeutigkeit der in der Theologie oft
verwendeten Verbalfassungen verbunden sind.

Ein weiterer Vorzug visueller, mit aus geometrischen Figuren bestehenden
Zeichnungen operierender Formen liegt in der grafischen Kurzform, die auch eine
Erinnerungshilfe darstellt. Nicht ohne Grund schrieb I. Turgenjew: »Eine Zeich-
nung stellt visuell etwas vor, was im Buch mehrere Seiten einnimmt.«** Die zeitge-
nossische Theologie, die sich oft abstrakter und raffinierter Wortformen bedient,
spricht die Vorstellungskraft des Menschen nicht an, sondern stoft sprichwortlich
»ins Leere«. Die stiindig nach neuen und immer verworreneren Formen verbaler
Vermittlung suchenden Theologen begehen leicht den Fehler der »kenophonia«
(gr. kends — leer, gr. phoné — Klang), d.h. sie praktizieren »leeres Geschwitz«, wovor
der hl. Paulus schon seinen Schiiler Timotheus gewarnt hat (vgl. 1 Tim 6, 20; 2 Tim
2,16).

Dank der geometrischen Illustrationen gewinnt die Vermittlung der Glaubenswahr-
heiten gewissermaBlen an »Konkretheit«. Die Einfiihrung grafischer Darstellungen
zur Erkldrung geistiger Wahrheiten erleichtert die Erkenntnis von Sachverhalten, die
sonst abstrakt und nur schwer vorstellbar wiren.

3.2. Die Uberwindung des »Segmentcharakters« der zeitgenossischen Theologie

Am Schluss seiner Arbeit Synteza teologii w ujeciu graficznym. Wydanie drugie,
poszerzone fasst der Autor seine Methode mit Worten zusammen, die es sich lohnt,
an dieser Stelle vollstindig zu zitieren: »Die grafisch-geometrische Methode bietet
eine globale Vision der Theologie in christozentrischer Erfassung. Die gesamte
Heilsgeschichte strebt hin zu Christus (Diagramme 1-4) in seiner goéttlich-menschli-
chen Struktur (Diagramme 5-7); in ihm findet sie ihr Ziel (Diagramme 8-10) und
ihre Erfiillung (Diagramme 11-12 sowie 16) sowie ihre eschatische Vervollsténdi-
gung (Diagramme 13 und 15). In einer grafisch-bildlichen Darstellung (Diagramm 8
— die Kirche Christi — >der ganze Christus<) wird ihre Einheit (Christus totus) und
Multidimensionalitit (Vielaspekthaftigkeit) erkennbar.« In dieser einen Darstellung
werden folgende Aspekte visuell erkennbar: der theozentrische, trinitarische, pneu-

32Cz. und J. Glenskowie (Hg.), Mysle wiec jestem... Aforyzmy, maksymy, sentencje, Warszawa 2000, S.
331.
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matische, christozentrische, ekklesiale, agapetische, heilsgeschichtliche und eschati-
sche Aspekt.«??

Es ist dem Autor gelungen, in 30 grafischen Darstellungen mit dazu parallelen Er-
kldarungen im Abriss eine zusammenfassende, globale Vision der Theologie aufzu-
zeigen und solche Inhalte geschickt zu einem logischen Ganzen zu verbinden, die
Teilgebiete der Theologie bilden wie die Trinitologie, Heilsgeschichte, Ddémonologie,
Mariologie, Christologie, Ekklesiologie, Soteriologie, Pneumatologie, Agapetologie,
Sakramentologie, christliche Spiritualitit sowie Eschatologie. Dabei werden, was
besonders unterstrichen werden muss, die einzelnen »Glieder« der Gesamtdarlegung
keineswegs aus ihrem Kontext gerissen, sondern sie bilden — wie Bausteine — ein lo-
gisch strukturiertes, geschlossenes Ganzes.

3.3. Eine allgemein verstiindliche Theologie

Krystian Gawron verweist auf den Popularisierungswert der grafisch-geometri-
schen Methode und stellt fest: »Der gro3e polnische Bibelwissenschaftler Stanistaw
Grzybek hat oft betont, dass der zeitgendssische Mensch eine sogenannte »light the-
ology« braucht, d.h. eine Theologie, die ihm auf verstdndliche und spannende Weise
nahegebracht wird, damit er sie im Zug, im Bus oder auch auf der griinen Wiese lesen
kann. Dieser zutreffende Ratschlag des Biblisten aus Tschenstochau hat in der >Dracz-
kowski-Methode< nun einen konkreten Vorschlag gefunden.«** Und Waldemar Turek
betont, dass dank der Sprache, welcher sich die grafisch-geometrische Methode be-
dient, die Theologie nun auch fiir diejenigen verstindlich wird, die sie nicht studiert
haben —fiir alle, die Schwierigkeiten haben mit dem Verstindnis des philosophischen
und theologischen Vokabulars.«*

Diese AuBerungen betonen die Bedeutung einer allgemeinen Popularisierung der
Theologie in ihrer grafisch-geometrischen Erfassung. Ihre Vorziige liegen sowohl in
der Knappheit als auch in der leicht zugénglichen und verstédndlichen Form der Dar-
legung. Aulerdem muss erwédhnt werden, dass eine ganze Reihe der von F. Dracz-
kowski herausgegebenen Arbeiten zur grafisch-geometrischen Methode nur iiber
einen geringen Buchumfang verfiigen. So zihlt die besprochene zweite Auflage von
Synteza teologii w ujeciu graficznym® nur 88 Seiten, die Arbeit Skrdt Katechizmu w
ujeciu graficznym (Kurzfassung des Katechismus in grafischen Darstellungen)® 71
Seiten, Die Theologie in geometrischer Darstellung®® 51 Seiten und Supernatural
Geometry* 50 Seiten.

3F. Draczkowski, Synteza teologii w ujeciu graficznym..., op.cit.., S. 80-82.

K. Gawron, Metoda po prostu rewelacyjna, »Wiadomosci« Polska Misja Katolicka w Szwajcarii, 362
(2001), S.8.

3 Vgl. W. Turek, F. Drgczkowski, Supernatural Geometry, Lublin 2004, pp.50, »Urbaniana University
Journal«, 3 (2006), S. 244.

3 Lublin 2014.

37 Lublin-Sandomierz 2002.

3 Lublin 2004.

39 Lublin 2004.
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Um das Ganze zusammenzufassen, muss festgestellt werden, dass diese Vor-
schlidge nicht in Kategorien verstanden werden diirfen, die den traditionellen theolo-
gischen Arbeiten widersprechen, sondern als deren Ergénzung und als komplemen-
tire Losung. Von gelehrten Theologen und Spezialisten durchgefiihrte spezialistische
und detaillierte Forschungen werden auch weiterhin eine fiihrende und grundlegende
Rolle spielen und iiber den Fortschritt und die Entwicklung der Theologie entsche-
iden. Die von F. Draczkowski initiierte und von K. Krukowski, J. Szulist und E. Wa-
silewski und anderen weitergefiihrte neue Richtung kann grundsitzlich zu einer Po-
pularisierung der Theologie und zu ihrer Anwendung in dem im weitesten Sinne ver-
standenen Kerygma der Kirche (ihrer Verkiindigung) beitragen. Dadurch wird das
ewige Depositum des Wortes Gottes besser zugédnglich und auch immer verstindli-
cher werden. Diese Richtung kann einen wirklichen Wendepunkt in der Theologie
bedeuten, dhnlich wie einst die »Gutenbergische Wende« auf dem Gebiet des Fort-
schritts der Kultur und Zivilisation in Europa und in der Welt.

»Gutenbergian« Turning Point in Theology

Summary

By using the term »Gutenbergian turning point« we basically mean the turnabout owing to
Gutenberg, the result of which was the universal access to books and, consequently, knowled-
ge and science. Contemporary theology, by way of analogy, presents the status similar to that
of knowledge and science before Gutenberg’s times: designed strictly for elites and available
just to a small group of specialist theologians. The question arises whether this status of exc-
lusivity of theology may change. In other words, to what extent and how much this elite
theology can become popular. When answering this question, it is worth noting that a new me-
thod appeared on the contemporary »theology market«, which is called the graphic presenta-
tion method or geometrical method. Its application in broadly understood theology may make
theology itself more available to everyone and contribute to its popularization through the ke-
rygma of the Church.



Eine Rahnersche Auslegung des Ablasses in der Bulle
»Misericordiae vultus«?!

Von Wilhelm Tauwinkl*, Bukarest (Rumdinien)

Zusammenfassung

Die Bulle »Misericordiae vultus« spricht Uber die Ablasse in einer Weise, die an Karl Rahner
erinnert: die zeitliche Strafe fiir Stinden entsprache den schmerzhaften Folgen der Siinde, die
darum nicht durch ein Handeln der kirchlichen Autoritat nachgelassen werden konnen; Ablass
ware dann wesentlich ein (autoritatives) Gebet. Wirde man diese Deutung tbernehmen, lief3e
man die traditionelle Bestimmung des Ablasses hinter sich und wiirde nur eine Worthtilse be-
lassen, die etwas anderes bedeutet. Angesichts der Tatsache, dass die Disziplin der Jubi-
laumsablasse keineswegs gemal der Rahner’schen Deutung geandert wurde, lasst sich fol-
gern, dass Papst Franziskus Uber eine sekundare Wirkung der Ablasse spricht, ohne die Ab-
sicht zu haben, eine neue Definition des Ablasses einzufihren.

Durch die Entwicklung eines Begriffs, der schon in Lev 25 zu finden ist, hat die
Tradition der Katholischen Kirche die Heiligen Jahre oder Jubilden immer mit der
Versohnung, mit der Vergebung der Siinden und der Siindenstrafen verkniipft. Ab
1300, dem durch Papst Bonifatius VIII. angekiindigten Heiligen Jahr, wurden Ablésse
anldsslich aller Jubilden gewéhrt.

Um das Grof3e Jubeljahr 2000 gab es auch Meinungen, dass die Fortsetzung einer
»mittelalterlichen Frommigkeit« wie der Ablisse in der Internet-Ara anachronistisch
sei: es sei verwunderlich, dass der Vatikan einerseits zeitgemidB3e Technologie ver-
wende, andererseits aber auf seiner Internetseite Infos iiber den Gewinn des Jubi-
ldiumsablasses veroffentliche.> Die Religion und das geistliche Leben sind aber nicht
ausschlieBlich mit einer archaischen Kultur gebunden, sie konnen vielmehr auch zu-
sammen mit der »zeitgeméBen Technologie« gleichzeitig bestehen, so dass die Tra-
dition der Ablassgewdhrung weiter bis in unsere Zeit fortdauert.

1. Der Bezug auf den Ablass in der Bulle Misericordiae vultus

Der Heilige Vater Franziskus spricht auch iliber den »Ablass«/indulgentia in der
Verkiindigungsbulle des AuBlerordentlichen Jubildums der Barmherzigkeit Miseri-

* Professor fiir Dogmatik, Katholisch-Theologische Fakultit an der Universitit Bukarest
(http://www ftcub.ro), wilhelm.tauwinkl @g.unibuc.ro

! Der vorliegende Artikel erscheint auch in italienischer Fassung: L’interpretazione rahneriana dell’indul-
genza nella Misericordiae vultus?, Rivista Teologica di Lugano 21 (1/2016).

2Vgl. P. Biihler, Le protestantisme contre les indulgences. Un pladoyer pour la justification par la foi, Genf
2000 (Nachdruck 2003), 11.
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cordiae vultus. Auf dem allgemeinen Hintergrund der Siindenvergebung, die »auf-
grund des Paschamysteriums und durch die Vermittlung der Kirche« moglich ist,
lasst sich auch die Frage der »Folgen unserer Siinden« einziehen: selbst nach der
durch das Sakrament der Versohnung erfolgten Vergebung der Siinden »bleiben die
negativen Spuren, die diese in unserem Verhalten und in unserem Denken hinterlassen
haben«.

Der Papst bezieht sich, in diesem Zusammenhang, auf die indulgentia als »Barm-
herzigkeit Gottes«, die »dem Siinder, dem vergeben wurde«, geschenkt wird und ihn
»von allen Konsequenzen der Siinde befreit, so dass er wieder neu aus Liebe handeln
kann und vielmehr in der Liebe wichst, als erneut in die Siinde zu fallen«. Die Mit-
wirkung der Gemeinschaft der Heiligen wird im gleichen Zusammenhang erwihnt,
nimlich als »unserer Gebrechlichkeit zu Hilfe« kommend. Schlielich spricht man
tiber den Jubildumsablass als eine Moglichkeit, um die Auswirkung der Vergebung
des Vaters »auf das gesamte Leben der Glidubigen« zu erfahren.?

Diese Aussagen des Heiligen Vater iiber den Ablass konnten auf mindestens drei
Ebenen verstanden werden.

Die erste Ebene ist mit der allgemeinen Bedeutung des Wortes indulgentia, also
»Nachsicht« oder »Herablassung«, verbunden: Gott ist immer bereit zu vergeben,
und seine Gnade reinigt alle Seiten des Lebens des Glaubigen. Die Gebrechlichkeit
des Menschen ist von der Siinde abhingig, und die Gemeinschaft der Heiligen unter-
stiitzt den Siinder auf dem Weg der Bekehrung und dann auf dem Fortschritt in das
geistliche Leben.

Auf der zweiten Ebene verwendet man das Wort indulgentia im engeren theologi-
schen Sinne — also als Erlass der zeitlichen Siindenstrafe —, aber um seinen Einfluss
auf das geistliche Leben des Glaubigen zu zeigen: so wie die anderen mit dem Weg
der Bekehrung verbundenen Handlungen wirkt auch der Ablass zur Uberwindung al-
ler Konsequenzen der Siinden mit.

Auf der dritten Ebene befindet man sich, wenn man diese Aussagen als Begriffs-
bestimmung des Ablasswesens und einiger seiner Bestandteile anseht.

2. Das Ablasswesen in der lehramtlichen Begriffsbestimmung

Die Begriffsbestimmung des Ablasses ist fiir ungeféihr ein halbes Jahrtausend in
den lehramtlichen Dokumenten unveréndert geblieben. Die Bestimmungen von Papst
Leo X.* wurden auch in den letzteren Kirchendokumenten wieder aufgenomment
nach der Apostolischen Konstitution Papst Pauls VI. Indulgentiarum doctrina (1967)
ist der Ablass »Erlass einer zeitlichen Strafe vor Gott fiir Stinden, die hinsichtlich der
Schuld schon getilgt sind. Ihn erlangt der Christgldubige, der recht bereitet ist, unter
genau bestimmten Bedingungen durch die Hilfe der Kirche, die als Dienerin der Er-

3 Franziskus, Apostolisches Schreiben Misericordiae vultus — Verkiindigungsbulle des AuBerordentlichen
Jubildums der Barmherzigkeit, Rom, 11. April 2015, 22.
4Leo X., Dekret Cum postquam an Thomas de Vio (Kard. Cajetan), 9. Nov. 1518, DH 1447-1449.
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16sung den Schatz der Genugtuungen Christi und der Heiligen autoritativ austeilt und
zuwendet«.’ Dieselbe Definition wurde auch in den Codex Iuris Canonici (can. 992)
und in den Katechismus der Katholischen Kirche (Nr. 1471) aufgenommen.

Ein Problem dieser Begriffsbestimmung, die zu Diskussionen auch in der neueren
Zeit—z.B. wihrend des Zweiten Vatikanums® — gefiihrt hat, besteht darin, dass der Be-
griff der zeitlichen Siindenstrafe auch in verschiedenen anderen lehramtlichen Doku-
menten auftritt, die aber die Art dieser zeitlichen Strafe nicht ndher bestimmen. Der Be-
griff der »zeitlichen Siindenstrafe« ist eigentlich ein Oberbegriff und bezieht sich auf
fast jede von der ewigen Strafe verschiedene Siindenstrafe. Nach der Lehre von Thomas
von Aquin — der sein Werk genau wihrend der Zeit der Kristallisierung der Ablassthe-
ologie schrieb —spricht man iiber zeitliche Strafe im Fall der kraft des alttestamentlichen
Gesetzes auferlegten Strafe, im Fall der kirchlichen Strafe und Genugtuung, im Fall des
Fegefeuers, wie auch im Fall der inneren Folgen der Siinde selbst.”

Es ist zu bemerken, dass »die innere Folgen der Siinde« als Art der zeitlichen Strafe
zu unterscheiden sind von den religuiae peccati. Die Tatsache, dass fiir die Uberwindung
der »Uberbleibsel der Siinde« verwendete BuBmittel teilweise mit den fiir die Tilgung
der zeitlichen Strafe bestimmten Mitteln {ibereinstimmen, trigt zur Verwirrung bei.
Nach der Vergebung der Schuld (culpa) bleiben die Uberbleibsel der Siinden als eine
geistliche Schwiche, die aus durch vorherige Handlungen verursachte Anlagen besteht,
die aber den Menschen nicht beherrschen kénnen. Die Folgen der Siinden bestehen da-
gegen aus jener zeitlichen Strafe, die nicht durch eine (irdische) Obrigkeit auferlegt
wurde, sondern unmittelbar mit der Siinde verbunden ist: z.B., im Fall der Erbsiinde,
eine zeitliche Strafe als unmittelbare Folge wiire die Notwendigkeit des Todes.®

Um den Sinn des in der lehramtlichen Definition des Ablasses verwendeten Be-
griffs der zeitlichen Strafe festzustellen, muss man also entdecken, welche Art der
zeitlichen Strafe durch ein autoritatives Vorgehen der Kirche getilgt werden kann.

Die alttestamentliche Strafe kommt offensichtlich nicht in Frage; die innere Folgen
der Siinden (z.B. eine Krankheit, die durch ein Laster verursacht ist) konnen durch
eine autoritative Handlung der Kirche nicht erlassen werden. Wenn man die oben er-
wihnten verschiedene Arten der zeitlichen Strafe beriicksichtigt, ergibt sich, dass als
Gegenstand des Ablasses die Kirchenstrafe und die Genugtuung in Frage kommen,
die mit der Reinigung des Fegefeuers verbunden sind.

Die Kirche hat keine unmittelbare Macht iiber das Fegefeuer (deswegen spricht
man iiber den Ablass fiir Verstorbenen nur ad modum suffragii’) und ebenso wenig
iiber die ewige Strafe. Einige mittelalterliche Theologen bemerkten, dass Gott allein
die Macht hat, die ewige Strafe zu vergeben; in Fall eines Bii3ers vergeben die Diener
der Kirche nicht unmittelbar die ewige Strafe, sondern, kraft der Schliisselgewalt,

3 Paul V1., Ap. Konst. Indulgentiarum doctrina, Rom, 1. Januar 1967, Normen, N. 1.

¢ Fiir Niiheres iiber das Thema siche unsere Arbeit: Wilhelm Tauwinkl, La discussione teologica sulle in-
dulgenze dal Concilio Vaticano II fino ad oggi, Norderstedt 22008, 154—158.

7 Vgl. a.a.0., 283-288, mit Hinweisen auf die deutlichsten mit unserem Thema verbundenen Stellen aus
den Werken des Aquinaten.

8 Vgl.a.a.0.,284-285; 287.

° Vgl. Paul VL., Indulgentiarum doctrina, Normen, N. 3.
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konnen sie diese, durch das Sakrament der Buf3e, in eine (auch vor Gott) zeitliche
Strafe umwandeln.!° Ein oft erhobener Einwand gegen die Ablisse ist die Frage: Wa-
rum wendet die Kirche die Schliisselgewalt nicht an, um auch die zeitliche Strafe zu-
sammen mit der ewigen Strafe auf einmal zu vergeben? Eine — heute vielleicht ver-
gessene — Erkldrung gab es schon im Mittelalter: die Kirche vergibt die ewige Strafe
nicht, sondern macht so, dass diese zu einer zeitlichen Strafe wird."!

In der alten Kirche legte man dem Biifer eine 6ffentliche BuBle auf, mit der Absicht,
ihm zu helfen, die vor Gott zeitliche Strafe zu verbiilen; die heutige vom Beichtvater
auferlegte Genugtuung ist eine Erbe der offentlichen BuBe, die nach dem altkirch-
lichen Bulkanon geboten wurde. In gewissem Sinn konnten die 6ffentliche Buffe und
die Genugtuung wiederum als eine Art zeitlicher Strafe gesehen werden, die von der
Kirche auferlegt wird, um die zeitliche Strafe vor Gott abzubiifien. In dieser Hinsicht
ist die Genugtuung schon eine Art » Ablass«, weil sie die Siihne an die Moglichkeiten
des Biiflers anpasst. Der Mensch ist nicht fihig, sich selber zu erlosen; deswegen war
die Menschwerdung, der Tod und Auferstehung des Sohnes Gottes notwendig. Die
»Siihnetaten« des Siinders sind indessen eine Weise, in Gemeinschaft mit der Siihne
Christi einzutreten und an den Erlosungsfriichten beteiligt zu werden.'?

Wenn man in dieser Weise denkt, kann man sich fragen, was geschieht, wenn je-
mand, dem eine Genugtuung auferlegt wurde, es nicht schafft, diese zu leisten (viel-
leicht wegen des plotzlichen Todes)? Was geschieht andererseits, wenn die personli-
che Miihe des Biiflers nicht genug wirksam ist, um die zeitliche Strafe zu biilen? Sol-
che Uberlegungen haben vielleicht zur Entdeckung der Wichtigkeit der Ablisse bei-
getragen. Eine der ersten lehramtlichen Erwihnungen der zeitlichen Siindenstrafe
findet man tatséchlich in einem Brief von Papst Innozenz IV., der auch mit dem Los
der Verstorbenen verbunden ist: man spricht hier iiber die zeitliche Strafe, die nach
dem Tod abzubiiflen ist, im Fall der Verstorbenen, die ldssliche Siinden oder eine un-
vollendete BuBe auf dem Gewissen haben.!?

Die zeitliche Strafe, die Gegenstand des Ablasses werden kann, ist also die einst nach
dem altchristlichen BuS3kanon auferlegte Bufle, die zum Verbiiflen der zeitlichen Strafe
vor Gott diente; diese Prizisierung wird heute oft {ibersehen, sie tritt aber in den theolo-
gischen Texten seit dem Anfang der modernen Zeit sehr klar auf.'* Der Ablass ist eine —
natiirlich nicht ausschlieBliche — Weise, um diese zeitliche Strafe zu iiberwinden. Wenn

"Vgl.,z.B., Heinrich von Gent, Disputatio de quolibet XV, q. 14, sol.: Hrsg. G. Etzkorn u. G. Wilson (An-
cient and Medieval Philosophy: Series 2. Henrici de Gandavo Opera Omnia, Bd. 20. Quodlibet, Bd. 15),
Lowen 2007. Online-Ausgabe: Henry of Ghent Series, University of North Carolina, Asheville 2009
<http://philosophy.unca.edu/sites/default/files/documents/Quodlibet_XV.pdf>.

' Dies bedeutet aber nicht, dass jede zeitliche Strafe aus der Umwandlung der ewigen Strafe hervorgeht;
unter den verschiedenen Arten der zeitlichen Strafen sind einige mit der Siinde innerlich verbunden. Man
sagt nur, dass durch die Vergebung der Schuld (culpa) die poena damni erlassen wird; die mit ihr verbun-
denen poena sensus ist nicht mehr ewig, sondern wird zeitlich und soll auf Erden oder im Jenseits, nach
dem Tod, abgebiifit werden.

12 Fiir ausfiihrliche Erkldrungen, vgl. Tauwinkl, a.a.0., 294f.

13 Vel. Innozenz IV., Brief Sub catholicae professione an den Bischof von Tusculum, 6. Mérz 1254, Nr. 23,
DH 838.

“Vgl.,z.B.,F. Alamanni, Istruzione sopra I’indulgenze, Supplementa Synodalia. Super Sanctorum reliquiis
et sacris imaginibus, et indulgentiis servanda, Pistoia 1751, 19-24.
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die Kirche die Macht hat, die ewige Strafe in eine zeitliche Strafe umzuwandeln — so
dass der Christ ins Mysterium der Siihne Christi eintreten kann —, dann hat sie natiirlich
auch die Macht, diese wiederum in eine zeitliche Strafe anderer Art umzuwandeln.

3. Die neue Auslegung von Karl Rahner

Uber den Fortschritt im geistlichen Leben zu reden und Begriffe wie Siinde, Strafe,
Siihne und Genugtuung zu verwenden, kann heute zu Schwierigkeiten und Missver-
standnissen fiihren. Der berithmte Theologie Karl Rahner hat versucht, eine Ausle-
gung des Ablasses zu finden, die den hdufigen Gebrauch von solchen Begriffen, und,
im allgemeinen, die Rechtssprache vermeiden soll. Seine neue Lehre iiber den Ablass
ist besonders wichtig, weil sie in den zusammen mit Otto Semmelroth geschriebenen
Anmerkungen, die zur Vorbereitung des Vortrags der deutschen und dsterreichischen
Bischofe bei der Diskussion um das Ablass-Schema wihrend des II. Vatikanischen
Konzils dienten, integriert wird. Die Vorschlidge wurden aber in die Apostolische
Konstitution Indulgentiarum doctrina von Papst Paul VI. nicht aufgenommen.'>

Fiir Karl Rahner ist es wichtig, die Verwechslung von zeitlichen Siindenstrafen
und biirgerlicher Strafe, die wegen der Verletzung der Sozialordnung auferlegt ist, zu
vermeiden. In dieser Hinsicht spricht also der Theologe dariiber, dass die Schuld
»leib- und welthafte Objektivationen«'® bewirkt, die einen Widerspruch bereiten, der
schmerzhaft erfahren wird (also als Strafe oder als Siihne, je nach der personlichen
Einstellung); da diese Widerspriiche unmittelbar beim handelnden Subjekt nachwir-
ken, konnte man sagen, dass die Siinde ihre eigene Strafe gebiert!”. In einzelnen Fil-
len kann die Bekehrung so tief greifen, dass sie den ganzen Menschen betrifft; in an-
deren Fillen bleibt die schmerzhafte Situation auch nach der Bekehrung bestehen.
Wenn die zeitliche Siindenstrafe in dieser Weise gedeutet wird und jede vindikative
Dimension abgelehnt ist, bezeichnet der Theologe die Tilgung der Strafe als »Rei-
fungsprozess der Person ..., durch den allmihlich alle Krifte des menschlichen We-
sens in die Grundentscheidung der freien Person langsam hinein integriert werden«.'®

Da die zeitliche Siindenstrafe — nach Rahner — der Siinde inhérent ist, und ihre
dufBere Art vom durch die konkrete Lage des Siinders gegeben ist, welcher der von Gott
geschaffenen Ordnung widerspricht, muss die »Tilgung« der zeitlichen Strafe die ganze
Person betreffen. Wenn der Mensch nicht selbst diese Siindenstrafe iiberwindet, kann

15 Eine Kommission des II. Vatikanischen Konzils hatte ein Schema iiber den Ablass vorbereitet, nimlich
De Sacrarum Indulgentiarum Recognitione (9.11.1965) in: Acta synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici
Vaticani II (ASCOV), Vol. 1V, Periodus 1V, Pars VI: Congregationes generales CLVI-CLXIV, Sessio
Publica VIII, Typis Polyglottis Vaticanis, 1978, 131-187. Weil der gewiinschte Abschluss des Konzils nahe
war, hat man entschieden, die Riickschliisse der Diskussionen in eine gesondert verdffentlichte Apostolische
Konstitution einzunehmen (die oben zitierte Indulgentiarum doctrina): Vgl. P. Hiinermann, Die letzten
Wochen des Konzils, in G. Alberigo — G. Wassilowsky (Hrsg.), Geschichte des Zweiten Vatikanischen
Konzils, Bd. 5, Mainz/Lowen 2008, 423558, hier 441-448.

16 Vgl. Siindenstrafen, LThK? 9 (1964) 1185-1187, hier 1186.

17 Kleiner theologischer Traktat iiber den Ablass, in: Ders., Schriften zur Theologie, Bd. VIII, Einsiedeln
1967,472-487, hier 473-475.

'8 Bemerkungen zur Theologie des Ablasses, in: Ders., Schriften zur Theologie, Bd. II, Einsiedeln 71964,
185-210, hier 206f.
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er Hilfe seitens der Kirche bekommen. Wenn man aber dieser Anschauung der
zeitlichen Siindenstrafe Glauben schenkt, bedeutet dies, dass ein autoritativer Erlass
kraft der Schliisselgewalt nicht mehr moglich ist (und auch nicht wiinschenswert ist, da
dieser ein mangelhaftes geistliches Bemiihen begiinstigen wiirde!).

Der Ablass als Erlass einer solchen zeitlichen Siindenstrafe kann also nur als ad
modum suffragii wirkend betrachtet werden (auch fiir die Lebendigen) und nie als
Rechtsakt: »Das Wesen des Ablasses besteht somit in dem besonderen Gebet der Kir-
che, das sie fiir ihre Glieder in ihrem kultischen Tun und im Gebet ihrer Glieder
immer um die volle Entsiihnung ihrer Glieder verrichtet und im Ablass feierlich und
in besonderer Weise einem bestimmten Glied zuwendet«.!”

Nach der Verdtfentlichung der Apostolischen Konstitution /ndulgentiarum doctrina,
welche die iiberlieferte Definition {ibernimmt und ausdriicklich erklart, dass die Kirche
beim Ablass nicht nur »betet», sondern »autoritativ« zuteilt (Nr. 8), versuchte Karl
Rahner sich in einem Artikel zu rechtfertigen®’: zu behaupten, dass seine neue Lehre
die Ablisse als »blofles Gebet« bezeichnen versuche, wiirde eine Vereinfachung seiner
Anschauung bedeuten. Rahner zeigt dann, dass er iiber ein »autoritatives« Gebet spricht,
also ein Gebet, dass sicherlich erhort wird; es wire aber besser, den Begriff »Gebet« zu
verwenden, um die Missverstindnisse, die in einem Rechtsakt eine Verdinglichung des
Kirchenschatzes sehen, die man in Stiicken austeilen kann, zu vermeiden.

Der Hauptunterschied zwischen der Lehre von Karl Rahner und der tiberlieferten
Definition liegt in der Weise, in der man die zeitliche Siindenstrafe versteht. Um
jeden vindikativen Zug zu vermeiden, versteht der Theologe die zeitlichen Strafen
als immanente »leidschaffende Siindenfolgen«: eine der dem jungen Luther dhnliche
Anschauung, wie Rahner selbst andeutete und einige neuere Studien es bestiitigen !
Die Apostolische Konstitution Indulgentiarum doctrina erwihnt auch »Leiden, Not
und Miihsal des Lebens« (Nr. 2; dieselben werden aber nicht mit der zeitlichen Siin-
denstrafe gleichgesetzt (wie Rahner meint??); sie sind vielmehr als Mirtel zur Abbii-
Bung der von Gottes Heiligkeit auferlegten Strafen aufgefiihrt (die andererseits als ei-
ne »Lehre der gottlichen Offenbarung« eingefiihrt sind, a.a.0.).

4. Die in der Misericordiae vultus vorkommende Art Siindenstrafe
und Ablass

Der Heilige Vater spricht, in der Verkiindigungsbulle des AuBerordentlichen
Jubildums der Barmherzigkeit, iiber eine indulgentia, die »von allen Konse-
quenzen der Siinde befreit«. Nach der durch das Sakrament der Versohnung die

19 Ablass, SM 1 (1967) 20-33, hier 29.

20 Zur heutigen kirchenamtlichen Ablasslehre, in: Ders., Schriften zur Theologie, Bd. VIII, Einsiedeln
1967,488-518. Die anderen Artikel sind vor der Veroffentlichung der Apostolischen Konstitution erschie-
nen; da die Lehre von Karl Rahner auch in der Stellungnahme der deutschen und 6sterreichischen Bischofe
iibernommen wurde, kann man vermuten, dass die zitierte Erkldrung der Apostolischen Konstitution von
Paul VI. die Absicht hat, genau diesen neuen Definitionsvorschlag zuriickzuweisen.

21 Zur heutigen kirchenamtlichen Ablasslehre,489. Vgl. auch G. Hintzen, Das Verstindnis der Siindenstrafe
bei Karl Rahner und Martin Luther, in Cath (M) 69 (2015) 143-155.

22 Zur heutigen kirchenamtlichen Ablasslehre, 507 f, Anm. 39 u. 41.
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Vergebung der Schuld geschehen ist, bleiben »die negativen Spuren, die diese in
unserem Verhalten und in unserem Denken hinterlassen haben«. Ferner ist die
Weise, in der die Kirche der menschlichen Schwachheit zu Hilfe kommt, ihr »Gebet«
(Nr. 22).

Diese Weise, iiber eine Wirklichkeit, die nach der sakramentalen Versohnung
bleibt, und die mit der Hilfe der Kirche gereinigt wird, zu sprechen, indem man nur
das Gebet und keine autoritative Handlung erwéhnt, ist zweifellos der Anschauung
von Karl Rahner sehr dhnlich. Man kann also sich fragen, ob der Heilige Vater die
oben dargestellte neue Ablasslehre, die sich von der tiberlieferten Lehre entfernt, an-
nehmen mochte.

Wenn man die oben dargestellten Uberlegungen beriicksichtigt, muss man bemer-
ken, dass die Siinden verschiedene Folgen haben, darunter verschiedene Arten von
Siindenstrafe. Die leidschaffenden Siindenfolgen und die Widerspriiche des konkre-
ten Mediums des Siinders, die gegen die von Gott gewollte Ordnung stoflen, konnten
eine Art Stindenstrafe sein, und es ist wahr, dass die Kirche auch durch ihr Gebet
(vielleicht ein feierliches und »autoritatives« Gebet) den Christen zu Hilfe kommen
kann, die sich in ihrem geistlichen Leben bemiihen, alle diese Uberbleibsel der Siin-
den zu tiberwinden bemiihen. Letztendlich sind das Elend dieses Lebens und der Tod
selbst von der Heiligen Schrift als zeitliche Strafe fiir die Erbsiinde bildhaft dargestellt
(Vgl. Gen 3, 17-19).

Diese Art zeitliche Strafe kann offensichtlich durch einen Rechtsakt der Kirche
nicht getilgt werden. Da die zeitliche Siindenstrafe, die Karl Rahner erwihnt, nicht
durch eine autoritative Handlung erlassen werden kann, schlédgt er eine andere Defi-
nition des Ablasses vor, welche die Rechtssprache vermeidet. Die iiberlieferte Be-
griffsbestimmung des Ablasses bezieht sich aber auf eine andere Art der zeitlichen
Strafe, ndmlich eine, die kraft der Schliisselgewalt getilgt werden kann (vgl. oben).

Wenn man den in den lehramtlichen Dokumenten angegebenen Ablasssinn be-
riicksichtigt, ergibt sich die Schlussfolgerung, dass Karl Rahner diesen Begriff in ei-
nen uneigentlichen Sinn verwendet. Wenn man aber Rahner Gehor schenkt, indem
man die zeitliche Siindenstrafe nur als reliquiae peccati anseht, sollte man in diesem
Fall die Definition des Ablasses @ndern; in dieser Weise aber verliert diese jede Ei-
genart und wird dhnlich anderen Gebeten und Fiirbitten der Kirche fiir ihre Mitglieder.
Man konnte auch sagen, dass das, was Rahner » Ablass« nennt, eher eine Wirklichkeit
ist, die sich der Krankensalbung nihert.?

2 Vgl. KKK 1520, die als erste Gnade der Krankensalbung erwihnt »eine Stirkung, Beruhigung und Er-
mutigung, um die mit einer schweren Krankheit oder mit Altersschwiiche gegebenen Schwierigkeiten zu
tiberwinden« (die andererseits auch als zeitliche Siindenstrafe gesehen werden konnen). LG 11: »Durch die
heilige Krankensalbung und das Gebet der Priester empfiehlt die ganze Kirche die Kranken dem leidenden
und verherrlichten Herrn, dass er sie aufrichte und rette, ja sie ermahnt sie, sich aus freien Stiicken mit dem
Leiden und dem Tode Christi zu vereinigen und so zum Wohle des Gottesvolkes beizutragen«. Rahner
unterstrich, dass um die schmerzhafte Folgen der Siinde zu iiberwinden, man die Einstellung dndern muss,
indem man diese in Freiheit und mit Geduld annimmt, so dass sie nicht mehr als Strafe, sondern als Ent-
siihnung erlebt werden, ein Gedanke, die sich der Gnade der Krankensalbung annihert (vgl. auch oben, den
vor Anm. 18 zitierten Text von Rahner).
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Der Heilige Vater spricht iiber die selbe Art der zeitlichen Siindenstrafe (»die
negativen Spuren, die diese in unserem Verhalten und in unserem Denken hinter-
lassen haben«); daraus geht es trotzdem nicht hervor, dass er eine neue lehramt-
liche Deutung des Ablasses in Sicht habe. Die Annahme der neuen Lehre von Rahner
sollte auch praktische Folgen fiir die Ubung des Ablasses haben, z.B. die Beseitigung
jeder Beziehung mit einem Rechtssystem. Die erforderliche Bedingung fiir den
Ablassgewinn — die als Rechtsbestimmung angesehen werden kann — bleibt auch
im Fall des vom Papst Franziskus verkiindeten Jubildumsablasses bestehen, der
z.B. den Pilgergang zur Heiligen Pforte anfiihrt.>* Auch wenn es nicht mehr um Geld
handelt, fiir einen Anhénger der neuen Ablasslehre konnte diese Art der Bedingung
oder ein verrichtetes gutes Werk wieder eine Weise scheinen, den Ablass zu
»kaufen«.?

Wenn man auch beriicksichtigt, dass der Papst nicht ausdriicklich schreibt, dass er
den Ablass nach der neuen Lehre bestimmen will, meinen wir, dass der Heilige Vater
in der Bulle Misericordiae vultus einfach die reliquiae peccati erwéhnt, indem er zu-
sammen mit der Apostolischen Konstitution Indulgentiarum doctrina daran erinnert,
dass der Ablass »Einiges gemeinsam mit anderen Weisen oder Wegen zur Beseitigung
der Uberbleibsel der Siinden« hat (Nr. 8), ohne dem zu widersprechen, was die Apos-
tolische Konstitution weiter bemerkt, namlich dass der Ablass von diesen durchaus
verschieden ist (a.a.0.).

Mit anderen Worten: Papst Franziskus erwihnt einen der Nebeneffekte des Ablas-
ses, namlich die Uberwindung der reliquiae peccati. Daraus folgt aber nicht, dass er
die Wirkung des Ablasses nur darauf begrenzen mochte, wie Karl Rahner es vorge-
schlagen hat. Zwischen den am Anfang des vorliegenden Artikel erwidhnten Bedeu-
tungsebenen sind nur die ersten beiden festzuhalten.

5. Weitere Schlussiiberlegungen

Die Bemiihung um die Beseitigung der Rechtssprache aus der Begriffsbestimmung
des Ablasses kann versténdlich sein, wenn man ein Bild von Gott bekdmpfen will, in
dem er die Vergehen (vielleicht gemif vielen komplizierten Regeln) genau zdhlt und
nach der Schwere und Hiufigkeit entsprechende Strafen auferlegt. Bei der Ubung
des Ablasses, wenigstens vor dessen Reform durch die Konstitution Indulgentiarum
doctrina, konnte man auch Verhalten, die eine solche Anschauung verraten, begeg-
nen.

Hier kritisiert man vielleicht nicht den Gedanken des Rechts in allgemeinen, son-
dern ein Zerrbild dessen, so wie es in totalitdren und korrupten Gesellschaften zu fin-
den ist. In einer solchen Gesellschaft fiihlen sich ehrliche Leute iiberhaupt nicht von

24 Schreiben von Papst Franziskus, mit dem zum AuBerordentlichen Jubilium der Barmherzigkeit der Ab-
lass gewihrt wird, Vatikan, 1. September 2015.

25 Wie O. Semmelroth schon bemerkte, Zur pipstlichen Neuordnung des AblaBwesens, Geist und Leben
40 (1967) 348-360, hier 350.
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der Polizei oder von der Justiz geschiitzt, vielmehr hatte man Angst vor diesen Insti-
tutionen, weil diese auch eine gute Tat bestrafen konnten, wenn diese gegen die Inter-
essen des Regimes gerichtet war; gleichzeitig konnten die Ubeltiter als Mitarbeiter
der Obrigkeit belohnt werden. In einer solchen Situation kann der Gedanke an Gott
als hochste und wahre Gerechtigkeit, der wirklich das Bose bestraft und das Gute be-
lohnt (im Unterschied zur repressiven Gesellschaft, in der man lebte) nur Trost brin-
gen. Wenn man beriicksichtigt, dass innerhalb jeder Gesellschaft, auch einer wohl-
meinenden Gesellschaft, die bloBe menschliche Justiz nie vollkommen sein kann,
sollten die Andeutungen an die gottliche Gerechtigkeit nicht vermieden, sondern ge-
sucht werden.

Grundsitzlich kann man immer eine andere Begrifflichkeit, die dieselbe Wirklich-
keit ausdriickt, finden. Im Fall der Ablasslehre Rahners haben wir eine neue Begriff-
lichkeit, aber auch eine neue Wirklichkeit, da sein Verstindnis des Ablasses dieses
Wort nur in uneigentlicher Weise verwendet; hier hat man etwas anderes in Blick, das
in gewisser Hinsicht dhnlich der Krankensalbung ist. Man muss merken, dass jede
Sprache unzuldnglich zum Ausdriicken von geistlichen und tibernatiirlichen Wirk-
lichkeiten ist, einfach weil das Geheimnis Gottes unaussprechlich ist. Auch wenn
man auf die Rechtssprache verzichtet und andere Worte findet, die iiber Siinde, Erl6-
sung und verwandte Themen sprechen, wird sich die neue Ausdrucksweise sicherlich
wiederum begrenzt erwiesen.

Dariiber hinaus, zwischen allen moglichen Redeweisen, erscheint die »rechtliche«
Sprache nicht als am wenigsten geeignet. In unserem Fall handelt es sich nicht um
eine von den Rechtsforschern bestimmte Fachsprache, sondern um »Rechts-« Be-
griffe einfach als Hinweise zu Verhiltnissen zwischen Menschen in der Gesellschaft.
Diese Begriffe — auch wenn sie angenehm sind oder eher nicht — sind von allen leicht
zu verstehen, was nicht der Fall ist, wenn man iiber »Objektivationen, die beim han-
delnden Subjekt nachwirken, indem sie einen realen Widerspruch in der geschaffenen
Struktur bereiten, die, dem Siinder gehorend, bei ihm in leidschaffender Weise wirkt«
spricht ...

Unser Herr Jesus Christus hat ohne Probleme die Rechtssprache verwendet, um
iiber geistliche Wirklichkeiten zu sprechen; ein Beispiel dafiir ist die Schilderung des
Weltgerichts in Mt 25, 31-46: wenn ihr zu essen, zu trinken gegeben habt, kommt,
ererbt das Reich; wenn ihr es nicht getan habt, geht weg von mir, in das ewige Feuer
... Im Ubrigen, die fiir die sakramentale Absolution und fiir den Ablass bezeichnen-
den Evangeliumsstellen, welche die Schliisselgewalt erwidhnen, verwenden auch eine
rechtliche Redeweise.

Wir meinen also nicht, dass der Heilige Vater die Absicht habe, eine neue Begriffs-
bestimmung des Ablasses in der Bulle Misericordiae vultus Nr. 22 vorzuschlagen;
andererseits ist es sinnvoll, die »rechtliche« Redeweise in dieser Definition zu behal-
ten, indem man auf die gottliche und nicht auf die menschliche unvollkommene Ge-
rechtigkeit Bezug nimmt.
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Rahner’s Interpretation of Indulgence in
»Misericordiae vultus«?

Abstract

The »misericordiae vultus« bull speaks about indulgences in a manner that could seem
reminiscent of Karl Rahner’s interpretation: temporal punishment due for sins would represent
the painful consequences of sin, therefore it could not be remitted by an authoritative interven-
tion; as such, the indulgence would essentially be (authoritative) prayer. Taking over this inter-
pretation would mean leaving behind the traditional definition of indulgence and only using the
word to designate a different reality. However, taking into account the fact that the discipline of
jubilee indulgences has not changed according to Rahner’s interpretation, this shows that the
Holy Father speaks about a secondary effect of the indulgences, without wanting to introduce
a new definition of them.



»In der Beichte beginnt die Umwandlung des einzel-
nen Glidubigen und die Reform der Kirche.« — Zur
Kirchenreform in den Augen von Papst Franziskus

Von Stefan Endrif3, Staufen

Zusammenfassung

Der Autor untersucht die Frage, inwiefern die 6ffentliche Wahrnehmung zu Fragen der Reform
der Kirche durch Papst Franziskus mit dessen Darlegungen Ubereinstimmt. Mittels einer Ana-
lyse papstlicher Aussagen in verschiedenen Schreiben sowie Reden weist der Autor nach,
dass Papst Franziskus den Hauptakzent nicht auf strukturelle Fragen, sondern auf die spiri-
tuelle Ebene als Bekehrung aller Glieder der Kirche legt: »In der Beichte beginnt die Umwand-
lung des einzelnen Glaubigen und die Reform der Kirche.« Diese Bekehrung aller Glieder —
Bischofe, Priester und Laien — als neue Zuwendung zu Jesus Christus bildet die Grundlage je-
der strukturellen Reform. Diese kann namlich nur zum Ziel haben, der Kirche jene Gestalt zu
geben, welche der Welt die in Jesus Christus erschienene Liebe Gottes ansichtig werden
|asst.

Die Erwartungen an Papst Franziskus beziiglich einer Reform der Kirche sind
sehr grof3. Neben der schon lange schwelenden Erwartung an die Amtstréger der ka-
tholischen Kirche im Allgemeinen, hat das bisherige Wirken des Pontifex bei vielen
Menschen die Hoffnung auf konkrete Anderungen intensiviert. Entsprechend wurde
sein Apostolisches Schreiben Evangelii Gaudium’ vielerorts derart interpretiert, dass
Papst Franziskus die Kirche grundlegend und strukturell reformieren wolle.? Bis
heute deuten viele deutschen Medien pépstliche Aussagen vornehmlich aus einer
Hermeneutik anvisierter struktureller Verdnderungen heraus. Weniger deutlich ak-
zentuiert werden dagegen Aussagen des Papstes, welche eher der bisherigen kirch-
lichen Lehre und Struktur zu folgen scheinen: die Betitelung der Gleichbehandlung
homosexueller Lebensgemeinschaften als »anthropologischen Riickschritt«® etwa
oder seine mehrfach 6ffentliche Wiirdigung von Papst Paul V1. als »Propheten«*, der

! Papst FRANZISKUS: Apostolisches Schreiben Evangelii Gaudium iiber die Verkiindigung des Evangeli-
ums in der Welt von heute. Bonn 2013. Insofern im folgenden Text Zahlen in Klammern angegeben sind,
beziehen sie sich auf die entsprechende Stelle dieses Schreibens.

2 So duBerte etwa die Badische Zeitung die Ansicht, dass die Erzdidzese Freiburg mit der verdffentlichten
Handreichung zu den wiederverheiratet Geschiedenen vom pépstlichen Schreiben bestitigt wire. Vgl.
http://www.badische-zeitung.de/ausland-1/papst-franziskus-will-kirche-grundlegend-reformieren —
77672941 .html [28.11.2013] Im Interview mit La Stampa hat Papst Franziskus diese Deutung allerdings
zurlickgewiesen. Vgl. http://www.lastampa.it/2013/12/15/esteri/vatican-insider/it/mai-avere-paura-della-
tenerezza-1vmuRIcbjQID5BzTsnVuvK/pagina.html [15.12.2013]

3 Jorge BERGOGLIO/Abraham SkorkA: Uber Himmel und Erde. Miinchen 2013, 128.

4Vgl. u.a. http://w2.vatican.va/content/francesco/de/speeches/2015/january/documents/papa-francesco_
20150119_srilanka-filippine-conferenza-stampa.html
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mit seiner umstrittenen Enzyklika Humanae vitae gefahrlichen Entwicklungen der
Moderne widerstand. Nahezu gar nicht tauchen in der Offentlichkeit die Aussagen
von Papst Franziskus auf, welche alle Getauften und Gefirmten beziiglich der Kir-
chenreform in ihrem eigenen Leben herausfordern. Entsprechend fanden beispiels-
weise anlisslich des Adlimina Besuchs der deutschen Bischofe in Rom vom 16.-20.
November 2015 die pépstlichen Aussagen, dass eine Reform der Kirche mit dem
Beichtsakrament® beginne ebenso wenig offentliche Resonanz wie das pépstliche
Klagen tiber das schwindende sakramentale Leben in Deutschland inklusiv dem sehr
niedrigen Gottesdienstbesuch. Dabei stehen diese Worte in der Linie vieler Aussagen
von Papst Franziskus, nach welchen eine Kirchenreform auf der spirituellen Ebene
beginnt, ehe strukturelle Anderungen folgen knnen.

Vorliegende Uberlegungen mochten die Breite der Aussagen des Papstes niher be-
leuchten und den Blick iiber strukturelle Einzelfragen weiten auf die Ebene der Be-
zeugung des christlichen Glaubens in der Welt von heute.

1. Das Ziel der Reformen — die Freude am Glauben teilen

Gewinnt der Betrachter der Kirche in Deutschen Landen nicht selten den Eindruck,
die Zugehorigkeit zur Katholischen Kirche stelle ein grofie Belastung dar und die
kirchlichen Zustinde lieBen keinen Raum mehr fiir eine freudvolle Gestaltung des
Lebens aus dem Glauben, ermuntert Papst Franziskus dazu, die Freude am Glauben
nicht zu verlieren. Bei allem Verstidndnis fiir Belastungen, welche die Freude von
Menschen einschrinken kdnnen, sieht er in einer Haltung, welche die Erfiillung »un-
zdhliger Bedingungen« als Ermoglichungsgrund fiir Freude ansieht, eine »Versu-
chung« am Werk (72.75). Werden Christen von dieser Versuchung iiberwiltigt, ver-
kommt in den Augen des Papstes ihre »Lebensart« zu einer »Fastenzeit ohne Ostern«
(6), es besteht die Gefahr, dass die Verkiindenden mit einem »Gesicht wie bei einer
Beerdigung« herumlaufen (10) oder in einer Haltung der »Bequemlichkeit« oder
»Faulheit« verharren (275). Eine Kennzeichnung Albert Schweitzers zur Situation
seiner Zeit scheint die Sorgen des Papstes treffend zu beschreiben: »Die Religion in
unserer Zeit macht mir den Eindruck eines grofen afrikanischen Flusses in der tro-
ckenen Jahreszeit. Zwischen michtigen Sandbédnken sucht sich ein Wasser seinen
Weg. Der Fluss besteht noch. Aber er fiillt sein Bett nicht aus. Man kann nicht verste-
hen, dass er es einmal ausgefiillt hat, und nicht glauben, dass er es einmal wieder aus-
fiillen wird.«® Demgegeniiber fordert der Papst auf, das Flussbett auszufiillen. Es
gilt, aus der Freude des Evangeliums zu leben und weder »die Ubel unserer Welt«
noch »die der Kirche« jemals »als Entschuldigungen« zu nutzen, »um unseren Ein-
satz und unseren Eifer zu verringern«. Vielmehr sollen diese Widerwirtigkeiten als

5 Wartlich sagte der Papst: »In der Beichte beginnt die Umwandlung des einzelnen Glidubigen und die
Reform der Kirche.« Vgl. http://w2.vatican.va/content/francesco/de/speeches/2015/november/docu-
ments/papa-francesco_20151120_adlimina-rep-fed-germania.html

© Albert SCHWEITZER: Werke aus dem Nachlass. VI. Kultur und Ethik in den Weltreligionen. Miinchen
2001, 229.



120 Stefan Endrify

Chance zur Reifung genutzt werden (84), damit die Kirche ihre Grundaufgabe der
Verkiindigung des Evangeliums immer neu und immer mehr zu erfiillen vermag.
Wer dagegen am und im Glauben keine Freude mehr empfindet, der ist kein glaub-
wiirdiger Zeuge fiir die Zuwendung Gottes zu jedem Menschen, fiir seine Néhe in Je-
sus Christus. Zur personlichen Begegnung mit Jesus Christus sind aber alle Christen
aufgerufen und eingeladen (3). Vor allem aber ermoglicht nur die lebendige Bezie-
hung zu ihm, angemessene Wege zur Verkiindigung des Evangeliums in der Welt
von heute zu finden sowie dieser Aufgabe entsprechende Strukturen in er Kirche zu
formen (11).

Zur personlichen Begegnung mit Jesus gehort nach Papst Franziskus vorrangig ei-
ne innere Bindung an die Kirche. In den Generalaudienzen hat Franziskus intensiv
das Bild der Kirche als Mutter thematisiert: die Kirche gebiert in ihrem Schof Kin-
der, so dass die Zugehorigkeit zur Kirche nichts AuBerliches ist. Die Kirche leitet die
Glédubigen auf ihrem Weg und begleitet sie, wenn sie élter oder gar in »pubertirem
Stadium« sind (Generalaudienz 18. September 2013). SchlieBlich umfasst die Kir-
che als Mutter die Katholiken iiber alle Kontinente hinweg und stiftet Einheit. So
weitet die miitterliche Kirche den Blick auf die Weite der Katholizitéit und animiert
dazu, sich mit allen auf Christus Getauften zu vereinen. Bei allen Fehlern und
Schwichen der Kirche erbittet Papst Franziskus von den Kindern der Kirche, dieser
Nachsicht entgegenzubringen. Rahners Forderung der Nachsicht mit der leiblichen
Mutter klingt in diesem Kontext im Ohr. »Die Kirche ist eine alte Frau mit vielen
Runzeln und Falten. Aber sie ist meine Mutter. Und eine Mutter schligt man nicht.«’
In diesem Sinne animiert Papst Franziskus die Pilger in einer weiteren Generalau-
dienz, ihre Einstellung zur Kirche zu iiberpriifen: »Fragen wir uns alle: Spiire ich als
Katholik diese Einheit? Lebe ich als Katholik diese Einheit der Kirche? Oder inter-
essiert sie mich nicht, weil ich in meiner kleinen Gruppe oder in mir selbst verschlos-
sen bin? Gehore ich zu jenen, die die Kirche fiir die eigene Gruppe, die eigene Na-
tion, die eigenen Freunde >privatisieren<?« (Generalaudienz am 25. September
2013). Der Papst steht hier sicher in Gefolgschaft des Griinders des Ordens, dem er
selbst angehort, Ignatius von Loyola. In dessen grofen Exerzitien finden sich be-
kanntlich 18 Punkte, welche die Einstellung zu Kirche thematisieren. Neben der
Mahnung, die Sakramente regelméfig zu empfangen und ein intensives Gebetsleben
zu pflegen, scheint ein Punkt sehr interessant, ndmlich die Mahnung, »alle Gebote der
Kirche zu loben, in dem man bereitwilligen Sinn hat, um Griinde zu ihrer Verteidi-
gung zu suchen und in keiner Weise zu ihrer Bekdimpfung«®. Dieses Fiihlen mit der
Kirche sieht Papst Franziskus als eine wesentliche Komponente authentischen Glau-
bens an. Jedenfalls fordert er die Verbundenheit zur Kirche in friedlicher Einfalt und
kritisiert eine Tendenz, sich in der Kirche zu sich rivalisierenden und in Streit befind-
lichen Gruppen zuzuordnen (98). Ebenso ist es in den Augen des Papstes wichtig,
»Alleingiinge zu vermeiden«, vielmehr gilt es, »sich immer auf die Briider und

7 Ein Zitat von Karl Rahner, zitiert nach: M. MULLER (Hg): Von der Lust, katholisch zu sein. 15 personliche
Bekenntnisse. Aachen 1993, 3.
8 Ignatius von LoyoLa: Griindungstexte der Gesellschaft Jesu. Wiirzburg 1998, 264 (Nr. 361).
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Schwestern und besonders auf die Fiihrung der Bischofe zu verlassen« (33). Die Echt-
heit eines Charismas lédsst sich nach Papst Franziskus gerade an einer kirchlichen Ge-
sinnung, am Einfiigen »in das Leben des heiligen Gottesvolkes« erkennen (130).

2. Die Bekehrung aller Christen als Grundlage der Reform

Entsprechend diesen Grundanliegen finden sich bei Franziskus kaum konkrete
strukturelle Reformen angesprochen. Vielmehr liegt sein Hauptakzent auf der Er-
neuerung der geistgewirkten personlichen Beziehung jedes einzelnen zum in Jesus
Christus menschgewordenen Gott. Hieraus erwachsen nach Papst Franziskus Feuer
und Eifer zur Weitergabe dieser Zuwendung sowie die Prigung der Strukturen aus
diesem Geist heraus. »Ich triume von einer missionarischen Entscheidung, die fahig
ist, alles zu verwandeln, damit die Gewohnheiten, die Stile, die Zeitpldne, der
Sprachgebrauch und jede kirchliche Struktur ein Kanal werden, der mehr der Evan-
gelisierung der heutigen Welt alt der Selbstbewahrung dient. Die Reform der Struk-
turen, die fiir die pastorale Neuausrichtung erforderlich ist, kann nur in diesem Sinn
verstanden werden: dafiir zu sorgen, dass sie alle missionarischer werden, dass die
gewohnliche Seelsorge in all ihren Bereichen expansiver und offener ist, dass sie die
in der Seelsorge Titigen in eine stindige Haltung des > Aufbruchs«< versetzt und so die
positive Antwort all derer begiinstigt, denen Jesus seine Freundschaft anbietet.« (27)
Franziskus nimmt gewissermafen jeden einzelnen Christen an der Hand, um ihn zu
einer neuen Verbundenheit mit Gott in Jesus Christus zu fithren. Die Einladung zur
Nihe zu Gott (2) soll dazu fiihren, die durch Taufe und Firmung zugewiesene Sen-
dung zum Zeugnis fiir das Evangelium neu zu leben. Zudem wird ersichtlich, dass
durch die Zuwendung zu Gott alle mogliche Neuheit als Geschenk gegeben wird, sie
keineswegs in einer »Entwurzelung« oder einem »Vergessen der lebendigen Ge-
schichte« bestehen kann (15). Die Frage der Kirchenreform wird so zur Anfrage an
alle Getauften, inwiefern sie selbst ihre Berufung authentisch und glaubwiirdig, so-
zusagen aus der Taufgnade leben. In der Audienz am 11. September 2013 stellt der
Papst auf dem Petersplatz den versammelten Gldubigen die Frage, ob sie ihren Tauf-
tag kennen und trdgt ihnen auf, diesen jihrlich zu feiern. Der Tag der Taufe verbindet
jeden Christen mit der Kirche, welche die Nihe zu Jesus Christus schenkt. Unter
dem Blickwinkel dieser Aufforderung an alle Christen, sich selbst zu bekehren und
neu Christus zuzuwenden, sind die Passagen des schon erwéhnten pipstlichen
Schreibens zu den Priestern/Bischéfen und Laien zu lesen.

Den Priestern legt der Papst ans Herz, sich auf ihre Existenzweise als Hirten fiir
die Herde zu besinnen. Die Form, wie sie ihre Tétigkeit leben, interessiert ihn (81).
Nicht das Management der Zeit und das Erlernen der Féahigkeiten eines Geschifts-
fiihrers in einem grofen Konzerns sollen das priesterliche Leben kennzeichnen, son-
dern die Verbindung mit Jesus Christus. Besonders der Homilie nimmt sich der Papst
an, insofern die Gestaltung dieser in seinen Augen den Priester als Hirtengestalt er-
fahrbar macht sowie »der Priifstein« ist, »um die Nédhe und die Kontaktfdhigkeit ei-
nes Hirten zu seinem Volk zu bewerten« (135). Die Homilie ist nach Papst Franzis-
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kus sozusagen der Spiegel, in welchem die Grundhaltung des Priesters sichtbar wird.
Entsprechend mahnt der Papst eine angemessene und intensive Vorbereitung der
Predigt ein, welche »eine langere Zeit des Studiums, des Gebetes, der Reflexion und
der pastoralen Kreativitit« (145) umfasst. Der Priester hat sich zuerst selbst vom
Wort Gottes ergreifen zu lassen: » Wer predigen will, der muss zuerst bereit sein, sich
vom Wort ergreifen zu lassen und es in seinem konkreten Leben Gestalt werden zu
lassen« (150). SchlieBlich hat der Prediger das Ohr beim Volk zu haben (154), eine
positive und aufbauende Sprache zu sprechen (159) sowie auf »die Wirme des Tons
seiner Stimme, die Milde des Stils seiner Sétze und die Freude seiner Gesten« (140),
auf Wie der Predigt insgesamt (156) zu achten. »Die Homilie darf keine Unterhal-
tungs-Show sein, sie entspricht nicht der Logik medialer Moglichkeiten, muss aber
dem Gottesdienst Eifer und Sinn geben. Sie ist eine besondere Gattung, da es sich
um eine Verkiindigung im Rahmen einer /iturgischen Feier handelt; folglich muss sie
kurz sein und vermeiden, wie ein Vortrag oder eine Vorlesung zu erscheinen.« (138)
Der Prediger, welcher sich die Homilie zu Herzen nimmt, vermag zum Werkzeug zu
werden, welches das Herz der Menschen dem Herrn zufiihrt (143). Der Prediger
vollzieht auf diese Weise den miitterlichen Dienst der Kirche und fiihrt die Kinder zu
Christus hin. Verinnerlicht ein Priester in seiner leibhaftigen Existenz diese »Grund-
regeln«, wird er einen tragfahigen Mafstab fiir die Gestaltung seiner Zeit sowie der
pastoralen Tétigkeiten vor Ort besitzen. Umgekehrt besteht die Gefahr, dass ein Pre-
diger, welcher diese Leitlinien nicht befolgt, selbst in der Feier des Glaubens mehr
im Mittelpunkt steht als der Herr. Dann stort eine moglicherweise zu lange Homilie
nicht nur die Harmonie der Liturgie (138), sondern kann das grundsétzliche Handeln
des Priesters widerspiegeln oder sich nach Franziskus eine pastorale Trigheit dahin-
ter verbergen. »Diese ... kann verschiedene Ursachen haben. Einige verfallen ihr,
weil sie nicht realisierbaren Pldnen nachgehen und sich nicht gerne dem widmen,
was sie mit Gelassenheit tun konnten. Andere, weil sie die schwierige Entwicklung
der Vorginge nicht akzeptieren und wollen, dass alles vom Himmel fillt. Andere,
weil sie sich an Projekte oder an Erfolgstraume klammern, die von ihrer Eitelkeit ge-
hegt werden. Wieder andere, weil sie den wirklichen Kontakt zu den Menschen ver-
loren haben, in einer Entpersonlichung der Seelsorge, die dazu fiihrt, mehr auf die
Organisation als auf Menschen zu achten, so dass sie die >Marschroute< mehr begei-
stert als die Wegstrecke. Andere fallen in die Trigheit, weil sie nicht warten knnen
und den Rhythmus des Lebens beherrschen wollen. Das heutige Verlangen, un-
mittelbare Ergebnisse zu erzielen, bewirkt, dass die in der Seelsorge Tétigen das
Empfinden irgendeines Widerspruchs, ein scheinbares Scheitern, eine Kritik, ein
Kreuz nicht leicht ertragen.« (82) Gepaart mit einem Pragmatismus kann es in der
Folge dazu kommen, sich an vordergriindige Dinge zu klammern und die Freude am
Evangelium zu verlieren. Ein sich-Treffen-lassen vom Worte Gottes in der Vorberei-
tung zur Homilie verwandelt dagegen zunichst den Prediger selbst und schenkt ihm
einen Blick auf das, was Not tut.

Neben den Priestern geht der Papst auf die Laien ein. Ein niheres Studieren des
Schreibens ldsst erkennen, dass der Papst dabei nicht die innerkirchliche Seite als
zentralen Part im Blick hat. Zwar betont Papst Franziskus den sensus fidei (Instinkt
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des Glaubens), der allen Getauften hilft, »zu unterscheiden, was wirklich von Gott
kommt« (119), doch steht diese Aussage unter dem Akzent der Evangelisierung, zu
welcher alle Glaubigen durch Taufe und Firmung aufgerufen sind (120). »Jiinger
sein bedeutet, stindig bereit zu sein, den anderen die Liebe Jesu zu bringen, und das
geschieht spontan an jedem beliebigen Ort, am Weg, auf dem Platz, bei der Arbeit,
auf einer Straie.« (127) Positiv wiirdigt Franziskus die grofe Zahl an tétigen Laien,
bedauert aber zugleich, dass »sich dieser Einsatz nicht im Eindringen christlicher
Werte in die soziale, politische und wirtschaftliche Welt auswirkt«, sondern »sich
vielmals auf innerkirchliche Aufgaben ohne ein wirkliches Engagement fiir die An-
wendung des Evangeliums zur Verwandlung der Gesellschaft« beschrinkt (102).
Gerade die Gestaltung der Welt — Politik, Wirtschaft, Gesellschaft und Kultur — aus
dem Geist des Evangeliums sieht Franziskus als eine unaufgebbare und genuine
Aufgabe fiir die Kirche. Die Laien, deren Mehrzahl sich dadurch kennzeichnet, in
diesen Feldern (beruflich) zu wirken, besitzen hierfiir eine besondere Verantwor-
tung. Fehlt die Ubernahme der Verantwortung der Laien fiir diesen Dienst, fehlt der
Aufbruch des kirchlichen Tuns zur Welt hin, droht der Immanentismus als Kreisen
um sich selbst (89). Das kennzeichnet nach Papst Franziskus aber gerade einen kran-
ken Glauben. Demgegeniiber schlieit ein reifer und authentischer Glaube »immer
den tiefen Wunsch ein, die Welt zu verdndern« (183) — materiell und religios. Die
Wichtigkeit einer Einheit von materieller und religioser Hilfe verdeutlicht Papst
Franziskus mit Blick auf die Option fiir die Armen. Diese meine vorrangig eine the-
ologische Option (198) und bestehe nicht nur in Hilfsgiitern materieller Art, sondern
»hauptséchlich in einer aulerordentlichen und vorrangigen religidsen Zuwendung«
(200). Ohne der Gefahr zu verfallen, eine religiose Zuwendung ohne materielle Hilfe
zu fordern, ruft Franziskus in Erinnerung, dass allein materielle Hilfe den Menschen
nicht gliicklich machen kann.

3. Wider die Tréigheit des Herzens

Papst Franziskus setzt den Akzent fiir eine Reform der Kirche bei der Uberwindung
einer Trégheit des Herzens, welche sich in seinen Augen in der Kirche in verschiede-
ner Form breit gemacht hat und welche verhindert, dass das kirchliche Tun seiner
wahren Bestimmung entsprechen kann. Diese bleibende Bestimmung in der Welt
von heute in neuer Form auszudriicken, liegt seinem Verstindnis von Reform zu-
grunde (27).° Deshalb steht nicht die Verdinderung von Strukturen an erster Stelle,
sondern eine Erneuerung von den Wurzeln her. Es ist gut moglich, dass Franziskus
Kardinal Kasper zustimmen wiirde: »Institutionelle Reformen ohne innere Erneue-
rung sind seelenlos und am Ende wert- und folgenlos; sie allein fithren nur zu einer
orientierungslosen Geschiftigkeit.«!'”

Vgl. dazu auch Walter Kasper: Katholische Kirche. Wesen — Wirklichkeit — Sendung.
Freiburg/Basel/Wien 2011, 35f.
10 K asper: Katholische Kirche, 61.
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Als erster Anspruch an alle Getauften und Gefirmten steht an, aus ignatianischem
Geist die eigene Einstellung zur Kirche zu priifen. Der Jesuit und frithere Dogmatiker
in Frankfurt, Medard Kehl, schldgt auf dem Bode der ignatianischen Impulse eine
Schulung des Blicks aus die Kirche sowie ein Aufgreifen der von Ignatius genannten
Kultur des Lobens innerhalb der Kirche vor. Der geschulte Blick solle lernen, »in der
Kirche zuallererst jene Phinomene wahrzunehmen und wertzuschitzen, die sie erfahr-
bar zu einem Gleichnis des Reiches Gottes machen«!!. Eine Kultur des Lobens wider-
stehe »der Gefahr des schleichenden Verlustes dieser Freude und dieser Liebe zur Kir-
che« und bestehe in »einer aller Kritik vorausliegenden und sie >impréagnierenden< Zu-
stimmung zur konkreten Kirche und zu innerkirchlichen Vorgingen«'?. Als Gedanke-
nimpuls gibt Kehl mit auf den Weg: »Es konnte im Einzelnen etwa so lauten: Es ist gut,
dass es diese Kirche gibt, auch mit einem stabilen und zugleich flexiblen >Knochenge-
rlist< (wie Hans Urs von Balthasar gern die kirchlichen Strukturen bezeichnet hat). Es
ist gut, dass ich als Getaufter ein Glied der Kirche sein kann und von ihr immer neu das
Wort Gottes, die Sakramente und den Glauben, die Hoffnung und die Liebe empfangen
darf. Es ist gut, dass ich durch sie n die Freundschaft mit Jesus Christus, das getreue
»>Bild des unsichtbaren Gottes< (Kol 1,15),und in die Gemeinschaft seiner Freunde auf-
genommen worden bin. Und es ist auch gut, dass sie mir durch ihre konkreten Weisun-
gen hilft, den Willen Gottes fiir meinen Lebensweg besser zu erkennen.«!?

Ein zweiter Anspruch ruft alle Getauften und Gefirmten auf, in ihrem Christ-Sein
sich an Christus auszurichten und damit die drei Grundvollziige'* der Kirche neu mit
Leben zu fiillen. Der Papst animiert dazu, die Feier von Gottes Nihe (leiturgia) als
Herzstiick der christlichen Existenz zu begehen. Als Fiille des sakramentalen Lebens
ist sie Grundlage der Einheit sowie Heilmittel und Nahrung fiir die Schwachen (47).
Die liturgische Dimension umfasst dabei die (mindestens) sonntigliche Feier der
Eucharistie sowie den Empfang der iibrigen Sakramente, das private Gebet oder et-
wa die Feier des eigenen Tauftages. Ein liturgisch lebender Mensch gibt den Men-
schen um ihn herum in seinem Leben Zeugnis davon, wie das Bekenntnis zu Jesus
dem Christus das menschliche Leben prigt und das Zeugnis (martyria) fiir Christus
nicht nur auf den privaten Bereich (64) oder »eine individuelle und gefiihlsbetonte
Weise, den Glauben zu leben« (70) zu beschrinken, sondern seine Liebe »zu zeigen
und bekannt zu machen« (264), sie nicht zu einem sentimentalen Gefiihl verkommen
(94) oder aber zu einem Museumsstiick erstarren zu lassen (40.94.95). Entgegen ei-
ner Tendenz zum »Individualismus« oder eines »Riickgangs des Eifers« ermuntert
der Papst zum »Einsatz in der Welt« sowie zur »Leidenschaft fiir das Evangelium«
(78). Neben das personliche Lebenszeugnis tritt das mutige Zeugnis im Sinne des
Stimme-Erhebens angesichts verschiedenster Fragestellungen. Zu nennen ist etwa
das Zeugnis fiir die Schutzwiirdigkeit jedes menschlichen Lebens von der Empfing-
nis bis zum Tod sowie der Einsatz dafiir, dass jedem Menschen in der Welt von heute

' Medard KeHL: Mit der Kirche fiihlen. Ignatianische Impulse. Wiirzburg 2011, 48.
12 Medard KenL: Mit der Kirche fiihlen. Ignatianische Impulse. Wiirzburg 2011, 34.
13 Medard KenL: Mit der Kirche fiihlen. Ignatianische Impulse. Wiirzburg 2011, 35.
4 Vgl. Sabine PEMSEL-MAIER: Grundbegriffe der Dogmatik. Miinchen 2003, 146.
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seine personale Entfaltung ermoglicht wird. Schlielich gilt es, das Geschenk der
Zuwendung Gottes in Werken der Néchstenliebe (diakonia) weiter zu schenken.
Diese Nichstenliebe ist in der Gestalt des Gottesdienstes fest integriert, neben den
Fiirbitten in der Gabenbringung, in welcher die Menschen friiher konkrete Gaben fiir
die Notleidenden mitgebracht haben.!> Die Gottesbeziehung lisst sich von der Soli-
daritit zu den Menschen nicht trennen (187). Die Erfahrung der Nihe Gottes in den
Gaben von Brot und Wein soll Gottes Liebe so verinnerlichen, dass die Not des
Nichsten zu Herzen geht und die Arme fiir die Hilfe befliigelt. Gerade in diesem
Punkt gibt es viele Moglichkeiten einer Bekehrung glaubwiirdiger christlicher Exis-
tenz. Die franziskanische Einfachheit des aktuellen Papstes fragt jeden einzelnen
Getauften und Gefirmten an, inwiefern seine Existenz ein Gedenken der Armen und
Bediirftigen widerspiegelt oder doch der Macht des Geldes bzw. sozialer Ungleich-
heit dient (57ff). Alle sind aufgerufen zu priifen, ob die Dinge, die sie als selbstver-
standlich zu ihrem Lebensstandard zédhlen, aus christlicher Sicht dazu gehoren miis-
sen. Alle sind aufgerufen zu priifen, ob sie der » Wegwerfkultur« mit all ihren Phéno-
menen (53), der »Globalisierung der Gleichgiiltigkeit« (54) oder dem »Fetischismus
des Geldes« und »der Diktatur einer Wirtschaft ohne Gesicht und ohne ein wirklich
menschliches Ziel« (55) anhidngen. Sicher sind hier auch die kirchlichen Einrichtun-
gen mit ihrer »Maschinerie« nochmals kritisch in den Blick zu nehmen: entspricht
ihre Bewirtschaftung der griechischen Wortbedeutung von Okonomie, ndmlich der
Kunst, »eine angemessene Verwaltung des gemeinsamen Hauses zu erreichen«
(206), oder aber gelten hier Kriterien des Profits, welche an das eigene, nicht aber
das gemeinsame Haus der Welt denken. Sind Christen in unserer Gesellschaft wirk-
lich flichendeckend Vorreiter, wenn es darum geht, neue und gerechtere Strukturen
in der Welt aufzubauen? Sind Christen, wie der Papst in seiner jiingsten Enzyklika
anfragt Vorreiter, wenn es darum geht, »Sorge fiir das gemeinsame Haus«! zu tra-
gen? Besitzen Christen in der Bundesrepublik Deutschland einen Lebensstil wie
»die Verbraucherbewegungen..., die durch den Boykott gewisser Produkte auf das
Verhalten der Unternehmen dndernd einwirken und sie zwingen, die Umweltbelas-
tungen und Produktionsmuster zu iiberdenken«!’?

Der Papst ruft alle durch Taufe und Firmung zur kirchlichen Sendung Berufenen
auf, sich fiir die Verbreitung des Evangeliums einzusetzen. Alle sind gefordert, hier-
fiir sowie zur damit verbundenen Reform der Kirche durch eigene Erneuerung (Be-
kehrung) und dem Eingesténdnis, selbst in die Pflicht genommen zu sein, einen Bei-
trag zu leisten. Schon vor vielen Jahren regte Hans Urs von Balthasar zur Besinnung
an: »Wenn ich hore, »die Kirche sollte<, so scheint mir das blof zu sagen: >Ich sollte«.
Umso mehr, als ich von der Kirche so viel mehr erhalte, als ich verdiene. Mehr, als
was ein Mensch oder eine menschliche Gemeinschaft vermitteln kann. An mir, an
uns [ist es], dafiir zu sorgen, dass die Kirche dem besser entspricht, was sie in Wirk-

15 Vgl. Ernst DASSMANN: Amter und Dienste in den friihchristlichen Gemeinden. Bonn 1994, 11.

16 Vgl. den Untertitel der Umweltenzyklika von Papst Franziskus. FRanziskus: Enzyklika Laudato si.
Rom 2015.

17 FraNziskus: Enzyklika Laudato si, 206.
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lichkeit ist.«'® Diese Frage nach der eigenen und persdnlichen Umkehr sieht Papst
Franziskus als Ursprung einer Reform der Kirche, diese erwichst aus der Beichte. Es
geht darum, in der Beichte, die in der alten Kirche eine »Pannenhilfe«'® war, falls ein
Christ nach der erstmaligen Vergebung der Siinden in der Taufe nochmals der sakra-
mentalen Vergebung bedurfte, sich neu Gott anheim zu geben und ihn wirken zu las-
sen. Indem Papst Franziskus alle Christen anspricht, neu aus dem Geschehen der
Taufe als der Ubereignung des eigenen Lebens an Christus anheimzugeben, verortet
er die Reform der Kirche genau da, wo sie der Wortbedeutung nach hingehort: in der
Riickbesinnung auf den Ursprung. »Im Raum der Kirche hingegen muss das Wort
>Reformc« seinen urspriinglichen Sinn bewahren. Der erste Bestandteil des Wortes,
re-, besagt, dass Erneuerung aus einer Riickbesinnung auf das Urspriingliche, das
normativ ist, erfolgt; die bezeichnet der zweite Wortbestandteil, -form: die verbindli-
che Gestalt, die das Wesen ausprigt. Der Kirche ist ihre Wesensgestalt durch Jesus
Christus vorgegeben, so wie sie sich im Neuen Testament bezeugt. Nur so hat der
Grundsatz ecclesia semper reformanda (Die Kirche ist immer zu reformieren)
Sinn.«* Verbleibt die Hoffnung, dass der Anspruch des Papstes fleiBig erfiillt wird,
damit im erneuerten Antlitz der Kirche das Evangelium der Freude in der Welt im-
mer mehr sichtbar wird und hilft, das Antlitz der Welt zu veridndern.

»It 1s in Confession that the Transformation of
Every Individual Member of the Faithful and
the Church begin.« The Reform of the Church in
the Eyes of Pope Francis

Abstract

The author investigates, to what extent the public reception of questions concerning the re-
form of the Church by Pope Francis corresponds to what he says about it. Analysing papal sta-
tements in various writings and speeches the author shows that Pope Francis doesn’t empha-
sise questions of structure, but focuses on the spiritual matter as a con-version of all members
of the Church instead: »lt is in Confession that the transformation of every individual member
of the faithful and the reform of the Church begin.« This reform of all members — bishops,
priests and layman — as a new devotion to Jesus Christ is the foundation of every structural re-
form. In consequence, all structural reform can only aim at giving the Church an appearance
enabling the world so see the love of God in it, incarnated in Jesus Christ.

18 Hans Urs von BALTHASAR: Klarstellungen. Einsiedeln 1978 Hans Urs von BALTHASAR: Klarstellungen.
Einsiedeln 1978%, 190.

19 Kurt KocH: Die eine Botschaft von der Versshnung im vielfiltigen Wandel des BuBsakramentes. Riick-
blick in die Geschichte und Einblick in die Gegenwart, in: Joachim Miiller (Hg.): Das ungeliebte Sakra-
ment. Grundriss einer neuen BuBpraxis. Fribourg 1995, 99.

2 Thomas SODING: Umkehr der Kirche. Wegweiser im Neuen Testament. Freiburg/Basel/Wien 2014, 110f.



Beitrdge und Berichte

Zur Entwicklung der Gnadenlehre im 20. Jahrhundert

Von Johannes Nebel FSO, Bregenz

Zur Entwicklung der Gnadentheologie im 20. Jh. hat Ursula Lievenbriick 2014
eine umfangreiche und sehr beachtenswerte Studie vorgelegt.! Die von Thomas
Marschler (Augsburg) betreute und mit zwei Preisen ausgezeichnete Dissertation
verfolgt ein gewaltiges Vorhaben: die Darstellung der Entwicklung der Gnaden-
theologie des 20. Jh. anhand dogmatischer Handbiicher.

1. Das Ganze im Uberblick

Zur Bewiltigung der damit gegebenen Menge an Stoff und Argumenten dient der
Verf in, die diachrone Betrachtungsweise nur in der Grobgliederung des Buches auf-
scheinen zu lassen, ansonsten aber systematisch vorzugehen. Nach einer Einleitung
(1-51) ist der erste Hauptteil der neuscholastischen Gnadenlehre gewidmet (53—
513), worauf im zweiten Hauptteil die mehr oder weniger unmittelbar mit der Ab-
wendung von der Neuscholastik in Zusammenhang stehende Manualistik der Vor-
und direkten Nachkonzilszeit behandelt wird (515-917). Die Betitelung dieser beiden
Hauptteile als »Problemzugriffe« signalisiert ein spezifisches Forschungsanliegen,
das auch konsequent verfolgt wird: Gnadenlehre dogmatischer Handbiicher in Aus-
einandersetzung mit der Eigenart und Problematik traditioneller katholischer Schul-
theologie. Von daher rechtfertigt sich sogar gewissermalien die eher einem Facharti-
kel entsprechende Formulierung des Haupttitels des Buches (»Zwischen donum
supernaturale und Selbstmitteilung Gottes«). Die beiden Hauptteile des Buches sind
gemil gleichen Gliederungsprinzipien gestaltet: Eingeleitet wird die Untersuchung
jeweils mit einem kompakten theologiegeschichtlichen Aufriss (55-66; 521-527),
worin es der Verf.in nicht nur gelingt, den Leser griffig in die historische Problemlage
einzufiihren, sondern zugleich dem néher Interessierten den weiterfiihrenden Litera-
turstand hervorragend aufzubereiten. Daran schlieBt sich jeweils zunéchst eine struk-
turelle Untersuchung der Handbuchquellen an (67-97; 529-568), die ihrerseits zu-
néchst ad extra dem Ort des Gnadentraktats innerhalb der Dogmatik (67-80; 529—
551) und dann ad intra der Strukturierung der Gnadenlehre selbst (80-97; 551-568)
gewidmet ist. Wesentlich umfangreicher ist jeweils die inhaltliche Analyse (99-471;
569-899), deren interne Gliederung jeweils zunéchst in einem »deszendierenden Be-
trachtungsansatz« Gott als Ursprung der Gnade in den Blick nimmt (101-307; 569—
763), worauf »aszendierend« die Antwort des Menschen im Gnadengeschehen the-
matisiert wird (309-471; 765-917). Die inhaltlichen Analyseteile werden nicht ste-

! Ursula Lievenbriick, Zwischen donum supernaturale und Selbstmitteilung Gottes. Die Entwicklung des
systematischen Gnadentraktats im 20. Jahrhundert (Studien zur systematischen Theologie, Ethik und Philo-
sophie Bd. 1), Miinster: Aschendorff 2014 (ISBN 978-3-402-11890-0) (XIV+1065 S.), 84 EUR.
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reotyp parallel geordnet; abgesehen ohnehin von neuen Themenfeldern nachneu-
scholastischer Theologie wird vielmehr auch die theologische Entwicklung struktu-
rell beriicksichtigt: So wird z.B. die Gratuitéit der Gnade im ersten Hauptteil erst der
aszendierenden (310-363), im zweiten Hauptteil bereits der deszendierenden Per-
spektive zugewiesen (692—700) und so der neuen Betonung des Ursprungs der Gnade
in der Zuwendung Gottes Rechnung getragen. Strukturierungsentscheidungen wer-
den tiberhaupt stets eingehend reflektiert. Ein »Zwischenergebnis« schlie3t jeden der
beiden Grofiteile ab (473-513; 901-917). Daran schlief3t sich ein erheblich kiirzerer
Schlussteil — » Ausblick und Fazit« — an (921-986): Hier geht die Verf.in in 15 meist
mehrgliedrigen Thesen, deren Reihenfolge nochmals den grundsitzlichen systema-
tischen Aufbau der Hauptteile erkennen lésst, auf spéter entstandene Gnadentraktat-
entwiirfe ein. Hierin ergreift sie selbst markante systematische Positionierungen, wo-
durch (endgiiltig) ein der Themenstellung entsprechend theologiegeschichtlicher
Charakter zu einem echten theologiesystematischen Werk ausgeweitet wird.?

Das Buch zeichnet, aufs Ganze gesehen, ein virtuoser, aber z.T. auch vertrackter
Sprachstil aus, worin es der Verf.in immer wieder gelingt, sehr komplexe Sachver-
halte differenziert darzulegen. Theologische Fachtermini und nicht wenige lateini-
sche Ausdriicke werden freilich vorausgesetzt; ihr Einbau in den sprachlich-gedank-
lichen Duktus ist aber brillant. Optimal ist die Arbeit auch darin, dass fremdsprachige
Zitate im Haupttext {ibersetzt und in den Fufinoten originalsprachlich erfolgen. Die
Beurteilung der Hauptquellen ist nicht nur in die Beriicksichtigung umfangreicher
Sekundirliteratur zur gnadentheologischen Gesamtentwicklung eingebettet, sondern
nimmt immer wieder auch Rezensentenmeinungen zu den betreffenden Handbiichern
zur Kenntnis.

Was den Stil der Darstellung betrifft, sind nicht nur einzelne Sitze umfangreich,
sondern v.a. auch Absitze, so dass hiufiger eine feinere Untergliederung wiinschens-
wert gewesen wire. Ebenso wiren manchmal kiirzere Kapiteluntergliederungen hilf-
reich, um dem Leser den (ohnehin erforderlichen) langen Atem nicht noch zusétzlich
abzuverlangen. Dies wird aber wettgemacht dadurch, dass der zu bewiltigende Stoff
gedanklich stets sehr klar gegliedert ist. Immer wieder gelangt die Verf.in zu charak-
terisierenden Restimees, worin Dinge auf den Punkt gebracht werden. Wer gedanklich
mitgeht, empfindet auf keiner Seite der Lektiire Langeweile. Stets wird dem Leser
auch das Gesamte des Buches vor Augen gehalten: Die Verf.in blickt immer wieder
aus auf erst spiter zu behandelnde Gesichtspunkte, oder sie blendet bereits Erortertes
— jeweils mit Seitenangabe — wieder ein. Bei auffilligen oder iiberraschenden Befun-
den ist die Verf.in stets gewissenhaft bemiiht, die Griinde dafiir zu erforschen und
nachvollziehbar zu machen.

2 Es wiirde zweifellos zu kurz greifen, der Verf.in hier vorwerfen zu wollen, aus der Analyse friiherer theo-
logischer Entwicklungsstadien sich unberechtigt aufzuschwingen zum Urteil {iber aktuellere und nicht
mehr so eingehend untersuchte charitologische Entwiirfe: Ein derartiger Vorwurf wire seinerseits wohl
eher als Symptom fiir eine unberechtigte Fixierung auf theologische Gegenwartsentwicklung zu werten.
Das Wissen um die Entwicklung des Gnadentraktats bietet der Verf.in vielmehr ein so umfassendes Pro-
blembewusstsein, dass sie spitere Entwiirfe in ein umfassendes Gesamtbild theologischer Entwicklung
einordnen und von daher souverin im Blick auf ihre Stimmigkeit beurteilen kann.
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2. Neuscholastik und ihre Uberwindung

2.1. Errungenschaften

In der Einleitung des Buches gelingt es der Verf.in, in einem Weitblick, der die
grundlegende geistige Wendung zur Moderne konfrontiert und theologiehistorische,
okumenische und aktuellere innertheologische Kontroversen mitberiicksichtigt, die
bleibende Berechtigung des Gnadentraktats zu begriinden und somit ihrem Unter-
suchungsgegenstand eine aktuelle (und nicht tendenziell blo8 historische) Relevanz
zu sichern.

Die Verf.in ist sich »der inzwischen zu konstatierenden Fremdheit des neuscholas-
tischen Denkens« (473) bewusst und ist genau deshalb motiviert, ihr Eingehen auf
die Neuscholastik »sehr breit« (ebd.) auszufiihren. Ihr Sich-Hineindenken in die
scholastische Denkform ist so durchdringend, dass derjenige, der die Gedankenfiih-
rung geistig mitvollzieht, auch ohne personliche scholastische Vorbildung nach und
nach in der Lage ist, scholastisches Denken nachtriglich zu assimilieren. Vergangen-
heit wird gewissermaf3en lebendig. Die Verf.in konstatiert fiir die Neuscholastik eine
»recht weitreichende Homogenitit, ja, Uniformitit« (ebd.): Aber ihrer Darstellung
gelingt eine derartige Lebendigkeit gerade auch in der Herausstellung von Unter-
schieden, dass sich ein dennoch sehr diskursiver Gesamteindruck ergibt. Die Verf.in
kann jedoch resiimierend (ebd.) klar die Sektoren eingrenzen, auf denen sich diese
innerneuscholastischen Unterschiede iiberhaupt nur einstellen. Sie dringt also einer-
seits in das Denken ein, bewahrt sich andererseits aber einen Abstand. Die detaillierte
Eruierung (neu)scholastischer Charitologie vermittelt dem Leser ein sonst wohl selten
erreichtes Gesamtbild traditioneller theologischer Lehrauffassungen. Gefragt werden
darf allerdings, ob man die Neuscholastik als in sich geschlossenes Paradigma aus
der umgreifenden traditionellen Theologieentwicklung dermafen begrifflich abgren-
zen kann. Die Verf.in ist wohl stets um Beziige der untersuchten Manualistik des 20.
Jh. zur theologischen Vergangenheit bemiiht, hélt aber an dem Begriff »Neuscholas-
tik« in einer vielleicht etwas zu exklusiven Weise fest: Ausgeglichener hitte man
auch (wenigstens hin und wieder) einfach von der bruchlos von der Scholastik fort-
gesetzten Theologieentwicklung sprechen konnen.

Klar erkennbar ist eine Fokussierung der Darstellung auf die mit der Neuscholastik
verbundene Problematik. Hier kommt der Verf.in das Verdienst zu, Uberzeugungen
aufzudecken, deren letzte (stets durch die kirchliche Autoritit gutgeheilene) Publi-
kation noch keine 100 Jahre alt ist bzw. bis zum Vorabend des Zweiten Vatikanums
reichte, die aber selbst im >rechtgldubigsten< Katholiken von heute wohl nur Unbe-
hagen ausldsen konnen, z.B. die Uberzeugung, dass mit dem allgemeinen gottlichen
Heilwillen gemél 1 Tim 2.4 vereinbar sei, dass »unzihlige<« Nichtchristen »>kei-
nerlei Gnaden von Gott erhalten<« (490; tibersetzt und zitiert aus L. Lercher, Institu-
tiones Bd. 3 [1925]), oder dass die Forderung, jeder Ungldubige miisse die >hinrei-
chende< Gnade von Gott erhalten, schlichtweg als iibertrieben hingestellt wurde
(ebd.; gemiB Diekamp/Jiissen, Katholische Dogmatik Bd. 2, '121959). Die Proble-
matik der Neuscholastik wird anhand der breit konsultierten Neuscholastikkritik des
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20.Jh. auch auf der Metaebene der Methodologie und der Primissenlage aufgearbei-
tet. Klar erkennbar ist dabei der Wille der Verf.in, innerhalb der Neuscholastik Ten-
denzen zu theologischem Fortschritt und zur Uberwindung extremer und aporetischer
Positionen ausfindig zu machen. Sie verhehlt dabei nicht ihren Favoriten, den mehr-
fach als »grofen Jesuitentheologen« (z.B. 355; 356) klassifizierten Karl Rahner.

Doch bemerkenswert ist, dass die Verf.in sich nie von dem Anzielen favorisierter
Positionierungen dahingehend vereinnahmen ldsst, dass die Exaktheit der Analyse
des dahinter zuriickbleibenden neuscholastischen Lehrstandes darunter leiden wiirde.
Sie hat sich selbst hier spiirbar im Griff, zeigt keine vorschnelle zu leichtfertiger >Er-
ledigung« neigende intellektuelle Anhinglichkeit. So bleibt sich die Verf.in in er-
staunlichem geistigen Durchhaltevermdgen darin treu, neben den Problemen auch
»Vorteile« neuscholastischen Denkens »moglichst unvoreingenommen zu erfassen
und zu bewerten« (65).

Dieser Gesamteindruck der Ausbalancierung nicht nur in der Wahrnehmung der
Neuscholastik, sondern auch zwischen vorurteilsfreier >Unparteilichkeit< und ent-
schiedenem Hinarbeiten auf die Problematik, vermittelt sich dem Leser ohne Ab-
schwichung iiber die ersten 471(!) Seiten des Opus. Dann aber, in dem darauf einset-
zenden 40seitigen »Zwischenergebnis«, scheint dies zu kippen: Es enthélt zwar noch
einige fiir neuscholastisches Denken positiv gewertete Detailaspekte, aber nicht eine
einzige positive Wertung, die der Neuscholastik als solcher gilt. Dies ist nicht ganz
reprasentativ fiir den Gesamtbefund der vorausgehenden Beurteilungen der Neu-
scholastik und 16st somit die Neutralitit des Kapiteltitels »Zwischenergebnis« nicht
voll ein.

Diese Kritik relativiert sich aber daran, dass die Verf.in zu Beginn des zweiten
Hauptteiles fiir die nachneuscholastische Zeit u.a. konstatieren muss, »dass die eigene
charitologische Verortung geradezu ex negativo an der kritischen Auseinandersetzung
mit neuscholastischen Uberzeugungen gewonnen wird« (517) und dass gemiB allge-
meiner Einschitzung »ein >Modernisierungsbedarf bzw. ein Modernisierungsdefi-
zit<« (521; mit Zitation von Th. Ruster) besteht: Folglich hitte jede im ersten
»Zwischenergebnis« direkt vorausgehende grundsitzliche Positionsergreifung der
Verf.in fiir die Neuscholastik unweigerlich das Signal einer vorschnellen Distanzie-
rung von diesen Ausgangsoptionen postneuscholastischer Theologie bedeutet, alles
Postneuscholastische mit einem pejorativen Vorurteil belegt und der Verf.in kaum
noch Raum geboten, ihre ausgeglichene Vorgehensweise auch im zweiten Hauptteil
unvermindert aufrecht zu erhalten. Diese Beobachtung, dass das erste »Zwischener-
gebnis« einerseits weniger ausgewogen ist, andererseits aber nur genau um diesen
Preis der Ausgewogenheit des Gesamten dienen kann, weist in die innerste Tiefe des
Problemhorizonts, wird damit doch das auch fiir die Verf.in unausweichliche Symp-
tom eines gewaltigen theologischen Umbruchs erkennbar, das auch bei bestem Wol-
len und Konnen nur durch Inkaufnehmen einer gewissen voriibergehenden »Verseh-
rung« eigener Darstellungspotenz konstruktiv konfrontiert werden kann.

Nur in markanter Herausstreichung der aus der Neuscholastik resultierenden Pro-
blemlage erhilt zudem der Gesamtduktus des Buches iiberhaupt genug geistige
Schubkraft, um nach mehr als 500 Seiten mit einem an Linge fast ebenbiirtigen
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neuen Hauptteil beginnen zu konnen. In »einfiihrenden Bemerkungen« (521-527)

lasst die Verf.in den Leser die Phinomene und Ursachen des postneuscholastischen

Umbruchs iiberblicken; dies ist so markant, dass der Leser in gespannte Erwartungs-

haltung versetzt wird. Zentrale Befunde des gesamten darauthin einsetzenden zweiten

»Problemzugriffs« verdienen hier kurz resiimiert zu werden:

® Dominierend wurde eine unangefochtene Geltung des allgemeinen Heilswillens
Gottes (5691f.), auch im Blick auf das eschatologische Schicksal der Nichtchristen
(5971t.), das alte Prinzip extra ecclesiam nulla salus (607f.) und die ungetauften
Kinder (610ff.). Dem entspricht eine »in ihrer Tragweite kaum zu iiberschétzende
Neuorientierung« (574) der Pridestinationsvorstellung, die ausnahmslos von einer
eschatologischen Relevanz menschlicher Freiheit ausgeht (579).3

® Beziiglich Verstockungsthematik (592ff.) und Ungleichheit gottlicher Gnadenmit-
teilung (594ff.) wird das jeweils Sperrige der Neuscholastik ausgeschlossen, an-
sonsten aber in Kontinuitédt zu ihr argumentiert. Die Verf.in konstatiert dazu aber:
»Damit entféllt zugleich das Spezifikum der These und folglich der Grund, am
Thesengehalt weiter als einem unverzichtbaren thematischen Bestandteil des Gnad-
entraktats festzuhalten« (596).

® Gegeniiber der neuscholastisch dominanten >geschaffenen Gnade< wird nun der
Primat der ungeschaffenen Gnade betont, aber an der »geschaffenen Gnade« als
Realitét dennoch festgehalten (617ff.). Dabei geht das Denken stérker von der per-
sonalen gottlichen Zuwendung als Erstprinzip (625) aus. Wird zwar dieses tenden-
ziell als fiihrend angesehen, so werden dennoch die kausalontologischen Denkka-
tegorien der Neuscholastik ebenfalls weitergefiihrt (632).

® Indem das Personal-Relationale der Gnadenrealitit generell stirker betont wird,
riicken auch die Kategorien der Gotteskindschaft und Gottesfreundschaft in eine
»Zentralposition« (634). Folgerichtig wird die Teilnahme am géttlichen Leben we-
niger essentialistisch am Wesen Gottes als vielmehr an der Dreifaltigkeit korreliert
(653ff.), mit Konsequenzen fiir eine Neubewertung der Frage nichtappropriierter
Relationen des Begnadeten zu gottlichen Personen (658ff.).

® Die Vorstellung einer von Gottes Wirken losgeldsten »verdinglichten< Realitdt der
geschaffenen Gnade wird tiberwunden (670ff.; 6771f.); hier favorisiert die Verf.in
die jesuitentheologische Vorstellung von einer optio fundamentalis als Alternative
zum scholastischen habitus-Modell (683ff.). Die Beziehung zu Gott ist fithrend
auch in der radikalen Reduzierung (bzw. Verabschiedung) der (neuscholastisch fo-
kussierten und stark entfalteten) Spekulation tiber die gratia actualis (746ft.).

3 Interessant ist, dass eines der von der Verf.in zitierten neuscholastisch-thomistischen Argumente fiir eine
Ubertragung des ewigen positiven wie negativen Loses der Menschen auf Gottes Willen ein argumentum
ad hominem ist: »Es liege >etwas Prekires und fiir das christliche Gefiihl Unbehagliches in der Vorstellung,
dass der Erfolg oder Nichterfolg der Gnade in das freie Belieben des geschopflichen Willens ausgeliefert
werde«« (486, in Zitierung von Pohle/Gierens [Lehrbuch Bd. 2,21937 486]). Weil die gegenteilige (moli-
nistische und dann nachneuscholastische) Meinung ja ebenfalls (und noch selbstverstindlicher) ad hominem
argumentiert, veranlasst dies (iiber das im Buch Herausgestellte hinausgehend), darin ein Symptom fiir ei-
nen kulturgeschichtlichen Wandel des Menschenbildes zu erkennen. Dies konnte den tiefgehenden theolo-
gischen Wandel noch von ganz anderer Seite beleuchten.
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® Die Gnadenrealitit wird stdrker christologisch ausgeprigt (529; 700ff.) und darauf
aufbauend stérker ekklesial-sakramental eingebunden (710ff.); demgegeniiber wer-
den pneumatologische Aspekte jedoch noch wenig ausgefiihrt (718ff.).

® Fiir die Rechtfertigungsthematik wird das einseitige posttridentinische Interesse
an konfessioneller Abgrenzung iiberwunden und der Wille nach 6kumenischer
Verstidndigung allgemein fithrend (7251f.).

® Auch die Begriffe der >Natur< und des >Ubernatiirlichen< werden nicht mehr von
ihrer essentiellen formellen Abgrenzung gegeneinander aufgefasst, sondern heils-
geschichtlich und von der Gottesbeziehung her neu bestimmt (768ff.).

® Gegen den Gnadenextrinsezismus werden Natur und Gnade aufeinander zubewegt.
Im Blick auf die entschieden aufgewertete Finalisierung der Natur auf die Gnade
spiirt die Verf.in sogar an Rahners »iibernatiirlichem Existential« einen dissoziie-
renden Zug (796). Die ginzliche Hinordnung des Menschen auf die Gnade erfor-
dert eine Neubestimmung der Gnadengratuitit: Diese wird nicht mehr von der Ab-
grenzung zur menschlichen Natur, sondern von Gottes Souverinitidt hergeleitet
(692ff.), wobei die Konzeption Henri de Lubacs entscheidende Relevanz erhilt
(698; 803). Hier wird in dem Buch freilich ein polarer Denkstil erkennbar, denn
sich fiir die Wahrung der Gnadengratuitit auf Gott allein (die gratia increata) zu-
riickzuziehen, konnte geradezu als Hintertiir verddchtigt werden, um nur ja unge-
hindert eine strikte Hinordnung des Geschopfs auf die Gnade behaupten zu kon-
nen.

® Eine Kehrtwende markiert auch die nachneuscholastische Positionierung in der
Reichweite der Gnade: »In fast allen Traktaten wird ein Verstdndnis der gesamten
Menschheitsgeschichte als eine nicht nur auf die Gnade hin offene, sondern eine
in gewisser Weise immer schon vom Wirken der Gnade unterfangene und geformte
Realitét greifbar« (804). Das Handbuch »Mysterium Salutis« behauptet dariiber
noch hinausgehend ein allumfassendes Gnadenangebot »als eine intrinsische Ge-
gebenheit menschlicher Existenz« (807ff.). Von der Ebene der Rechtfertigung und
von der Gnadenerfahrung miisse dies zwar unterschieden gedacht werden (808f.);
andererseits meint die Verf.in, dieses Weiterdenken habe »hervorragende charito-
logische Griinde auf seiner Seite« (809). Freilich kehrt der geschdpfsintrinsische
Zug der Gnade, der beziiglich des Gnadenhabitus an der Neuscholastik so kritisiert
wurde, hier von anderer Seite wieder zuriick.

® Ganz neu akzentuiert wird die Welthaftigkeit der Gnade. Die Theologie nach der
Neuscholastik fungiere als »Bindeglied gewissermaBien zwischen der vorher be-
nannten klassisch schultheologischen Deutung von gratiae externae einerseits und
einem ganz bei der Welterfahrung ansetzenden Gnadenverstindnis andererseits«
(812). Fiir die soziale Dimension der Gnade (die tiber die ekklesiale Kategorie hin-
aus anthropologisch bestimmt wird) herrscht aber noch Zuriickhaltung vor: Eine
»Trennung« (829) von Anthropologie und Charitologie bleibt aufrechterhalten;
das scholastische Axiom gratia non destruit, sed supponit et perficit naturam ge-
winnt angesichts der sozialen Dimension neue Relevanz (830).

® Im Blick auf die Moglichkeit der Gnadenerfahrung zeigt die nachneuscholastische
Manualistik zwar Anndherungen »vor dem Hintergrund einer prinzipiellen Wert-
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schitzung von psychologischen und phidnomenologischen Denkzugingen« (837);
die grundsitzliche Unerfahrbarkeit des An-Sich der Gnade bleibt aber aufrecht er-
halten (835f.).

® Fiir menschliche Freiheit angesichts der Gnade bleibt der nachneuscholastische
Gnadentraktat insgesamt spiirbar an der Neuscholastik orientiert, aber mit wach-
sendem Kiritikpotential (857ff.), v.a. was das Ungeniigen synergistisch-kausal-
ontologischer Denkkategorien betrifft (853ff.). »In grundlegendem Gegensatz zur
Neuscholastik bewertet eine grofle Stromung der jiingeren Gnadentheologie eine
von Gott nicht priadeterminierte Freiheitsentscheidung des Menschen iiber Annah-
me oder Ablehnung des géttlichen Heilsangebotes nicht mehr als theologisch into-
lerable Beschneidung der Souverdnitit des gottlichen Gnadenwirkens, da fiir das
Gewahrtsein der theo-logisch zu postulierenden Wirkmacht Gottes nun andere
MafBstibe angesetzt werden« (872) — nimlich gemil genereller Tendenz der Maf3-
stab einer transzendentalen gnadenhaften Ermoglichung der menschlichen Freiheit
als solcher (vgl. 868 u. 870f.) im Rahmen eines grundsétzlichen Vorrangs der (per-
sonologisch neu artikulierten) gratia habitualis vor der gratia actualis und der
gratia increata vor der gratia creata. Daraus folgt ein neues theologisches Ver-
stindnis menschlicher Freiheit und ein gegeniiber der Schultheologie ganz neuer
Akzent auf der Freiheit dank der Gnade (874f.).

® Im 6kumenischen Anliegen wird auch die Siindhaftigkeit des Menschen stédrker ins
Licht geriickt; die alten Axiome gratia supponit naturam und gratia non destruit
sed perficit naturam werden modifiziert hin zur >kreuzigenden< Wirkung der Gnade
auf die >Siindigkeit< der Natur (880f.). Insgesamt bleibt die nachscholastische
Theologie in der hamartiologischen Neubewertung der Gnadenlehre aber zuriick-
haltend (883f.).

® In der Lehre vom Gnadenverdienst werden die extrinsischen Denkkategorien der
Neuscholastik mit ihrer Tendenz zum Quantifizierbaren und zum Lohnjuridismus
iiberwunden (887ff.). »Naherhin kann konstatiert werden, dass an die Stelle, die
der Verdienstbegriff in der nachtridentinischen Charitologie austiillte, nun der Ge-
danke eines im Tun des Begnadeten wurzelnden Wachstums in der Liebe tritt«
(895). Hier liege ein Ansatzpunkt zum Aufgeben des Verdienstbegriffs, was der
Gnadentraktat der Konzilszeit aber noch nicht vollzieht (897).

2.2. Erniichterungen

Diese Befunde sind zweifellos eindrucksvoll. Dennoch durchzieht alles im Ge-
samtblick auch ein feiner Zug der Erniichterung. Denn das Vorzeichen, unter welchem
die gesamte Untersuchung postneuscholastischer Manualistik vorgenommen wird,
ist ambivalenter als es auf den ersten Blick erscheinen mag: Je intensiver nimlich
Grundlinien neuscholastischer Gnadenlehre von vorneherein im Blick auf ihre Pro-
blematik artikuliert wurden, umso mehr riickt in nachneuscholastischem Umdenken
der Aspekt der >Sanierung«< — und im jeweils Originellen dieses Umdenkens entspre-
chend der Gesichtspunkt der >Sanierungsstrategie< — in den Vordergrund. Als in sich
selbst »hochinteressante« (988) neue Impulssetzungen hingegen werden charitologi-
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sche Entwiirfe dieser Epoche erst in dem Mafle wahrnehmbar, als den vorausgehen-
den schultheologischen Uberzeugungen — unbeschadet der daran aufzuzeigenden
Probleme — wenigstens in einer formellen >Positivitdt« Raum zugestanden wird: Denn
nur dann wird das, was darauf folgt, nicht nur (oder nicht vorrangig) >reaktiv< auf-
fassbar.

Es scheint bisweilen, dass die Verf.in hier ihrem eigenen systematischen Interes-
seschwerpunkt ungewollt etwas im Wege steht, zum einen weil die von ihr hochkom-
petent artikulierte Neuscholastikkritik — forciert nochmals in dem ersten »Zwischen-
ergebnis« — sehr intensiv ist, zum anderen weil sie — auch hier gewissenhaft — zu je-
dem einzelnen zu behandelnden Aspekt nachneuscholastischer Charitologie erst
nochmals die neuscholastische Problemlage einblendet (damit freilich dem Leser
hochst wertvolle Einblicke in theologiegeschichtliche Zusammenhénge ermoglicht).

Andererseits stellt sich die Frage, ob es wirklich (nur) die Verf.in ist, die hier (nu-
ancenhaft) ihr Aussageziel etwas zu hemmen scheint, oder ob das Problem nicht tie-
fergehend in der Sachlage selbst liegt, so dass die Eigenart des Buches, sprechender
Reflex dieser Sachlage zu sein, nochmals als Qualitdtsmerkmal zu verbuchen ist. Be-
merkenswert ist ndmlich, wie eng nachneuscholastisches Denken — und sei es sogar
in bewusstem Absetzungs- und Uberwindungswillen — auf das vorausgehende schul-
theologische Paradigma bezogen bleibt. Der Eindruck einer (und sei es stellenweise
originellen) reaktiven »Sanierung« in Kontinuitit lidsst sich zumindest nicht ganz ab-
streifen.

Auch die geistige Spannkraft, mit welcher der Leser aus dem ersten Hauptteil des
Buches heraustritt, findet nachneuscholastisch kein echtes Pendant. Dies hat seinen
Grund wohl in einem Umstand, zu dem die Verf.in Beobachtungen zwar liefert, aber
nicht dahingehend auswertet, nimlich dem nachneuscholastisch einsetzenden Zug
zu einem viel individueller konzeptualistischen Theologieverhdiltnis. Allein schon
die sich in der Mitte des 20. Jh. stellende Grundfrage, die Charitologie strukturell und
inhaltlich stirker christozentrisch zu artikulieren, ist — unbeschadet aller sachlichen
Berechtigung — rein formell gesehen eine ganz neue konzeptuell geprigte Heran-
gehensweise an theologisches Arbeiten.* Die Verf.in ist sich freilich bewusst, dass
die der alten Schultheologie folgende theologische Entwicklung geprégt ist von
»wachsenden Diskrepanzen zwischen individuellen theologischen Profilen und
Schwerpunktsetzungen der Verfasser, die eine immer groflere Pluralitiit charitologi-
scher Entwiirfe bedingen« (843; auch 823), reflektiert aber nicht néher, was dies fiir
die Theologie als ein >Gesamtes< bedeutet — hier nun nicht verstanden im systema-
tisch-inhaltlichen Sinne, in welchem der Aspekt des Gesamten eindrucksvoll und
griindlich reflektiert wird, sondern im Sinne der Uberindividualitiit kirchlicher The-
ologie als einer von menschlichem Intellekt ausgehenden Unternehmung. Der Verf.in
ist freilich darin voll zuzustimmen, dass die Manualistik um die Konzilszeit in vie-
lerlei Hinsicht weiterfithrende Argumentationen und Losungsansitze bietet. Doch
iibersteigt deren Valenz das Individuell-Konzeptimmanente noch wirklich?

4 Bemerkenswerterweise ist es Hans Kiing, den die Verf.in demgegeniiber an einer Stelle ins Feld fiihrt in
der in einem Gesichtspunkt (der Gesamtstrukturierung der Dogmatik) sogar durchgesetzten Option fiir
Kontinuitit (vgl. im Buch 5441f.).
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Um nur ein Beispiel herauszugreifen: Was Rahner mit seinem »iibernatiirlichen
Existential« fiir das Gesamte nachneuscholastischer Charitologie an geistiger Spann-
kraft und Wechselwirkung ausgel6st hat, steht nicht ansatzhaft im Verhéltnis zu dem,
was einst Molina mit seinen hohen Gnade-Freiheits-Spekulationen iiber Jahrhunderte
bewirkt hat — obwohl das Erstere gerade um menschlich konkrete Existentialitét be-
miiht ist und das Zweite sich in diffizilen und pastoral schwer vermittelbaren begriff-
lichen Distinktionen bewegt. Wenn im scholastischen Zeitalter ein Thomist oder Mo-
linist sich positioniert hat, hat dies — deutlich erkennbar in der Wahrnehmung des er-
sten Hauptteils des Buches — immer das geistige Krifteverhiltnis der Theologie als
eines Gesamten betroffen. Am Beispiel des alten Gnadenstreites bietet uns die Verf.in
dazu ein anschauliches Beispiel neuscholastischer Selbstwahrnehmung: »>Unver-
sohnlich in ihren leitenden Prinzipien, weittragend in ihren praktischen Folgen, aber
trotzdem fulend auf der gemeinsamen Kirchenlehre, werden beide Systeme [Tho-
mismus und Molinismus] auch in Zukunft ihre werbende Kraft behalten, zu allen
Zeiten Schule machen und in ihren Kreisen sogar erhebend und erbauend fortwir-
ken<« (Pohle 1920 = Gummersbach 1952; zit. 850).

Es sind also hier zwei Krifte erkennbar, die sich gegenseitig — und damit Theologie
als Ganzes — in Spannung halten — freilich trifft auch die von Th. Propper einge-
blendete Beobachtung eines »erregte[n] und schlieBlich stagnierende[n] >Gnaden-
streit[s]«« (854) zu, doch gerade die erste Buchhilfte beweist eindrucksvoll, dass
auch das Stagnieren (bedingt durch die retrospektiv und oft nur noch referierend ge-
staltete Grundperspektive der Neuscholastik) die geistige Grundspannung nie wirk-
lich zu paralysieren vermochte. —

Nachneuscholastisch hingegen diirfte sich die Relevanz, die Piet Fransen mit
seiner Fundamentaloptionshypothese oder Michael Schmaus mit seiner markant
christozentrischen Konzeption der Charitologie noch hat, auf einen Austausch von
Buchrezensionen und gelegentlichen fachtheologischen Kommentierungen margi-
nalen Charakters beschrinken: Was hat Baumgartner mit Lais, was Flick/Alszeghy
mit Schmaus, was Auer mit Fransen noch wirklich zu tun? Gemeinsam ist ihnen nur
eine (mehr oder weniger entschiedene) Uberwindung neuscholastischer Aporien.
Ungel6ste Spannungen werden somit gelost, Gnadenlehre organischer in umfassende
Systematik integriert — aber je stirker eine Loslosung von der alten Schultheologie
vollzogen wird, wichst zugleich eine Individualitit derart, dass die geistige Ge-
spanntheit der Theologie als eines Gesamten abnimmt. Auch eine Erdung unter-
schiedlicher Auspriagungen etwa auf spiritualitdtsgeschichtlicher Ebene (was ja ge-
rade fiir die Charitologie naheliegen wiirde) kann fiir den Gegensatz von Thomismus
und Molinismus wenigstens vermutet werden (was als Hintergrund einer alles um-
greifenden Spannkraft anzusehen wire); fiir postneuscholastische Theologie hinge-
gen iliberwiegt restlos der Eindruck individueller denkerischer Konzeption. Interes-
sant bleibt somit alles letztlich immer nur insofern, als ich mich fiir einen bestimmten
Autor niher interessiere.

Umso bewundernswerter bleibt freilich, wie sehr die Verf.in dennoch bemiiht ist,
alles in einem integrierenden Gesamtblick zu erfassen. Sie versucht, das hier eben ar-
tikulierte Anliegen der Theologie als eines >Gesamten< immerhin begrifflich zu kon-
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frontieren, indem sie fiir die auf die Neuscholastik folgenden theologischen Entwiirfe
um Sammelbegriffe zu deren gemeinsamer Charakterisierung bemiiht ist. Nicht ihrem
Bemiihen, sondern der Sachlage selbst ist es zuzuschreiben, dass hier nicht viel Spiel-
raum besteht: So werden die zur Frage stehenden Entwiirfe entweder als »nachneu-
scholastisch« zusammengefasst, was ganz aus dem Neuscholastikbezug gedacht wird
(dabei wird allerdings das in den Analysen immer auch konstatierte Moment der
Weiterfiihrung schultheologischer Uberzeugungen nicht integriert, welches fiir sich
genommen ja eine strikte Unterscheidung zwischen »Neuscholastik« und »Nachneu-
scholastik« weniger nahelegt), oder sie werden als Manualistik »der Konzilszeit« be-
zeichnet, was nur eine duBerlich chronologische und den Rahmen der tatséchlichen
Konzilsjahre (1962—-65) nach vorne und hinten deutlich {ibersteigende Klassifizierung
ist (von 1940 [bzw. 1956] bis 1973).

Der Einzelentwurf scheint nicht mehr positiv einem Gesamten theologischer
Unternehmung so inbegriffen zu sein, die wie ein geistiges Kraftfeld jedes einzelne
als einen Kriftefaktor in sich aufnehmen wiirde. Kurz gesagt: So sehr man fiir die
Uberwindung mancher unertriglich restriktiver Positionierungen der Neuscholastik
nur dankbar sein muss — nachneuscholastisch ist in der hier angedachten Hinsicht
rasch die Luft drauBen: Nicht nachneuscholastisches Neudenken, aber das damit
zunehmend verbundene individuell-konzeptualistische Theologieverhiltnis ver-
breitet geistige Langweile (womit freilich der zurecht gebrandmarkten neuscholasti-
schen Tendenz zu einem sterilen Uniformismus nicht das Wort geredet werden soll).
Doch so gesehen hat der Sieg der Nachneuscholastik iiber das von ihr kritisierte
Paradigma zumindest auch den fein durchdringenden Nebenzug eines Pyrrhus-Sieges
an sich.

3. Polarer Denkstil

3.1. Einstimmung: Beispiele systematischer Grundoptionen

Die hier konstatierte geistige Entkriftung der Theologie als eines Gesamten wird
von der Verf.in nicht bemerkt. Umso beriihrender ist es, dass diese Entkriftung in
ganz anderer Hinsicht einen (der Sache nach das eben Bedachte ausbalancierenden!)
Drang zu etwas kategorischen charitologischen Positionierungen der Verf.in provo-
ziert —hierin freilich im Einklang mit den dazu konsultierten manualistischen Quellen
des Umfeldes der Konzilszeit. Um dies allerdings wahrzunehmen, lohnt es sich, die
Optionen der Verf.in etwa mit der Theologie eines (im letzten Buchteil etwas mehr
beriicksichtigten) Leo Scheffczyk zu vergleichen, der — wie die Verf.in zurecht (wenn
auch kritisch) herausstellt (956f.) — innerhalb der jiingeren charitologischen Traktat-
literatur eine {iberdurchschnittliche Nihe zur Tradition theologischen Denkens auf-
recht hilt. Eine postneuscholastische personal geprigte charitologische Grundposi-
tionierung ist beiden, der Verf.in wie auch Scheffczyk, gemeinsam.
® Wo aber Scheffczyk dabei bleibt, »trennscharf« (960) zwischen Natur und Gnade zu

unterscheiden (freilich einer {ibergreifenden und ein plattes Stockwerkdenken ver-
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meidenden Einheit der Heilsordnung),’ optiert die Verf.in dafiir, dass eine von Gottes
Selbstmitteilung ausgehende Gnadendefinition sich »gewisse Grenzverwischungen«
(959) in der begrifflichen Abgrenzung von Natur und Gnade erlauben konne. Diesem
Unterschied entspricht, dass Scheffczyk vergleichsweise vorsichtig bleibt im Umgang
mit dem desiderium naturale (961). Die Verf.in hingegen tritt — infolge der Theologie
Henri de Lubacs — entschieden fiir eine direkte Finalisierung aller Menschen »auf ein
die menschliche Kraft iibersteigendes Ziel« (960) ein. Weil diese Finalitéit aber als
dem universalen Gnadenangebot inbegriffen gedacht wird (ebd.).® ergibt sich hier, der
Sache nach, eine Nihe zu dem transzendentalanthropologischen Ansatz Karl Rahners,
dessen bereits in neuscholastischer Ara entwickelte Theorie von einem »iibernatiir-
lichen Existential« in seiner Genese ausfiihrlich behandelt wird (349-358).” Die Sen-

3 Scheffczyk gehe von einem »reinen Naturbegriff« (956f.) aus — als Beleg dafiir fiihrt die Verf.in ebd. in Fn.
91 an: Scheffczyk, Die Heilsverwirklichung in der Gnade. Gnadenlehre (Katholische Dogmatik Bd. 6), Aachen
1998, 378; gemeint sein kann nur a.a.0., 379f., wo jedoch »die Nédhe der Annahme einer natura pura« gerade
vermieden werden soll durch einen »theologischen Naturbegriff ... welcher in die Heilsordnung einbezogen
bleibt«: »Natur als Schopfung«, was »nicht mehr als ein blof} formaler« Begriff anzusehen und »im Raum der
iibernatiirlichen Ordnung (die von der natiirlichen unterschieden, jedoch nicht getrennt wird: vgl. DH 3015)«
anzusiedeln ist; dieser Naturbegriff hat »Geltung fiir alle heilsgeschichtlichen Stinde der Natur: fiir die ur-
spriinglich begnadete Natur, fiir die gefallene und die wiederhergestellte Natur« und schlieit die »Insuffizienz
und Defizienz ... der menschlichen Geistnatur [ein] ..., insofern sie [die Natur; J.N.] als auf das Sein im ganzen
und auf das Unendliche ausgerichtete Geistnatur durch keine endliche Erfiillung befriedet werden kann«, so
dass ihr eine Tendenz eigen ist, die »auf die Gnade hinweist«. Die diesbeziigliche Option der Verf.in kann
davon jedoch kaum markant unterschieden werden: »Nichts diirfte doch rein theologisch gegen einen Natur-
begriff sprechen, der das in der Schopfung dem Menschen mitgeteilte Wesen meint, wie es sich als Gegenstand
menschlicher — also: geschichtlich-konkreter —, im Licht der Offenbarung gedeuteter Selbstwahrnehmung pra-
sentiert — selbst dann, wenn in diesen >Natur<-Begriff bereits gewisse Gegebenheiten einflieen, die nach neu-
scholastischen Mafstidben streng genommen dem Bereich der gottlichen Gnade ... zuzuschreiben wiren; ins-
besondere ist dabei an die Finalisierung auf ein die menschliche Kraft iibersteigendes Ziel zu denken« (959f.).
% Es geht also um die volle Bejahung der Annahme eines (nicht von der natura pura, sondern von der unter uni-
versaler Gnadenwirkung stehenden Geistnatur her gedachten) desiderium naturale auf die Gnade hin, nach der
sich das Geschopf sehnt, ja sich »verzehrt« (802), wahrend aber gerade die Moglichkeit einer hiermit anklingenden
experientiellen Selbstwahrnehmung von den Hauptvertretern eines intrinsisch gedachten Gnadenuniversalismus
zuriickgewiesen bleibt (808f.). In der Tat: Soll die Vorstellung von einer gesamtmenschheitlichen transzendentalen
Gnadenbestimmtheit und daraus resultierenden Finalitit auf die Gnade nicht Gefahr laufen, in den Winkel einer
rein esoterischen Uberzeugung zu geraten, muss das Experientielle (dass also wirklich die Gnade ersehnt wird,
und zwar als eine menschliches Vermogen radikal iibersteigende und das eschatologische Ergehen immer mitein-
beziehende Realitit), im auBerchristlichen Bereich geméif jeweils eigenem Selbstverstandnis irgendwie nach-
weisbar sein. Dieses Verlangen wird aber selbst im Blick auf diesbeziigliche Spitzenaussagen spitalttestamentlicher
Erlosungshoffnung kaum als etwas greifbar, was iiber ein bloBes direktes Korrelat zu konkretem irdischen Leid
hinausgeht; auch die Verf.in weist in anderem Zusammenhang darauf hin, dass dem Menschen dies eigentlich neu
»ins Bewusstsein« zu rufen sei (962). — So gesehen, ist Scheffczyk doch nachvollziehbar darin, beziiglich univer-
saler Finalitéit auf Gnade und Heil — wie zutreffend diagnostiziert wird (961) — zuriickhaltender zu sein (wobei die
Verf.in die tiefgriindige christologisch fundierte Erklérung Scheffczyks von der gottebenbildlich-personalen Liebe
her unerwihnt ldsst; vgl. Scheffczyk, Die Heilsverwirklichung [wie Anm. 5],407-412).

7 Dabei wird freilich der von Rahner urspriinglich gebrauchte Begriff der >Exigenz« (der Natur auf die Gnade)
(352) etwas vorschnell im Sinne einer bloen »Finalisierung« (353) verstanden, wohingegen der Kontext neu-
scholastischen Gratuititsdenkens — an den Ausfithrungen des Buches deutlich erkennbar, aber von der Verf.in
im Zusammenhang nicht eigens herausgestellt — einen spiirbar juridischen Zug als wohl doch (auch fiir den
friihen Rahner) néherliegende Deutungskategorie erkennen lésst. Neuscholastisches Gratuititsdenken vermag
eine echte Exigenz der Kreatur gegeniiber der Gnade nur innerhalb des Rahmens der Begnadung zu denken.
Wird hingegen der Exigenzbegriff als bloie Finalisierung aufgefasst, ergibt sich bereits an dieser Stelle des
Buches die Weichenstellung fiir ein weniger begriffsscharfes Explizieren der Natur-Gnade-Relation.
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sibilitdt der Verf.in fiir theologische Ausgewogenheit kennt zu alldem aber eine

Kehrseite: Sie weil3, dass um der Wahrung des Kerngehaltes des Gnadenbegriffes

willen — gleichsam im Gegenzug — umso entschiedener (und mehrfach) die »Erha-

benheit«, »Geheimnishaftigkeit« und »GroéBe« (962) des Gnadengeschehens beto-
nen bleiben muss.

® Scheffczyk bleibt — unbeschadet der Betonung der Einheit der Heilsordnung und
des allgemeinen Heilswillens Gottes — gemél neuscholastischen Kategorien bei
einer nur faktischen Universalitiit aktueller Gnadenhilfen.® Die Verf.in hingegen
tritt entschieden fiir eine die ganze Menschheit gewissermallen >systematisch«

(- syn- und diachron —) umgreifende Universalitit der Gnade ein (z.B. 550), was

sie sogar einmal veranlasst, von heiligmachender Gnade und Gnadenstand »ge-

rechtfertigte[r] Nichtchristen« (608) zu sprechen. Doch auch dazu gibt es eine

(wenn auch schwicher ausgeprigte) Kehrseite: So ist z.B. an anderer Stelle von

»Nichtgerechtfertigten« die Rede, deren Akte jedoch »fiir den eschatologischen

Ausgang des Menschen« (der freilich wegen der universalen Finalitit auf die Gna-

de nur tibernatiirlich sein kann) nicht irrelevant seien (807); kurz darauf ist sogar

die Rede von der »Unterscheidung zwischen der als universal prisent qualifizierten

Gestalt der Gnade und der Rechtfertigungsrealitit« (809), und die Verf.in will auch

die Kirchengliedschaft nicht als charitologisch »génzlich irrelevant bewertet« (715)

wissen.

Uberblickt man diese Beispiele, kann man erkennen, dass die Verf.in — aufs Ganze
gesehen — sehr wachsam um eine ausgewogene Gnadentheologie bemiiht ist, dies
aber nicht (wie Scheffczyk) tiber die »Ruhe« einer von vorneherein und konsequent
vorgenommenen begrifflichen Distinktion anstrebt, sondern eher in Form katego-
risch-geradliniger (und dafiir manche begriffliche Unschirfen bewusst in Kauf neh-
mender) gedanklicher Antagonismen. Daher wird ihr Bemiihen um Ausgewogenheit
auch erst in einem Gesamtblick auf ihr Buch hinreichend erkennbar.

8 Bei Scheffczyk — so kritisiert die Verf.in — bleiben nachneuscholastische »Bedenken ... gegeniiber der
Annahme, die Grenzen einer von Gnade unbeeinflussten Natur in aller Genauigkeit begrifflich bestimmen
zu konnen, ... vollig unberiicksichtigt« (957). Eher scheint (zumindest in einem Punkt) das Gegenteil der
Fall zu sein, wo man Scheffczyk sogar eine gewisse Unklarheit konstatieren konnte: Denn einerseits sagt
er, »dass das faktische Einwirken der gottlichen Gnade auf alle die genannten natiirlichen Betitigungen in
einer von Christus erlosten und auf ihn hin finalisierten Welt nicht geleugnet wird« (Scheffczyk, Die Heils-
verwirklichung [wie Anm. 5], 353) und misst auch dem >Naturgebet« »eine gewisse theoretische Nuance«
(ebd., 345) zu; andererseits behauptet er gegen Vazquez und Ripalda in der Tat die Existenz rein natiirlich
guter Akte und schrénkt die Theoretizitit des >Naturgebets< ein, »insofern der universale Heilswille Gottes
in Wirklichkeit auch dem Ungldubigen einmal seine Gnade schenken wird und er dann als im Glauben An-
fangender auch heilskriftig beten kann« (ebd., 345f.): Letzterem Argument zufolge bleibt dem >Naturgebet<
iiber das rein Theoretische hinaus doch ein faktisches (und heilsirrelevantes: ebd., 346) Vorkommen zuge-
messen, das aber wiederum vom Festhalten an dem Axiom »Homini facienti quod est in se Deus non
denegat gratiam suam« unterfangen bleibt (vgl. ebd., 362f.). In dieser etwas schwebenden Positionierung,
so scheint es, will Scheffczyk eigentlich nur die Annahme einer streng systematischen Gnadenuniversalitét
vermeiden, was ihn von der Verf.in in der Tat unterscheidet, die hier eine robustere Option vertritt. Doch
wird Gnade dadurch nicht letztlich zu einem Aspekt eines theologischen Weltbegriffs, was dann leicht in
Spannung geraten kann zu der Betonung der ebenfalls mit Nachdruck herausgestellten »Erhabenheit, der
Geheimnishaftigkeit und Grofle« (962) und somit des (gerade fiir ein personales Gnadenverstindnis wich-
tigen) Geschenkcharakters des Gnadengeschehens?
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3.2. Ausfaltung: Inhaltliche Gesamtanlage

3.2.1. Geistige Zugkraft

Dies ldsst nun aber weiter fragen, was die Verf.in zu dieser vergleichsweisen >Un-
ruhe< der Vorgehensweise dringt. Einerseits diirfte der Grund iiberhaupt in der inten-
siven Konfrontation des neuscholastischen Paradigmas mit seinen Stérken und Gren-
zen — angesichts des nachneuscholastischen Umbruchs — liegen. Dariiber wurde be-
reits gesprochen. Doch das Buch ldsst noch Tieferes erkennen: Manchmal merkt man
beim Lesen des Buches auf, wenn ein besonderes Erkenntnisinteresse oder eine hef-
tigere Wortwahl spiirbar wird. Erstaunlich ist, dass die Zusammenschau dessen eine
gewisse geistige Linie zeigt, die eine alles durchziehende geistige Zugkraft erkennen
lasst. Gehen wir dazu einzelne Stellen durch:
® Der Leser merkt auf, wenn die Verf.in dafiir optiert, dass die neuscholastischen

Vorstellungen zu Ungewissheit, Ungleichheit und Verlierbarkeit des Gnadenstan-

des »mit voller Berechtigung« (302) spiter abgekiirzt und schlielich ganz verab-

schiedet worden sind. Die zitierte Selbstpositionierung ist sprachlich markant, aber
bezieht sich —im Unterschied zu bisherigen vorgenommenen Wertungen — erstmals

im Buch nicht direkt auf das zuvor Analysierte, sondern nur auf die am Anschluss

daran (und ohne Fufinotenbelege) vorgenommene ganz kurze Charakterisierung

(302). Damit erhélt die Verabschiedung dieser das Wirken der Gnade beschrinken-

den neuscholastischen Lehrmeinungen umso mehr Eigenimpuls.
® Im Hintergrund dessen stehen neuscholastische Aporien im Umgang mit dem all-

gemeinen Heilswillen Gottes, wie die Verf.in an verschiedenen Stellen ihres Buches
zu Recht herausstellt. Einen Ausweg erkennt sie in Rahners Theorie von einem
iibernatiirlichen Existential. Hier fiihlt ihr personlicher Erkenntniswille auch Rah-
ner bis in den Kern nach: So diagnostiziert sie einen »latenten Selbstwiderspruch«

(393), wenn Rahner dennoch an der Heilsnotwendigkeit der fides stricte dicta ent-

schieden festgehalten habe (392); in den Augen der Verf.in ist die Spannung be-

deutend, in der diese Position zur Universalitit der gottlichen Hinordnung aller

Menschen zum Heil geméfl dem allgemeinen Heilswillen Gottes steht.
® Darauf wirft die Pradestinationslehre von anderer Seite ein Licht. Zwischen den

grofBen Gnadensystemen des Thomismus (der von absoluter géttlicher Erwihlung

ausgeht) und dem Molinismus (der menschliche Freiheit eschatologisch relevant
sein ldsst) hat die Jesuitentheologie den Kongruismus entwickelt, der thomistische

Anliegen integrieren sollte. Fiir die Neuscholastik des 20. Jh. stellt die Verf.in u.a.

einen Wandel vom Kongruismus zum reinen Molinismus heraus. Dabei verfolgt

sie zielstrebig ihr Erkenntnisinteresse, denn dieser Wandel werfe ein »bezeichnen-
des Schlaglicht auf die Entwicklung des theologischen Umgangs mit der Pridesti-
nationsproblematik« (440). Je mehr sich die Jesuitentheologie ndmlich im Kon-
gruismus dem Thomismus angenihert hatte, umso mehr geriet sie in Spannung zur

Ernstnahme des allgemeinen Heilswillens Gottes. Wichtig ist fiir die Verf.in »die

Tatsache, dass das Anliegen der klassischen Pradestinationslehre, die absolute gott-

liche Souverinitét als zentralen und im Letzten allein mafBgeblichen Faktor im
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Heilsgeschehen aufzuweisen, in der Theologie des 20. Jahrhunderts immer stirker
als problematisch empfunden wird« (441).

® Die Neuscholastik neigte dazu, heilsrelevante Akte bei Verlust der Rechtferti-
gungsgnade fiir vollig heilsirrelevant zu halten. Die Verf.in bemerkt dazu scharf-
sinnig: »Der intrinsische Wert eines Aktes, seine qualitative Bestimmtheit hingegen
— Dimensionen menschlichen Handelns, die eschatologisch selbst dann wohl nicht
als génzlich nichtig qualifiziert werden kdnnen, wenn ein Mensch tatséchlich als
unversohnter Feind Gottes aus dem Leben scheidet —, treten aus dem Fokus der
Aufmerksamkeit heraus« (471). Zugkriftig ist hierbei die Durchleuchtung der Pri-
missen der schultheologischen Annahme einer Beschrinkung des Heilszugangs.

® [n dem der Neuscholastik gewidmeten »Zwischenergebnis« ist mehr als die Hélfte
der kritischen Sichtung der Begriindung der Gnadengratuitit im Licht der Prides-
tinationsproblematik (475ff.) und des allgemeinen Heilswillens Gottes (488f.) ge-
widmet — zwei Themenbereiche, die eigentlich ein gemeinsames grofes Thema
darstellen, wihrend die Behandlung anderer Themen — die Relevanz pneumatolo-
gischer (495f.), christologischer (496ff.) und ekklesiologischer (508ff.) Aspekte
im neuscholastischen Gnadentraktat — einen vergleichsweise kleinen Raum ein-
nimmt. » Wie sich der Glaube an einen allen Menschen in wohlwollender Liebe zu-
getanen Gott mit der Annahme vertrigt, dass aus unerkldrlichen Griinden einem
Teil der Menschheit durch den gottlichen apriorischen Pridestinationsratschluss
die wirksamen Mittel zum Heil vorenthalten bleiben« (482), ist fiir die Verf.in eine
»quilende Frage« (ebd.).

® Dieser Blickwinkel bleibt auch fiir die Behandlung nachneuscholastischer Chari-
tologie unvermindert erhalten: In kritischer Diskussion der Traktatanordnung des
Handbuchs »Mysterium Salutis« bemerkt die Verf.in »die in ihrer Bedeutung fiir
jede Diskussion um die Abfolge von Gnadenlehre und Ekklesiologie zentrale Frage
danach, in welchem Verhiltnis genau dabei die (sichtbare) Kirche und die ohne
Ausnahme allen Menschen geltende Verheilung der Gnade stehen« (548f.; Her-
vorhebung v. J.N.).

® Die »Gegebenheit eines unabhingig vom heilsgeschichtlichen Ort universalen,
keinen Menschen je a priori ausschlieBenden Gnadenangebots« (550) ist fiir die
Verf.in eine »charitologisch unverzichtbare Aussage« (ebd.; Hervorhebung v.J.N.).

® Jede Unterscheidung zwischen dem Gnadenstand Getaufter und dem Ungetaufter
birgt fiir die Verf.in sofort die Gefahr begrifflicher Aquivokation; die ausgegliche-
nere Denkmoglichkeit eines analogen Begriffsverhiltnisses wird nicht in Betracht
gezogen (608f.; mit Bezug auf Lais).

® Weil die Verf.in untergriindig alles sofort und in einer Linie weiterdenkt zum
eschatologischen Ergehen hin, leidet ihrer Ansicht nach die Einschétzung der heils-
geschichtlichen Situation Ungetaufter als defizitir an »einer ekklesial-sakramen-
talen Verengung des Rechtfertigungs- und Gnadenverstiandnisses« (609, mit Bezug
auf Schmaus).

® Die Theorie von einer Fundamentaloption wurde nachneuscholastisch — vor allem
im Bereich der Jesuitentheologie (Piet Fransen) als Alternative zu der scholasti-
schen Vorstellung von einem von Gott eingegossenen Gnadenhabitus entwickelt.
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Die Verf.in erblickt darin aufs Ganze gesehen einen »sehr tiberzeugende[n] Ansatz
..., die Erkenntnisse der scholastischen Tradition in eine neue und besser ver-
mittelbare begriffliche Form hinein aufzuheben und dabei die konzeptionellen
Schwichen, an denen die neuscholastische Gestalt der Rede vom Gnadenhabitus
krankte, zu vermeiden« (691; vgl. dhnlich auch 892 und 915). Zur Ergriindung des-
sen, worin die Fundamentaloption besteht, referiert die Verf.in die zwischen Vor-
bewusstem und Bewusstem schwankenden nachneuscholastischen Positionierun-
gen. Sie konfrontiert dies mit dem neuscholastischen Postulat einer expliziten
Glaubenshaltung und favorisiert — in Abgrenzung dazu — den vorthematischen und
daher iiber den Bereich ausdriicklicher iibernatiirlicher Offenbarung hinausgehen-
den universalen Zugang zur Grundoption. Die Gnadenhaftigkeit dessen sieht sie
garantiert in einem (dem Gesamtduktus ihrer Favorisierungen entsprechend)
menschheitsuniversal zu denkenden »stringent bei der Zuwendung Gottes zum
Menschen ansetzende[n] Gnadenverstindnis« (691). Was hierbei jedoch nicht bzw.
nur zwischen den Zeilen ausgesprochen wird, ist, dass bei der Vorstellung eines
universalen Gnadenangebots bzw. einer Gnadenerdffnetheit vonseiten Gottes der
Akzent auf dem heilsgeschichtlichen Status der Gesamtmenschheit dank des all-
gemeinen Heilswillens Gottes und nicht mehr auf der Applizierung dessen im in-
dividuellen Begnadungsgeschehen liegt.’ Fiir die Verf.in hingegen ist dies nicht so
gewichtig: Entscheidend diirfte vielmehr die in dem Konzept der Fundamentalop-
tion problemloser artikulierbare Universalitit des Gnadenangebots Gottes an alle
Menschen sein.

® Beziiglich des Verhiltnisses zwischen der Gnade und der kirchlich-sakramentalen
Realitit stellt die Verf.in an den Entwiirfen von Schmaus und Flick/Alszeghy her-
aus, dass diese die Verbindung von Gnade und Sakrament als eigentliche gottge-
wollte Weise der Begnadung, aulersakramentale Gnade aber als defizitér bzw. auf
die sakramentale Kirchlichkeit hingeordnet aufzufassen. Dazu bemerkt sie, dass
diese Positionen »gegeniiber der traditionellen Affirmation einer Ungleichheit der
gottlichen Gnadenausspendung eine im Vergleich zu anderen Positionierungen der
Konzilszeit noch relativ unkritische Haltung einnehmen« (717). Indirekt geht dar-
aus hervor, dass sie selbst stark die Gleichheit des géttlichen Gnadenangebots an
alle Menschen betonen will .1

° Weil die Verf.in diese Akzentverlagerung nicht eigens thematisiert, kann sie die von Fransen noch beob-
achtete grundsitzliche Differenz zwischen habitus und Fundamentaloption (Habitus als »>vorgegebene««,
Grundoption als »>angenommene<« Gnade [685]) nur partiell nachvollziehen. Alle Parallelen, welche die
Verf.in zwischen habitus und Grundoption (v.a. im Anschluss an Fransen) aufzeigt, gehen ndmlich nicht
auf die Frage ein, wieweit der Grundoption tiberhaupt ein ihr intrinsischer iibernatiirlicher Charakter zu-
kommt. Dies aber hat die Verf.in zuvor der neuscholastischen habitus-Lehre als positiven Aspekt zuerkannt
(678). Man kann dies auch auf den Punkt bringen in der Frage, wer (gemif scholastischer Vorstellung) den
habitus >setze< — namlich Gott — und wer hingegen gemél der Theorie der Fundamentaloption >optiere< —
namlich der Mensch angesichts des Gnadenangebotes Gottes. Die Frage nach dem Subjekt offenbart einen
Mangel an Kompatibilitit zwischen beiden begrifflichen Konzepten.

10 Andererseits erkennt sie freilich in der kirchlichen Ausrichtung der Charitologie bei Flick/Alszeghy »die
im Prinzip einzig denkmdogliche [Position] ..., wenn weder die Heilsmoglichkeiten von Nichtchristen
negiert noch andererseits die explizite Kirchengliedschaft eines Menschen als génzlich irrelevant bewertet
werden soll« (714f.).
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® Insgesamt bleibt die Option fiir einen systematischen Gnadenuniversalismus fiih-
rend. Bei Johann Auer konstatiert die Verf.in die Idee eines pneumatologischen
Gnadenuniversalismus, der aber bei Auer systematisch nicht fruchtbar wird, aber
sie selbst macht darin (iiber die Explikation Auers hinausgehend) die Potenz aus-
findig zu »einer voll ausgebildeten Rechtfertigungsrealitit« (721f.).

® Im Rahmen der Rechtfertigungsthematik wird fiir die sola-fide-Problematik her-
ausgearbeitet, dass der reformatorische Glaubensbegriff umfassender als der ka-
tholische ist, so dass hier begriffliche Missverstindnisse bereinigt werden konnen
(738f.); auch ein Mitumfassen von Glaubenswerken kann zugestanden werden
(739); die Verf.in distanziert sich aber von der dem reformatorischen Denken zu
sehr angenéherten Position O.H. Peschs, auf diese Weise die gesamte konfessio-
nelle Differenz bereinigt sehen zu konnen, denn somit wiirde »die Frage nach der
aktiven Beteiligung des Menschen am Rechtfertigungsvorgang« (741) ausgeklam-
mert; und hellsichtig bringt hier die Verf.in die Hauptzugkraft ihres Buches ins
Spiel: »Wird mit dieser Positionierung nicht die freie Zustimmung des Menschen
zum gottlichen Gnadenangebot zu sehr erst zur Konsequenz des Rechtfertigungs-
geschehens erkldrt? Und gibt damit die Gnadentheologie nicht in 6kumenischer
Absicht eine mit der Loslosung vom thomistischen Pridestinationsmodell verbun-
dene Errungenschaft wieder preis, die Ubertragung der Entscheidung iiber Annah-
me oder Ablehnung der Gnade in die Verantwortung des menschlichen Empféingers
statt des die Gnade anbietenden Gottes? Miisste nicht konsequenterweise im Grun-
de auch eine Allversohnungslehre vertreten werden, soll die Rechtfertigung tat-
séchlich nur als eine >durch den passiven Glauben selbst geschehende aktive Wand-
lung in der Grundorientierung des Menschen< gedeutet werden?« (741; mit Zitie-
rung von Pesch). Diese Problematik sieht die Verf.in nachneuscholastisch zu wenig
gesehen und konstatiert ihr folglich »eine nur begrenzte Tiefenschirfe« (741).

® Die universale Finalisierung aller Menschen auf die Gnade ist der Verf.in ein so
starkes Anliegen, dass dies einmal — in Anlehnung an die Argumentation Henri de
Lubacs — zu folgender Formulierung gerit: »Es kann kaum angenommen werden,
dass ein guter und allméchtiger Gott seinem Geschopf, das in seinem ganzen We-
sensvollzug derart auf die Gnade verwiesen ist, dasjenige vorenthilt, wonach es
sich verzehrt und wodurch es allein seine Vollendung zu erreichen vermag« (802).

® Beziiglich des Verhiltnisses von Gnade und Freiheit ist der Verf.in der nachneu-
scholastische Erkldrungsversuch durch Baumgartner und Flick/Alszeghy nicht
prézise genug, um die Néhe zu einer der Priadestinationstheologie des Thomismus
eigenen reductio in mysterium (und damit zu einer thomistischen Préadestinations-
vorstellung) auszuschlieBen (868ff.).

® Die Frage nach einer menschheitsgeschichtlichen Universalrelevanz Christi ist
eine »keineswegs periphere Frage«, die »in der Traktatliteratur viel zu selten ge-
stellt« (943) werde. Sie betrifft die Heilsmoglichkeiten von Nichtchristen: Darin
liegt der Grund, warum die Verf.in auch der skotistischen Inkarnationsvorstellung
Nachdruck verschaffen will (944f.).

® Im Blick auf die Bedeutung des Heiligen Geistes im Gnadengeschehen optiert die
Verf.in dafiir, »den Blick von der Gnadenrealitét im eigentlichen Sinne [zu] weiten auf
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die Frage nach einem die gesamte Schopfung erfiillenden und belebenden, durchaus

auch in einer eschatologischen Dynamik zu denkenden Wirken des Geistes« (949).
® Bemerkenswert ist auch eine Motivation, warum die in neueren charitologischen

Entwiirfen stark in den Vordergrund gestellte gratia externa nicht hinreicht: Da

diese ja nicht universalisierbar ist, spiirt die Verf.in hellsichtig die Gefahr eines er-

neuten Heilspartikularismus (951f.).
® Und der Blick auf die Universalitit der Gnade, die »keinesfalls als auf den Raum
expliziter Glaubigkeit beschrinkt gedacht werden« darf, motiviert die Verf.in zur

Feststellung, dass das Gebet »eine[r] bestimmte[n] und durch ihre hohere Thema-

tizitdt hervorgehobene[n] Ausprigung der Gnadenrealitit« gilt, dass es sich »nicht

um die einzige und auch nicht um eine absolut heilsnotwendige Form des Gnaden-

lebens« handle (982).

Diese Beispiele sind Anzeichen fiir immer das gleiche Anliegen: die Forderung ei-
ner moglichst groen Entschriankung und Universalisierung des Gnadenwirkens. Als
Zugkraft ist unterschwellig ein Drang zur moglichst ungetriibten Sicherung des all-
gemeinen Heilswillens Gottes fiir alle Menschen spiirbar; darin erkennt die Verf.in
auch ausdriicklich »ein wichtiges Ergebnis der Arbeit« (932). Die letztendliche in-
haltliche Kraft, die zur inneren Geschlossenheit dieser umfangreichen Studie beitrégt,
ist somit eschatologischer Art, und an der jiingeren Manualistik kritisiert die Verf.in
das Zuriicktreten der eschatologischen Dimension (954).

Die Verf.in optiert am Ende fiir eine Beibehaltung der Pridestinationslehre im
Gnadentraktat, aber nur mit dem Ziel, »den absoluten Primat und die Souverénitit
des gottlichen Willens im Gnaden- und Erlosungsgeschehen, auch eine bleibende
Geheimnishaftigkeit des fiir den Menschen eben nie in seiner Tiefe ermesslichen
gottlichen Wollens und Wirkens« (935) zu garantieren. Inhaltlich geht die Verf.in da-
bei konform mit Befunden jiingerer Traktatliteratur: Sie versteht Pridestination als
»eine Dimension der gottlichen Liebe, die den Menschen heimfiihren und ihm alle
zu diesem Ende heilsgeschichtlich erforderlichen — vom Menschen allerdings in ei-
genverantworteter Freiheitsentscheidung anzunehmenden — Hilfen angedeihen lassen
will« (935). Sie ist sich dabei bewusst, »dass mit der Abkehr von der Annahme, dass
der gottliche Pradestinationswille notwendig eine wirksame Erwéhlung und Verwer-
fung Einzelner einschlieBen muss, ein integraler Bestandteil der klassischen Konzep-
tion preisgegeben ist« (935). Deshalb ist die Verf.in (zwischen den Zeilen) kritisch
gegeniiber der »insgesamt deutlich priagenden Orientierung am neuscholastischen
Erbe« der Einstellung Scheffczyks (vgl. 934). Die in der Thesenformulierung (932)
noch erwihnte »breite biblische Bezeugung« (932) spielt in der Thesenentfaltung
keine Rolle mehr. Andererseits zeigt das Buch keinerlei Anzeichen der Begiinstigung
einer (mehrfach erwihnten) Apokatastasis-Vorstellung, was angesichts der besagten
charitologischen Grundpositionierung festgehalten zu werden verdient.

Auch die ekklesiale Riickbindung des Gnadengeschehens wird zwar als Anliegen
zur Kenntnis genommen, bleibt jedoch im systematischen Standpunkt der Verf.in
insgesamt unterbelichtet. Vor allem wieweit der Begriff der >Rechtfertigung< ekkle-
sial gebunden bleiben muss, erfihrt keine befriedigende Kldrung. Hier liegt vielleicht
die groBte inhaltliche Schwiche des verdienstvollen Buches.
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3.2.2. Ausbalancierungen

Der Standpunkt des Gnadenuniversalismus nihert sich der hochmodernen Vor-
stellung von der goéttlichen Gnade als einer die Menschheit als solche umfassenden
Dimension theologischer Anthropologie. Umso bemerkenswerter ist, dass die Verf.in
genau hier sehr wachsam bleibt und eine entscheidende — und auch gegen Rahners
Versuche gerichtete — Grenzziehung vornimmt, indem sie an der Eigenstindigkeit
des Gnadentraktats gegeniiber einer theologischen Anthropologie dezidiert festhilt
(926f.) und somit die Gnade doch nicht zu einem factum anthropologicum degradiert.
Und diese Ausbalancierung steht nicht allein:
® Die Verf.in beklagt in jiingerer Traktatliteratur die Neigung zu einem Mangel sys-

tematischen Denkens (930f.). In »spekulative[m] Desinteresse« erkennt sie eine

»theologische Verarmung« (931).
® Auch an dem scholastischen Ausdruck der »ungeschaffenen Gnade«< hilt sie fest

(936) und misst ihm (in Abgrenzung zu neuscholastischen Vereinseitigungen) den

Primat zu — nicht nur bedeutungsmifBig, sondern auch kausalontologisch (936):

auch diese Denkkategorie wird also beibehalten.
® Die Gnadengratuitiit begriindet sie — nachneuscholastischen Entwiirfen folgend —

aus der Ungeschuldetheit der Liebe und aus der Freiheit des Schopfungsratschlus-
ses (937f.). Beziiglich letzterem Begriindungsversuch (der auf Henri de Lubac zu-
rlickgeht) formuliert die Verf.in: »Die Ungeschuldetheit der Gnade unterscheidet
sich grundlegend sowohl von der Ungeschuldetheit des zum Erhalt des irdischen

Lebens Erforderlichen als auch von der Ungeschuldetheit der Liebe eines Men-

schen fiir einen anderen Menschen« (940). Weil sie dies in den nachneuscholasti-

schen Traktaten zu wenig beriicksichtigt findet, empfiehlt sie einen Anschluss an

die Neuscholastik bzw. die Auseinandersetzung damit (940).!!
® Ebenfalls von dem besagten Wesensgefille her erschlieit die Verf.in die bleibende

Notwendigkeit »ontologische[r] Begriffskategorien« (940, nochmals 963), und

dies »kann auch fiir verschiedene andere Bereiche der Gnadenlehre Giiltigkeit be-

anspruchen« (940). Diese Option wird bibliographisch reich abgestiitzt in neuerer

Theologie (940/Fn 48). Die Verf.in macht sich diesbeziiglich zur Anwiltin »kon-

zeptioneller Prizision und begrifflicher Klarheit« (941). »Eine Explikation der

Gnadenrealitit, die etwa ausschlieBlich auf experientiell gestiitzte Kategorien aus

dem Bereich der zwischenmenschlichen Begegnung rekurrieren wiirde, stiinde in

unmittelbarer Gefahr, die Gott-Mensch-Beziehung horizontalistisch zu verkiirzen«

(941; dhnlich nochmals 963). So wird das Verhiltnis von Zwischenmenschlichkeit

und Gnade sehr exakt (der Sache nach gemill dem Grundsatz der analogia entis)

' In diesem Zusammenhang diskutiert die Verf.in auch die Kritik Scheffczyks, dass »die Frage der Gna-
dengratuitit nur durch den Aufweis einer zweiten und vom Schopfungsratschluss unabhingigen Unge-
schuldetheit zu begriinden sei« (940). Darin vermutet die Verf.in (neben Anerkennenswertem) die Nach-
wirkung eines problematischen >Stockwerkdenkens« (in Form einer anthropomorphen Zerlegung des gott-
lichen Willens in »sukzessive Willensakte« [940]). Impliziert die Anerkennung des oben genannten Unter-
schieds (siehe letztes Zitat im Haupttext) aber nicht, dass »ein integrales Verstidndnis von Schopfungs- und
Heilsratschluss Gottes« (940) in einer inneren Differenziertheit zu denken ist?
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dargestellt; der Konigsweg liegt in einer » Verbindung von ontologischen und per-
sonologischen Begriffskategorien« (941).

® Gegeniiber der in jiingerer Manualistik dominierenden gratia externa will die
Verf.in auch die Relevanz der neuscholastisch betonten gratia interna aufrecht er-
halten. Letztere stehe nicht gegen die menschliche Freiheit (951) und sichere dem
pneumatologischen gegeniiber dem externen Aspekt die gebiihrende Relevanz
(952). Der Verf.in liegt auch daran, das den Menschen innerlich Verwandelnde der
Gnadenrealitét aufrecht zu erhalten (953), was aber psychologisch >geerdet< wird
unter Zuhilfenahme des Fundamentaloptions-Modells: Gratia interna ist dann
»das geistgewirkte Zustandekommen und Fortbestehen einer fiir Gott entschiede-
nen Fundamentaloption« (953).

® Beziiglich der gratia externa befiirwortet die Verf.in mit neuerer Theologie eine
reichere begriffliche Ausfaltung.!> Aber gegeniiber nach vorne preschenden Ent-
wiirfen optiert sie fiir »Zuriickhaltung gegeniiber Aussagen zu einer konkreten, ge-
sellschaftlich oder politisch verindernden Einflussnahme des Gnadengeschehens«
(965). Doch die grundlegende Bemiihung um die experientielle Dimension der
Gnade wird als ein Kernanliegen neuerer Gnadentheologie wahrgenommen und
befiirwortet (968); dies darf nicht zum Allheilmittel gegen die Krise der Gnaden-
theologie avancieren: Zurecht betont die Verf.in den Glauben als Basis jeglicher
Gnadenerfahrung und tritt ein fiir Zuriickhaltung im Streben nach Gnadenerfahrung
(969f.). Sehr wachsam erkennt sie in jiingerer Traktatliteratur die Gefahr, nur noch
das an der Gnade Erfahrbare theologisch bedeutsam sein zu lassen und somit in
eine Vereinseitigung zu rutschen, die ein (ungewolltes) Pendant zu der neuscholas-
tischen Uberbetonung der gratia creata ist. So konkludiert sie scharfsinnig: »Die
Auseinandersetzung mit der Diskussion um das neuscholastische Paradigma des
Gnadentraktats kann also ein Bewusstsein dafiir wach halten, dass jede Gestalt
charitologischer Rede aufmerksam zu bleiben hat gegeniiber einer Reduzierung
des Erkenntnisinteresses auf die uns naturgeméf am néchsten liegenden Aspekte
des Gnadenlebens« (937). Gerade Gnade als inchoatio gloriae — ein alter
(neu)scholastischer Topos — ist mit dem von jiingeren Entwiirfen zur Gnadenlehre
stark fokussierten »Erfahrungspostulat« am schwierigsten zu vereinbaren. Dazu
bemerkt die Verf.in: »Und doch: Ist nicht die Gnade selbst eigentlich da erst im
Blick, wo diese schwierige Aussage zutrifft?« (955) Der » Wesenskern« der Gnade
darf nicht »im Vorletzten« gesucht werden (955).!?

® Mit neuerer Manualistik lehnt die Verf.in ein Natur-Gnade-Stockwerkdenken ab,
zugleich muss aber das »Spannungsgefiige« (957) seine Relevanz behalten. So

12 Unzutreffend ist die Behauptung (966), Scheffczyk beschriinke die gratia externa auf die neuscholasti-
schen Topoi Kirche, Sakramente und Glaubensverkiindigung; vgl. als Gegenbeleg Scheffczyk, Die Heils-
verwirklichung [wie Anm. 5], 287, wo »Natur und Geschichte« einbezogen werden, und 295, wo auch von
»alle[n] heilshaft bedeutsame[n] Zeichen der Weltgeschichte« die Rede ist.

13 Dies denkt die Verf.in dann freilich wieder mit der von ihr favorisierten Fundamentaloptionstheorie zusam-
men: »Ein radikales und freiheitlich ganzverfiigtes Entschiedensein des Menschen fiir Gott und vor Gott —
lasst sich nicht genau so auch ein wesentlicher Aspekt der eschatologischen Seligkeit umschreiben?« (956)
Ob hiermit der in 1 Joh 3.2 angesprochene Kern des ewigen Lebens getroffen ist, bleibt freilich die Frage.
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wird der >Natur<«begriff erst zuriickgewiesen (957), dann aber als theologischer
Naturbegriff wieder rehabilitiert (959f.).!* Letztlich weist somit die Verf.in nur die
definitorische Begriffskontextualisierung der Neuscholastik zuriick (960).

e Ahnlich wie mit dem Naturbegriff geht die Verf.in mit dem Begriff des Ubernatiir-
lichen um: Zunéchst weist sie den Begriff in Ubereinstimmung mit neuerer Theo-
logie zuriick (958). Dann aber optiert die Verf.in entschieden: »Eine in ihrer Be-
deutung kaum zu iiberschitzende Aufgabe pastoraler Vermittlung diirfte ... darin
liegen, dem Menschen wieder neu ins Bewusstsein zu rufen, dass er unhintergehbar
auf eine auflerhalb seiner eigenen und schlechthin aller irdisch-endlichen Moglich-
keiten liegende Vollendung bezogen ist« (962): Damit ist der Sache nach die neu-
scholastische Natur-Gnade-Abgrenzung und die Heilsirrelevanz des Natiirlichen
doch wieder integriert, und folgerichtig — wenn auch in Anfiihrungszeichen — wird
von der Verf.in auch der Begriff des Ubernatiirlichen wieder zugelassen. Die Rede
ist vom »Selbstverstindnis des Menschen als eines auf ein »iibernatiirliches<, aus
eigener Bemiihung nicht erreichbares Ziel ausgerichteten Wesens« (962).

® Beziiglich des Verhiltnisses von Gnade und Freiheit kommt die Verf.in zu dem Ge-
samtresiimee, »dass die Mehrzahl der neueren Entwiirfe in Sachen Problembe-
wusstsein und Prizision deutlich hinter dem Niveau zuriickbleiben, das die Neu-
scholastik vermittels ihrer Rezeption der nachtridentinischen Debatten aufwies«
(977). Darin erkennt die Verf.in ein »valides Argument« dafiir, zu den »Fragestel-
lungen, Konzeptionen und Argumentationen des ‘Gnadenstreits’ zuriickzukehren«
(977): Dies kann »einer ontologisch nicht vollig desinteressierten Theologie zum
Mindesten eine Schirfung von Problembewusstsein und Analysekriterien, ein Ge-
spiir fiir die mit einer Frage verbundenen Schwierigkeiten, Implikationen und mog-
lichen Losungsansitze er6ffnen, sie damit vor einem eigenen Zu-kurz-Greifen ...
bewahren« (977). Ontologische Kategorien sind »fiir eine prézise Klirung der
Gnade-Freiheits-Frage unverzichtbar« (978). Deshalb greift die Verf.in offenherzig
die molinistische Konzeption des concursus divinus und die thomistische Konzep-
tion eines anziehend-bewegenden Unterfangens menschlicher Freiheit durch gott-
liche Gnade auf (987f.).1

e Uberraschend konstatiert die Verf.in, dass die Thematik einer christusformigen
Gotteskindschaft (von L. Boffs Gnadentraktat abgesehen) in der neuscholastischen
Manualistik »ein festeres Heimatrecht« (943) besitze als in der nachneuscholasti-
schen systematischen Entfaltung.

® Auch fiir das Gebet als Faktor des Gnadenlebens greift die Verf.in unter anderem
auf neuscholastische Grundintuitionen zuriick (981).

14 Vgl. Zitierung am Ende von Anm. 5.

15 Schade ist, dass man nur in Fn.137 (974) lesen kann, dass Scheffczyk genau dieses Desiderat eines en-
geren Anschlusses an die Scholastik erfiillt hat; die Verf.in hilt fest: »Jenseits der Bindung an eine der gro-
Ben Schulen hilt Scheffczyk das Panorama katholischen Gnade-Freiheits-Denkens insofern prisent, als er
an beiden dabei mafBigeblichen Anliegen — sowohl an der Wahrung einer Freiheitsentscheidung liber An-
nahme oder Ablehnung des Gnadenangebots als auch an der Souverinitit des gottlichen Gnadenwirkens —
und folglich auch an der Dialektik festhilt, die einen groBen Teil traditioneller Natur-Gnade-Uberlegungen
pragte«.
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® Im Blick auf die Verdienstlehre hélt die Verf.in den konfessionellen Unterschied
prasent, dass die katholische Auffassung im Verdienst nicht nur einen Ausdruck

der Gottesbeziehung, sondern die »eschatologische Relevanz der Werke« (984)

betont. Wihrend O.H. Pesch dies aber ganz in der Gnade (als deren »>innere Aus-

richtung«« auf die ewige Gottesgemeinschaft; 984) aufgehoben sehen will, optiert
die Verf.in mit Scheffczyk dafiir, in den Werken ein Hineinwachsen in die escha-

tologische Gottesbeziehung zu sehen (985).

Uberblickt man diese schlaglichtartigen Eindriicke aus dem dritten Teil des Bu-
ches, kann man sich des Eindrucks nicht ganz erwehren, dass darin das grund-
legend kritisch gehaltende »Zwischenergebnis« zur Neuscholastik nachtriglich
ein positives Gegenstiick findet. Man muss hier aber genau sein, um der Verf.in
wirklich gerecht zu werden: Der dritte Buchteil zeigt nimlich keine Spur eines
retrospektiven Denkens — ganz im Gegenteil: Anliegen ist vielmehr theologische
Weiterentwicklung, die gerade auch fiir jene Argumente dezidiert offen ist, die
tiber die direkte Nachneuscholastik hinausweisen. Es ist aber der Verf.in gelungen,
in dieses gidnzlich nach vorne weisende Grundanliegen Berechtigtes konstruktiv
einzubauen aus einem vergangenen Denkparadigma, das selbst — zumindest in
seiner letzten (neuscholastischen) Erscheinungsweise — stark retrospektiv ver-
anlagt war. Retrospektivitit wird also im Dienst einer Prospektivitit ohne nennens-
werten Substanzverlust weggefiltert. Die grundsitzlich differenzierte Vorgehens-
weise der Verf.in hat als unbezweifelbares Verdienst, manche Argumente der Tra-
dition unvoreingenommen in den aktuellen Diskussionsstand gewinnbringend ein-
zuflechten; tiberhaupt eroffnet sie immer wieder Wege der Verstindigung und lésst
somit eine neue Generation an Theologen erkennen, die sich von alten Schuldifferen-
zen relativ unbeeindruckt hilt. Darin besteht eine der ganz groflen Qualititen des Bu-
ches.

Inhaltlich findet diese Stédrke ihren Ausgangspunkt in nachneuscholastischen Er-
rungenschaften. Diese aber konnen — wir kommen hier auf Beobachtetes zuriick —
zumindest nie ganz frei davon, ein (reaktiv->sanierender< bzw. innovativ->emanzipa-
torischer<) Modus des Umgangs mit dem theologischen Erbe zu sein (dessen letzte
Ausprigung die neuscholastische war): Und so gesehen, avanciert dieser Modus im
Vorgehen der Verf.in zur Basis fiir den Briickenschlag zu seiner eigenen Bezugsgrofie.
Die Gefahr eines hermeneutischen circulus (die freilich den Ausfiihrungen der Verf.in
nicht einfachhin unterstellt werden soll), dass also ein denkerischer Ausgriff mehr bei
sich selbst bleibt anstatt das >andere seiner< wirklich zu erreichen und einzubeziehen,
ist zumindest denkmethodisch nicht ganz gebannt. Dieses Problem wiirde sich so
nicht stellen, wenn man als Basis fiir die Integration die Ankniipfung an dem (dann
freilich maBgeblich auszuweitenden)'¢ iiberkommenen Denkparadigma wihlt und

'° Hier konnte iibrigens auch lohnend sein, die der neuscholastischen Ara zugehérige, aber den durch-
schnittlichen Horizont der Manualistik iibersteigende Theologie Matthias Joseph Scheebens niher ins
Auge zu fassen. Interessant wire, wie fihig — bzw. ohnméchtig! — die Neuscholastik war, das Denken
dieses Kolner Theologen in sich aufzunehmen (gerade auch im Blick etwa auf Fragen wie die der Uber-
windung des Gnadenextrinsezismus). Dies konnte von ganz anderer Seite ein Licht auf die Neuscholastik
werfen.
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dahinein berechtigte neue Anliegen aufnimmt.'” Kénnte eine Verbindung beider Vor-
gehensweisen nicht sinnvoll sein?

3.3. Nachklang: Verhiltnis zur theologischen Vergangenheit

Die Strategie der Verf.in zur theologisch-systematischen Gesamtintegration kennt
diese Verbindung noch nicht. Das zeigt sich daran, dass sie nicht nur (wie zuvor dar-
gestellt) systematische Aspekte der Charitologie in einem impulsiv gewissermafBien
hin- und herlaufenden Antagonismus erfasst, sondern ebenso das Verhéltnis zur Neu-
scholastik. Es geniligen wenige Beobachtungen:
® Einerseits bezichtigt sie die nachtridentinische Scholastik (polemisch) der » Ver-

nunftfreude«, des »Erkenntnisoptimismus« und der »Spekulationswut« (855): Alle

drei Klassifizierungen sind von der Selbsteinschitzung und von der tatsidchlichen

Denkmotivation der Scholastik wohl weit entfernt. Von Hans Urs von Balthasar

iibernimmt sie in diesem Zusammenhang die Charakterisierung des Gnadenstreites

als einer »jammervollen Kontroverse«« (ebd.).

® Zu derartigen Klassifizierungen geht die Verf.in aber andererseits auf Distanz,
wenn man etwa lesen kann: »Thomismus und Molinismus reprédsentieren je ein
theologisches Anliegen — hier die Universalursidchlichkeit Gottes, dort die Freiheit
des Menschen im Gnadengeschehen —, und die Wahrung dieser beiden Anliegen

... ist und bleibt jeder gegenwirtigen und zukiinftigen Gnadentheologie als un-

hintergehbares Gebot aufgegeben« (850f.). Auch bricht die Verf.in wenig spiter ei-

ne Lanze fiir die neuscholastische »Bemiihung um Prézision auf handlungsontolo-
gischer Ebene« (868), der gegeniiber nachneuscholastische Entwiirfe zu einer

»unterbestimmten Konzeption des Miteinanders von Gnade und Freiheit« (870)

neigen. Und am Ende ihres Buches bekennt sie offen, die »radikale Verbannung«

der Neuscholastik »in knappe FuBnoten theologiehistorischer Abschnitte« sei

»nicht ... gerechtfertigt« (987).

Die nun durchgehend erkennbare polare, also sich Antagonismen bedienende
Denkstruktur ist nicht unbedingt Schwiiche, sondern zunéchst einmal als denkerischer
Stil dem spannungsreichen Forschungsgegenstand konnatural.

Dies bietet wiederum Anlass, liber die Gestalt der Gesamtanlage des Buches nach-
zusinnen. Die Verf.in unternimmt dies selbst am Ende mit dem Bild des Pendelschla-
ges (bereits 978): Die Neuscholastikkritik habe bisweilen zu einem »Pendelausschlag
in die entgegengesetzte Richtung« und so stellenweise an den »>Rand eines Tradi-
tionsbruchs«« (988; in Zitierung von O.H.Pesch/Peters) gefiihrt. Daher hat fiir die
Verf.in die »kurze Phase« (988), als das Pendel in der Mitte war, sich »als eine hoch-
interessante Etappe in der Traktatentwicklung des 20. Jahrhunderts erwiesen« (988).
Die theologiegeschichtlichen Befunde stellen sich, so gesehen, wie ein Antagonismus

'7 Der Grund dafiir liegt ganz einfach darin, dass das, was zeitlich friiher ist, nie sModus« des Spiteren sein
kann, wihrend alles Spitere niemals nicht als >Modus« des Friiheren gedeutet zu werden vermag (es sei
denn es wire in totaler Ignoranz des Friiheren entstanden). Hier begegnet theologisches Denken einer un-
aufgebbaren Einordnung in eine ihm wesenhaft vorgegebene lebendige geschichtliche Entwicklung, aus
der sich emanzipieren zu wollen ins Irrationale abgleiten wiirde.
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einer hin- (und her)schwingenden Pendelbewegung dar: Dass sich nun der systema-

tische Denkstil der Verf.in dazu als gewissermallen kongruent erweist, ldsst iiberra-

schend eine frappierende geistige Gefiigtheit des gesamten Opus erkennen.

Doch gehen wir auf das Pendelbild noch ein wenig ein. So wie von der Verf.in
eben angewandt, wird es vorrangig geometrisch verwertet: die geometrische Mitte
des Halbkreises der Pendelbewegung als goldene Mitte zwischen den Extrempunk-
ten. Physikalisch gesehen, liegt jedoch in der Mitte sowohl die hochste Schwungkraft
als auch die grofite Schwerkraft des Pendels:
® Bezogen auf die Schwungkraft entspricht dies aber nicht ohne weiteres den Befun-

den der direkt auf die Neuscholastik folgenden charitologischen Manualistik (also

der geometrischen Mitte der Pendelbewegung), schwankt diese doch zwischen or-
ganischer Weiterfiihrung einerseits und der (weiter oben beobachteten) Ambivalenz
zwischen reaktiver Sanierung und innovativer Kraft andererseits. Gerade dies diirf-
te manche jiingeren gnadentheologischen Entwiirfe erst zu noch entschiedenerem

>Fortschritt< veranlasst haben — gleichsam als Wille, einen relativen Mangel an Im-

pulskraft nachzuholen. Die Mittelstellung der Schwungkraft, wie sie im Pendel-

schlag gegeben ist, entspricht also zumindest nicht ohne weiteres den theologischen

Befunden.

e Ahnliches gilt im Blick auf die Schwerkraft: So gesehen, ist tatsichlich in der
Mitte der Pendelbewegung das entscheidende Schwergewicht, gemif der Feststel-
lung der Verf.in, dass die Autoren der nachneuscholastischen Manualistik sowohl
iber neuscholastische Bildung als auch iiber das im 20. Jh. gewachsene Problem-
bewusstsein und somit iiber ideale Voraussetzungen verfiigt haben, um die Chari-
tologie profund weiterzuentwickeln (988). Demgegeniiber haben sowohl die Neu-
scholastik (im Blick auf ihre Aporien und Einseitigkeiten) als auch die jiingere Ma-
nualistik (im Blick auf neue Vereinseitigungen im anderen Extrem) weniger >Ge-
wicht<. Doch gerade angesichts letzterer muss die Verf.in nachtriglich manches
>Gewicht« der Neuscholastik wieder in Erinnerung rufen — und somit stimmt das
Pendelbild im Blick auf die Schwerkraft dann wiederum nicht mehr ganz.

Vor allem eines aber wird von dem Pendelbild noch nicht eingefangen, ndmlich
die weiter oben gemachte Beobachtung, dass nachneuscholastisch die Theologie als
ein »>Gesamtes< kein Spannungsgefiige mehr darstellt, sondern sich rasch in indivi-
duelle Konstruktivismen aufzuldsen beginnt. Daher verdient der Bildvergleich als
solcher die Ergiinzung durch eine Beobachtung an den beiden »Zwischenergebnis-
sen« des Buches: Das erste ist doppelt so lang wie das zweite, deckt aber (von De-
tailbeobachtungen abgesehen) nur die Negativseite ab; das zweite hingegen — Ergeb-
nis eines quantitativ und qualitativ ebenbiirtigen Hauptteils — ist in seiner vergleichs-
weise bescheidenen Ausdehnung inhaltlich erschopfend. Diese Ungleichheit beider
»Zwischenergebnisse« veranlasst, deren sich aus ihrer strukturellen Parallelitét erge-
bende Gegeniiberstellung einmal auf sich beruhen zu lassen. Da niimlich die noch
ausstehende positive Seite des ersten »Zwischenergebnisses« innerhalb des dritten
Buchteils gewissermallen nachgeliefert wird, kann man Letzteren mit dem ersten
»Zwischenergebnis« auch zusammensehen und ihn somit mit beiden Zwischener-
gebnissen zu einem Kreis zusammendenken, der sich um einen Kern herum bildet.



150 Johannes Nebel

® ForschungsmiBig besteht dieser Kern in der manualistisch fassbaren gnadentheo-
logischen Nutzung, Problematisierung und Uberwindung der Neuscholastik: So
betrachtet, wiirde auch das streng auf ein prizises Forschungsanliegen Fokussierte
der voluminosen Studie, das (wie schon erwihnt) den etwas fachartikelartigen

Buchtitel rechtfertigt, noch stirker ins Licht geriickt.
® Systematisch aber handelt es sich bei dem Kern um die Gnade als gottgeschenkten

finalen Zielpunkt alles Kreatiirlichen, als eine weder in Anthropologie noch in

Theologie auflosbare, das rein Menschliche iibersteigende, aber es auch konkret

erfassende Realitit, die, geschopflich unvereinnahmbar und unerreichbar, sich in

der liebenden Zuwendung Gottes zu den Menschen ereignet. Diese Kernbasis (als
hinter theologischer Reflexion stehende Glaubenshaltung) wird man —unbeschadet
mancher Einseitigkeiten von Einzelpositionierungen — den Grundanliegen sowohl

(neu)scholastischer als auch nachneuscholastischer Entwiirfe wohl kaum abspre-

chen konnen, Extrempositionen sowohl traditioneller wie aktueller Couleur einmal

ausgenommen.

Wenn man die Gefiigtheit des Buches so auffasst, wird die Entwicklung der Gna-
dentheologie im 20. Jh. stérker als eine spannungsreiche Einheit um eine gewisser-
malBen >ruhende< Mitte auffassbar. Und in dem Mafle, als man im systematischen
Denken von einem solchen gemeinsamen charitologischen Glaubensfundament aus-
geht (— darauf gewissermafien >ruht< —), muss sich der Denkstil nicht unbedingt, oder
zumindest nicht ausschlieBlich, so polar ausprigen wie dies im vorliegenden Buch
bisweilen beobachtet werden konnte. Das will die Qualitét der denkerischen Eigenart
des Buches nicht schmilern, aber zur Offenheit fiir eine Komplementaritéit mit einer
anderen denkerischen Grundmoglichkeit einladen, die schlicht und einfach darin be-
steht, dem spannungsreichen Gesamten der Gnadenrealitit von >innen< her, also von
aus der Tradition weitergefiihrten begrifflichen Distinktionen her, gerecht zu werden
und darin berechtigte moderne Anliegen zur Geltung zu bringen.

4. Schlussbemerkungen

Restimieren wir: Fiir die Positionierung der Verf.in ergibt sich, aufs Ganze gesehen,
eine durchgreifende Option fiir die zum Universalen entgrenzte Reichweite der Gna-
de und fiir die entsprechende Hinordnung des Menschen darauf, und, im nétigen
Gegenzug dazu, die starke Hervorhebung eines ontologischen Wesensgefilles zwi-
schen Gnade und Kreatur. Die dafiir konstatierte polare Denkbewegung ist in ihrer
Substanz von Henri de Lubac her langst bekannt und wird mit Argumentationsmus-
tern modernerer Jesuitentheologie (Rahner, Fransen) angereichert.'® Auch die schon
angesprochene Schwiche mangelnder ekklesialer Riickbindung diirfte nicht neu sein:
Zu deren Behebung bietet die Verf.in zwar argumentatives Material (z.B. 714f.), das
aber Potenzen zu noch stirkerer systematischer Ausnutzung fiir eine Gesamtpositio-
nierung bieten wiirde. Damit zusammen héngt freilich die gesamte (und in dem Buch
nicht niher behandelte) Frage nach dem Verhiltnis zwischen Gnade und géttlicher
Offenbarung und somit zwischen ordentlichem und aufBerordentlichem Weg zum
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ewigen Heil: Im Drang nach Uberwindung einer zu restriktiven neuscholastischen
Positionierung hinsichtlich des allgemeinen Heilswillens Gottes hat die Verf.in wenig
Raum zur systematischen Konfrontation dieser Fragestellung gefunden. So gesehen,
geht die systematische Lehrmeinung der Verf.in zunichst einmal kaum dariiber hin-
aus, Anzeichen fiir eine nachneuscholastisch eingetretene grundlegende charitologi-
sche Entwicklungstendenz zu sein. Neu und verdienstvoll ist demgegeniiber aber
dessen wachsame Profilierung im Blick auf unaufgebbare Gehalte schultheologi-
schen Denkens, das akribisch erschlossen wird; neu ist auerdem, dass die geradezu
paradigmatische (weil eine Fiille von Einzelpositionierungen grundlegende) Fort-
dauer dieser postscholastischen Grundtendenz durch die theologiegeschichtlichen
Analysen nachvollziehbarer und leuchtkriftiger wird (ohne dass dies freilich eine
Stellungnahme dazu prideterminiert).

Ursula Lievenbriicks Studie iiber die Entwicklung des systematischen Gnaden-
traktats im 20. Jh. stellt fraglos eine der bedeutendsten systematisch-theologischen
Forschungen der jiingeren Zeit dar. Die Kraft zur Balance zwischen Detailgewissen-
haftigkeit und umgreifender Synthese — sowohl in der Analyse wie in der Systematik
— sowie die Ausgewogenheit zwischen denkerischem Drang und Gefiigtheit des Ge-
samten, die Fiille des beriicksichtigten und ausgewerteten Materials, aber auch die
fiir verschiedenste weitere Studien (v.a. in Fulnoten) hervorragend aufbereitete Li-
teraturlage — all dies ist, aufs Ganze gesehen, von einer solchen Qualitit, dass dieses
Buch jedem systematischen Theologen wertvolle Dienste leisten und manche Denk-
anstofe bieten kann.

'8 Hier bezieht die Verf.in vor allem die Theorie der »Fundamentaloption« in ihr charitologisches Denken
ein. Zu der Fundierung der Gnadenuniversalitit im Sinne des von Karl Rahner geprigten »iibernatiirlichen
Existentials« kennt sie einerseits eine gewisse Hinneigung, indem sie mit Muschalek festhilt an der Be-
hauptung einer (den zentralen Gegeneinwand einer bloen begrifflichen Verschiebung der Reflexionsebene
entkriftenden) »Korrelation ... zwischen der natiirlichen, noch im Vorfeld des Gnadenhaften zu verortenden
Transzendenz des Menschen auf das gottliche Absolutum einerseits und der tibernatiirlichen Finalisierung
des Menschen auf die gnadenhafte Zuwendung des personalen, trinitarischen Gottes der christlichen Of-
fenbarung andererseits« (796). Dies steht in der Linie einer Neigung zur Konzeption der Gnade als einer
der Menschheit intrinsisch universalen Realitit (807). Andererseits wahrt die Verf.in zu Rahners »iiberna-
tiirlichem Existential« wiederum eine gewisse Distanz zugunsten des Konzepts Henri de Lubacs zur Fina-
lisierung auf die Gnade (ebd.).
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Dogmatik

Josef Kreiml, Die Rolle der Frau in der Kirche, Me-
dia Maria Verlag, lllertissen 2014, ISBN 978-3-
9816344-6-4, 190 S., EUR 17,95.

Josef Kreiml, Professor fiir Fundamentaltheolo-
gie und Okumenische Theologie an der Philoso-
phisch-Theologischen Hochschule St. Polten,
mochte in der vorliegenden Publikation einen Bei-
trag zur » Theologie der Frau« liefern (vgl. Einlei-
tung: S. 7-12). Die »Grundfrage« sei dabei, ob die
»geschlechtliche Differenzierung des Menschen«
zur »Gottebenbildlichkeit« gehore (S. 9).

In einem ersten Kapitel geht es um das »Laien-
apostolat nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil«
(S. 13-36). Erwéhnt wird dabei, was Papst Franzis-
kus tiber Laien und geweihte Amtstrager denkt (S.
15-19). Nach Hinweisen iiber die christliche Beru-
fung aus neutestamentlicher Sicht sowie die Einheit
der Sendung mit der Verschiedenheit des Dienstes
duflert sich der Autor mit Berufung auf die Kirchen-
rechtlerin Sabine Demel iiber die »Gleichberechti-
gung der Frau im Kirchenrecht« (S. 27-29). Refe-
riert wird des Weiteren ein Wort der deutschen Bi-
schofe aus dem 1981 »Zu Fragen der Stellung der
Frau in Kirche und Gesellschaft« (S. 30-36). Im
zweiten Kapitel iber »Die Wiirde und Berufung der
Frau« (S. 37-90) greift Kreiml auf das Apostoli-
sche Schreiben Johannes Pauls II. »Mulieris digni-
tatem« (1988) zuriick sowie auf das Schreiben der
Glaubenskongregation »iiber die Zusammenarbeit
von Mann und Frau in der Kirche und in der Welt«
(2004). Das dritte Kapitel stellt sich der Frage:
»Warum ist eine Priesterweihe fiir die Frau nicht
moglich?« (S. 91-133) Erwihnt wird dabei unter
anderem die Berufung auf die »Grundrechte« zu-
gunsten des weiblichen Amtspriestertums: zu
Recht betont Kreiml, dass Grundrechte Schop-
fungsrechte sind; das geweihte Priestertum ist frei-
lich nicht aus der Schopfung abzuleiten (S. 122),
sondern aus dem Offenbarungshandeln Christi. Es
gibt kein Recht auf das Priestertum (S. 127). Das
vierte Kapitel dufert sich zum sakramentalen Dia-
konat (S. 135-141), in dem der geweihte Amtstra-
ger »von Christus her, dem Haupt und Brautigam
der Kirche, auf die Kirche hin handelt« (S. 140). Es
wire darum, wie Kreiml mit Hinweis auf Kardinal
Kasper ausfiihrt, »eine klerikalistisch verengte
Sicht, das Thema Frau in der Kirche nur an der Fra-
ge der Frauenordination festmachen zu wollen« (S.
141).

Kreiml bietet in seinem Buch im Wesentlichen
eine kommentierte Paraphrase einiger wichtiger

Dokumente der Weltkirche und der deutschen Bi-
schofskonferenz zur Rolle der Frau in der Kirche.
Eine theologische Vertiefung wiirden die Aussagen
verdienen, auf denen der Autor einerseits die
»Gleichberechtigung« der Geschlechter voraus-
setzt (S. 97) und, wie es scheint, eine Unterordnung
der Frau in der Ehe fiir iberholt hlt (S. 27), ande-
rerseits aber (entsprechend diversen kirchlichen
Dokumenten) das Handeln des geweihten Priesters
in der Person Christi des »Hauptes« der Kirche als
ménnliche Aufgabe kennzeichnet (z.B. S. 140). Das
Handeln in der Person Christi des Hauptes ist ge-
wiss eine symbolhafte Reprdsentation, ldsst sich
aber auch nicht vollkommen losgeldst von anthro-
pologischen Vorgaben darstellen. Dabei lieBe sich
zeigen, wie die biologischen und soziologischen
Daten einerseits und die symbolhafte Reprisenta-
tion andererseits nicht einfachhin miteinander iden-
tisch sind, aber doch aufeinander zugehen. Dafiir
brauchte es eine nihere Darstellung der Komple-
mentaritdt der Geschlechter, wozu auch typische
Ziige des Mannseins gehoren. Die hier angedeutete
Aufgabe zeigt sich etwa, wenn Kreiml eine Aussa-
ge von Sara Butler referiert: sie erwarte, »sich auch
iiber den >Genius< des Mannes Klarheit zu ver-
schaffen« (S. 173, Anm. 132). Schon Papst Pius XI.
hat in seiner Enzyklika »Casti connubii« das Néti-
ge gesagt zu den sozialen Verdnderungen beziiglich
der Gleichberechtigung in der Ehe, ohne dabei die
von den biblischen Urkunden vorausgesetzte be-
sondere Verantwortung des Ehemannes als Haupt
der Familie in Frage zu stellen: »Grund und Art der
Unterordnung der Gattin unter den Gatten konnen
sehr verschieden sein je nach den verschiedenen
personlichen und ortlichen und zeitlichen Verhlt-
nissen. Wenn der Mann seine Pflicht nicht tut, ist es
sogar die Aufgabe der Frau, seinen Platz in der Fa-
milienleitung einzunehmen. Aber den Autbau der
Familie und ihr von Gott selbst erlassenes und be-
kriftigtes Grundgesetz einfachhin umzukehren
oder anzutasten, ist nie und nirgends erlaubt« (AAS
22, 1930, 549¢f). Auf diese Enzyklika (einschlief3-
lich der hier zitierten Passage) beruft sich auch die
Pastoralkonstitution des Zweiten Vatikanischen
Konzils »Gaudium et spes« (Nr. 48, Anm. 1), wenn
es um die Belege eines zentralen Satzes geht: »Gott
selbst ... ist der Urheber der Ehe, die mit vielfalti-
gen Giitern und Zwecken ausgestattet ist ...«. Um
die gesamte kirchliche Lehre in der gegenwirtigen
Zeit der Verwirrung zur Geltung zu bringen, sollten
auch die »Fufinoten« des Zweiten Vatikanums in
Erinnerung gebracht werden, deren Gehalt zur
Konzilszeit selbstverstandlich war, aber heute mit-
unter vergessen oder gar in Frage gestellt wird. Die-
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se Neuaneignung wire eine wichtige Aufgabe fiir
eine »Hermeneutik der Reforme, die einer Diskon-
tinuitdt widerspricht.

Auch iiber die in der Einleitung betonte Gott-
ebenbildlichkeit lieBe sich noch Deutlicheres sa-
gen. Gott ist weder Mann noch Frau, und die Gotte-
benbildlichkeit im strikten Sinne wird von der klas-
sischen Theologie auf die Seele bezogen (die
wiederum »Form« des Leibes ist). Dies ist ange-
sichts der nicht sehr gliicklich formulierten Passage
aus dem Wort der deutschen Bischofe zur Stellung
der Frau (1981) zu sagen (das anscheinend zu ei-
nem erheblichen Teil von dem inzwischen verstor-
benen Speyerer Weihbischof Ernst Gutting verfasst
wurde, dem Verfasser eines feministisch ange-
hauchten Biichleins unter dem Titel »Offensive ge-
gen den Patriarchalismus«): die Frau sei »auch in
ihrem Frausein Gottes Abbild« (und der Mann in
seinem Mannsein) (S. 32). Die Darstellung etwa
des Bundes zwischen Gott und seinem Volk im Bild
der Ehe ist wichtig (Gott bzw. Christus als »Brauti-
gam, Israel bzw. die Kirche als »Braut«), betrifft
aber nicht die Gottebenbildlichkeit im eigentlichen
Sinne, sondern die symbolische Repréisentanz des
»vestigium« (vgl. dazu, mit Hinweis auf Bonaven-
tura und Thomas von Aquin: M. Hauke, Die Pro-
blematik um das Frauenpriestertum, Paderborn
41995, S. 448.456). Nur auf dieser symbolhaften
Ebene ist der geweihte Priester » Abbild« Christi als
des Hauptes und Brautigams der Kirche.

Wenn beziiglich des Amtspriestertums neben
dem Mannsein auch auf die Ehelosigkeit Christi
Bezug genommen wird (S. 104), wire hier genauer
zu unterscheiden. Es gibt legitimerweise zumal in
den katholischen Ostkirchen auch verheiratete
Priester, selbst wenn dem Zolibat nach den Worten
des Zweiten Vatikanums eine sehr hohe Konve-
nienz zukommt.

Sollte die erfreuliche Publikation eine Neuauf-
lage erreichen, wire vielleicht die ein oder andere
Weiterfiihrung sinnvoll.

Manfred Hauke, Lugano

Theologiegeschichte

Johann Baptist Metz, Friihe Schriften, Entwiirfe
und Begriffe. (Gesammelte Schriften. Bd. 2, hg.von
Johann Reikerstorfer), 360 S., Verlag Herder, Frei-
burg 2015, ISBN: 978-3—451-34802-0, € 49,99.

Johann Baptist Metz (geb. 1928) gehort zu den
einflussreichsten Theologen unserer Zeit. Er lehrte
ab 1963 an der Universitit Miinster 30 Jahre lang
Fundamentaltheologie, erhielt mehrere Ehrendok-
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torate und nahm nach seiner Emeritierung mehrere
Jahre lang eine Gastprofessur an der Universitit
Wien wabhr. Seit 2015 ediert der Herder-Verlag die
auf zehn Bénde angelegten »Gesammelten Schrif-
ten« des Autors (JBMGS). Nach Bd. 1 (»Mit dem
Gesicht zur Welt«, 2015) ist bereits Bd. 2 erschie-
nen. Als Herausgeber fungiert der emeritierte Wie-
ner Fundamentaltheologe Johann Reikerstorfer, der
seit 1994 mit Metz wissenschaftlich eng kooperiert.

In den » Vorbemerkungen des Herausgebers« (11
f) weist Reikerstorfer darauf hin, dass der vorlie-
gende Band »friihe Denkentwiirfe« des Autors ent-
hilt, die sich der »anthropologischen Wende«
christlicher Gottesrede verpflichtet wissen. In diese
»Wende« hat sich Metz — vorbereitet durch seine
Bearbeitung der Neuauflagen von Karl Rahners
Frithwerken »Geist in Welt« und »Horer des Wor-
tes« —in seiner »Christlichen Anthropozentrik« ein-
gefddelt. In diesem Werk suchte Metz bereits bei
Thomas von Aquin »jene Spuren zu entdecken und
freizulegen, die >Welt< nicht mehr griechisch als
»Kosmos<, sondern anfinglich als >Geschichte<
kenntlich machen« (11). Dieser neue Verstehensho-
rizont — als »Denkform« — ist primér an geschicht-
lichen Existenzverhaltungen orientiert. »In ihm
bringt sich die dem geschichtlichen Offenbarungs-
wort entsprechende Wende von der Substanz zum
Subjekt, von der Natur zur Geschichte und hin zu
einer temporal-personalen Weltauffassung zur Gel-
tung« (11). Die anschlieBenden Studien im Kontext
der »Christlichen Anthropozentrik« lassen — so Rei-
kerstorfer — erkennen, dass bei Metz schon friih das
»Mitsein« in den theologischen Grundgestus ein-
riickt und jedes individualistische (zeit- und ge-
schichtslose) Identititsdenken sprengt. »Der in sei-
ner Leiblichkeit exponierte Mensch kommt als Sub-
jekt nur an den Anderen und mit den Anderen zu
sich selbst« (11). In dieser Einsicht wurzelt das
Grundparadigma einer Gottesrede, die sich aus der
bewusstseinsphilosophischen Umklammerung be-
freit und als »politische Gottesrede« in geschicht-
licher und gesellschaftlicher Offentlichkeit zu ent-
werfen beginnt. Die aufgenommenen Lexikonarti-
kel spiegeln — so der Herausgeber — dieses Ringen
in der Ausarbeitung kategorialer Wissens- und Aus-
drucksweisen innerhalb der theologischen Begriffs-
welt.

Der erste Teil der Publikation (13—115) enthélt
das Werk »Christliche Anthropozentrik. Uber die
Denkform des Thomas von Aquin«, das Metz 1962
veroffentlicht hat — mit einem »einfiihrenden Es-
say« Karl Rahners (15-24). Der zweite Teil der
JBMGS Bd. 2 (117-226) prisentiert sechs Studien
im Umkreis der »Christlichen Anthropozentrik«,
die Metz zwischen 1957 und 1965 publiziert hat.
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Sie tragen folgende Titel: Die »Stunde« Christi. Ei-
ne geschichtstheologische Erwdgung; Zur Meta-
physik der menschlichen Leiblichkeit; Theologi-
sche und metaphysische Ordnung; Caro cardo salu-
tis. Zum christlichen Verstindnis des Leibes; Frei-
heit als philosophisch-theologisches Grenzproblem;
Der Unglaube als theologisches Problem. — Im drit-
ten Teil des Bandes (»Friihe Versuche zur anthropo-
logischen Wende in der theologischen Begriffs-
welt«; 227-337) werden 18 Lexikonartikel vorge-
legt, die Metz zwischen 1958 und 1965 im »Lexikon
fiir Theologie und Kirche« (2. Aufl.) und im »Hand-
buch theologischer Grundbegriffe« (1962/63) ver-
offentlicht hat. Diese Lexikonartikel reichen — in al-
phabetischer Reihenfolge — von »Befindlichkeit«
bis »Welt, systematisch«. Abgeschlossen wird Bd.
2 der JBMGS mit bibliographischen Nachweisen,
einem Personen- und einem Sachregister.

Der vorliegende Band dokumentiert den frithen
Denkweg von Johann Baptist Metz. Ausgehend von
den Thomas-Interpretationen seines Lehrers Karl
Rahner hat sich der Miinsteraner Fundamentaltheo-
loge immer mehr dem Phinomen des Temporal-
Personalen zugewendet und so seine eigenstdandige
theologische Linie entwickelt. Metz hat auf diesem
Denkweg — im Sinne des »Glaubens in Geschichte
und Gesellschaft« — seine praktische Fundamental-
theologie entworfen. Viele Zeitschriftenbeitrige des
Autors sind heute nur noch schwer zuginglich. Mit
diesen »Gesammelten Schriften« stellt der Heraus-
geber den konzentrierten Denkweg eines maligeb-
lichen Theologen unserer Zeit neu zur Diskussion.

Josef Kreiml, St. Polten

Mariologie

Aristide Serra, Maria nelle sacre Scritture. Testi
e commenti in riferimento all’incarnazione e alla
risurrezione del Signore, Servitium Editrice, Milano
2016, 728 Seiten, ISBN 978-88-8166—403-0.

Das umfangreiche Werk von Aristide Serra OSM
umfasst 18 Einzelstudien, die jedoch insgesamt eine
Einheit bilden. Es sind, wie der Autor selber
schreibt, Themen, die in den bibelwissenschaft-
lichen Publikationen der letzten Jahre kaum oder zu
wenig zur Sprache kamen, hingegen essentiell sind
fiir ein richtiges Verstdndnis der »Kindheitsevange-
lien« und weiterer bibeltheologischer und mariolo-
gischer Fragen. Der Autor erhofft sich damit, einige
wichtige Aspekte dessen, was die Tradition jahr-
hundertelang iiberliefert hat beziiglich der Men-
schwerdung des Gottessohnes und beziiglich der
Rolle Marias, seiner Mutter und ersten Jiingerin, der
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»Magd des Herrn«, ndher zu beleuchten und darzu-
stellen.

Dabei ist fiir A. Serra das Ostergeheimnis der
zentrale Schliissel fiir das Verstindnis der Mariolo-
gie. Fiir die urspriingliche christliche Gemeinschaft
Palistinas nahm die Reflexion tiber die Inkarnation
des Logos im Schoss Marias seinen Ausgangspunkt
im Ostergeheimnis. Die Auferstehung Jesu bildete
sozusagen das Epizentrum der Reflexion iiber die
Identitit Marias. Das Ostergeschehen erhellte das
Weihnachtsgeheimnis und umgekehrt verstand sich
Weihnachtsgeheimnis im Widerschein von Ostern
(S. 65). Diesen Schliissel der Lektiire erkennt man
immer wieder innerhalb des vorliegenden Sammel-
bandes, vor allem in den ersten Studien: Die Wieder-
geburt Jesu aus dem Schoss des Grabes und seine
Geburt aus dem Schoss Marias. Ostern und Weihn-
achten.(S.27-66); Zeugnisse einiger Viiter und Au-
toren der Kirche iiber die jungfriuliche Geburt und
iiber die Auferstehung (S. 67-91); usw.

Dabei ist sich der Autor bewusst, dass manche
seiner Thesen anfechtbar sind und auch in der Tat
zuweilen in Frage gestellt werden, doch als Bibel-
wissenschaftler rechtfertigt er seine Thesen jeweils
mit einer detaillierten Exegese des entsprechenden
Textes und mit vielen Parallelstellen aus der hl.
Schrift, mit Zitaten aus der friihjiidischen Literatur,
sowie der christl. Literatur der Patristik und des
Mittelalters. Dabei schopft der nunmehr achtzigjih-
rige Autor aus dem ganzen Reichtum von Schrift
und jiidisch-christlichen Tradition. So etwa vertieft
er die Perikope der Hirten an der Krippe — Lk 2,8—
20 (S. 113-190); die Semantik des Verbs cuufch-
Ao — Lk 2,19b (S. 191-226); die Bedeutung des
Schwertes, welches das Herz Marias durchdringen
wird — Lk 2,35a (S. 227-258); das Thema Maria,
die Magd des Herrn (S.299-314); die »Gebenedeite
unter allen Frauen ...« —Lk 1,42. Das Leben als ein
Segen (S. 315-330); Maria, Tochter des Vaters (S.
331-346); Maria und die Erziehung zu den Werten
des Reiches Gottes (S. 347-390); Die Schmerzens-
mutter (S. 391-436); die Frage: Ist der Auferstan-
dene Maria erschienen? (S. 437-462) und: Finden
sich im Transitus Sanctae Mariae Ankldnge an Offb
12?7 (S. 481-496). SchlieBlich richtet er die Auf-
merksamkeit auf das Thema der Aufnahme Marias
in den Himmel (S. 463—480; 497-534).

In einem sehr umfangreichem Index (S. 633—
728) werden die vom Autor verwendeten und zitier-
ten Werke aufgelistet. Da findet sich nicht nur ein
klassisches Stellenregister des hebrdischen und
griechischen Alten und Neuen Testaments, sondern
auch der neutestamentlichen Apokryphen, der anti-
ken jiidischen Literatur, einiger griechischer und
auch lateinischer klassischer Schriftsteller, der grie-
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chisch-orientalischen und der lateinischen Kirchen-
viter, Texte des kirchlichen Lehramtes, einige Do-
kumente des 6kumenischen Dialogs und etliche mo-
derne Autoren.

Wir mochten hier nur zwei Studien — sozusagen
exemplarisch — eingehender besprechen:

A.) Die Schmerzensmutter, ein Bild neu zu deu-
ten? (S. 391-436) und B.) Ist der Auferstandene
Maria erschienen? (S. 437-462).

Die Schmerzensmutter, ein Bild neu zu deuten?
(S.391-436)

»Die Schmerzensmutter ist wahrscheinlich das
von unseren Leuten am meisten geliebte Gesicht
Marias. [...] Die Erfahrung des Schmerzes ist so
universal, dass sie uns alle einmiitig zu Schwestern
und Briidern macht.« (S. 391) Die tiefe Verbunden-
heit Marias mit ihrem gekreuzigten Sohn offenbart
auch ihre mitfiihlende Barmherzigkeit. In ihr sehen
wir konkret verwirklicht, was der Apostel Paulus an
die Gemeinde von Rom schreibt: »Freut euch mit
den Frohlichen und weint mit den Weinenden!«
(Rom 12,15) Diese beiden Hemisphiren des christ-
lichen Engagements zeichnen sich exemplarisch ab
in der Person der Mutter Jesu: Sie ist gegenwirtig
bei der Hochzeit zu Kana (Joh 2), und ebenso unter
dem Kreuz. (Joh 19,25-27).

In Ex 34,6 offenbarte sich Gott als der gnéadige
und barmherzige Gott. ]hm muss ein Volk ent-
sprechen, das die gleichen Charakteristiken auf-
weist. Das heiflt, der ewige Vater mochte, dass
sein Volk ein Volk von »Getrosteten« und gleichzei-
tig von »Trostern« sei — ein Volk, das Barmherzig-
keit empfangen durfte und nun Barmherzig-
keit weitergibt. Dies wird nicht nur sichtbar im
Leben des Volkes Israel, sondern auch im Leben
Christi, sowie im Leben der Urkirche, wie A. Serra
durch zahlreiche Schriftzitate verdeutlicht (S. 395—
403).

Der Orden der Serviten, dem der Autor selber
angehort, verehrt in besonderer Weise Maria, die
»Mutter der sieben Schmerzen«. Maria ist wahrhaft
vertraut mit den Schmerzen und den oft grausamen
Erfahrungen der Menschheit: Wie die Mutter der
Makkabdersohne, war Maria gegenwirtig, als ihr
Sohn ermordet wurde »und ertrug es tapfer, weil sie
auf den Herrn vertraute« (2 Makk 7,20; vgl. S.415).
Ihr Herz wurde von einem Schwert durchbohrt (Lk
2,34f.), doch sie lehnte sich nicht auf. Wie Jesus
sich »wie ein Lamm, das man zum Schlachten
fiihrt« (Jes 53,7), nicht wehrte, wandte sich auch
Maria nicht gegen die Feinde, die ihren Sohn tote-
ten. Maria war unter den wenigen, die einen Gott
empfingen, der sich so sehr verdemiitigte, dass er
fiir seine Folterer betete. Und auch sie vergab, wie
ihr misshandelter Sohn vergab. A. Serra sieht es als
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eine notwendige Aufgabe, in einer Welt, die allzu
oft von Hass, Unterdriickung und Krieg gezeichnet
ist, den Sieg der Auferstehung tiber den Tod tatkrif-
tig zu bezeugen. »Nichts ist fiir Gott unmoglich«,
hatte der Engel zu Maria gesagt (Lk 1,37). Und Ma-
ria hatte geglaubt, »was der Herr ihr sagen lieB« (Lk
1.45)

Maria bleibt auch heute an der Seite all jener, die
leiden, gedemiitigt sind — eventuell auch durch ihre
eigene Siinde — und glaubt, dass Gott auch heute
Rettung schenken wird, wie er es in der Vergangen-
heit so oft getan hatte (vgl. S.406). »Es ist die Liebe,
die den Schmerz teilt, die sich dem N#chsten 6ffnet.
Es ist im Grunde, der Austausch der Liebe, die im
Herzen der hl. Dreifaltigkeit brennt, und die in un-
sere Herzen ausgegossen ist durch den HI. Geist,
den Geist Christi! (Rom 5,5; 8,9).« (S. 435)

Ist der Auferstandene Maria erschienen? (S.
437-462)

Am 4. April 1994 vertrat Papst Johannes Paul II.
in der Einleitung zum Mittagsgebet Regina caeli
die Meinung, dass Christus bei der Auferstehung
bestimmt zuerst seiner Mutter erschienen sei — auch
wenn die HI. Schrift dariiber schweigt -, war sie
doch seine treue und auserwihlte Mutter, die auch
im Leiden und bei seinem Sterben an seiner Seite
ausgeharrt und im Herzen mit ihm gelitten hatte.
Diese Aussage des Papstes blieb nicht unbeachtet
und brachte unterschiedlichste Reaktionen in den
Medien hervor. Dies bewog Aristide Serra, dieser
Thematik nachzugehen und anhand unzihliger Aus-
sagen aus der Tradition aufzuzeigen, dass die von
Papst Johannes Paul vertretene Uberzeugung schon
im IV. Jahrhundert bei den Kirchenvitern zu finden
ist. Dabei lassen sich verschiedene Versionen er-
kennen: I. Ephrem der Syrer sowie verschiedene
apokryphe Evangelien (des Gamaliel, des Bartolo-
maius und jenes der 12 Apostel) identifizieren die
Erscheinung des Auferstandenen bei der Jungfrau
Maria mit jener bei Maria von Magdala (vgl. Joh
20,11-18). II. Andere Autoren wiederum identifi-
zieren die Mutter Jesu mit der »anderen Mutter«,
wie es in Mt 28,1 heiit, so etwa Gregor von Nyssa,
Johannes Chrysostomus, Johannes von Thessaloni-
ki, usw. III. Zahlreiche Kirchenviter und Autoren
erwihnen ganz allgemein eine Erscheinung des
Auferstandenen seiner Mutter am dritten Tag. Gre-
gor der Bekenner, Georg von Nikodemia und Sy-
meon Metaphrastes sind unter den orientalischen
Schriftstellern, die der Ansicht sind, dass der Aufer-
standene seiner Mutter als erster und ihr allein er-
schienen sei, und erst nachher den iibrigen Jiingern.
In der lateinischen Kirche finden wir diese Uber-
zeugung bei Bruno von Segni, Rupert von Deutz
und Sicard von Cremona.
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Dem Theologen stellt sich nun die Frage nach
den Motiven oder Konvenienzgriinden dieser Heil-
stat: Warum erschien der Auferstandene seiner Mut-
ter? Und warum schweigen die Evangelien dariiber?
Auch zu diesen beiden Fragen zitiert A. Serra etliche
Aussagen der Kirchenviter und Autoren aus Ost
und West. Wie oben schon erwiihnt, ist es eine weit-
verbreitete Uberzeugung in der Universalkirche,
mind. seit dem I'V. Jahrhundert, dass der Auferstan-
dene als erster seiner Mutter erschienen ist. Die Mo-
tive, die am Ursprung dieser Ansicht stehen, sind
ganz unterschiedlich, auch in ihrem Wert: Wie Ma-
ria die erste war, welcher die Nachricht der grofien
Freude von der Inkarnation zuteilwurde — »Freue
dich, du voll der Gnade« (Lk 1,28) —, so war es an-
gemessen, dass sie die erste war, die an der Oster-
freude teilhaben durfte. Zudem blieb sie treu an sei-
ner Seite, unter dem Kreuz bei seinem Leiden und
Sterben, so wurde ihr auch als erster die Auferste-
hung kundgetan. Einen plausiblen Grund fiir das
Schweigen der Evangelien sieht A. Serra in der Tat-
sache, dass das Zeugnis einer Mutter nicht glaub-
wiirdig gewesen wire als 6ffentliches und offizielles
Zeugnis. Thre Aussage wire auf Misstrauen und
Zweifel gestoBen (S. 462). Aber dies hindert nicht
daran, dass der Auferstandene wahrhaft seiner irdi-
schen Mutter erscheinen ist, noch vor allen anderen
Personen. So schreibt A. Serra abschlieBend: »Eine
Hypothese dieser Art scheint nicht ohne fundierte
Wahrscheinlichkeit. Im Gegenteil, ihre beeindru-
ckende Verwurzelung im Christentum wihrend
Jahrhunderten legt dem Theologen nahe, die tat-
sichliche Beziehung zwischen Schrift und Tradition
noch griindlicher zu erforschen.« (S. 462, tibertra-
gen aus dem Ital.) Regina Willi, Wien

Biblische Theologie

Denis Shayaraj Kulundaisamy, The Birth of Je-
sus or the Birth of Christians? An Inquiry into the
Authenticity of John 1:13. Foreword by Aristide Ser-
ra (Scripta Pontificae Facultatis Theologicae Mar-
ianum, 65, Nova Series [37]), Marianum, Rom
2015, 352 S.

Die Studie des indischen Professors fiir Bibel-
wissenschaft und Mariologie in Rom (Marianum,
Augustinianum) behandelt ein Thema, das fiir das
Studium des Urtextes des Johannesevangeliums und
fiir die Mariologie iiberaus bedeutsam ist. In den
gingigen Bibelausgaben présentiert sich Joh 1,13
gewohnlich in einer Version, die den auf uns ge-
kommenen griechischen Manuskripten entspricht:
der ewige Logos gab die Macht, Kinder Gottes zu
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werden, denen, die an seinen Namen glauben, »die
nicht aus dem Blut, nicht aus dem Willen des Flei-
sches, nicht aus dem Willen des Mannes, sondern
aus Gott geboren sind (egennéthesan)«. Es gibt je-
doch alte Zeugnisse des Textes, vor allem bei den
frithesten kirchlichen Autoren der Viterzeit von
breit gestreuter geographischer Herkunft, die eine
andere Lesart bringen: sie beschreiben nicht die
»Geburt« zur Adoptivkindschaft Gottes in der Tau-
fe, sondern die jungfrauliche Geburt Jesu Christi:
»der nicht aus dem Blut, nicht aus dem Willen des
Fleisches, nicht aus dem Willen des Mannes, son-
dern aus Gott geboren ist (egennéthe)«. Dariiber
gibt es eine kontroverse Diskussion, die bislang
noch kein allgemein akzeptiertes Ergebnis gefunden
hat: ist die Variante im Plural (mit Bezug auf die
Taufe) oder die Lesart im Singular (beziiglich der
Geburt Christi) zu bevorzugen? Der Verfasser der
vorliegenden Arbeit stellt griindlich die einschligi-
ge Debatte dar und gelangt am Ende zum Ergebnis,
dass eindeutig die Lesart im Singular den Vorzug
verdient. Weitergefiihrt werden dabei vor allem die
vorausgehenden Studien der Exegeten Ignace de la
Potterie und Aristide Serra.

Das Vorwort von Aristide Serra, des produktiv-
sten Bibelwissenschaftlers der Gegenwart beziig-
lich mariologischer Themen, skizziert das Ergebnis
der Forschung (S. 21-23), wihrend die »Allgemei-
ne Einfiihrung« des Verfassers kurz das zu behan-
delnde Problem und die Methodik des Werkes vor-
stellt (S. 25-29). Die Originalitét der Studie besteht
in einem kritischen Bericht iiber die vorausliegen-
den exegetischen Arbeiten von 1896 bis 2013. Der
Autor wendet dann eine textkritische Methode an,
die sich von J K. Elliott inspiriert wei} (dazu gleich
mehr). SchlieBlich findet sich hierbei eine exempla-
rische Zusammenarbeit zwischen Exegese und
Dogmatik.

Der erste Teil des Werkes betrifft die Textkritik
von Joh 1,13 (S.31-149). Die Textkritik beschrénkt
sich nicht auf das Studium der Manuskripte, son-
dern beriicksichtigt alle Dimensionen der Ent-
stehung des Textes; es wird nicht nur die Zahl der
Zeugen gezahlt, sondern auch deren Wert in den
Blick genommen. Insofern diese Methode mehrere
Disziplinen einbezieht (Untersuchung des iiber-
lieferten Textes in den Manuskripten, dufiere und
innere Kritik), wird sie (im Anschluss an G.D.
Kilpatrick und J K. Elliott) auch »eklektische inte-
grale Kritik« genannt (thoroughgoing eclectic criti-
cism), »rationale eklektische Methode« oder »inte-
grale eklektische Methode« (S. 32-35). Ein status
quaestionis bietet eine ausfiihrliche Ubersicht der
modernen Versionen und der vorausgehenden Stu-
dien (S. 35-89). Im Unterschied zu oberfldchlichen
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Pauschalurteilen (wonach sich etwa die Befiirwor-
tung der singularischen Lesart auf katholische Au-
toren aus dem franzosischen Sprachraum be-
schrinkt), legt der Verfasser ein breites Spektrum
dar, in dem zugunsten der singularischen Variante
sich so unterschiedliche Autoren wie etwa Adolf
von Harnack, Theodor Zahn, Karl Rahner, Tibur
Gallus, Ignace de la Potterie, Aristide Serra und Mi-
chael Theobald aussprechen. Wer die pluralische
Lesart verteidigt, begriindet dies mit der grofien
Zahl der griechischen Handschriften und dem Hin-
weis, dass Joh 1,13 den vorausgehenden Vers (1,12)
erkldre. Diese Argumente sind freilich alles andere
als tiberzeugend: auch die Qualitét der Textzeugen
und die Geschichte der Uberlieferung sind zu be-
riicksichtigen; die christologische Deutung des Ver-
ses passt bestens in das vorherrschende Thema der
Inkarnation im Johannesevangelium (und vor allem
im Prolog).

Der niichste Schritt ist die duBere Kritik, welche
die Handschriften und die Kommentare aus der V-
terzeit zu Joh 1,13 untersucht (S. 89-128). Wenn
manche Einzelheiten auch unterschiedlicher Ausle-
gung zuginglich sind, so wird doch deutlich, dass
die singularische Lesart die dlteste und geogra-
phisch urspriinglich die am weitesten verbreitete ist.
Eine Umwandlung des Plurals in den Singular
scheint schwer erklédrbar, wihrend die Anderung des
Singulars in den Plural nach dem Hinweis Tertulli-
ans bei den valentinianischen Gnostikern bezeugt
ist und spéter auch Aufnahme in einem rechtgldubi-
gen Kontext finden konnte. Der Singular bildet die
lectio difficilior und verdient den Vorzug (S. 125—
127). Das Ergebnis der dufleren Kritik wird dann
gestiitzt durch die innere Kritik (S. 128—145): zu er-
innern ist dabei u.a. an den parallelen Text in 1 Joh
5,18 und an das »kai epexegeticum« am Beginn von
Joh 1,14 (das »erkldrende« »und«, durch das sich
die Aussage von der Fleischwerdung des Wortes un-
mittelbar mit dem vorausgehenden Vers verbindet);
ein beachtenswertes Argument ist auch die dreifa-
che Verneinung in Joh 1,13, die als eine so massive
Unterstreichung der geistigen Geburt des Gldubigen
kaum Sinn macht, wéhrend sie bestens passt zur
Hervorhebung der jungfriulichen Geburt (nicht aus
Blut, Willen des Fleisches, Willen des Mannes) (S.
138). Am Ende des textkritischen Teils formuliert
der Verfasser 21 (!) Argumente zugunsten der sin-
gularischen Lesart (S. 145-149).

Der zweite Teil der Arbeit vertieft die exegeti-
sche Analyse von Joh 1,12-13 (S. 151-227). Diese
Verse gleichen dem zentralen Bild eines Altars mit
zwei Retabeln auf den Seiten (S. 226); die zentrale
Stellung wird auch von den verschiedenen Vor-
schlédgen fiir die Strukturierung des Textes hervor-
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gehoben (S. 187f). Der Ausdruck »nicht aus Blut«
(ouk ex haimdton) wird ausfiihrlich beleuchtet (S.
198-213): in seiner Geburt verursacht Jesus nicht
die Ausgieung des miitterlichen Blutes, das zur ri-
tuellen Unreinheit fiihren wiirde. Joh 1,13 bezieht
sich also auf die jungfriuliche Empféingnis und Ge-
burt Jesu (S. 227).

Im dritten Teil seiner Studie entwickelt der Ver-
fasser die theologischen Gehalte von Joh 1,13 (S.
229-288) in einem christologischen (S. 229-261)
und einem mariologischen Teil (S. 261-288). Der
Text betrifft die zeitliche Geburt Jesu aus der Jung-
frau Maria, angegeben im Aorist, auch wenn Jesus
als das ewige Wort von Ewigkeit her aus dem Vater
gezeugt wird (S.229-231). Es gibt eine bemerkens-
werte Parallele zwischen Joh 1,12—-13 und Joh 20,31
(an den Sohn Gottes und seinen Namen glauben):
die menschliche Geburt Jesu ist das Vorbild fiir die
neue Geburt der Christen, die Kinder Gottes wer-
den, teilhaftig des neuen Lebens (S. 242-244). Ver-
tieft wird auch die Beziehung von Joh 1,13 zu 1 Joh
5,18 (wer aus Gott geboren ist, wird hingeordnet
auf den Sohn Gottes, der aus Gott geboren wurde)
(S.244-246). Es gibt weitere Texte, die indirekt die
jungfrauliche Empfingnis Jesu durch Maria andeu-
ten (S. 248-261: der Kontext von Joh 1,45 und
642).

Beziiglich des mariologischen Gehaltes beachte
man die Nédhe zu Lk 1,34-35 beziiglich des Bandes
zwischen der jungfraulichen Geburt Jesu und seiner
Gottessohnschaft, gemdfl der Lektiire des Textes,
wie sie sich etwa beim hl. Ambrosius findet (»des-
halb wird der heilig Geborene Sohn Gottes genannt
werden«) (S. 264-273). Die jungfrauliche Geburt
erscheint als duleres Zeichen, das die jungfriuliche
Empfingnis und die Gottheit Jesu offenbart. Inter-
essant scheinen die Verbindungen zwischen der
jungfriulichen Inkarnation des Logos und der Auf-
erstehung (S. 273-279). »Wie Jesus das Grab bei
der Auferstehung intakt lie3, so lief er auch den
Schof seiner Mutter intakt und jungfriulich beim
Eintritt in diese Welt« (S. 279).

Um die biblische Forschung mit einem Blick auf
die systematische Lehre abzurunden, stellt der Ver-
fasser kurz die kirchliche Lehrverkiindigung iiber
die Jungfriulichkeit Mariens in der Geburt vor (S.
279-285) und erarbeitet den Sinngehalt der jung-
fraulichen Mutterschaft (S. 285-288). Die Konklu-
sion fasst die wichtigsten Ergebnisse der Arbeit zu-
sammen und gibt einige Hinweise fiir die pastorale
Verwendung des Textes, wonach die Jungfraulich-
keit Mariens als Zeichen ihrer Treue zu Gott und als
Hinweis auf die Gottheit Jesu erscheint (S. 289—
298). Es folgt eine umfangreiche Bibliographie (S.
299-325), gefolgt von diversen Registern (Bibel-
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stellen, antike Quellen, AuBerungen des Lehramtes,
moderne Autoren) (S. 327-346).

Das Werk bietet eine Fiille von beachtenswerten
Argumenten, die singularische Lesart von Joh 1,13
zu bevorzugen. Dem Rezensenten scheint das Er-
gebnis, jedenfalls aufs Ganze gesehen, ein iiberzeu-
gender Konvergenzbeweis. Der Verfasser bietet ei-
nen wichtigen Beitrag zur Auslegung des Johannes-
evangeliums. Fiir die Mariologie verdient der bibli-
sche Hinweis auf die Jungfriulichkeit Mariens in
der Geburt eine breite Rezeption.

Manfred Hauke, Lugano

Pastoraltheologie

George Augustin/ Ingo Proft (Hg.), Ehe und Fa-
milie. Wege zum Gelingen aus katholischer Per-
spektive, (Theologie im Dialog, Bd. 13),480S., Ver-
lag Herder, Freiburg i. Br. 2014, ISBN 978-3-451-
31257-1,€ 40,—.

Dem Thema »Ehe und Familie« kommt in der
Gesellschaft eine aullerordentliche Bedeutung zu.
Papst Franziskus hat es in zwei Bischofssynoden
und in seinem nachsynodalen Apostolischen Schrei-
ben »Amoris laetitia« in den Mittelpunkt des kirch-
lichen Diskurses gestellt. Welche Herausforderun-
gen stellen sich an Ehe und Familie in der heutigen
Gesellschaft? Was sagt das Evangelium dazu? Be-
kannte Autoren diskutieren diese Fragen in der vor-
liegenden Publikation aus sakramententheologi-
scher, moraltheologischer, kirchenrechtlicher und
pastoraler Perspektive. Sie erdffnen damit in neuer
Weise einen lebendigen Zugang zur Lehre der ka-
tholischen Kirche iiber Ehe und Familie. — In ihrem
Vorwort (9-14) betonen die beiden Herausgeber,
dass die Kirche als eine weltweite Glaubens- und
Zeugnisgemeinschaft »in einem groflen Spannungs-
feld der Ungleichzeitigkeit der Kulturen« lebt. Da-
bei miisse der Glaube als Handlungsgrundlage und
Orientierungshilfe fiir die Praxis sichtbar werden.
Es ist die bleibende Aufgabe der Kirche, »den exis-
tenziellen Sinn der kirchlichen Lehre immer neu zu
erkldren und die Menschen zu motivieren, in ihrer
Lebenspraxis die Botschaft des Evangeliums zu ver-
wirklichen« (9 f). Das sicherste und am besten ge-
eignete Umfeld fiir Kinder bietet die traditionelle
und intakte Familie. Die Autoren dieses Bandes tra-
gen ihre je eigene Perspektive zu einer zeitgeméBen
Diskussion bei, »die die unterschiedlichen Heraus-
forderungen einer Ehe- und Familienpastoral dar-
stellt« (13).

Das erste Kapitel (»Ehe und Familie in Kirche
und Gesellschaft«; 15-86) enthilt fiinf Beitrdge:
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Erzbischof Heiner Koch, »Hier beginnt Zukunft«;
Bischof Franz-Josef Overbeck, »Familie — Seismo-
graph fiir katholische Soziallehre«; Weihbischof
Dominikus Schwaderlapp, »Ehe und Elternschaft —
ihre Bedeutung fiir Gegenwart und Zukunft von Kir-
che und Gesellschaft«; Franz-Josef Bormann, »Des-
iderate und Fehlentwicklungen in der Familienpoli-
tik«; Klaus Vellguth, »Familie in der multioptiona-
len Gesellschaft«. — Im zweiten Kapitel (»Biblische
und theologische Vergewisserung«; 87-215) finden
sich acht Aufsitze: Kardinal Gerhard Ludwig Miil-
ler, »Die Ehe — >ein wahres und eigentliches Sakra-
ment des Neuen Bundes««; George Augustin, »Zum
Verstdndnis des sechsten Gebots heute. Gedanken
zum Gelingen der Ehe«; Michael Theobald, »Die
Ehetheologie des Epheserbriefs«; Bischof Rudolf
Voderholzer, » Die menschliche Liebe im gottlichen
Heilsplan< (Johannes Paul II.). Zum Wert der kirch-
lichen Ehe- und Sexualmoral fiir den Menschen der
Gegenwart«; Herbert Schlogel/Kerstin Schlogl-
Flierl, »Ehe — Sakrament — Versohnung«; Markus
Graulich, »Ehe und Familie im Kirchenrecht«;
Hans-Joachim Hohn, »Ehe als Versprechen«; Tho-
mas Krafft, »Gedanken zu Wirklichkeit und Sakra-
ment«.

Das dritte Kapitel (»Krisen und Gelingen der
Ehe und Familie«; 217-364) enthilt acht Beitrige:
Dietmar Mieth, »Gelingen und Misslingen in Liebe
und Ehe«; Johannes Reiter, »Ehe und Familie. Le-
bensbilder — Leitbilder — Ethos«; Josef Romelt,
»Der Sprache der Liebe Vertrauen schenken«; Hu-
bert Windisch, »Herausforderungen zur Erneuerung
der Ehepastoral«; Savio Vaz, »Wenn Kinder Siin-
denbocke fiir die Eltern werden; Jorg Splett, »Sex
und Gender aus der Sicht christlicher Philosophie«;
Terrence Keeley, »Von Frommigkeit zur Pluralitit
in vier Generationen«; Hanna-Barbara Gerl-Falko-
vitz, » Verlorene Miitterlichkeit? Stimmen aus dem
>Vorhof der Heiden<«. —Im vierten Kapitel (»Pasto-
rale Ermutigungen und Perspektiven«; 365-477)
werden acht Aufsitze vorgelegt: Kardinal Christoph
Schonborn, »Zur Pastoral fiir wiederverheiratete
Geschiedene«; Ottmar Fuchs, »Das >Evangelium
von der Familie« in seiner pastoralen Entfaltung«;
Philipp Miiller, »Eine zeitgeméfBe Ehe- und Famili-
enpastoral«; Willibald Sandler, »Zeit der Barmher-
zigkeit — Zeit des Gerichts. Zur Zulassung von
wiederverheirateten Geschiedenen zu den Sakra-
menten«; Weihbischof Florian Worner, »Theologie
des Leibes und ihre jugendpastorale Konkretisie-
rung mit TeenSTAR«; Heiko Merkelbach, » Vor der
Ehe, in der Ehe, nach der Ehe. Tagebuch eines Stadt-
pfarrers«; Johannes Brantl, »Zur Tragweite der
Selbstbeurteilung in der Situation wiederverheira-
teter Geschiedener«; Ralph Weimann, »Die Familie
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als Keimzelle fiir die Erneuerung des Glaubens«. —
Diese unter Mitwirkung des an der Philosophisch-
Theologischen Hochschule Vallendar angesiedelten
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»Als Mann und Frau schuf er sie« (Gen 1,27).

Ein philosophischer und theologischer Zugang zur Komplementaritdit
der Geschlechter

Von Manfred Hauke, Lugano

Zusammenfassung

Die romische Bischofssynode tber die Familie betont die Bedeutung der Komplementaritat
von Mann und Frau, welche die Grundlage fur Ehe und Familie bildet. Im Rahmen der von der
Enzyklika »Laudato si« hervorgehobenen »Humanoékologie« und in Auseinandersetzung mit
feministischen Ansatzen sowie der Gender-ldeologie zeigt der Verfasser zunachst die Bedeu-
tung einer philosophischen Wesensbestimmung. Naher beleuchtet werden die paradigmati-
schen Ansatze von Edith Stein und Philipp Lersch. Die Komplementaritéat wird unterschieden
von Konzeptionen, die eine Minderwertigkeit eines Geschlechtes behaupten oder eine ab-
strakte Gleichheit proklamieren. Die philosophische Integration von Gleichheit und Verschie-
denheit wird dann verbunden mit der biblischen Theologie des Bundes, mit der Gemeinschaft
zwischen Christus und der Kirche.

1. Die gegenwdirtige geistige Herausforderung

Am 24. Oktober 2015 fanden die Sitzungen der romischen Bischofssynode iiber
»Die Berufung und Sendung der Familie in der Kirche und in der Welt der Gegen-
wart« ihren Abschluss. Familie ist ein zentrales Thema des Menschseins, das mit
dem Glauben an Gott den Schopfer zusammenhiingt. Hier ist eine gemeinsame Re-
flexion moglich auch mit Angehdrigen anderer Religionen, zumal mit denen, die sich
zum Glauben an den einen Gott bekennen. Angesetzt werden muss hier bereits bei
der philosophischen Reflexion iiber das Menschsein, die bis zu einem gewissen
Punkt auch fiir die Menschen zugénglich ist, die sich nicht als religios definieren. Es
geht hier, so konnen wir sagen, bereits um den »gesunden Menschenverstand«, der
geistig auf den Punkt zu bringen ist. Kennzeichnend ist dafiir etwa das Interreligiose
Internationale Kolloquium in Rom im September 2014 {iber die Komplementaritt
von Mann und Frau. Papst Franziskus sprach dazu ein GruBwort, in dem er betonte:

»Uber die Komplementaritit nachzudenken heiBt nichts anderes, als die dynami-
schen Harmonien zu betrachten, die im Zentrum der ganzen Schopfung stehen. Das
ist das Schliisselwort: Harmonie. Jede Komplementaritiit hat der Schopfer geschaffen,
damit der Heilige Geist, der der Urheber der Harmonie ist, diese Harmonie bewirken
kann. Richtigerweise habt ihr euch zu diesem internationalen Kolloquium versam-
melt, um das Thema der Komplementaritit von Mann und Frau zu vertiefen. In der
Tat bildet diese Komplementaritit die Grundlage von Ehe und Familie, die die erste
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Schule ist, in der wir, unsere Gaben und die der anderen schitzen lernen und wo wir
beginnen, die Kunst des Zusammenlebens zu erlernen«!.

Die in Schopfung Gottes begriindete Komplementaritéit gehort nach den Worten
des Papstes zur »Humanokologie«, die ebenso vor zerstorerischen Faktoren geschiitzt
werden muss wie die biologische Umwelt des Menschen:

»In der heutigen Zeit befinden sich Ehe und Familie in einer Krise. Wir leben in
einer Kultur des Provisorischen, in der immer mehr Menschen auf die Ehe als 6ffent-
liche Verpflichtung verzichten. Diese Revolution der Sitten und der Moral hat hiufig
das >Banner der Freiheit< geschwungen, aber in Wirklichkeit geistliche und materielle
Zerstorung fiir unzidhlige Menschen gebracht, vor allem fiir die schwichsten. Es wird
immer deutlicher, dass ein Verfall der Ehekultur verbunden ist mit einem Anstieg der
Armut und einer Reihe zahlreicher weiterer gesellschaftlicher Probleme, die in un-
verhéltnisméBiger Weise Frauen, Kinder und alte Menschen treffen. Und immer sind
sie es, die in dieser Krise am meisten zu leiden haben. Die Krise der Familie hat eine
Krise der Humandkologie hervorgebracht, weil das soziale Umfeld genau wie die na-
tiirliche Umwelt geschiitzt werden muss. Auch wenn die Menschheit jetzt die Not-
wendigkeit begriffen hat, das anzugehen, was eine Bedrohung fiir unsere natiirliche
Umwelt darstellt, sind wir nur langsam dabei ... zu erkennen, dass auch unser soziales
Umfeld in Gefahr ist. Daher ist es unerlésslich, eine neue Humanokologie zu férdern
und sie voranzutreiben«?. Ganz dhnlich duBert sich Papst Franziskus in seiner Um-
weltenzyklika »Laudato si«’.

Auf der Familiensynode selbst haben eine Reihe von Bischofen auf die geistige
Bedrohung hingewiesen, die von einer Ideologie her kommt, die Biologie und Sozio-
logie radikal voneinander trennt. Als Beispiel sei hier der Ergebnisbericht der deut-
schen Sprachgruppe zitiert, worin es heift:

»Der Arbeitsgruppe war wichtig zu betonen, dass die christliche Uberzeugung
grundsitzlich davon ausgeht, dass Gott den Menschen als Mann und Frau geschaffen

! Papst Franziskus, Ansprache an die Teilnehmer an dem von der Kongregation fiir die Glaubenslehre ver-
anstalteten Internationalen Kolloquium iiber die Komplementaritdt von Mann und Frau, 17. November
2014 (www.w2.vatican.va) (Zugang am 12.11.2015).

2 Ibidem.

3 Vgl. Papst Franziskus, Enzyklika »Laudato si« (2015), Nr. 155: »Die Humanékologie beinhaltet auch ei-
nen sehr tiefgriindigen Aspekt: die notwendige Beziehung des Lebens des Menschen zu dem moralischen
Gesetz, das in seine eigene Natur eingeschrieben ist. Diese Beziehung ist unerlédsslich, um eine wiirdigere
Umgebung gestalten zu konnen. Papst Benedikt XVI. sagte, dass es eine >Okologie des Menschen« gibt,
denn >auch der Mensch hat eine Natur, die er achten muss und die er nicht beliebig manipulieren kann< [An-
sprache an den Deutschen Bundestag in Berlin, 22. September 2011]. Auf dieser Linie muss man anerken-
nen, dass unser Korper uns in eine direkte Beziehung zu der Umwelt und den anderen Lebewesen stellt.
Das Akzeptieren des eigenen Korpers als Gabe Gottes ist notwendig, um die ganze Welt als Geschenk des
himmlischen Vaters und als gemeinsames Haus zu empfangen und zu akzeptieren ... Zu lernen, den eigenen
Korper anzunehmen, ihn zu pflegen und seine vielschichtige Bedeutung zu respektieren, ist fiir eine wahr-
haftige Humanokologie wesentlich. Ebenso ist die Wertschétzung des eigenen Korpers in seiner Weiblich-
keit oder Miannlichkeit notwendig, um in der Begegnung mit dem anderen Geschlecht sich selbst zu erken-
nen. Auf diese Weise ist es moglich, freudig die besondere Gabe des anderen oder der anderen als Werk
Gottes des Schopfers anzunehmen und sich gegenseitig zu bereichern. Eben deswegen ist die Einstellung
dessen nicht gesund, der den Anspruch erhebt, >den Unterschied zwischen den Geschlechtern auszuldschen
...<[Generalaudienz, 15. April 2015]«.
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und sie gesegnet hat, damit sie ein Fleisch seien und fruchtbar werden (vgl. Gen 1,
27 f;2,24). Mann und Frau sind in ihrer ebenbiirtigen personalen Wiirde wie in ihrer
Unterschiedenheit Gottes gute Schopfung. Nach christlichem Verstdndnis einer Ein-
heit von Leib und Seele lassen sich biologische Geschlechtlichkeit (>sex<) und sozio-
kulturelle Geschlechtsrolle (>gender<) zwar analytisch voneinander unterscheiden,
aber nicht grundsitzlich oder willkiirlich voneinander trennen. Alle Theorien, die das
Geschlecht des Menschen als nachtrigliches Konstrukt ansehen und seine willkiirli-
che Auswechselbarkeit gesellschaftlich durchsetzen wollen, sind als Ideologien ab-
zulehnen. Die Einheit von Leib und Seele schlief3t ein, dass das konkrete soziale
Selbstverstindnis und die soziale Rolle von Mann und Frau in den Kulturen verschie-
den ausgeprigt und einem Wandel unterworfen sind. Daher ist das Bewusstwerden
der vollen personalen Wiirde und der 6ffentlichen Verantwortung der Frauen ein po-
sitives Zeichen der Zeit, welches die Kirche wertschitzt und fordert (Papst Johannes
XXIII. Pacem in terris 22)«*.

Eine noch engagiertere Wortmeldung brachte der aus Guinea stammende Kardinal
Robert Sarah, der von Papst Franziskus ernannte Préfekt der Kongregation fiir den Got-
tesdienst und die Sakramentenordnung. Wihrend der Synode sprach er von neuen Her-
ausforderungen fiir die Christen. »Eine theologische Unterscheidung befihigt uns, in
unserer Zeit zwei unerwartete Bedrohungen zu sehen (fast wie zwei »apokalyptische
Tiere<, die auf einander entgegengesetzten Polen anzusiedeln sind: auf der einen Seite
die Idolatrie der westlichen Freiheit; auf der anderen der islamische Fundamentalismus
... Um ein Schlagwort zu benutzen: wir befinden uns zwischen >Gender-Ideologie und
Isis<«. »Was Faschismus und Kommunismus im zwanzigsten Jahrhundert warenx,
meinte der Kardinal, das sind heute diese beiden entgegengesetzten Ideologien®.

Der Hinweis Kardinal Sarahs auf die Gender-Ideologie nimmt Bezug auf die ex-
trem stark pointierte Unterscheidung zwischen »sex« und »gender«: das biologische
Geschlecht (sex) sei zu unterscheiden von dem moglicherweise davon abweichenden
sozialen oder kulturellen Geschlecht (gender)®. Die wohl einflussreichste Vertreterin
des »gender-Feminismus«, Judith Butler, stellt sogar die sexuell geprégte Leiblichkeit
selbst als Kulturprodukt dar. Sie schreibt:

»Das »biologische Geschlecht« ist ein ideales Konstrukt, das mit der Zeit zwangs-
weise materialisiert wird. Es ist nicht eine schlichte Tatsache oder ein statischer Zu-

4 Bischofssynode in Rom, Bericht iiber die Beratungen zum dritten Teil des Instrumentum laboris in der
deutschsprachigen Gruppe, 21. Oktober 2015: Die Tagespost, 24.10.2015, S. 6 (ebenfalls im Internet unter
www.dbk.de; Zugang: 12.11.2015).

5 Kardinal Robert Sarah, »Zwischen Gender-Ideologie und ISIS-Terror« (Synodenintervention vom 14.
Oktober 2015): Die Tagespost, 17.10.2015, S. 14. Papst Franziskus meinte im Gesprich mit Weihbischof
Andreas Laun: »Die Gender-Ideologie ist dimonisch!« (»Papst Franziskus: die Genderideologie ist ddimo-
nisch!« www.kath.net, 11. Miirz 2014) (Zugang am 12.11.2015). Weitere kritische AuBerungen des gegen-
wirtigen Papstes zu diesem Thema erwéhnt Spieker, Manfred, Gender-Mainstreaming in Deutschland.
Konsequenzen fiir Staat, Gesellschaft und Kirchen, Paderborn 2015, 51-53.

©Vgl. dazu etwa die Ubersicht zum feministischen Diskurs bei Honegger, Claudia — Arni, Caroline (Hrsg.),
»Gender« —die Tiicken einer Kategorie, Ziirich 2001; in kritischer Sicht auerdem Kuby, Gabriele, Die glo-
bale sexuelle Revolution. Zerstdrung der Freiheit im Namen der Freiheit, Kisslegg 2012; Roze, Etienne,
Verita e splendore della differenza sessuale, Siena 2014, 19-87; Prader, Helmut (Hrsg.), Als Mann und
Frau schuf er sie: Die Herausforderung der Gender-Ideologie, Kisslegg-Immenried 2015; Spieker (2015).
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stand eines Korpers, sondern ein Prozess, bei dem regulierende Normen das »>biolo-
gische Geschlecht« materialisieren und diese Materialisierung durch eine erzwungene
stindige Wiederholung jener Normen erzielen«’.

2. Der »Schwesternstreit« innerhalb des Feminismus

Uber die Beziehung zwischen Mann und Frau findet sich eine iiberreiche Fiille
von Beobachtungen aus den verschiedensten Einzelwissenschaften, angefangen mit
Biologie, Psychologie und Soziologie®. Gibt es iiberhaupt die Moglichkeit, Mannsein
und Frausein als solches zu beschreiben? Oder gilt es, jedweden Versuch einer We-
sensbestimmung der Geschlechter abzuwehren?

Im zeitgendssischen Feminismus finden sich zwei Stromungen zur Geschlechter-
theorie: nach der einen Richtung, die noch weithin den Ton angibt, gilt es, die soge-
nannten »Rollen« von Mann und Frau einander anzugleichen’. Die feministische
Historikerin Herrad Schenk nennt dieses Ziel sogar als den gemeinsamen Nenner des
Feminismus: » Abbau der Geschlechtsrollendifferenzierung«!?. Die Entwicklung des
»Gleichheitsfeminismus«!! ist stark von marxistischen Denkmustern beeinflusst wor-
den, aber auch vom Gedankengut Simone de Beauvoirs, der Lebensgefihrtin des

7 Butler, Judith, Korper von Gewicht. Die diskursiven Grenzen des Geschlechts, Berlin 1995,21. Zu Butler
vgl. Doyé, Sabine — Heinz, Marion — Kuster, Friederike (Hrsg.), Philosophische Geschlechtertheorien.
Ausgewihlte Texte von der Antike bis zur Gegenwart, Stuttgart 2002, 63—66; Kriiger, Hans Peter, Zwischen
Lachen und Weinen II. Der dritte Weg Philosophischer Anthropologie und die Geschlechterfrage, Berlin
2001, 372-400; Kuby (2012), aaO., 81-86.

8 Fiir eine Zusammenschau vgl. Sullerot, Evelyne (Hrsg.), Die Wirklichkeit der Frau, Miinchen 1979 (frz.
1978); Gaspari, Christof, Eins plus eins ist eins. Leitbilder fiir Mann und Frau, Wien — Miinchen 1985;
Hohler, Gertrud — Koch, Michael, Der veruntreute Siindenfall. EntZweiung oder neues Biindnis? Stuttgart
1998; Bischof-Kohler, Doris, Von Natur aus anders. Die Psychologie der Geschlechtsunterschiede, Stuttgart
2002; Spreng, Manfred, »Naturwissenschaftliche Grundlagen fiir die Zweigeschlechtlichkeit und ihre Be-
deutung fiir gute Kindesentwicklung«: Prader (2015), aaO., 87-114. Vgl. auch die Darstellung und Aus-
wertung in einem theologischen Kontext bei Clark, Stephen B., Man and Woman in Christ. An Examination
of the Roles of Men and Women in Light of Scripture and the Social Sciences, Ann Arbor 1980, 369-570;
Neuer, Werner, Mann und Frau in christlicher Sicht, GieBen 1993, 17-51; Hauke, Manfred, Die Proble-
matik um das Frauenpriestertum vor dem Hintergrund der Schépfungs- und Erlésungsordnung, Paderborn
41995 (11982), 81-116. 504f.

Die nun folgenden Ausfiihrungen aktualisieren bereits erfolgte Veroffentlichungen: Hauke, Manfred, »Die
Komplementaritit der Geschlechter. Ein philosophischer Ansatz im Horizont des jiidisch-christlichen
Schopfungsglaubens«: Bundesministerium fiir Soziale Sicherheit, Generationen und Konsumentenschutz,
Mainnerpolitische Grundsatzabteilung, Geschlechtertheorie, Wien 2003, 91-103; Ders., Das Weihesakra-
ment fiir die Frau — eine Forderung der Zeit? (Respondeo 17), Siegburg 2004, 9-35.

9 Zum folgenden vgl. bereits Hauke, Manfred, Gott oder Géttin? Feministische Theologie auf dem Priif-
stand, Aachen 1993, 3340 (bzw. die Ubersetzung ins Englische: God or Goddess? San Francisco 1995,
und ins Spanische: La teologfa feminista, Madrid 2013). Die gegenwirtige Situation aus feministischer
Sicht spiegelt sich etwa in McClintock Fulkerson, Mary — Briggs, Sheila (Hrsg.), The Oxford Handbook
of Feminist Theology, Oxford 2012.

10'Schenk, Herrad, Die feministische Herausforderung. 150 Jahre Frauenbewegung in Deutschland, Miin-
chen 31983, 188-204.

' Den Begriff gebraucht z. B. Meyer-Wilmes, Hedwig, Rebellion auf der Grenze. Ortsbestimmung femi-
nistischer Theologie, Freiburg i. Br. 1990, 82. 114f.
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franzosischen Existentialisten Jean-Paul Sartre'?. Vor allem diese Richtung hat im
kirchlichen Bereich einen erheblichen Einfluss gewonnen'.

Neben dem »Gleichheitsfeminismus« gibt es aber auch eine konkurrierende Stro-
mung, die das spezifische Frausein neu entdecken will, wobei freilich das Ménnliche
nicht selten negativ bewertet wird: der »frauenzentrierte« oder »gynozentrische« Fe-
minismus. Aus der Feder eines ménnlichen Vertreters dieser Richtung, des Anthro-
pologen Rainer Knufmann, stammt beispielsweise ein Buch mit dem provokativen
Titel: »Der Mann — ein Fehlgriff der Evolution«!4.

Bezeichnend fiir den Streit zwischen Gleichheits- und gynozentrischem Femi-
nismus ist eine Fernsehdebatte, geschildert von einer bekannten Anhéngerin der
»frauenzentrierten« Richtung, Christa Mulack. An dieser Diskussion nahmen teil die
Journalistin Marie-Louise Janssen-Jurreit, ein Mitglied der »Griinen« im Deutschen
Bundestag (Waltraut Schoppe), der eben genannte Rainer KnuBmann und Christa
Mulack. Knumann begann das Gesprich mit der Bemerkung: »Frauen sind fried-
fertiger«. Darauthin die »Griine«: »Ich bin nicht friedfertig«. Knumann erwiderte,
die groflere Friedfertigkeit meine nur einen Mittelwert, der nicht auf jedes Individuum
anwendbar sei. Gewiss gebe es Frauen, die aggressiver seien als Ménner. Aber Frauen
insgesamt seien friedfertiger. Schoppe und Janssen-Jurreit wehrten sich jedoch gegen
einen vorgegebenen Unterschied zwischen Mann und Frau beziiglich der Aggressi-
vitdt, obwohl Janssen-Jurreit in einer eigenen Publikation ebendies selbst zugestan-
den hatte. Mulack meint dazu:

»Seit Jahrtausenden werden Kriege fast ausschlieBlich von Méinnern geplant und
gefiihrt; aber auch im zivilen Leben sind sie es, die auffallend hdufiger an aggressiven
Handlungen beteiligt sind. In der Bundesrepublik gehen rund 95 Prozent aller Morde
auf ihr Konto, und auch die zahlreichen Frauenhiuser sprechen eine beredte Sprache.
Es bedarf schon eines hohen Mafes von ideologischer Blindheit, um die grofere
Friedfertigkeit von Frauen nicht eingestehen zu kénnen«'.

Christa Mulack wendet sich gegen »massive Beriihrungsédngste ... hinsichtlich
jedweder Weiblichkeitsvorstellungen«, die sie bei den meisten Feministinnen aus-
macht, die sozialistisch bzw. marxistisch inspiriert seien'®. Die Abwehrhaltung gegen
die Biologie verkenne den engen Zusammenhang zwischen Leiblichkeit und Kultur.
Wegen moglicher Biologismen »die biologische Dimension des Menschen zu leug-
nen wiire dasselbe wie Kopfen als Heilmittel gegen Kopfschmerzen«'”. Bei den so-
zialistisch geprédgten Feministinnen liege aulerdem ein innerer Widerspruch vor:
einerseits bekenne man sich zum Materialismus, andererseits lehne man die Einbe-

12Vgl. dazu Hauke, Gott oder Géttin, aaO., 23-30.

13 Siehe etwa Pohl-Patalong, Uta, »Gender«: Géssmann, Elisabeth u. a. (Hrsg.), Worterbuch der Feminis-
tischen Theologie, Giitersloh 22002, 216-221. In diesem Lexikon, der ehemaligen Dekanin der Theologi-
schen Fakultédt von Innsbruck gewidmet (Herlinde Pissarek-Hudelist, ¥ 1994), kommt die »Komplemen-
taritit« der Geschlechter schon thematisch nicht zum Zuge.

4 Hamburg 1984.

15 Mulack, Christa, Natiirlich weiblich. Die Heimatlosigkeit der Frau im Patriarchat, Stuttgart 1990, 85.

16 Ebd. 15.

7Ebd. 35.
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ziehung der natiirlichen Ebene kategorisch ab'®. Heftig angegriffen werden von Mu-
lack auch die vereinzelten feministischen Forderungen, die Geschlechterdifferenz
aufzuheben und die Schwangerschaft durch die Technologie zu ersetzen: »Die Frau-
enfeindlichkeit und Mannzentriertheit dieser AuBerungen spottet jeder Beschrei-
bung«!?,

Gerade die modernen Moglichkeiten der Gentechnologie haben innerhalb des Fe-
minismus zu einer vertieften Besinnung auf die vorgegebenen natiirlichen Eigen-
schaften der Frau (und des Mannes) gefiihrt. »Erst seit die Gefahr droht, dass man an
und mit ihm manipuliert, wird wieder akzeptiert, dass es ein Erbgut gibt. In ihm ist
auch das Geschlecht eingetragen. Bedeutet diese Eintragung nicht doch mehr fiir ein
Individuum als Privilegien oder Diskriminierung? Dieses Mehr wire endlich auch
einmal im Kontext von Frauenemanzipation so zu bestimmen, dass es als Chance er-
scheint, obwohl es eine Grenze bleibt«*.

Die innerfeministische Kritik an dem konstruktionistischen Ansatz des Gender-
Feminismus entspricht einer wichtigen Beobachtung der Glaubenskongregation, die
im Jahre 2004 ein gehaltvolles Dokument iiber die Zusammenarbeit von Mann und
Frau verdffentlichte:

Die »tiefste Begriindung« (fiir das Auseinanderreiflen zwischen »sex« und »gen-
der«) zeigt sich »im Versuch der menschlichen Person nach Befreiung von den eige-
nen biologischen Gegebenheiten ... Gemil3 dieser anthropologischen Perspektive
hitte die menschliche Natur keine Merkmale an sich, die sich ihr in absoluter Weise
auferlegen. Jede Person konnte und miisste sich nach eigenem Gutdiinken formen,
weil sie von jeder Vorausbestimmung auf Grund ihrer Wesenskonstitution frei wi-
re«?!,

3. Das Anliegen der philosophischen Wesensbestimmung

Der angedeutete »Schwesternstreit« zwischen gleichheitsbewegten und »frauen-
zentrierten« Feministinnen geht letzten Endes um die grundsitzliche Frage nach
einer philosophischen Wesensbestimmung der Geschlechter??. »Die auf den Unter-
schied von Sex [biologisches Geschlecht] und Gender [soziales Geschlecht] fokus-
sierten Gender Studien kommen ... nicht ohne eine philosophische Fundierung des
Leibesaspekts ... aus«?. Dieses Thema ist im Grunde so alt wie die Menschheit. Es
findet sich bei den Philosophen des alten Griechenlands ebenso wie in den Weltreli-

18 Ebd. 87.

19 Ebd. 33.

20 Sjchtermann, Barbara, Wer ist wie? Uber den Unterschied der Geschlechter, Berlin 1987, 16.

21 Kongregation fiir die Glaubenslehre, Schreiben iiber die Zusammenarbeit von Mann und Frau in der Kir-
che und in der Welt (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 166), Bonn 2004, Nr. 3.

22 Eine historische Ubersicht findet sich (freilich mit gleichheitsfeministischer Kommentierung marxisti-
scher Firbung) in Doyé, Sabine — Heinz, Marion — Kuster, Friederike (Hrsg.), Philosophische Geschlech-
tertheorien. Ausgewihlte Texte von der Antike bis zur Gegenwart, Stuttgart 2002.

2 Kriiger, Hans-Peter, Zwischen Lachen und Weinen II. Der dritte Weg Philosophischer Anthropologie und
die Geschlechterfrage, Berlin 2001, 398.



Als Mann und Frau schuf er sie 167

gionen, so wenn beispielsweise der chinesische Taoismus die spezifisch geschlecht-
liche Eigenart mit der kosmischen Dynamik von »Ying« und »Yang« verbindet?*.
Die Anthropologie 6ffnet sich hier einer philosophischen Spekulation iiber den ges-
amten Kosmos. Im Judentum und Christentum wird die Beziehung zwischen den Ge-
schlechtern beleuchtet durch den Schopfungsglauben und den Vergleich mit dem
Bund zwischen Gott und Israel bzw. zwischen Christus und der Kirche: die Liebe
zwischen Mann und Frau erscheint dabei als sinnbildhafte Teilhabe an der Liebe zwi-
schen Gott und Mensch. Angesichts dieser Vielfalt der Perspektiven ldsst sich durch-
aus (mit Riickgriff auf Kant) von einer » Aussicht ins Unendliche« sprechen, die sich
hier »erdffnet«; »darin kann sich ... bezeugen, dass wir uns einem Urphédnomen ni-
hern«?.

Die hier vorgestellten Uberlegungen stammen von einem Theologen oder (schlim-
mer noch?) von einem Professor der Dogmatik, der auf das einschligige Thema ge-
stoB3en ist bei den innerkirchlichen Auseinandersetzungen um das Frauenpriestertum
und die Feministische Theologie?®. Die philosophische Reflexion erwies sich fiir diese
Themen als integraler Bestandteil der systematischen Theologie. Theologisch formu-
liert, geht es darum, dass die Offenbarung Gottes in Jesus Christus die natiirlichen
Wirklichkeiten der Schopfung logisch voraussetzt. Gleichzeitig ist der Theologe davon
liberzeugt, dass die Schopfung der Vollendung bedarf und befreit werden muss vom
Einfluss des Bosen, das auch die Beziehung zwischen Mann und Frau versehrt hat.

An dieser Stelle soll der Schopfungsglaube freilich nicht als logischer Ausgangs-
punkt dienen, sondern nur als Hintergrund, als »Horizont«: die Geschlechtertheorie
erscheint in einem gréferen Zusammenhang, im Licht des Gottesglaubens und der
biblischen Offenbarung. Methodischer Ansatzpunkt ist die philosophische Reflexion
iiber das »Wesen« von Mann und Frau in der Uberzeugung, dass die vom jiidisch-
christlichen Schopfungsglauben vorausgesetzten Wirklichkeiten prinzipiell auch dem
natiirlichen Denken erreichbar sind. Das christliche (konkret: katholische) Vorver-
standnis des Autors greift zuriick auf die Wurzeln der europiischen Kultur, ist aber
von daher auch offen zum Gesprich mit allen, die um das Geheimnis des Menschseins
denkerisch bemiiht sind.

4. Der paradigmatische Ansatz von Edith Stein

Die philosophische Reflexion iiber die Beziehung zwischen den Geschlechtern er-
reicht im deutschen Sprachraum einen Hohepunkt bereits in der Zeit zwischen den
beiden Weltkriegen. Kennzeichnend sind etwa die Vortridge Edith Steins in den 20er

24Vgl.z.B.Eliade, Mircea, Die Religionen und das Heilige, Frankfurt a. M. *1994,275-301; Hauke, Frau-
enpriestertum, 117-192.

25 Metzke, Erwin, » Anthropologie der Geschlechter. Philosophische Bemerkungen zum Stand der Diskus-
sion«: Theologische Rundschau 22 (1954) 211-241 (211). Zu Kant vgl. Jauch, Ursula Pia, Immanuel Kant
zur Geschlechterdifferenz. Aufkldrerische Vorurteilskritik und biirgerliche Geschlechtsvormundschaft,
Wien 1988.

26 Vgl. Hauke, Frauenpriestertum; Gott oder Géttin.
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und 30er Jahren zum Thema der Frauen- und Midchenbildung. Die Jiidin Edith
Stein, eine Schiilerin des bekannten Goéttinger Philosophen Edmund Husserl, war
von 1916 bis 1918 die erste deutsche Hochschulassistentin in Philosophie. Mit ihrer
Bewerbung um eine Habilitation scheiterte sie, erreichte aber mit ihren Bemiihungen
die grundsitzliche Moglichkeit der Habilitation von Frauen in Deutschland?’. Schon
als Gymnasiastin war Edith Stein »frauenbewegt«, wie ein Vers aus der Maturazei-
tung bekundet: »Gleichheit der Frau und dem Manne, so rufet die Suffragette. Si-
cherlich sehen dereinst im Ministerium wir sie«?3. In einem Brief aus dem Jahr 1931
bekennt Edith Stein, inzwischen zur katholischen Kirche konvertiert: »Als Gymna-
siastin und junge Studentin bin ich radikale Frauenrechtlerin gewesen. Dann verlor
ich das Interesse an der ganzen Frage. Jetzt suche ich ... nach rein sachlichen Losun-
gen«”.

Die abgeklirte Haltung Edith Steins verleugnet nicht die Anliegen der Frauenbe-
wegung, nimmt sie jedoch in einen umfassenderen Kontext hinein. Wichtig sind
dabei der christliche Glaube, aber auch die durch die Phinomenologie Husserls ge-
schulte philosophische Reflexion. Der Phinomenologie geht es um die aufmerksame,
moglichst genaue Beschreibung der Merkmale eines konkreten Gegenstandes, wobei
eine allgemeine Struktur herausgehoben wird. Wihrend Husserl von der realen Exis-
tenz der Phiinomene methodisch absieht, verbindet Stein die Prizision der phédnome-
nologischen Methode mit einem ontologischen Ansatz, d. h. sie verankert das » We-
sen« eines sinnlich gegebenen Phidnomens in einem wirklich gegebenen Sein. Die
»Wesensschau« wird dadurch kompatibel mit den klassischen Ansitzen der abend-
landischen Philosophie (z. B. bei Thomas von Aquin), welche die konkrete » Washeit«
(z. B. die von Mann und Frau) mit einem von Gott geschaffenen Wesen verbinden.

Edith Stein selbst beschreibt ihre philosophische Methode folgendermalien:

»Mit der phinomenologischen Schule (d. h. der Schule E. Husserls) teile ich die
Auffassung, dass das Verfahren der Philosophie von dem der positiven Wissenschaf-
ten prinzipiell verschieden ist, dass ihr eine eigene Erkenntnisfunktion zur Verfiigung
steht ... Die Phidnomenologie hat diese eigentiimliche Erkenntnisfunktion als Intui-
tion oder Wesensanschauung bezeichnet. Diese Ausdriicke sind aber vielfach histo-
risch belastet und haben darum zu manchen Missdeutungen Anlass gegeben. Ich ver-
stehe darunter die Erkenntnisleistung, die an konkreten Gegenstdnden ihre allgemeine
Struktur zur Abhebung bringt: die uns z. B. ermoglicht zu sagen, was ein materielles
Ding, eine Pflanze, ein Tier, ein Mensch {iberhaupt ist ... Was hier Intuition genannt
wird, hdngt sehr nahe zusammen mit dem, was die traditionelle Philosophie als Ab-
straktion bezeichnet«®.

27 Vgl. Diiren, Sabine, Die Frau im Spannungsfeld von Emanzipation und Glaube. Eine Untersuchung zu
theologisch-anthropologischen Aussagen iiber das Wesen der Frau in der deutschsprachigen Literatur der
ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts unter besonderer Beriicksichtigung von Edith Stein, Sigrid Undset, Ger-
trud von le Fort und Ilse von Stach, Regensburg 1998, 76f.

28 Zitiert bei Diiren, Frau 74.

2 Brief an Sr. Callista Kopf (8.9.1931): Stein, Edith, Selbstbildnis in Briefen. Erster Teil 1916-1933 (Edith
Stein Gesamtausgabe 2), Freiburg i. Br. 2000, Nr. 169 (S. 185).

30 Stein, Edith, Die Frau. Fragestellungen und Reflexionen (Edith Stein Gesamtausgabe 13), Freiburg i. Br.
2000, 156.
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In der Frage nach dem »Wesen« der Frau (und des Mannes) sucht Stein zum Kern
der (modern gesprochen) »Geschlechtertheorie« vorzustoflen. In einem Vortrag iiber
den »Eigenwert der Frau« aus dem Jahre 1927 macht die Philosophin einige Bemer-
kungen, die ganz dhnlich wohl auch unsere zeitgendssische Gegenwart treffen:

»Noch vor 20 Jahren wire kaum jemand auf den Gedanken gekommen, ein solches
Thema zu stellen. In den Anfingen der Frauenbewegung hief3 das grofie Schlagwort:
Emanczipation. ... Frei gemacht werden sollten die personlichen Fihigkeiten und
Krifte der Frau, die ohne diese Wirkmdglichkeiten vielfach verkiimmern mussten.
Das Ziel war also ein individualistisches. Die Forderung stiel auf lebhaften Wider-
stand ... >»Die Frau gehort ins Hause, erscholl es von allen Seiten ... Dem wurde von
Seiten der Frauenrechtlerinnen heftig widersprochen, und in der Hitze des Kampfes
verstieg man sich dazu, die weibliche Eigenart ganz zu leugnen. ... In der Tat kannte
man kein anderes Ziel, als es dem Mann auf allen Gebieten moglichst gleich zu tun.-
Die Weimarer Verfassung brachte die Erfiillung der Frauenforderungen ... Und damit
trat eine Wandlung ein. Die Kampfspannung lie3 nach. Man wurde wieder fahig, ru-
higer und niichterner zu urteilen ... So ist fiir die heutige Situation zunéchst einmal
charakteristisch, dass die weibliche Eigenart als eine selbstverstindliche Tatsache
angenommen wird. Wir sind uns unserer Eigenart wieder bewusst geworden ... Und
schlieBlich ist eine allgemeine Zeitstromung auch fiir die Stellung zur weiblichen Ei-
genart magebend geworden. Der individualistische Zug des 19. Jh. ist mehr und
mehr einem sozialen gewichen. Was heute gelten will, das muss auch fiir die Ge-
meinschaft fruchtbar gemacht werden«’!.

Die Rede von einem » Wesen« der Geschlechter setzt sich leicht dem Verdacht aus,
das spezifische Mann- oder Frausein mit géingigen Stereotypen zu verwechseln, wel-
che die einzelne Person in ein starres Schema hineinzwéngen. AuBerdem ldsst sich
fragen, inwieweit die Flexibilitit der sozialen Formung dabei beriicksichtigt wird.
Edith Stein wird den angedeuteten Anfragen von der Sache her durchaus gerecht. So
schreibt sie in ihrer Vorlesung iiber die menschliche Person (1932-33):

»Menschentum tritt in doppelter Gestalt, als ménnliches und weibliches auf; Indi-
viduen sind von Geburt an der einen oder anderen »>Teilspecies< (wenn wir es einmal
so nennen wollen) zugehorig. Auch ménnliche und weibliche Eigenart sind etwas,
was sich erst im Lauf des Lebens zur Aktualitiit entfalten muss; das geschieht wiede-
rum unter dem Einfloss der Umwelt, und so ist in jedem spiteren Entwicklungssta-
dium das, was uns entgegentritt und was man wohl auch als >ménnlichen und weib-
lichen Typus< bezeichnet, tatsichlich ein sozialer Typus, an dem das >Umweltbeding-
te< und das der sozialen Formung zu Grunde liegende >Spezifische« sehr schwer zu
scheiden ist«*2.

Das Ineinander zwischen Biologie und Soziologie wird also durchaus aner-
kannt, ohne dabei beide Faktoren (wie im »gender-Feminismus«) einfachhin vonein-
ander zu trennen. Die soziale Formung bewegt sich immer schon in einem biologisch

31 Stein, Frau 2f.
32 Stein, Edith, Der Aufbau der menschlichen Person (Edith Stein Gesamtausgabe 14), Freiburg i. Br. 1994,
175.
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vorgegebenen Rahmen, der vom Personsein nicht abstrahiert werden kann®. Edith
Stein bedenkt die einschlidgige Sachverhalten mit den Begriffen »Species« und
»Typus«:

»Unter Species ist hier etwas Festes zu verstehen, was sich nicht verdndert. Die
thomistische Philosophie verwendet dafiir auch den Ausdruck Form und meint damit
eine innere Form, die den Aufbau eines Dinges bestimmt. Der Typus ist nicht im sel-
ben Sinn unwandelbar wie die Species. Ein Individuum kann von einem Typus zum
andern iibergehen. Das geschieht z. B. im Entwicklungsprozess, in dem das Indivi-
duum vom Typus des Kindes zu dem des Jugendlichen und dann des reifen Menschen
fortschreitet. Dieses Fortschreiten ist ihm durch seine innere Form selbst vorge-
schrieben. Ein Kind kann auch seinen Typus wechseln, wenn es aus einer Klasse in
eine andere (...) oder aus der Familie in eine Erziehungsanstalt versetzt wird. Man
fiihrt solche Verdnderungen auf den Einfluss des Milieus zuriick. Sofern aber eine in-
nere Form vorhanden ist, sind solchen Einfliissen Grenzen gesetzt: die innere Form
oder Species umschreibt einen Spielraum, innerhalb dessen der Typus variieren
kann«,

Nach dieser Begriffsbestimmung meint Stein: »Es leuchtet wohl ein, dass die
Frage nach der Species >Frau« die Prinzipienfrage aller Frauenfragen ist. Gibt es eine
solche Species, dann wird kein Wechsel der Lebensbedingungen: der wirtschaftlichen
und kulturellen Verhiltnisse wie der eigenen Betitigung daran etwas dndern konnen.
Gibt es keine solche Species, sind >Mann« und >Frau« nicht als Species, sondern als
Typen in dem von uns abgegrenzten Sinn anzusehen, dann ist unter gewissen Bedin-
gungen die Uberfiihrung des einen Typus in den anderen moglich«. Diese » Auffas-
sung ist einmal in der Form vertreten worden, dass man die korperlichen Unterschiede
als feste gelten lieB, die seelischen aber als unbegrenzt variabel ansah®’; aber selbst
gegen die Unaufhebbarkeit der korperlichen Unterschiede lieBen sich gewisse Tatsa-
chen — Zwitter- und Ubergangsformen — anfiihren. Diese Prinzipienfrage der Frau-
enfragen aber weist zuriick auf die Prinzipien der Philosophie«’, die Stein dann in
der Folge kennzeichnet.

Fiir die philosophische Kennzeichnung sind wichtig die Erkenntnisse der Natur-
und Geisteswissenschaften, auch wenn die einzelnen Daten noch kein Gesamtbild
liefern. » Aber wo die Arbeit der positiven Wissenschaften aufhort, beginnt die Pro-
blematik der Philosophie. Sie darf sich bei dem X einer unerkennbaren >natiirlichen
Anlage« nicht beruhigen. Ich mochte behaupten, dass sie imstande ist, noch ein Drei-

3 Vgl. Kriiger (2001) 349: »Unsere Natur ist, was sich bereits von selbst bewegt (positioniert) und daher
nie vollstindig auch von selbst gedndert werden kann, also die Grenze zur Erhaltung des Lebbaren. Dieser
Naturbegriff, der die vorgéingige Selbstbewegung des Lebendigen durch dazu kiinstliche Selbstverinde-
rungen fiir ergéinzbar und ergidnzungsbediirftig, nicht aber fiir ersetzbar hilt, diese philosophische Limes-
funktion unserer Natur (seit Aristoteles bekannt) fehlt in den meisten Arbeiten der Gender Studies«. Hiermit
seien sowohl Essentialismus wie auch Konstruktivismus vermieden (342). Fiir einen philosophischen Na-
tur- oder Wesensbegriff ist freilich neben der biologischen Grundlage auch die soziale Ausformung einzu-
beziehen, wobei Biologie und Soziologie eng miteinander verwoben sind.

34 Stein, Frau 151f.

3 Ahnlich wie die feministische Abgrenzung von »sex« und »gender« (Hauke).

36 Stein, Frau 152.
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faches (aber nur abstraktiv, nicht realiter Trennbares) aus diesem X zu analysieren:
die Species des Menschen, die Species der Frau, die Individualitit«®’.

Das Mann- oder Frausein bewegt sich also zunidchst einmal im Rahmen des
Menschseins, das fiir Edith Stein wichtiger ist als die geschlechtliche Prigung®.
AuBerdem werden die menschliche Natur und die Eigenheit als Mann oder Frau va-
riiert durch die je individuelle Firbung. Das Allgemeinmenschliche und das Indivi-
duelle 16sen dabei freilich nicht das Mann- oder Frausein auf:

»Ich bin der Uberzeugung, dass die Species Mensch sich als Doppel-Species
>Mann< und >Frau« entfaltet, dass das Wesen des Menschen, an dem kein Zug hier
und dort fehlen kann, auf zweifache Weise zur Ausprigung kommt, und dass der gan-
ze Wesensbau die spezifische Prigung zeigt. Es ist nicht nur der Korper verschieden
gebaut, es sind nicht nur einzelne physiologische Funktionen verschieden, sondern
das ganze Leibesleben ist ein anderes, das Verhiltnis von Leib und Seele ist ein an-
deres und innerhalb des Seelenlebens das Verhiltnis von Geist und Sinnlichkeit,
ebenso das Verhiiltnis der geistigen Kriifte zueinander«®.

Wie bestimmt nun Edith Stein konkret das »Wesen« der Frau und des Mannes?
Stein konzentriert sich vor allem auf die Beschreibung des fraulichen Wesens, das im
Anschluss an die biblische Urgeschichte als Geféhrtinnenschaft (dem Mann gegen-
iiber) (vgl. Gen 2,18) und als Mutterschaft erscheint (vgl. Gen 3,20)*. Beide Eigen-
schaften leuchten in der Gestalt Mariens auf, der Gefihrtin des Erlosers, Mutter Got-
tes und Mutter der erlosten Menschheit*!. Fiir die philosophische Wesensumschrei-
bung, die uns hier vor allem interessiert, bietet Stein nur relativ kurze Hinweise. Ins-
besondere hebt sie beziiglich des »Eigenwertes« der Frau hervor, der Mann sei mehr
»sachlich« eingestellt, die Frau aber mehr »personlich« im Sinne des personalen En-
gagements und des Interesses fiir die konkrete Person. In der Frau sei stirker ein na-
tiirlicher Drang nach Ganzheit ausgeprigt, wihrend sich der Mann leichter auf ein
einzelnes Sachgebiet konzentrieren konne (mit der Gefahr der Einseitigkeit)*?. Die
Vorziige beider Geschlechter seien mit Gefidhrdungen verbunden. »Der weiblichen
Species entspricht Einheit und Geschlossenheit der gesamten leiblich-seelischen Per-
sonlichkeit, harmonische Entfaltung der Krifte; der méinnlichen Species Steigerung
einzelner Krifte zu Hochstleistungen«*.

Stein vermeidet dabei durchaus, das Frausein einfachhin mit dem Pridikat »per-
songebunden« und das Mannsein mit dem Etikett »sachbezogen« auszustatten. Bei

37 Ebd. 156.

38 So betont die Philosophin in einer Diskussion: »Menschsein ist das Grundlegende, Frausein das Sekun-
dére« (ebd. 246).

% Ebd. 167.

40°Ebd. 49f.

4! Dazu ausfiihrlicher Hauke, Manfred, »Mariologie und Frauenbild. Wachstumskrifte fiir einen neuen
Aufbruch«: Ziegenaus, Anton (Hrsg.), Das Marianische Zeitalter. Entstehung — Gehalt — bleibende Bedeu-
tung (Mariologische Studien XIV), Regensburg 2002, 229-254.

2 Stein, Frau 3-5. Einen dhnlichen Ansatz bietet das genannte Dokument der Kongregation fiir die Glau-
benslehre, Zusammenarbeit (2004), Nr. 13: »Unter den Grundwerten, die mit dem konkreten Leben der
Frau verbunden sind, ist jener zu erwéhnen, den man ihre >Fahigkeit fiir den anderen< genannt hat ...«.

43 Stein, Frau 167.
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den mehr psychologischen Umschreibungen geht es ihr offenbar um unterschiedliche
Akzentuierungen im gemeinsamen Menschsein. So betont sie etwa, im Prinzip sei die
Frau zur Ausiibung eines jeden Berufes in der Lage, auch wenn ihr bevorzugtes Ti-
tigkeitsfeld die Bereiche seien, wo es um den »ganzen Menschen« gehe, um »Intuition,
Einfiihlungs- und Anpassungsfihigkeit«**. Aber auch die Berufe, die »eher als spezi-
fisch ménnlich anzusprechen wiren«, konnten »auf echt weibliche Weise ausgeiibt
werden, so dass die Gegenwart der Frau einen segensreichen Einfluss ausiibe®.

5. Das Polaritdtsmodell bei Philipp Lersch

Die phénomenologische Methode fiir die Beschreibung der Geschlechterdifferenz
ist auch im gegenwirtigen philosophischen Gespriich prisent*®. Einer der bekanntes-
ten Versuche im 20. Jh. stammt von dem Psychologen Philipp Lersch, der nach dem
Zweiten Weltkrieg eine klassische Studie iiber das » Wesen der Geschlechter« vorleg-
te*’. Dieses Werk geht aus von der genauen Beobachtung der leiblichen Situation, die
auch das psychische Verhalten beeinflusst. Lersch unternimmt dann den philosophi-
schen Versuch, die unzédhligen miteinander konvergierenden (und im Bereich der
Biologie wohl kaum zu leugnenden) einzelnen Daten »auf den Punkt« zu bringen. In
diesem Sinne beschreibt er den » Welthorizont« der Geschlechter als »Exzentrizitét«
und »Zentralitit«: das Wirken des Mannes lasse sich darstellen »im Symbol einer
von der Mitte des Subjekts ausgehenden und in die Welt vorstoenden Linie« (Ex-
zentrizitit), das Verhalten der Frau hingegen im »Bild einer um den Mittelpunkt ge-
sammelten Kreislinie«*,

Unter den biologischen Daten, anhand derer diese Zusammenfassung gegeben wird,
sei beispielhaft genannt der Hinweis auf die geschlechtsspezifische Priagung der Hand:
die kriftigere Hand des Mannes sei »angelegt ... auf praktisch-technische und gestal-
tende Bewiltigung der Umwelt, wihrend die zarter, feiner gegliederte Hand der Frau
mehr dazu geeignet ist, die Umwelt in die Hand zu nehmen, sie behutsam zu pflegen
und zu besorgen«*. Die Haut sei bei der Frau zarter, glatter und weniger behaart.
Daraus folge, gefordert durch eine groBere Anzahl von Hautnerven, eine hohere Emp-
findlichkeit fiir Beriihrungsreize und somit eine besondere Feinfiihligkeit fiir die im
Nahraum der Umwelt begegnenden Dinge. Hierfiir besitze die Frau im wahrsten Sinne

4 Ebd. 75; vgl. 22f.

45 Ebd. 23.

46 Vgl. Giirtler, Sabine, »Eine Metaphysik der Geschlechterdifferenz bei Emmanuel Lévinas«: Phdinome-
nologische Forschungen, Neue Folge 1 (1996) 22-43; Stoller, Silvia — Vetter, Helmuth (Hrsg.), Phdnome-
nologie und Geschlechterdifferenz, Wien 1997.

4T Lersch, Philipp, Vom Wesen der Geschlechter, Miinchen — Basel 1947;31986. Zur Bedeutung von Lersch
vgl. etwa Baumgartner, H. M., »Gleichheit und Verschiedenheit von Mann und Frau in philosophischer
Perspektive«: Luyten, N. A. (Hrsg.), Wesen und Sinn der Geschlechtlichkeit (Grenzfragen 13), Freiburg i.
Br. — Miinchen 1985, 271-300, hier 283ff. Ein weiteres dlteres, aber bedeutsames Werk der phanomenolo-
gischen Schule stammt von dem holldndischen Anthropologen Buytendijk, F. J. J., Die Frau. Natur — Er-
scheinung — Wesen, Koln 1953.

4 Lersch (1986) 62f.

4 Ebd. 31.
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des Wortes bei besseres »Fingerspitzengefiihl«. Beim Mann nehme die Haut starker die
Funktion der Steuerung ein fiir die Wirkorgane des Korpers, besonders die Hand™.

»Exzentrizitit« und »Zentralitdt« sind fiir Lersch dabei Prinzipien, die nicht mit
dem konkreten Mannsein oder Frausein gleichgesetzt werden kénnen, sondern Hin-
weise auf Verhaltenstendenzen, die im konkreten Subjekt jeweils zusammenzusehen
sind. Unterschieden wird »zwischen dem idealtypischen Wesensbild und dem in den
Einzelwesen verkorperten Erscheinungsbild«<®'. Als methodisches Prinzip gilt dabei
die Idee der »Polaritéit« zwischen Mann und Frau. Deren moderne Ausformung reicht
auf Wilhelm von Humboldt zuriick®?. Lersch zitiert fiir den Gedanken der »Polaritéit«
den Hegelianer J. E. Erdmann: im Gegensatz zu Aristoteles, der die Frau als unvoll-
endeten Mann betrachtete, ist »kein Vorzug des einen Geschlechtes vor dem anderen«
anzunehmen; der Unterschied von Mann und Frau lasse sich ausdriicken im Bild der
»beiden Elektrizititen«, die sich »polarisch« zueinander verhalten®®. »Mann und
Frau«, so Lersch, »sind also die beiden Pole, aus deren Spannung und Widerspiel das
Phinomen menschlichen Seins erwiichst«>*.

6. Polaritdt und Komplementaritdt der Geschlechter

Uber die Angemessenheit des Begriffes der »Polaritiit« gibt es eine eigene Diskus-
sion, die wir hier nicht im einzelnen entwickeln miissen®. Eine positive Errungen-
schaft des Polarititsmodells ist zweifellos die der Gleichwertigkeit von Mann und
Frau, die (wenigstens beziiglich der geschlechtlichen Pragung) in der einflussreichen
aristotelischen Philosophie nicht gesichert war>®. Die Gleichwertigkeit betrifft nicht
nur das Personsein und die gleiche Wiirde als Kind Gottes aufgrund des Getauftseins
(dies war fiir das christliche Abendland selbstverstindlich), sondern auch die spezi-
fische Prigung als Mann oder Frau. Eine weitere Errungenschaft ist die klare Beto-
nung der gegenseitigen Hinordnung der Geschlechter zueinander: die Unterschiede
zwischen Mann und Frau begriinden als solche keinen Geschlechterkampf, sondern

30 Vgl. ebd. 33f. Zu diesem Beispiel siehe auch Hohler — Koch (1998) 85. 469.

3 Ebd. 98.

32 Vgl. Morsdorf, Josef, Gestaltwandel des Frauenbildes und Frauenberufs in der Neuzeit, Miinchen 1958,
119-122; Burri, Josef, »als Mann und Frau schuf er sie«. Differenz der Geschlechter aus moral- und prak-
tisch-theologischer Sicht, Ziirich — Einsiedeln — Wien 1977, 23-28; Hauke, Frauenpriestertum 106f; Doyé
— Heinz — Kuster (2002) 276-295.

33 Erdmann, J. E., Psychologische Briefe, 31863, 77f, zitiert bei Lersch (1986) 117f.

3 Lersch (1986) 118.

3 Vgl. z. B. Morsdorf (1958) 396-400; Baumgartner (1985); Probst, Peter, »Polaritit«: Historisches Wor-
terbuch der Philosophie VII (1989) 1026-1029; Diiren, Frau 175-186. Anstelle des stark an die Dialektik
Hegels erinnernden Bildes der elektrischen Pole, worin die Gegensitzlichkeit von Mann und Frau wohl zu
kriftig betont wird, setzen andere Autoren das Symbol der Ellipse mit zwei Brennpunkten, insbesondere
Karrer, Otto, Seele der Frau. Ideale und Probleme der Frauenwelt, Miinchen 1932, 15 (im Blick auf die Ehe).
% Vgl. Allen, Prudence, The Concept of Women. The Aristotelean Revolution 750 BC — AD 1250, London
1985; Hauke, Frauenpriestertum 107-109; 453-456; 515; Doyé — Heinz — Kuster (2002) 94-113. Man
beachte auch Wilder, Alfred, »On the essential equality of men and women in Aristotle«: Angelicum 59
(1982) 200-233.
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fordern eine gegenseitige Ergdnzung. Sabine Diiren weist auf die Kritiken gegeniiber
der Polarititsthese, meint aber, dass »heute [1998] die Verschiedenheit der Geschlech-
ter wieder weniger in Zweifel gezogen zu werden [scheint] als vor 20-30 Jahren.
Wenn man jedoch die grundsétzliche Verschiedenheit der Geschlechter betont, dann
ergibt sich als logische Konsequenz, dass diese Verschiedenheit sich in unterschied-
lichen Neigungen, Eigenschaften, Stirken und Schwéchen und auch in einer ver-
schiedenen Berufung duBert«’’.

Mit dem Begriff der »Polaritit« verwandt ist der etwas allgemeinere Hinweis auf
die »Komplementaritit«, der ohne das diskutable Bild der »Pole« auskommt: es gibt
eine gegenseitige Ergéinzung von Mann und Frau aufgrund ihrer je spezifischen Ei-
genschaften. Die Philosophin Hanna-Barbara Gerl beobachtet:

»Die Suche nach Identitét wird heute von Frauen vorangetrieben, im Unterschied
zu vergangenen Zeiten. Zu wiinschen wire, dass sie auf eine Einsicht stoflen, in wel-
cher weder die gemeinsame Menschlichkeit noch die reizvolle Besonderung der
Zweiheit auf der Strecke bleiben. Anders: eine Einsicht, worin Selbstand und Sich-
Ergiinzen-Lassen zusammengehdren«®,

7. Minderwertigkeit des Mannes oder der Frau?

Die Komplementaritét, oft mit der Idee der Polaritét in eins gehend, ist nicht das
einzige philosophische Modell fiir die Bestimmung des Geschlechterverhiltnisses.
Ein anderer Vorschlag wire die seinsméfige Minderwertigkeit des einen Geschlech-
tes gegeniiber dem anderen: als Beispiele lassen sich nennen Aristoteles fiir die Min-
derwertigkeit der Frau® und die Vertreterinnen des gynozentrischen Feminismus fiir
die Minderwertigkeit des Mannes. Christa Mulack beispielsweise betont, Mann und
Frau seien einander nicht gleichwertig, denn die Frau (zum eigenstédndigen Wirken
befreit) sei dem Mann weit iiberlegen®. Geradezu verteufelt wird in manchen Kreisen
die Gestalt des Vaters, der oft als Gegensatz zur personalen Miindigkeit hingestellt
wird. Gegen die folgenschwere Entwicklung zur »vaterlosen Gesellschaft« gibt es
freilich inzwischen gewichtige Einspriiche®'.

8. Komplementaritdit und Leitungsfunktionen

Das Inferioritits- und Superioritdtsmodell ist nicht gleichzusetzen mit dem Hinweis
auf die funktionelle Uber- und Unterordnung im Bereich der Familie, wobei in der So-
zialgeschichte der Menschheit die Funktion des Familienoberhauptes in aller Regel

57 Diiren, Frau 185.

38 Gerl, H.-B., Wider das Geistlose im Zeitgeist, Miinchen 1992, 50. Zur Komplementaritit vgl. auch Gas-
pari (1985) 142f (zusammenfassende Skizze); Hohler — Koch (1998) 609-642.

% Fiir weitere, extremere Beispiele der Neuzeit vgl. die kritischen Hinweise bei Hauke, Frauenpriestertum
465f; Hohler — Koch (1998) 533-535.

 Vgl. Mulack, Natiirlich weiblich 13. 19-55.

1 Vgl. etwa (mit weiterer Lit.) Cordes, P.J., Die verlorenen Viiter. Ein Notruf, Freiburg i. Br. 2002.
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dem Mann zugewiesen wird®2. Auch die Tatsache, dass Leitungsfunktionen hiufiger
von Minnern als von Frauen wahrgenommen werden, diirfte mit der biologisch be-
griindeten Geschlechterkomplementaritit zu tun haben®. Diese soziologische Beob-
achtung sollte freilich nicht als Begriindung genutzt werden, Frauen von der Ubernahme
von Leitungsaufgaben abzuhalten. Zu respektieren sind nur die unterschiedlichen Ver-
haltenstendenzen der Geschlechter, die freilich individuell wiederum verschieden sind.
Ein »Glattbiigeln« der Geschlechterpolaritit sollte kein politisches Ziel sein, wohl aber
die Forderung einer jeder Person mit ihrer je spezifisch ménnlichen oder weiblichen
Pragung.

Die Komplementaritiit der Geschlechter wird trotz ihrer offenkundigen Verwurze-
lung in der leiblichen und sozialen Wirklichkeit hidufig deshalb abgelehnt, weil man
darin eine Hierarchisierung des Geschlechterverhiltnisses vermutet. So heifit es in dem
von Rita Siissmuth u. a. herausgegebenen »Frauenlexikon«: die Auffassung, »dass die
an das biologische Geschlecht gebundenen Aufgaben und Biographien prinzipiell
gleichwertig seien und sich notwendig ergénzten, stiitzt und begriindet die gesellschaft-
liche Vorherrschaft des Mannes«®*. Hier stellt sich freilich die Frage, ob bei einem sol-
chen Generalangriff auf die Komplementaritit nicht letzten Endes ein ménnliches Leit-
bild die feministischen Wiinsche bestimmt. Hinzu kommt sicher auch der weitreichende
Einfluss des Marxismus, der die Familie zerstdren will aufgrund der in ihr vorhandenen
Ordnungsstrukturen. Dafiir ist typisch bereits die Position von Friedrich Engels:

»Die moderne Gesellschaft ist gegriindet auf die offene oder verhiillte Hausskla-
verei der Frau, und die moderne Gesellschaft ist eine Masse, die aus lauter Einzelfa-
milien als ihren Molekiilen sich zusammensetzt. Der Mann ... ist in der Familie der
Bourgeois, die Frau représentiert das Proletariat«®.

9. Das Modell der abstrakten Gleichheit und dessen Uberwindung

Vom Marxismus geprigt ist das Modell der abstrakten Gleichheit fiir das Ge-
schlechterverhiltnis. Der Gleichheitsfeminismus hat dieses Modell iibernommen,

92 Gegen eine Gleichsetzung von Minderwertigkeit und familidirer Unterordnung vgl. z. B. Hauke, Gott
oder Gottin 93-99; Diiren, Peter C., »Die irdische Vaterschaft, die ihren Namen von Gottes Vaterschaft
hat«: Ziegenaus, Anton (Hrsg.), Mein Vater — euer Vater. Theologische Sommerakademie Dieflen 1999,
Buttenwiesen 2000, 209-278 (238-273). Das biblische Bild des »Haupt«-Seins fiir die Aufgabe des Ehe-
gatten und Familienvaters ist nicht als Aufforderung zum Machoverhalten zu verstehen, sondern als Dienst
an der Einheit der Familie (vgl. Epheserbrief 5,21-33).

9 Vgl. z. B. Siebel, Wigand (Hrsg.), Herrschaft und Liebe. Zur Soziologie der Familie (Soziologische
Schriften 40), Berlin 1984; Moir, Anne — Jessel, David, Brainsex, Diisseldorf u. a. 1990, 132f. 209-225;
Bischof-Kohler (2002) 304-323. Aufschlussreich ist auch die psychologische Bestandsaufnahme von
Klingen, Nathali, Geschlecht und Fiihrungsstruktur, Miinchen — Mering 2001.

% Staub-Bernasconi, Silvia, »Familienrollen«: Frauenlexikon, hrsg. v. A. Lissner, R. Stissmuth und K. Walter,
Freiburg i. Br. 1988, 291294, hier 293. Ahnlich Beck-Gernsheim, Elisabeth, »Liebe«: ebd., 638—642 (640
642) (trotzdem ist kurz von »geschlechtstypischen Unterschieden« die Rede: 641). In dem gleichen Lexikon
finden sich freilich auch (im Unterscheid zur vorherrschenden Tonart) Beitrége, die eine gewisse Komplemen-
taritéit der Geschlechter durchaus bejahen. Vgl. etwa Baus, Magdalena, »Emanzipation«: ebd.,212-221 (218).
%5 Engels, Friedrich, Der Ursprung der Familie, des Privateigentums und des Staates, Stuttgart 71919, 62.
Zu Engels vgl. Doyé —Heinz — Kuster (2002) 296-318.
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wenn auch mit anderen Schwerpunkten: wihrend fiir den »orthodoxen« Marxismus
der Gegensatz zwischen Kapital und Arbeit grundlegend ist, betrachten die Feminis-
tinnen der 68er Bewegung als Ursache allen Ubels die stirker ausgepriigte Leitungs-
verantwortung des Mannes, das »Patriarchat«®. Der im Marxismus verankerte
Gleichheitsfeminismus hat sich inzwischen weitgehend durchgesetzt auch in gesell-
schaftlichen Gruppen, die an und fiir sich fiir Marx und Engels keine besonderen
Sympathien hegen. Die Erforschung der Differenzen zwischen den Geschlechtern ist
darum oft politisch unerwiinscht:

»Wihrend der letzten Jahrzehnte haben zwei einander widersprechende Prozesse
stattgefunden: die Entwicklung der wissenschaftlichen Erforschung der Unterschiede
zwischen den Geschlechtern und die politische Leugnung der Existenz dieser Unter-
schiede. ... Die Wissenschaft weif3, dass sie das Feld der sexuellen Unterschiede auf
eigene Gefahr beackert: ... einem Forscher auf dem Gebiet der Geschlechterunter-
schiede wurde ein Zuschuss mit der Begriindung verweigert, dass >diese Arbeit<
nicht »erwiinscht« sei. Ein anderer berichtete uns, er habe seine Forschungen aufge-
geben, weil »der politische Druck — der Druck auf die Wahrheit« zu stark geworden
sei«®,

Das angefiihrte Zitat stammt aus einem Werk iiber die Unterschiede zwischen
Mann und Frau auf Grund der Gehirnstrukturen. Die wichtigsten einschlidgigen Er-
gebnisse, so scheint es, sind in der Fachwissenschaft weitgehend rezipiert®. Dabei
ist keineswegs herausgekommen, dass etwa ein Geschlecht »diimmer« sei als das an-
dere, wohl aber eine unterschiedliche Akzentuierung des méannlichen und weiblichen
Verhaltens. »Es stimmt zum Beispiel, dass die meisten Frauen nicht so gut Landkarten
lesen konnen wie ein Mann. Aber dafiir konnen Frauen besser den Charakter eines
Menschen lesen. Und Menschen sind wichtiger als Landkarten«®. Die Ergebnisse
der einschldgigen Forschungen werden erst dann zum Problem, »wenn Frauen ihren
eigenen Wert nach den WertmaBstiben der Ménner beurteilen«’.

Die Erkenntnis von Unterschieden fiihrt freilich nicht automatisch zur Bereitschaft,
diese Unterschiede auch ernst zu nehmen. Einer spédtmarxistischen Mentalitit liegt
es nahe, die Biologie durch die soziale Formung auszutricksen: als Ziel erscheint
dann der Abbau jeglicher Geschlechterrollendifferenzierung’!. Als Folge ergibt sich

% Zur geschichtlichen Entwicklung des Feminismus und dessen Abgrenzung von den berechtigten Anliegen
der Frauenbewegung vgl. Hauke, Gott oder Gottin 17—44.

7 Moir — Jessel (1990) 23. Vgl. auch Moir, Anne & Bill, Why Men Don‘t Iron. The Fascinating and Unal-
terable Differences between Men and Women (The Real Science of Gender Studies), Secaucus/NJ 1999.
% Vgl.z.B.Kimura, Doreen, »Weibliches und ménnliches Gehirn«: Spektrum der Wissenschaft, November
1992, 104-113; Halpern, Diane F., Sex Differences in Cognitive Ability, Mahwah, NJ *2000; dies., »Sex
Difference Research. Cognitive Abilities«: Worell, Judith (Hrsg.), Encylopedia of Women and Gender. Sex
Similarities and Differences and the Impact of Society on Gender, 2 Bde., San Diego, Cal. 2001, 963-974
(970) (Bd. II); Hohler — Koch (1998) 310-315; Bischof-Kohler (2002) 240f; Spreng (2015) 92-103.

% Moir — Jessel (1990) 15.

70 Ebd. 179.

7! Der Theologe (!) Burri (1977) beispielsweise sieht die geschichtliche Entwicklung als Ubergang von der
Subordinations- iiber die (als »romantisch« etikettierte) Polarititsthese hin zur lobenswerten »Emanzipa-
tionsthese«, also von der » Unterordnung« iiber die » Verschiedenheit« zur »Gleichheit« (dazu Hauke, Frau-
enpriestertum 106f).
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die Unfdhigkeit, eine gegenseitige Ergidnzung von Mann und Frau in der Ehe zu den-
ken. Damit getroffen wird die Familie, wihrend gleichgeschlechtliche Beziehungen
eine Hochkonjunktur erfahren. »Ein Problem ist, dass wir zum ersten Mal in der Ge-
schichte Jungen und Médchen praktisch gleich erziehen. Die Lehrpldne der Schulen
spiegeln das Postulat der Gleichheit wider und ermuntern die Kinder, an es zu glau-
ben. Die Ehe trifft sie dann wie eine Art Schock. >Es sieht nicht so aus, als wiirden
wir mit unserer Art der Erziehung die beiden Geschlechter vorbereiten, dass sie eines
Tages heiratenc ...«

Wissenschaftlich betrachtet, handelt es hier um eine ideologische Unterdriickung
der biologischen Dimension, die angesichts der stindig wachsenden Erkenntnisse
gerade in diesem Bereich seltsam scheint und langfristig dem gleichen Schicksal aus-
gesetzt ist wie die Berliner Mauer vor 1989. Aufgrund der bisherigen Ubermacht des
spatmarxistischen Soziologismus besteht vielleicht die Gefahr, in Zukunft einem
ebenso einseitigen Biologismus zu verfallen. Vorexerziert hat eine solche Reaktion
bereits der Nationalsozialismus, der die Frau im Grunde nur in ihrer familidren Auf-
gabe als Mutter schitzte. Die biologische Dimension ist anzunehmen, aber ebenso
die notwendige soziale Formung und die je spezifische individuelle Pragung.

Die Glaubenskongregation schildert in ihrem Dokument iiber die Zusammenarbeit
von Mann und Frau (2004) die »zentrale Bedeutung« der Mutterschaft »fiir die weib-
liche Identitét«, betont aber gleichzeitig: »In dieser Hinsicht kann es schwerwiegende
Ubertreibungen geben, welche die biologische Fruchtbarkeit mit vitalistischen Ausdrii-
cken verherrlichen und oft mit einer gefahrlichen Abwertung der Frau verbunden sind.
Die christliche Berufung der Jungfriulichkeit ... hat in dieser Hinsicht grofte Bedeu-
tung ... Wie die Jungfriulichkeit durch die leibliche Mutterschaft daran erinnert wird,
dass zur christlichen Berufung immer die konkrete Selbsthingabe an den anderen ge-
hort, so wird die leibliche Mutterschaft durch die Jungfriulichkeit an ihre wesentlich
geistige Dimension erinnert ... Dies bedeutet, dass es Formen der vollen Verwirkli-
chung der Mutterschaft auch dort geben kann, wo keine physische Zeugung erfolgt«’>.

10. Annahme und Uberschreitung von Grenzen

Mann- und Frausein sind mit je spezifischen Gaben verbunden, aber auch mit je
spezifischen Grenzen. Diese Grenzen konnen und sollen zum Teil durch Erziehung
und eigene Formung ausgeglichen werden. Ein Beispiel dafiir ist die neuere Diskus-
sion um die Koedukation, wonach héufig die Madchen benachteiligt werden: »Jungen
erhalten zwei Drittel der Aufmerksamkeit der Lehrkraft, M#dchen nur ein Drittel«’*.

2 Moir — Jessel (1990) 173.

73 Kongregation fiir die Glaubenslehre, Zusammenarbeit, Nr. 13.

74 Faulstich-Wieland, Hannelore, Geschlecht und Erziehung, Darmstadt 1995, 126 (als Ergebnis einer ein-
schldgigen Untersuchung). Pidagogisches Ziel der Autorin ist allerdings nicht eine Aufwertung der ge-
schlechtsspezifischen Prigung, sondern deren Aufhebung im gesellschaftlichen Bereich (vgl. 164 und pas-
sim). Fiir eine ausgewogenere Sicht vgl. Meves, Christa, Wahrheit befreit, Stein am Rhein (CH) 1993, 119-
125; Martial, Ingbert von, Koedukation und getrennte Erziehung (Gelbe Reihe 51), Koéln 1998; Bischof-
Kohler (2002) 266-270.



178 Manfred Hauke

Dieses Ungleichgewicht steigt noch bei Schulfdchern, die stdrker die Interessen der
Jungen beriicksichtigen. Verstindlich scheint es darum, die Aufmerksamkeit der
Midchen z. B. fiir den Umgang mit dem Computer bewusst zu fordern.

Der Ausgleich von Grenzen” sollte freilich nicht das Ziel haben, jeglichen Unter-
schied im psychischen und gesellschaftlichen Bereich zu verwischen. Schwierig wire
dies schon aufgrund der biologischen Bedingtheit der Psychologie und Soziologie des
Menschen. Aus philosophischer Sicht kommt noch hinzu der Hinweis auf das sinnvoll
angelegte Wesen des Menschen in seiner Doppelausgabe als Mann und Frau. Die Ge-
schlechter sind eingeladen, ihre je spezifische Eigenart und ihren Eigenwert zu ver-
wirklichen, die aus einer Schopfungsperspektive obendrein als Ruf Gottes erscheinen.

Als theoretische Alternative zu dieser Sicht bietet sich an das Modell der » Andro-
gynie«, der »Mannweiblichkeit«, das bis hin zum platonischen Mythos hinab reicht’.
Im Endeffekt ist dieses Ideal nicht von der abstrakten Gleichheit verschieden. In der
Tat ist die Idee der Androgynie denn auch aufgenommen worden von einem Teil des
»Gleichheitsfeminismus«’” und empfingt die verdiente Kritik von Seiten der »frau-
enzentrierten« Feministinnen. Das Nichtakzeptieren der eigenen Grenzen zeigt die
Unfihigkeit zum personalen Austausch und die Verweigerung gegeniiber dem eige-
nen, tiefgegriindeten Wesen.

11. Die philosophische Integration von Gleichheit und Verschiedenheit

Die philosophische Aufgabe in der Geschlechtertheorie konnte hier nur angedeutet
werden. Im Unterschied zu den Einzelwissenschaften kommt dieses auf die Ganzheit
zielende Bemiihen hiufig zu kurz. Schon in den 50er Jahren konnte eine kritische Bi-
lanz zur Geschlechteranthropologie feststellen, »dass das philosophische Durchden-
ken des ganzen Problems der Geschlechter noch immer in den Anfingen steckt«’®.
Angesichts der Fiille verschiedener Deutungen und einseitig soziologischen Ansitzen
(Simone de Beauvoir, Margaret Mead) empfahl der gleiche Philosoph, als Ausgangs-
punkt (wenngleich nicht als ausschlieflichen Faktor) die Biologie zu wihlen:

»Es ist gerade wesentlich, dass sich ein Moment dieses natiirlich-geschichtlichen
Lebensganzen unseres Menschseins so exakt feststellen ldsst, wie es in der Biologie
geschieht, — wesentlich vor allem gegeniiber dem Vorwurf, alles Reden vom Wesen
der Frau [und des Mannes. NB] sei nur traditionelles Vorurteil oder schongeistiges
Gerede. Es gilt zunéchst, einen solchen festen Ausgangspunkt zu gewinnen, der nicht
nur die Frage subjektiver Deutung ist«’.

75 Auch hiervon spricht bereits Stein, Frau 37-39. 92-95. 194f.

76 Sill, Bernhard, Androgynie und Geschlechtsdifferenz nach Franz von Baader, Regensburg 1986, 40-43.
Zu Plato vgl. Doyé —Heinz — Kuster (2002) 67-93.

77Vgl. Hauke, Gott oder Gottin, Index s. v. »Androgynie« (258).

78 Metzke (1954) 211. Ahnlich noch (im Jahre 2002) Doyé —Heinz — Kuster (2002): »Das Vorhaben, im
Durchgang durch die Geschichte der europdischen Philosophie ein Themenfeld zu rekonstruieren, das sich
unter dem Titel >Geschlechtertheorie« rubrizieren ldsst, bewegt sich aulerhalb der etablierten fachphiloso-
phischen Diskussionslinien«.

7 Metzke (1954) 221.
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Dass es bei der Biologie nicht nur um allseits bekannte Plattitiiden geht, zeigen
beispielsweise die Ergebnisse der Gehirnforschung. Christof Gaspari meint in seiner
Zusammenschau der humanwissenschaftlichen Erkenntnisse, dass sich »die Sonder-
begabungen von Mann und Frau ... zu einem harmonischen Ganzen zusammenfiigen
lassen. Von diesem Zusammenspiel habe ich {ibrigens, als ich vor acht Jahren mit der
Arbeit begann, selbst nichts gewusst«!® Eine solche Entdeckungsreise wiire allen
Mitgliedern unserer Gesellschaft zu wiinschen, und eine philosophische Bilanz kann
anhand einer umfassenden Erfahrungsbasis nur gewinnen. Das Gleiche gilt natiirlich
erst recht fiir das Gelingen der Gemeinschaft zwischen Mann und Frau.

Systematisch abzulehnen ist der Gleichheitsfeminismus, der den Unterschied zwi-
schen den Geschlechtern nicht ernstnimmt, aber auch der gynozentrische Femi-
nismus, der die Gleichwertigkeit von Mann und Frau nicht akzeptiert. In einem aus-
gewogenen philosophischen Modell, im Unterschied zu den feministischen Einsei-
tigkeiten, ist zunichst einmal die gleiche personale Wiirde eines jeden menschlichen
Individuums einzubringen, was weder bei biologistischen noch bei soziologistischen
Ansitzen garantiert ist. Diese gleiche personale Wiirde wird von den modernen Ge-
sellschaftsverfassungen wenigstens im Prinzip anerkannt (wenn auch nicht immer
respektiert). Sie ist zu verbinden mit der ihr angemessenen Gleichwertigkeit des je
spezifischen Mann- oder Frauseins. Mann und Frau, mit der gleichen personalen
Wiirde ausgestattet, sind einander gleichwertig, aber nicht gleichartig®': wichtig ist
die gegenseitige Ergiinzung aufgrund der je spezifischen Gaben. Diese Gaben zeigen
sich im psychischen und sozialen Bereich freilich nicht als exklusive Zuschreibungen,
sondern als »Privalenztendenzen«®?, als unterschiedliche Akzentuierungen mit einem
grofen individuellen Spielraum.

Nicht vergessen werden sollte schlieBlich, dass die Geschlechterdifferenz nicht blof3
den polaren Partnerbezug anzielt, sondern stets dariiber hinausreicht: zum Mann- oder
Frausein »gehort grundsitzlich und wesentlich das Vater- bzw. Mutter-sein-Konnen zu
ihr; eine Dimension, die dem Mann nicht durch sich, sondern nur durch die Frau erfiillt
werden kann, wie umgekehrt«®?. Viterlichkeit und Miitterlichkeit erweitern sich auf
die grofere Gemeinschaft der Familie hin. Sie reichen in analoger Weise iiber den fa-
milidren Kreis hinaus und betreffen auch diejenigen, die keine leiblichen Kinder haben.

Im Horizont des Schopfungsglaubens ist Mann- und Frausein nicht das Ergebnis
eines blinden Zufalls, sondern gute Gabe Gottes. Die Beziehungsfiille dieses Ge-
schenkes weckt von Seiten des Menschen das Staunen und die Ehrfurcht vor dem Ge-
heimnis der Schopfung. Die »biologisch gegebenen Unterschiede« erscheinen dann
»als sinnvolle Wegweiser fiir die Lebensgestaltung«3*. Auch philosophisch gesehen

80 Gaspari (1985) 15.

81 Vgl. Katechismus der Katholischen Kirche (1997), Nr. 372: Mann und Frau sind »einerseits als Personen
einander gleich«, wihrend sie »andererseits in ihrem Mannsein und Frausein einander ergéinzen«.

82 Vgl. dazu bereits Morsdorf (1958) 299.

83 Splett, Jérg, »Mann- und Frausein als menschliche Grundbestimmung. Ein Beitrag christlicher Philoso-
phie«: Katholische Bildung 85 (1984) 396—408, hier 401. Vgl. ders., Der Mensch: Mann und Frau. Per-
spektiven christlicher Philosophie, Frankfurt 1980.

8% Gaspari (1985) 13.
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ist die Geschlechterdifferenz nicht nur eine biologische Vorgegebenheit, sondern
eine »Polaritiit im Personalen«®, welche die Aufgabe der kulturellen Ausformung
mit umfasst. Das »Wesen« der Geschlechter erweist sich als eine je in sich struktu-
rierte komplexe Ganzheit, deren Beziehungsreichtum nie ginzlich von der philoso-
phischen Reflexion eingeholt werden kann. Mannsein und Frausein sind nicht trenn-
bar wie zwei substantiell verschiedene Washeiten, bilden aber gleichwohl nach den
Worten des Philosophen Dietrich von Hildebrand einen metaphysischen Unterschied,
der tiefer reicht als eine blinde Anhiufung von Einzelmerkmalen®®. Es geht um zwei
verschiedene Seinsweisen des Menschseins in personaler Gleichheit und gegenseiti-
ger Ergénzung.

12. Geschlechterkomplementaritdit und Bundestheologie

Die schon philosophisch begriindbare Komplementaritit der Geschlechter zeigt
sich in den biblischen Aussagen zur Schépfung des Menschen. Das erste Kapitel der
Genesis beschreibt den Menschen »als ein Wesen, das sich von seinem ersten Anfang
an in der Beziehung von Mann und Frau artikuliert. Dieser geschlechtlich differen-
zierte Mensch wird ausdriicklich > Abbild Gottes< genannt« (vgl. Gen 1,26-27)%. Der
zweite Schopfungsbericht der Genesis kennzeichnet den Menschen als »Wesen in
Beziehung«, wobei der menschliche Leib immer schon »briutlich« ist, das heif3t er
besitzt »die Fahigkeit, der Liebe Ausdruck zu geben ...« (vgl. Gen 2,4-25)%,

Die Erbsiinde verfilscht die Beziehung zwischen Mann und Frau, indem sie die
Liebe missachtet »und durch das Joch der Herrschaft des einen Geschlechts iiber das
andere ersetzt wird«®’. Im Alten Testament »nimmt eine Heilsgeschichte Gestalt an,
bei der sowohl ménnliche als auch weibliche Gestalten mitwirken. Die Begriffe von
Briutigam und Brot oder auch vom Bund« haben dabei eine wichtige Bedeutung®.
»Im Neuen Testament gehen alle diese VerheiBungen in Erfiillung. Auf der einen
Seite umfasst und verwandelt Maria, die auserwihlte Tochter Zions, als Frau das
Brautsein des Volkes Israel, das auf den Weg des Heiles wartet. Auf der anderen Seite
kann man im Mannsein des Sohnes erkennen, wie Jesus in seiner Person all das auf-
nimmt, was der alttestamentliche Symbolismus auf die Liebe Gottes zu seinem Volk
angewandt hatte, die als die Liebe eines Bréiutigams zu seiner Braut beschrieben
wird«®!.

85 Splett (1984) 401.

8 Vgl. Hildebrand, Dietrich von, Die Ehe, St. Ottilien 31983 (11929), 12f. Im gleichen Sinne Seifert, Josef,
»Zur Verteidigung der Wiirde der Frau. Feminismus und die Stellung der Frau in Kirche und Gesellschaft.
Philosophische und christliche Aspekte«: Wissenschaft und Glaube 2 (1989) 65-98.

87 Kongregation fiir die Glaubenslehre, Zusammenarbeit, Nr. 5.

88 Ibd., Nr. 6. Zur Auslegung von Gen 1-2 vgl. Hauke, Frauenpriestertum 194—198.

89 Tbd., Nr. 7. Mit der unterdriickenden »Herrschaft« ist freilich nicht zu verwechseln die besondere Ver-
antwortung des Mannes als »Haupt« der Familie, die fiir die biblische Theologie auf die Schopfung zuriick-
gefiihrt wird und nicht auf den Siindenfall (vgl. 1 Kor 11,2; Eph 5,21-33).

%0 Kongregation fiir die Glaubenslehre, Zusammenarbeit, Nr. 9. Dazu Hauke, Frauenpriestertum 245-250.
°'Tbd., Nr. 10.
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Das Kommen Christi iiberwindet die Rivalitit der Geschlechter untereinander,
hebt aber keineswegs die Unterscheidung von Mann und Frau auf. »Mannsein und
Frausein sind so als ontologisch zur Schopfung gehorend offenbart und deshalb dazu
bestimmt, iiber die gegenwirtige Zeit hinaus Bestand zu haben, natiirlich in einer
verwandelten Form ... Mann und Frau sind von Beginn der Schopfung an unterschie-
den und bleiben es in alle Ewigkeit. In das Paschamysterium Christi eingefiigt, erfah-
ren sie ihre Verschiedenheit nicht mehr als Ursache von Uneinigkeit, die durch Leug-
nung oder Einebnung {iberwunden werden miisste, sondern als Moglichkeit zur Zu-
sammenarbeit, die in der gegenseitigen Achtung der Verschiedenheit zu verwirklichen
ist. Von hier aus erdffnen sich neue Perspektiven fiir ein tieferes Verstindnis der Wiir-
de der Frau und ihrer Rolle in der menschlichen Gesellschaft und in der Kirche«?.

Die theologische Besinnung zeigt, dass die Komplementaritit der Geschlechter in
der Schopfung Gottes verankert ist. Die Rivalitidt von Mann und Frau ist eine Folge
der Siinde, die durch Jesus Christus iiberwunden worden ist. Die Zusammenarbeit
der Geschlechter nimmt Maf} an der liebenden Beziehung zwischen Christus und der
Kirche, die schon im Alten Bund mit dem Bund der Ehe verglichen wird. »In dieser
Perspektive wird auch verstindlich, wie die Tatsache, dass die Priesterweihe aus-
schlieBlich Minnern vorbehalten ist, die Frauen in keiner Weise daran hindert, zur
Herzmitte des christlichen Lebens zu gelangen. Die Frauen sind berufen, unersetzli-
che Vorbilder und Zeugen dafiir zu sein, wie die Kirche als Braut mit Liebe auf die
Liebe des Briutigams antworten muss«”’>.

»Male and Female He Created them« (Gen 1:27).
A Philosophical Approach to Sexual Complementarity

Abstract

The Roman Synod of Bishops on the Family underlines the importance of the complemen-
tarity in the relation of men and women, in its fundamental role for marriage and family. Parting
from the «human ecology« taught by the Encyclical «Laudato si«, with a critical view on ideo-
logical approaches (such as Gender feminism), the author shows the importance of a philo-
sophical reflection on the essence (of man and woman). Then he presents the paradigmatic
approaches of Edith Stein and Philipp Lersch. Complementarity differs from conceptions that
proclaim a lesser value of man or woman or that teach an abstract equality. He puts together
the philosophical integration of equality and difference with the biblical theology of alliance,
with the communion between Christ and the Church.

21bd., Nr. 12.
% Ibd., Nr. 16.



Das Leben aus dem Ehesakrament

Der inkarnatorische und dynamische Charakter der christlichen Ehe

Von Josef Spindelbock

Zusammenfassung

Die sakramentale Ehe kann nur in der Zusammenschau all ihrer natirlichen und Gberna-
turlichen Aspekte angemessen erfasst werden; in ihrer inkarnatorischen Dimension hat sie teil
am Mysterium der brautlichen Beziehung Christi zur Kirche. In der Geschichte der Kirche
wurde diese Wahrheit immer tiefer erkannt, wobei dem Lehramt der Papste des 20./21. Jh. be-
sondere Bedeutung zukommt. Die beiden Bischofssynoden tber Ehe und Familie sowie das
Nachsynodale Apostolische Schreiben »Amoris laetitia« von Papst Franziskus leiten uns an,
die Sakramentalitat der Ehe nicht als etwas rein Statisches zu begreifen, sondern als lebens-
langen Prozess der Entfaltung und Reifung der Gatten, in den auch ihre Kinder miteinbezogen
sind. Die Gnade Christi nimmt die naturlichen Eigenschaften der Ehe auf und vervollkommnet
sie. Auf diese Weise zeigt sich in der christlichen Ehe und Familie ein urspringlicher Typus der
Kirche als »Hauskirche, die auch wirksam wird fiir das Wohl der Gesellschaft.

Die Ehe in ihrer inkarnatorischen Dimension

Was macht das Besondere und Eigentliche einer christlichen Ehe aus? Wonach
verlangen Brautleute, wenn sie sich in bewusster Entscheidung zu einer kirchlichen
Hochzeit anmelden? Wonach sollten sie gemif3 ihrem Selbstverstindnis als katholi-
sche Christen verlangen? Worauf zielt die katholische Ehevorbereitung ab?

Die Antwort darauf lédsst sich anscheinend leicht geben: Die zur kirchlichen Hoch-
zeit entschlossenen Brautleute wollen das Ehesakrament empfangen. Doch eine sol-
che Antwort wirft manche Fragen auf und will jedenfalls noch besser bedacht und
auch theologisch in den Blick genommen werden.

Die giiltige Ehe zwischen Getauften ist ein Sakrament!: dieses dogmatische und
kirchenrechtliche Axiom ist der Ausgangspunkt fiir die folgenden Uberlegungen, die
einem wichtigen Anliegen der letzten Bischofssynoden? sowie des mit Datum vom

! »Der Ehebund, durch den Mann und Frau unter sich die Gemeinschaft des ganzen Lebens begriinden,
welche durch ihre natiirliche Eigenart auf das Wohl der Ehegatten und auf die Zeugung und die Erziehung
von Nachkommenschaft hingeordnet ist, wurde zwischen Getauften von Christus dem Herrn zur Wiirde ei-
nes Sakramentes erhoben.« — Katechismus der Katholischen Kirche (= KKK). Neuiibersetzung aufgrund
der Editio typica Latina, Miinchen-Vatikan 2003, Nr. 1601. Hier wird wortlich die Definition aus dem
nachkonziliaren »Codex iuris canonici« (= CIC) von 1983, can. 1055, §1 iibernommen. Anschlieend
daran heifit es in § 2: »Deshalb kann es zwischen Getauften keinen giiltigen Ehevertrag geben, ohne dass
er zugleich Sakrament ist.« — Vgl. CIC 1917, can. 1012.

2Vgl. 3. AuBerordentliche Generalversammlung der Bischofssynode zum Thema: »Die pastoralen Heraus-
forderungen im Hinblick auf die Familie im Kontext der Neuevangelisierung«, 05.-19. 10. 2014; 14. Or-
dentliche Generalversammlung der Bischofssynode zum Thema: »Die Berufung und Sendung der Familie
in Kirche und Welt von heute«, 04.-25. 10. 2015, http://www.vatican.va/roman_curia/synod/index_ge.htm.
Vgl. Christoph Kardinal Schonborn (Hg.), Berufung und Sendung der Familie. Die zentralen Texte der Bi-
schofssynode. Mit einem Kommentar von P. Michael Sievernich SJ, Freiburg 2015.
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19. Mirz 2016 vorgelegten Nachsynodalen Apostolischen Schreibens » Amoris lae-
titia«® von Papst Franziskus entsprechen. Mit der Wiirdigung der Sakramentalitiit der
Ehe wird keineswegs ein statisches Verstidndnis der Ehe als ein fiir alle Mal geschlos-
sener Vertrag festgeschrieben, sondern es geht um die je neue Bewéhrung im christ-
lichen Glauben und Leben aus der von Gott her verbindlich zugesagten Fiille der
Gnade im Ehesakrament.*

Zwei Missverstindnisse gilt es von vornherein auszuschliefen; man konnte es ein-
erseits als das naturalistische und andererseits als das supranaturalistische Fehlver-
stiandnis bezeichnen.

Der Naturalismus leugnet die Dimension der Gnade. Die Wirklichkeit insgesamt,
so auch jene der Ehe, wird reduziert auf »Natur« im Sinne des faktisch gegebenen
und vielleicht auch ideal Gesollten, jedenfalls aber mit den eigenen Kriften des
Menschseins Erreichbaren. Hier l4uft letztlich alles auf Selbsterldsung hinaus.’

Der Supranaturalismus wiederum ldsst die notige Bodenhaftung vermissen. In
einseitiger Uberbetonung des Gnadenwirkens Gottes wird das, was bereits von der
Schopfungswirklichkeit her als gut anzusehen ist, ausgeblendet oder doch beiseite-
geschoben. »Gnade« wird hier gleichsam ohne »Natur« konzipiert.®

Beide zunichst theoretischen Ansitze zeigen in der praktischen Konsequenz
schlimme Auswirkungen: Im ersten Fall wird auf Gott vergessen, und der Mensch
baut nur auf die eigenen Krifte. Ziemlich bald entdecken die meisten, dass jene
Kriifte doch nur begrenzt sind. Ubrig bleiben dann oft Erniichterung, Enttiuschung

3 Vgl. Papst Franziskus, Amoris Laetitia — Freude der Liebe. Nachsynodales Apostolisches Schreiben
Amoris Laetitia iiber die Liebe in der Familie. Mit einer Hinfiihrung von Christoph Kardinal Schonborn,
Freiburg 2015 (= AL), http://w2.vatican.va/content/francesco/de/apost_exhortations/documents/papa-fran-
cesco_esortazione-ap_20160319_amoris-laetitia.html. AL 75 bestitigt ausdriicklich das Axiom von der
Identitit einer giiltigen Ehe zwischen Getauften mit dem Ehesakrament.

# Vgl. umfassend: Joachim Piegsa, Das Ehesakrament, Handbuch der Dogmengeschichte, Bd 1V, Faszikel
6, Freiburg-Basel-Wien 2002; Benedetto Testa, Das Sakrament der Ehe. Die Heiligung der ehelichen
Liebe, in: ders., Die Sakramente der Kirche (Reihe » Amateca: Lehrbiicher zur katholischen Theologie«,
Bd IX), Paderborn 1998, 302-336.

5 Historisch ist eine solche Auffassung und Mentalitéit in den Ideologien des Gnostizismus und des Pelagi-
anismus festzumachen. Papst Franziskus spricht im Apostolischen Schreiben »Evangelii gaudium« (= EG)
vom 24.11.2013 von einem »selbstbezogene(n) und prometheische(n) Neu-Pelagianismus derer, die sich
letztlich einzig auf die eigenen Krifte verlassen und sich den anderen iiberlegen fiihlen, weil sie bestimmte
Normen einhalten oder weil sie einem gewissen katholischen Stil der Vergangenheit unerschiitterlich treu
sind. Es ist eine vermeintliche doktrinelle oder disziplinarische Sicherheit, die Anlass gibt zu einem nar-
zisstischen und autoritdren Elitebewusstsein, wo man, anstatt die anderen zu evangelisieren, sie analysiert
und bewertet und, anstatt den Zugang zur Gnade zu erleichtern, die Energien im Kontrollieren verbraucht.«
— EG 94. http://w2.vatican.va/content/francesco/de/apost_exhortations/documents/papa-francesco_esor-
tazione-ap_20131124_evangelii-gaudium.html

¢ Demgegeniiber lisst das theologische Axiom »gratia supponit naturam« (vgl. Thomas von Aquin, STh 1
q.l.a.8 ad 2;q.2a.2 ad 1) erkennen, dass die Gnade die Natur voraussetzt, und zwar jene Wesensbestimmt-
heit oder Natur des Menschen, die immer auch schon Kultur ist. So hélt Papst Franziskus fest: »Die Gnade
setzt die Kultur voraus, und die Gabe Gottes nimmt Gestalt an in der Kultur dessen, der sie empfingt.« —
EG 115. Vgl. Bernhard Stoeckle, Gratia supponit naturam. Geschichte und Analyse eines theologischen
Axioms unter besonderer Beriicksichtigung seines patristischen Ursprunges, seiner Formulierung in der
Hochscholastik und seiner zentralen Position in der Theologie des 19. Jahrhunderts (Studia Anselmia 49),
Rom 1962.
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oder gar Verzweiflung. Im zweiten Fall wird von vornherein ein nicht lebbares Ideal
konstruiert,dem manche zwar in durchaus edler Gesinnung nachkommen wollen. Weil
aber die Natur auf Dauer nicht missachtet werden darf, ohne dass sie »zuriickschligt«’,
lasst sich eine solche einseitige Ausrichtung nicht durchhalten. Auch in diesem Fall
sind Enttduschungen vorprogrammiert, die bis zum Glaubensverlust fiihren knnen.

Dabei sollte gerade die Sicht der Ehe als Sakrament auf beide Missverstidndnisse
eine wahrhaft katholische, d.h. allumfassende Antwort geben konnen: Die Ehe ist ein
von Christus zur Wiirde des Sakraments erhobenes »Zeichen«, das bereits in der
Schopfungsordnung grundgelegt ist und alles wahrhaft Menschliche in sich begreift
und heiligt. Auf diese Weise verwirklicht sich in der Ehe das inkarnatorische Prinzip,
wonach Gott in Jesus Christus wahrhaft Mensch geworden ist. Der menschliche Leib
in seiner Wirklichkeit und damit auch die ehelich-sexuelle Liebe von Mann und Frau
werden in der sakramentalen Ehe zum realen Symbol der géttlichen Liebe

Gottes Gnade umgreift den ganzen Menschen in Leib und Seele; das, was man
»Natur« nennt, wird angenommen und geheiligt, nicht ausgeloscht oder »spirituali-
siert«. Die Ehe steht gleichsam an der Schnittstelle zwischen Schépfungsordnung
und Heilsordnung. Eben dies verlangt eine zugleich differenzierte und ganzheitliche
Betrachtung, welche die Einseitigkeiten des Naturalismus und des Supernaturalismus
vermeidet und der inkarnatorischen Struktur der christlichen Offenbarung folgt.

Die Grundlegung der Ehe in der Schopfungsordnung

Weil die Ehe im Schopferwillen Gottes griindet und allen Menschen — sofern sie
ehefidhig und zur EheschlieBung willentlich bereit sind — offensteht, kann die Ehe als
»Sakrament der Natur« oder auch als »urspriingliches Sakrament« bezeichnet wer-
den.’ Hier wird der Begriff »Sakrament« nicht im theologischen Sinn verwendet, der
sich auf die Einsetzung als wirksames Gnadenzeichen durch Jesus Christus bezieht.

Der Befund der Religionsgeschichte zeigt, dass die Ehe immer schon und bei
praktisch allen Volkern mit dem Sakralen, dem Heiligen und so mit Gott bzw. den

7 »Naturam expelles furca, tamen usque recurret et mala perrumpet furtim fastidia victrix.« — Horaz,
Epistula I, 10, 24-25.

8 Die Schopfungs- und Erlésungsordnung sind aufeinander bezogen, sodass Gott selbst die »Theologie des
Leibes« begriindet hat: »Dadurch, dass das Wort Gottes Fleisch wurde, ist der Leib, ich mochte sagen, wie
durch das Hauptportal in die Theologie eingetreten, also in die Wissenschaft von den gottlichen Dingen.«
—Johannes Paul I1., 23. Katechese, 02. 04. 1980, in: Johannes Paul II., Die menschliche Liebe im gottlichen
Heilsplan. Eine Theologie des Leibes (= TdL), hg. von Norbert und Renate Martin, Kilegg 2008, 192. Vgl.
Josef Spindelbock, Theologie des Leibes kurzgefasst. Eine Lesehilfe zu »Liebe und Verantwortung« von
Karol Wojtyta sowie zu den Katechesen Johannes Pauls II. iiber die menschliche Liebe, Verlag St. Josef,
Kleinhain 2015.

9 Karol Wojtyta unterscheidet im Hinblick auf die Ehe zwischen dem »Sakrament der Natur« und dem »Sa-
krament der Gnade«: vgl. Karol Wojtyta (Johannes Paul II.), Liebe und Verantwortung. Eine ethische
Studie. Auf der Grundlage des polnischen Textes neu tibersetzt und herausgegeben von Josef Spindelbock,
Kleinhain 20102, 326-328. In den Katechesen zur »Theologie des Leibes« spricht Johannes Paul II. vom
»urspriinglichen Sakrament« aufgrund der Schopfungsordnung, das durch Jesus Christus fiir das Heilswir-
ken Gottes geodffnet wird: vgl. 100. Katechese, 24.11.1982, in: TdL 562-566.
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Gottern und gottlichen Kriften verbunden war.!® Nicht zuletzt geht es bei der Ehe um
die Quellen des Lebens und die Urgewalt der Liebe; beides wird in seiner letzten
Tiefe auBlerhalb des Menschen verankert, eben dort, wo er hGhere Michte anerkennt
und Gott die Anbetung bzw. dem Géttlichen Verehrung erweist. Die Ehe ist in dieser
Perspektive kein »weltlich Ding« (Martin Luther!!), sondern etwas Heiliges und mit
dem Gottlichen Verbundenes. Der Mensch ist gemél diesem Schatz an religioser und
menschlicher Erfahrung wohl beraten, wenn er den grundlegenden Respekt, ja die
Ehrfurcht vor diesem heiligen Geheimnis seines Ursprungs und Bestehens aufrech-
terhilt und demgemif zu leben sucht.

Die Schopfungsordnung betrifft das Personsein des Menschen als Mann und Frau
und auch jenen gegenseitigen Bund der Liebe und des Lebens, den wir Ehe nennen.
Gemil dem in der Heiligen Schrift schon im Buch Genesis kundgetanen Plan Gottes
verldasst der Mann Vater und Mutter und bindet sich an seine Frau, und die beiden
werden ein Fleisch.!? Unser Herr Jesus Christus beruft sich in seinem Streitgespriich
mit den Pharisiern auf diesen schopfungsgemiBen »Anfang« der Ehe'® und stellt
fest: »Was aber Gott verbunden hat, das darf der Mensch nicht trennen.«'* Im Sakra-
ment der Gnade, zu dem Jesus Christus die Ehe zwischen Getauften erhoben hat,
wird das Gute'> der Schopfung bestiitigt, bewahrt und vollendet. So finden sich in der
schopfungsgemifien Ursprungswirklichkeit der Ehe bereits die wesentlichen Sinn-
gehalte, die dann auch im Sakrament der Ehe eine grundlegende Rolle spielen.'®

Der heilige Augustinus hat dies mit der beriihmten Aufzihlung der Giiter (»bona)
der Ehe festgehalten. Es geht um »fides, proles, sacramentum«.!” Obwohl der Bischof
von Hippo im Hinblick auf die menschliche Sexualitét und ihre durch die Erbsiinde

10Tm Hinblick auf die griechisch-romische Sicht der Ehe gilt: »Der Grund fiir die Ehe ist nichst naturhaften
Gegebenheiten religios.« — Albrecht Oepke, Ehe I, in: Reallexikon fiir Antike und Christentum, Bd 4, Stutt-
gart 1959, 650-666, hier 651.

1 ,Es kann ia niemand leucken, das die ehe ein eusserlich weltlich ding ist wie kleider und speise, haus
und hoff, weltlicher oberkeit unterworffen, wie das beweisen so viel keiserliche rechte daruber gestellet.«
— Martin Luther, Von Ehesachen, in: Weimarer Ausgabe 30/1II, 205, http://www.maartenluther.com/30—
III_werkekritischege3003luthuoft_bw.pdf .

12Vgl. Gen 2,24; Mt 19,5; Mk 10.8; 1 Kor 6,16.

B3Vgl. Mt 19,3-12; Mk 10,2-12.

4 Mt 19,6; Mk 10.9.

15 »Gott sah, dass es gut war.« (Gen 1,4.10.12.18.21.25). »Gott sah alles an, was er gemacht hatte: Es war
sehr gut.« (Gen 1,31).

16 »Es erweist sich als besonders angemessen, die natiirlichen Eigenschaften der Ehe, das eheliche Gut (bo-
num coniugum) christozentrisch zu verstehen. Zu ihm gehort Einheit, Offenheit gegeniiber dem Leben,
Treue und Unaufloslichkeit der Ehe.« — 14. Ordentliche Generalversammlung der Bischofssynode zum
Thema: »Die Berufung und Sendung der Familie in Kirche und Welt von heute«, 04.-25. 10. 2015, Relatio
finalis, Nr. 47. In AL 77 wird diese Aussage in Kurzform referiert und im Hinblick auf die christliche Ehe
um die Dimension der »gegenseitige(n) Hilfe auf dem Weg zur vollkommenen Freundschaft mit dem
Herrn« erweitert.

17V gl. Augustinus, De Genesi ad litteram,9,7,12 (in: PL 34,397); De bono coniugali, 24,32 (in: PL.40,394).
Pius XI. nimmt in seiner Enzyklika »Casti connubii« wiederholt darauf Bezug und sieht darin »eine klare
und erschopfende Zusammenfassung der gesamten Lehre iiber die christliche Ehe«, https://stjosef.at/do-
kumente/casti_connubii.htm . Auch Franziskus verweist in seiner Ansprache vor der Romischen Rota vom
22.Januar 2016 darauf, http://w2.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2016/january/documents/papa-
francesco_20160122_anno-giudiziario-rota-romana.html.
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bedingten negativen Tendenzen zu pessimistisch war, ist seine Lehre von den Giitern
oder Werten der Ehe doch ganz und gar positiv und hebt das Grof3e hervor, das Gott
selber in diesen Bund von Mann und Frau hineingelegt hat:

»Die Treue will besagen, dass nicht aulerhalb des Ehebundes mit einem anderen
oder einer anderen sexuell verkehrt werde. Die Nachkommenschaft, dass das Kind
mit Liebe entgegengenommen, mit herzlicher Giite gepflegt und gottesfiirchtig erzo-
gen werde. Das Sakrament endlich, dass die Ehe nicht geschieden werde und der Ge-
schiedene oder die Geschiedene nicht einmal, um Nachkommenschaft zu erhalten,
mit einem anderen eine Verbindung eingehe. Das hat als Grundsatz der Ehe zu gelten,
durch den die naturgewollte Fruchtbarkeit geadelt und zugleich das verkehrte Begeh-
ren in den rechten Schranken gehalten wird.«'®

Hier fillt fiirs erste auf, dass es nicht heif3it »proles, fides, sacramentum, wie dies
tiblicherweise zitiert wird und auch bei Augustinus selbst eine gewisse Préferenz
hat'’, sondern »fides, proles, sacramentum«. In dieser unterschiedlichen Reihung
kiindigt sich schon die spitere Debatte um die Vor- oder Nachrangigkeit der Ehe-
zwecke an. Eine sich stark an Augustinus orientierende Tradition mit dogmatischen,
moraltheologischen, kirchenrechtlichen und pastoralen Implikationen sah in der
Zeugung und Erziehung von Nachkommen den »finis primarius«, also den
Hauptzweck der Ehe, dem dann die gegenseitige Hilfeleistung der Gatten und die
geordnete Befriedigung des sexuellen Begehrens nach- und untergeordnet wur-
den.®

Diese Engfiihrung entsprach jedoch nicht dem vollen Sinngehalt der Lehre der
Kirche iiber die Ehe. Schon der »Catechismus Romanus«, der im Auftrag des Konzils
von Trient erarbeitet wurde, hielt fest, was dann Papst Pius XI. in der Enzyklika
»Casti connubii« positiv hervorgehoben hat: »Die gegenseitige innere Formung der
Gatten, das beharrliche Bemiihen, einander zur Vollendung zu fithren, kann man, wie
der Romische Katechismus lehrt?!, sogar sehr wahr und richtig als Hauptgrund und
eigentlichen Sinn der Ehe bezeichnen. Nur darf man dann die Ehe nicht im engeren
Sinne als die Einrichtung zur Zeugung und Erziehung des Kindes, sondern im Wei-
teren als volle Lebensgemeinschaft fassen.«*

Eben diese umfassende personale Sicht der Ehe ist dann durch die Ehelehre des
2. Vatikanischen Konzils und der darauffolgenden kirchlichen Dokumente in ihr vol-

18 »Hoc autem tripartitum est; fides, proles, sacramentum. In fide attenditur ne praeter vinculum coniugale,
cum altera vel altero concumbatur: in prole, ut amanter suscipiatur, benigne nutriatur, religiose educetur:
in sacramento autem, ut coniugium non separetur, et dimissus aut dimissa nec causa prolis alteri
coniungatur. Haec est tamquam regula nuptiarum, qua vel naturae decoratur fecunditas, vel incontinentiae
regitur pravitas.« — Augustinus, De Genesi ad litteram 9,7,12 (in: PL 34,397).

19 »Haec omnia bona sunt, propter quae nuptiae bonae sunt: proles, fides, sacramentum.« — Augustinus, De
bono coniugali, 24,32 (in: PL 40,394).

20 Vgl. CIC 1917, Can. 1013 § 1: »Matrimonii finis primarius est procreatio atque educatio prolis;
secundarius mutuum adiutorium et remedium concupiscentiae.«

21'Vgl. Catechismus Romanus, 11, cap. VIII, q.13.

22 »Haec mutua coniugum interior conformatio, hoc assiduum sese invicem perficiendi studium, verissima
quadam ratione, ut docet Catechismus Romanus, etiam primaria matrimonii causa et ratio dici potest, si
tamen matrimonium non pressius ut institutum ad prolem rite procreanda educandamque, sed latius ut
totius vitae communio, consuetudo, societas accipiatur.« — Pius XI., Casti connubii, in: AAS 22 (1930) 548.
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les Recht eingesetzt worden.> Die Ehe wird demgeméB nicht nur als Vertrag angesehen,
sondern als personaler Bund, den Gott zwischen den Gatten begriindet und in den sie
selber mit ihrer Freiheit ganz einbezogen sind. Es geht um die wechselseitige Annahme
und Hingabe von Mann und Frau als Ehepartner, damit sie sich so in Liebe beistehen in
den Wechselfillen des Lebens und die Kinder annehmen, die Gott ihnen schenken will.
Der eheliche Bund ist unkiindbar, weil auch Gott seine Liebe zu diesem konkreten Paar
niemals aufkiindigt.>* Eben dies ist mit der rechtlich umschriebenen, im Tiefsten aber
personalen und auf Gott verweisenden Kategorie der Unaufloslichkeit der Ehe bzw. der
Untrennbarkeit des Ehebandes gemeint. »Die Unaufloslichkeit der Ehe (vgl. Mk 10,2—
9) ist nicht zunichst als Joch zu empfinden, das dem Menschen auferlegt wird, sondern
vielmehr als ein Geschenk an die Menschen, die in der Ehe vereint sind.«*

Die erste und grundlegende Wirkung der Ehe schon als »Sakrament der Natur« ist das
Eheband: jene ausschlieliche und auf Dauer angelegte Verbindung von Mann und Frau
in der personalen Gemeinschaft des ganzen Lebens, die fortdauert, bis der Tod die
Gatten scheidet. Das »vinculum coniugale« stellt eine Gabe des Schopfers fiir die Gatten
dar und bedeutet zugleich ein Geschenk fiir die Kinder, die aus dieser Ehe entspringen.
Sowohl die Gatten selber als auch ihre Kinder sind auf Stabilitit und Sicherheit ange-
wiesen. Die Ganzhingabe und Ganzannahme in Liebe braucht als Raum des Vertrauens
einen institutionellen Rahmen, innerhalb dessen sie verwirklicht wird und gedeihen
kann. Insofern besteht gerade hier kein Gegensatz zwischen der in ehelicher Liebe und
Hingabe zu verwirklichenden »communio personarum« und der Ehe als Institution.?®

Die Ehe als solche — dies zeigt uns die gottliche Offenbarung schon im Hinblick
auf die Schopfungsordnung — ist keine menschliche Erfindung. Daher ist dem Men-
schen ihre Grundgestalt in dhnlicher Weise vorgegeben, so wie er sich selber in seiner
menschlichen Wesensverfasstheit (d.h. in seiner »Natur«) vor- und aufgegeben ist.
Eine willkiirliche Verinderung dessen, was zum Wesen der Ehe gehort (als treue, auf
Dauer angelegte Verbindung von Mann und Frau mit gegenseitiger Gewihrung des
Rechts auf sexuelle Vereinigung in Offenheit fiir Kinder), wiirde das zerstoren, was
mit der Ehe der Sache nach gemeint ist. Bliebe der Begriff »Ehe« dennoch erhalten,
dann wire unter der Hand etwas Neues eingefiihrt worden; die sachliche Identitét ist
jedoch dann nicht mehr gegeben.

Wesentliche Bedingungen fiir das Zustandekommen einer giiltigen Ehe sind, wie
die Kanonistik mit Bezug auf die Schopfungswirklichkeit der Ehe feststellt: die Ehe-

23 Vgl. 2. Vatikanisches Konzil, Pastorale Konstitution iiber die Kirche in der Welt von heute »Gaudium et
spes« (= GS), Nr. 47-52; Paul VI., Enzyklika »Humanae vitae« iiber die rechte Ordnung der Weitergabe des
menschlichen Lebens, 25.07.1968; Johannes Paul II., Apostolisches Schreiben »Familiaris consortio« (= FC)
iiber die Aufgaben der christlichen Familie in der Welt von heute, 22. 11. 1981; CIC 1983, can. 1055 §1.

24 »Die unwiderrufliche Bundestreue Gottes ist das Fundament der Unaufloslichkeit der Ehe. Die umfas-
sende, tiefe Liebe der Eheleute stiitzt sich nicht nur auf menschliches Vermogen: Gott steht diesem Bund
in der Kraft seines Geistes bei. Die Entscheidung, die Gott uns gegeniiber getroffen hat, spiegelt sich in ge-
wisser Weise in der Wahl des Ehegatten wieder: wie Gott sein Versprechen auch dann hilt, wenn wir schei-
tern, so gelten auch die eheliche Liebe und Treue >in guten wie in schlechten Zeiten<.« — 14. Ordentliche
Generalversammlung der Bischofssynode zum Thema: »Die Berufung und Sendung der Familie in Kirche
und Welt von heute«, 04 —25. 10. 2015, Relatio finalis, Nr. 48.

25 Relatio finalis (2015), Nr. 40; Relatio Synodi (2014), Nr. 14; das Zitat ist aufgenommen in AL 62.

26 Vgl. dazu Karol Wojtyta, Liebe und Verantwortung, a.a.0., 315-328 (»Der Wert der Institution).
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fahigkeit, der Ehewille sowie die entsprechende Form 6ffentlicher WillensduBerung.
Die Ehefihigkeit duBert sich im Freisein von trennenden Ehehindernissen.?’ Der
Ehewille ist praktisch und konkret auf eine einzige Person des jeweils anderen Ge-
schlechts gerichtet, mit der man eine ausschlieBliche und umfassende Gemeinschaft
des Lebens und der Liebe eingehen will, bis dass der Tod die Partner scheidet. Gegen-
stand des Ehekonsenses ist die gegenseitige Selbsthingabe, welche die ganze Person
betrifft und die Ehe als »eine zwischen Mann und Frau auf Dauer angelegte Gemein-
schaft« versteht, die »darauf hingeordnet« ist, »durch geschlechtliches Zusammen-
wirken Nachkommenschaft zu zeugen.«*® Wer beim Aussprechen der konsensbe-
zeugenden Worte innerlich nicht zustimmt, schlieft keine giiltige Ehe. Die Form-
pflicht wurde von der Kirche auf dem Konzil von Trient mit dem Dekret » Tametsi«
eingefiihrt, und zwar in der Weise, dass in Zukunft alle getauften Ehewilligen zu
einer geheimen (klandestinen) EheschlieBung unfihig (inhabiles) sind.? Mit dem
CIC 1917 wurde das Hindernis der Klandestinitit fallengelassen und dafiir eine irri-
tierende Formvorschrift eingefiihrt. Diese besteht auch gemif} geltendem Recht, wo-
nach »nur jene Ehen ... giiltig [sind], die geschlossen werden unter Assistenz des Ort-
sordinarius oder des Ortspfarrers oder eines von einem der beiden delegierten Pries-
ters oder Diakons sowie vor zwei Zeugen ...«*

Die Vollendung der Ehe als Sakrament in der Heilsordnung

Ein erweiterter Gnadenbegriff, der sich an der Sicht der Kirchenviter orientiert,
erkennt bereits die Schopfung als »Gnade«, insofern gerade die »creatio ex nihilo«
eine freie Tat Gottes ist, der sich in seiner Giite an seine Geschopfe mitteilt, obwohl
diese in keiner Weise ein Anrecht auf ihre Existenz und ihre wesensgemifle Verwirk-
lichung und Vollendung haben 3!

27Vgl. CIC 1983, cann. 1073-1094; Codex Canonum Ecclesiarum Orientalium (= CCEO), cann. 790-812.
2 CIC 1983, can. 1096 § 1. Zum Ehekonsens insgesamt und in den dafiir erforderlichen Elementen vgl. CIC
1983, cann. 1095-1107; CCEO, cann. 817-827.

2 Vgl. Konzil von Trient, Dekret » Tametsi«, Sessio XXIV vom 11. November 1563, in: DH 1813-1816.
30 CIC 1983, can. 1108 § 1.

31 »Das Dasein als Ganzes, Dinge, Mensch und Werk kommen aus Gottes Gnade. ... Die Unterscheidung von
Natur und Gnade, mit der unser religioses Denken arbeitet, hat ihre Stelle erst innerhalb einer alles umgreifenden
Gnadenentscheidung, aus welcher das ganze Dasein hervorgeht und der es gefallen hat, dass tiberhaupt Welt
sei.« — Romano Guardini, Welt und Person, Mainz 1988, 31. »Insofern aber Gott von vornherein ganz frei die
Geschopfe tiberhaupt gerufen hat und insofern er ihnen natiirliche Gaben zuteilt, oft tiber das n6tige Maf3 hinaus,
kann man umgekehrt in einem wahren Sinne die natiirlichen Gaben und Anlagen auch Gnade Gottes nennen.«
— Matthias Premm, Katholische Glaubenskundige. Ein Lehrbuch der Dogmatik, Band I, Wien 19562, 447.
Selbst eine an scholastische Begrifflichkeit gebundene Unterscheidung von »Natur« und »Gnade« aner-
kennt die Ungeschuldetheit der Schopfung Gottes: »Gnade im christlichen (theologischen) Sinne nun
meint die entsprechende Gesinnung bzw. Gabe Gottes, und meistens wird das Wort fiir die Gabe gebraucht.
Und zwar in einem eingeschriankten Sinn: Wenngleich auch die natiirlichen Giiter, die wir von Gott erhalten,
an sich unverdiente, aus reinem Wohlwollen geschenkte Gaben sind, so meint Gnade schlechthin (theolo-
gisch) nur die iibernatiirlichen Gaben Gottes, Giiter, die in ihrem Wesen und Ziel iiber unsere Natur hin-
ausgehen.« — Gerhard Hermes, Herrlichkeit der Gnade, Stein am Rhein 1984, 67.
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Wenn dies noch einmal im Hinblick auf die durch Jesus Christus geschenkte Erlo-
sung und damit auch die Heilung und Erneuerung der durch die Ursiinde und ihre
Folgen beeintrichtigten bzw. verwundeten »Natur« des Menschen bzw. der ihn um-
gebenden Welt bejaht wird, dann wird gerade in der Neuschopfung durch Christus
die Gutheit der Schépfung in ihrer Urspriinglichkeit neu zum Leuchten gebracht. In-
tegral verstanden werden so fiir getaufte Eheleute, die einander dieses Sakrament
spenden diirfen, auch jene Wirkungen, die mit der Ehe als Schopfungswirklichkeit zu
tun haben, zur Gnade im eigentlichen Sinn, auf der sie ihr Leben aufbauen kénnen.

Durch Jesus Christus und sein Erlosungswerk wurde also die Schopfungswirk-
lichkeit der Ehe in ihrer urspriinglichen Gutheit wiederhergestellt. Ja noch mehr: Die
Ehe ist nun eines der sieben Sakramente des Neuen Bundes, welche jene Gnade be-
wirken, die sie bezeichnen und die von Jesus Christus eingesetzt worden sind. Durch
Christi erlosende Liebe wird die Ehe zum Ort und Zeichen des Heiles fiir die Gatten,
da sie von Gott dazu aufgerufen und befihigt werden, in Liebe ganz und auf immer
fiireinander da zu sein. So wird die allgemein menschliche und im Schépferwillen
Gottes griindende Institution der Ehe von innen her umgewandelt und zu einem
Raum lebendiger Gottesbegegnung.

Die Frage, wann denn Jesus Christus die Ehe als Sakrament eingesetzt habe, ldsst
sich nicht mit dem Hinweis auf eine konkrete Bibelstelle beantworten®?, doch gibt es
eine theologisch iiberzeugende Antwort: Gott selbst wollte in Jesus Christus die
menschliche Natur annehmen und als Kind von der Jungfrau Maria empfangen und
geboren werden, die in einer wahren Ehe mit Josef von Nazareth verbunden war. Die
Heilige Familie — also Jesus, Maria und Josef — gilt als Urbild der christlichen Familie.
Warum sollte es also nicht zutreffen, dass gerade in dieser Ehe und Familie die sa-
kramentale Wirklichkeit bereits voll gegeben war? Der Erloser Jesus Christus war
mit seiner Gnade so unmittelbar anwesend und wirksam wie in keiner anderen Ehe.
Insofern diirfen wir in der Ehe von Maria und Josef bereits eine von Jesus Christus
durch seine Menschwerdung verwirklichte Einsetzung des Sakraments erkennen und
bejahen.

Eindrucksvoll formuliert dies Papst Paul VI.: »In diesem grolen Unterfangen, alle
Dinge in Christus zu erneuern, wird die gleichfalls gelduterte und erneuerte Ehe zu
einer neuen Wirklichkeit, zu einem Sakrament des Neuen Bundes. Und so steht wie
schon am Anfang des Alten auch an der Schwelle des Neuen Testamentes ein Ehepaar.
Wihrend aber Adam und Eva Quelle des Bosen waren, das die Welt iiberschwemmt
hat, stellen Josef und Maria den Hohepunkt dar, von dem aus sich die Heiligkeit iiber
die ganze Erde verbreitet.«*

Der theologische Fachbegriff »sacramentum« ist in seinem Sinngehalt biblisch
begriindet, auch wenn das Wort »sacramentum« von der Etymologie her** im mili-

32 Der Verweis auf die Hochzeit von Kana (Joh 2,1-12) fiihrt zwar in diese Richtung, setzt aber die Sakra-
mentalitdt der Ehe schon mehr voraus als dass diese dadurch bewiesen wird.

3 Vgl. Paul VI., Ansprache an die Bewegung »Equipes Notre-Dame« am 4. Mai 1970, Nr. 7, in: L'Osser-
vatore Romano, 4.-5. Mai 1970.

3 Vgl. Worterbucheintrag Latein-Deutsch zu »sacramentum, in: Karl Ernst Georges, Ausfiihrliches latei-
nisch-deutsches Handworterbuch, Hannover 1918 (Nachdruck Darmstadt 1998), Band 2, Sp. 2443-2444.



190 Josef Spindelbock

tarischen Kontext der Romer, der zugleich sakral geprigt ist, so viel wie » Fahneneid«
bedeutet. Diesem eignet sowohl eine kultisch {iberhohte Feierlichkeit als auch eine
spezifische Verbindlichkeit im rechtlichen und moralischen Sinn: »Der Soldat ver-
pflichtete sich unter Anrufung der Gétter auf den Feldherrn. Dabei wurde dem Sol-
daten ein Siegel eingeprigt, das ihn an den Imperator band.«*

Der Kirchenschriftsteller Tertullian (ca. 160-220), der zuerst katholisch war
und dann Montanist wurde, war ein umfassend gebildeter, in der romischen Jurispru-
denz geschulter Laie, der selber verheiratet war. Von ihm gibt es eine sehr schone
Stelle, die einen idealisierten Lobpreis der christlichen Ehe darstellt.*® Wir verdanken
ihm aber auch die Indienstnahme des Terminus »sacramentum«>’, den er mit dem
Wort »sacer« (heilig) in Verbindung brachte, fiir die Taufe, die Eucharistie und
die Ehe, und dies im letzten Fall sogar mit Berufung auf Eph 5,22 ff.3® Auch die
christliche Religion ist fiir Tertullian ein »sacramentum fidei«, und die Heilsge-
schichte nennt er ein »sacramentum oiconomiae« oder ein »sacramentum humanae
salutis«.>

Augustinus zédhlt unter die »bona« der Ehe eben auch das »sacramentum« im
Sinne der Unkiindbarkeit dieses von Gott gestifteten Bundes von Mann und Frau. Er
kennt eine theologische Bedeutung des Wortes »sacramentum« als »sacrum
signum«.** Augustinus unterscheidet bei einem »sacramentum« bereits zwischen
dem Zeichen und der damit verbundenen sakramentalen Heilswirkung *!

Das theologische Verstindnis der Ehe als Sakrament bezieht sich auf die Gnaden-
ordnung des Neuen Bundes und wurde durch die Kirchenviter und die Scholastik ei-
ner Klidrung zugefiihrt, die durch das kirchliche Lehramt rezipiert wurde. Um die sys-
tematische Ausarbeitung von Wesen und Begriff eines Sakraments hat sich Hugo von
St. Victor (1097-1141) verdient gemacht: Zu einem Sakrament — und so auch zur Ehe
— gehoren die Zeichenhaftigkeit, die Einsetzung durch Christus und die damit ver-

35 Gerhard Ludwig Miiller, Katholische Dogmatik. Fiir Studium und Praxis der Theologie, Freiburg 1998,
632.

3 »Wie vermag ich das Gliick jener Ehe zu schildern, die von der Kirche geeint, vom Opfer gestirkt und
vom Segen besiegelt ist, von den Engeln verkiindet und vom Vater anerkannt? ... Welches Joch: zwei Glau-
bige mit einer Hoffnung, mit einem Verlangen, mit einer Lebensform, in einem Dienst; Kinder eines Vaters,
Diener eines Herrn! Keine Trennung im Geist, keine im Fleisch, sondern wahrhaft zwei in einem Fleisch.
‘Wo das Fleisch eines ist, dort ist auch der Geist eins.« — Tertullian, Ad uxorem, 2,7,6-8. Die lateinischen
Quelltexte finden sich unter http://www.tertullian.org .

37Vgl. Tertullian, De baptismo 1,3.,9; De virginibus velandis 2; Adversus Marcionem 4,34; De resurrectione
carnis 9; De exhortatione castitatis 7; De corona militis 3.

3 Vgl. Tertullian, Adversus Marcionem 5,18: »Laborabo ego nunc eundem deum probare masculi et
Christi, mulieris et ecclesiae, carnis et spiritus, ipso apostolo sententiam creatoris adhibente, immo et
disserente: Propter hanc relinquet homo patrem et matrem, et erunt duo in carne una: sacramentum hoc
magnum est? Sufficit inter ista si creatoris magna sunt apud apostolum sacramenta, minima apud haereticos.
Sed ego autem dico, inquit, in Christum et ecclesiam. Habes interpretationem, non

separationem, sacramenti. Ostendit figuram sacramenti ab eo praeministratam cuius erat utique
sacramentum.« (http://www.tertullian.org/articles/evans_marc/evans_marc_11book5.htm)

¥ Vgl. Tertullian, Adversus Marcionem 2,27; 5,17.

40 Vgl. Augustinus, De civitate Dei X 5 (in: PL 41,282): »sacrificium ergo visibile invisibilis sacrificii
sacramentum, id est sacrum signum est.«

#'Vgl. Augustinus, Epistula 98,9 (in: PL 33,364).
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bundene Heiligung und Gnade ** Ausdriicklich zihlt das 2. Laterankonzil von 1139
die Ehe zu den Sakramenten.** Fiir Thomas von Aquin ist es ein Inhalt unseres ka-
tholischen Glaubens, dass die Ehe sakramentale Gnade vermittelt.*

Im Gegensatz zur katholischen Kirche leugneten die Reformatoren die Sakramen-
talitdt der Ehe. Diese sei aufgrund der Prisenz der Konkupiszenz, die als bleibende
Siinde gedeutet wurde, keineswegs heilig und vermittle auch keine Gnaden. Die Ehe
sei eine blofl menschliche Institution, deren Ordnung der staatlichen Gewalt anheim-
gestellt sei, nicht jedoch der Kirche. Auch Ehescheidung sei moglich. Jungfriulich-
keit und Zolibat werden abgelehnt.

Demgegeniiber hat das Konzil von Trient an friihere lehramtliche Aussagen er-
innert und von neuem bekriftigt, dass die Ehe zu den sieben Sakramenten des Neuen
Bundes gehort. Christus vermittelt in ihr die sakramentale Gnade, und das rechtméBig
geschlossene Eheband ist unaufldslich.*> Das Konzil von Trient hat feierlich erklirt,
dass die Sakramentalitiit der Ehe in der Perikope des Epheserbriefes*® zumindest an-
gedeutet wird.*” Das griechische Wort »mega mysterion«*® wird im Lateinischen
libersetzt mit »sacramentum magnum«*’.

Der griechische Terminus »mysterion« bedeutet im Kontext der Selbstoffenbarung
Gottes in Jesus Christus nicht ein ewiges Sich-Verschlieen Gottes in einem unzu-
ganglichen Geheimnis, sondern das gerade Gegenteil davon: Jenes Geheimnis, das
von Ewigkeit her in Gott verborgen war (vgl. Eph 3,8-9), wird in Jesus Christus of-
fenbar und erschlossen.® Gott lisst die Menschen teilhaben am innersten Geheimnis
seiner Liebe. Durch seine heilige Menschwerdung ist er nicht mehr der ewig ferne,
unnahbare, unzugéngliche Gott. Das Wort »mysterion« im biblischen Sinne bedeutet
gnadenhafte innere Teilhabe am Geheimnis Gottes selbst, der den Schleier von die-
sem seinem eigenen Geheimnis wegnimmt (re-velatio, griech. apokalypsis) und sich
so in Liebe mitteilt und erschlieft.

Das christliche Gottesbild ist im strengen Sinn geistig und asexuell. Heidnische
Gotter wurden, sofern man sie nach Menschenart dachte, als sexuelle Wesen begrif-

42 Vgl. Hugo de Sancto Victore, De sacramentis christianae fidei, [ p.9 ¢.2 (in: PL 176,317 f).

$Vgl. DH 718.

4 »Et quia sacramenta efficiunt quod figurant, credendum est quod nubentibus per hoc sacramentum gratia
conferatur, per quam ad unionem Christi et Ecclesiae pertineant: quod eis maxime necessarium est, ut sic
carnalibus et terrenis intendant quod a Christo et Ecclesia non disiungantur.« — Thomas von Aquin, ScG IV
78.

4 Vgl.Konzil von Trient, Lehre und Kanones iiber das Sakrament der Ehe, Sessio XXIV vom 11. November
1563, in: DH 1797-1812.

46 Eph 5,21-33.

47Vgl. Konzil von Trient, ebd., in: DH 1799.

B»1d wuoTiolov todto uéya £otiv v ‘O Aéyw eig Xootdv Kai eigtiv éxxinoiav.« (Eph 5,32
BGT, Bible Works 8)

4 In der Vulgata heiBt es: »sacramentum hoc magnum est ego autem dico in Christo et in ecclesia« (Eph
5,32 VUL, Bible Works 8). Die »Nova Vulgata« iibersetzt: »Mysterium hoc magnum est; ego autem dico
de Christo et ecclesial« (Eph 5:32 NOV, Bible Works 8)

0 Paulus schreibt: »Ich soll den Heiden als Evangelium den unergriindlichen Reichtum Christi verkiindigen
und enthiillen, wie jenes Geheimnis Wirklichkeit geworden ist, das von Ewigkeit her in Gott, dem Schopfer
des Alls, verborgen war.« (Eph 3,8-9)



192 Josef Spindelbock

fen, die in durchaus verschiedener Weise mit ihrer sexuellen Prigung umgingen und
sich entweder sexueller Akte enthielten (z.B. als jungfriauliche Gottinnen) oder aber
diese teilweise bis zum Exzess und ohne jede moralische Schranke vollzogen. Bei
gewissen Kulten gab es das Phidnomen der Hierodulen: Die Vereinigung mit der
(ménnlichen oder weiblichen) Gottheit wurde durch ekstatische Praktiken angestrebt,
die in Raserei und Orgien entarteten®'; Priester und Priesterinnen fungierten bei
dieser Art von Vereinigung als sexuelle Mittler.

Der jiidisch-christliche Glaube hat die Sexualitiit als solche aus dem Bereich des
Sacrum herausgenommen und der guten Schopfungswirklichkeit zugewiesen. Gott
wird in transzendenter Erhabenheit gedacht, als das vollkommene und hochste gei-
stige Wesen.> Dennoch findet sich in Gott die Vollkommenheit der menschlichen
Identitét als Frau oder Mann in einer analogen Urspriinglichkeit, die zugleich das Se-
xuelle ausschlieit und iibersteigend erfiillt.

Die Sexualitit wird radikal dem Menschen zugeordnet, nicht der Gottheit.>* Sie ist
eine gute Gabe Gottes im Rahmen der Schopfungsordnung, die einen verantwort-
lichen Umgang mit dieser Kraft voraussetzt. Der geschlechtliche Vollzug ist gemif
dem Plan Gottes ausschlieBlich der Ehe zwischen Mann und Frau vorbehalten. Das
Einssein der Gatten wird geheiligt durch das Sakrament.

Die paulinische Sicht der Ehe im Epheserbrief>* zeigt die Ehe als das groBe Ge-
heimnis im Hinblick auf Christus und die Kirche. Die Ehe ist mehr als ein bloBes Ab-
bild dieser briutlichen Beziehung, vielmehr handelt es sich um eine spezifische Teil-
habe der Gatten am Bund Christi mit seiner Kirche.>® Gerade darin vollzieht sich ihre
Heiligung. Leitend ist die Liebe, welche die Gegenseitigkeit der Rechte und Pflichten
bestimmt und die funktionale Unterordnung der Frau unter den Mann als Haupt von
Ehe und Familie nicht als ontologische Subordination, sondern als Beziehung unter

3'Vgl. Wilfried Nippel, Orgien, Ritualmorde und Verschwoérung? Die Bacchanalien-Prozesse des

Jahres 186 v. Chr., in: GroBle Prozesse der romischen Antike, hg. von Ulrich Manthe und Jiirgen von Un-
gern-Sternberg, Miinchen 1997, 65-63.

2 Im »Katechismus der Katholischen Kirche« heift es: »Wie die Erfahrung aber zeigt, konnen menschliche
Eltern auch Fehler begehen und so das Bild der Vaterschaft und der Mutterschaft entstellen. Deswegen ist
daran zu erinnern, dass Gott iiber den Unterschied der Geschlechter beim Menschen hinausgeht. Er ist
weder Mann noch Frau; er ist Gott. Er geht auch iiber die menschliche Vaterschaft und Mutterschaft hinaus,
obwohl er deren Ursprung und Ma@ ist: Niemand ist Vater so wie Gott.« — KKK 239. »Gott ist keineswegs
nach dem Bild des Menschen. Er ist weder Mann noch Frau. Gott ist reiner Geist, in dem es keinen Ge-
schlechtsunterschied geben kann. In den >Vollkommenheiten< des Mannes und der Frau spiegelt sich
jedoch etwas von der unendlichen Vollkommenheit Gottes wider: die Ziige einer Mutter und diejenigen ei-
nes Vaters und Gatten.« — KKK 370.

33 »Der Eros ist gleichsam wesensmiBig im Menschen selbst verankert ...« — Benedikt XVI., Enzyklika
»Deus caritas est« iiber die christliche Liebe, 25. Dezember 2005, Nr. 11.

% Vegl. Eph 5,21-33.

33 Matthias Joseph Scheeben driickt es folgendermaRen aus: Die christliche Ehe »steht in realer, in wesent-
licher, innerer Beziehung zum Mysterium der Einheit Christi mit seiner Kirche ... Sie ist nicht einfach Sym-
bol dieses Mysteriums oder auflerhalb desselben stehendes Vorbild, sondern ein aus der Vereinigung mit
der Kirche herauswachsendes, von ihr getragenes und durchdrungenes Nachbild derselben, indem sie jenes
Mysterium nicht nur versinnbildet, sondern es wirklich in sich darstellt, und dadurch darstellt, dass es in
ihr sich titig und wirksam erweist.« — Die Mysterien des Christentums, hg. v. J. Hofer, Freiburg/Br. 1941,
496.
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Gleichen versteht. Auch der Mann ordnet sich in dienender Liebe der Frau unter, wo-
durch jeder Anschein des Herrschens genommen wird.

Wenn nun im Kontext des Epheserbriefes jener unerhorte Vergleich hergestellt
wird zwischen der Liebesverbindung Christi, des Briautigams, mit der Kirche als
Braut einerseits und dem Bund der Liebe in der Ehe zwischen Mann und Frau ande-
rerseits, dann heift dies, dass die sakramentale Ehe zum Medium der Teilhabe am
Liebesbund Gottes mit der Menschheit in Jesus Christus durch die Kirche wird.*®

Die Ehe ist ein privilegierter Ort, wo gerade diese einzigartige, intime Liebe Gottes
zu uns Menschen erfahren wird. Im ehelichen Einssein erkennen sich die Gatten
nicht nur gegenseitig und in ihrer Liebe, sondern es verwirklicht sich die existenzielle
Teilhabe an der Offenbarung jenes Geheimnisses, das von Ewigkeit her in Gott ver-
borgen war und uns in Jesus Christus enthiillt worden ist. In der Ehe transzendiert
sich der Mensch auf das Du des Ehepartners hin; somit besteht eine spezifische Of-
fenheit fiir die Transzendenz Gottes. Gldaubige Eheleute bezeugen: Der Mensch lebt
aus einer Hoffnung, die er selber nicht begriinden kann. Die gegenseitige, von Glaube
und Liebe erfiillte Hingabe der Partner wird zum sakramentalen Zeichen.

Die Sakramentalitit ist kein duB3erer Zusatz, sondern verwandelt das Wesen der
Ehe von innen her. Dies gilt auch fiir den sexuellen Vollzug: »Die eheliche Vereini-
gung von Getauften ist nicht ein profanes Geschehen und dem gottlichen Heilsplan
nicht fremd, sondern geschieht auf sakramentale Weise. In diesem Rahmen schenken
und empfangen sich die Brautleute gegenseitig, machen sich selbst, ihren Leib zum
Geschenk. ... Der eine Partner feiert das Sakrament nicht von sich aus, verschafft sich
die sakramentale Gnade nicht selbst, sondern wird nur dadurch, dass er sich schenkt
und den anderen Partner als Geschenk annimmt, zum Spender des Sakraments und
zum Urheber des Ehebundes.«’

Das 2. Vatikanische Konzil hat festgestellt: »Die christlichen Gatten endlich be-
zeichnen das Geheimnis der Einheit und der fruchtbaren Liebe zwischen Christus
und der Kirche und bekommen daran Anteil (vgl. Eph 5,32). Sie fordern sich kraft
des Sakramentes der Ehe gegenseitig zur Heiligung durch das eheliche Leben sowie
in der Annahme und Erziehung der Kinder und haben so in ihrem Lebensstand und
in ihrer Ordnung ihre eigene Gabe im Gottesvolk (vgl. 1 Kor 7,7). Aus diesem Ehe-
bund ndmlich geht die Familie hervor, in der die neuen Biirger der menschlichen Ge-
sellschaft geboren werden, die durch die Gnade des Heiligen Geistes in der Taufe zu
Sohnen Gottes gemacht werden, um dem Volke Gottes im Fluss der Zeiten Dauer zu

% Wenn sich die Gatten einander in Liebe schenken und in Offenheit fiir Kinder zu Mitarbeitern des Schop-
fergottes werden, dann nehmen sie zugleich teil an der briutlichen Verbundenheit Christi mit seiner Kirche:
»Somit besteht in Bezug auf die Ehe ein vom Schopfer ausgedachter Plan, der seine endgiiltige Vollendung
findet in Jesus Christus, dem Brautigam, der die Kirche als seine Braut mit sich vereinigt, dem Haupt, das
die Kirche als seinen Leib mit sich vereinigt.« (Testa, Sakrament, 302). Die Hingabe Christi an die Kirche
wird hier bezeichnet und in der Weise gnadenvermittelnder Partizipation mitvollzogen. Die sakramentale
Gnade ergibt sich daraus, dass die Ehe von Getauften Abbild und Teilhabe an der tibernatiirlichen Vereini-
gung zwischen Christus und der Kirche ist. Die christlichen Ehepartner verwirklichen auf ihre Weise die
bréutliche Christus-Kirche-Beziehung (vgl. ebd., 309 f).

57 Testa, Sakrament, 325.326. Der erste und eigentliche Spender jedes Sakramentes ist immer Jesus Christus;
sekunddre Spender handeln in seinem Namen und in seinem Auftrag.
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verleihen. In solch einer Art Hauskirche sollen die Eltern durch Wort und Beispiel fiir
ihre Kinder die ersten Glaubensboten sein und die einem jeden eigene Berufung for-
dern, die geistliche aber mit besonderer Sorgfalt. Mit so reichen Mitteln zum Heile
ausgeriistet, sind alle Christgldubigen in allen Verhéltnissen und in jedem Stand je
auf ihrem Wege vom Herrn berufen zu der Vollkommenheit in Heiligkeit, in der der
Vater selbst vollkommen ist.«>®

Kontrovers beurteilt wird von verschiedener Seite, ob denn eine EheschlieBung
von Partnern ohne lebendigen Glauben beziehungsweise ohne ein addquates Ver-
standnis der Sakramentalitidt der Ehe iiberhaupt giiltig ist oder ob nicht auch bei ge-
tauften Christen eine Unterscheidung angebracht sei zwischen einer giiltigen Ehe
und einer im vollen Sinne sakramentalen Ehe.>®

Schon Papst Benedikt X VI. hatte angeregt, die damit zusammenhingenden theo-
logischen Fragen weiter zu vertiefen®; dhnliche Vorschlige wurde im Zusammen-
hang der Synoden iiber Ehe und Familie vorgebracht. Papst Franziskus hat in seiner
Ansprache vor der Romischen Rota zu Beginn des Jahres 2016 jenen Standpunkt
nochmals bekriftigt, den auch schon Papst Johannes Paul II. in »Familiaris consortio«
vertreten hat.®' Da die EheschlieBung ein Grundrecht von Menschen ist, die als ehe-
fahig gelten, kann die subjektive Gldubigkeit keinen Faktor darstellen, der fiir die
Giiltigkeit der Ehe relevant ist. Es sei denn, das unzureichende Glaubensverstindnis
wirke sich im Willensbereich so aus, dass die Wesenseigenschaften der Ehe von
vornherein in Frage gestellt werden:

»Es ist gut, noch einmal deutlich zu betonen, dass die Qualitét des Glaubens keine
wesentliche Bedingung fiir den Ehekonsens ist, der der immerwihrenden Lehre zu-
folge nur auf natiirlicher Ebene untergraben werden kann (vgl. CIC, Can. 1055 §1
und 2). Denn der >habitus fidei« wird im Augenblick der Taufe eingegossen und iibt
weiterhin einen geheimnisvollen Einfluss in der Seele aus, auch wenn der Glaube
nicht entwickelt wurde und auf psychologischer Ebene nicht vorhanden zu sein

38 2. Vatikanisches Konzil, Lumen gentium, Nr. 11; vgl. auch GS 47-52.

% Vgl. zur dieser Diskussion Andreas Wollbold, Pastoral mit wiederverheirateten Geschiedenen — gordi-
scher Knoten oder ungeahnte Moglichkeiten, Regensburg 2015, 165-177 (»Ist jede Ehe zwischen Getauften
sakramental oder kann es bei Getauften giiltige nichtsakramentale Ehen geben?«). Die »Relatio finalis«
(2015) der 14. Ordentlichen Generalversammlung der Bischofssynode erkennt an, »dass es fiir die Getauf-
ten kein anderes als das sakramentale Eheband gibt und dass jeder Bruch desselben Gottes Willen wider-
lduft« (Nr. 51).

% Vgl. Benedikt XVI., Begegnung mit dem Klerus der Di6zese von Aosta am 25. Juli 2005, http://w2.va-
tican.va/content/benedict-xvi/de/speeches/2005/july/documents/hf_ben-xvi_spe_20050725_diocesi-aos-
ta.html .

61 »Wollte man zusitzliche Kriterien fiir die Zulassung zur kirchlichen EheschlieBung aufstellen, die den
Grad des Glaubens der Brautleute betreffen sollten, wiirde das aulerdem grofe Risiken mit sich bringen:
zunichst jenes, unbegriindete und diskriminierende Urteile zu féllen; dann das Risiko, zum grof3en Schaden
der christlichen Gemeinschaften Zweifel tiber die Giiltigkeit der schon geschlossenen Ehen und neue, un-
begriindete Gewissenskonflikte bei den Brautleuten hervorzurufen; man wiirde ferner in Gefahr geraten,
die Sakramentalitit vieler Ehen von Briidern und Schwestern, die von der vollen Gemeinschaft mit der ka-
tholischen Kirche getrennt sind, zu bestreiten oder in Zweifel zu ziehen, und das im Widerspruch zur kirch-
lichen Tradition. Wenn hingegen die Brautleute trotz aller pastoralen Bemiihungen zeigen, dass sie aus-
driicklich und formell zuriickweisen, was die Kirche bei der EheschlieBung von Getauften meint, kann sie
der Seelsorger nicht zur Trauung zulassen.« — Johannes Paul II., FC 68.
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scheint. Nicht selten haben die Brautleute, vom »instinctus naturae< zur wahren Ehe
gefiihrt, im Augenblick der Feier ein begrenztes Bewusstsein von der Fiille von
Gottes Plan und entdecken erst spiter im Familienleben all das, was Gott, der Schop-
fer und Erloser, fiir sie bestimmt hat. Die mangelnde Glaubensbildung und auch der
Irrtum iiber die Einheit, die Unaufloslichkeit und die sakramentale Wiirde der Ehe
beeintrichtigen den Ehekonsens nur dann, wenn sie den Willen bestimmen (vgl.
CIC, Can. 1099). Gerade deshalb miissen die Irrtiimer, die die Sakramentalitéit der
Ehe betreffen, sehr vorsichtig bewertet werden.«%?

Das konkrete Leben aus dem Sakrament der Ehe

Worin besteht die konkrete Gnadenwirkung des Ehesakramentes? Wie konnen Mann
und Frau in fruchtbringender Weise aus dem Sakrament der Ehe leben, sodass die Trau-
ung mit der Ablegung des gegenseitigen Eheversprechens (d.h. dem einvernehmlich
gegebenen »Ja-Wort«) nicht nur ein feierlicher Akt ist, dem dann der oft graue Alltag
folgt, sondern ein bleibender Bezugspunkt fiir das eheliche und familidre Leben, in
dem Gott stets als innere Mitte und Urquell jeder menschlichen Liebe anwesend ist?

Gemil dem Apostolischen Schreiben »Familiaris consortio«, das sich auf eine
weit zuriickreichende theologische Tradition beruft, ist die erste und unmittelbare
Wirkung (»res et sacramentum«) des Ehesakraments das christliche Eheband, inso-
fern es das Mysterium der Menschwerdung Christi und das Mysterium seines Bundes
darstellt. Die sakramentale Gnade (»res«) besteht darin, dass die eheliche Liebe auf
eine zutiefst personale Einheit hingeordnet ist, die die Gatten ein Herz und eine Seele
werden lédsst. Diese Gnade schenkt Licht und Kraft zur Treue und beféhigt zur Un-
aufloslichkeit in der Endgiiltigkeit gegenseitiger Hingabe. Sie macht auch offen fiir
die Weitergabe des Lebens, sodass die eheliche Liebe ein Ausdruck der spezifisch
christlichen Werte wird.®* Dies gilt es im Einzelnen zu erwiigen.

Dem Ehebund eignet vom Wesen her eine dauerhafte Einheit, die erst mit dem Tod
der Gatten endet und jede eheliche Untreue ausschlieft. Weil Gott kompromisslos
treu ist, sind auch christliche Eheleute dazu aufgerufen, einander in endgiiltiger und
vorbehaltloser Form anzugehoren. Auch ist die Ehe schon kraft der Schopfungsord-
nung auf Kinder hin ausgerichtet, denn Gott der Herr sprach im Paradies zu den
Stammeltern: »Seid fruchtbar, und vermehrt euch, bevolkert die Erde« (Gen 1,28),
und dazu gab er ihnen seinen ausdriicklichen Segen. Sowohl der Frau als auch dem
Mann kommt eine einzigartige Wiirde innerhalb der Schopfung zu, denn sie sind
nach dem Abbild Gottes erschaffen worden (vgl. Gen 1,27). Wenn sie das Leben in
guten und in bosen Tagen miteinander teilen, dann zeigt sich in ihrem gegenseitigen
Beistand und in ihrer Hilfe fiireinander jene Liebe, die stirker ist als der Tod.

Die Kraftquelle dieser Liebe aber und zugleich auch der Ursprung des Lebens, das
sie ihren Kindern schenken diirfen, liegen in Gott: »Wie ndmlich Gott einst durch den

2 Vgl. Franziskus, Ansprache zur Eroffnung des Gerichtsjahres der Rémischen Rota, 22. Januar 2016, dt.
in: Die Tagespost,26. Januar 2016, 5, http://w2.vatican.va/content/francesco/de/speeches/2016/january/do-
cuments/papa-francesco_20160122_anno-giudiziario-rota-romana.html

% Vgl. Johannes Paul II., FC 13.
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Bund der Liebe und Treue seinem Volk entgegenkam, so begegnet nun der Erloser
der Menschen und der Brautigam der Kirche durch das Sakrament der Ehe den christ-
lichen Gatten. Er bleibt fernerhin bei ihnen, damit die Gatten sich in gegenseitiger
Hingabe und stindiger Treue lieben, so wie er selbst die Kirche geliebt und sich fiir
sie hingegeben hat.«®*

Wenn zwei Eheleute wirklich in der Freundschaft Gottes leben und so die mit dem
Ehesakrament verbundene Gnade in ihrem gemeinsamen Leben wirksam wird, dann
erfiillen sie alle Aufgaben, welche der Ehe zukommen, in der Kraft der iibernatiir-
lichen Liebe. Diese Liebe heiligt die Gatten und nimmt die natiirlichen Krifte in
ihren Dienst: »Echte eheliche Liebe wird in die gottliche Liebe aufgenommen und
durch die erlosende Kraft Christi und die Heilsvermittlung der Kirche gelenkt und
bereichert, damit die Ehegatten wirksam zu Gott hingefiihrt werden und in ihrer
hohen Aufgabe als Vater und Mutter unterstiitzt und gefestigt werden.«®

Die Gnade des Ehesakraments ist dazu bestimmt, die Liebe der Ehegatten zu ver-
vollkommnen und ihnen Anteil an einer letztlich in Gott gegriindeten Freude zu ge-
ben . Es ist gerade die zwischen Mann und Frau bestehende und zur Verbindlichkeit
der Hingabe der Personen herangereifte Liebe, welche die Ehe als Institution mitein-
schlief3t und die in ihrer inneren Logik daraufhin ausgerichtet ist: »Die Ehe als ge-
sellschaftliche Institution ist Schutz und Bahn fiir die gegenseitige Verpflichtung und
fiir die Reifung der Liebe, damit die Entscheidung fiir den anderen an Festigkeit,
Konkretheit und Tiefe zunimmt und damit sie zugleich ihre Aufgabe in der Gesell-
schaft erfiillen kann. Darum geht die Ehe iiber jede fliichtige Mode hinaus und dauert
fort. IThr Wesen ist in der Natur des Menschen selbst und in seinem sozialen Charakter
verwurzelt. Sie schlieft eine Reihe von Verbindlichkeiten ein, die jedoch aus der Lie-
be selbst hervorgehen, aus einer so entschlossenen und gro3herzigen Liebe, dass sie
fiihig ist, die Zukunft zu wagen.«®’

Die Gatten sind einander treu fiir immer, weil Gott der Treue ist. Er steht zu seinem
Wort in alle Ewigkeit; er nimmt das Angebot seines Heils nicht zurtick und schlief3t
in Jesus Christus einen ewigen Bund mit den Menschen, die an ihn glauben und sich
taufen lassen. Selbst dort, wo die Gatten schwach sind oder versagen, bleibt Gott treu
und ermoglicht einen neuen Anfang in der Kraft der Vergebung durch das am Kreuz
vergossene kostbare Blut Christi, welches uns vor allem im Sakrament der Bu3e von
den Siinden reinigt. »Wenn wir untreu sind, bleibt er doch treu, denn er kann sich
selbst nicht verleugnen.« (2 Tim 2,13)

Sogar das sexuelle Einswerden von Mann und Frau in der Ehe ist von Gott geseg-
net®®; indem sie sich einander ganz schenken, haben sie teil an jener Liebe, die das

642, Vatikanisches Konzil, GS 48.

% Ebd.

% Vgl. Franziskus, AL 89, mit Verweis auf KKK 1641.

7 Franziskus, AL 131.

% »Die auf menschliche Weise gelebte und durch das Sakrament geheiligte geschlechtliche Vereinigung ist
ihrerseits fiir die Eheleute ein Weg des Wachstums im Leben der Gnade.« — Franziskus, AL 74. »Die ehe-
liche Liebe »ist eine »affektive<, geistige und oblative, >schenkende« Vereinigung, die aber auch die Zért-
lichkeit der Freundschaft und die erotische Leidenschaft umfasst, obschon sie fahig ist weiterzubestehen,
auch wenn die Gefiihle und die Leidenschaft schwécher werden.« — AL 120.



Das Leben aus dem Ehesakrament 197

eigene Leben hingibt fiir andere und die Jesus Christus durch sein Leiden und Sterben
am Kreuz gegeniiber seiner Kirche verwirklicht hat.

Auch in der Sorge um die Kinder und in ihrer Erziehung steht Gottes Gnade den
Ehegatten bei. Sie diirfen kraft des Sakramentes, das sie beide verbindet, beitragen
zur Heiligung ihrer Kinder. Diese erziehen sie nicht nur zu Biirgern dieser Welt, son-
dern zu Kindern Gottes, die teilhaben sollen an der Herrlichkeit des himmlischen
Reiches. Die Kinder werden in einer christlichen Familie vertraut mit den mensch-
lichen und christlichen Werten, sodass sie selber immer besser dazu befdhigt sind, im
Gewissen die Stimme Gottes zu vernehmen und das Gute zu tun. Wo eine gute fami-
liare Gemeinschaft besteht, werden negative Einfliisse aus der Umgebung besser auf-
gefangen. Wenn sich Eltern und Kinder fiireinander Zeit nehmen, wichst das Ver-
trauen, und auftauchende Probleme konnen leichter gelost werden. Es ist sogar mog-
lich, gemeinsam Schweres zu ertragen; denn die Liebe »ertrigt alles, glaubt alles,
hofft alles, hilt allem stand.« (1 Kor 13,7)

Auf diese Weise zeigt sich in der christlichen Ehe und Familie eine urspriingliche
Form der Kirche, die als »Hauskirche« bezeichnet werden kann. In der Einzel-
familie driickt sich so die gemeinschaftliche Natur der Kirche als Familie Gottes
aus. Die Familie als »Gnaden- und Gebetsgemeinschaft« wird zu einer »Schule
der menschlichen und christlichen Tugenden« und zum »Ort der ersten Verkiindi-
gung des Glaubens an die Kinder«.* Entscheidend ist die Weitergabe des Glau-
bens in den Familien. So verwirklicht sich die Familie als »Subjekt pastoralen Han-
delns«” — nicht zuletzt in der Ubung der Werke der geistigen und leiblichen Barm-
herzigkeit.

Die christliche Familie ist nicht wie eine unerreichbare Insel abgeschlossen in sich
selber, sondern bereit zum Dienst an der Gesellschaft und der Kirche. Aber auch die
Familien sollen von der Gesellschaft und der Kirche Anerkennung und Férderung er-
fahren. Denn in den Familien wird die Zukunft der menschlichen Gemeinschaft
grundgelegt und ihre gute Entfaltung ermdglicht.

Was aber ist, wenn ein Ehepartner oder beide nicht in jener Freundschaft mit Gott
leben, welche theologisch gesprochen durch die Teilhabe an der heiligmachenden
Gnade beschrieben wird? Gott nimmt selbst einem solchen Paar nicht das weg, was
wesensgemdil zur Ehe gehort. Miissen sie auch spezielle Gaben und Gnaden der Hei-
ligung entbehren, solange sie diese selber zuriickweisen, so besteht doch das Eheband
als grundlegender Beweis der unwiderruflichen Treue Gottes fort, und die wesent-
lichen Eigenschaften der Ehe sowie die ehelichen Rechte und Pflichten gelten weiter-
hin. Dies stellt zugleich eine Einladung zur Bekehrung der Gatten dar, damit die
Fiille des Sakraments und seiner Gnade neu zum Leben erwacht.

Wenn wenigstens ein Ehepartner die lebendige Verbundenheit mit Gott im Gebet
und in den Sakramenten bewusst sucht, so hat dies auch positive Auswirkungen auf
den anderen Ehepartner und die Kinder. Auch ist es nie zu spit, sich wie der verlorene
Sohn aufzumachen zum barmherzigen Vater im Himmel (vgl. Lk 15,11-32). So kann

9 Katechismus der Katholischen Kirche. Kompendium, Bonn-Vatikan 2005, Nr. 350.
70 Franziskus verweist in AL 290 auf die Relatio finalis (2015), Nr. 93.
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ein Ehepaar die Anfangsgnade des Sakramentes gleichsam wieder neu erwecken und
fiir das gemeinsame Leben fruchtbar machen.”!

Als bei der Hochzeit zu Kana der Wein ausging (vgl. Joh 2,1-11), wirkte Jesus auf
die Fiirbitte der Gottesmutter Maria sein erstes Wunder. Ehepaare in der Krise, bei
denen der »Wein« der Liebe auszugehen droht, kdnnen sich vertrauensvoll an die
»Mutter der Schonen Liebe« wenden. Sie darf mitwirken bei der sakramentalen
Wiederherstellung und Entfaltung des gottlichen Lebens in den Seelen der Glaubigen.
Die Heilige Familie — also Jesus, Maria und Josef — ist ein wirkliches Vorbild fiir un-
sere Familien. Sie empfangen dort Hilfe in allen Néten.

Die heilige Schwester Mutter Teresa von Kalkutta bemerkte einmal: »Eine Familie,
die miteinander betet, bleibt und hilt auch zusammen!«’?

Life from the Sacrament of Marriage

The Incarnational and Dynamic Character of Christian Marriage

Abstract

Sacramental marriage can only be grasped adequately in a synopsis of all its natural and
supernatural aspects; in its incarnatory dimension it participates in the mystery of the bridal re-
lationship of Christ with his Church. In the Church’s history this truth was known better and bet-
ter; a special contribution was given to this by the Magisterium of the Popes in 20"/21™ century.
The recent Synods of Bishops on marriage and the family and the Post-Synodal Apostolic Ex-
hortation »Amoris laetitia« by Pope Francis invite us to see the sacramentality of marriage not
as something purely static but as a lifelong dynamic process in the perfection and maturation
of the spouses which even includes their children. The grace of Christ integrates and perfects
the natural qualities and properties of marriage. In this way Christian marriage and family
proves itself as an original type of the Church as «domus Ecclesiae«, which should also be
fruitful for the common good of society.

"I Auf die pastorale Begleitung von Menschen in komplexen Situationen des Scheiterns und der Irregula-
ritdt, wie sie im 8. Kapitel von AL er6rtert werden, kann in diesem Beitrag nicht eingegangen werden. Vgl.
Josef Spindelbock, Das Nachsynodale Apostolische Schreiben » Amoris laetitia«: Ein pastorales Dokument,
das die Lehre der Kirche voraussetzt, in: Theologisches 46 (5-6/2016) 203220, http://www.stjosef .at/ar-
tikel/amoris_laetitia_kommentar_spindelboeck.htm .

2 »How does peace come? Through works of love. Where does it begin? At home. How does it begin? By
praying together. For family that prays together stays together. And if you stay together, you will love one
another as God loves each one of you. For Prayer gives a clean heart and a clean heart can see God. And if
you see God in each other, if we have the joy of seeing God in each other, we will love one another. That’s
why no colour, no religion, no nationality should come between us. For we are all the same children of the
same loving hand of God, created for greater things: to love and to be loved. Only we must experience that
joy of loving.« — Saint Mother Teresa’s Address to the United Nations on the occasion of its 40th Anniver-
sary, »One Strong Resolution: I Will Love«, General Assembly Hall October 26, 1985, http://www.cor-
puschristimovement.com/french/documents/documents7 html.



Die Sendung der Christen in der Welt
nach John Henry Newman

Von Hermann Geifiler FSO, Rom!

Zusammenfassung

Was ist die Sendung der Christen in der Welt? Was unterscheidet sie von anderen Men-
schen? Ausgehend von einigen Predigten John Henry Newmans zeigt dieser Beitrag, dass die
Christen berufen sind, in ihren weltlichen Aufgaben Gott zu verherrlichen, ihr Denken und
Glauben nicht dem Geist der Welt anzupassen und ihr Herz auf den Himmel, auf Jesus Chris-
tus, ausgerichtet zu halten, der sie schon jetzt mit bleibender Freude erfillen méchte. Diese
christlichen Kennzeichen sind in unserer diesseitsversessenen Zeit von groRer Aktualitat.

Der selige John Henry Newman (1801-1890) war zutiefst von der Licht bringen-
den Kraft des Glaubens an Jesus Christus iiberzeugt. Er wusste um die eindrucksvol-
len Entwicklungen seines Jahrhunderts, er hatte ein waches Auge fiir den Fortschritt
in der Gesellschaft, er nutzte die Mittel dieser Welt. Zugleich rief er die Gldaubigen
immer wieder dazu auf, sich nicht vom Geist der Welt anstecken zu lassen. »In der
Welt«, aber »nicht von der Welt« lebend, sollten sie Christus, ihrem Herrn und Meis-
ter, nachfolgen (vgl. Joh 17,14-16). In vielen Predigten legte Newman den Christ-
gldubigen dar, worin ihre spezifische Sendung in der Welt besteht, welche Versu-
chungen sie zu tiberwinden haben und welche geistlichen Hilfen ihnen geschenkt
sind. In den folgenden Uberlegungen greifen wir auf drei Predigten aus der anglika-
nischen Zeit Newmans zuriick, die nichts von ihrer Tiefe und Aktualitit verloren ha-
ben und auch uns Christen des 21. Jahrhunderts Orientierung und Wegweisung bie-
ten.

1. In der Welt

Am 1.November 1836 hielt Newman eine Predigt iiber die » Verherrlichung Gottes
im weltlichen Beruf«?. In dieser Ansprache geht er davon aus, dass die meisten Chris-
ten einen weltlichen Beruf ausiiben und die Sendung haben, Gott zu verherrlichen,
»nicht aufBerhalb des Berufes, sondern in ihm und mit seiner Hilfe<«®.

Nach Newman gilt es, bei der Erfiillung dieser Sendung zwei Gefahren im Auge
zu behalten: Die eine besteht darin, den eigenen Beruf aus blofl weltlichem Geist zu
lieben und in der Welt aufzugehen. Newman ist der Uberzeugung, dass diese Haltung

! Direktor des Internationalen Zentrums der Newman-Freunde in Rom und Abteilungsleiter an der Kon-
gregation fiir die Glaubenslehre. Adresse: centro.mewman@newmanfriendsinternational.org, Via Aurelia
257,1-0165 Roma.

2 John Henry Newman, Predigten. Gesamtausgabe, Band VIII, Stuttgart 1956, 157-174.
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leider in der modernen Gesellschaft dominant ist: »Ich meine jenen Geist der Ehr-
sucht, um ein starkes Wort zu gebrauchen, aber ich wiisste kein anderes, um meine
Ansicht auszudriicken — jene niedrige Ehrsucht, die einen jeden dazu treibt, nach Er-
folg und Aufstieg im Leben zu trachten, Geld aufzuhidufen, Macht zu gewinnen,
seine Nebenbuhler an die Wand zu driicken... es ist eine wilde, rastlose, ruhelose,
nimmermiide, nimmersatte Jagd nach dem Mammon in der einen oder anderen
Form, unter Ausschluss aller tiefen, aller heiligen, aller stillen, aller ehrfiirchtigen
Gedanken«*. Eine solche Haltung macht die Menschen zu Sklaven dieser Welt, zu
Anbetern von Gotzen, vor allem zu Verehrern des Reichtums, den Jesus »Mammon«
nennt.

Newman warnt aber auch vor einer anderen Versuchung, ndmlich vor einer Welt-
flucht, die ebenso unchristlich ist. Der Prediger von Oxford beschreibt diese falsche
Haltung eines Christen mit folgenden Worten: »Er weif3, dass er nach dem Ausdruck
der Schrift eine geistliche Gesinnung haben muss, und stellt sich vor, er miisse, um
eine geistliche Gesinnung zu besitzen, unbedingt allen Eifer und alle Riihrigkeit in
seinen weltlichen Beschiftigungen aufgeben, miisse bekennen, kein Interesse daran
zu haben, miisse die natiirlichen und gewohnlichen Freuden des Lebens verachten,
indem er die gesellschaftlichen Sitten verletze, eine Trauermiene aufsetze und eine
geddmpfte Stimme sich zulege, schweigend und unbeteiligt bleibe, wenn er unter sei-
nen natiirlichen Freunden und Verwandten ist, gleich als spriche er zu sich selbst:
>Ich habe viel zu hohe Gedanken, als dass ich mich auf diese vergédnglichen, armse-
ligen Dinge einlassen konnte<«. Die Ausrichtung auf das Ewige darf nicht dazu fiih-
ren, dass die Gldubigen ihre Verantwortung in der Welt gering achten, ein unnatiirli-
ches oder verschrobenes Leben fiihren oder gar ihre irdischen Pflichten vernachlis-
sigen.

Die richtige Haltung der Christen besteht darin, ihren Beruf als »Weg zum Him-
mel«® zu sehen und Gott gerade durch die treue Pflichterfiillung in ihrer tiglichen Ar-
beit zu verherrlichen. » Alles, was wir auch tun, konnen wir zur Ehre Gottes tun; alles
konnen wir mit Eifer tun, als fiir den Herrn, nicht fiir Menschen, sowohl in Titigkeit
wie in Besinnlichkeit«’. Um die Glidubigen in dieser Haltung zu bestirken, stellt
Newman ihnen einige geistliche Hilfen und konkrete Ratschlige vor Augen.

Er zitiert zuerst das Pauluswort, mit dem er die ganze Predigt iiberschrieben hat:
»Ob ihr also esst oder trinkt oder etwas anderes tut: Tut alles zur Verherrlichung Got-
tes!« (1 Kor 10,31). Von diesem Wort leitet er ab, dass alles zur Verherrlichung Gottes
verrichtet werden kann, auch und gerade das scheinbar Geringe und Unbedeutende.
Ja, der Christ kann sogar Schwierigkeiten und Riickschlidge im Beruf zur Ehre Gottes
annehmen und ertragen: »Mit Freuden will ich also eine Unannehmlichkeit begriiien,
die mich priift, ohne dass jemand darum wei3. Ohne im Geringsten zu murren, will
ich mich mit Gottes Gnade heiter an das heranmachen, was ich nicht mag. Ich will
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mich selbst verleugnen. Ich weil3, dass mit seiner Hilfe alles, was an sich weh tut, so
zur Freude wird, ist es doch fiir ihn getan. Ich weil} gut, dass es keinen Schmerz gibt,
der nicht starkmiitig getragen werden konnte im Gedanken an ihn, mit seiner Hilfe
und festen Willens; nein, keinen gibt es, der mir nicht Ruhe und Troéstung schenken
konnte«®. Das Verrichten der tiglichen Arbeit und das Annehmen der damit verbun-
denen Miihen zur Ehre Gottes verleiht dem Glidubigen inneren Frieden, Gelassenheit
und Zuversicht.

Der Christgldubige wird weiter danach streben, im Beruf »sein Licht vor den Men-
schen leuchten zu lassen«. Er wird in seinem Herzen sprechen: »Meine Eltern, mein
Meister, mein Arbeitgeber, sie sollen nie sagen, die Religion habe mich verdorben.
Sie sollen sehen, dass ich riihriger und eifriger bin als zuvor. Ich will piinktlich und
aufmerksam sein und eine Zierde fiir das Evangelium Gottes, unseres Heilandes.
Meine Kameraden sollen nie Grund haben, mich zu verlachen, als tduschte ich reli-
giose Empfindungen vor. Nein, ich will kein Heuchler sein. Ménnlich will ich mit
Gottes Segen meine Pflicht tun...!«°. Durch Flei, Treue und Ehrlichkeit bei der
Arbeit gibt der gldubige Mensch ein lichtvolles Zeugnis fiir das Evangelium.

Newman erwihnt auch, dass Christus selber viele Jahre lang gearbeitet hat, meh-
rere Apostel vor ihrer Berufung Fischer waren und Paulus auch nach seiner Bekeh-
rung Zeltmacher blieb. Er sagt dem Christen, »dass, so wie Christus in den Armen
sichtbar ist, in den Verfolgten und in den Kindern, er auch in jedweder Beschiftigung,
die er seinen Erwihlten auferlegt, zu sehen ist; dass er Christus begegnet in der Aus-
iibung seines Berufes; dass er keineswegs Christi Gegenwart desto mehr verkostet,
je mehr er den Beruf vernachlissigt, sondern gerade, indem er ihn ausiibt, inmitten
der gewohnlichen alltidglichen Handlungen, die Offenbarung Christi an seiner Seele
wie durch eine Art Sakrament erfihrt«!'?. Hier beschreibt Newman die tigliche Arbeit
sogar als eine gewisse »sakramentale« Wirklichkeit, weil der Mensch darin auf be-
sondere Weise Christus, dem Arbeiter begegnen kann.

Zudem spricht Newman von der Demut, die Jesus gepredigt und vorgelebt hat und
die seine Jiinger anspornt, ihre Pflichten bereitwillig zu erfiillen. Das Vorbild des
Meisters »iibt seine Wirkung auf den Christen aus, und er macht sich an seine Aufgabe
mit Lust, und ohne einen Augenblick zu zoégern, froh, sich selbst erniedrigen zu kon-
nen und die Gelegenheit zu haben, sich mit einer Lebenslage vertraut zu machen, die
unser Herr besonders preist«!'!. In der Arbeit kénnen wir die Demut und Dienstbereit-
schaft Jesu in vielféltiger Weise nachahmen. Demut féllt uns Menschen in der Regel
nicht leicht, aber sie macht uns froh, liebenswiirdig und vor allem christusformig.

SchlieBlich ist der weltliche Beruf nach Newman auch ein Mittel, »sich von eitlen
und unniitzen Gedanken fernzuhalten. Ein Grund, warum das Herz auf Boses sinnt,
liegt darin, dass ihm die Zeit dazu gelassen ist. Der Mann, der seine téglichen Pflich-
ten hat, der sich seine Zeit Stunde fiir Stunde einteilt, bewahrt sich vor einer Menge
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von Siinden, denn es fehlt diesen die Zeit, Herrschaft iiber ihn zu gewinnen«'?. Mit
Recht sagt ein Sprichwort, das Newman zitiert: »Miiliggang ist aller Laster Anfang«.

Zusammenfassend unterstreicht Newman, dass es darauf ankommt, »diese Welt
zu gebrauchen, ohne sie zu missbrauchen, riihrig und fleiBig zu sein in den Angele-
genheiten dieser Welt, jedoch nicht um dieser Welt willen, sondern um Gottes
willen«'?. In dieser Haltung auszuharren, bleibt fiir den Gldubigen eine groBe Her-
ausforderung. Darum betet Newman zum Abschluss seiner Predigt: »Moge Gott uns
die Gnade geben, in den verschiedenen Bereichen und Stellungen seinen Willen zu
tun und seine Lehre zu verherrlichen; auf dass wir, mdgen wir essen und trinken, fas-
ten und beten, mit der Hand arbeiten oder mit dem Geist, auf Reisen sein oder stille
sitzen, ihn verherrlichen, der uns mit seinem eigenen Blut erkauft hat!«'4,

Mitten in den Aufgaben des Berufs und der Gesellschaft Gott verherrlichen: Darin
siecht Newman die eigentliche Weltzuwendung der Christen.'> Das II. Vatikanische
Konzil hat in der dogmatischen Konstitution Lumen gentium ausfiihrlich zum Stand
der christgldaubigen Laien Stellung genommen. Ihre Sendung in der Welt — so lehrt
das Konzil — besteht vor allem darin, »alle zeitlichen Dinge, mit denen sie eng ver-
bunden sind, so zu durchleuchten und zu ordnen, dass sie immer Christus entspre-
chend geschehen und sich entwickeln und zum Lob des Schopfers und Erlosers ge-
reichen« (Nr. 31). Die Anregungen Newmans konnten helfen, diese Worte im beruf-
lichen Alltag konkret umzusetzen.

2. Nicht von der Welt

Auch wenn die Christen ihre Sendung in der Welt zu erfiillen haben, so sind sie
doch nicht von der Welt. In diesem Zusammenhang warnt Newman in vielen Anspra-
chen vor einer Anpassung der Christen an die Mentalitét dieser Welt. Haufig spricht
er von der Versuchung zu einem verweltlichten Christentum — eine Gefahr, auf die
auch Papst Franziskus in seinen Predigten und Verlautbarungen immer wieder hin-
weist. »Die spirituelle Weltlichkeit«, so sagt der Heilige Vater im Apostolischen
Schreiben Evangelii gaudium, »die sich hinter dem Anschein der Religiositit und so-
gar der Liebe zur Kirche verbirgt, besteht darin, anstatt die Ehre des Herrn die
menschliche Ehre und das personliche Wohlergehen zu suchen« (Nr. 93).

Am 26. August 1832 — Newman war damals erst 31 Jahre alt — hielt er zu diesem
Thema eine Predigt, die er mit den Worten iiberschrieb: »Die Religion des Tages«'®.
Damit meint er eine selbstgemachte Religion, bei der die Menschen jene Elemente
aufgreifen, die gerade modern sind und ihnen gefallen, andere Aspekte, die ihnen we-

12 Ebd.
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15 Newman betont mit Recht die grundlegende Dimension der Verherrlichung Gottes durch den weltlichen
Beruf. Freilich miissten in einer umfassenden Darstellung auch andere Aspekte des menschlichen Tuns be-
riicksichtigt werden, etwa ihre anthropologische Bedeutung, ihr sozialer und gesellschaftlicher Wert, usw.
16 John Henry Newman, Predigten. Gesamtausgabe, Band I, Stuttgart 1948, 347-364.
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niger zusagen oder dem herrschenden Denken widersprechen, aber einfach ablehnen
oder ignorieren. Ein solches Christentum a la carte, das Newman auch als »Religion
der Welt« bezeichnet, enthélt viel Wahres, aber nicht die ganze Wahrheit: » Wir wissen
aber schon aus der gewohnlichen Lebenserfahrung, dass die halbe Wahrheit oft die
grobste und verderblichste Liige ist«!”. Hinter der »Religion der Welt«, hinter der spi-
rituellen Weltlichkeit sieht Newman letztlich den Widersacher, den » Vater der Liige«
(Joh 8,44).

Nach Newman gab es eine solche »Religion der Welt« in allen Epochen der Kir-
chengeschichte, auch wenn sie im Laufe der Zeit verschiedene Gesichter angenom-
men hat. In den ersten christlichen Jahrhunderten »stellte der Teufel eine Gegenreli-
gion unter den Philosophen des Tages auf, zum Teil dem Christentum dhnlich, aber
in Wahrheit seine erbitterte Gegnerin«'®. Hier ist offensichtlich die Gnosis gemeint,
die das Christentum lange Zeit bedrohte und heute in der »New Age« — Bewegung
von neuem aktuell wird. In spéteren Zeiten ersann der Teufel ein anderes Trugbild,
welches das Christentums zu einer »Religion der Furcht« entstellte: Man sah nur »die
dunklere Seite des Evangeliums«, die von Gottes Souverénitidt und Gerechtigkeit
spricht, und vergal} die andere Seite, ndmlich seine Liebe und Barmherzigkeit: »Die
Religion der Welt war damals eine furchtbare Religion, in der christliche Grundhal-
tungen »durch Schreckgespenster ... mit diisterem Blick und stolzer Stirn« verdridngt
wurden!®.

Nach diesem kurzen historischen Riickblick stellt Newman die Frage, welches
Gesicht die »Religion der Welt« in seiner Zeit angenommen hat. Er antwortet: »Sie
hat die lichtere Seite des Evangeliums angenommen — seine Botschaft des Trostes,
seine Vorschriften der Liebe; dagegen sind alle dunkleren, tieferen Einblicke in des
Menschen Lage und Zukunft ziemlich vergessen. Das ist die Religion, die fiir ein zi-
vilisiertes Zeitalter natiirlich ist, und geschickt hat sie Satan in ein Trugbild der
Wahrheit gekleidet und ausgeschmiickt. Wenn die Vernunft ausgebildet wird, der Ge-
schmack geformt ist und die Neigungen und Gefiihle verfeinert sind, wird natiirlich
eine allgemeine Anstindigkeit und Anmut sich iiber das Antlitz der Gesellschaft ver-
breiten, ganz unabhiingig vom Einfluss der Offenbarung«?.

Wie Newman ausfiihrt, werden in dieser modernen »Religion der Welt« die natiir-
lichen Tugenden gepflegt, feines Benehmen wird geschiitzt, die Liebe zum Schénen
und der Sinn fiir Schicklichkeit sind hoch angeschrieben, gewisse Laster werden
missbilligt. Aber Gott und die ganze Welt des Ubernatiirlichen spielen keine Rolle
mehr, die Siinde wird banalisiert, die Wahrheit relativiert. Kurzum: Es handelt sich
um eine selbstgemachte Religion, die von der Welt anerkannte Prinzipien akzeptiert,
»aber eine ganze Seite des Evangeliums fallen ldsst, ndmlich seinen strengen Char-
akter« — Bonhoeffer wiirde in diesem Zusammenhang von der »teuren Gnade« spre-
chen — »und es als hinreichend ansieht, wohlwollend, hoflich, offen, korrekt im Be-
nehmen und zartfiihlend zu sein; — obgleich diese Haltung keine wahre Gottesfurcht
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einschlief3t, keinen glithenden Eifer fiir seine Ehre, keinen tiefen Hass der Siinde...,
keine eifernde Bindung an die wahre Lehre, keine besondere Empfindsamkeit in der
Wahl der geeigneten Mittel, die zum Ziele fiihren, vorausgesetzt, dass die Ziele gut
sind; keine Treue zur heiligen apostolischen Kirche, von der das Credo spricht,
keinen Sinn fiir eine aullerhalb des Geistes liegende Autoritit der Religion: mit einem
Wort, keine Ernsthaftigkeit, — eine Haltung, die daher weder hei3 noch kalt, sondern
(in der Sprache der Schrift) lau ist«*!.

Newman meint, dass sich diese »Religion der Welt« ausgebreitet hat, »weil wir
nicht aus Liebe zur Wahrheit gehandelt haben, sondern unter dem Einfluss der Zeit«?2.
Nicht wenige Gldubige haben das Kommen des Reiches Christi in der Praxis mit dem
Fortschritt der menschlichen Zivilisation gleichgesetzt. Sie haben »die Wahrheit der
Niitzlichkeit geopfert«®*. Sie gefallen deshalb auch skeptischen Geistern, fordern
eine Art natiirliche Religion und meinen, »dass alle Religion darin enthalten ist«**.
Sie verkennen, dass es den Menschen von Natur aus unmoglich ist, ihre religiosen
Pflichten zu erfiillen, dass alle Menschen in der Siinde gefangen sind und Gottes
Gnade brauchen, um gerettet zu werden, dass Jesus vom schmalen Weg und vom en-
gen Tor (vgl. Mt 7,14) gesprochen hat. Sie meinen, »dass wir uns nicht zu beunruhi-
gen brauchen, dass Gott ein Gott des Erbarmens ist, dass Besserung vollauf geniigt,
um fiir unsere Ubertretungen zu siihnen..., dass die Welt im GroBen und Ganzen fiir
die Religion viel iibrig hat..., dass wir es mit unserem Ernst nicht iibertreiben sollen,
in Dingen der menschlichen Natur grof3ziigig sein sollen und alle Menschen lieben
sollen. Das ist tatséichlich zu allen Zeiten das Credo oberflichlicher Menschen. .. «?.

Newman weiB}, dass »Seelenfrieden, ein ruhiges Gewissen und ein heiteres Antlitz
die Gabe des Evangeliums und das Kennzeichen eines Christen« sind. Aber er fiigt
hinzu, dass die gleichen Wirkungen scheinbar »aus ganz verschiedenen Ursachen
entstehen« konnen: »Jona schlief im Sturm, — so auch unser Herr. Der eine schlief in
einer siindhaften Sicherheit, der andere im »>Frieden Gottes, der jeden Begriff {iber-
steigt< (Phil 4,7). Die beiden Zustidnde konnen nicht miteinander vermengt werden,
sie sind vollkommen verschieden; und so verschieden ist die Ruhe des Weltmenschen
von jener des Christen«?®. Viele Menschen unserer Tage leben wie Jona, der vor Gott
floh, seine Schuld verdréangte und sich mit einem blof scheinbaren Frieden begniigte.
Eine solche Ruhe und ein solcher Frieden haben jedoch keinen Bestand.

AbschlieBend zeigt Newman, was zu allen Zeiten die richtige Antwort auf die Her-
ausforderung durch die »Religion der Welt« ist: die Synthese der verschiedenen As-
pekte des christlichen Glaubens, die fiir das katholische Denken grundlegend ist.
Entscheidend ist das Gottesbild, das sowohl Liebe als auch Ehrfurcht in unseren Her-
zen zu wecken vermag: »Die Furcht Gottes ist der Anfang der Weisheit; solange ihr
nicht seht, dass er ein verzehrendes Feuer ist, und als Siinder ihm euch nicht mit Ehr-
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furcht und frommer Scheu naht, seid ihr nicht einmal in Sicht des schmalen Tores ...
Furcht und Liebe miissen Hand in Hand gehen: immer Furcht, immer Liebe bis zu
unserem Sterbetag«?’.

Daraus folgen die Erkenntnis der eigenen Siindhaftigkeit sowie das Vertrauen auf
Gottes Barmherzigkeit: »Solange ihr nicht die Schwere eurer Siinde kennt, und das
nicht nur in der bloBen Einbildung, sondern in praktischer Erfahrung, das will heiflen,
nicht sie bloB in einer formelhaften Phrase der Klage, sondern tiglich und verborgen
in eurem Herzen bekennen, konnt ihr das Angebot des Erbarmens nicht ergreifen, das
uns im Evangelium durch den Tod Christi dargereicht wird«?.

Diese Haltungen fiihren die Glaubigen schlielich zur liebenden Hingabe an Gott
und zum ernsthaften Miihen um das Gute: »Die Erkenntnis eurer Siinden wichst mit
eurem Einblick in Gottes Barmherzigkeit durch Christus. Das ist der wahre christliche
Zustand und die grofite Anndherung an Christi ruhigen, friedlichen Schlaf wihrend
des Sturmes; nicht die vollkommene Freude und Gewissheit im Himmel, sondern
eine tiefe Ergebung in Gottes Willen, die Auslieferung an ihn mit Leib und Seele;
dass wir hoffen, gerettet zu werden, aber unsere Augen mit groflerem Ernst auf ihn
als auf uns richten; was da heif3t, dass wir zu seiner Ehre handeln, ihm zu gefallen su-
chen; dass wir uns ihm weihen in allem ménnlichen Gehorsam und eifrigen guten
Werken«®.

Die Warnung Newmans von der »Religion der Welt«, die das Evangelium dem
Zeitgeist anpasst und sich in einem lauen, oberfldchlichen und bloB horizontalen
Christentum ausdriickt, hat heute eine geradezu bestiirzende Aktualitit.** Nicht zu-
fillig hat Benedikt XVI. die Kirche in seiner beriihmten Rede im Konzerthaus in
Freiburg (25. September 2011) zur »Entweltlichung« aufgerufen, und Papst Franzis-
kus fiihrt dieses Programm entschieden weiter: »Wenn wir ohne das Kreuz gehen,
sagte der Heilige Vater am 14. Mirz 2013 bei der Eucharistiefeier mit den Kardinélen
am Tag nach seiner Wahl auf den Stuhl Petri, »wenn wir ohne das Kreuz aufbauen
und Christus ohne Kreuz bekennen, sind wir nicht Jiinger des Herrn: Wir sind welt-
lich, wir sind Bischofe, Priester, Kardinile, Péapste, aber nicht Jiinger des Herrn.

3. In der Nachfolge Christi

In einer Predigt vom 5. Februar 1843, die mit den Worten »Der Christ der aposto-
lischen Zeit«?! iiberschrieben ist, fragt Newman, wie die ersten Christen ihre spezi-
fische Sendung in der Welt erfiillt haben. Dabei ist ihm bewusst, dass die Gldaubigen
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30 Viele Menschen sehen heute in der Kirche nichts anderes als eine NGO, die sich fiir Gerechtigkeit, Frieden
und Bewahrung der Schopfung oder, allgemeiner gesprochen, fiir wichtige humanistische und soziale An-
liegen in der Welt einsetzen soll. Es ist klar, dass die Kirche auch diesen Auftrag hat, aber zuerst und vor
allem ist sie »das von der Einheit des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes her geeinte Volk« (vgl.
Lumen gentium, Nr. 4) und das »Sakrament des Heils« fiir die Welt (vgl. Lumen gentium, Nr. 48).

31 John Henry Newman, Predigten. Gesamtausgabe, Band IX, Stuttgart 1958, 303-320.
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heute die ersten Christen nicht einfach nachahmen konnen. Er 14dt seine Horer aber
ein, auf das Bild des biblischen Christen zu schauen, um sich davon inspirieren zu
lassen. Dabei zitiert er eine Fiille von Schrifttexten und verweist vor allem auf drei
Eigenschaften, die fiir ihn so etwas wie Identititsmerkmale der Jiinger Jesu Christi
darstellen.

Das erste Merkmal des biblischen Christen ist seine Ausrichtung auf den Himmel:
»Der heilige Paulus sagt: >Unsere Heimat ist im Himmel< (Phil 3,20), oder mit ande-
ren Worten: der Himmel ist unsere Stadt. Wir wissen, was es heif3t, ein Biirger dieser
Welt zu sein; es heif3t in einer bestimmten Stadt oder in einem Staat Interessen haben,
Rechte, Vorrechte, Pflichten, Verbindungen besitzen; es heifit, von ihnen abhingig
sein, die Pflicht haben, sie zu verteidigen, ja ein Teil von ihnen sein. Dieses alles aber
betrifft den Christen im Hinblick auf den Himmel. Der Himmel ist seine Stadt, nicht
die Erde«*. Der Himmel aber hat einen Namen und ein Gesicht: Jesus Christus. Des-
halb kann Newman fortfahren: »Das ist genau die Beschreibung des Christen: Einer,
der nach Christus Ausschau hilt — nicht einer, der nach Gewinn, nach Ehre, nach
Macht, Vergniigen und Bequemlichkeit ausschaut, sondern >nach dem Heiland, dem
Herrn Jesus Christus<. Nach der Schrift ist also dies das Wesensmerkmal, das Urver-
hiltnis des Christen, aus dem alles andere kommt«?3.

Aus dieser Grundausrichtung auf den Herrn Jesus Christus ergeben sich fiir New-
man einige Haltungen, die den apostolischen Christen auszeichnen, vor allem seine
Wachsamkeit, von der das Evangelium an vielen Stellen spricht, und seine Bereit-
schaft zum immerwéhrenden Gebet. »Mit einem Wort...: Christus wohnte in seinem
Herzen, und daher atmete alles, was von seinem Herzen, von seinen Gedanken, Wor-
ten und Werken ausging, Christus«**. Newman fragt sich in diesem Zusammenhang,
wie die christliche Religion beginnt, und antwortet schlicht und einfach: »mit der
Hinwendung des Herzens von der Erde zum Himmel«*.

Die innere Ausrichtung der Christen auf den Himmel fand nach auBlen hin in
einem zweiten Identitdtsmerkmal ihren Niederschlag: in ihrer Loslosung von den
Dingen dieser Welt. Nach dem Zeugnis des Neuen Testamentes waren die Christen
»von der Nichtigkeit dieser Welt und von der Allwichtigkeit der anderen Welt«*®
tiberzeugt. Viele von ihnen verlieBen deshalb ihre Verwandten und Freunde, gaben
ihren Besitz auf, opferten dem Herrn ihre teuersten Wiinsche und waren bereit, um
Jesu willen misshandelt, verleumdet und verfolgt zu werden. Zusammenfassend
schreibt Newman: »Christen sind jene, die bekennen, dass sie die Liebe zur Wahrheit
im Herzen tragen. Und wenn Christus sie fragt, ob ihre Liebe so grof ist, dass sie sei-
nen Kelch trinken konnen und an seiner Taufe teilhaben, dann geben sie zur Antwort:
>Wir konnen es< (Mk 10,39), und ihr Bekenntnis endet in einer wunderbaren Erfiil-
lung. Sie lieben Gott und geben die Welt auf«’’.

32 Ebd., 306.
3 Ebd., 306f.
3 Ebd., 309.
3 Ebd.

% Ebd., 310.
3T Ebd., 314.
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Aus diesen beiden Eigenschaften ergibt sich nach Newman ein drittes Wesens-
merkmal der ersten Christen: »dass sie sich freuten«*®. Newman beschreibt diese um-
fassende christliche Freude mit herrlichen Worten: »Nicht nur ein reines Herz, eine
saubere Hand, sondern als drittes, ein frohes Gesicht. Ich sage, Freude auf jegliche
Weise, denn in der wahren Freude sind viele Gnaden eingeschlossen: freudige Men-
schen sind liebevoll, freudige Menschen sind versohnlich, freudige Menschen sind
wohltitig. Freude, die christliche Freude ist, die edle Freude der Abgettteten und
Verfolgten, macht die Menschen friedlich, heiter, dankbar, mild, liebevoll, gutherzig,
gefillig, hoffnungsfroh; sie ist anmutig, zart, rithrend, gewinnend. All das waren die
Christen des Neuen Testamentes, denn sie hatten erlangt, was sie begehrten. Sie
hatten begehrt, das Reich dieser Welt und all seinen Pomp zu opfern aus Liebe zu
Christus, den sie sahen, den sie liebten, an den sie glauben, der ihre Wonne war«*.
Diese Freude erfiillte die Christen der apostolischen Zeit, auch und gerade in den
Verfolgungen und Leiden, die sie um des Glaubens willen auf sich nahmen, wie viele
Stellen des Neuen Testaments zeigen.*

AbschlieBend bittet Newman seine Horer, dieses Bild des apostolischen Chris-
ten zu betrachten: »Schliefet nicht das Auge davor, wendet euch nicht emport da-
von ab, habt keine Angst davor, seht es euch an. Ertraget den Blick auf das
Christentum der Bibel; ertraget es, auf das Bild des Christen zu schauen, wie die
Inspiration es darstellt, ohne Erlduterung, ohne Kommentar und ohne menschliche
Tradition«*'. Da die Zeiten andere sind und die Nachfolge des Herrn verschiedene
Formen annehmen kann, bedarf dieses Bild gewiss der Ubertragung und der An-
passung. Aber es bleibt das Vorbild fiir die Glaubigen aller Zeiten. Darum ruft
Newman auf: »Erforschet das Bild des biblischen Christen; iiberdenkt es im Stillen;
erbittet euch die Gnade, es zu begreifen, es anzunehmen«*?. In einer Zeit, in der die
Sorge um diese Welt alles zu bestimmen scheint und die Ausrichtung auf die Ewig-
keit zu verschwinden droht, konnen Newmans Ausfiihrungen anstoBig und heil-
sam sein.

Letztlich geht es darum, im Innersten des Herzens zu verstehen, dass der echte
Christ — gemif der ihm eigenen Talente, Gnaden und Moglichkeiten — schlicht und
einfach »ein Nachfolger Christi« ist*. Christsein heiBt Christus personlich kennen in
der grofen Familie der Kirche und mit ihm vereint leben. Benedikt X VI. hat dariiber
in seiner Enzyklika Deus caritas est geschrieben: »Am Anfang des Christseins steht
nicht ein ethischer Entschluss oder eine grofe Idee, sondern die Begegnung mit
einem Ereignis, mit einer Person, die unserem Leben einen neuen Horizont und
damit seine entscheidende Richtung gibt« (Nr. 1).

3 Ebd.

% Ebd., 314f.

40 Newman hat das Leben der ersten Christen wohl in einer idealisierenden Weise dargestellt. Aber seine
ganz an der Heiligen Schrift orientierten Grundaussagen bleiben auch im Zeitalter der historisch-kritischen
Forschung giiltig.

41 John Henry Newman, Predigten. Gesamtausgabe, Band IX, Stuttgart 1958, 317.

“2Ebd., 318.

4 Ebd., 305.
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4. Schluss

Newmans Predigten sind konkret und ermutigend. Sie stellen uns so etwas wie ei-
nen christlichen Personalausweis vor Augen. Drei Merkmale ragen dabei hervor:
Echte Christen leben in der Welt und verherrlichen Gott in ihrem Beruf, in ihrer Ar-
beit, in all ihrem Tun. Sie sind jedoch nicht von der Welt und passen ihr Denken, ihr
Wollen und ihren Glauben nicht dem Geist der Welt an. Ihr Herz ist auf Christus ge-
richtet, der sie — entsprechend ihrer jeweiligen Berufung — zur Loslosung vom Zeit-
geist aufruft und dessen Néhe schon hier auf Erden ihre eigentliche und alles durch-
stromende Freude ist: »Freut euch im Herrn zu jeder Zeit! Noch einmal sage ich:
Freut euch! Eure Giite werde allen Menschen bekannt. Der Herr ist nahe« (Phil 4 4f.).

The Mission of the Christian in the World
According to John Henry Newman

Abstract

What is the specific mission of Christians in the world? What distinguishes them from other
people? Based on various sermons of John Henry Newman, this article shows that Christians
are called to glorify God in their daily work, to not conform their way of thinking and believing
to the spirit of the world and to have their hearts fixed on heaven, on Jesus Christ, who even
now gives them lasting joy. These essential features of Christianity are of great importance in
our time which is so focused on transient earthly things.
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Das Jesus-Buch Benedikts X VI.
und die Wissenschaft

Erkenntnisse im Kontext der Kindheitsgeschichten

Von Josef Kreiml, St. Polten

Die Art und Weise, wie Benedikt XVI. die Themen im dritten Band seines Jesus-
Buches »Prolog: Die Kindheitsgeschichten«! beriihrt, lésst sie — so Thomas Soding
— sowohl in ihrer Spiritualitdt als auch in ihrem Realismus hervortreten.” Beides
machte das Buch bald nach seinem Erscheinen zum Gegenstand kontroverser For-
schungsdebatten. Der Neutestamentler Thomas S6ding hat — zusammen mit einigen
Vertreterinnen und Vertretern verschiedener Wissenschaften — versucht, »zu den strit-
tigen Themen iiber den heutigen Stand der Forschung zu informieren und das Papst-
buch einzuordnen«.> Mit Recht stellt S6ding fest, dass der inzwischen emeritierte
Papst mit seinem Werk iiber die Kindheitsgeschichten »eine so anspruchsvolle The-
ologie« vortrigt, dass eine Diskussion iiber die Grundfrage des Glaubens angestofien
wird, wie Gott in der Geschichte handeln kann.

Vier Autoren der von Soding initiierten Publikation behandeln »exegetische Fra-
gen«: Die Wuppertaler Biblikerin Uta Poplutz macht darauf aufmerksam, dass der
Prolog des ersten Evangeliums »deutlich divergierende Akzente«* im Vergleich zu
den Eroffnungspassagen der anderen Evangelien setzt. Im ersten Evanelium wird der
Christustitel durch die Néherbestimmung »Sohn Davids« und »Sohn Abrahams«
prazisiert. Durch die »Davidssohnschaft« Jesu wird das Evangelium im Licht der
messianischen Hoffnungen des Volker Israel erzihlt, wihrend die » Abrahamssohn-
schaft« den universalen Horizont der Volkerwelt thematisiert, so dass sich in und
durch Jesus die Segensgeschichte Israels fiir die Volker 6ffnet. Das Konzept der gott-
gewirkten Empfiangnis bewegt sich ganz in der Tradition der heiligen Schriften Is-
raels. Matthdus verbindet diesen allgemeinen Glauben an das Wirken des Geistes
Gottes mit dem Konzept der jungfriulichen Geburt. »Das erinnert an den im jiidischen
Hellenismus bezeugten Gedanken der Schopfung aus dem Nichts.«®

Wihrend die anderen Evangelien mit Erzéhlungen zur Auferstehung Jesu enden,
ist fiir Lukas — so der Trierer Neutestamentler Hans-Georg Gradl — »mit Ostern erst

' Vgl. Joseph Ratzinger / Benedikt XVI., Jesus von Nazareth. Prolog: Die Kindheitsgeschichten Freiburg
i. Br. 2012; auch Thomas Soding, Die Freiheit des Anfangs. Die Kindheitsgeschichten im neuen Jesus-
Buch von Papst Benedikt X VI., in: IKaZ 42 (2013), 73-92.

2 Vgl. Thomas Soding, Vorwort, in: ders. (Hg.), Zu Bethlehem geboren? Das Jesus-Buch Benedikts XVI.
und die Wissenschaft, (Reihe: Theologie kontrovers), Freiburg i. Br.2013,9-12, hier 10.— Vgl. auch meine
Rezension dieses Buches in: Rudolf Voderholzer u. a. (Hg.), Mitteilungen Institut Papst Benedikt XVI.,
Jahrgang 6/2013, Regensburg 2014, 124-129.

3 Soding, Vorwort (Anm. 2), 10.

4 U. Poplutz, Den Anfang erziihlen. Der Ursprung Jesu nach dem Matthidusevangelium, in: Séding (Hg.),
Zu Bethlehem geboren? (Anm. 2), 15-30, hier 15.

SEbd., 25.
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die Hilfte erreicht«.® Lukas illustriert in der Apostelgeschichte Herausforderungen
der Nachfolge und Jiingerschaft. Die Kindheitsgeschichten sind »durch und durch«
vom Glauben an die Auferstehung Jesu und seine endzeitlich-messianische Wiirde
getrdnkt. Von ihrer nachosterlichen Entstehungsbedingung und ihrer narrativen Po-
sition her fungieren die Kindheitserzihlungen als »prachtvoll ausgestattete und lite-
rarisch filigran gestaltete Eroffnungsportale«.” AuBerdem lisst sich die ganze Weihn-
achtsgeschichte als »Gegenentwurf zur Augustuspropaganda« lesen. Benedikt X VI.
lenkt — so Gradl — mit Recht seinen Blick auf »existentielle Briicken, die Lukas mit
den Personen um die Geburt Jesu seinen Lesern baut«.® Der Evangelist will seine Le-
ser »nicht kalt lassen«, sondern »gliihend machen«. Die Kindheitserzéhlungen legen
Leitlinien der Nachfolge fest. Der moderne Mensch hat »nicht die besten Vorausset-
zungen, die Kindheitsliteratur auf Anhieb zu verstehen«.” Mit kritischem Geist und
auf Fakten getrimmt, sucht er nach der Wahrheit der Texte. Sie ist aber »nicht in den
vermeintlich objektiven Tatsachen zu finden«.!° Die entschlossene Verteidigung ein-
zelner Beziige oder Ereignisse durch Benedikt XVI. ist als »mahnende Erinnerung«
an einen historischen Kern zu verstehen.

Die Kasseler Alttestamentlerin Ilse Miillner gibt zu bedenken, dass Bethlehem als
Herkunftsort des Messias bereits im Judentum zur Zeit Jesu ein »durchaus geldufiger
Topos«!'! ist. Targum Micha 5,1 stellt ein relativ frithes, vom Christentum unabhin-
giges Zeugnis fiir Bethlehem als Geburtsort des Messias dar.

Joseph Ratzinger vertritt in seinem Buch — so der Bochumer Neutestamentler Tho-
mas Soding — profilierte Positionen, die »sich gegen den mainstream der Exegese
stellen«.'? Benedikt X VI. ist von der »historischen Substanz« der Kindheitsevange-
lien iiberzeugt. Wie in den ersten beiden Biénden seines Jesus-Buches!® nimmt er
auch im dritten Band wahr, dass die Evangelien »aus dem Glauben fiir den Glauben
geschrieben worden sind«.!'* Zu den »intensivsten Passagen« des Buches gehort, wie
der emeritierte Papst im Gespréich mit Bernhard von Clairvaux den Glauben Marias
als Freiheit interpretiert und mit der Gnade Gottes vermittelt. Wenn das Credo Sinn
ergebe, miisse bei der Inkarnation wie bei der Auferstehung mit dem Eingreifen Got-

%H.-G. Gradl, Von Ostern durchwirkt. Die lukanische Kindheitsgeschichte, in: S6ding (Hg.), Zu Bethlehem
geboren? (Anm. 2), 31-44, hier 31.

"Ebd., 34.

8 Ebd., 40.

9Ebd., 41.

10Ebd., 42.

! Tlse Miillner, Sohn Davids und Sohn Abrahams. Jiidische Volksgeschichte als Familiengeschichte Jesu
Christi, in: S6ding (Hg.), Zu Bethlehem geboren? (Anm. 2), 45-63, hier 59.

12 Th. S6ding, Wie alles angefangen hat. Der Prolog zur Theologie Jesu, in: ders. (Hg.), Zu Bethlehem ge-
boren? (Anm. 2), 64-76, hier 64.

13 Vgl. Joseph Ratzinger / Benedikt XVI., Jesus von Nazareth. Erster Teil: Von der Taufe im Jordan bis zur
Verkldrung, Freiburg i. Br. 2007 und ders., Jesus von Nazareth. Zweiter Teil: Vom Einzug in Jerusalem bis
zur Auferstehung, Freiburg i. Br. 2011. — Vgl. auch Josef Kreiml, Der Glaube an Jesus Christus in der The-
ologie Benedikts XVI. Zum Jesus-Buch des Papstes, in: ders. (Hg.), Christliche Antworten auf die Fragen
der Gegenwart. Grundlinien der Theologie Papst Benedikts X VI., (Schriften der Philosophisch-Theologi-
schen Hochschule St. Polten, Bd. 1), Regensburg 2010, 152—168.

14 Séding, Wie alles angefangen hat (Anm. 12), 68.
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tes in die Geschichte gerechnet werden, das auch in der Materie Spuren hinterlasse.
Das sei im Fall der Geburt Jesu aus der Jungfrau Maria »zwar skandalos, aber nicht
irrational«.'” S6ding wundert sich, dass ausgerechnet die historisch-kritische Exegese
im Hinblick auf den Geburtsort Jesu »nicht mit Familieniiberlieferungen rechnet«.'¢
Die Geburt Jesu in Bethlehem hilt der Neutestamentler fiir »wahrscheinlich«.

Mit »historischen Fragen« beschiftigen sich drei weitere Autoren: Das Interesse
der Geschichtswissenschaft am Konig von Juda entsprang — so die Bochumer Pro-
fessorin fiir Alte Geschichte Linda-Marie Giinther —im 19. Jahrhundert der kritischen
Beschiftigung sowohl mit dem Neuen Testament als auch mit der Historiographie
des Flavius Josephus. Abraham Schalit hat 1960 in hebréischer Sprache eine Biogra-
phie tiber Konig Herodes verfasst (deutsch 1969). Dieses Werk stellt »seither das un-
bestrittene Standardwerk fiir Herodes und seine Zeit«!” dar. Im Mittelpunkt des his-
torischen Interesses steht das Verhéltnis zwischen Judida und Rom vom ersten Jahr-
hundert v. Chr. bis zu den grof3en Juddischen Aufstinden unter Nero bzw. Vespasian
(66—70) und Hadrian (132-135). Neben der jiidischen Identitédt und der amicitia po-
puli Romani muss als drittes Element im herrscherlichen Selbstverstiandnis des He-
rodes dessen hellenistische Ausrichtung betont werden. Giinther kommt zu dem Er-
gebnis, dass die Sichtweisen der Theologen und Historiker in Bezug auf die Person
des Konigs Herodes »wohl auch weiterhin unterschiedlich und entsprechend kontro-
vers bleiben«.'8

Meret Strothmann, wissenschaftliche Mitarbeiterin am Lehrstuhl fiir Alte Ge-
schichte in Bochum, weist in ihrem Beitrag darauf hin, dass der im Lukasevangelium
genannte Zensus (6. n. Chr.) einen konkreten Grund hatte: Die Kassen in Rom waren
leer, aber die Anforderungen erheblich. »In Pannonien hatten sich Stdmme gegen
Rom zusammengetan, Aufstinde brachen an allen Ecken aus.«'” Zu deren Einddm-
mung war die Ausriistung von Truppen nétig, die finanziert werden musste. Der pan-
nonische Aufstand in den Jahren 6-9 n. Chr. brachte das Imperium »an den Rand sei-
ner Krifte«.

Auch Neutestamentler haben — so Rainer Riesner, evangelischer Bibelwissen-
schaftler in Dortmund — Grund, sich von der Art herausfordern zu lassen, wie Bene-
dikt XVI. mit den Texten der Evangelien umgeht. Es gebe »einige historisch beden-
kenswerte Argumente«,?® an Bethlehem als dem Geburtsort Jesu festzuhalten. Bene-
dikt Schwank hat auf eine Bethlehem-Tradition verwiesen, die um die Mitte des er-
sten Jahrhunderts unbezweifelt war. Zu den Riickkehrern nach Bethlehem — nach
dem Kyros-Edikt von 538 v. Chr. — diirften auch Nachfahren des Konigs David

15 Ebd., 70.

16 Ebd., 73.

17 Linda-Marie Giinther, Konig Herodes in der jiingeren historischen Forschung, in: Séding (Hg.), Zu Be-
thlehem geboren? (Anm. 2), 79-88, hier 80.

¥ Ebd., 86.

M. Strothmann, Als die Welt gezihlt wurde. Zur rémischen Herrschaftspraxis in Judéa, in: S6ding (Hg.),
Zu Bethlehem geboren? (Anm. 2), 89-103, hier 100.

20R. Riesner, »Gedeutete und konzentrierte Geschichte«. Benedikt XVI. und die Geburt Jesu in Bethlehem,
in: S6ding (Hg.), Zu Bethlehem geboren? (Anm. 2), 104—127, hier 105.
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gehort haben. Seit 1971/72 kennen wir ein in Jerusalem aufgefundenes Ossuar aus
der Zeit vor 70 n. Chr. mit der hebréisch-araméischen Inschrift »dem Haus David ge-
horig«. David Flusser fasste die Bedeutung dieses Fundes dahingehend zusammen,
es sei nun »schwierig, die Existenz von davidischen Familien im letzten Jahrhundert,
in dem der Tempel in Jerusalem noch unversehrt war, zu leugnen«.?! Fiir den evan-
gelischen Neutestamentler Ferdinand Hahn steht fest, dass die davidische Herkunft
Jesu nicht bestritten werden kann. Wenn in der Grofifamilie Jesu so stark an der da-
vidischen Messiaserwartung festgehalten wurde, dann scheint es moglich, dass ein
Teil der Familie auch am Stammsitz in Bethlehem sesshaft blieb. Nach Hegesippos
(um 180 n. Chr.) wurden die Enkel des Herrenbruders Judas unter Domitian als
Davidsnachkommen verhort. Dabei stellte sich heraus, dass diese Mitglieder der
GrofBfamilie noch am Ende des ersten Jahrhunderts iiber Grundbesitz verfiigten.
Martin Hengel hat diese Nachricht fiir glaubwiirdig gehalten. Der bethlehemitische
Ortsiiberlieferung ist — so Joseph Ratzinger — »ein betrdchtliches Mall an Glaub-
wiirdigkeit« zuzuerkennen. Schon Justin kannte als gebiirtiger Palédstinenser um
150 n. Chr. die Uberlieferung von der Geburt Jesu in einer Hohle am Rand von
Bethlehem.

Von vier weiteren Autoren werden »religionsgeschichtliche Fragen« thematisiert:
Der Heidelberger Agyptologe Jan Assmann weist in seiner Abhandlung darauf hin,
dass die Propheten Hosea und Jeremia im Schatten einer furchtbaren Katastrophe —
Hosea beim Untergang des Nordreichs 722 v. Chr. und Jeremia bei dem des Siidreichs
587 v. Chr. — wirken und die Hoffnung auf eine Heilswende wachhalten, indem sie
auf den Exodus als die grofe, griindende Heilstat Gottes verweisen. »Gott, der sich
Israel zum Sohn erwihlt hat, wird sein Kind trotz aller seiner Siinden nicht im Stich
lassen.«?? Jesus wandelt in den Spuren der Propheten. Um schon das neugeborene Je-
suskind in diese »grofie, wahrhaft zentrale jiidische Traditionslinie« hineinzustellen,
wird Matthius — so Assmann — »die Legende vom bethlehemitischen Kindermord
und der Flucht nach Agypten in sein Evangelium aufgenommen haben.«*

Bezugspunkt der apokryphen Kindheitsgeschichten sind — so Christian Miinch,
Akademischer Oberrat in Ludwigsburg — die Erzdhlungen von Mt 1-2 und Lk 1-2.
Eine Auswahl des dort Erzéhlten ist in den meisten apokryphen Kindheitsgeschichten
(z. B. das Protoevangelium des Jakobus, die Kindheitserzidhlung des Thomas, das
Arabische Kindheitsevangelium, das Pseudo-Matthidusevangelium, das Lateinische
Kindheitsevangelium) als Nach- und Neuerzidhlung wiederzufinden. Dariiber hinaus
stolen die Apokryphen in Liicken vor, die die kanonischen Texte lassen. Die Kind-
heitserzéhlungen konstruieren durch verschiedene narrative Mittel einen Autoritéts-
anspruch. Am héufigsten wird Jakobus als Verfasser genannt; gemeint sein diirfte
»der Bruder des Herrn«. Dieser ist einerseits aus dem Neuen Testament als Autori-
titsfigur in der nachosterlichen Jerusalemer Gemeinde und Autor des Jakobusbriefes
bekannt; andererseits ist er als Familienmitglied Jesu ein mutmaflich besonders ge-

21 7it. nach: ebd., 111.

22 J. Assmann, »Aus Agypten habe ich meinen Sohn gerufen«, in: S6ding (Hg.), Zu Bethlehem geboren?
(Anm. 2), 131-142, hier 141.

Z Ebd., 142.
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eigneter Gewdhrsmann fiir Ereignisse rund um dessen Geburt. Die Apokryphen mo-
gen ausschmiicken, ergéinzen, breiter erzihlen, manches weglassen; sie erzihlen aber,
soweit es sich um gemeinsames Gut handelt, »nie etwas vollig anderes als die kano-
nischen Texte«.?* Die apokryphen Kindheitsgeschichten erzihlen mit eigenen Auto-
ritdtskonstrukten von einem Geschehen, das aufgrund seiner neutestamentlichen Be-
zeugung bekannt und als normativ anerkannt ist.

Alexandra von Lieven, Agyptologin in Berlin, untersucht in ihrem Beitrag dgyp-
tische Vorstellungen einer Geburt des Gottkonigs. Es gab in Agypten die Vorstellung
einer Jungfrauengeburt im Rahmen der Schopfung. Dabei ist die Rede von einer
Schopfung »durch eine Gottin ohne ménnlichen Partner«. Aber dieses Material »taugt
offensichtlich nicht zum Vergleich mit der Bibel«. Der dgyptische Mythos ist mit
dem christlichen Dogma der Jungfrauengeburt »in allen relevanten Punkten unver-
gleichbar«.® Als Erkldrung fiir den Zyklus von Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit der
Himmelskorper findet sich in Agypten die Vorstellung, dass die Himmelsgottin Nut
die Himmelskorper »periodisch verschlucke, um sie anschlieBend wiederzuge-
biren«.?® Der These Benedikts XVI. von der Unvergleichbarkeit der biblischen Vor-
stellung von der Jungfrauengeburt und der dgyptischen Konzeption ist — so von Lie-
ven — »aus #gyptologischer Perspektive unbedingt zuzustimmen«.?’

Mathieu Ossendrijver, wissenschaftlicher Mitarbeiter fiir Antike Wissenschafts-
geschichte in Berlin, zeigt in seinem Aufsatz, dass die Sternkunde in Babylonien ab
700 v. Chr. »eine rasante Entwicklung«?® durchmachte (vgl. z. B. die sog. »Zieljahr-
methode«). In der persischen Zeit erreichte die babylonische Sternkunde ihre hochste
Entwicklungsstufe. Ossendrijver kommt zu dem Ergebnis, es sei »nicht unwahr-
scheinlich«, dass die Geschichte von der Begegnung Alexanders des Gro3en mit dem
babylonischen Astronomen im Jahr 323 v. Chr. — ob historisch oder nicht — iiber ba-
bylonisch-jiidische Kanile oder griechische Quellen bei gelehrten Juden in Palédstina
bekannt war. Vor diesem Hintergrund werde erkennbar, dass wesentliche Elemente
der neutestamentlichen Magiergeschichte »mit groler Wahrscheinlichkeit einer jiidi-
schen Reflexion iiber babylonische Sternkunde entstammen«.?

Mit »dogmatischen Fragen« setzen sich drei Autoren auseinander: Erwin Dir-
scherl, Dogmatiker in Regensburg, weist darauf hin, dass die universale Bedeutung
der Sendung Israels »die Voraussetzung« der universalen Sendung Jesu ist. Jiidische
Gelehrte aus den USA haben in ihrer wichtigen Erkldrung aus dem Jahr 2000 mit
dem Titel »Dabru emet« (»Redet Wahrheit«) ihre Freude dariiber zum Ausdruck ge-
bracht, »dass durch das Christentum Hunderte von Millionen Menschen mit dem

24 Chr. Miinch, Diesseits und jenseits der Erinnerung. Kanonische und apokryphe Kindheitsevangelien, in:
Soding (Hg.), Zu Bethlehem geboren? (Anm. 2), 143—155, hier 151.

2 A. von Lieven, Jungfriuliche Miitter? Eine dgyptologische Perspektive, in: S6ding (Hg.), Zu Bethlehem
geboren? (Anm. 2), 156-170, hier. 163.

26 Ebd., 164.

2 Ebd., 167.

28 M. Ossendrijver, Die Weisen aus dem Morgenland. Sternkunde und Religion der Assyrer und Babylonier,
in: S6ding (Hg.), Zu Bethlehem geboren? (Anm. 2), 171-185, hier 177.

2 Ebd., 183.



214 Josef Kreiml

Gott Israels in Verbindung gekommen sind«.*® Kardinal Ratzinger ringt in seinem
Werk »Die Vielfalt der Religionen und der Eine Bund« (1998) — wie Paulus — »mit
der Verhiltnisbestimmung zwischen dem Glauben an Jesus Christus als einzigen Er-
loser der Menschen und der Anerkennung des anderen Glaubensweges des Juden-
tums«.>! Auch Benedikt XVI. weiB, dass der Glaube an Jesus den Christus, »der
Juden und Christen doch einen sollte, beide trennt. Diese Trennung zu iiberwinden,
stehe aber nicht in der Macht der Kirche. Und man konnte die Frage an Benedikt und
Paulus (Rom 9-11) richten, ob sie nicht auch deshalb zur Aussage von der Rettung
ganz Israels im Eschaton kommen, weil ansonsten Christus Juden und Heiden fak-
tisch fiir immer getrennt und gerade nicht geeint hiitte .«

Eberhard Busch, Reformierter Theologe an der Universitit Gottingen, verweist
auf die Tatsache, dass sich Benedikt XVI. bei seiner im Zusammenhang von Jung-
frauengeburt und Auferstehung vertretenen These, Gott sei nur Gott, wenn er auch
Macht iiber die Materie hat, auf Barth beruft. Busch berichtet aulerdem, dass Barth
im Herbst 1966 nach Rom gereist ist, um mit anderen Theologen die Ergebnisse des
Zweiten Vatikanischen Konzils zu besprechen. Dabei habe er ein Gesprich mit Joseph
Ratzinger und Karl Rahner gefiihrt, bei dem es einerseits um den invokativen Char-
akter mariologischer Titel und andererseits um zentrale katholische Wahrheiten der
Mariologie ging. Busch weist auch auf einen Unterschied zwischen Ratzinger und
Barth hin: Die Alternative Benedikts XVI. »geschichtliches Ereignis oder fromme
Legende« erkennt Barth »so nicht« an. Der Basler Theologe konnte — in typisch pro-
testantischer Dialektik — sagen, dass »eine Legende Wahreres sagen kann als eine
historische Feststellung«.** Noch ein zweiter Gesichtspunt ist von Bedeutung: Barth
vermutete hinter der neuprotestantischer Preisgabe der Lehre von der Jungfrauenge-
burt die Preisgabe der Botschaft des sola gratia.

Der Bochumer Dogmatiker Georg Essen hilt es fiir bedauerlich, dass sich die ka-
tholische Kirche der Aufgabe, »die Moderne in einem Prozess geistig-konstruktiver
Auseinandersetzung anzunehmen«,** lange Zeit weitgehend entzogen hat. Sie habe
sich erst beim Zweiten Vatikanum vollends zu den Prinzipien der Gewissens- und
Religionsfreiheit bekannt. Essen vertritt die These, die katholische Theologie »besitze
die allerbesten Voraussetzungen, sich gegeniiber den neuzeitlichen Entwicklungen
zur Freiheitsautonomie zu 6ffnen«.*® Das in Lk 1,38 iiber Maria Gesagte verweist auf
ein Thema, das seit jeher Gegenstand grofler theologischer Debatten und Ausein-
andersetzungen gewesen ist: das Verhiltnis von gottlicher Gnade und menschlicher
Freiheit. Der »Glutkern« des Disputes zwischen Luther und Erasmus bestand in der
Frage nach der Moglichkeit der Freiheit des menschlichen Willens in ihrer Bezogen-

30 Zit. nach: E. Dirscherl, Der Ursprung des Messias. Die Bedeutung des Judeseins Jesu fiir die Dogmatik,
in: Soding (Hg.), Zu Bethlehem geboren? (Anm. 2), 189-207, hier 194.

31 E. Dirscherl, Der Ursprung des Messias (Anm. 30), 201.

2 Ebd., 202.

33 E. Busch, De spirito sancto, ex Maria virgine. Die Auslegung dieser Bekenntnis-Formulierung durch Be-
nedikt XVI. und Karl Barth, in: S6ding (Hg.), Zu Bethlehem geboren? (Anm. 2),208-218, hier 213.

3 G. Essen, Fiat — das freie Ja Mariens. Uberlegungen zur Freiheit eines katholischen Christenmenschen,
in: S6ding (Hg.), Zu Bethlehem geboren? (Anm. 2),219-233,221.

35 Ebd., 223.
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heit auf Gott »im Sinne des Unvertretbar-Eigenen der Zustimmung«.*® Es muss die
Einsicht zur Geltung gebracht werden, dass es Gott selbst ist, der die menschliche
Freiheit »beteiligt und beansprucht, wenn er sie in der Zuwendung seiner Liebe zu
sich befreit«.’” Der Gnadenstreit darf zu Recht als die »groBte dogmatische Kontro-
verse« (Hubert Jedin) der Geschichte der katholischen Theologie in der Neuzeit gel-
ten. Im Streit mit dem Dominikaner Banez war der Jesuit Molina »wohl der erste ka-
tholische Theologe, der das neuzeitliche Bewusstsein von der formell unbedingten
Freiheit innertheologisch zur Geltung gebracht hat«.*® Essen vertritt die These, dass
die verschiitteten Traditionslinien des katholischen Gnadenstreits fiir die Vermittlung
des christlichen mit dem neuzeitlichen Verstindnis von Freiheit ein grofles »An-
schlusspotential« bieten.

Thomas Soding und seinen Mitautorinnen und -autoren ist es gelungen, die von
Benedikt XVI. vorgelegten theologischen Aussagen auf einem anspruchsvollen Ni-
veau zu diskutieren. In ihrem jeweiligen fachlichen Kontext geben die Autoren wich-
tige Detailinformationen; sie formulieren auch kritische Anfragen. Dennoch zeigt
sich ganz eindeutig, dass die Auslegungen des papa emerito breite Zustimmung er-
fahren.

% Ebd., 226.
3 Ebd., 227.
3 Ebd., 229.



Das geistliche Leben des Landpfarrers
in Bernanos’ Priesterroman

Von Michael Stickelbroeck, St. Polten

1. Priesterliches Selbstverstdndnis

Das zeitlos erfolgreiche Buch des franzosischen Schriftstellers, der dem Renou-
veau catholique zugerechnet wird, priasentiert das Tagebuch eines jungen Pfarrers
aus dem Dorf Ambricourt in Pas-de-Calais. Darin erzihlt er die Ereignisse der letzten
Monate seines Lebens, das wegen seiner ihm selbst verborgenen Krebserkrankung
zu Ende geht.

Schon auf den ersten Seiten zeichnet er ein kritisches, diisteres Bild der Pfarrei von
Ambricourt, das auf viele Pfarreien, ja auf die christliche Gemeinschaft im Ganzen
zutreffen konnte, treten darin doch allgemeine Krankheitssymptome hervor, die den
Leib der Kirche zersetzen: Unvertriaglichkeit, Streit, Hass, Verweigerung gegeniiber
dem Willen Gottes, Unbulifertigkeit, Unglaube usw. So nimmt der Anfang des Ro-
mans bereits das Hauptthema des Tagebuchs vorweg: Der duBlere Organismus der
Pfarrei wird von einer Krankheit zerfressen, die der Curé in seinem Korper trigt. Ge-
schildert wird die grof3e Gestalt, die der an seiner Kirche leidende Bernanos hier ent-
worfen hat, als jemand, dem kein sonderlich groB3es Geschick fiir die administrative
Leitung einer Pfarrei zukommt, der aber auf dem Weg, den er beschreitet, die perso-
nale Kraft zur Selbstiibereignung und Selbsthingabe freisetzt. Tdglich neu sieht er
sich mit der Herausforderung konfrontiert, das Leiden, das ihm unter so vielen Ge-
sichtern begegnet, gromiitig anzunehmen — wie es Christus tat, der Erloser, der die
Menschen durch sein Leiden mit Gott versohnt hat.

Priesterliche Existenz, die nicht aufgeht in einer pastoralen Funktionalitit und in
der Wahrnehmung einer sozialen Rolle der Verkiindigung, der Verwaltung, des Vor-
standes, sondern dazu bestimmt, stellvertretend fiir die ihr Anvertrauten den Leidens-
kelch mit Christus bis zur Neige zu trinken. Der Pfarrer von Ambricourt ist nicht der
glianzende Prediger, der Sozialapostel, der Moderator der Charismen. Eher ist er ein
Mensch, der das Gott-Widerstidndige, das ihm in seinem Dorf entgegentritt, in die ei-
gene Passion hineinnimmt, die ihn an der Kirche und fiir die Kirche leiden lédsst. Und
wer auf der Suche ist — auch die Abstindigen, Widerborstigen, Gldubige wie Ungléu-
bige — findet in ihm einen verstindigen Gesprichspartner.

SchlieBlich iibernimmt er das Todesleiden und die Agonie Jesu bis zu dem Maf3, dass
er, der zum »Gefangenen der hl. Agonie«! geworden ist, fiir seine Pfarrei stirbt. Dabei
wird das Leiden nicht als ein Widerfahrnis erlebt, das er als passio tiber sich ergehen
lasst, sondern es wird als Selbsteinsatz in Hingabe iibernommen. So kommt es im
Laufe der Endphase mehr und mehr zu einer Identifikation mit der Passion Christi.

! Georges Bemanos, Tagebuch eines Landpfarrers. Roman. Neu iibersetzt und kommentiert von Veit Neu-
mann, (Schriften der PhilosophischTheologischen Hochschule St. P6lten, Bd. 10), Regensburg 2015, 204.
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Was in einem seiner anderen Romane — »Sous le soleil de Satdn« so wichtig wer-
den, sollte, die Ubernahme der Olbergverlassenheit Christi als seelischer Zustand,
gewinnt im »Tagebuch« unter dem driickenden Faktum der Erfolglosigkeit und des
Unverstindnisses von Seiten anderer einen neuen Akzent. Der Priester, der Mittler
der sakramentalen Erlosung sein soll, zieht mit seiner Sendung, die ihn dem leidenden
Christus gleichgestaltet, die Erlosung auf seine Gemeinde, wodurch seine Passion ih-
re hochste Sinngebung erfihrt.

Dass sein Sterben nicht ein dumpfes Verscheiden ist, sondern Vollzug einer Sen-
dung, die frei aus der Personmitte iibernommen wird, zeigt sich expressis verbis dort,
wo der Pfarrer — nach dem Gespréich mit Dr. Delbende — auf diese seine Mittlerrolle
zu sprechen kommt:

»Es scheint mir, dass ein wahrer Schmerz, der von einem Menschen ausgeht, zunéchst einmal
Gott gehort. Ich versuche, ihn in der Einfalt des Herzens aufzunehmen. Ich bemiihe mich,
dass er dort, so wie er ist, mein wird. Ich versuche ihn zu lieben. Und ich begreife den ganzen
Sinn, der sich hinter dem banal gewordenen Ausdruck >eins werden mit« verbirgt, denn in
Wahrheit nehme ich diesen Schmerz auf wie die heilige Kommunion.«?

2. Der Kontext: Die Spiritualitdt des Opfers in der franzosischen Schule

Das Denken Bernanos’ bewegt sich in einem Feld, das durch die grofen geistlichen
Gestalten der franzosischen Schule vorgeprigt ist. Darin tritt eine ausgeprigte Op-
ferspiritualitidt hervor. Thre grofe Inspiration empfing die franzdsische Schule von
Kardinal De Bérulle, der in seinen Werken immer wieder um die Selbsthingabe Jesu
in den Tod und die Perpetuierung seines Opfers in der Messe und im Leben der Gléu-
bigen kreist.

Mit zahlreichen Formeln wendet er sich an die »vermenschlichte Gottheit« Jesu
oder an seine »erniedrigte Menschheit«, die der Herrlichkeit beraubt ist.> In seiner
Christus-Imagination tritt vor allem hervor, dass Christus der Anbeter des Vaters ist,
hostia et victima.

Und wer ein christliches Leben fiihren will, muss diese Anbetung fortsetzen, indem
er selbst zum Opfer wird. Bérulle unterscheidet drei Stufen der Knechtschaft (Keno-
se), in denen die Existenz des Menschen situiert ist, nimlich durch die Natur, die
Siinde und die Gnade:

»La premiere sorte de servitude est par l'essence de 1'étre créé. La seconde est par notre nais-
sance d’Adam [...] et nous demeurons dans cette condition servile que porte le péché méme
aprés le baptéme. [ ...] la troisiéme est par la grace de Jésus-Christ, lequel, nous tirant de la ser-
vitude du péché, et du diable, nous engage heureusement dans la sienne. [...] L’étre, le péché,
et la grice, c'est-d-dire tout ce qui est en nous [...] concourent 4 nous réduire en etat de servi-
tude, méme au regard de Dieu, ' étre nous rendant dépendant de sa puissance, le péché de sa
justice et la grice de sa miséricorde."*

2Ebd., 97.
3 Vgl. Jean Galy, Le Sacrifice dans I'Ecole frangaise de Spiritualité, Paris 1951, 70.
* De Bérulle, Opuscules, 122; zit. nach: Galy, 71.
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Wie Jesus dem Vater nicht nur das »Opfer des Lobes« (Hebr 13,15) darbrachte,
sondern die victima seines Kreuzestodes, so soll auch der Christ geopfert und in sei-
nem Dienst so weit verzehrt werden, dass er »tot« genannt zu werden verdient. Die
Liebe zu Gott kann das Herz des Gldubigen verzehren, dessen Leben kann ein Opfer
sein, ohne dass der Tod dabei intervenieren muss. Allein schon das bufifertige Leben
stellt ein solches sacrificium dar >

Seit seiner Taufe ist der Gldubige Christus inkorporiert und mithin auch seinem
Tod gleichgestaltet. Damit ist nicht nur der Tod am Ende des Lebens gemeint, sondern
auch die vielen kleinen Tode, die jemand jedes Mal, wenn er sich selbst verleugnet,
auf sich nimmt. Sie stellen eine Teilhabe an den schmerzensreichen Mysterien des
Lebens Jesu dar.

Der Tod ist den Menschen aus dem »Nichts« der Siinde iiberkommen. Man muss ihn
durch, »soumission« unter die Gerechtigkeit Gottes annehmen.® Schuldner Gottes ist
der Mensch schlieBlich durch Erlosung und Gnade. Dadurch sind die Erlosten Christus
zugehorig und seine Glieder. Dies bringt eine weitere Negation mit sich: Ein Glied ist
nichts fiir sich selbst, sondern nur in seinem integralen Zusammenhang mit dem Leib,
in dem und durch den es lebt. Und so sagt Bémlle: »Man muss freiwillig sterben, um
den Tod Christi zu wiirdigen und sich ihm anzuschlieen, der gestorben ist, damit er uns
das Leben gebe.«” Mit dem Tod ehrt der Mensch seinen Schopfer als Kreatur, als Siinder
und als Christ. Darum ist der Tod der Weg der Vereinigung mit Gott.® Mit ihm vollzieht
der Mensch »eine Art nicht von einfacher Nichtung, sondern einer Nichtigung in Gott«.’

»Sacerdotis munus est offerre .« Die priesterliche Spiritualitit ist fiir Bérulle we-
sentlich am Opfergedanken ausgerichtet: Der Priester trachtet nach der Einswerdung
mit Christus, der sein Leben fiir uns hingegeben hat, wodurch gerade die Dinge, die
sein Leben schwer machen, ihren Wert erhalten.!”

Bérulle hat durch die Griindung der Oratorien, aber auch iiber seine Schiiler Char-
les de Condren und Jean-Jacques Olier die Spiritualitiit des Priestertums in Frankreich
nachhaltig beeinflusst. Letzterer war maf3geblich am Aufbau des erfolgreichen Pries-
terseminars von Saint Sulpice (Griindung 1651), das so viele Generationen von fran-
z0sischen Priestern hervorbringen sollte, beteiligt. Er machte Saint Sulpice zum Zen-

3 So spricht Bérulle in seinen Opuscules, 442 vom »sacrifice intérieure qui est le sacrifice du cceur (d’ab-
négation)«; zit. nach: Galy, 74, Anm. 17.

© Vgl. Bérulle, Opuscules 371; zit. nach: Galy, 75.

7 Opuscules 413; zit. nach: Galy, 76 (deutsch vom Verfasser).

8 Vgl. Galy, 77.

°Vgl. Bérulle, Opuscules, 374f: »une sorte non de simple anéantissement mais d'anéantissement en Dieu;
zit. nach: Galy, 77.

10V gl. Gilles de Raucourt, Sacerdos alter Christus: L'Ecole Francaise a-te-elle encore quelque chose  nous
dire? in: Résurrection 137 (2010): »L'Ecole frangaise de spiritualité, a la suite de son fondateur Pierre de
Bérulle (1575-1629), a développé une vision extrémement forte du sacerdoce. Celle-ci a profondément
marqué et faconné des générations de prétres. Elle a cependant été remise en cause, surtout dans la période
qui suivit la seconde Guerre mondiale. Jacques Maritain, dans un article paru en 1971 instruit le dossier de
fagon argumentée. Il nous semble intéressant de reprendre cet article dans ses grandes lignes, avant de
tenter, dans une deuxiéme partie, de faire avancer la réflexion en montrant 1'intérét permanent de la vision
bérullienne qui s’est encore mal relevée des contestations é1levées dans la suite du Concile Vatican II, mais
qui, a notre sens, peut apporter d’utiles matériaux a un renouveau sacerdotal.«
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trum der Ecole francaise de spiritualité®. Deren Popularitit war so groB, dass das
Priesterseminar duBerst beriihmt wurde und bis zum Anfang des 20. Jahrhunderts
viele bedeutende Kleriker ausbildete.

Aus dieser Inspiration geboren, zeitigt der Roman Bernanos’ ein priesterliches
Ideal, in dem die Hauptgestalt hervortritt als jemand, der anderen den Weg zu Gott
aufschlief3t.

3. Weggefihrten und Widersacher: Religiose Gestalten im »Tagebuch«

Welchen Personen begegnet der arme Pfarrer von Ambricourt? In welche Gemein-
schaft ist er hineingestellt? Welche Leute bilden sein soziales Umfeld und markieren
den Kreuzweg, den er zu gehen hat?

a) Der Dorfarzt Dr. Delbende und die Schlossbewohner

Da ist einmal der alte Dr. Delbende, der seinen verlorenen Glauben ohne Erfolg
wieder zu gewinnen trachtet und sich am Ende aus Verzweiflung das Leben nimmt.
Einige Dialoge mit ihm sind im » Tagebuch« festgehalten. Einmal hatte er ihm gesagt:
»Wenn du den Herrn wirklich suchen wiirdest, du wiirdest ihn finden«.!! Nach seinem
Selbstmord lisst der Gedanke an Delbende den Landpfarrer nicht mehr los."

Dann sind da die problematischen Charaktere, die das Schloss bewohnen: Die
Grifin, die sich hinter einem Eisberg der Rebellion verschanzt, weil sie den Tod ihres
kleinen Sohnes nicht annehmen kann. Bernanos zeichnet seinen Priester als in den
Kampf mit den Michten der Finsternis um die immer gefidhrdeten Seelen hineinge-
stellt — einen mitleiderregenden Menschen, der einzig mit seiner selbstvergessenen
Demut das heillose Knduel des Bosen zu 16sen vermag, weil er Triger der Gnade ist.

Und so wird die Schlossherrin in ihrem letzten, offen wie nie erfolgenden Gesprich
mit dem Priester derart von der Gnade ergriffen, dass sie — durch die Erkenntnis der ei-
genen Siinden angeriihrt — die Verhédrtungen mit einem Mal aufgibt, um in der Beichte
Losung und Verzeihung zu erfahren. Dies tréigt sich zu just am Abend vor ihrem Tod,
der sie in der Bliite ihrer Jahre unversehens dem Leben entreiflt — zugleich der Anfang
des Untergangs fiir den Pfarrer von Ambricourt. Dieser wird von ihrem Gemahl be-
schuldigt, mit all seiner Naivitit dessen Frau bei seinem Besuch den entscheidenden
seelischen Todesstof3, ein zum Exitus fithrendes Trauma, versetzt zu haben. Dass in
dem Grafen solche Ahnung aufstieg, ldsst in ihm eine Hellsichtigkeit erkennen, wie sie
nur jemandem zu eigen ist, der selber mit dem Bosen paktiert. Er leitet die Abberufung
des Pfarrers von Ambricourt ein, der kurz darauf seines baldigen Endes gewahr wird.

b) Chantal, das junge Schlossfraulein

Auch in der konfrontativen Begegnung mit dem Schlossfrdulein Chantal, die dem
Hass und der Bosheit gegen die Mutter verfallen ist, zeigt sich die vor ihm selbst ver-
borgene Fihigkeit des Priesters, die Menschen mit ein paar Worten innerlich aufzuriit-

' Bernanos, Tagebuch, 128.
2Ebd., 121.
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teln und sie dem mysteriosen Gestriipp der Siinde, in dem sie befangen sind, durch den
Kontakt mit ihm zu entreilen. Chantal projiziert ihre Ablehnung und ihren Hass zu-
nichst auf den Priester. Zwischen beiden entwickelt sich ein duflerst paradoxes Duell —
unverstanden von dem Médchen, fiir den Priester aber eine Quelle der Hoffnung:

»Und ihr Blick bliebt stolz und unverschamt. Kann man schamlos gehissig sein? [...] Man ge-
wohnt sich an ihre Augen und glaubt, sie seien wohlwollend. Jetzt aber wiirde ich ihr die Au-
gen am liebsten herausreiflen, jawohl, mit den Fiigen wiirde ich sie zertreten, einfach so! [...]
»Ich bringe Sie umg¢, sagte sie zu mir. >Ich bringe Sie um oder ich nehme mir selbst das Leben.
Eines Tages werden Sie sich vor Ihrem Gott dafiir verantworten miissen! '3

Trotz der Abwesenheit des Licht- und Hoffnungsvollen in der Zeichnung seiner
Pfarrei lebt in dem Priester die stille Gewissheit, dass die Prasenz des armen Christus
die Méchte der Bosheit noch besiegen werde, was sich dann im Laufe seines Gefech-
tes mit dem Midchen die Bahn bricht. Und so sagt dieselbe Chantal wie von einer
plotzlichen Helle erleuchtet dem nicht zu beneidenden Pfarrer:

»Haben Sie ein Geheimnis: ja oder nein?«[...] >Sie werden es auffinden, um es Ihrerseits wie-
der zu verlieren, andere werden es nach Ihnen weitergeben. Denn das Geschlecht, dem Sie
angehoren, wird solange bestehen wie die Welt besteht.<—>Was? Welches Geschlecht?<« Dar-
auf gibt sie zur Antwort: »Dasjenige, das Gott selbst auf den Weg gebracht hat und das nicht
mehr innehalten wird, bis nicht alles vollbracht sein wird.<««'#

¢) Der Pfarrer von Torcy

Stindiger Gesprichspartner ist der éltere Priesterfreund, der Pfarrer von Torcy, der
hier unbedingt zu erwihnen ist: Aus den vielen Dialogen mit diesem benachbarten
Pfarrer liber die Situation der Seelsorge scheint einiges von der Kritik Bernanos’ am
Zustand des Klerus durch. Man gewinnt den Eindruck, als habe sich der Romancier
in diesem Priester ein eigenes Sprachrohr geschaffen. Der so ausgeglichen und be-
stimmt wirkende Geistliche hilt nicht damit hinter dem Berg, dass er die jungen, ge-
rade vom Seminar kommenden Priester fiir unvorbereitet hilt, um eine Pfarrei zu lei-
ten und die Menschen zu fiihren. Die Pfarrei konne nicht als Ruhealtar fiir den corpus
Christi, voller Blumen, Weihrauch und Schonheit, betrachtet werden. Die Leute wiir-
den, so sie iiberhaupt eintriten, Unordnung anrichten und die Dinge beschmutzen:

»Sie (die alte Mesnerin)'> beging nur den Fehler, dass sie nicht den Schmutz bekidmpfen,
sondern vernichten wollte, als ob das iiberhaupt moglich wire. Eine Pfarrei ist sowieso immer
schmutzig, eine ganze Christenheit noch schmutziger. Sie brauchen blof} auf den Jiingsten
Tag des Gerichts zu warten, und Sie werden sehen, was die Engel alles schaufelweise aus den
heiligsten Klostern beférdern werden. Das gibt einen Misthaufen!<«!®

Die Pfarrei ist kein aufgerdumtes Blumenbeet.

»Die Pfarrei, in der der von Schiiben der Verzweiflung heimgesuchte junge Landpfarrer
untergeht, ist fiir Georges Bernanos vielmehr ein Ort des dramatischen Ringens zwischen Gut

3 Ebd., 139.

14 Ebd., 252.

15 Anm. des Verfassers.
19Ebd., 32.
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und Bose, sichtbar zumeist in der versuchsweise gelebten Hingabe der Menschen oder, auf
der anderen Seite, in ihrer Hoffnungslosigkeit, die aus der Abstumpfung des Sinnes fiir das
Leben hervorgeht. Aus diesem buchstidblichen Stumpfsinn resultiert ein Ekel vor der mensch-
lichen Gemeinschaft und vor sich selbst.«!’

Was Bernanos all den Priestern seiner Zeit sagen will, hort man ohne Miihe aus
dem heraus, was der Altere dem jungen Pfarrer als correctio fraterna bedeutet: Der
junge Priester will um seiner selbst willen geliebt werden; doch jeder echte Priester
wurde noch immer wegen Gott, nicht wegen seiner selbst, geliebt.'8

Die Rollen kehren sich fiir Bemanos am Ende um; als der Pfarrer von Torcy, der im-
mer der Mentor des jiingeren Mitbruders war, auf einmal erkennen muss, dass der
andere, der in vielem so linkisch und ungewandt schien, mit all seinem Leiden wohl eine
grofiere Nihe zu Gott besitze als er selbst. Und so ist er, der Erfahrenere, nicht mehr der-
jenige, der dem Jiingeren seinen Segen spendet, sondern er lésst sich von diesem seg-
nen."” Hierin finden ihre zahlreichen langen fraternalen Gespriche ihr Ziel; bevor er zu
seiner Passion schreitet, wird die Heiligkeit des kimpfenden und unsicheren Landpfar-
rers herausgestellt. Dieser hatte sich zuvor geweigert, dem &lteren anzuvertrauen, was
er der Gréfin am Abend vor deren Tod bei der Beichte gesagt hatte, weil es fiir ihn ein
nur Gott angehendes Geheimnis war, und das, obwohl die Offenlegung seiner Worte
ihn, der beschuldigt wurde, den Herzanfall mit Worten, die ihr zugesetzt haben mussten,
ausgelost zu haben, entlastet hitten. Es musste ihm klar sein, dass er ohne ein solches
Offnen der vertraulichen Gesprichssituation zwischen ihm und der Grifin in seinem
priesterlichen Freund keinen Anwalt vor seinen Oberen haben werde. Er wiirde als der
Angeklagte mit Gott allein bleiben. Dies heroische Einstehen fiir die Heiligkeit des
Beichtgeheimnisses muss den élteren Priesterfreund gewaltig beriihrt haben.

4. Das Gebet des Landpfarrers

Der Tagesablauf des jungen Pfarrers, der viel Zeit in seinem Pfarrhaus verbringt, ist
von einigen die Sammlung fordernden Konstanten geprégt. Ohne zu viel auf die Zele-
bration der hl. Messe® oder das Breviergebet einzugehen, gibt das »Tagebuch« doch
zu verstehen, dass er ein regelmiBiges Gebetsleben fiihrte.?! Dabei begegnen ihm im-
mer wieder grofie Schwierigkeiten beim Beten, ja beim Versuch, sich zu sammeln und
die Gedanken beieinander zu halten. Das anhaltende Gesprich mit Gott verlangt stets
neue Anliufe und Kampf,?? und das, obwohl er durchaus einen >Sinn fiirs Gebet« be-
sitzt, wie sein élterer Kollege ihm einmal sagt, auch wenn dieser ihn wegen seiner un-
ruhigen Betriebsamkeit mit einer Hornisse in der Flasche vergleicht.”* Das Gebet dient
dem Geistlichen vor allem dazu, seine Gedanken Gott vorzulegen, was ein klarer Hin-

17 Veit Neumann, Vorwort, in: Bernanos, Tagebuch, 8.

18 Vgl. Tagebuch, 32.

Y Vgl.ebd.213.

20 Nur einmal (113) ist von den Dankgebeten nach der Messe die Rede.
21 Vgl. ebd., 27.

2Vgl.ebd., 43,132,138, 149.

2 Vgl.ebd., 103.
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weis darauf ist, wie sehr seine Plidne und Absichten aus dem Dialog mit Gott hervorge-
hen.?*

Das geistliche Leben, wie es im »Tagebuch« geschildert wird, kennt seine ver-
schiedenen Phasen, in denen es mit dem Beten einmal besser, einmal schlechter geht.
Das Gebetsleben ist Schwankungen ausgesetzt.>> Einmal schreibt er: >Die Unerbitt-
lichkeit der Priifung und mit ihr die fulminante und unerklirliche Schroffheit haben
meinen Verstand ins Wanken und meine Nerven zum Vibrieren und mein Gebetsleben
mit einem Male — woméglich fiir immer — zum Erliegen gebracht.«** Wochenlang
kann er nicht mehr beten, bis es dann mit dem Gebet wieder aufwiirts geht.?’

Wie der Curé nach einer Zeit von Schwierigkeiten, Kdmpfen und Trockenheit im
Gebet erfahren kann, bringt sein bestidndiges Ringen ihm, dessen Angesicht durch
das Gebet verschlissen zu sein scheint,?® schlieBlich doch so viel Frucht, dass er deut-
liche Fortschritte im Gebet vermerkt. Auf einmal kann er des Nachts bis zum Mor-
gengrauen beten, und es ist, wie wenn ihm »ein kriftig sduselnder Wind durch die
Seele« fihrt.?” Und als das Ende nahe ist, strahlt ihm von Osten her das Licht auf. In
diesem verkldrenden Licht darf er jetzt sein Leid und sein Sterben sehen.*

In der Diskussion mit Dr. Laville, seinem Todesboten, sagt der Curé: »Gebet und
die Gewohnheit, zu beten. O je, wenn Sie nur wiissten [...] ich habe groe Probleme
mit dem Gebet.«*! So scheint ihm in gewissen Zeiten das Gebet als ein lebensnot-
wendiges Atemholen der Seele — »unabdingbar wie die Luft fiir die Lungen und der
Sauerstoff fiir’s Blut«*2, und das, obwohl er sich darin schwer tat, so sehr, dass er sich
unter duferster Anspannung seines Willens »zunédchst mit Bedacht und Ruhe, dann
krampfhaft und mit Gewalt«* dazu »anhalten« muss.>* Wenn es nicht gelingt, bleibt
ithm doch das Vertrauen, »dass der Wunsch zu beten selbst schon Gebet ist und dass
Gott nicht mehr verlangen kann«.* In einer lingeren Phase der Diirre muss er die Er-
fahrung machen, dass Gott schweigt oder der Geist des Gebetes ihn verlassen hat.*

Neben der detaillierten Beschreibung seiner eigenen Situation wird auch eine Re-
flexion iiber das Gebet im Allgemeinen geboten.

Darin heifit es, dass zu unbedarft dariiber gesprochen wird. Wer darin nicht bewan-
dert sei, stelle sich darunter oftmals ein irreales Geplauder mit einem entwirklichten
Schattenbild vor, das in abergldubischer Weise dazu diene, »an die Giiter dieser Welt
zu kommen«.*” In der Tat verwechseln die Weltmenschen das Gebet meistens mit ei-

% Vgl.ebd., 64.

25 Vgl.ebd., 112,122, 138, 149.
26 Ebd., 298.

2 Val. ebd., 149, 173.
%V, ebd., 239.

2 Vgl.ebd.,247.

0 V. ebd., 288.
31Ebd., 239.
2Vgl.ebd., 110.

3 Vgl.ebd., 114.

3 Val. ebd., 204

3 Vgl.ebd., 114.

3 Vgl.ebd., 136.
Vgl.ebd., 115.
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nem Automaten, dem man, sobald man die Miinze hineingeworfen hat vorausgesetzt,
es funktioniert — die Tiite mit den Bonbons entnehmen kann; das Gebet als Versuch,
die Wundertiite aufzutun. Dagegen lédsst das »Tagebuch« nur den authentisch iiber
das Gebet reden, der das jahrelange anhaltende Miihen darum kennt. Als Prototyp des
Beters erscheint der Mdénch, der nach Jahren des instidndigen Kampfes zu einem
»Mann des Gebetes«*® geworden ist. Jene Beter sind es, die sich nicht in sich selbst
verschlielen, sondern offen werden und feinfiihlig fiir das Leid, das die anderen zu
tragen haben. Sie haben die Isolation des Individuums durchbrochen und sind in der
Liebe mit den anderen eins geworden.

»Durch welches Wunder kommen diese halbwegs Verriickten, Gefangene ihres Traumes, die-
se aufgewachten Schléfer dann jeden Tag dem Verstidndnis fiir das Elend ihrer Mitmenschen
ein wenig niher?«*

5. Bleibende Impulse fiir eine priesterliche Existenz

a) Vorrang des Seins vor der Funktion

Was das Priesterbild anbelangt, das den Visionen Bernanos’ in dessen Roman zu-
grundeliegt, wird man vielleicht sagen diirfen, dass es der Vorrang des Seins vor der
Funktion ist: sacerdos alter Christus. Dies ist das Leitbild. Nicht das, was der Priester
alles auf die Beine stellt, seine Pastoralplanung, seine Leitungsaufgabe, sein Ma-
nagement, sein Unterricht, seine Predigt, seine pastorale Gesprichsfiihrung etc. sind
das Entscheidende; was den Priester ausmacht, ist vielmehr, dass er die Einheit mit
Christus verkorpert, dessen Nihe er den anderen in seiner Verkiindigung und in
seinen sakramentalen Vollziigen, deren Volhnachtstréiger er ist, vermittelt. Der Pries-
ter sorgt mit seinem Sein als ein Mensch, der dem Herrn anhangt, dafiir, dass der le-
bendige Christus in seiner Kirche gegenwiirtig bleibt.

Dies kommt {iberein mit der Berufungstheologie von Mk 3,14: »Und er bestellte
Zwolf, dass sie mit ihm zusammen seien und dass er sie aussende (Kal émoinoev
dhdexa [olg xal dmooTdhovg Hvouacev] tuva oy’ avtod xal ivo dmooTéhin
a0ToVg ®NEVooeLy). Wortlich: »Er machte zwolf, auf dass sie bestiinden ...« Hier
wird als priméres Ziel der Berufung und Bestellung als Apostel das »Sein bei Chris-
tus« angegeben. Der Apostel lebt zuerst in einer besonderen Nihe Christi. Und als
zweites: »damit er sie sende«. Die Sendung zu den Menschen, um Christus selbst un-
ter ihnen prisent zu machen, ihnen die Beriihrung mit ihm zu erméglichen, folgt dann
aus der innigen Beziehung zum Herrn, der ihnen Vollmacht (¢€ovoia) verleiht, um
zu lehren, Ddmonen auszutreiben, zu heilen und Siinden zu vergeben.

Und auch schon fiir Bérulle, dem grof3en Inspirator der franzosischen Schule, galt
das Sein mehr als die Funktion, wenn er immer wieder von den »Zustidnden« (états)
des Lebens Jesu und dem Zustand der Salbung sprach, der dem Priester von Christus
selbst her in abgeleiteter Weise zukommt. Der Priester ist demnach nicht nur dazu da,
den anderen die Sakramente zu spenden, sondern seine priesterliche »Zustindlich-

¥ Vgl. ebd.
¥ Ebd., 115.
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keit« bezieht sich auf einen Stand des Lebens (érat de vie), einen Zustand besonderer
Einheit mit Christus und der objektiven (nicht subjektiven) Heiligkeit. Fiir Bérulle
emaniert die priesterliche Salbung aus der Fiille des Heiligen Geistes, mit der Christus
aufgrund der hypostatischen Union von Anfang an gesalbt ist. Insofern begrtindet die
sakramentale Weihe einen eigenen Stand.

Wiihrend das Priestertum Christi sich direkt und unmittelbar aus der substantiellen
Gnade der Hypostatischen Union ableitet, durch er mit einer gottlichen Person eins
ist, empfangt der Priester bei seiner Weihe eine abgeleitete Salbung, die ihn zu einem
mit Christus verbundenen Werkzeug macht. Die dadurch zustande gekommene Ein-
heit mit Christus geht so weit, dass er bei bestimmten sakramentalen Handlungen
(Eucharistie) in persona Christi handelt und die Stelle Christi als des Hauptes vertritt.
Diese sakramental vermittelte Einheit mit Christus entleert den Priester von sich
selbst und 6ffnet sein Wirken in besonderer Weise fiir Gott. Nach der Lehre Bérulles
kommt diese besondere Gleichgestaltung mit Christus durch die Weihegnade zustan-
de: Sie ergreift die Person und vermittelt nicht nur die Fihigkeit, bestimmte Funktio-
nen zu erfiillen. So ist die Christusreprisentation fiir Bérulle die erste Charakteristik
des priesterlichen Seins.* Und diese Seinsweise bedingt die Fihigkeit, dem anderen
die erste Stelle einzurdumen; es ist eine kenotische Potenz, die es dem Priester mog-
lich macht, auf seiner Ebene die einzigartige Mittlerschaft Christi darzustellen — eine
»Erneuerung der Subsistenz« (dénuement de subsistance), um einen Ausdruck zu
verwenden, den Bérulle dafiir eingefiihrt hat.

Durch diese seinshafte Priagung nimmt der Priester teil an dem »Voraus« Christi
gegeniiber der Kirche und der konkreten Gemeinde.

Bereits die Urapostel sind Représentanten des Wortes, das die Kirche zusammen-
ruft (kahewv — zusammenrufen) und konstituiert. Sie stehen nicht nur in der Kirche,
sondern dieser auch gegeniiber,denn sie repriasentieren das » Voraus« Christi vor und
gegeniiber der Kirche. Der Dienst des Priesters als Prophet und Hirte partizipiert an
dieser apostolisch grundgelegten Sendung und Vollmacht.

Die sakramentale Gleichgestaltung mit Christus, die fiir ein funktionalistisches
Kirchenbild kaum in den Blick gerit, verbindet den Priester mit der mittlerischen
Wirklichkeit und der objektiven Heiligkeit Christi. Es handelt sich dabei um eine
»Vorgéngigkeit«, um ein »prius« in der Ordnung des Seins, nicht, was das Haben
oder die Funktion betrifft. Der Priester besitzt nicht mehr an Heiligkeit als der Nicht-
geweihte, aber er ist dem Ursprung jeder Heiligkeit, dem sakramental gegenwértigen
und wirkenden Christus, unmittelbar verbunden. Aus diesem Ursprung heraus kann
die Heiligkeit des Lebens auf alle tibergehen.

40 Einen dezidierten Kritiker hat die Auffassung Kardinal Bérulles in Jacques Maritain gefunden, der — ge-
nau wie Bernanos — dem Renouveau catholique zugerechnet werden kann. Maritain mochte das Sein des
Priesters nicht — iiber seine sakramentalen Vollmachten hinaus — von dem der anderen Christen abgehoben
sehen. Die Priesterweihe bezieht sich lediglich auf jene Gnadengaben, die anderen zu vermitteln sind. Nach
seiner Deutung lehren bereits alle groen thomanischen Theologen, dass Christus selbst seine hochste
priesterliche Gewalt der capitalen Gnade verdankt, die ithn zum Haupt (caput) der Kirche macht, und nicht
der gratia unionis, durch die er mit der Person des Wortes hypostatisch geeint ist. Vgl. Jacques Maritain,
Approches sans entraves, Paris 1971, 510-531.



Das geistliche Leben des Landpfarrers in Bernanos’ Priesterroman 225

Daher muss der Priester bemiiht sein, nach jener Heiligkeit zu streben, die der Er-
fordernis seines Amtes entspricht, den anderen das Leben der gnadenhaften Heiligkeit
durch die Sakramente zu vermitteln. Dies verleiht dem Priester keinen Superioritéts-
anspruch gegeniiber allen anderen; es nimmt ihn nur mehr in die Pflicht. Nicht in der
Wiirde (im Grad der subjektiven Heiligkeit) unterscheidet er sich von den anderen
Christen, sondern im Wesen.*!

b) Gebetsgeist

Aus eigener geistlicher Erfahrung heraus weifl Bernanos in seinem »Tagebuch« zu
schildern, dass Beten immer eine gewisse Anstregung kostet — auch fiir jene, die
Freude daran haben, denn die Aufmerksamkeit im Gespriach mit Gott ist ihrer Natur
nach mit Miihe verbunden. Der Mensch begibt sich dabei in eine hohere Sphire als
die ihm primir vertraute. Darum ermiidet er, wenn er sich aus der weltlichen Erfah-
rung und Distraktion in die Sammlung bringt, ohne die kein Gebet gelingen kann.

Es geniigt fiir das priesterliche Apostolat nicht, wenn das Gebet sich auf einzelne,
voriibergehende Akte beschrinkt. Der Priester muss notwendigerweise den Geist des
Gebetes pflegen. Darunter ist ein habitus der Seele zu verstehen, der es leicht macht,
sich in Miihen und Mutlosigkeit, bei Freuden und Erfolgen Christus oder dem Vater
zuzuwenden. Das Gebet stiitzt sich auf die durch Gnade erworbene Gotteskindschaft:
Das Kind spricht ehrfurchtsvoll mit dem Vater (vgl. Mt 18,3); dies hindert ihn jedoch
nicht, auf seine Giite zu vertrauen und ihm das Herz auszuschiitten. Gott kann fiir ihn
nicht ein unzuginglicher Herrscher sein, dem man jeden Tag ein paar in Eile verrich-
tete Gebete schuldet. Vielmehr ist er Vater, Ratgeber, Stiitze. Das Vertrauen auf seine
Giite braucht durch nichts erschiittert zu werden.

Der habitus des Gebetes macht es moglich, jederzeit den Geist zu erheben und oft
die Verbindung mit Gottes Barmherzigkeit und Giite zu suchen. Dann werden die
einzelnen geistlichen Ubungen und sakramentalen Vollziige — heilige Messe, Bre-
viergebet und Betrachtung — nicht mehr einzelne Verrichtungen sein, die mit dem
ibrigen Leben nichts zu tun haben, sondern der innige Ausdruck einer lebendigen
Freundschaft mit Gott. Dadurch wird die Gnade der Gotteskindschaft zur Mitte des
ganzen Lebens.

Fiir den Priester geht es bei der Pflege des Gebetsgeistes darum, fiir eine je grofere
Substantialitiit seines geistlichen Lebens zu sorgen, und auch darum, seinem Wirken
den Segen Gottes zu sichern.

Das Gebet ist unerlédsslich, um im Guten verharren zu wollen. Derjenige, bei dem
sich zu seinem Bemiihen, Gott die Treue zu halten, ein demiitiges und instindiges
Gebet gesellt, kann mit Zuversicht hoffen, die kostbare Gabe der perseverantia von
Gottes Giite zu erlangen. Diese Gabe macht es dem Priester jedoch nicht unmoglich,
zu siindigen; sie bewahrt ihn auch nicht vor Versuchungen. Sie macht den Willen ge-
neigt, bis zum Tod das Gute zu wihlen. Auf diese Weise wird das ganze Leben von
der Barmherzigkeit Gottes umschlossen sein.*?

' Vel Lumen Gentium, Nr. 10.
#2Vgl. Thomas von Aquin, S. Th. I-11 q. 114 a. 9.
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Wer so betet, der zeigt Gott seine Gebrechen, ohne je das Vertrauen zu verlieren,
von seiner Seite die nétige Hilfe zu erfahren. Seine Festigkeit in der Gottverbunden-
heit riihrt daher, dass er unaufhorlich zu Gott seine Zuflucht nimmt. Schon Paulus
hatte diese Erfahrung gemacht und konnte ausrufen: »Gern will ich mich meiner
Schwachheit riihmen, damit die Kraft Christi in mir wohne« (2 Kor. 12,9). Die eigene
Schwachheit wird den Priester lehren, demiitig und vertrauensvoll zu beten. Sie wird
ihn vor Hochmut und Eigendiinkel bewahren. So liegt der Heilssinn dieser Schwach-
heit darin, dass »niemand sich vor Gott riithme« (2 Kor. 12,9).

Das Gebet ist nicht nur von grofSer Bedeutung fiir das eigene geistliche Fortkom-
men des Priesters, sondern auch fiir die Fruchtbarkeit seiner Arbeit und seines Apos-
tolates. Mag ein Priester auch noch so viele Kompetenzen haben — in der Leitung, der
Verwaltung, der pastoralen Gesprichsfiihrung, der Eloquenz —, mag er mit noch so
grofler Begeisterung angetreten sein, wenn er nicht ein Mann des Gebetes ist, wird er
nichts ausrichten.

¢) Ankommen wollen?

Heute lduft der Christ und vor allem der Priester, der seinen eigenen Ehrgeiz ver-
wirklichen, einen eigenen Erfolg erreichen will, Gefahr, Knecht seiner selbst und der
offentlichen Meinung zu werden. Man hat bisweilen den Eindruck, kirchliche Ver-
kiindigung sei geflissentlich bemiiht, unsinnige Entscheidungen der politischen Kaste
zu rechtfertigen, ohne zu merken, dass die Distanz zwischen kirchlichen Amtstrigern
und der »gewohnlichen« unverbildeten Bevolkerung damit nur potenziert wird. Ent-
springt es nicht klerikalen Machtphantasien, wenn dauernd gefragt wird: Was konnen
wir tun, damit die Kirche endlich bei allen (d. h. bei der Machtelite) Anerkennung
findet? Papst Benedikt X VI. sagte einmal tiber den Priestertyp, der darauf aus ist, von
allen anerkannt zu sein: »Um Beachtung zu finden, wird er schmeicheln miissen; er
wird das sagen, was den Leuten gefillt; er wird sich an den Wandel der Moden und
der Meinungen anpassen und sich so der lebenswichtigen Beziehung mit der Wahrheit
berauben und dazu kommen, morgen das zu verurteilen, was er heute gelobt hat. Ein
Mensch, der derart sein Leben einrichtet, ein Priester, der seinen Dienst in diesen Be-
griffen sieht, liebt nicht wirklich Gott und die anderen, sondern nur sich selbst, und
paradoxerweise endet er dabei, sich selbst zu verlieren«.* Die Kirche braucht heute
weniger denn je »Schmeichler«, die sich der postmodernen, aus den Fugen geratenen
Welt anbiedern.

So ganz anders der Geist, aus dem heraus der ungestiime Bernanos die authentische
priesterliche Existenz, verwirklicht in seinen gro3en Gestalten der Priesterromane,
beschreibt. Aus der Lektiire des »Tagebuchs« wird vor allem eine Facette deutlich,
aus der priesterliches Leben seine bleibende Fruchtbarkeit gewinnt: Der Priester ist
zuerst und vor allem dadurch ein Mann Gottes, dass er ein unausgesprochenes Ge-
betsleben entfaket. Der Verbundenheit mit Gott verdankt der Priester seine Ausstrah-
lung auf die Menschen, zu denen er in Beziehung tritt.

43 Papst Benedikt XVI., Predigt anlésslich der Weihe von Diakonen: https://w2.vatican.va/content/benedict-
xvi/de/homilies/2010/documents/hf\_ben-xvi\_horn\_20100620-ordinazioni.html.



Die Geschichte der Didzese Ahmedabad in Gujarat
im Nordwesten Indiens

Von Jayaraj bl’.avarimuthu
Salzburg, Osterreich

1. Der Beginn der Evangelisierung

In Mt 28,19-20 heilit es: »Darum geht zu allen Volkern und macht alle Menschen
zu meinen Jiingern; tauft sie auf den Namen des Vaters und des Sohnes und des Hei-
ligen Geistes, und lehrt sie alles zu befolgen, was ich euch geboten habe. Seid gewiss:
Ich bin bei euch alle Tage bis zum Ende der Welt.« Die Apostel hatten den Ruf Jesu
angenommen, und sie waren in verschiedene Teile der Welt gegangen bis nach Indien.
Es ist eine weitverbreitete Uberlieferung und fiir die Thomaschristen ein unumstoRli-
ches Faktum, dass der Apostel Thomas im Jahr 52 nach Kerala im Stidwesten Indiens
gekommen ist, dort das Evangelium verkiindet hat und im Jahr 72 in Mylapore in Ta-
milnadu im Siidosten Indiens als Mirtyrer gestorben ist, wo noch heute sein Grab ver-
ehrt wird.! Im 16. Jahrhundert missionierten die portugiesischen Missionare in ver-
schiedenen Teilen in Indien. Gujarat empfing das Evangelium im Jahr 1893. Dieser
Artikel befasst sich mit der Geschichte der Didzese Ahmedabad in Gujarat in Indien.

1.1. Die Klosterschwester Mary Paul: Der erste Apostel des Ursprungs des
Christentums in Gujarat

Dank des missionarischen Eifers einer Schwester von der Kongregation der Toch-
ter des Kreuzes, Schwester Mary Paul, begann der Geist des Evangeliums in das Le-
ben in Gujarat einzudringen. Sie war Krankenschwester am St. Josefs-Kloster in
Bandra in Bombay. Im Jahr 1891 hat sich ein wunderbarer Vorfall ereignet. Es war
der Wendepunkt, der dazu fiihrte, dass die Kirche in Gujarat gegriindet wurde.

In den friihen 1890er Jahren lebte ein Arbeiter aus Gujarat, Herr Ranchod, in Ban-
dra in Bombay. Sein Sohn, ein Sdugling, war ernsthaft erkrankt. Er brachte sein Kind
zu Sr. Mary Paul. Sie erkannte, dass das Kind an der Schwelle des Todes stand. In
ihrer Religiositit lief sie zu ihrer Oberin und bat um die Genehmigung, das Kind tau-
fen zu diirfen. Kaum hatte sie es getauft, starb das Kind. Die Eltern und deren Ange-
horige, die in der Niéhe des toten Kindes versammelt waren, bemerkten, dass das Ge-
sicht des Kindes, das bis dahin voller Schmerzen gewesen war, im Tod ldchelnd und
strahlend wurde. Sie alle fiihlten sich dadurch getréstet, dass das Kind an einen guten
Ort gegangen war. Spiter teilte Sr. Mary Paul dem Vater mit, dass sie sein Kind vor
dessen Tod getauft hatte. Dies inspirierte ihn, mehr iiber das Christentum zu erfahren.
Also baten er und seine Verwandten um Religionsunterricht und schlieBlich um die

'Vgl. Stephen Neill. A History of Christianity in India: The Beginnings to AD 1707, Vol. 1, 1984,26-27.
Und siehe auch Alfonse M. Mundadan, History of Christianity in India. From Beginning up to the Middle
of Sixteenth Century, Vol. 1, Church History Associations of India, Bangalore, 1984.
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Taufe. Sie waren bis dahin Hindu gewesen. Zusammen mit Sr. Mary Paul wandten
sie sich an den Pfarrer der St. Petri Kirche in Bandra. Nachdem sie Religionsunterricht
erhalten und den Katechismus der katholischen Kirche gelernt hatten, wurden Ran-
chod, seine Frau, zwei seiner Briider und zwei weitere Minner am 8. September 1891
getauft. Der neue Lebensstil der Getauften inspirierte eine weitere Gruppe. Sie woll-
ten auch katholischen Unterricht erhalten. So trafen sie und Sr. Mary Paul sich mit
dem Erzbischof Theodorus Dalhoff SJ von der Erzdiozese Bombay. Sie baten ihn, ei-
nige Missionare nach Gujarat zu schicken.? Gujarat ist der Heimatstaat des Freiheits-
kidmpfers Mohandas Karamsand Gandhi (1869—1949), nunmehr bekannt als Mahat-
ma (grolle Seele) Gandhi. Derzeit leben schon viele Christen in Gujarat, das sind
0,5% der Gesamtbevolkerung Gujarats (ca. 60 Millionen im Jahr 2011).

1.2. Die erste Taufe in Gujarat am 11. Dezember 1893

Obwohl der Erzbischof nicht genligend Missionare hatte, um sie an entfernte Mis-
sionen zu senden, ermutigte ihn ein Aufruf® der Kongregation der Propaganda Fide
zur Evangelisierung. Der Erzbischof beschloss zusammen mit dem Metropolitan-
Konsistorium, zwei Jesuiten-Missionare nach Gujarat zu senden, der ein Teil der
Provinz Bombay war. Der Erzbischof bekam jedoch von den Jesuiten eine ablehnende
Antwort.* Also beschloss er, einen jungen 29jihrigen Priester, Manuel Xavier Gomes,
nach Gujarat zu senden. Dieser kam Anfang Juli 1893 nach Gujarat. Dort verbrachte
er die Monsunmonate in Ahmedabad, um Gujarati, die Sprache des Volkes, zu lernen.
Danach ging er zu jenen ersten Bekehrten in Bandra, die jetzt in den heimischen Dor-
fern lebten. Mit Hilfe von Theodore Francis (Ranchod) kontaktierte Pfarrer Xavier
Gomes Menschen in Mogri und Napa. Der Pfarrer liberzeugte einige Eltern, ihre Kin-
der zum Religionsunterricht zu schicken. Er gab ihnen griindliche Unterweisung im
Katholizismus. Als er 18 Personen ausreichend vorbereitet hatte, taufte er diese am
11. Dezember 1893 in Mogri.’ Diese Personen trugen dazu bei, dass die Missionare
weitermachten, um eine Gemeinschaft von Gldubigen an Jesus Christus aufzubauen.
Davor hat es wenige Christen an unterschiedlichen Orten in Gujarat gegeben.® Fiir
den Anfang der katholischen Kirche war die Taufe in Mogri die Grundlage.

2 Vgl. Francesco Figuera SJ »The origin of the Church in Gujarat«, A talk to the Missionaries in 1949,
Ahmedabad Diocesan Archives,Bishop’s house, Mirzapur, Ahmedabad, File No. 1, Cupboard 6. Francesco
Figuera SJ war ein gro3er Missionar, der in der Diézese Ahmedabad von 1924 bis seinem Tod im Jahr 1983
gearbeitet hat.

3 Papst Leo XIII. (1878-1902), »Ad extremas Orientis oras« (1892), Enzyklika, verfiigbar unter
https://w2.vatican.va/content/leo-xiii/en/encyclicals/documents/hf_I-xiii_enc_24061893_ad-
extremas.html, aufgerufen am 21. Juli 2016.

*Vgl. Carlos Suria, SJ, History of the Catholic Church in Gujarat, Gujarat Sahitya Prakash, Anand, 1990,
64-65. Carlos Suria SJ (1900-1991) war einer der groiten Missionare in der Diozese Ahmedabad. Als jun-
ger Missionar hat er alle historischen Fakten versammelt, damit er in Buchform alle diese zusammenfassen
konnte. In seinem Alter von 90 Jahren wurde dieses Buch 1990 veroffentlicht. Das ist der erste Band der
Geschichte der katholischen Kirche in Gujarat.

5 Ibid., 77-78.

¢ » Ahmedabad«, Interneteintrag unter http://www.cbci.in/DiocesesofIndiaDisp.aspx, aufgerufen am 21.
Juli 2016. Das ist die offizielle Website der Katholischen Bischofskonferenz von Indien (CBCI).
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1.3. Kirchlich Einheit Ahmedabad: Gujarat Mission

Pfarrer Xavier Gomes mietete unter vielen Schwierigkeiten ein Haus in einem
Dorf in der Nihe der Stadt Anand namens Gamdi. Anand Stadt ist jetzt bekannt als
die Milchhauptstadt von Indien, weil es dort die weltberithmte Amul” Milchverarbei-
tung gibt. Anand (1894) ist das erste katholische Missionszentrum fiir den gesamten
Gujarat. Im Jahre 1894 wurden zwei Jesuiten-Missionare nach Gujarat geschickt.
Diese waren der Schweizer Jesuit Aloysius Gyr (1855-1919) und der deutsche Jesuit
Augustin Martin (1861-1941). Augustin Martin {ibernahm die Anand-Mission mit
einer Schule von Pfarrer Xavier Gomes, wihrend Pfarrer Xavier Gomes nach Bhav-
nagar gesandt wurde, um eine neue Pfarrei aufzubauen neben der spirituellen Betreu-
ung der Katholiken im dortigen Militérlager.® Die Missionare stiirzten sich an die Ar-
beit. Sie griindeten neue Missionszentren, um einen besseren Dienst anbieten zu kon-
nen und damit die Gesellschaft zu verdndern. Die neuen Missionszentren waren:
Vadtal (1897), Nadiad (1911) und Amod (1912). Jedes Zentrum hatte zwanzig bis
flinfundzwanzig Dorfer oder mehr. In all diesen Dorfern wurden romisch-katholische
Missionsschulen errichtet, nicht nur fiir die Kinder der Vankar- (Weber) Gemein-
schaft, sondern auch, um andere benachteiligte und unterdriickte Schichten der Ge-
sellschaft in Gujarat zu erziehen. Mit zunehmendem Andrang auf Missionsschulen
brauchte man dort mehr Missionare. So appellierten die dortigen Priester an den
Oberen der Jesuiten, mehr Missionare nach Gujarat zu senden. Aber nur wenige ka-
men, und diese arbeiteten unermiidlich und selbstlos. Allerdings wurde die Missions-
arbeit durch hédufige Naturkatastrophen, Hunger und den Ersten Weltkrieg (1914~
1918) erschwert. Im Ersten Weltkrieg durften nur zwei Schweizer Jesuiten bleiben.
Sie mussten sich um 63 romisch-katholische Missionsschulen und fiinf Missionszen-
tren kilmmern.’ So kam die Mission fast zum Stillstand. Aber die Hoffnung der Mis-
sionare war nicht vergeblich: Eine Gruppe von Di6zesanpriestern aus Goa wurde ge-
schickt, um Gujarat einen Hoffnungsschimmer zu geben.!”

1.4. Die Ubernahme der Mission Ahmedabad durch spanische Jesuiten

1921 wurde die Mission von Gujarat den spanischen Jesuiten in der Provinz Ara-
gon anvertraut. Als erster Missionar wurde Raymond Grau SJ nach Gujarat
geschickt.!" Die Kongregation Propaganda Fide entschloss sich im Jahr 1933, das
Erzbistum Bombay in drei Teile zu unterteilen. Sindh-Belutschistan (heute Pakistan)
wurde Franziskaner-Missionaren gegeben, die ganze Zone von Gujarat einschlieSlich

7 Amul heiBt es in Englisch: Anand Milk Union Limited (AMUL). Diese Milchverarbeitung wurde 1946
gegriindet, damit man den Bauern helfen und sie ohne Mittelsménner die Milch fiir einen besseren Preis
verkaufen konnten. Derzeit werden dort Milchprodukte wie Butter, Schokolade, Kise, usw. produziert. Da-
her wird sie die weifie Stadt von Indien genannt. » Amul«, Internet-Eintrag unter http://www.amul.com/m/
about-us, aufgerufen am 21. Juli 2016.

8 Vgl. Joseph Valiamangalam, SJ, The Mission Methods of Fr. Joaquin Vilallonga, SJ, Gujarat Sahtiya
Prakash, 1989, 9-16.

o Ibid., 17-21.

10'Vgl. Carlos Suria SJ, History of the Catholic Church in Gujarat, 1990, 138—186.

'Vgl. Joseph Valiamangalam, SJ, The Mission Methods of Fr. Joaquin Vilallonga, 22.
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Kutch und Kathiawar spanischen Jesuiten, und die Erzdiozese Bombay hatte den
Rest des Bereiches. Aber die kanonische Position der Erzdidzese und ihre territoriale
Ausdehnung blieben gleich.'?

Joaquin Vilallonga SJ, Superior der Bombay Jesuitenmission, wurde als der erste
kirchliche Vorgesetzte von Ahmedabad in dieser neuen kirchlichen Einheit installiert
(1934). Das ganze Gujarat galt als Ahmedabad-Missionsgebiet. Doch der Erzbischof
wollte drei Pfarreien von Gujarat in der Erzdiozese behalten, nimlich Bharuch, Ba-
roda und Dahod. Sie sind nun Teil des Bistums Baroda (1966). Von 1933 bis 1942
wurden 117 neue rom.-kath. Missionsschulen er6ffnet. Es gab 173 Katecheten mit
den 32 Jesuiten-Missionaren. 25 Klosterschwestern waren dort titig. 1936 wurde
eine indigene religiose Kongregation, die Kleinen Tochter von St. Franz Xaver, ge-
griindet. Diese religiosen Frauen waren hauptsichlich als Katechetinnen und Lehre-
rinnen und zur Unterweisung der Frauen titig.'?

Die Missionare waren Tag und Nacht fiir die Armen und unterdriickten Menschen
engagiert, um sie aus den Klauen der Reichen, des Kasten-Systems und der Vermieter
zu befreien. Die Leute sahen die christlichen Missionare als Retter, weil sie fiir ihre
grundlegenden Menschenrechte kimpften. Sie respektierten sie als wiirdige Menschen,
weshalb viele das Christentum annahmen. Obwohl das Christentum sehr attraktiv war
und Befreiung brachte, konnten nicht alle unterdriickten Menschen zum Katholischen
Glauben kommen. Die Griinde dafiir sind unterschiedlich. Ein Grund kann der Kolo-
nialismus sein, weil die Kirche mit dem Kolonialismus gleichgesetzt wurde. Die Er-
nihrungsgewohnheit kann ein anderer Grund sein, weil zum Beispiel das Essen von
Rindfleisch in Indien verboten ist. Normalerweise ist es eine Erndhrungsgewohnheit
der Christen, die mit dem Christentum aus der westlichen Welt mitgekommen ist.

2. Die Errichtung des Bistums Ahmedabad und die Entwicklung
der Diozese

2.1. Bischof Edwin Pinto SJ (1949-1973)

Edwin Pinto SJ wurde am 5. Mai 1949 zum ersten Bischof von Ahmedabad fiir das
ganze Gujarat ernannt. Die Amtszeit (1949-1973) von Bischof Edwin Pinto SJ war
eine Phase der Konsolidierung der katholischen Gemeinde. Eine der wichtigsten Ent-
wicklungen dieser Zeit war das Entstehen von neuen Internaten in praktisch allen
Missionsstationen. Zum Beispiel gab es im Jahr 1949 nur eine Internatsbetreuung in
Anand Mission. Bis 1973 wuchs die Station auf 12 Internate fiir Jungen und 7 Inter-
nate fiir Middchen an. Durch diese Internate konnten viele arme Kinder eine gute Er-
ziehung bekommen. Dadurch haben sie jetzt ein besseres Leben.

Neben den Schwestern der Tochter des Kreuzes, den Apostolischen Karmel-
schwestern und den Kleinen Tochtern von Franz Xaver wurden weitere neue Ordens-

12Vgl. Robin Boyd, Church History of Gujarat, Madras Christian Literature Society, Madras, 1994, 272.
Siehe auch an Joseph Valiamangalam, SJ, The Mission Methods of Fr. Joaquin Vilallonga, 24-25.
13 Vgl. Hedwig Lewis, The Catholic Church in Gujarat, Gujarat Sahitya Prakash, Anand, 2006, 192-193.
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gemeinschaften eingeladen, um Missionsarbeit wie gemeinniitzige Arbeit, Ausbil-
dung der Médchen, soziale Arbeit und Sorge fiir die Gesundheit zu iibernehmen. Die
Salesian Missionary Sisters of Mary Immaculate (SMMI) wurden 1949 mit der Be-
treuung des Lepra- Krankenhauses in Ahmedabad Stadt betraut, bis die Regierung
2006 ihrer Arbeit ein Ende machte. 21 Kloster der Ordensfrauen haben in der Didzese
ihre besondere Betreuung fiir Frauen an den Réndern der Gesellschaft begonnen. In
diesem Zeitraum wurden Jerry Lobo (1934-1999) und Chahagan Dodhia im Jahr
1956 als erste Diozesanpriester geweiht.

Bischof Edwin Pinto SJ nahm 1964 am Vatikanischen Konzil teil. Im Jahr 1966
wurde Baroda, eine Stadt in Gujarat, als eine neue Diozese installiert, um sich auf die
Stammesbevolkerung im siidlichen Teil von Gujarat zu konzentrieren. Bis heute sind
die meisten Jesuiten mit dem Werk der Evangelisierung in dieser Di6zese beschiftigt.
Die universale Kirche erlebte die neue Ara des Zweiten Vatikanischen Konzils. Sogar
die neu errichtete Didzese Ahmedabad konnte von dem neuen Denken und den neuen
Richtlinien, die gegeben wurden, nicht unberiihrt bleiben.!* Die traditionellen mis-
sionarischen Ansitze jedoch wiirden ein Weg zur Evangelisierung sein, um neue Be-
diirfnisse und Strategien einzufiihren. Die Bibel und die liturgischen Biicher wurden
nun professionell von Isudas Cueli SJ in der Sprache Gujarati erstellt. Er nahm die
Hilfe von Univ.Prof. Nagindas Parikh (Hindu) und zwei weiteren Katholiken wie
Univ.Prof. Raymond Parmar und dem Dichter Joseph Macwan bei der Ubersetzungs-
arbeit in Anspruch.!® Die katholische Druckerei in Anand und die Gujarat Sahitya
Prakash Publikation der Jesuiten waren behilflich, um die Botschaft Jesu auch zu den
Menschen an der Peripherie zu bringen.

2.2. Bischof Charles Gomes SJ als der zweite Bischof der Diozese Ahmedabad
(1974 -1990)

Noch vor seinem Pensionsalter musste Bischof Edwin Pinto SJ aufgrund seiner
gesundheitlichen Probleme im Jahr 1973 zuriicktreten. Charles Gomes SJ wurde
zum zweiten Bischof von Ahmedabad 1974 bestellt und zu seinem Nachfolger er-
nannt. Er ist ein Visionir als Missionsbischof, weil er seit 1932 als Scholastiker mit
den Missionaren unterwegs war. Deshalb hatte er viel Erfahrung in der Mission. Er
kannte die Probleme mit der Missionierung. Er war von 1958 bis 1963 auch Provin-
zial der Jesuiten im Gujarat gewesen. Als Bischof benoétigte er viele Priester, um die
Missionsarbeit in den unbekehrten Regionen des Bistums durchzufiihren. Seine erste
Sorge war, Kandidaten mit missionarischem Ideal zu finden, um die Mission voran-
zutreiben. Bald er6ffnete er das Kleine Seminar St. Joseph auf dem Gelédnde der alten
Grundschule in Khanpur in der Niihe der Kathedrale in Ahmedabad (im Jahr 1977).16
Heute gibt es einhundert Priester aus diesem Seminar. Es gibt noch etwa 20 Priester,

14 Vgl. Archbishop Stanislaus Fernandez SJ, » Ahmedabad. . .at the periphery... to the peripheries«in A Tale
of Two Dioceses, Archbishop’s house, Pithapur, Gandhinagar, September 12, 2015.

15 Tsudas Cueli SJ, «The Genesis of translation of the Bible« in Gujarat Jesuit Parivar Nava Juni (Die
Geschichte der Jesuiten in Gujarat), Newman Hall, Ahmedabad, 2003, 5-16.

16 Vgl. Joseph Mattam, »Priestly Training in Gujarat« in Ahmedabad Mission Golden Jubilee Souvenir
(1934—-1984), Catholic Information Centre, Ahmedabad, 1984, 28.
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die sich dafiir entschieden, in der neuen Erzdidzese Gandhinagar!” titig zu sein, wel-
che im Dezember 2002 gegriindet wurde.

Bischof Charles Gomes SJ half mit seinen Missionaren in Kheda, Sabarkantha
und Kalol (Mehsana Bezirk), die in Programmen und Projekten engagiert waren, den
sozio-0konomischen Zustand der armen Menschen in diesen Bereichen zu verbes-
sern. Er ermutigte die Missionare, neue Initiativen zu ergreifen und neue Missions-
zentren an entfernten Orten zu er6ffnen. Er bemiihte sich um eine gute Beziehung zu
allen religiosen Fiihrern und den Politikern. Um eine gute Bildung zu férdern, wurden
neue Gymnasien und héhere Mittelschulen mit Zuwendungen der 6ffentlichen Hand
erdffnet. Auch Internate mit Zuschiissen von der Regierung wurden genehmigt.'

Bis 1965 waren die Missionare vor allem mit der Evangelisierung der Weber-Ge-
meinschaft im Bezirk Kheda bestitigt. Gemal den Richtlinien des Zweiten Vatikani-
schen Konzils erlaubte Bischof Edwin Pinto SJ seinen Jesuiten-Missionaren neue
Missionszentren wie Kalol-Mission, Bhiloda-Mission, Cambay und Umreth fiir Mit-
glieder der sogenannten hohen Kasten zu eroffnen.!”

Die Evangelisierung wurde weiter vorangebracht. So wurde durch sie Kalol an
dem Westufer des Flusses Sabarmati im Osten erreicht und ging nach Westen in
Richtung der ausgedorrten Regionen des Banaskantha weiter. Der Einstieg in Banas-
kantha kam durch einen Kontakt mit der Gemeinde Majirana® aus Pakistan zustande,
zwanzig Jahre nach ihrer Ankunft in Indien. Der Missionar Manuel Garriz Diaz SJ
war der erste, der mit diesen Menschen in Kontakt kam. Einige Mitglieder der Ma-
Jjirana-Gemeinde hatten sogar Tauf-Zertifikate, weil sie bereits in Pakistan getauft
worden waren. Deshalb wurden neue Missionszentren fiir diese Gemeinschaft in
Deesa (1979) und in Radhanpur (1980) erdffnet.?!

Die Diozese Ahmedabad hing sehr stark von den Jesuiten ab, aber es gab nicht ge-
niigend Jesuiten, um die an den Peripherien noch unbekehrten gro3en Regionen von
Saurastra und Kutch zu evangelisieren. Es gab einige Pfarreien in Stidten wie zum
Beispiel Bhavnagar, Jamnagar und Rajkot, aber dort gab es nur zwei Missionare. Die
Missionare unterstiitzten die Region, durch die die katholischen Migrantenfamilien
durchzogen.??

Edwin Pinto SJ erkannte das groBe Bediirfnis der Priester, diese oben genannten
Orte zu evangelisieren. So lud er 1972 eine Ordensgemeinschaft aus Kerala, nimlich
die Karmeliter von Mary Immaculate (CMI) ein, die Bereiche von Saurastra und

17 Gandhinagar ist derzeit die Hauptstadt von Gujarat.

18 Vgl. Archbishop Stanislaus Fernandez SJ, » Ahmedabad. . .at the periphery... to the peripheries« in A Tale
of Two dioceses, 2015, 3.

19 Vgl. Manuel Garris Diaz (ed.), Mission in North Gujarat, Gujarat Sahitya Prakash, Anand, 2006, 43—45.
2 Majirana ist ein Nachname einer groBen Gruppe der Fliichtlinge von einer Stammangehérigen, die nach der
Freiheit Indiens (1947) aus Pakistan in diesem Gebiet in Gujarat gelandet sind und eine Heimat fiir sich in Ba-
naskantha Bezirk gefunden haben. Die Gemeinde Majirana wohnt in dem Bezirk Banaskantha in Gujarat. Jetzt
sorgt die Erzdiozese Gandhinagar fiir diese Gemeinde. Es gibt nun sieben Missionszentren in dieser Gegend,
besonders fiir diese Gemeinde. Es wird gesagt, dass einige von dieser Gemeinde schon in Pakistan getauft wor-
den sind, die ihre Taufeurkunde gebracht haben. Aber viele von Majirangemeinde bleiben heute noch Hindus.
2 Ibid.

22Vgl. Diocese of Rajkot, Directory, 2012. Siehe die Website von »The diocese of Rajkot«, verfiigbar unter
www.rajkotdiocese.org , aufgerufen am 15. Juni 2016.
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Kutch zu iibernehmen. Sie kamen auch, um die missionarische Arbeit in dieser Re-
gion aufzunehmen. Der Plan der Einrichtung der Eparchie von Rajkot hing von der
Zustimmung des Heiligen Stuhls ab. Im Jahre 1977 wurde Rajkot mit syro-malaba-
rischem Ritus als eine neue Di6zese anerkannt.?

Die missionarischen Aktivititen waren in den Bezirken von Ahmedabad, Mehsana,
Gandhinagar (1970) und Kheda in vollem Gange. Neue Zentren wurden von den Jesu-
iten in Bhiloda (1962), Sanand (1972), Nanakantharia (1974) und Vijaynagar (1976)
eroffnet. Victor Pais, ein Didzesanpriester, ging nach Koth, um ein Zentrum fiir eine an-
dere Gemeinschaft von Koli Patels 1976 zu er6ffnen. In der gleichen Zeit wurde ein
Missionszentrum in Dhandhuka ero6ffnet, weil ein Hindu, der nach der Wahrheit suchte,
einen Missionar iiber das katholische Anfragezentrum eingeladen hatte, ein Missions-
zentrum zu erdffnen. Ein Jesuit, ndmlich Jose Luis Gorosquieta SJ, etablierte eine
Mittelschule mit einem Internat und einer Unterkunftsmoglichkeit fiir das Personal der
Schule und der Mission. Nach 40 Jahren wurde dort 2016 eine Kirche im Stil eines in-
dischen Tempels gebaut, weil es jetzt dort einige Katholiken gibt.?*

Der Divzesanpriester Rahul Lobo eroffnete 1978 einen katholischen Ashram in
Thasra. Er baute eine Kirche als Tempel im indischen Stil. Er griindete alle neuen
Einrichtungen wie einen Hindu-Ashram, aber der Unterschied war, dass Jesus der
Meister (Guru) ist. Zu gleicher Zeit kamen ein Gymnasium und ein Internat fiir Jun-
gen dazu. Auch ein Kloster mit einem angeschlossenen Internat fiir Méddchen wurde
eroffnet. Spiter wurden in Balasinor (1976), Khempur (1981), Dakor (1981) und Ka-
padvanj (1994) Missionszentren eroffnet.

2.3. Bischof Stanislaus Fernandez SJ als der dritte Bischof der Diozese
Ahmedabad (1990-2002)

Aufgrund des Eintritts in das Rentenalter trat Bischof Charles Gomes SJ im Jahr
1989 zuriick. Msgr. Stanislaus Fernandez SJ wurde am 24. August 1990 als dritter Bi-
schof von Ahmedabad installiert. Zunéchst gab er den di6zesanen Priestern die Ge-
legenheit, einige Pfarreien zu iibernehmen. Die Férderung von Bischof Charles Go-
mes SJ war fiir die Berufung von Priestern fruchtbar, welche die Arbeit in den Pfar-
reien und Schulen in Kheda verrichteten. Wenige Pfarreien waren noch in den Hianden
der Jesuiten. Die Diozesanpriester verpflichteten sich zur Griindung von neuen Pfar-
reien oder Missionszentren an folgenden Orten: Limdapura, Chavdapura, Palaiya,
Mission Road Nadiad und Hansol, etc. Am Rande der Stadt Ahmedabad wurden Lie-
genschaften gekauft, wo neue Zentren wie Vatva und Naroda in seiner Amtszeit er-
richtet wurden. Im Norden von Gujarat erdffneten Didzesanpriester Missionszentren
wie Palanpur und Himmatnagar. Auch neue Schulen wurden in einigen Missionssta-
tionen erdffnet. Schwestern der verschiedenen Ordensgemeinschaften wurden ein-

3 Vgl. The Ahmedabad Missionary, April 1977, No. 475. Es wird in weiterer Folge als TAM zitiert. Das ist
die einzige diozesane Mitteilung, die monatlich vom Sekretir des Bischofs veroffentlicht wird. Sie wird zu
allen Missionaren in Gujarat und den Wohltétern und Freunden der Missionare in Kanada, England, Italien,
Deutschland und Spanien geschickt.
24 Vgl. TAM,March, 2016, No. 894.
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geladen, Didzesanschulen in Vatva, Palanpur und Limdapura zu tibernehmen oder
ihre eigenen neuen Schulen und ein Klinikum zu er6ffnen.

Ich bin sicher, dass einer der wichtigsten Meilensteine der Amtszeit von Bischof
Stanislaus Fernandez SJ seine Sorge um die Qualitit der Ausbildung der Priester
wurde. So ermutigte er seine Kandidaten, einen Abschluss in weltlichen Studien, wie
Bachelor fiir Kunst oder Bachelor fiir Wissenschaft oder Bachelor fiir Okonomie,
oder auch den Bachelor fiir Computeranwendung etc., vor Studienbeginn der Philo-
sophie und Theologie zu machen. Jeder Kandidat soll nach der 12. Klasse oder dem
Bachelorabschluss, also im Alter von 18 Jahren, mindestens 5—6 Jahre im Kleinen
Seminar verbringen. Ein Kandidat hat dann das Seminar im Alter von etwa 24 Jahren
abgeschlossen, bevor er mit dem Philosophie-Studium beginnt. Und nach dem Philo-
sophiestudium macht jeder Kandidat zwei Jahre ein Praktikum in einer oder zwei der
Missionsstationen, welche in einem Internat Kinder betreuen und in einer Schule
unterrichten. Er ist auch behilflich bei der Katechese und bei liturgischen Diensten,
wie der Chor-Gruppe und Gebetskreisbegleitung, usw. Wenn ein Kandidat als Lehrer
in der Schule titig sein will, soll er den Bachelor fiir Erziehung in dieser Zeit machen
konnen. Und dann studiert er Theologie fiir vier Jahre. Am Ende des dritten Jahres
wird er zum Diakon geweiht. Es folgt ein ganzes Jahr Praktikum in einer Pfarrei. Da-
nach wird er zum Priester geweiht. Insgesamt braucht ein Kandidat etwa 13 bis 15
Jahre fiir die priesterliche Ausbildung in der Di6zese Ahmedabad. In den Jahren der
Ausbildung wird der Kandidat immer begleitet. Dann wird er dem Bischof fiir seine
Priesterweihe vorgestellt. Die Erfahrungen der Kandidaten mit dieser langen Pries-
terausbildung sind sehr positiv und angesehen.

1998 war Bischof Stanislaus Fernandez* SJ Traum erfiillt, nimlich ein regionales
Priesterseminar fiir das ganze Gujarat, wo alle Priesteramtskandidaten der Dizesen
und die Ordensgemeinschaften von Ménnern und Frauen Theologie studieren kon-
nen, errichtet zu haben.

Ein besonderes Charakteristikum des regionalen Seminars ist, dass einige der
theologischen Themen auf Gujarati unterrichtet werden. Am Wochenende gehen die
Studenten der Theologie in die Missionsstationen. Dort unterrichten sie den Kate-
chismus, sie fithren Andachten fiir die Leute durch und erfahren so mehr iiber Kultur,
Lebensstil und Gewohnheiten der Menschen. Sie widmen sich auch Bibelstudien.
Und sie kommen vor allem zu Erkenntnissen iiber die Leiden, Schwierigkeiten und
das tigliche Elend der Menschen, denen sie in Zukunft dienen werden .2

2.4. Die Forderung der lokalen Berufung und Reifung der Gujarati Kirche

Am 11. November 2002 wurde Bischof Stanislaus Fernandez SJ zum ersten Erz-
bischof der neu errichteten Erzdidzese in Gujarat Gandhinagar erhoben. Gandhinagar
ist die Hauptstadt von Gujarat. Er lud 20 Priester aus der Di6zese Ahmedabad in die
Erzdiozese Gandhinagar ein. Am selben Tag wurde einer der dibzesanen Priester, ein

% Ibid.
% Vgl. Varghese Paul SJ, »Apostolic Nuncio wins the hearts of Catholics in Gujarat« in TAM, June—July,
2004, No. 768.
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Gujarati namens Thomas Ignatius Macwan, von Papst Johannes Paulus II. zum vier-
ten Bischof von Ahmedabad ernannt.?” Da er aus der Region stammt, kennt er die Er-
wartungen und Hoffnungen der Menschen. Er hat also zunéchst allen Pfarrern emp-
fohlen, Pastoralriite in jeder Pfarrei zu etablieren. Bischof Stanislaus Fernandez SJ
hatte mit der Griindung des Pastoralrates, des Diozesan-Priesterrats, von kleinen
christlichen Gemeinschaften, eines liturgischen Komitees und dem Komitee Verséh-
nung schon in seiner Amtszeit begonnen.?®

Neben der Ubernahme der Pfarreien von Jesuiten erdffnete Bischof Thomas auch
neue Pfarreien: Naroda (2005), Thaltej (2006), Borsad (2007), Chavdapura (2010),
Tarapur (2013) und CTM Hatkeshwar (2014). Er gestattete es, englische Mittelschu-
len in einem GroBteil der vollwertigen Pfarreien zu errichten, da es eine der Forde-
rungen der Menschen in der heutigen Zeit war. Er erdffnete eine pddagogische Leh-
rerausbildungsschule in Zusammenarbeit mit den Salesianern Don Boscos. Ebenfalls
erlaubte er den Schwestern der Néchstenliebe von St. Anna, eine Krankenpflege-
schule mit einem Krankenhaus der Sanand Mission zu betreiben.?

Weitere neue Entwicklungen haben stattgefunden. So schickte er auch einige Dio-
zesanpriester zum Doktoratsstudium. Doch vor allem organisierte er regelmifig Exer-
zitien, eucharistische Anbetungen und spirituelle Diskurse fiir die Gldubigen. Er for-
derte den Direktor des Seelsorgezentrums auf, regelmifig ein einjihriges theologisches
Studium fiir Laien anzubieten. Seit 2011 gibt es eine Gelegenheit fiir Laien, Theologie
in eigener Sprache zu studieren. Dafiir baute Pfarrer Lawrence ein neues Seelsorgezen-
trum mit 60 Selbstversorger-Zimmern neben einem Bildungszentrum in Nadiad. Und
er bat um die Moglichkeit, Tagungen und Seminare in den eigenen Pfarreien zu halten,
damit viele Gliubige teilnehmen knnen. Die Didzese unterstiitzt diese.

Erzbischof Stanislaus Fernandez SJ trat 2014 in den Ruhestand. Am 11. Juni 2015
hat Papst Franziskus Bischof Thomas Ignatius Macwan zum zweiten Erzbischof des
Erzbistums Gandhinagar ernannt und ihn gebeten, als Administrator und Seelsorger
tidtig zu sein, bis der neue Bischof der Didzese Ahmedabad ernannt wiirde.’! Die
Hohe der Zahl der Berufungen steigt, so dass der Glaube in der Gemeinschaft reift.
Eine groBe Anzahl von Gujarati-Priestern, einige wenige Jesuiten-Briider und einige
Hundert Ordensfrauen verrichten ihren Dienst zur Ehre Gottes nicht nur in Indien,
sondern auch in der ganzen Welt. Der derzeitige Jesuitenprovinzial ist ein Gujarati,
ndmlich Pater Francis Parmar SJ. Sr. Vimala Paul Macwan ist ein Ratsmitglied der
Ordensoberen von den Apostolischen Karmelschwestern.*?

27Vgl. TAM, November, 2002, No. 753.

28 Vgl. Varghese Paul SJ, » Ahmedabad Dharmapranthno Swarnamahotsav« (Golden Jubilee of Ahmedabad
Diocese) in Golden Jubilee of Ahmedabad Diocese, Bishop’s House. Ahmedabad, 1999, 5. Der Titel des
Artikels ist auf Gujarati. Deshalb habe ich ihn auf Englisch iibersetzt. Und siehe auch an TAM, September,
October, November, 1990, No. 625-627.

2 Vgl. TAM, September, 2015, No. 889.

30 Ibid.

31 Vgl. TAM, July, 2015, No. 887.

32 Vgl. Archbishop Stanislaus Fernandez SJ, »...Ahmedabad ...at the periphery to peripheries«, September,
2015,9.
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3. Die Rolle der Ordensschwestern und Katecheten

Die Rolle der Ordensschwestern und Katecheten fiir das Wachstum der Kirche ist
schon bemerkenswert. Sie kooperieren und arbeiten gemeinsam mit den Priestern,
um Christus wahrhaft zu bezeugen. Von Anfang an waren die Katecheten wahre Vor-
laufer der Missionare. Sie konnten den Glauben in einfachen Worten erkldren. Und
sie waren die Lehrer in katholischen Missionsschulen. Daher bildet die Diozese von
Ahmedabad diese Katecheten seit ihrem Beginn aus. Sie waren als Katecheten frei-
willig titig.*® Die Laien iiben Néchstenliebe durch 30 Vinzentiner-Gemeinschaften.
Es gibt Gebetskreise wie die Katholisch-Charismatische Gruppe, die Legion Mariens
und das Neo-Katechumenat. Seniorengruppen, Frauengruppen, Jugendlichen- und
Ministrantendienst-Gruppen sind organisiert.

4. Herausforderung heute und in Zukunft

Es ist unndtig zu sagen, dass die Kirche auch immer mit Verfolgungen konfrontiert
wird. Obwohl die Kirche in Gujarat vielerlei Verfolgungen durch Hindu-Fundamen-
talisten ausgesetzt ist, schreitet sie voran um das Evangelium zu verkiinden und neue
Volker und neue Gebiete zu evangelisieren. Die religiose Freiheit ist eine grofie Auf-
gabe. Die Geschichte der Kirche in Gujarat ist eine Geschichte der Verkiindigung des
Evangeliums. Die Missionare begleiten immer die Neubekehrten, um ihre Begegnung
mit Jesus Christus zu vertiefen und ihnen in der Zeit von Miihen und Verfolgungen
beizustehen. Die Kirche ist missionarisch, immer unterwegs hin zu neuen Menschen,
um das Evangelium weiterzugeben.

Es gibt jetzt viele Schulen, Kirchen und Missionare. Durch sie wird die Botschaft
Jesu verkiindet. Christen sind Beispiel fiir einen echten Dienst an der Menschheit.**
Aber es gibt auch einige Herausforderungen fiir den neuen Bischof und fiir die
Kirche. Sogar nach fiinfzig Jahren gibt es noch die Fragen der Partizipation von
Laien bei der Verwaltung und Regierung in den Pfarreien und der Didzese. Obwohl
die Didzese Ahmedabad einige Initiativen begonnen hat, um die Laien in die Liturgie
zu involvieren und ihnen einige Werke der Barmherzigkeit anvertraut hat, gibt es
noch viel zu tun. Die folgenden Fragen stehen vor der Tiir: Wird der pastorale Ge-
meinderat als beratendes Organ fiir immer bleiben? Wann werden die Pfarrer einen
vollen finanziellen Bericht an alle Mitglieder der Gemeinde geben? Wann werden die
Priester die Gldubigen als vollwertige Mitglieder der Kirche behandeln? Wann wird
die Divzese das Kirchenrecht fiir alle Mitglieder ins Gujarati iibersetzen?

3 Vgl. William Pius and Nagin Macwan (eds.), Catechists Smrutigranth (Collection of Catechists Remem-
brancs)), Gujarat Sahitya Prakash, 2010. Das Buch befasst sich mit der missionarischen Tatigkeit der Ka-
techten und ihrem selbstlosen Dienst zum Aufbau der Kirche in Gujarat.

3 Vgl. Dr. Keshubhai Desai, Vikasna Hamsafar-Gujaratna Vikasma Khristionu Pradan (Die Aufsitze der
Beitrdige zur Entwicklung von Gujarat), Vargehese Paul SJ and Nagin Macwan (eds.), Gujarat Sahitya Pra-
kash, 2011, 1-6. Der Autor von diesem Artikel ist ein Hindu Professor, der die Missionare fiir ihre Beitriage
lobt und sagt, dass die Christen ein wahres Beispiel des Dienstes an den Menschen geben.
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Zum Schluss kann man sagen, dass die Kirche eine Gemeinschaft von Glaubigen
ist. Sie bietet sich fiir die spirituellen Bediirfnisse ihrer Gemeinde an. In Gujarat sorgt
sie in besonderer Weise auch fiir ihren menschlichen und sozialen Bedarf. Wie bereits
erwihnt wurde, haben die meisten Missionen piddagogische Institutionen, wie Schu-
len und Internate fiir Jungen und Médchen. Christliche Schulen haben eine nachhal-
tige Wirkung auf das Leben der Menschen am Rande der Gesellschaft. Die Schulen
sind tiberall in Gujarat bei Menschen der wohlhabenden Klassen sehr begehrt, auch
da wir nicht nur eine Ausbildung anbieten, sondern auch menschliche Werte férdern,
die sie zu besseren Menschen machen konnen.”® Ich vertraue darauf, dass uns der
Heilige Geist auf den rechten Weg fiihren wird, um die wahre Kirche Gottes aufzu-
bauen. Am Ende des 19. Jahrhunderts war Ahmedabad eine entfernte Mission im
Erzbistum Bombay gewesen. Jetzt im 21. Jahrhundert ist die Diozese Ahmedabad ein
wichtiger Mittelpunkt fiir zwei andere Diozesen (Baroda und Rajkot) geworden und
auch fiir die Erzdiozese Gandhinagar in Gujarat, denn sie ist schrittweise und immer
weitergehend gewachsen. Nun gibt es ca. 70.000 Katholiken in 43 Pfarreien. Uber
120 Priester und 260 Klosterschwestern sind in der Missionsdidzese Ahmedabad ti-
tig. Sie nehmen des Meisters Ruf ernst, das Evangelium allen Menschen zu verkiin-
den, trotz aller Gefahren und Verfolgung, weil der Herr mitten unter ihnen ist.

3 Vgl. Francis Parmar SJ, »Higher Education« Vikasna Hamsafar-Gujaratna Vikasma Khristionu Pradan
(Die Aufsdtze der Beitrige zur Entwicklung von Gujarat), Gujarat Sahitya Prakash, 2011, 75-81.
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Kirchengeschichte

Aichelburg, Wladimir: Erzherzog Franz-Ferdinand
von Osterreich-Este 1863-1914. Notizen zu einem un-
gewdhnlichen Tagebuch eines auflergewohnlichen Le-
bens, 3 Bde: 1858-1899/1900-1914/1914-2013, A-
3580 Horn-Wien NO: Verlag Ferdinand Berger &
Sohne 2014, 1052/1236/980 S., ISBN 978-85028-625-
1/626-8/627-5, Euro 150.

Die franzosische Revolution 1789, die Napoleo-
nischen Kriege mit der Auflosung des Heiligen R6-
mischen Reiches Deutscher Nation, die biirgerliche
Revolution 1848 und der Deutsche Krieg zwischen
PreuBen und Osterreich 1866 erweckten und for-
derten das nationale Denken im Vielvolkerstaat der
Donaumonarchie. Nach der Schlacht bei Konig-
gritz mit der Niederlage Osterreichs wurde unter
dem Druck der bei Briinn ausgebrochenen Cholera-
Epidemie am 25. Juli 1866 in Nikolsburg der Waf-
fenstillstand vereinbart und anschliefend am 23.
August 1866 der Friedensvertrag in Prag. Darin
wurden der Habsburgermonarchie zahlreiche Auf-
lagen diktiert, z. B. groere Freiheiten fiir die ver-
schiedenen Volkerschaften, Neugliederung der
Monarchie, Einfithrung der tschechischen Sprache
als zweite Amtssprache in den Landern der bohmi-
schen Krone Bohmen-Mihren-Osterreichisch-
Schlesien, seit Jahrhunderten Heimatland von Deut-
schen und Tschechen, das nach der unvorstellbaren
Katastrophe des  Dreiligjdhrigen  Krieges
1618-1648 zum groflen Teil aus den deutschen
Nachbarldndern neubesiedelt worden ist.

Das Konigreich Bohmen, 1618 von ca. 3,2 Milli-
onen Menschen bewohnt, wurde in dreilig Kriegs-
jahren auf ca. 800.000 Einwohner dezimiert.

Teile des bohmischen Adels sympathisierten im
19. Jh. mit den nationalistischen Bestrebungen der
sogenannten »Erwecker«, wie Franz Palacky, Mi-
roslav Thiersch (TyrS), Franz Ladislaus Freiherr v.
Rieger, BoZena Némcova geb. Barbara Pankl und
verschiedenen volkischen Vereinen. Die rasant fort-
schreitende Industrialisierung und der schnelle Auf-
schwung der Eisenbahnen beschleunigten diese
Entwicklung enorm. In immer mehr einst iiberwie-
gend deutschen Stiddten, wie Prag, Briinn und Pil-
sen, aber auch Krakau, verloren die Deutschen die
Bevolkerungsmehrheit an die kinderfreudigeren
Zugezogenen aus den ldndlichen tschechischen
Nachbarorten, die eingemeindet worden sind in die
alten Innenstiddte. Dabei sympathisierte der tsche-
chische Nationalismus immer stirker mit der pan-
slawistischen Bewegung der Russen.

In dieser Situation der wachsenden nationalen

Spannungen in der Donaumonarchie war der mit
der deutschbohmischen Sophie Grifin Choke
(1868-1914) 1900 verheiratete Osterreichische
Thronfolger Franz Ferdinand von Osterreich-Este
(1863-1914) ein Hoffnungstréger fiir die Reformie-
rung des Vielvolkerstaates der Habsburger. Seine
Vorstellung war das Umformen der k. u. k. Monar-
chie in eine Konfoderation der einzelnen Volker-
schaften unter einer Zentralregierung. Die geplante
Griindung der »Vereinigten Staaten von Grof3oster-
reich« (Bd. 3,963-968) und die damit verbundenen
Bestrebungen liefen jedoch dem erstarkenden Pans-
lawismus zuwider, der alle slawischen Volker unter
der Oberhoheit Russlands vereinigt sehen wollte.
Dr. Karel Kramart (1860-1937) hatte hierfiir bereits
eine ausgearbeitete Verfassung. Das Konigreich
Serbien erwecke durch seinen Sieg 1912 iiber das
Osmanische Reich grofe Erwartungen.

Die Hoffnung auf eine Erneuerung Osterreich-
Ungarns zerrann unter den todlichen Schiissen des
bosnischen Studenten Gavrilo Princip (1894-1918,
vgl. The New Encyclopedia Britannica 1990, vol. 9,
p. 706, c. 2) auf den Thronfolger Franz Ferdinand
und seine Gemahlin Herzogin Sophie von Hohen-
berg in Sarajevo am 28. Juni 1914. Nach gericht-
lichen Untersuchungen ging das Attentat von dem
serbischen Geheimdienstchef

Dragutin Dimitrijevi¢ (genannt Apis) in Serbien
aus, wo auch die anderen auf den Thronfolger ange-
setzten fiinf Attentéter ausgebildet worden waren.
»Der grofite Slawenfreund fiel unter den Kugeln
slawischer Fanatiker« (Adolf Hitler, Mein Kampf,
Miinchen 434-4431939, S. 173 f; Aichelburg Bd. 3,
54). Nach einem Ultimatum vom 23. Juli 1914 folg-
te die Kriegserklirung Osterreich-Ungarns an Ser-
bien am 28. Juli 1914; der Kriegserkldrung Russ-
lands an Osterreich am 29. Juli 1914 folgte die deut-
sche Kriegserkldrung am 1. August 1914 an Russ-
land; am 3. August 1914 trat Frankreich in den Krieg
und am 4. August 1914 Grofbritannien, der anti-
deutsche Bundesgenosse Frankreichs und Russ-
lands. Es fiihrte also zu einer Biindnis-Kettenreak-
tion eines europdischen Krieges des Dreierbundes
der Mittelmichte Deutschland-Osterreich-Ttalien
(trat aus und wechselte die Front 1915, daher das
Schimpfwort »Katzelmacher« fiir »falsche Italie-
ner«) gegen die Entente (Russland und die West-
michte: Frankreich-GrofB3britannien). Mit dem Ein-
tritt der USA 1917 wurde es zu einem verheerenden
Weltkrieg.

Das monumentale dreibidndige Werk bietet eine
chronologische Ubersicht jener Zeit anhand von Au-
genzeugenberichten, Tagebuchaufzeichnungen,
Brief- und Ansichtskartenausziigen, Urkunden und
zahlreichen Zeitzeugen, die dem ermordeten Thron-
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folger Gerechtigkeit widerfahren ldsst. Franz-Fer-
dinand war ein Fiirst von hohen Geistesgaben, ra-
sche Auffassung, scharfem Urteil, groer Men-
schenkenntnis, strenger Einschitzung seiner zu-
kiinftigen Regentenpflichten, fiir die er sich eine
weitgehende Orientierung geschaffen und eine kla-
re, feste, den eigenartigen Verhéltnissen Osterreich
Ungarns angepasste Richtung vorgezeichnet hatte
(Bd. 3, 1234). Wenn er aus Sarajevo unversehrt zu-
riickgekehrt wire und seine Reformpléne hiitte ver-
wirklichen kénnen, wiren Europa und der Welt zwei
Weltkriege mit ihren entsetzlichen Folgen erspart
geblieben, die Monarchien hitten iiberlebt als stabi-
le Reiche, Republiken wiren an den Fingern abzu-
zihlen und Franz-Ferdinand wire als Friedensfiirst
und Retter des Abendlandes, ja der ganzen Welt, ge-
priesen (Bd. 3, 976). Aber », einen katholischen
Block in der Mitte Europas« wollte der republikani-
sche Jakobiner Georges Clemenceau (1841-1929)
nicht haben; mit riicksichtsloser Energie und unter
weitgehender Ausschaltung des franzosischen Par-
laments hat er den Sieg der Alliierten im ersten
Weltkrieg herbeigefiihrt.

Es wird ihm auch das Wort zugeschrieben, es gi-
be »20 Millionen Deutsche zuviel auf der Welt!«
Was fiir ein Kontrast zu dem edlen und zutiefst glidu-
bigen katholischen Christen Franz Ferdinand von
Osterreich-Este. Videant consules!

Emil Valasek, Passau

Hartmann, Peter Klaus, Der Jesuitenstaat in Siid-
amerika 1609-1768. Eine christliche Alternative zu
Kolonialismus und Marxismus, Anton H. Konrad
Verlag, Weifsenhorn 22016 (978-3-87437-4). 175 S.,
€ 29,90.

Im 17.Jhd. gelang es Jesuiten, im spanischen Teil
Sitidamerikas die kriegerischen Indios in Reduktio-
nen sesshaft zu machen. Der Jesuitenstaat geriet bei
vielen Zeitgenossen in Vergessenheit. Aber in dieser
kirchenkritischen Zeit verdient diese Glanzleistung
eine Erinnerung. Wihrend in Nordamerika die Indi-
aner ausgerottet bzw. in Reservate zusammenge-
dringt wurden, iiberlebten in Stidamerika die Indios
und ihre Kultur weithin aufgrund des Einsatzes spa-
nischer Theologen und Missionare. Der Autor, Uni-
versitdtsprofessor in Miinchen, hat schon in seiner
Passauer Zeit das Auf- und Nieder der Indioreduk-
tion erforscht und kann die Ergebnisse in einer zwei-
ten Auflage vorlegen. Der erste Teil (S. 7-71) stellt
das Wirken der Jesuiten dar, der zweite bringt als
Quellenteil (72—-154) Berichte von Missionaren und
Zeitzeugen; damit kann sich der Leser, »von der

239

Parteien Gunst und Hass verwirrt« ein eigenes Ur-
teil bilden.

Die Weilen behandelten die Indianer wie Skla-
ven. Diese Missachtung mindert auch den Erfolg
der Missionare. Die Jesuiten versuchten dagegen ab
1608/9 in den vom spanischen Konig ihnen zuge-
wiesenen Reduktionen die Indios zusammenzufas-
sen. Im Hintergrund stand die Erfahrung der Erobe-
rer, dass sie rein militdrisch die rduberischen Indios
nicht unterkriegen konnten, deshalb versuchte man
eine Versohnung iiber einen geistlichen Weg (13).
Diese »Eroberung durch die Verkiindigung des
Evangeliums« wurden von den Jesuiten glinzend
gemeistert. Das Leben der Indios war religios ge-
préagt: Hl. Messe, Rosenkranz, Beichte, Katechese.
Die wenig arbeitsfreudigen Indios wurden durch
Musik animiert. Sie wurden fiir verschiedene Hand-
werksberufe ausgebildet. Militarisch verteidigten
die Reduktionsindianer auf Befehl des spanischen
Konigs die Stadt Buenos Aires sowohl gegen Skla-
venjdger als auch gegen rduberische Indianerstim-
me. Die Leitung hatten indianische Offiziere. Die
Missionare wirkten im Geist der Achtung der Wiirde
jedes Menschen: die Stellung der Frau (Betonung
der Einehe), der Kinder; im Vgl. zu Europa milde
Strafe, z. B. keine Todesstrafe. Hier waren die Jesu-
iten von ihrer christlichen Basis aus fortschrittlich.
»Die Jesuiten haben ... ein weitgehend kommunisti-
sches System verwirklicht, das hundertfiinfzig Jahre
hindurch Bestand hatte, ohne dass seine Einrichtung
und Existenz mit dem Leben eines einzigen Anders-
gesinnten bezahlt werden mufite« (37). Betont wird
die Gleichheit aller Reduktionsbewohner: Jede Fa-
milie bekommt gleichviel Ackerland, die gleiche
Ausstattung des Hauses und die gleiche Zuteilung
von Nahrungsmittel und Kleidung, jedoch so, dass
bei Verlust Ersatz gestellt wurde. Die Erziehung und
die christliche Moral fiihrte zur Hebung der Stellung
der Frau. In der eigentumslosen Gesellschaft gab es
kein Heiratsgut. Der Einfluss der Jesuiten bewirkte
die Abschaffung der Polygamie und die Ablosung
der Frau von der Feldarbeit, zu der auch Minner
verpflichtet wurden. In der Schule lernten die Kin-
der Schreiben, Lesen, Singen; die Begabten auch
Spanisch und Latein. Obwohl in Amerika Schwarze,
Mestizen und Indianer zu Priestern geweiht wurden,
geschah das nicht in den Jesuitengebieten; insofern
war eine Kritik berechtigt.

Wegen des Schutzes und der Ausbildung, die die
Indianer in den Reduktionen fanden, wurden von
den wirtschaftlichen Ausbeutern der Ureinwohner
die Jesuiten abgelehnt. Sie wurden auch haufig ver-
leumdet.

Hartmann fasst die Schwichen und Vorziige des
Jesuitenstaates zusammen: Kritisch muss gesehen
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werden die Vernachldssigung eines indianischen
Priesternachwuchses und die Heranbildung von ein-
heimischen Fiihrungspersonlichkeiten. Allerdings
unternahmen die Kolonialbehorden nach der Aufl6-
sung des Jesuitenstaates auch keinen Versuch zur
Selbstverwaltung der Reduktionsindianer, wie Hart-
mann zurecht vermerkt. Als Positiva werden ver-
merkt: 1:) Wihrend die Indianer in Nord- und Siid-
amerika durch Unterdriickung, Versklavung,
Krankheiten und systematische Ausrottung (69)
zahlenmiBig zuriickgingen, hielt sich die Popula-
tion im Jesuitengebiet. Es gab ferner in diesem Sy-
stem keine wirklich Armen, keine Bettler wie in
Amerika oder Europa. Die Indios waren allesamt in
Bezug auf Essen, Kleidung und Wohnung sozial ab-
gesichert (69). Die Kult-, Sozial- und Wirtschafts-
ordnung baute auf der Gleichheit aller Menschen
auf. Es ist den ca. 60 Patres gelungen, eine Indianer-
bevolkerung von ca. 100 000 Menschen, die z. T.
mit Feuerwaffen ausgeriistet waren, ohne einen wei-
Ben Polizisten oder Soldaten in Frieden und ohne
Aufruhr zu lenken, wihrend in der Umgebung im-
mer Aufruhr herrschte. Hartmann stellt fest: »Es
handelt sich um ein faszinierendes religioses, sozi-
ales und wirtschaftspolitisches Experiment, eine
christliche Alternative zum Kolonialsystem ... und
zum Marxismus« (71).

Im zweiten Teil, der Quellenteil, werden interes-
sante und wichtige Zeitzeugen abgedruckt: P. Anto-
nius Sepp SJ, der 41 Jahre in Siidamerika wirkte (F
1731), P. Antonius Betschon SJ (f 1738) in einem

Anschriften der Herausgeber:
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Brief an den oberdeutschen Provinzial in Miinchen;
P. Florian Paucke SJ, der vertrieben wurde und wie-
der nach Europa zuriickkehrte; P. Martin Dobriz-
hoffer SJ (+ 1791) in seiner Historia de Abiponibus,
lateinisch, 1673 Seiten. Die »Kurtze Nachricht«
(133-138) stammt wahrscheinlich vom spéteren
Premierminister Portugals, Marqués de Pombal; er
war nie in Stidamerika. Wegen des negativen Urteils
(Versklavung der Indios, Geldgier der Jesuiten, Ver-
bot der spanischen Sprache zur Abkapselung der In-
dios) ist diese Nachricht wichtig, um die Gegner zu
‘Wort kommen zu lassen und ihre Argumente zu ver-
nehmen. Der 6. Quellenbericht beinhaltet einen
Untersuchungsbericht des Konigs Philipp V. (1700—
1746), der die Jesuiten von allen Beschuldigungen
frei spricht. Der Bericht spricht von Verleumdungen
der Jesuiten. Der Historiker Ludovico Antonio Mu-
ratori (T 1750) spricht dagegen vom »gliicklichen
Christentum in Paraguay«, von einer »Abschilde-
rung der ersten Kirche«, von »der zeitlichen Gliick-
seligkeit« der christgldubigen Indianer.

Dieser Quellenteil veranschaulicht das Leben in
den Reduktionen, versachlicht die Diskussion und
wird gerade mit den vielen Bildern interessant. Das
Buch Hartmanns ist empfehlenswert in jeder Hin-
sicht. Macht die Kirche ihre Sache schlecht, wird
sie zurecht angeklagt, macht sie sie gut, wird sie ge-
hasst und angefeindet. So wurde der Jesuitenstaat
aufgelost und der Orden — sogar mit Billigung des
Papstes — aufgehoben.

Anton Ziegenaus, Bobingen
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Maria als Mutter und Prophetin der Barmherzigkeit

Von Manfred Hauke, Lugano

Zusammenfassung

Das Thema der Barmherzigkeit Mariens ist verankert in der Heiligen Schrift. Sie zeigt sich
auf vielfaltige Weise in der Theologiegeschichte sowie in der gelebten Volksfrommigkeit. Die
systematische Darstellung betrachtet Maria zunachst als Empfangerin der gottlichen Barm-
herzigkeit und als deren Prophetin im Magnifikat. Durch ihre Mitwirkung mit der empfangenen
Gnade wird sie »Konigin« und »Mutter« der Barmherzigkeit. Gerechtigkeit und Barmherzigkeit
zeigen sich dabei in ihrem rechten Verhaltnis. Maria ist ein weibliches Abbild des géttlichen Er-
barmens sowie ein »Spiegel der Dreifaltigkeit«. Ihre Barmherzigkeit lebt sie als Urbild und Mut-
ter der Kirche. Sie ist ein Vorbild fir die Werke der Barmherzigkeit, die zur Antwort des vertrau-
ensvollen Gebetes flihren.

Die Anliegen des »Jahres der Barmherzigkeit«, das am Christkonigsfest 2016 zu
Ende ging, zeigen sich auf eindrucksvolle Weise in der Gestalt Mariens, die wir etwa
im »Salve Regina« als »Mutter der Barmherzigkeit« anrufen. Nach dem Zweiten Va-
tikanischen Konzil »vereinigt« Maria, »da sie zuinnerst in die Heilsgeschichte ein-
gegangen ist, gewissermaBen die grofiten Glaubensgeheimnisse in sich und strahlt
sie wider«!. Dieses Widerstrahlen wie in einem Spiegel gilt auch fiir die géttliche
Barmbherzigkeit, die sich in Jesus Christus offenbart.

Bevor wir auf die Gottesmutter eingehen, sei zunichst an das zentrale Anliegen
des Heiligen Jahres erinnert. Danach stellen wir die Frage nach dem, was eigentlich
»Barmherzigkeit« ist, um den Umfang unseres Themas besser zu wiirdigen. Im An-
schluss daran blicken wir auf die Verbindung zwischen Maria und der Barmherzigkeit
in der Geschichte, angefangen von der Heiligen Schrift bis hin zu den AuBerungen
von Papst Franziskus. Am Ende sei eine systematische Skizze versucht, ergiinzt von
einem Blick auf das Vorbild Mariens in den Werken der Barmherzigkeit.

1. Das Gleichnis vom verlorenen Sohn (und vom barmherzigen Vater)

Das vielleicht eindrucksvollste Gleichnis Jesu ist das vom verlorenen Sohn, der
nach Hause zuriickkehrt und vom barmherzigen Vater freudig empfangen wird. Die
Barmherzigkeit Gottes nimmt sich des Menschen an, der sich von ihm entfernt hat;
ja, der Vater im Gleichnis eilt dem Sohn entgegen.

Das Gleichnis gehort im Lukasevangelium zu einem Kapitel, das auf dreifache
Weise das Stichwort des »Verlorenen« aufgreift: der gute Hirt, der dem verlorenen

! Lumen gentium 65.
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Schaf nachgeht, es auf die Schultern nimmt und nach Hause zuriickbringt; die Haus-
frau, die solange das Haus fegt, bis sie die verlorene Drachme wieder aufspiirt; und
schlieBlich als Hohepunkt der Vater, der den verlorenen Sohn nach dessen reuevoller
Riickkehr wieder ins Haus aufnimmt (Lk 15). Papst Franziskus schreibt dazu: »In
diesen Gleichnissen ... finden wir den Kern des Evangeliums und unseres Glaubens,
denn die Barmherzigkeit wird als die Kraft dargestellt, die alles besiegt, die die Her-
zen mit Liebe erfiillt und die trostet durch Vergebung«?.

Bei der Rede von der Barmherzigkeit Gottes geht es also auf der einen Seite um
das Elend des Menschen, der sich von Gott entfernt hat und wie der verlorene Sohn
gleichsam bei den Schweinen landet. Auf der anderen Seite begegnen wir hier der
Liebe Gottes, die dem Menschen in seiner Not hilft.

2. Was ist »Barmherzigkeit«?

Was ist eigentlich »Barmherzigkeit«? Unser deutsches Wort stammt aus dem frii-
hen Mittelalter und gilt als sogenannte »Lehniibersetzung« des lateinischen Begriffes
»misericordia«. »Misericordia« enthélt zwei sprachliche Wurzeln: einmal »miseria«
(also das Elend, die Not, die Hilfsbediirftigkeit) und dann »cor« (das »Herz«). »Barm-
herzig« ist demnach jemand, der ein »Herz« hat fiir die Not des anderen. In diesem
Sinne gibt es schon eine klassische Definition des beriihmtesten Theologen der
Kirche im Altertum, des heiligen Augustinus. Er schreibt in seinem Werk iiber die
»Stadt Gottes« (De civitate Dei): Mitleid oder Barmherzigkeit (misericordia) ist »das
Mitempfinden fremden Elends in unserem Herzen, durch das wir angetrieben werden
zu helfen, soweit wir konnen«>.

Barmherzigkeit hat also zwei Gesichtspunkte: das Mitleid, indem wir die Not des
anderen mitempfinden, und die Bereitschaft zu helfen. Das deutsche Wort »Mitleid«
hebt stirker das innere Mitempfinden hervor, wihrend »Barmherzigkeit« deutlicher
das aktive Handeln einbezieht.

Ist Mitleid etwas Gutes? Im heidnischen Altertum hat die Philosophenschule der
Stoa das Mitleid getadelt. Nach Seneca etwa ist das Mitleid das »Laster eines
schwiichlichen Gemiits«*. Starke Menschen, die wirklich tugendhaft sein wollen,
diirfen sich nicht von Emotionen wie Zorn oder Mitleid beeinflussen lassen.

Ist darum die Mitleid als Emotion falsch? War etwa Jesus ein Schwichling, als er
tiber das unbuBfertige Jerusalem geweint hat?’

Eine wunderbare Zusammenschau der verschiedenen Gesichtspunkte der Barm-
herzigkeit findet sich im grofiten Theologen der Kirchengeschichte, dem heiligen
Kirchenlehrer Thomas von Aquin. Dabei beschreibt er die Barmherzigkeit als »Tu-
gend«, das heift als ein bestindiges Verhalten, das gut ist. Mitleid an sich ist noch
keine Tugend; Mitleiden wird erst dann etwas Gutes, wenn die Empfindung der

2 Verkiindigungsbulle zum Ausserordentlichen Jubilium der Barmherzigkeit, »Misericordiae vultus« (2015) 9.
3 De civitate Dei IX,5 (ed. Perl, 1979, S. 573).

4 De clementia 2,2.

SVel. Lk 1941.
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Seele durch die Vernunft geregelt wird®. Mit anderen Worten: die Emotion des Mit-
leidens ist nicht zu tadeln, aber um eine Tugend handelt es sich nur, wenn sie von
der Vernunft und den Willen auf das Gute gerichtet wird. Entscheidend fiir die
Barmherzigkeit ist die Bereitschaft zu helfen. Barmherzigkeit ist also kein Zeichen
der Schwiiche, sondern im Gegenteil ein herausragendes Zeichen der Stirke und
GroBherzigkeit.

In dieser Sicht ist die Barmherzigkeit kein Laster (wie Seneca meinte), sondern —
wie der hl. Thomas betont — »die grofite Tugend. Denn es gehort zum Erbarmen, dass
es sich auf die anderen ergie3t und — was mehr ist — der Schwiche des anderen auf-
hilft; und das gerade ist Sache des Hoherstehenden. Deshalb wird das Erbarmen ge-
rade Gott als Wesensmerkmal zuerkannt; und es heif3t, dass darin am meisten seine
Allmacht offenbar wird«’.

In Gott ist die Barmherzigkeit kein Gefiihl, sondern meint seine Bereitschaft zu
helfen.

Die Barmherzigkeit geht iiber die Gerechtigkeit hinaus, richtet sich aber nicht ge-
gen die Gerechtigkeit. »Gerechtigkeit ohne Barmherzigkeit«, sagt Thomas, »ist grau-
sam«. Aber: »Barmherzigkeit ohne Gerechtigkeit ist die Mutter der Auflésung«®.
Gott stiilpt dem Siinder die Vergebung nicht iiber, sondern ermdéglicht ihm durch
seine Gnade die Bekehrung und die Anderung des Lebens.

3. Maria und die Barmherzigkeit nach dem Zeugnis der Heiligen Schrift

3.1 Maria »Prophetin der gottlichen Barmherzigkeit« im Magnifikat

Die Verbindung zwischen Maria und der géttlichen Barmherzigkeit finden wir in
der Heiligen Schrift am deutlichsten im Evangelium nach Lukas. Maria hat nach der
Verkiindigung des Engels den Sohn Gottes in ihrem Schof3 empfangen. Als sie ihre
Verwandte Elisabeth besucht, preist sie Gott im Loblied des »Magnifikat«:

»Meine Seele preist die Groe des Herrn und mein Geist jubelt iiber Gott, meinen
Retter. Denn auf die Niedrigkeit seiner Magd hat er geschaut. Siehe von nun an prei-
sen mich selig alle Geschlechter.

Denn der Michtige hat Gro3es an mir getan, und sein Name ist heilig.

Er erbarmt sich von Geschlecht zu Geschlecht iiber alle, die ihn fiirchten.

... Er nimmt sich seines Knechtes Israel an und denkt an sein Erbarmen, das er un-
sern Vitern verheilen hat, Abraham und seinen Nachkommen auf ewig« (Lk 1,46—
50.54-55).

Im Magnifikat dankt Maria fiir das Erbarmen Gottes in der Empfingnis ihres Soh-
nes, den der Engel zuvor als Messias aus dem Hause Davids und »Sohn des Hoch-
sten« kennzeichnet (Lk 1,32). Der aufgetragene Name »Jesus« (»Gott rettet«) bekun-
det den Willen Gottes, die Menschen aus ihrem Elend zu erlosen.

¢ Summa theologiae II-1I q. 30 a. 3 c.
7SThII-ll q.30 a. 4 c.
8 Super Evangelium Matthaei, cap. 5, lectio 2.
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Fiir das Wort »Erbarmen« benutzt der Evangelist das griechische Wort éleos, das (in
der Regel) dem hebriischen Begriff chesed entspricht (Lk 1,50.54)°. Es geht dabei um
das gniddige und treue Heilshandeln Gottes, um seine Bundestreue. Gelegentlich gibt
der griechische Begriff éleos auch das hebriische Substantiv rahamim wieder, mit dem
eher das im Inneren des Menschen begriindete Gefiihl des Mitleids gemeint ist, vor al-
lem von Seiten des Vaters. Im Buch der Psalmen heif3t es etwa: »Wie ein Vater sich sei-
ner Kinder erbarmt, so erbarmt sich Gott iiber alle, die ihn fiirchten« (Ps 103,13)°.

Maria empfingt also durch die Menschwerdung des Sohnes Gottes das gottliche
Erbarmen. Deutlich wird dabei, dass Gott sie selbst fiir diese Sendung vorbereitet
hat. Der Engel griif3it sie mit den Worten »Freue dich, voll der Gnade« oder (anders
iibersetzt), »Sei gegriifit, du hoch Begnadete«. Der Hinweis auf die Gnade (auf Grie-
chisch kecharitoméne, »liberhduft mit Gnade«) wird steht dabei an der Stelle, wo
man normalerweise den Eigennamen Mariens erwarten wiirde. Als die »Gnadenvol-
le« ist Maria im Blick auf die Sendung ihres Sohnes von dem gottlichen Erbarmen
beschenkt worden.

Mit dem Hinweis auf das Beschenkt werden Mariens durch die géttliche Barmher-
zigkeit beginnt die Betrachtung Papst Johannes Pauls II. iiber die »Mutter des Erbar-
mens« in seiner Enzyklika tiber das Erbarmen Gottes, »Dives in misericordia« (1980).
Der Heilige Vater erinnert zunichst an einen Psalmvers aus der Liturgie der Osterzeit:
»Die Erbarmungen des Herrn will ich ewig besingen« (Ps 89,2). »In diesen &ster-
lichen Worten der Kirche klingen — in der Fiille ihres prophetischen Gehaltes — die
Worte Marias nach, die sie bei der Begegnung mit Elisabet, der Frau des Zacharias,
gesprochen hatte: >Er erbarmt sich von Geschlecht zu Geschlecht« (Lk 1,50). Sie er-
offnen schon beim Morgenrot der Menschwerdung eine neue Perspektive der Heils-
geschichte. Nach der Auferstehung Christi wird diese Perspektive — geschichtlich
und endzeitlich gesehen — neu lebendig. Seither I6sen in immer gréeren Dimensio-
nen immer neue Geschlechter der riesigen Menschheitsfamilie einander ab; und auch
im Volk Gottes folgen einander neue Geschlechter, welche die Male des Kreuzes und
der Auferstehung tragen, das ,Siegel‘ des Paschageheimnisses Christi, der absoluten
Offenbarung jenes Erbarmens, das Maria auf der Schwelle des Hauses ihrer Ver-
wandten pries: ,Er erbarmt sich von Geschlecht zu Geschlecht® (Lk 1,50).

Maria hat ... auf besondere und auflerordentliche Weise — wie sonst niemand — das
Erbarmen Gottes erfahren ...«

In der spiteren Entwicklung der Mariologie wird mit der Begnadung der Gottes-
mutter auch ihre Sendung als »neue Eva« und ihr radikaler Gegensatz zur »Schlange«

°Vgl. H. Schiirmann, Das Lukasevangelium. Erster Teil (HThKNT II1,1), Freiburg i.Br. 1969, 75.77. Zu den
im Folgenden genannten hebriischen und griechischen Begriffen siehe die einschlidgigen Lexika, z.B. R.
Bultmann, »Eleos ...«: G. Kittel (Hrsg.), Theologisches Lexikon zum Neuen Testament II, Stuttgart 1935,
474-483 (475-479); oder auch A. Valentini, »Maria canta la misericordia di Dio«: P. Di Domenico — E. Pe-
retto (Hrsg.), Maria Madre di misericordia. Monstra te esse matrem, Padova 2003, 122—145 (123-131).
10'Vel. dazu U. Winter, Frau und Géttin. Exegetische und ikonographische Studien zum weiblichen Got-
tesbild im Alten Israel und in dessen Umwelt (Orbis biblicus und orientalis 53), Freiburg (Schweiz) — Got-
tingen 1983, 531-535 (gegen die tendenziose Ubersetzung als »Mutterschof«).

' Dives in misericordia 9.
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der Genesis bedacht (Gen 3,15). Schon das Buch der Weisheit deutet die »Schlange«
als den Teufel (Weish 2,24). Daraus ergibt sich die Lehre von der Unbefleckten Emp-
fangnis: von Beginn ihres Lebens an ist Maria vor der Erbsiinde bewahrt worden, um
von ganzem Herzen, unbeschwert von der Last der Siinde, »Ja« sagen zu konnen zum
Kommen des Sohnes Gottes in diese Welt. Maria ist also zunichst einmal selbst be-
schenkt worden mit der unermesslichen Gabe des gottlichen Erbarmens.

Um das Erbarmen Gottes im eigenen Leben aufzunehmen, braucht es von Seiten
des Menschen die entsprechende Bereitschaft. Im Lukasevangelium ist dies zunéchst
der Glaube, den Elisabeth erwidhnt: »Selig ist die, die geglaubt hat, dass sich erfiillt,
was der Herr ihr sagen lieB« (Lk 1,45). Mit dem Glauben verbindet sich die Bereit-
schaft, den Willen Gottes zu erfiillen: »Ich bin die Magd des Herrn; mir geschehe,
wie du es gesagt hast« (Lk 1,38). Diese Dienstbereitschaft stellt das »Magnifikat«
den Hochmiitigen entgegen (Lk 1,51). Marias »Niedrigkeit« wird mit der Arroganz
der Reichen und Michtigen konfrontiert (Lk 1,48.52-53). Eine Bedingung, das gott-
liche Erbarmen zu empfangen, ist auch die Gottesfurcht (Lk 1,50), die Ehrfurcht vor
dem Wirken Gottes in der Heilsgeschichte.

Die »Niedrigkeit« Mariens (tapeinosis) (Lk 1,48) weist auf die geistige Haltung
der » Armut, die alles Entscheidende von Gott erwartet. Johannes Paul II. schreibt
dazu in seiner Marienenzyklika »Redemptoris Mater« (1987):

»Maria ist tief durchdrungen vom Geist der ,Armen Jahwes‘, die im Gebet der
Psalmen ihr Heil von Gott erwarteten, in den sie ihre Hoffnung setzten ... Indem die
Kirche aus dem Herzen Mariens schopft, aus ihrem tiefen Glauben, wie er in den
Worten des Magnifikat zum Ausdruck kommt, wird sich die Kirche immer wieder
neue und besser bewusst, dass man die Wahrheit iiber Gott, der rettet, iiber Gott, die
Quelle jeglicher Gabe, nicht von der Bekundung seiner vorrangigen Liebe fiir die Ar-
men und Niedrigen trennen kann, wie sie, bereits im Magnifikat besungen, dann in
den Worten und Taten Jesu ihren Ausdruck findet«!?.

»Der Rahmen gottlichen Wirkens wird von Abraham an gespannt. Was Israel er-
fahren hat, trifft jetzt Maria. Als Gegenstand gottlichen Handelns reprisentiert sie Is-
rael in einer neuen Weise, sie stellt Gottes (neues) Volk dar, das auf Grund seiner Zu-
wendung zu Maria im Entstehen ist«!?,

Im Magnifikat spricht Maria nicht nur fiir sich selbst, sondern vertritt das gesamte
Gottesvolk, das in ihr, dem Urbild der Kirche, das gottliche Erbarmen erfahrt. Wenn
der Engel sie zur Freude auffordert und ihr zuspricht, sich nicht zu fiirchten (Lk
1,28.30), dann klingen dabei prophetische Worte an aus dem Alten Testament, die
sich an die »Tochter Zion« richten. Beim Propheten Zefanja lesen wir etwa: »Juble,
Tochter Zion! Jauchze, Israel! Freu dich, und frohlocke von ganzem Herzen, Tochter
Jerusalem! Der Herr hat das Urteil gegen dich aufgehoben und deine Feinde zur Um-
kehr gezwungen. Der Konig Israels, der Herr, ist in deiner Mitte; du hast kein Unheil
mehr zu fiirchten« (Zef 3,14-15).

Maria selbst erscheint mit ihrem Lobpreis im Magnifikat als eine prophetische Ge-
stalt. Diese Beobachtung findet sich zuerst im 2. Jh. beim heiligen Kirchenvater Ire-

12 Redemptoris Mater 37.
13'W. Kirchschliger, »Magnifikat 1. Exegese«: Marienlexikon 4 (1992) 235f (236).
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ndus von Lyon: Maria frohlockte »und rief prophetisch im Namen der Kirche: ,Hoch-
preiset meine Seele den Herrn, und es frohlockt mein Geist in Gott, meinem Heile.
Denn angenommen hat er Israel als seinen Knecht, indem er sich erinnerte seiner
Barmbherzigkeit, wie er gesprochen hat zu unsern Vitern, dem Abraham und seinem
Samen in Ewigkeit‘«. Gott, der zu den Vitern gesprochen hat, »ergoss iiber uns nach
seiner groflen Giite seine Barmherzigkeit, in der er uns anschaute als der Aufgang aus
der Hohe und denen erschien, die in Finsternis und im Schatten des Todes sallen, und
unsere FiiBe lenkte auf den Weg des Friedens«'*.

Ein Prophet ist jemand, der im Auftrage Gottes spricht. Im Unterschied zu den
Aposteln, die fiir die 6ffentliche Verkiindigung ausgesandt werden und dabei Christus
selbst vertreten, spricht Maria (wie Irenédus betont) »im Namen der Kirche«, die in
ihr (wie der hl. Ambrosius hervorhebt) ihr Urbild findet'>. Insofern das Magnifikat
das Erbarmen hervorhebt, das Gott Maria und dem gesamten Gottesvolk erwiesen
hat, konnen wir die Gottesmutter mit Recht als »Prophetin der gottlichen Barmher-
zigkeit« bezeichnen. Sie kiindet das Erbarmen Gottes.

Die Bezeichnung »Prophetin der gottlichen Barmherzigkeit« finden wir in der of-
fiziellen Einfiihrung in die Marienmesse mit dem Titel »Maria, Konigin und Mutter
der Barmherzigkeit«'®. Die Begriindung dafiir ist, dass Maria im Magnifikat zwei-
mal Gott als den lobt, der sich erbarmt (Lk 1,50.54). »Darum verlangen die Glaubi-
gen danach, mit der allerseligsten Jungfrau Maria allzeit Gottes Erbarmen zu prei-
sen«!”,

Der Name Mariens leitet sich ab von dem Mirjams, der Schwester des Mose, die
im Buche Exodus als »Prophetin« vorgestellt wird, als sie den Lobpreis vortrigt iiber
die Rettung der Israeliten vor der Verfolgung des Pharaos (Ex 15,20). Nachdem
Mose nach dem Durchzug durch das Rote Meer sein Loblied angestimmt hat, das er
gemeinsam mit den Israeliten singt (Ex 15,1-18), leitet Mirjam den Reigen der
Frauen und singt ihnen vor: »Singt dem Herrn ein Lied, denn er ist hoch und erhaben!
Rosse und Wagen warf er ins Meer« (Ex 15,21).

3. 2 Die miitterliche Vermittlung auf der Hochzeit zu Kana'®

Auf der Hochzeit zu Kana bemerkt die Maria als erste die Notlage der Brautleute:
»Sie haben keinen Wein mehr« (Joh 2,3). Ihr diskreter Hinweis wird der Anlass fiir
das erste Wunder Jesu in seinem 6ffentlichen Leben. Johannes spricht hier vom »er-

14 Trendus, Adversus haereses (Gegen die Hiresien) 111,10,2; deutsche Ubersetzung: Bibliothek der Kir-
chenviter. Irendus I, Kempten 1912, 232.

15 Vgl. Vatikanum II, Lumen gentium 63, mit Hinweis auf Ambrosius, Expos. Lc. 11,7 (PL 15, 1555).

16 Siehe dazu einen Mariologen, der an der Ausarbeitung des Marienmessbuchs beteiligt war: I. Calabuig,
»La Vergine, oggetto della misericordia di Dio. Riflessioni a partire dalla liturgia«: P. Di Domenico — E.
Peretto (Hrsg.), Maria Madre di misericordia. Monstra te esse matrem, Padova 2003, 244-265 (264f).

17 Schott-Messbuch Marienmessen, Freiburg i.Br. 1994, 263 (Nr. 39: »Maria, Konigin und Mutter der
Barmbherzigkeit«). Das Magnificat kommt vor im Zwischengesang des ersten Lesungsreihe dieser Marien-
messe, aber auch als Teil des Evangeliums von der Heimsuchung Elisabeths im zweiten Formular: ibidem,
265f; 269f.

18 Vgl. hierzu besonders A. Serra, Le nozze di Cana (Gv 2,1-12). Incidenze cristologico-mariane del primo
»segno« di Gesu, Padova 2009, 225-231 («La misericordia”).
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sten Zeichen«, mit dem Jesus seine »Herrlichkeit« offenbarte (Joh 2,11). Der ge-
schichtliche Vorgang wird dabei transparent fiir eine symbolhafte Ausdeutung. Der
Mangel an Wein wird im Alten Testament als Zeichen der gottlichen Strafe geschil-
dert'”, wiihrend der Uberfluss an kostlichen Weinen die Heilsgiiter der messianischen
Zeit veranschaulicht®. Auch die gottliche Weisheit 14dt ein zu ihrem Festmahl mit
Wein?!.

Das Wasser, das in Wein verwandelt wird, dient den Reinigungsvorschriften der
Juden (Joh 2,6). Man brauchte es fiir die Waschungen gemifl dem Gesetz des Mose
und der jiidischen Uberlieferung.

Jesus redet Maria als »Frau« an (Joh 2.4); die gleiche héchst ungewshnliche An-
rede gebraucht der Herr, als seine Mutter unter dem Kreuz steht: »Frau, siehe dein
Sohn« (Joh 19,26). Nach einer Deutung, die auch Papst Johannes Paul II. in seinen
Marianischen Katechesen erwihnt, kann Jesus bei der Hochzeit von Kana damit eine
gewisse Distanz ausdriicken: die »Stunde« Jesu, der rechte Zeitpunkt seines Heils-
wirkens und von dessen Vollendung, hingt allein vom himmlischen Vater ab. Mit der
Bemerkung »Was willst du von mir?« (wortlich: »Was ist zwischen mir und dir?«)
unterstreicht Jesus die Tatsache, dass sein Handeln die natiirlichen Beziehungen zwi-
schen Mutter und Sohn iiberschreitet??. Auf der anderen Seite geht er auf die Anre-
gung seiner Mutter ein und wirkt das Wunder, wobei die Uberfiille des Weines auf
die messianischen Heilsgiiter weist, die Maria durch ihre Fiirbitte vermittelt.

Die Anrede »Frau« darf darum nicht nur als Zeichen der Distanzierung verstanden
werden, sondern weist auf eine stellvertretende Aufgabe. Der Titel »Frau« findet sich
schon im Buche Genesis, als Gott den Sieg iiber die Michte des Bosen andeutet (Gen
3,15). In der Offenbarung des Johannes wird die von der Sonne bekleidete Frau je-
denfalls gemeinsam mit ihrem Sohn dem Drachen entgegengestellt, der mit der
Schlange der Genesis gleichgesetzt wird (Offb 12,1-6). Hier findet sich ein Ansatz-
punkt fiir die Darstellung Marias als »neue Evax, die seit dem 2. Jh. mit den Kirchen-
vitern Justin und Irendus einsetzt.

Die »Frau« ist aber auch die symbolhafte Vertreterin des Gottesvolkes, wenn die
Propheten seit der Zeit Hoseas den Bund zwischen Gott und Israel mit dem Liebes-
bund der Ehe vergleichen. Die Frau ist ein Zeichen fiir Israel, das Gott gleichsam
»angetraut« ist. Die Frau steht dabei fiir den Menschen im allgemeinen, der sich dem
Heile 6ffnet oder sich ihm verweigert.

Die Verbindung zum Bundesgeschehen wird in der Erzihlung liber die Hochzeit zu
Kana vermutlich angedeutet durch den betonten Hinweis »am dritten Tag«: » Am dritten
Tag fand in Kana in Galilda eine Hochzeit statt, und die Mutter Jesu war dabei« (Joh
2,1).Jedenfalls wird bei der Begriindung des Alten Bundes am Berge Sinai der Hinweis
auf den »dritten Tag« aufs stirkste betont: »Der Herr sprach zu Mose: Geh zum Volk!

19°So etwa in Jes 24,8—11.

207 B.in Jes 25,6-9.

21'vel. Spr9,1-6.

22 Vgl. Johannes Paul II., Marianische Katechese Nr. 44, 27.2.1997, Nr. 3. Zur mariologischen Auslegung
der Hochzeit zu Kana vgl. M. Hauke, Introduzione alla Mariologia (Collana di Mariologia 2), Lugano —
Varese 2008, 6771 (span. Introduccion a la Mariologia, Madrid 2015, 38-41).
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... Sie sollen sich fiir den dritten Tag bereit halten. Am dritten Tag nd@mlich wird der
Herr vor den Augen des ganzen Volkes auf den Berg Sinai herabsteigen. ... Am dritten
Tag, im Morgengrauen, begann es zu donnern und zu blitzen ...« (Ex 19,10-11.16).

Zu den Parallelen zum Sinaibund z#hlt auch das Wort, das Maria zu den Dienern
sagt: »Was er euch sagt, das tut!« (Joh 2,5) Im Buche Exodus antwortet das Gottesvolk
auf ganz dhnliche Weise: »Alles, was der Herr gesagt hat, wollen wir tun« (Ex 19.8;
vgl.24,3.7). Nach der Deutung des italienischen Bibelwissenschaftlers Aristide Serra,
der iiber Maria in Kana und unter dem Kreuz seine Doktorarbeit geschrieben hat, war
dies gleichsam das bréutliche »Ja« des auserwihlten Volkes zum gottlichen Brautigam.
In den Worten Mariens finden wir darum, wenngleich auf indirekte und andeutende
Weise, eine Gleichsetzung zwischen dem Volk Israel und der Mutter Jesu?.

Das Zweite Vatikanische Konzil erwihnt die Hochzeit zu Kana mit einem Hinweis
auf die Barmherzigkeit Mariens: »Im o6ffentlichen Leben Jesu erscheint seine Mutter
ausdriicklich am Anfang, da sie bei der Hochzeit zu Kana in Galilda durch ihr Mitge-
fiihl den Anfang der Zeichen Jesu als des Messias durch ihre Fiirbitte veranlasst
hat«**. Fiir »Mitgefiihl« steht im Lateinischen »misericordia«, was wir durchaus
auch mit »Barmherzigkeit« iibersetzen konnen®. In der Marienmesse »Maria, Koni-
gin und Mutter der Barmherzigkeit« bildet die Perikope von der Hochzeit zu Kana
das Evangelium der ersten Lesungsreihe®®.

Dass Maria fiir ihre Bitte von »Barmherzigkeit« bewegt wurde, ist offenkundig
und wird auch schon von der theologischen Uberlieferung ausdriicklich herausgestri-
chen. Kennzeichnend ist dafiir die Auslegung des hl. Kirchenlehrers Bernhard von
Clairvaux. Im Geschehen zu Kana sieht er ein Vorausbild fiir die Verméhlung der
Seele mit Gott. Da wir noch unterwegs seien, fehle uns oft der » Wein«, das heift die
Gnade, die Andacht und die gliihende Liebe. Wir sollen darum die »Mutter der Barm-
herzigkeit« anrufen, sie moge uns bei ihrem Sohn das Geschenk des »Weines« erwir-
ken. Wenn sie schon Mitleid hatte mit den Menschen, die sie eingeladen hatten, dann
wird sie erst recht Mitleid haben mit uns, wenn wir sie fromm angerufen haben.
»Denn sie ist barmherzig und die Mutter der Barmherzigkeit«?’.

Die Barmherzigkeit Mariens zeigt sich dabei als geistige Mutterschaft und auf
Christus bezogene Mittlerschaft. Johannes Paul II. schreibt dazu:

»Im johanneischen Text hingegen zeichnet sich in der Darstellung des Ereignisses
von Kana ab, was sich konkret als neue Mutterschaft nach dem Geist und nicht nur aus

2 Vgl. A. Serra, »Bibbia«: S. De Fiores u.a. (Hrsg.), Nuovo dizionario di Mariologia, Cinisello Balsamo
1985,231-311 (280); Ders., Le nozze di Cana (2009), 304-348.

24 Lumen gentium 58. So die Ubersetzug in K. Rahner — H. Vorgrimler (Hrsg.), Kleines Konzilskompen-
dium, Freiburg i.Br. ©1969, 190.

25 So etwa bei P. Hiinermann (Hrsg.), Die Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils. Konstitution, De-
krete, Erkldrungen. Lateinisch-deutsche Studienausgabe (Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten
Vatikanischen Konzil, Bd. I), Freiburg i.Br. 2004, 175. Der Gebrauch dieses Wortes wurde von der theologi-
schen Kommission des Konzils gegeniiber Einwinden verteidigt: vgl. Serra, Le nozze di Cana (2009), 226,
Anm. 354, mit Hinweis auf G. Besutti, Lo schema mariano del Concilio Vaticano II, Roma 1966, 139.147.
26 Vgl. Schott-Messbuch Marienmessen, 266f (Nr. 39, I).

7 Bernhard von Clairvaux, In dominica prima post octav. Epiphaniae, Sermo 2,n.4 (PL 183, 159 D).
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dem Fleisch erweist, ndmlich die Sorge Marias fiir die Menschen, ihre Hinwendung zu
ihnen in der ganzen Breite ihrer Bediirfnisse und Note. Zu Kana in Galilda wird nur ein
konkreter Aspekt der menschlichen Bediirftigkeit gezeigt, scheinbar nur klein und von
geringer Bedeutung (,Sie haben keinen Wein mehr*). Aber er hat symbolischen Wert:
Jene Hinwendung zu den Bediirfnissen der Menschen bedeutet zugleich, sie in den Be-
reich der messianischen Sendung und erlosenden Macht Christi zu fiihren. Es liegt also
eine Vermittlung vor: Maria stellt sich zwischen ihren Sohn und die Menschen in der
Situation ihrer Entbehrungen, Bediirfnisse und Leiden. Sie stellt sich ,dazwischen’, das
heif3t, sie macht die Mittlerin, nicht wie eine Fremde, sondern in ihrer Stellung als Mut-
ter,und ist sich bewusst, dass sie als solche dem Sohn die Néte der Menschen vortragen
kann, ja sogar das ,Recht dazu hat. Ihre Vermittlung hat also den Charakter einer Fiir-
sprache: Maria ,spricht fiir* die Menschen«?®. Das »Geschehen zu Kana in Galilda«
bietet so »gleichsam ein erstes Aufleuchten der Mittlerschaft Marias, die ganz auf
Christus bezogen und auf die Offenbarung seiner Heilsmacht ausgerichtet ist«?*°.

3.3 Die Barmherzigkeit Mariens unter dem Kreuz

Das Mitleiden Mariens und ihre heilshafte Mitwirkung am Heilswerk Christi fin-
den ihren Hohepunkt unter dem Kreuz*. Das Zweite Vatikanische Konzil kennzeich-
net die Bedeutung dieser biblischen Szene (Joh 19,25-27) in aller Kiirze:

»lhre Vereinigung mit dem Sohn hielt sie in Treue bis zum Kreuz, wo sie nicht
ohne gottliche Absicht stand (vgl. Joh 19,25), heftig mit ihrem Eingeborenen litt und
sich mit seinem Opfer in miitterlichem Geist verband, indem sie der Darbringung des
Schlachtopfers, das sie geboren hatte, liebevoll zustimmte. Und schlieBlich wurde sie
von Christus selbst, als er am Kreuz starb, dem Jiinger zur Mutter gegeben mit den
Worten: Frau, sieche da dein Sohn (vgl. Joh 19,26-27)<«3!.

Der Konzilstext weist dabei auf die Enzyklika Pius® XII. iiber die Kirche als den
mystischen Leib Christi (Mystici corporis, 1943):

Maria hat, »frei von jeder personlichen oder erblichen Verschuldung und immer
mit ihrem Sohn aufs innigste verbunden, ihn auf Golgotha zusammen mit dem génz-
lichen Opfer ihrer Mutterrechte und ihrer Mutterliebe dem ewigen Vater dargebracht
als neue Eva fiir alle Kinder Adams, die von dessen traurigem Fall entstellt waren
(miserando eius lapsu foedatis). So ward sie, schon zuvor Mutter unseres Hauptes
dem Leibe nach, nun auch auf Grund eines neuen Titels des Leids und der Ehre im
Geister Mutter aller seiner Glieder«®2.

Was wir in der deutschen Ubersetzung als »traurigen Fall« Adams iibersetzt haben,
bezieht sich im lateinischen Urtext auf den »erbarmungswiirdigen Fall«. Das Mitleid

28 Redemptoris Mater 20.

? Redemptoris Mater 21.

% Vgl. M. Hauke, »Die Lehre von der ,Miterlgserin® im geschichtlichen Durchblick. Von den biblischen
Urspriingen bis zu Papst Benedikt XVI.«: Sedes Sapientiae. Mariologisches Jahrbuch 11 (1/2007) 17-64.
3! Lumen gentium 58.

32 Pius X1I., Enzyklika »Mystici corporis« (1943): AAS 35 (1943) 247f. Deutsche Ubersetzung bei R. Gra-
ber —A. Ziegenaus (Hrsg.), Die marianischen Weltrundschreiben der Pépste von Pius IX. bis Johannes Paul
II., Regensburg 1997, Nr. 170.
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der »neuen Eva« bezieht sich darum nicht nur auf ihren Sohn, der am Kreuz fiir die
Siinden der Menschen leidet, sondern auf die ganze Menschheit, die erbarmungswiir-
digen Kinder des in Siinde gefallenen Stammvaters Adam.

In der Theologiegeschichte riickt das Mitleiden Mariens unter dem Kreuz seit dem
Mittelalter in das Zentrum der Betrachtung. Dies gilt schon fiir Johannes Geometer,
einen byzantinischen Theologen aus dem 10. Jh., dem ersten Zeugen einer Teilhabe
Mariens am Opfer von Kalvaria. In einer Predigt iiber die Aufnahme Mariens in den
Himmel wendet er sich betend an Christus: » Wir sagen Dir Dank, der Du so viel fiir
uns gelitten hast und bestimmt hast, dass auch Deine Mutter dergleichen Dinge fiir
Dich und fiir uns leide ... Wir sagen Dir Dank, weil Du Dich fiir uns als Losepreis
geopfert hast und weil Du uns, gemeinsam mit Dir selbst, in jedem Augenblick als
Losepreis Deine Mutter gibst ...«*.

Obwohl die ersten Zeugnisse fiir die Mitwirkung Mariens am Jesu Opfer und die
universale geistige Mutterschaft aus dem Osten kommen, bringt erst der lateinische
Westen eine weitere Vertiefung der Lehre. Eine Teilnahme Mariens am Erlosungsop-
fer finden wir dabei erstmals bei Arnald von Bonneval, einem Schiiler Bernhards von
Clairvaux: im »Tabernakel« Kalvarias finden wir »zwei Altére ...: den einen im Her-
zen Mariens, den anderen im Leibe Christi. Christus opferte seinen Leib, Maria ihre
Seele«**. Dahinter steht der Vergleich mit den beiden Altiren im Zeltheiligtum (Ta-
bernakel) des Alten Bundes: der Altar fiir die Brandopfer (Ex 27,1ff) und der Weih-
rauchaltar (Ex 30,1f).

Unter den folgenden mittelalterlichen Zeugnissen ragt eine Schrift mit dem Titel
»Mariale« hervor, die aus dem 13. Jh. stammt und unter dem Namen des hl. Albertus
Magnus verbreitet wurde. Wie Gott dem Adam die Stammmutter Eva als »Hilfe«
gab, so erscheint Maria, die neue Eva, als »Helferin der Erlosung« fiir den neuen
Adam. Zweifellos ist die Erlosung Christi, in sich gesehen, in keiner Weise ergén-
zungsbediirftig. Thr Sohn wollte sie aber am Leiden teilhaben lassen, damit nur sie,
»wie sie Helferin der Erlosung durch ihr Mitleiden war, auch Mutter aller durch die
Neuschaffung werden sollte«. Maria »opferte mit ihrer freiwilligen Zustimmung
zum Leiden ihren Sohn fiir uns alle ...«%.

Diese Zeugnisse deuten den theologischen Hintergrund an fiir den Titel »Mutter
der Barmherzigkeit«, mit dem wir uns der Folge befassen werden. Was den biblischen
Text angeht (Maria unter dem Kreuz), so sei noch die Betrachtung aus der Enzyklika
Johannes Pauls II. iiber das gottliche Erbarmen erwéhnt:

»Maria hat ... auf besondere und auB3erordentliche Weise — wie sonst niemand
— das Erbarmen Gottes erfahren und ebenso auf auBerordentliche Weise mit dem
Opfer des Herzens ihr Teilnehmen an der Offenbarung des géttlichen Erbarmens
moglich gemacht. Dieses Opfer lebt ganz aus der Kraft des Kreuzes, unter das sie
als Mutter gestellt war; es ist eine einzigartige Teilnahme an der Selbstoffenbarung

33 Johannes Geometer, Hom. In Dorm. 59f: G. Gharib (Hrsg.), Testi mariani del primo millennio I, Rom
1988, 964f.; deutsche Ubersetzung bei Hauke (2007), 32.

3 Arnald von Bonneval, De septem verbis Domini in cruce 3 (PL 189, 1694 B); vgl. Hauke (2007) 33f.

3 Mariale, q. 150; q. 51, zitiert in J.B. Carol, De corredemptione Beatae Virginis Mariae. Disquisitio posi-
tiva, Vatikanstadt 1950, 165.
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des Erbarmens, das heif3t an der absoluten Treue Gottes zu seiner Liebe, zu seinem
Bund mit dem Menschen, dem Volk und der Menschheit, den er von Ewigkeit her
wollte und den er in der Zeit geschlossen hat; es ist die Teilnahme an jener Offen-
barung, die im Kreuz ihren Hohepunkt gefunden hat. Niemand hat so wie die Mut-
ter des Gekreuzigten das Geheimnis des Kreuzes erfahren, diese erschiitternde Be-
gegnung der transzendenten gottlichen Gerechtigkeit mit der Liebe, diesen ,Kuf3*
zwischen Erbarmen und Gerechtigkeit (vgl. Ps 85,11). Niemand hat wie Maria
dieses Geheimnis mit dem Herzen aufgenommen: die wahrhaft gottliche Dimen-
sion der Erlosung, die sich vollzog durch den Tod des Gottessohnes auf Golgota
zusammen mit dem Herzensopfer seiner Mutter, zusammen mit ihrem endgiilti-
gen >Fiatc«.

Maria also kennt am tiefsten das Geheimnis des gottlichen Erbarmens. Sie kennt
seinen Preis und weif3, wie hoch er ist. In diesem Sinn nennen wir sie auch Mutter der
Barmherzigkeit, Unsere Liebe Frau vom Erbarmen oder Mutter des gottlichen Erbar-
mens«’¢,

3.4 Vorausbilder fiir die Barmherzigkeit Mariens im Alten Testament

Ausgehend vom Neuen Testament, finden wir bereits in der Heilsgeschichte des
Alten Bundes Frauengestalten, die in gewisser Weise das Wirken Mariens vorberei-
ten. Im Blick auf die Barmherzigkeit hat die theologische Tradition hier vor allem das
Beispiel der Konigin Ester hervorgehoben, die durch ihre Fiirsprache die Juden vor
der Vernichtung bewahrt hat. Nach dem géttlichen Heilsplan hat Ester ihre Erhhung
als Konigin erhalten, um ihrem Volk helfen zu konnen. Das Gleiche gilt nach dem hl.
Alfons auch fiir Maria: Gott hat sie deshalb zur Konigin der Welt gemacht, damit sie
umso groBeres Mitleid mit uns Elenden haben und wirksamere Hilfe leisten kann®’.
Eine Lesung aus dem Buche Ester findet sich darum auch in der Marienmesse »Maria,
Konigin und Mutter der Barmherzigkeit«®.

Ein weiteres Beispiel ist die Moabiterin Rut, die nach dem Tode ihres jiidischen
Mannes ihrer Schwiegermutter nach Israel folgt. Sie teilt den Glauben der Juden, hei-
ratet Boas und wird so eine der Stammmiitter des Konigs David. In der Vulgata-Fas-
sung des biblischen Textes wird dieser Einsatz fiir die Schwiegermutter und dann fiir
den Weiterbestand der Familie als Tat der Barmherzigkeit gekennzeichnet: »Gesegnet
bist du vom Herrn, Tochter; denn deine frithere Barmherzigkeit wird durch die nach-
folgende iibertroffen« (Rut 3,10 Vg.). Schon im Mittelalter wird diese Beobachtung
auf Maria angewandt, deren Barmherzigkeit vom Himmel her noch gréBer ist als die
auf Erden, weil sie im Lichte Gottes alle Note der Menschen kennt®.

36 Dives in misericordia 9.

37Vgl. Alfons von Liguori, Herrlichkeiten 26f (Teil I, Kap. 1).

3 Vgl. Schott-Messbuch Marienmessen, 264f.

% Vgl. Alfons von Liguori, Herrlichkeiten 179 (Teil I, Kap. 7); siehe auch unten, 5.
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4. Das Erbarmen Mariens in der Theologiegeschichte

4.1 Die Zeit der Kirchenviter
4. 1.1 »Unter deine Barmherzigkeit fliehen wir ...« — das dlteste Mariengebet

In der Zeit der Kirchenviiter begegnen wir der Verbindung zwischen der gottlichen
Barmherzigkeit und Maria in drei verschiedenen Zusammenhingen*’. Zunéchst ein-
mal erscheint Maria als Gegenstand der gottlichen Barmherzigkeit. Nach den »Oden
Salomos« etwa, einem syrischen Gesangbuch aus dem 2. Jh., ist die Jungfrau Maria
Mutter geworden »durch die grole Barmherzigkeit« Gottes, die sich in der Empféing-
nis des Sohnes Gottes vom Heiligen Geist und in dessen schmerzfreier Geburt be-
kundete*!. Ein zweiter Gesichtspunkt der Kirchenviter ist der Lobpreis der gottlichen
Barmbherzigkeit durch Maria.

Eine besondere Aufmerksamkeit verdient der dritte Aspekt, ndmlich Maria als
Werkzeug der gottlichen Barmherzigkeit. Bereits das élteste uns lieferte Mariengebet,
aus dem 3. oder 4. Jh., nimmt darauf Bezug:

»Unter den Schutz deiner Barmherzigkeit (hypo ten sen eusplanchnian) fliehen
wir, Gottesgebdrerin. Verschmihe nicht unsere Bitten in unseren Noten, sondern er-
16se uns aus allen Gefahren, du allein Reine, du allein Gepriesene«.

Es handelt sich hier um eine friihe griechische Fassung unseres bekannten Ge-
betes »Unter deinen Schutz und Schirm« (Sub tuum praesidium), die auf einem Pa-
pyrus erhalten ist und 1939 veréffentlicht wurde. Der Papyrus stammt aus dem 3.
oder spitestens 4. Jh.*?. Bemerkenswert ist hier die Verwendung des griechischen
Wortes eusplanchnia,das ansonsten nur auf Gott bezogen wird, und die Bezeugung
des Titels »Theotokos«. Die Spuren dieser alten Fassung des Gebetes finden wir
auch im Westen, so etwa in einem ambrosianischen Antiphonar aus dem 12. Jh.,
das mit den Worten beginnt »Sub tuam misericordiam« (,,Unter deine Barmherzig-
keit«)®.

4. 1.2 Der Beginn der Mantelsymbolik

Dieses ilteste marianische Gebet enthilt im Kern bereits die gleiche Symbolik, die
sich spiter in der »Schutzmantelmadonna« widerspiegelt. Der italienische Mariologe
Ermanno Toniolo meint darum sogar: »So ist die Schutzmantelmadonna, oder die
Konigin und Mutter der Barmherzigkeit, die erste Ikone, die in der christlichen Uber-
lieferung und in den Liturgien auftaucht: an jedem Tag wird ihrer gedacht mit dem

40 vgl. L. Gambero, »Maria e il mistero della misericordia di Dio. Riflessioni nei Padri della Chiesa«: P. Di
Domenico — E. Peretto (Hrsg.), Maria Madre di misericordia. Monstra te esse matrem, Padova 2003, 158—
185 (170-183).

#'Vgl. Ode 19,4-7; Gambero (2003), 172f.

#2Vgl. den griechischen Text in Th. Maas-Ewerd, »Sub tuum praesidium I. Liturgie-West«: Marienlexikon
6 (1994) 327f (327); s.a. Gambero (2003) 177f.

43 Vgl. J. Stohr, »Barmherzigkeit Mariens 1. Dogmatik«: Marienlexikon 1 (1988) 364-370 (365); Ders.,
»Maria, Mutter der Barmherzigkeit und Zuflucht der Siinder«: Sedes Sapientiae. Mariologisches Jahrbuch
17 (2/2013) 27-74 (31).
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Gesang dieser Antiphon in der Vesper der byzantinischen Liturgie«*. In der Kunst-
geschichte ist »Mater misericordiae« eine der gingigen Bezeichnungen fiir die
Schutzmantelmadonna®’.

Die Mantelsymbolik findet einen Ausgangspunkt in der Uberlieferung vom Mantel
Mariens, dem sog. Maphorion, das seit der Mitte des 5. Jahrhunderts in der Blacher-
nenkirche Konstantinopels als Marienreliquie verehrt wurde. Dieser Mantel, der
1434 durch einen Brand zerstort wurde, galt als Zeichen fiir den Schutz der Gottes-
mutter*®. »Das groBe blaue oder purpurne, meist goldgesiumte Stoffstiick bedeckt
pelerinenartig Schultern, Brust und Arme der Gottesmutter und fillt hinter ihrem Rii-
cken bis in die Kniehohe herab. ... Unter dem Saum des locker um den Kopf gelegten
Tuches bleibt meistens die Haube sichtbar, die das Haupthaar bedeckt«*’. Die Rezep-
tion des aus dem christlichen Osten stammenden ikonographischen Motives findet
sich im lateinischen Westen schon bei Gregor von Tours (1 594): ein Judenknabe, der
mit seinen christlichen Freunden zur Kommunion gegangen war, wird von seinem
erzlirnten Vater ins Feuer geworfen, aber Maria bedeckt ihn mit ihrem Mantel und
rettet ihn*®, Fiir die Verbreitung der Mantelsymbolik im Mittelalter ist wichtig das um
1225 entstandene Mirakelbuch des Zisterziensers Caesarius von Heisterbach, der in
einer Vision des Himmels seine verstorbenen Mitbriider unter dem Mantel der Got-
tesmutter erblickt*.

4. 1.3 Die ostlichen Urspriinge des Titels »Mutter der Barmherzigkeit«

Das ilteste geschichtliche Zeugnis, das Maria als »Mutter der Barmherzigkeit«
benennt, findet sich bei dem syrischen Bischof Jakob von Sarug ( 521)*. In einer
Homilie iiber den Transitus der Gottesgebérerin schreibt er:

»O Sohn, der Du bei uns gewesen bist und das gesamte Heilswerk vollendet hast
... Deine Mutter ertrug viele Leiden fiir Dich, und durch Deine Kreuzigung umgab
sie jegliche Angst. Wie viele Seufzer und Trédnen vergossen ihre Augen, als sie Dich
begruben und in das Grab legten. Wie viele Schrecken erfuhr sie, die Mutter der
Barmbherzigkeit, bei Deinem Begriébnis, als Dich die Wichter des Grabes fortjagten,
damit Du Dich nihertest«’!.

4 E.M. Toniolo, »La Theotokos madre e regina di misericordia nella liturgia bizantina«: P. Di Domenico —
E. Peretto (Hg.), Maria Madre di misericordia. Monstra te esse matrem, Padova 2003, 218-243 (222f).

4 Vgl. D. Parello, »Schutzmantelmadonna«: Marienlexikon 6 (1994) 8277 (82). Siehe auch J. Stohr,
»Maria, Mutter der Barmherzigkeit — Ein zentrales Thema in der kirchlichen Tradition und in der Enzyklika
,Dives in misericordia‘«: G. Rovira—J. Stohr (Hg.), Totus tuus. Theologische Kommentare zur Mariologie
Johannes Paul II, Bd. 1, Bamberg 1986, 30-69 (48f.); Ders. (2013) 48-50; A. Gila, «’Maria, regina e madre
di misericordia’: un tema tipico dell’epoca medievale«: P. Di Domenico — E. Peretto (Hg.), Maria Madre
di misericordia. Monstra te esse matrem, Padova 2003, 186-217 (191-194).

4 Vgl. F. Tschochner, »Mantel«: Marienlexikon 4 (1992) 266f.

47R. Wedl-Bruognolo, »Maphorion«: Marienlexikon 4 (1992) 270f (270).

8 Gregor von Tours, De gloria martyrum I,10; vgl. Parello (1994) 83.

4 Dialogus miracolorum VII,59; vgl. Parello (1994) 83.

%0 Vgl. dazu H. Brakmann, »Jakob von Sarug«: Marienlexikon 3 (1991) 347f.

31'Vgl. Jakob von Sarug, Sermo de transitu, ed. A. Baumstark, in Oriens Christianus 5 (1905) 96, zitiert bei
Gambero (2003) 179; italienische Ubersetzung in Testi mariani del primo millennio, Bd.IV,Rom 1991, 172f.
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Waihrend Jakob von Sarug auf Syrisch geschrieben hat, finden wir ein erstes aus-
driickliches Zeugnis fiir den Titel »Mutter der Barmherzigkeit« in griechischer Spra-
che in einem ausfiihrlichen »Leben Mariens«, dem ersten und lingsten Werk dieser
Gattung in der Viterzeit. Dessen Verfasser, so jedenfalls der Herausgeber des erst
1986 veroffentlichten Manuskriptes, ist der hl. Maximus der Bekenner (f 662) in sei-
ner Jugend (vor dem Jahre 626)°%. Maria sei 80 Jahre alt geworden; ihre letzten Jahre
habe sie in Jerusalem mit Gebet und Bufle verbracht:

»lhre Barmherzigkeit erstreckte sich nicht nur auf ihre Verwandten und Bekannten,
sondern auch auf die Fremden und die Feinde, denn sie war wirklich die Mutter der
Barmherzigkeit, die Mutter des Barmherzigen und des Menschenfreundes, der >seine
Sonne aufgehen lésst tiber Guten und Bosen und es regnen ldsst tiber Gerechte und Siin-
der< (Mt 5 45); sie war die Mutter dessen, der fiir uns Mensch geworden ist und gekreuzigt
wurde, um iiber uns Feinde und Aufsissige seine Barmherzigkeit auszugieBen ...«>.

Aus der ersten Hilfte des 6. Jahrhunderts stammt ein Weihnachtshymnus von Ro-
manus dem Meloden. Er ldsst die Stammeltern Adam und Eva aus der Unterwelt Ma-
ria um Hilfe anflehen. »Die Augen Mariens«, so fithrt dann Romanus fort, »fiillten
sich mit Trianen iiber Eva und Adam. Bald aber horte sie mit dem Weinen auf, um die
Natur zu beherrschen, sie, die iiber die Natur hinaus Christus an das Licht gebracht
hat. Ihr Inneres wurde bewegt vor Mitleid iiber die Verwandten, denn sie war eine
Mutter fiir den Barmherzigen, eine Mutter von Zirtlichkeit. Darum sagte sie ihnen:
>Hort auf mit eurem Klagen: ich werde bei meinem Sohn eure Fiirsprecherin sein.
Mittlerweile geht die Trauer zu Ende, denn ich habe die Freude auf die Welt gebracht.
Ich, die Gnadenvolle, bin in diese Welt gekommen, um das Reich des Schmerzes um-
zukehren. Ich habe einen barmherzigen Sohn voller Mitleid ...< «**.

Ein besonders schoner Text aus der gleichen Zeit stammt von Theodosius Alexan-
drinus (f 567):

»Durch dich, o Maria, ganz schone Taube, hat der Erzengel Gabriel unserem Ge-
schlecht die geistliche Freude angekiindigt, die begriindet wurde durch die Barmher-
zigkeit des gottlichen Wortes uns gegeniiber, als er ausrief: ,Freue dich, voll der Gna-
de® (Lk 1,29). Du bist mit Barmherzigkeit geschmiickt, du bist geziert durch Erbar-
mung. In dir wohnt wirklich die Barmherzigkeit deines einzigen Sohnes ..., damit du
in uns die Barmherzigkeit erneuerst ...«>.

2 Vgl. dazu Testi mariani del primo millennio II, Rom 1989, 183—185 (G. Gharib), mit Hinweis auf M.-J.
van Esbroeck, Maxime le Confesseur. Vie de la Vierge. CSCO 478 (Scriptores Iberici, t. 21) (georgischer
Text, der einer griechischen Vorlage entstammt); CSCO 479 (Scriptores Iberici, t. 22) (franzosische Uber-
setzung), Louvain 1986. Die Zuschreibung an Maximus wird geteilt von A.Amato, «La madre della mi-
sericordia nella spiritualita cristiana”: P. Di Domenico — E. Peretto (Hg.), Maria Madre di misericordia.
Monstra te esse matrem, Padova 2003, 295-330 (308).

33 Maximus Confessor, Vita Mariae 102 (CSCO 479, 89; ital. Ubersetzung in Testi mariani del primo mil-
lennio, Bd. II, Rom 1989, 264).

3 Hymnus XI,10f (Sources chrétiennes 110, 100) = In Natal., hymnus II,10f. Italienische Ubersetzung in
Testi mariani del primo millennio, Bd. I, Rom 22001, 711.

35 Theodosius Alexandrinus, Sermo in Assumptionem, in Revue de 1’Orient Chrétien 29 (1933-34) 302, zi-
tiert in Gambero (2003) 180; vgl. auch Testi mariani del primo millennio, Bd. I, Rom 1989, 56.
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Die Mariologie der griechischen Kirchenviter gelangt zu einem Hohepunkt im 8.
Jh. bei den Heiligen Andreas von Kreta, Germanus von Konstantinopel und Johannes
von Damaskus. Andreas von Kreta betet unter anderem:

»Mit barmherzigem Auge betrachte meine siindige Seele: von den Werken empfan-
ge ich kein Heil, o makellose Herrin ... Nachdem du, o Fromme, mit dem Fluss deiner
Barmbherzigkeit meine durch die Siinde trocken gewordene Seele getrinkt hast, mache
mich fruchtbar in der Tugend ... Richte meine von den Siinden elend gemachte Seele
wieder auf mit dem Reichtum deiner Barmherzigkeit, o Gottesgebirerin«.

Germanus von Konstantinopel hebt besonders nachdriicklich die Mittlerschaft
Mariens hervor und betont: »Niemand erlangt die Barmherzigkeit, wenn nicht durch
dich, die du aller Verehrung wiirdig bist«*’. Johannes von Damaskus fordert dazu auf,
Maria zu verehren durch die Barmherzigkeit und die Solidaritédt gegeniiber den Be-
diirftigen. »Wenn man Gott nur durch Barmherzigkeit ehrt, wer wird sich widerset-
zen, wenn seine Mutter in gleicher Weise geehrt wird 2«

4.2 Das Mittelalter
4.2.1 Das byzantinische Reich

Die Zeugnisse der Ostlichen Kirchenviiter setzen sich fort im byzantinischen Reich,
das durch die Eroberung Konstantinopels im Jahre 1453 sein Ende findet und dessen
geistiges Erbe im christlichen Osten weiterlebt. Aus der byzantinischen Zeit sei bei-
spielhaft erwihnt Johannes der Geometer. Wir haben ihn bereits kennengelernt als
ersten Zeugen fiir das Mitopfern Mariens unter dem Kreuz. In einer Predigt iiber die
Aufnahme Mariens in den Himmel betont er die Barmherzigkeit der Gottesmutter:

»Ich weil}, dass die Mutter des Barmherzigen nicht ohne Barmherzigkeit sein
kann. Das beweisen, als sie noch am Leben war, ihre Liebe fiir die Armen, die Gast-
freundschaft, fiir Fiirsprachen, die Heilungen der Seele und des Leibes fiir die, die
dessen bedurften; nun, da sie (in den Himmel) aufgenommen ist, beweisen es die 6f-
fentlichen und privaten Wunder an jedem Ort und jeder Art, erhaben iiber jegliches
Wort, zahlreicher als der Sand. AuBBerdem beweisen es, da es sich um hohere und er-
habenere Giiter handelt, die Bekehrungen und stindigen Wiederverséhnungen der
Siinder, der Weg und die Bewahrung der Gerechten, und um alles in einem Wort zu
sagen, das Heil und die Vergottlichung ... des mit ihr verwandten Menschenge-
schlechtes«®.

3 Andreas von Kreta, Canone paracletico alla Madre di Dio, Ode V-VII: ital. Ubersetzung in Testi mariani
del primo millennio, Bd. I, Rom 1989, 480.

57 Germanus von Konstantinopel, In sanctae Mariae Zonam (PG 98, 380).

8 Johannes von Damaskus, Hom. II in Dormitionem 16 (PG 96, 744 C); vgl. Testi mariani del primo mil-
lennio, Bd. IT, Rom 1989, 534.

% Johannes der Geometer, Hom. In Dorm. 62; ed. A. Wenger, L’ Assomption de la T.S. Vierge dans la tra-
dition byzantine du VI au XV s., Paris 1955, zitiert in Testi mariani del primo millennio, Bd. II, Rom 1989,
965f. Weitere Zeugnisse finden sich in L. Gambero, Fede e devozione mariana nell’impero bizantino. Dal
periodo post-patristico alla caduta dell’impero (1453), Cinisello Balsamo 2012, 466 (Register s.v. «Miseri-
cordiosa«); Toniolo (2003).
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4.2.2 Die Urspriinge der Anrufung Mariens als »Mutter der Barmherzigkeit«
im »Salve Regina«

Im lateinischen Westen beginnen die ausdriicklichen Zeugnisse fiir die Barmher-
zigkeit Mariens erst in der Karolingerzeit. Ein weit verbreitetes Gebet, das dem syri-
schen Diakon Efrem zugeschrieben wird, aber am Ende des 8. Jh.im Reich der Fran-
ken entstand, wendet sich an Maria: »O iiberaus Barmherzige, durch dich ist die
ganze Welt gerettet worden; ich bitte dich, flehe bei Gott fiir mich liberaus Unreinen
...,dassich ... das ewige Reich erlangen kann«®. Ein ebenfalls weit verbreitetes Ge-
bet, das auch unter dem Namen des hl. Augustinus zirkulierte und aus der Mitte des
8. Jahrhunderts stammt, bringt die gemeinte Sache deutlich zum Ausdruck: »Heilige
Maria, unterstiitze die Elenden, hilf den Schwachen, troste die Weinenden, bitte fiir
das Volk ...«

Der aus der Lombardei stammende Paulus Diaconus (f ca. 799) spricht zu unserem
Thema in einer Predigt zur Aufnahme Mariens in den Himmel:

»Jubeln wir also und freuen wir uns iiber sie, denn Maria ist im Himmel die treue
Fiirsprecherin (advocata) von uns allen. Ihr Sohn ist Mittler zwischen Gott und den
Menschen, wihrend sie Mittlerin zwischen dem Sohn und den Menschen ist. Wie es
sich fiir die Mutter der Barmherzigkeit gebiihrt, ist sie fiir uns ganz und gar Barmher-
zigkeit; sie weill mit unseren Schwéchen mitzuleiden, denn sie kennt gut den Stoff,
aus dem wir gemacht sind. Darum tritt sie unabldssig bei ihrem Sohn fiir uns ein,
unter der Bedingung freilich, dass wir unsere bosen Handlungen beklagen und ver-
abscheuen«®?.

Eine grofe Popularitit bekommt der Titel »Mutter der Barmherzigkeit« durch den
hl. Odo, den zweiten Abt von Cluny ( 942)%. Als 16jahriger (also um 894 ca.) betete
er in den Vigilien des Weihnachtsfestes: »O Herrin, Mutter der Barmherzigkeit, in
dieser Nacht hast du der Welt den Heiland geboren! Erweise dich huldvoll als Fiir-
sprecherin fiir mich. Zu deiner glorreichen einzigartigen Geburt fliehe ich, Giitigste,
neige huldvoll dein Ohr meinen Bitten«®.

Ein ehemaliger Réduber, der als Monch in das Kloster von Cluny eingetreten war,
erzihlte Abt Odo von einer Vision, die ihm kurz vor seinem Tod zuteilwurde. Er sei
in seinem Geiste in den Himmel erhoben worden, wo sich ihm eine von strahlendem
Glanz umgebene Frau genihert habe. Sie stellte sich ihm vor als »die Mutter der

% Pseudo-Efrem, Gebet »Singularis meriti«: H. Barré, Pri¢res anciennes de 1’Occident a la Mére du
Sauveur. Des origines a saint Anselme, Paris 1963, 52; vgl. TMPM (= Testi mariani del primo millennio)
3(1990) 981.

1 Barré (1963) 42; vgl. TMPM 3 (1990) 980 (aus dem Homiliar des Alanus von Farfa), mit Anm. 2; ganz
dhnlich Pseudo-Augustinus (= Ambrosius Autpertus), In Assump. B.V.M., 11 (PL 39, 2134); vgl. TMPM
3 (1990) 728.

2 Paulus Diaconus, Hom. 2 in Assumpt. [11] (PL 95, 1496 B-C).

% Vgl. dazu G.M. Roschini, »Lorigine e il primo sviluppo del titolo e del culto della ‘Mater misericordiae’
(sec. X-XI)«: Pontificia Academia Mariana Internationalis (Hrsg.), De cultu mariano saeculis VI-XI, Bd.
IV,Rom 1972,473-486; L. Hodl, »Odo von Cluny«: Marienlexikon 4 (1992) 671; A Gila, «’Maria, regina
e madre di misericordia’: un tema tipico dell’epoca medievale«: P. Di Domenico — E. Peretto (Hg.), Maria
Madre di misericordia. Monstra te esse matrem, Padova 2003, 186-217 (189).

% Vita s. Odonis 1,9 (PL 133, 47 B-C).
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Barmherzigkeit« (Ego sum mater misericordiae). »In drei Tagen zur gleichen Stun-
de«, so kiindigte ihm die Frau an, »wirst du an diesen Ort gelangen«. Drei Tage spiter
zur angekiindigten Zeit starb der junge Mann. Und der Biograf des hl. Odo erzéhlt
(im Jahre 945): »Von diesem Augenblick an begann unser Vater die Gewohnheit, die
selige Jungfrau mit dem Titel ,Mutter der Barmherzigkeit‘ anzurufen«®.

Weitere Zeugnisse finden wir dann etwa um das Jahr 1025 in der Lebensbeschrei-
bung des heiligen Maiolus, der durch das Gebet zu Maria als »Mutter der Barmher-
zigkeit« geheilt worden sei®. Fulbert von Chartres (1 1029) nennt diese Anrufung in
einer Predigt®’.

Der Gehalt des Titels wird besonders deutlich in zwei Aussagen des hl. Petrus Da-
miani (f 1072). In einer Predigt iiber die Geburt Mariens schreibt er: »Wir bitten
dich, du gnidige Mutter der Frommigkeit und Barmherzigkeit selbst, damit wir ...
die Hilfe deiner Fiirsprache im Himmel haben«®. Demnach ist Maria »Mutter der
Barmherzigkeit«, weil sie Christus geboren hat, der die Barmherzigkeit selbst ist.
Auf der anderen Seite ist es aber auch offenkundig, dass Maria den sie anrufenden
Menschen durch ihre Fiirsprache Barmherzigkeit erweist. Petrus Damiani kann da-
rum auch betonen: Maria ist barmherzig und Verwalterin des »Schatzes der Barm-
herzigkeit Gottes«®.

Das »Salve Regina« ist in der zweiten Hélfte des 11. Jahrhunderts entstanden und
wurde anfangs besonders am Marienheiligtum Le Puy-en-Velay gesungen’™. Der voll-
standige Text ist erstmals bezeugt im Jahre 1140 in dem vom hl. Bernhard von Clair-
vaux redigierten Antiphonar des Zisterzienserordens’'. In Le Puy wird die Antiphon
zuniichst zur Terz am Fest der Aufnahme Mariens in den Himmel gesungen’?. In der
Liturgie der Zisterzienser finden wir das »Salve Regina« seit dem Jahre 1218 als tdg-
liche marianische SchluBantiphon am Ende der Komplet”®. Die anderen Orden schlie-
Ben sich diesem Brauch an, der spéter von dem Romischen Brevier Pius® V. iibernom-
men wird. Das »Salve Regina« ist wahrscheinlich die dlteste der dort aufgenommenen
vier marianischen Schlussantiphonen, zu denen auch die Gesinge » Alma redemptoris
mater«, »Ave, Regina caelorum« und »Regina caeli« gehoren. Papst Leo XIII. 1884
fiihrte den Brauch ein, das »Salve Regina« nach jeder Stillmesse zu beten, eine Ge-
wohnheit, in der auBerordentlichen Form des romischen Ritus weiterlebt. Auch im
nachkonziliaren Stundengebet gehort der Gesang zu den marianischen Schlussanti-
phonen. Deutschsprachige Paraphrasen des Liedes sind bezeugt seit dem 14. Jh.™*

% Vita s. Odonis 11,20 (PL 133, 72 A-B). Vgl. auch Testi mariani del primo millennio, Bd. ITI, Rom 1990,
842.

% Vita Sancti Maioli 11,12 (PL 137, 760).

7 Fulbert von Chartres, Sermo 4 (De nativ. B.V.M.) (PL 141,323 C).

%8 Petrus Damiani, Sermo 46 in Nativitate Beatae Mariae (PL 144,761 B).

% Petrus Damiani, Sermo 44 (PL 144, 740 C). Vgl. dazu R. Laurentin, Kurzer Traktat der marianischen
Theologie, Regensburg 1959, 84f, Anm. 91; Gila (2003) 189f.

70 Vgl. D. von Huebner, »Salve Regina I. Musikwissenschaft«: Marienlexikon 5 (1993) 648f (648).

"' Vgl. Th. Maas-Ewerd, »Salve Regina II. Liturgiewissenschaft«: Marienlexikon 5 (1993) 649.

2 Vgl. Gila (2003) 190, Anm. 12.

73 Vgl. von Huebner (1993) 648.

7 Vgl. G. Bernt, »Salve Regina II1. Deutsche Tradition«: Marienlexikon 5 (1993) 649f.
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Der lateinische Text beginnt heute mit den Worten »Salve Regina, mater miseri-
cordia« (,,Sei gegriifit, o Konigin, Mutter der Barmherzigkeit«). Die urspriingliche
Fassung, die dem Bischof von Le Puy, Adhémar von Monteil, zugeschrieben wird,
lautet hingegen »Salve Regina misericordiae« (»Sei gegriifit, Kénigin der Barmher-
zigkeit«)”.

Auf jeden Fall finden wir hier eine Verbindung zwischen den Titeln »Konigin der
Barmbherzigkeit« und »Mutter der Barmherzigkeit«. »Das >Salve Regina< driickt in
vollendeter Weise die Stellung des mittelalterlichen Menschen zu Maria aus, sein
vollkommenes Vertrauen zu ihr, der Mutter der Barmherzigkeit, in deren Schutz sich
die verbannten Kinder Evas empfehlen und deren Leben, Siiigkeit und Hoffnung sie
ist, seinen Glauben an ihre Macht als Fiirsprecherin bei Gott und ihre Mittlerschaft
zwischen ihm und Christus, den sie ihm zeigen wird, wenn die Verbannung dieses
Erdenlebens voriiber ist«’.

Besonders herausgehoben wird die Barmherzigkeit Mariens vom hl. Bernhard von
Clairvaux: »Wir loben zwar auch ihre Demut, wir bewundern ihre Jungfriulichkeit;
aber da wir arme Siinder sind, so reizt und geféllt uns mehr, von ihrer Barmherzigkeit
reden zu horen; diese umfangen wir lieber, ihrer gedenken wir ofter, sie rufen wir
hiufiger an«’’.

4. 3 Alfons von Liguori als exemplarischer Zeuge der Neuzeit

Der wohl bekannteste und einflussreichste Lobredner der Barmherzigkeit Ma-
riens in der Neuzeit ist der heilige Kirchenlehrer Alfons Maria von Liguori (1 1787)
mit seinem Bestseller »Die Herrlichkeiten Mariens« (1759). Es ist »eine volkstiim-
liche Andachtsschrift ..., die im Rahmen einer Erkldrung des Salve Regina (...) so-
wie einiger Abhandlungen zu den Marienfesten beinahe simtliche Lehren iiber die
Gottesmutter bietet«’®. Als Griinder der Redemptoristen hat der hl. Alfons einen
groBen Einfluss auf die marianische Formung der Gldubigen durch die Volksmis-
sionen gewonnen. Inmitten der geistlichen Kilte des Zeitalters der Aufkldrung und
des mariologischen Minimalismus der Jansenisten bietet Alfons von Liguori geisti-
ge Nahrung fiir eine Erneuerung des Glaubenslebens mit dem Blick auf die Gottes-
mutter.

Als erfahrener Volksmissionar schreibt der hl. Alfons in der Einleitung zu seinem
Werk: Gewohnlich bewirkt »keine Predigt solchen Segen und solche Zerknirschung
des Volkes ..., als die Predigt von der Barmherzigkeit Gottes ... Darum iiberlasse ich
es anderen Schriftstellern, die iibrigen Vorziige Mariens zu beschreiben und nehme mir
vor, in diesem Buch vorziiglich von ihrer grofien Giite und ihrer mdichtigen Fiirsprache
zu handeln. Ich habe deswegen ... in jahrelanger Arbeit alles gesammelt, was die hei-
ligen Viter und die beriihmtesten Autoren {iber die Barmherzigkeit und Macht Mariens

5 Vgl. Gila (2003) 190, Anm. 12.

76 H. Graef, Maria. Eine Geschichte der Lehre und Verehrung, Freiburg i.Br. 1964, 210.
77 Bernhard von Clairvaux, In Assumptione B.M.V., sermo 4, n. 4 (PL 183,429).

78 J. Heinzmann, » Alfons Maria v. Liguori«: Marienlexikon 1 (1988) 97.
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geschrieben haben«’. Im Zentrum steht dabei die schon von der griechischen Theologie
des 8. Jahrhunderts und vom hl. Bernhard formulierte Uberzeugung, dass »alle Gnaden
nur durch die Hand Mariens ausgeteilt werden«. Deshalb hingt »das Heil aller« davon
ab, »dass von Maria und dem Vertrauen auf ihre Fiirbitte gepredigt werde«®°,

4.4 Das neuere pépstliche Lehramt: ausgewiihlte Beispiele

Nachdem wir die geschichtliche Grundlegung der Anrufung Mariens als Mutter
und Konigin der Barmherzigkeit an unserem geistigen Auge vorziehen lassen konn-
ten, seien nun einige Aussagen des neueren pépstlichen Lehramtes referiert.

4.4. 1 Maria, die Gnadenvolle, als »Mutter der Barmherzigkeit«
bei Leo XI1I. (1892)

Papst Leo XIII. schreibt etwa in seiner Enzykliken {iber den Rosenkranz: »wenn
wir uns mit unseren Bitten zu Maria fliichten, dann fliichten wir uns ja zur Mutter der
Barmherzigkeit. In ihrer Herzensgiite will sie vor allem uns zur Erlangung des ewigen
Lebens behilflich sein; aber dariiber hinaus will sie uns von sich aus und sofort in
jeder Not zu Hilfe kommen, selbst wenn sie nicht eigens darum angerufen wird. Mit
vollen Hinden will sie uns mitteilen aus jenem Schatz der Gnade, der ihr von Anfang
an in so reicher Fiille von Gott verliechen wurde, dass sie dadurch wiirdig war, seine
Mutter zu werden. Diese Gnadenfiille ist die herrlichste Auszeichnung, die Maria zu-
teil wurde; durch sie iiberragt sie weit alle Stufen und Ordnungen der Engel und
Menschen und steht von allen Christus am nichsten«®!.

4.4.2 Die Weihe der Welt an das Unbefleckte Herz Mariens durch Pius XII. (1942)

Eindrucksvoll ist auch, um ein prominentes Beispiel herauszuheben, die Weihe
der Welt an der Unbefleckte Herz Mariens im Jahre 1942, also mitten im Zweiten
Weltkrieg:

»Konigin des heiligen Rosenkranzes, Hilfe der Christen, Zuflucht des mensch-
lichen Geschlechtes, Siegerin in allen Schlachten Gottes! Flehend werfen wir uns vor
deinem Throne nieder. Wir kommen voll Vertrauen, dass wir Barmherzigkeit, Gnade
und rechte Hilfe in unseren Bedréngnissen erlangen. Wir vertrauen nicht auf unsere
Verdienste, sondern einzig auf die unendliche Giite deines miitterlichen Herzens.

7 Alfons Maria von Liguori, Die Herrlichkeiten Mariens, Stuttgart 1991, 20. In der Folge verwenden wir
diese deutsche Ubersetzung. Fiir die historisch-kritische Uberpriifung der vom hl. Alfons zitierten Quellen
(dessen Angaben nicht immer dem neuesten Kenntnisstand entsprechen) vergleiche man die neue italieni-
sche Ausgabe: Alfonso M. de Liguori, Le glorie di Maria. Presentazione di Giovanni Velocci, Cinisello
Balsamo 22002.

80 Zur universalen Gnadenvermittlung Mariens in Christus vgl. Hauke, Introduzione alla mariologia, Kap.
8; Ders., Maria, »Mittlerin aller Gnaden«. Die universale Gnadenmittlerschaft Mariens im theologischen
und seelsorglichen Schaffen von Kardinal Mercier (Mariologische Studien 17), Regensburg 2004; Ders.,
»Maria, ‘Mittlerin aller Gnaden’, im Vatikanischen Geheimarchiv aus der Zeit Pius’ XI. — Zwischenbericht
einer Spurensicherung«: Theologisches 36 (2006) 381-392; Ders., »Maria als miitterliche Mittlerin in
Christus. Ein systematischer Durchblick«: Sedes Sapientiae. Mariologisches Jahrbuch 12 (2/2008) 13-53.
81 Leo XIII., Enzyklika »Magnae Dei Matris« (1892): Graber — Ziegenaus, Nr. 69.
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Dir und deinem unbefleckten Herzen vertrauen wir uns an und weihen wir uns in
dieser entscheidenden Stunde der menschlichen Geschichte. ...

Du, o Mutter der Barmherzigkeit, erbitte uns von Gott den Frieden! Erbitte uns vor
allem jene Gnaden, die in einem Augenblick die Seelen umwandeln konnen; erbitte
uns jene Gnaden, die den Frieden vorbereiten, herbeifiihren und sichern! Konigin des
Friedens, bitte fiir uns und gib der Welt den Frieden, nach dem die Vélker seufzen,
den Frieden in der Wahrheit, in der Gerechtigkeit, in der Liebe Christi! Gib der Welt
den Frieden der Waffen und den Frieden der Seelen, damit in der Ruhe der Ordnung
das Reich Gottes sich ausbreite. ...

Dem Herzen deines gottlichen Sohnes Jesus Christus wurde die Kirche und das
ganze menschliche Geschlecht geweiht. Auf ihn sollten alle ihre ganze Hoffnung set-
zen! Er sollte fiir sie Zeichen und Unterpfand des Sieges und der Rettung sein! So
weihen wir uns auf ewig auch Dir, deinem unbefleckten Herzen, o Mutter und Koni-
gin der Welt! Deine Liebe und dein Schutz sollen den Sieg des Reiches Gottes be-
schleunigen! Alle Vélker, im Frieden mit sich und mit Gott, sollen dich selig preisen!
Mit dir sollen sie von einem Ende der Welt bis zum anderen das ewige Magnifikat
der Glorie, der Liebe und Dankbarkeit zum Herzen Jesu anstimmen: In ihm allein
konnen sie die Wahrheit, das Leben und den Frieden finden. Amen«3?.

4.4.3 Maria als Empfingerin und Offenbarerin der barmherzigen Liebe Gottes
bei Johannes Paul I1. (Dives in misericordia, 1980)

Die umfangreichste papstliche Stellungnahme zur Barmherzigkeit Mariens findet
sich in der Enzyklika Johannes Pauls II. liber das gottliche Erbarmen (1980). Einige
Teile haben wir daraus bereits zitiert. Nachdem sich der Heilige Vater {iber das Mag-
nifikat geduBert hat, das Maria als Empfingerin der Barmherzigkeit vorstellt, und auf
ihr Herzensopfer unter dem Kreuz eingegangen ist, fihrt er fort:

»Gerade an dieser ,sich erbarmenden‘ Liebe, die vor allem bei der Begegnung mit
dem moralischen und physischen Ubel wirksam wird, hatte das Herz derer, die dem
Gekreuzigten und Auferstandenen Mutter war, in aulergewohnlicher Weise Anteil.
In ihr und durch sie offenbart sich die erbarmende Liebe weiterhin in der Geschichte
der Kirche und der Menschheit. Diese Offenbarung ist deshalb besonders fruchtbar,
weil sie sich in Maria auf das einzigartige Taktgefiihl ihres miitterlichen Herzens
griindet, auf ihre besondere Empfindsamkeit und die Fihigkeit, alle Menschen zu er-
reichen, welche die erbarmende Liebe leichter von seiten einer Mutter annehmen.
Das ist eines der groBen und lebenspendenden Geheimnisse des Christentums, dem
Geheimnis der Menschwerdung innig verbunden.

,Diese Mutterschaft Mariens in der Gnadendkonomie dauert unaufhorlich an, von
der Zustimmung, die sie bei der Verkiindigung gldubig gab und unter dem Kreuz
ohne Zogern festhielt, bis zur ewigen Vollendung aller Auserwihlten. In den Himmel
aufgenommen, hat sie diese heilbringende Aufgabe nicht niedergelegt, sondern fihrt

82 Pjus XII., Weihe der Welt an das Unbefleckte Herz Mariens, 31. Oktober 1942: vgl. Graber — Ziegenaus,
Nr. 168f; obige Ubersetzung nach www.fatima.ch (Zugang 23.5.2016).
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durch ihre vielfiltige Fiirbitte fort, uns die Gaben des ewigen Heils zu erwirken. In
ihrer miitterlichen Liebe trigt sie Sorge fiir die Briider ihres Sohnes, die noch auf der
Pilgerschaft sind und in Gefahren und Bedridngnissen weilen, bis sie zum seligen Va-
terland gelangen® (II. Vatikanum, Lumen gentium 62)«*.

4.4.4 Maria im »Jahr der Barmherzigkeit« nach Papst Franziskus (2015-16)

Papst Franziskus beschreibt Sinn und Gehalt des AuBerordentlichen Jubildums der
Barmherzigkeit in seiner 2015 veroffentlichten Verkiindigungsbulle »Misericordiae
vultus«. Dabei gilt ein aufmerksamer Blick auch Maria als »Mutter der Barmherzig-
keit«:

»Unser Gedanke richtet sich nun auf die Mutter der Barmherzigkeit. Ihr liebevoller
Blick begleite uns durch dieses Heilige Jahr, damit wir alle die Freude der Zértlichkeit
Gottes wiederentdecken konnen. Kein anderer hat so wie Maria die Tiefe des Ge-
heimnisses der Menschwerdung Gottes kennen gelernt. Ihr ganzes Leben war geprigt
von der Gegenwart der fleischgewordenen Barmherzigkeit. Die Mutter des Gekreu-
zigten und Auferstandenen ist eingetreten in das Heiligtum der gottlichen Barmher-
zigkeit, denn sie hatte zutiefst Anteil am Geheimnis seiner Liebe.

Dazu erwihlt, die Mutter des Sohnes Gottes zu sein, war Maria von Anbeginn an
von der Liebe des Vaters vorbereitet worden, um die Lade des Bundes zu sein, des
Bundes zwischen Gott und den Menschen. In ihrem Herzen hat sie die Barmherzig-
keit Gottes bewabhrt, in volligem Einklang mit ihrem Sohn Jesus. Ihr Lobgesang auf
der Schwelle des Hauses der Elisabeth war der Barmherzigkeit gewidmet, die sich
erstreckt ,von Geschlecht zu Geschlecht® (Lk 1,50). Auch wir waren schon in diesen
prophetischen Worten der Jungfrau Maria anwesend. Das wird uns Trost und Stérke
sein, wenn wir die Heilige Pforte durchschreiten, um die Frucht der gottlichen Barm-
herzigkeit zu erfahren.

Unter dem Kreuz ist Maria, gemeinsam mit Johannes, dem Jiinger, den Er liebte,
Zeugin der Worte der Vergebung, die iiber die Lippen Jesu kamen. Diese hochste
Form der Vergebung fiir die, die ihn gekreuzigt haben, zeigt uns, wie weit die Barm-
herzigkeit Gottes geht. Maria bezeugt, dass die Barmherzigkeit des Sohnes Gottes
grenzenlos ist und alle erreicht, ohne jemanden auszuschlieBen. Richten wir an sie
das uralte und doch stets neue Gebet des Salve Regina, dass sie nie miide werde, uns
ihre barmherzigen Augen zuzuwenden, und uns wiirdig mache, das Antlitz der Barm-
herzigkeit zu betrachten, ihren Sohn Jesus Christus«34.

Als Papst Franziskus am 1.Januar 2016 die Heilige Pforte in der Patriarchalbasilika
Santa Maria Maggiore 6ffnete, begriifite er Maria mit den Worten: »Salve, Mater mi-
sericordiae!«, dem Beginn eines alten Hymnus, den der Heilige Vater in der Folge zi-

83 Dives in misericordia 9.

8 Misericordiae vultus 24. Die Aussage, dass die Barmherzigkeit Gottes alle erreiche, »ohne jemanden
auszuschlieBen«, darf nicht im Sinne der von der Kirche verurteilten Lehre der Allerlosung verstanden wer-
den, wonach alle Menschen in den Himmel kommen, sondern ist auszulegen im Sinne des universalen
Heilsangebotes, dem sich der Mensch auch widersetzen kann. Vgl. dazu etwa A. Ziegenaus, »Die Holle als
Wirklichkeit ewigen Heilsverlustes«: F. Breid (Hrsg.), Wenn der Herr einst wiederkommt, Kisslegg-Im-
menried 2012, 175-187.
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tiert: »Gruf} dir, Mutter der Barmherzigkeit, Mutter Gottes und Mutter der Vergebung,
Mutter der Hoffnung und Mutter der Gnade, Mutter reich an heiliger Frohlichkeit«®.

5. Systematische Perspektiven

Nachdem wir die biblischen Grundlagen und die geschichtliche Entwicklung iiber
die Barmherzigkeit der Gottesmutter umrissen haben, sind nun einige systematische
Perspektiven deutlich zu machen.

5.1 Maria als Empfingerin der gottlichen Barmherzigkeit

Im Magnifikat, der deutlichsten biblischen Verbindung zwischen Maria und der
gottlichen Barmherzigkeit, erscheint die Gottesmutter als Vertreterin des neuen Got-
tesvolkes, das die Barmherzigkeit Gottes in der Ankiindigung der Geburt Jesu erfah-
ren hat. Maria ist also zunichst einmal Empfingerin der gottlichen Barmherzigkeit,
insofern Gott sie dazu berufen hat, die menschliche Mutter des ewigen Sohnes Gottes
zu werden. Dieses Empfangen der Barmherzigkeit reicht zuriick in den ewigen Heils-
plan Gottes und verwirklicht sich in der Geschichte bereits beim menschlichen Le-
bensursprung Mariens, als sie im Schof} ihrer Mutter ohne den Makel der Erbsiinde
empfangen worden ist®. Im Blick auf das barmherzige Wirken Jesu, dem Erloser der
Menschheit, wurde Maria als Prophetin, Mutter und Konigin der Barmherzigkeit be-
rufen.

5.2 Maria als Konigin der Barmherzigkeit

Das Empfangen der Barmherzigkeit Gottes bereits in der Bewahrung vor der Erb-
siinde begriindet die einzigartige Stellung Mariens in der Heilsgeschichte. Sie allein
wird vor dem Makel jeglicher Siinde bewahrt, weil sie dazu berufen worden ist, die
Mutter des Sohnes Gottes zu werden und die Mutter der Kirche. Sie empféngt die
gottliche Barmherzigkeit in der Fiille der Gnade vom Beginn ihres Lebens an, um
selbst barmherzig wirken zu konnen. Als »Ko6nigin der Barmherzigkeit« steht sie an
der Seite Christi des Konigs, um in ihrer spezifischen Priagung als Urbild und Mutter
der Kirche am Aufbau des Reiches mitzuwirken. Wie die Prifation der Marienmesse
»Maria, Konigin und Mutter der Barmherzigkeit« hervorhebt, ist die selige Jungfrau
eine »milde Konigin«®’.

Das Konigtum Jesu griindet in seinem Gott sein, aber auch in seinem Heilswirken
als Mensch: durch den Tod am Kreuz hat er, der Messias aus dem Geschlechte
Davids, seine Erhohung und die AusgieBung der Gnade fiir die Menschen verdient.

85 Papst Franziskus, Predigt zur Eroffnung der Heiligen Pforte in Santa Maria Maggiore, 1. Januar 2016:
Die Tagespost, 5. Januar 2016, S. 5.

8 Vgl. dazu ausfiihrlicher I. Calabuig, »La Vergine, oggetto della misericordia di Dio. Riflessioni a partire
dalla liturgia«: P. Di Domenico — E. Peretto (Hg.), Maria Madre di misericordia. Monstra te esse matrem,
Padova 2003, 244-265.

87 Schott-Messbuch Marienmessen, 270 (Nr. 39).
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In @hnlicher Weise hat auch das Konigtum Mariens zwei Wurzeln: ihre Gottesmut-
terschaft, durch das sich ihre besondere Wiirde begriindet, und ihre einzigartige Mit-
wirkung an der Erlosung®. Diese Mitwirkung erreicht ihren Hohepunkt am Kreuz,
wo sie sich innerlich mit dem Opfer Jesu verbindet, und setzt sich fort in ihrem miit-
terlichen Wirken zugunsten aller Menschen, die mit Christus verbunden sind oder
ihm zugehoren sollen.

Das Konigtum Mariens ist nicht nur eine Wiirdestellung, sondern beinhaltet eine
Aufgabe, wie der hl. Alfons ausfiihrt. Schon im weltlichen Bereich wird das Lei-
tungsamt fiir das Wohl der Untergebenen verliechen. Alfons zitiert den stoischen
Philosophen Seneca: »Die Grofle des Konigs und der Konigin besteht darin, dass sie
den Elenden zu Hilfe kommen«®.

Die Barmherzigkeit Mariens bekundet sich schon wihrend ihres Erdenlebens, ins-
besondere bei der Hochzeit zu Kana als Anfang der »Zeichen« Jesu und bei ihrem
Stehen unter dem Kreuz. Zur Vollendung kommt sie freilich erst aufgrund ihrer Auf-
nahme in den Himmel, weil sie in der seligen Gottesschau alle menschlichen Notlagen
wahrnehmen kann und als Fiirsprecherin wirkt. Im Lichte Gottes schaut Maria auf
das »Tal der Trianen«, um den »verbannten Kindern Evas« zu Hilfe zu kommen.

»Wende deine barmherzigen Augen uns zu« — diese Bitte des »Salve Regina«
kommentiert Alfons von Liguori mit einer dem hl. Epiphanius zugeschriebenen Ho-
milie, in der Maria als »vieldugig« beschrieben wird”: »sie ist ganz Auge, um uns
Elenden hienieden zu Hilfe zu kommen. Bei Anwendung des Exorzismus an einem
Besessenen gab einmal der bose Feind, befragt, was Maria tue, die Antwort: ,Sie
steigt auf und nieder‘. Er wollte sagen, diese giitige Herrin sei mit nichts anderem be-
schiftigt, als auf die Erde herabzusteigen, um den Menschen Gnade zu bringen, und
zum Himmel aufzusteigen, um dort von Gott die Erhoérung unserer Bitten zu erwir-
ken<«!.

Mit Hinweis auf den Franziskaner Konrad von Sachsen (13.Jh.) (unter den Werken
Bonaventuras zitiert) wendet Alfons eine Aussage iliber Rut (die Stammmutter des
Konigs David) auf Maria an: »Gesegnet bist du vom Herrn, o Tochter; denn deine
frithere Barmherzigkeit wird durch die nachfolgende iibertroffen« (Ruth 3,10)*?. Die
Barmherzigkeit Mariens war grof3 schon auf Erden und wird vom Himmel aus noch
wirksamer, weil sie unsere NoGte besser kennt. »Wie der Glanz der Sonne ... den des
Mondes iibertrifft, so tibertrifft jetzt die Barmherzigkeit Mariens im Himmel jene, die
sie uns wihrend des Erdenlebens erwiesen hat«®*.

88 Vgl. Pius XII., Enzyklika »Ad caeli Reginam« (1954): Graber — Ziegenaus, Nr. 237f.

% Seneca, Medea, Akt 11, Szene 2. Zitiert in Alfons von Liguori, Herrlichkeiten, 25 (Teil I, Kap. 1).

% Epiphanius, Homilia in laudes S. Mariae Deiparae (PG 43,497 C). Der Verfasser ist nicht Epiphanius selbst,
sondern vielleicht ein anderer Erzbischof von Zypern mit dem gleichen Namen: vgl. die Anmerkung in
Alfonso de Liguori, 2002, 190, Anm. 1; M. Geerard, Clavis Patrum graecorum II, Turnhout 1974, Nr. 3771.
1 Alfons von Liguori, Herrlichkeiten, 177 (Teil I, Kap. 7).

%2 Im Buch Rut ist damit gemeint die Begleitung der Schwiegermutter in deren Heimat (die friihere Barm-
herzigkeit) und der Einsatz fiir den Weiterbestand der Familie durch die Heirat mit Boas.

93 Alfons von Liguori, Herrlichkeiten, 179 (Teil I, Kap. 7); vgl. Konrad von Sachsen, Speculum B.M.V.,
lectio 10: Bonaventura, Opera omnia VI, Quaracchi 1893, 444, Sp. 2 (vgl. die Anmerkung in Alfonso de
Liguori, 2002, 192, Anm. 11).
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Die leibliche Aufnahme Mariens in den Himmel ist ein Werk der géttlichen Barm-
herzigkeit, das den »verbannten Kindern Evas« Hoffnung gibt. Schon das vorchrist-
liche Judentum sieht den Tag der Auferstehung am Ende der Zeiten als »Tag der
Barmherzigkeit« und »Tag des Trostes«”*. Nach dem Zweiten Vatikanum ist Maria,
mit Leib und Seele im Himmel verherrlicht, »ein Zeichen der sicheren Hoffnung und
des Trostes« fiir das pilgernde Gottesvolk™.

5.3 Der Sinngehalt des Titels »Mutter der Barmherzigkeit«

Schon im geschichtlichen Teil haben wir einen Hinweis bekommen auf die Bedeu-
tung des Titels »Mutter der Barmherzigkeit«: Maria ist Mutter Christi, des Barmher-
zigen schlechthin, und iibt die Werke der Barmherzigkeit, vor allem durch ihre Fiir-
sprache im Himmel. Im gleichen Sinne duBert sich auch die Einfiihrung in die Ma-
rienmesse »Maria, Konigin und Mutter der Barmherzigkeit«: »Unter dem Titel ,Mut-
ter der Barmherzigkeit® ... wird die heilige Maria zu Recht gefeiert, weil sie uns den
Herrn Jesus Christus geboren hat, die sichtbare Barmherzigkeit des unsichtbaren,
barmherzigen Gottes, und weil sie die geistliche Mutter der Gldubigen ist, voll Gnade
und Barmherzigkeit«®.

Einen plausiblen Hinweis finden wir auch beim hl. Petrus Canisius: »Mutter der
Barmbherzigkeit« »heiB3t soviel als barmherzige Mutter. So wird dieser Genitiv oft in
der Heiligen Schrift gebraucht nach der Sprachweise der Hebréer; zum Beispiel wo
Gott der Gott der Barmherzigkeit und des Friedens genannt wird, das heif3t, der barm-
herzige und friedfertige Gott ... Wir griien also Maria als die barmherzige Mutter
... und sagen, sie sei unter allen Miittern ... weitaus die barmherzigste ...«”’.

Die Anrede »Mutter« weist hier auf die geistige Mutterschaft bzw. auf die miitter-
liche Mittlerschaft in Christus. Insofern die geistige Mutterschaft Mariens auf eine
Notlage gerichtet ist, erweist sie sich als Werk der Barmherzigkeit.

5.4 Das Verhiltnis von Gerechtigkeit und Barmherzigkeit

In manchen homiletischen AuBerungen wurde die strafende Gerechtigkeit Gottes
oder Christi der Barmherzigkeit Mariens entgegengestellt. Einige Stimmen in diesem
Sinne sammelt auch der hl. Alfons, so etwa die Meinung eines Prager Erzbischofs aus
dem spiten Mittelalter: »der ewige Vater« habe »dem Sohn das Amt zu richten und
zu strafen iibergeben ...; der Mutter aber das Amt, Mitleid zu haben mit den Elenden
und ihnen zu helfen«®.

% Vgl. AM. Serra, »L’ Assunta, madre di misericordia«: P. Di Domenico — E. Peretto (Hg.), Maria Madre
di misericordia. Monstra te esse matrem, Padova 2003, 76-121 (78f).

% Lumen gentium 68.

% Schott-Messbuch Marienmessen, 262f. (Nr. 39).

97 Petrus Canisius, Maria, die unvergleichliche Jungfrau und hochheilige Gottesgebérerin, Warnsdorf 1933;
Nachdruck Stuttgart 2013, 524f (Kap. 56).

8 Erzbischof Ernest, Psalterium de laudibus S. Mariae (1385), Kap. 122; vgl. Alfons von Liguori, Herr-
lichkeiten 26 (Teil I, Kap. 1); Alfonso de Liguori (2002) 41, Anm. 13.
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In dieser Ansicht ist sicher richtig, dass Maria (im Unterschied zu Christus) in aller
Regel nicht mit dem Urteilsspruch des Weltenrichters verbunden wird beim Jiingsten
Gericht. Andererseits ist aber die Barmherzigkeit Mariens auch nicht als Gegensatz
zur Gerechtigkeit zu verstehen. Barmherzigkeit geht iiber die Gerechtigkeit hinaus,
ist ihr nicht entgegengesetzt”. Maria stimmt dem Willen Gottes stets zu, ganz gleich,
ob es sich um die strafende Gerechtigkeit Gottes oder um das Gewihren der barm-
herzigen Gnade geht. Auch beim hl. Alfons von Liguori, der in der Moraltheologie
einen ausgewogenen Mittelweg geht zwischen Rigorismus und Laxismus, ist es ganz
klar: fiir die Rettung des Siinders vor dem ewigen Verderben ist der Pilgerstand ver-
langt (also das Leben auf Erden, das mit dem leiblichen Tod endet) und die innere
Zuwendung zu Gott in der Reue. Am Ende des Kapitels iiber die Barmherzigkeit Ma-
riens bringt er das Beispiel eines Rechtsanwaltes, der ein iibles Leben fiihrte, aber
immerhin tiglich ein Gebet zur Gottesmutter verrichtete. Aufgrund dieser Andacht
zu Maria wurde ihm die Gnade gewihrt, einem unvorbereiteten Tode zu entgehen
und sich vor seinem Ableben zu bekehren'®.

In diesem Sinne prisentiert sich auch die Darstellung Mariens durch Michelangelo
bei seinem Gemiilde iiber das Jiingste Gericht in der Sixtinischen Kapelle: neben der
majestitischen Gestalt Christi des Weltenrichters sieht man ein liebliches Bild der
Gottesmutter, die ihr Haupt nach unten neigt: sie blickt auf einen Engel, der mit
einem Seil zwei Gldubige nach oben zieht. Dieses Seil des Heiles ist ein groB3er Ro-
senkranz, durch dessen Gebet die Gldubigen Rettung finden.

Der katalanische Laientheologe Raimundus Lullus (13. Jh.) betont in seinem
»Buch iiber die heilige Maria« die Zusammengehorigkeit von Barmherzigkeit und
Gerechtigkeit. »“Aus dem Tuch der Barmherzigkeit und des Mitleids ... hat sich
Unsere Liebe Frau Kleid, Rock, Mantel, Schleier und Krone geschaffen, damit die
Siinder sie im Gewand der Barmherzigkeit und des Mitleids sehen mogen. Das
Kleid bedeutet Reue, der Rock Schuldbekenntnis, der Mantel Bul3e, der Schleier
Vergebung, die Krone das Geschenk des Himmels. Und wenn die Siinder Unsere
Liebe Frau auf diese Weise betrachten und die Bedeutung des Gewandes verstehen,
f16Bt ihnen Unsere Liebe Frau Hoffnung auf Vergebung und Gnaden ein«''. Wenn
ein Siinder »verzweifelt, ruft er die Gerechtigkeit Gottes, die die Siinder bestraft.
Dadurch aber, dass er mit seinem Erinnern, Verstehen und Lieben Unsere Liebe
Frau zu rufen vermag, ruft er die Barmherzigkeit und das Mitleid, in die Unsere Lie-
be Frau gekleidet ist. Barmherzigkeit und Mitleid unserer Lieben Frau stehen in
Ubereinstimmung mit der Gerechtigkeit, und so verwandelt sich die Verzweiflung
des Siinders in Hoffnung ...«!'%%.

9 Vgl. auch Franziskus, Misericordiae vultus 21: »Die Barmherzigkeit steht ... nicht im Gegensatz zur Ge-
rechtigkeit. Sie driickt vielmehr die Haltung Gottes gegeniiber dem Siinder aus, dem Er eine weitere Mog-
lichkeit zur Reue, zur Umkehr und zum Glauben anbietet«.

100 yo], Alfons von Liguori, Herrlichkeiten 184 (Teil I, Kap. 7, Beispiel).

101 Ramon Llull, Das Buch iiber die heilige Maria. Libre de sancta Maria. Katalanisch-deutsch, Stuttgart —
Bad Canstatt 2015, 259 (Kap. 21, 2).

102 Ebenda, 261 (Kap. 21, 3).
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5.5 Maria als weibliches Abbild des gottlichen Erbarmens

In einer theologisch korrekten Sicht erscheint »Mariens Barmherzigkeit nur als
Abbild und Organ des erlosenden Erbarmens Gottes, d.h. als Ausstrahlung und Ver-
mittlung der allein heilswirksamen Barmherzigkeit Gottes und Christi. Gott aber hat
seine Liebe und Barmherzigkeit in Maria unter das Gesetz der Miitterlichkeit gestellt.
Deshalb wird in Maria ein neuer Aspekt der Barmherzigkeit Gottes und Christi sicht-
bar. Durch Maria wird Gottes Barmherzigkeit anders sichtbar als ohne sie, weil eben
Gott hier seine Barmherzigkeit im Bild und Herzen der Frau und Mutter ausgeprigt
hat. Maria stellt die Barmherzigkeit Gottes in einer fiir unsere Armseligkeit besonders
zuginglichen und wirksamen Weise dar«!%,

Ein herausragendes Beispiel fiir diese Darstellung findet sich in einer Predigt des
hl. Bernhard von Clairvaux. Sollten wir Angst haben, uns an Gott den Vater zu wen-
den, dann schenkt der Vater uns seinen Mensch gewordenen Sohn, unseren Bruder.
Wenn wir uns vor Jesus als dem hoheitsvollen Richter fiirchten, der immerhin Gott
bleibt, gibt er uns Maria als Fiirsprecherin. »Jedenfalls wird der Sohn die Mutter er-
horen und der Vater den Sohn«. Bernhard nennt diese »Treppe der Siinder« seine
hochste Zuversicht und den vollstindigen Grund fiir seine Hoffnung!%4.

5. 6 Maria als »Spiegel der Dreifaltigkeit« im Erbarmen

Die Bedeutung der Barmherzigkeit Mariens konnen wir betrachten im Zusammen-
hang mit ihrer Beziehung zu den drei gottlichen Personen. Im Zentrum steht hier die
Beziehung zu Christus, wie wir es etwa in der Verhéltnisbestimmung des Zweiten Va-
tikanums finden: Maria ist »die Mutter des Sohnes Gottes und daher die bevorzugt ge-
liebte Tochter des Vaters und das Heiligtum des Heiligen Geistes«'%. Es ist darum
kein Zufall, dass bei unserer geschichtlichen Durchsicht der erste mit der Barmherzig-
keit verbundene Marientitel »Mutter der Barmherzigkeit« lautet. »Mutter« ist Maria
gegeniiber ihrem Sohn, aber auch gegeniiber seinem mystischen Leib, der Kirche.

Der Titel »Mutter« ist freilich zu verbinden mit dem der »Gefahrtin« (socia). Maria
ist »in einzigartiger Weise« die Gefihrtin des Erlosers'®. Bevor sie den Sohn Gottes
in ihrem Schof} empfingt, spricht sie ihr Jawort auch ihrem géttlichen Sohn gegeniiber.
Sie erscheint darin als Urbild der Kirche, die sich als »Braut« ihrem gottlichen Briu-
tigam Offnet. Dem Mitleiden unter dem Kreuz entspricht die einzigartige Mitwirkung
an der Erlosung. Dadurch hat Maria beigetragen »zur Wiederherstellung des iiberna-
tiirlichen Lebens der Seelen. Deshalb ist sie uns in der Ordnung der Gnade Mutter«'%7.

Maria ist nicht nur Mutter des Sohnes, sondern auch »bevorzugt geliebte Tochter
des Vaters«. Jesus Christus verdankt seine gottliche Natur allein der ewigen Zeugung
des gottlichen Vaters, seine menschliche Natur hingegen entstammt allein seiner
jungfridulichen Mutter. Das Erbarmen des Vaters ist nicht mit Affekten verbunden,

103 St6hr (1986) 54-56; vgl. Ders. (1988) 369; (2013) 56f.

104 Bernhard von Clairvaux, In nativitate B.V. Mariae 7 (PL 183, 441).
105 Lumen gentium 53.

106 Vo], Lumen gentium 61.

107 Lumen gentium 61.
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sondern meint die Auswirkung der ewigen gottlichen Liebe im Bereich der Welt. Die
menschliche Aufnahme des gottlichen Erbarmens in Jesus Christus freilich hat im
Erdenleben des Herrn auch eine gefiihlsméfige Komponente. Sie kommt zum Zuge
in der Verehrung des Heiligsten Herzens Jesu. Das Gleiche gilt auch entsprechend fiir
die Verehrung des Unbefleckten Herzens Mariens. In ihrer Barmherzigkeit hat Maria
im wortlichen Sinne ein Herz fiir uns. Was im Alten Testament im Bezug auf Gott als
Metapher gelten muss, dass etwa sein Herz sich in Mitleid entziindet (Hos 11,8),
passt hingegen auf das Leiden des Herzens Jesu auf Erden und das Mitleid des Her-
zens Mariens, wo »Herz« stets fiir die gesamte Person steht in ihrer inneren Mitte aus
Willen, Verstand und Gefiihl.

Maria ist auch, wie das Zweite Vatikanum hervorhebt, »Heiligtum« des Heiligen
Geistes. Zu dessen Funktionen gehdort auch das Trosten. Betriibte trosten gehort zu
den sieben Werken der geistigen Barmherzigkeit. Der griechische Begriff parakletos
aus dem Johannesevangelium wird von den friihesten lateinischen Ubersetzungen
wiedergegeben mit advocatus, also mit » Anwalt«, spiter aber mit consolator (,,Tros-
ter«). Der »Paraklet« ist der griechischen Sprache in der Tat jemand, der »herbeige-
rufen« wird als Beistand, in besonderer Weise bei der Verteidigung vor Gericht. »Pa-
raklet« meint aber auch in einem umfassenden Sinne das Zusprechen: sei es als Er-
mutigen, Ermahnen oder auch als Trosten!%8,

Der hl. Irendus beschreibt Maria als »KnotenlGserin«, die sich des von Eva versch-
lungenen »Knotens« annimmt, und als »advocata Hevae«. Das in der lateinischen
Ubersetzung gebrauchte Wort advocata lautet in der griechischen Urfassung sehr
wahrscheinlich parakletos'”; dieser Befund lisst sich deuten als Teilhabe an der
Funktion des Helfens und »Trostens«, die das Neue Testament auf besondere Weise
dem Heiligen Geist zuschreibt.

Maria ist »Heiligtum« des Heiligen Geistes, aber auch (wie Papst Johannes Paul
I1. hervorhebt) seine »Braut«!'!%: gemeint ist damit die einzigartige Beziehung Ma-
riens zum Heiligen Geist, die iiber das Heiligtum sein hinausgeht, das ja schon allen
getauften Christen geschenkt wird.

5.7 Die Barmherzigkeit Mariens als Urbild und Mutter der Kirche

Bei der Auslegung des Magnifikat konnten wir feststellen, dass Maria im Lobpreis
der gottlichen Barmherzigkeit als Vertreterin des Volkes Israel erscheint, das sich
Christus 6ffnet und dadurch zur Kirche wird. Maria ist Urbild der symbolhaft »weib-
lichen« Kirche in ihrem Empfangen der gottlichen Barmherzigkeit und in ihrem Mit-
wirken an der Erlosung. Dazu passt der auf das Magnifikat zugeschnittene Titel
»Prophetin der Barmherzigkeit«.

Maria ist nicht nur Urbild und Glied der Kirche, sondern auch »Mutter der Kirche«
in dem Sinne, dass sie einen miitterlichen Auftrag erhilt fiir alle anderen Glieder des

108 Zum Bedeutungsumfang vgl. J. Schnackenburg, Das Johannesevangelium, Bd. I11, Freiburg i.Br. 31979,
157-159.

199 Vgl. M. Hauke, Heilsverlust in Adam, Paderborn 1993, 267.

10'Vgl. dazu Hauke, Introduzione alla Mariologia, 145f. (Kap. 4).
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mystischen Leibes Christi. Das Zweite Vatikanum zitiert dazu den hl. Augustinus:
Maria ist »Mutter der Glieder (Christi), ... denn sie hat in Liebe mitgewirkt, dass die
Gliubigen in der Kirche geboren wiirden, die dieses Hauptes Glieder sind«!!!. Diese
liebende Mitwirkung ist durch Barmherzigkeit geprigt. Maria ist »Mutter der Barm-
herzigkeit« auch in dem Sinne, dass sich ihre Aufgabe auf die gesamte Kirche erstreckt
(und damit auf die ganze Menschheit, die gerufen ist, der Kirche anzugehoren).

6. Maria als Vorbild fiir die Werke der Barmherzigkeit
6. 1 Die leiblichen und geistigen Werke der Barmherzigkeit

Nachdem wir die theologischen Grundlagen erarbeitet haben, gilt es einen Blick
zu werfen auf die praktische Dimension unseres Themas. Im Zentrum steht dabei die
exemplarische Aufzéhlung der sieben leiblichen und sieben geistlichen Werke der
Barmherzigkeit, an die Papst Franziskus in seiner Bulle zum Heiligen Jahr erinnert:

»Entdecken wir erneut die leiblichen Werke der Barmherzigkeit: Hungrige speisen,
Durstigen zu trinken geben, Nackte bekleiden, Fremde aufnehmen, Kranke pflegen,
Gefangene besuchen und die Toten begraben. Und vergessen wir auch nicht die gei-
stigen Werke der Barmherzigkeit: den Zweifelnden recht raten, die Unwissenden leh-
ren, die Siinder zurechtweisen, die Betriibten trosten, Beleidigungen verzeihen, die
Listigen geduldig ertragen und fiir die Lebenden und Verstorbenen zu Gott beten«!!2.

Ausgehen konnen wir hier schon am irdischen Leben Mariens: barmherzig war
sie, als eine gute Mutter, gegeniiber ihrem Sohn, den sie als Kind nihrte und beklei-
dete. Auch ihr Besuch bei Elisabet, die gesegneten Leibes war, ldsst sich mit dem
Motiv der helfenden Barmherzigkeit verbinden. Als erste bemerkt sie die Notlage der
Brautleute auf der Hochzeit zu Kana, denen der Wein ausgegangen war. Da sie unter
dem Kreuz stand, ist es moglich, dass sie auch an seinem Begribnis teilnahm. Die
Volksfrommigkeit konzentriert sich freilich auf die Abnahme des Leichnams Jesu
vom Kreuz, der in den Schoss seiner Mutter gelegt wird.

Beziiglich der geistigen Werke der Barmherzigkeit im Erdenleben der Gottesmut-
ter ist zundchst an ihre Gegenwart unter dem Kreuz zu denken: die miitterliche Liebe,
die sie dazu motiviert, enthélt sicherlich den Gesichtspunkt, den leidenden Sohn zu
trosten, auch wenn sich damit der noch tiefere Beweggrund verbindet, sich dem Er-
l6sungsopfer Jesu zur Vergebung der Siinden innerlich anzuschlieBen. Was das Bitt-
gebet betrifft, so findet dieses geistige Werk der Barmherzigkeit, das einem jeden
Christen zuginglich ist, in der Pfingstnovene, in der Maria inmitten der Jiinger Jesu
die Gabe des Heiligen Geistes erfleht und erlangt.

Das irdische Vorleben der Barmherzigkeit findet freilich seine Vollendung vom
Himmel aus: Maria erwirkt uns durch ihre Fiirbitte die Gnaden ihres Sohnes. Unter
den leiblichen Werken der Barmherzigkeit kommt dabei wohl im Bewusstsein der
Kirche der Sorge fiir die Kranken eine besondere Rolle zu. Die Lauretanischen
Litanei etwa preist Maria als »Heil der Kranken«.

1 Augustinus, De S. Virginitate 6 (PL 40, 399), in Lumen gentium 53.
112 Franziskus, Misericordiae vultus 15.
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Unter den geistlichen Werken der Barmherzigkeit steht der Einsatz fiir die Bekeh-
rung der Siinder im Vordergrund. »Zuflucht der Siinder« ist darum eine weitere, iber-
aus bezeichnende Anrufung der Lauretanischen Litanei. Auch der dort ebenfalls ge-
nannte Titel »Trosterin der Betriibten« ldsst sich mit den Werken der Barmherzigkeit
verbinden.

6.2 AuBerordentliche Bekundungen der Barmherzigkeit Mariens

Zu den auBerordentlichen Bekundungen der Barmherzigkeit Mariens gehoren ihre
Erscheinungen, deren Botschaften sich ebenfalls auf die leiblichen und vor allem
geistigen Werke der Barmherzigkeit hin konkretisieren lassen. Im Vordergrund ste-
hen, wie beispielsweise in Lourdes und Fatima, das Gebet um die Bekehrung der
Siinder und der Aufruf zur BuB3e. Der Titel »Mutter der Barmherzigkeit« ist verbun-
den mit dem 1983 vom Erzbischof von Bourges anerkannten Wunder der Heilung,
das 1876 in Pellevoisin einer todkranken Frau, Estelle Faguette zuteil wurde: das
Waunder sei geschehen auf Fiirsprache Mariens hin, der »Mutter der Barmherzigkeit«.
Diese Formulierung spielt an auf die Erscheinungen der Gottesmutter, von denen die
Geheilte in der Folge erzéhlte. Unter den Botschaften befand sich auch der Satz: »Ich
bin ganz barmherzig« (»Je suis toute miséricordieuse«). Schon im 19. Jh. erlaubte
der Bischof die Aufstellung einer Gedenktafel mit diesen Worten, aber die Erschei-
nungen als solche haben bislang keine kanonische Anerkennung erfahren!!?.

Die Barmherzigkeit Mariens wird im »Salve Regina« verbunden mit der Bitte,
Maria moge uns ihre »barmherzigen Augen« zuwenden. In der Geschichte der Kirche
gab es einige Aufsehen erregende und von der zustindigen bischoflichen Autoritét
anerkannte Wunder, die mit der Bewegung der Augen bei Bildern und Statuen Ma-
riens verbunden sind. Dazu gehoren die Ereignisse in der Kirche von der heiligen
Klara in Rimini vom 11. Mai bis zum 10. Dezember 1850. Uber 100 Zeugenaussagen
aus allen sozialen Schichten sind dariiber in dem didzesanen Prozess dokumentiert.
Die Augen des Marienbildes wandten sich nach oben und unten, nach rechts und
nach links. Dies geschah insbesondere, als die Worte des »Salve Regina« gebetet
wurden »Wende deine barmherzigen Augen uns zu«. Der Bischof deutete diese Er-
eignisse als Zeichen fiir die Gnade, den Schutz und die Liebe Gottes''.

Noch eindrucksvoller waren die Wunder der Augenwenden in Italien, die in den
Jahren 1796 und 1797 an 26 Marienbildern stattfanden wéihrend des Vormarsches der
franzosischen Truppen unter Fiihrung von Napoleon, der die »Errungenschaften« der
franzosischen Revolution nach Italien exportieren wollte. Die Ereignisse begannen
am 25. Juni 1796 im Dom von Ancona, in den sich die Bevolkerung gefliichtet hatte:
mehrfach 6ffneten sich die halb geschlossenen Augen des Marienbildes. Vor allem
im Sommer 1797 gab es eine ganze » Welle von Wundern«, welche die Menschen tief

113 Vgl. Y. Chiron, Enquéte sur les apparitions de la Vierge, Paris 22007, 223-236.

14 Vgl. S. De Fiores,»Misericordia«: Ders., Maria. Nuovissimo dizionario, Bd. 2, Bologna 2006, 1171—
1188 (1174); C.Macrelli, Il miracolo della Madre della misericordia in S. Chiara— Rimini 1850. Trattazione
storico-critica e pastorale, Rimini 1988.
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beeindruckten und von der kritischen Untersuchung der anfangs zuriickhaltenden
kirchlichen Autoritiit bestitigt wurden!!>.

Auf Marienerscheinungen in Savona (Ligurien) geht das Heiligtum »Unserer Lie-
ben Frau von der Barmherzigkeit« zuriick, das Papst Benedikt XVI. im Jahre 2008
besuchte. Dabei betonte er die Barmherzigkeit der Gottesmutter, mit einem Hinweis
auf die Erscheinung am 18. Mirz 1536''6. Der Heilige Vater erinnerte dabei an die
Hilfe, die Papst Pius VII. erfahren konnte, den Napoleon gefangen nahm und ihn
fiinf Jahre lang in Paris festhielt. Wihrend der Reise zur franzosischen Hauptstadt er-
fuhr der Papst einen triumphalen Zwischenaufenthalt in Savona mit einer bewegen-
den Beteiligung des christlichen Volkes (1809).

Bevor wir auBerordentliche Gnadenerweise, wie Erscheinungen und Wunder, als
glaubwiirdig bewerten, braucht es zunichst eine kritische geschichtliche Bestands-
aufnahme. Wenn sich die zustindige kirchliche Autoritét nicht, nach einer griind-
lichen Untersuchung, positiv gedufert hat, sollten wir sehr zuriickhaltend sein. Nicht
alle Fakten, die behaupten werden, sind real, und es gibt auch die Méglichkeit des
Einwirkens boser Geister, die ein Wirken der Gottesmutter vortauschen. Nichtsdes-
toweniger haben wir in der Geschichte bis in unsere Tage hinein beeindruckende
Zeugnisse fiir die Macht der gottlichen Barmherzigkeit, die sich in der Fiirbitte und
im Einwirken der Gottesmutter erweist.

7.Die Antwort des Gebetes

Das Vertrauen auf die Barmherzigkeit Mariens bekundet sich im Gebet. Beispielhaft
dafiir steht das »Salve Regina«, mit dem wir unsere Besinnung abschlieBen wollen:

»Sei gegriiit, o Konigin, Mutter der Barmherzigkeit, unser Leben, unsre Wonne und
unsere Hoffnung, sei gegriifit! Zu dir rufen wir verbannte Kinder Evas; zu dir seufzen
wir trauernd und weinend in diesem Tal der Tridnen. Wohlan denn, unsre Fiirsprecherin,
deine barmherzigen Augen wende uns zu und nach diesem Elend zeige uns Jesus, die
gebenedeite Frucht deines Leibes. O giitige, o milde, o siile Jungfrau Maria«.

Mary as Mother and Prophetess of Mercy

Abstract

The topic of Mary’s mercy is rooted in the Holy Scripture. | appears in many ways during
the history of theology and in popular devotion. The systematic presentation shows Mary first
in her reception of divine mercy and as its prophetess in the Magnificat. By her cooperation
with the grace received from God, she becomes »Mother« and »Queen« of mercy. Justice and
mercy reveal themselves in the right proportion. Maria is a female image of divine mercy and
a »mirror of Holy Trinity«. She lives mercy as type and mother of the Church. She gives an ex-
ample for the works of mercy which lead to the response of confident prayer.

15V g]. dazu De Fiores, Misericordia 1173f; M. Cattaneo, Gli occhi di Maria sulla Rivoluzione. »Miracoli«
a Roma ¢ nello Stato della Chiesa (1796-1797), Roma 1995; V. Messori — R. Cammilleri, Gli occhi di
Maria, Milano 2001.

116 Benedikt X VI, Predigt in Savona, 17. Mai 2008: deutsche Ubersetzung unter www.vatican.va ... (Zugang
26.5.2016); siche auch Stohr (2013) 70f. Uber die Marienerscheinungen in Savona und die dortige Andacht zur
»Mutter der Barmherzigkeit« siche R. Aiolfi u.a., La Madonna di Savona, Savona 21986; Y. Chiron (2007) 122.



Tod oder Nicht-Tod? Das ist hier die Frage.
Warum es angemessen ist zu zweifeln,
dass Maria gestorben sei

Von Florian Kolfhaus, Rom

Zusammenfassung

»Maria ist nicht gestorben.« Ein Katholik darf das mit guten Griinen behaupten, ohne mit
dem Lehramt der Kirche in Konflikt zu geraten. Papst Pius XII. hat es ausdriicklich vermieden,
bei der Verkindigung des Assumptadogmas vom Sterben der Mutter Jesu zu sprechen. In der
Tat musste Maria nicht sterben, da der Tod eine Folge der Siinde ist. Freilich bleibt die Frage
offen, ob sie tatsachlich die Trennung von Leib und Seele erlitten hat. Dr. Florian Kolfhaus ver-
teidigt in seinem jlingst erschienen Buch »Starker als der Tod — Warum Maria nicht gestorben
ist« die These, dass sich Christus in Maria als Redemptor perfectissimus gezeigt hat, der seine
Mutter vor der Siinde und dem Tod bewahrt hat.

Ist Maria gestorben oder nicht? — Diese eigentlich interessante Frage ist wihrend
der letzten Jahrzehnte kaum diskutiert worden. Das liegt keineswegs an der Bedeu-
tungslosigkeit des Themas, sondern am Nischendasein der Mariologie in vielen Fa-
kultédten. Die Diskussion zum Tod oder Nicht—Tod der Jungfrau Maria ist weiterhin
offen und der freien Forschung der Theologen anvertraut. Jeder darf sich hier eine
Meinung bilden, ohne fiirchten zu miissen, er konne durch die eine oder andere Po-
sition dem Lehramt der Kirche widersprechen. Pius XII. wollte nur die Verherrlichung
Mariens mit Leib und Seele definieren und nicht davon sprechen, ob sie gestorben
sei oder nicht. Auch das Lehramt nach ihm hat sich nicht mit verbindlicher Autoritit
dazu geduBert, selbst wenn manche meinten, Johannes Paul II. hitte die Frage ab-
schlieend beantwortet. Es handelt sich um eine Katechese bei der Mittwochsaudienz
vom 25. Juni 1997. Der hl. Papst Johannes Paul II. zeigte sich im Wesentlichen der
mortalistischen These zugeneigt. Er leitete seine Betrachtungen mit einem Verweis
darauf ein, dass Munificentissimus Deus und Lumen Gentium es vermieden hitten
davon zu sprechen, dass Maria gestorben sei, um aufzuzeigen, dass es das Lehramt
der Kirche nie als angezeigt erachtet hatte, offiziell den Tod Mariens zu lehren:

»Pius XII. hielt es nicht fiir angebracht, den Tod der Gottesmutter als Wahrheit, die
von allen Gldubigen angenommen werden miisse, feierlich zu verkiinden«. Es
scheint, als wiirde Johannes Paul II. keine abschlieBende (und sicher auch keine un-
fehlbare) Lehre geben, sondern er iibergibt den Theologen der Kirchengeschichte,
die vom Tod Mariens sprechen, das Wort [...]. Laut Meinung des Papstes — es handelt
sich um eine personliche Meinung, wie er selbst durch den Ausdruck »scheinen
nicht« zu erkennen gibt — konne man natiirliche Ursachen fiir den Tod Mariens nicht
ausschlieBen: »Was die Ursachen des Todes Mariens anbetrifft, so scheinen jene
Meinungen nicht fundiert, die fiir sie natiirliche Ursachen ausschlieBen wollen«. Hier
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muss sich der Theologe jedoch weitere Fragen stellen, denn es ist nur schwer vor-
stellbar, dass man einerseits seit jeher die Verwesung des Leibes der unbefleckten
Jungfrau ausschloss — die doch »natiirlich« wére — und man andererseits ohne weite-
res die Schwiche des Alters oder der Krankheit akzeptiert, die zum physischen
Verfall fiihren«!.

Diese pipstliche Katechese, die natiirlich gebiihrende Beachtung verdient, ist si-
cher kein lehramtlicher Akt, der als maigebend oder bindend gleich einer Enzyklika,
als klassischem Ausdruck des ordentlichen Lehramtes des Papstes, angesehen werden
konnte?. Wiire es anders, so miisste der Papst deutlicher machen, dass er die Absicht
habe, die Gewissen der Gldubigen in dieser Frage zu verpflichten. Es fehlen aber
Aussagen wie »es ist fest zu glauben«, »die Kirche bekennt als sichere Lehre, dass«,
»Es ist nicht daran zu zweifeln«, ... So kann also auch nach dieser Katechese des hei-
ligen Johannes Paul II. die Frage, ob Maria gestorben sei oder nicht, nicht als beant-
wortet und lehramtlich geklirt gelten, obwohl man sich vielleicht wiinschen mochte,
dass der Papst mit groBerer Verbindlichkeit gesprochen hiitte.

Ist die »Vollendung des irdischen Lebens« notwendigerweise der Tod?

Hat Maria den Tod, also die Trennung von Leib und Seele erlitten? Alle Theologen
stimmen darin iiberein, dass das Ende des irdischen Lebens der Gottesmutter von ei-
nem Schleier des Geheimnisses umgeben sei: niemand weif} wie, wann und wo ihr
Ubergang von dieser Welt ins Jenseits stattgefunden habe. Alle bekennen, dass auf-
grund der Einzigartigkeit ihrer Person und ihrer Aufgabe als Mutter und Geféhrtin
des Erlosers das Ende ihres Lebens nicht so sein konnte, wie das aller anderen Men-
schen. Es besteht jedoch Uneinigkeit hinsichtlich der Tatsache ihres Todes. Die
immer grofler werdende Zustimmung unter den Theologen fiir die These der Immor-
talisten verdankt sich den beiden letzten Mariendogmen, also jenem von der Unbe-
fleckten Empféngnis im Jahr 1854 und dem der Aufnahme Mariens in den Himmel,
bei dessen feierlicher Definition am 1. November 1950 Papst Pius XII. nicht vom
Tod spricht, sondern den Begriff wihlt: »Vollendung des irdischen Lebenslaufs«:
»Immaculatam Deiparam semper Virginem Mariam, expleto terrestris vitae cursu,
fuisse corpore et anima ad caelestem gloriam assumptam«.

Aus dem Text wird sofort deutlich, dass der Papst nur den verherrlichten Status der
Gottesmutter im Himmel dogmatisieren wollte, sich jedoch nicht zur Frage ihres To-
des duBert und so Raum lisst fiir verschiedene theologische Meinungen. Das Dogma
der Aufnahme in den Himmel betrifft also allein die vorweggenommene Verherrli-

'F. KOLFHAUS, Vincitrice sul peccato e sulla morte. La mariologia di Domenico Arnaldi (1818-1895),
in »Immaculata Mediatrix», 3-2014, S. 20-21.

2In der Kirchengeschichte ist die Verwendung von Enzykliken als Ausdruck des Lehramtes relativ neu und
geht auf Benedikt XIV. sowie Gregor XVI. zuriick. Heute, in Anbetracht der enormen Anzahl von pépst-
lichen Beitrigen, ist es offensichtlich, dass nicht alle Reden des Papstes lehramtlichen Wert haben konnen.
Vgl. F.A. SULLIVAN, Il magistero nella Chiesa cattolica, Cittadella, Assisi 1993. Vgl. F. KOLFHAUS,
Pastorale Lehrverkiindigung — Grundmotiv des Zweiten Vatikanischen Konzils, Miinster 2006, S. 214.
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chung ihres Seins, mit Leib und Seele, ohne die letztendliche Auferstehung abwarten
zu miissen.

Als man um das 5. Jahrhundert begann, deutlicher von der Aufnahme der Mutter
Jesu in den Himmel zu sprechen, geschah dies nicht unabhingig von den anderen Pri-
vilegien, die ihr zugesprochen wurden. Wenn durch Eva der Tod kam und durch
Maria das Leben, so galt auch, dass erstere den Tod fand und in dessen Reich auf den
Abstieg des Erlosers zu warten hatte, wihrend die andere in ihrem Sohn das Leben
fand. Noch klarer wird nach dem Dogma von 1854, dass Maria nicht sterben musste,
d.h. der Tod keine Folge der Siinde sein konnte. Aufgrund dieser einzigartigen Stel-
lung Mariens gelten fiir sie die allgemeinen Gesetze nicht, denen alle anderen Men-
schen nach der Erbsiinde unterstellt sind.

Die Wahrheit der Aufnahme Mariens in den Himmel ist aber auch eng mit der Got-
tesmutterschaft verbunden. Der Leib Mariens hat den Leib Christi in sich getragen,
so dass die Tradition ausruft »caro Christi caro Mariae», d.h. das Fleisch Christi ist
das gleiche Fleisch Mariens. Deshalb erschien der Kirche die fromme Meinung im-
mer vollkommen angebracht und opportun, dass der Leib der Gottesmutter, so wie
jener ihres Sohnes, keine Zersetzung erfahren hat. Andererseits mussten, so der Glau-
benssinn der Kirche, die Liebe und Ehrerbietung, die Jesus fiir seine Mutter empfand,
notwendigerweise die Verwesung des Grabes verhindern.

Das Schweigen der ersten Jahrhunderte zum Heimgang Mariens wird von apokry-
phen Schriften durchbrochen, die farbenfroh und fantasiereich das Ende des irdischen
Lebens der Mutter Jesu schildern. Die Probleme, die diese Texte aufweisen, sind si-
cher nicht unbedeutend. Erstens handelt es sich um Erzéhlungen, die erst im 5. Jahr-
hundert auftauchen und nicht nur wegen ihrer zeitlichen Distanz zum historischen
Ereignis des Lebensendes Mariens, sondern vor allem wegen ihrer mythischen, ja oft
mirchenhaften Ausschmiickungen nicht als historisch glaubwiirdig gelten, wenn
auch wahre Elemente nicht fehlen mogen. Gerade auf diese stiitzen sich die groB3en
Bischofe des christlichen Ostens, die die Apokryphen fiir ihre Predigten verwendet
haben?. »Die antike Literatur iiber das letzte Los Mariens, die sogenannten Schriften
zum Transitus Mariae, beinhalten einen breiten Ficher an Texten. Der Clavis Apo-
criphorum Novi Testamenti zihlt 77 auf, die in verschiedenen Sprachen iiberliefert
worden sind: syrisch, griechisch, lateinisch, koptisch, arabisch, dthiopisch, georgia-
nisch, armenisch«’. Unter ihnen sind besonders die griechischen des Pseudo—-Johan-
nes und des Johannes von Thessaloniki, die lateinische des Pseudo—Meliton und das
syrische »Buch iiber die Bestattung der Allerseligsten Jungfrau Maria« nennenswert.
In ihnen finden sich, wie ja auch in allen Heiligenlegenden, wahre Aussagen des
Glaubens, um die herum eine bunte Erzéhlung gesponnen wurde. Die zahlreichen an-
tiken literarischen Traditionen iiber die dormitio/Verherrlichung erstehen aus einer
dunklen und unsicheren Vergangenheit. Wenngleich die Details und die Umsténde
des Todes sich von einer Fassung zur anderen verdndern und beachtliche Wider-

3Vgl.R. COGGI, Trattato di Mariologia. I misteri della fede in Maria, Edizioni Studio Domenicano, Bo-
logna 2011, S. 181.

*Vel. A. GILA, Le piu antiche testimonianze letterarie sulla morte e glorificazione della Madre di Dio. I
racconti sul transito di Maria tra fede e teologia, Edizioni Messaggero, Padova 2010, S. 19.
S1bid.,S.23. (Ubersetzung FK.)
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spriichlichkeiten aufweisen, so eint doch die meisten dieser Geschichten, dass sie
dem Schema des Triduum Pasquale folgen, so dass Maria wie Christus, gestorben,
ins Grab gelegt, auferstanden und dann im Himmel verherrlicht worden sei.

Von den Apokryphen abgesehen findet man, wie bereits gesagt, bis zum 5. Jahr-
hundert nur beildufige Erwédhnungen iiber das irdische Ende Mariens in den Schriften
der Kirchenviter, und alle stimmen in der historischen Gegebenheit ihres Todes tiber-
ein. Unter ihnen kénnen Origenes, Hippolyt, Ephrdm, Gregor von Nyssa, Severian
von Gabala, Gregor von Tours, Paulinus von Nola bis hin zu Hieronymus, Augustinus
und Ambrosius genannt werden®. In den Texten all dieser Kirchenviter wird das
Schicksal der Gottesmutter vor ihrer Aufnahme in die himmlische Herrlichkeit nie
speziell behandelt’. Thr Tod wird nur nebenbei erwiihnt, innerhalb weitldufigerer Ab-
handlungen. Origenes schreibt zum Beispiel im Rahmen der Verteidigung der immer-
wihrenden Jungfraulichkeit Mariens, dass sie bis zu ihrem Tod Jungfrau blieb und
macht aus der Anspielung auf den Tod eine rein chronologische Gegebenheit, um
auszudriicken, dass sie immer, zeit ihres Lebens, jungfrdulich blieb. Augustinus ist
expliziter, aber er verweilt nicht sonderlich bei diesem Thema: auch er sagt, dass Ma-
ria als Jungfrau gestorben wire; dariiber hinaus schreibt er wortlich, dass Maria als
Tochter Adams aufgrund der Siinde gestorben sei. Einige Autoren fragten sich auch,
ob Maria als Mirtyrerin gestorben sei. Diesem Problem stellen sich Ambrosius, Epi-
phanius und Severus von Antiochia. Da es aber keinerlei Bestétigung in diesem Sinn
gab, weder in der Heiligen Schrift noch in der Tradition, blieb der Gedanke des Mar-
tyriums der Mutter Jesu nur die faszinierende Hypothese einiger weniger Theologen.

Mit Ausnahme von Epiphanius von Salamis und Timotheus von Jerusalem gilt im
Grunde fiir alle Texte der erste Jahrhunderte, dass sie »durchblicken lassen, dass der
Tod Mariens fiir die Viter nichts Besonderes an sich hatte und als rein natiirliches
Faktum erwihnt wurde. [...] Es werden die groBen Kirchenviter des 7. und 8. Jahr-
hunderts sein, die den Tod Mariens aus einer neuen Perspektive aufgreifen werden
und ihn im Licht des Geheimnisses der Verherrlichung betrachten«®. Erst mit Modes-
tos von Jerusalem, Andreas von Kreta und vor allem mit Johannes von Damaskus be-
ginnt die Theologie deutlicher und mit gréBBerer Kompetenz von der Aufnahme Ma-
riens in den Himmel zu sprechen. Diese Vertiefung des Nachdenkens tiber den Heim-
gang Mariens wird nicht zuletzt begiinstigt durch die Einfiihrung des liturgischen
Festes der Dormitio, fiir das man Predigten vorbereiten musste. Eine der ersten dies-
beziiglich ist jene iiber das Begribnis der Gottesgebérerin von Jakob von Sarug.
Isidor von Sevilla hingegen erklért, er habe keinerlei exakte Information zum Tod der
allerseligsten Jungfrau: es scheint, als wiirde er nicht einmal dem Vorhandensein
oder Nichtvorhandensein des Grabes Mariens irgendeine Bedeutung beimessen’.

Weitere dunkle Punkte in der Hypothese ihres Sterbens sind der Ort und der Zeit-
punkt des Todes Mariens. Einige behaupten, sie wére in Ephesus gestorben, andere

SFiir einen zusammenfassenden, generellen Uberblick vgl. A.RIVERA, La muerte de Maria en la tradicion
hasta la Edad Media (siglos I a VIII), in Estudios Marianos 9 (1950) S. 175-212 (S. 84 ft.).

7Vgl. C. FUNIATI, La Donna che non ha visto la morte, Fuscaldo >1978, S. 26 ff.

8 A. GILA, Le pin antiche testimonianze letterarie sulla morte e glorificazione della Madre di Dio. 1
racconti sul transito di Maria tra fede e teologia, S. 55. (Ubersetzung FK.)

9Vgl. ibid.,S. 65-66.
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hingegen sagen in Jerusalem. Sowohl in der kleinasiatischen Stadt als auch in Get-
semani gébe es ein Grab, das den toten, aber sofort wieder auferstandenen Leib Ma-
riens geborgen hitte. Auch das Alter der Mutter Jesu ist offensichtlich unsicher. Ge-
mif einer Tradition wiire Maria 72 Jahre alt geworden, andere sprechen hingegen da-
von, dass sie mit 63 Jahren gestorben sei'®. Die Vielzahl der Berichte und Erzéhlun-
gen, die nicht selten, wie z.B. im Fall der doppelten Grabestradition, in Konkurrenz
miteinander stehen und widerspriichlich sind, ermutigen zur Annahme, dass es gar
keinen Tod, keine Grablegung und keine Auferstehung der Jungfrau aus Nazareth ge-
geben habe, sondern dass sie, nach Vollendung ihres irdischen Lebenslaufs ohne zu
sterben mit Leib und Seele verherrlicht worden ist.

Die Meinung der Mortalisten war im gesamten Mittelalter vorherrschend. Die Au-
toren der Scholastik haben stets die Angebrachtheit des Todes Mariens vertreten,
wenn auch mit der Uberzeugung, dass ihr Hinscheiden auf einzigartige Weise ge-
schehen sei. Erst nach dem Konzil von Trient und dann vor allem ab dem 17. Jahr-
hundert, hat eine Minderheit von Theologen begonnen, explizit am Tod der Gottes-
mutter zu zweifeln. Beriihmt ist beispielsweise der Disput zwischen Pater Bartolo-
meo Beverini und einem anonymen Autor, bekannt unter dem Pseudonym Athana-
sius. Letzterer vertrat die These der Immortalisten, wéahrend Beverini versuchte,
seine Argumente zu widerlegen''. In der Neuzeit, vor allem aber nach der Definition
des Dogmas der Unbefleckten Empfingnis, stieg die Zahl der Theologen, die zur Hy-
pothese der Unsterblichkeit Mariens neigten, stetig an. Dennoch blieben die Immor-
talisten — wenigstens bis 1950 — eine kleinere Gruppe unter den Mariologen. Die
Proklamation des Dogmas von der Aufnahme Mariens in den Himmel und das damit
verbundene Schweigen iiber ihren Tod fiihrte in der Tat dazu, dass manche Mortalis-
ten ihre Meinung dnderten und iiberzeugte Verteidiger des todfreien Heimgangs der
Mutter Jesu wurden. Die bedeutendsten Vertreter der immortalistischen Schule sind
Domenico Arnaldi (19. Jahrhundert) und Gabriele Roschini (20. Jahrhundert). Neben
ihnen sind auch René Laurentin, Roberto Coggi, sowie die Patres Martin Jugie, Pier
Carlo Landucci und Tibor Gallus zu nennen. Uberzeugend bleibt vor allem die Argu-
mentation des beriihmten Mariologen Gabriele Roschini'?, welcher die folgende Dar-
stellung im Wesentlichen folgen mochte.

Der erste lehramtliche Bezugspunkt fiir die immortalistische These bleibt Munifi-
centissimus Deus, die Pater Roschini zu Gunsten der Bewahrung Mariens vor dem
Tod interpretiert. Wenn auch immer wieder angemerkt wird, dass Papst Pius XII. in
der Apostolischen Konstitution hdufig den Tod Mariens erwihnt, so bleibt doch fest-
zuhalten, dass er jedes Mal, wenn er davon schreibt, Worte und Ausriicke anderer zi-
tiert und nicht seine eigenen verwendet. Auch wenn Pius XII. hervorhebt, dass die
Glédubigen, gefiihrt von ihrem Hirten »keine Schwierigkeit darin fanden, anzuneh-

"V¢l. D. BERTETTO, I fondamenti teologici della morte ed assunzione di Maria,in Salesianum 11 (1949)
S.224-250 (S. 249).

1'Vgl. C. BALIC, La controversia acerca de la muerte de Maria Santisima desde la Edad Media hasta
nuestros dias, in Estudios Marianos 9 (1950), S.103-123.

12Vgl. G.ROSCHINI, La Madre de Dios segiin la fe y la teologia, Editorial Apostolado de la Prensa, Ma-
drid 1958, S. 236ft.
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men, auch die Gottesmutter sei [...] durch den Tod aus diesem Leben geschieden,
beschrinkt er sich lediglich darauf, einen christlichen Volksglauben festzustellen und
wiederzugeben. Roschini unterstreicht also, dass Papst Pacelli eine historische Dar-
stellung vorgenommen hat, um die Aufnahme der Gottesmutter in den Himmel zu
zeigen, nicht aber ihren Tod'. Demgegeniiber gelingt es dem Servitenpater, all die
Punkte hervorzuheben, die die immortalistische These favorisieren. Wenn namlich
der Inhalt des 1950 verkiindeten Dogmas die Aufnahme Mariens mit Leib und Seele
in die himmlische Herrlichkeit war (was die Bewahrung Mariens vor der Verwesung
des Grabes einschlie3t), so kann dies nur auf zwei Arten geschehen sein: entweder
durch eine Bewahrung im wahren und eigentlichen Sinn, d.h. ohne zu sterben, oder
durch eine uneigentliche verstandene Bewahrung, d.h. durch eine unmittelbare Auf-
erstehung'*. Tertium non datur.

Pius XII. bindet nun das Privileg der Aufnahme Mariens in den Himmel an jenes
ihrer Unbefleckten Empfingnis. Der Papst erldutert im Besonderen, die Jungfrau
Maria »war dem Gesetz der Verwesung des Grabes nicht unterworfen und brauchte
auf die Erlosung (kurs. FK.) ihres Leibes nicht bis zum Ende der Zeiten zu warten«.
Er verwendet den Ausdruck »Erlosung« und nicht » Auferstehung», weshalb nach
Meinung Roschinis und vieler Immortalisten die Hypothese des Todes und der un-
mittelbar folgenden Auferstehung ausgeschlossen scheint. Die eventuellen Einwénde
diesbeziiglich konnen zumindest durch die Feststellung entkriftet werden, dass Pius
XII. sich nicht klar zum Thema des Todes dufert. Es ist jedenfalls interessant und be-
merkenswert, dass sich die Mortalisten zwar sehr bemiihen, die Verwesung des Leich-
nams im Grab zu leugnen, wihrend sie der wahren, echten und weitaus wichtigeren
Unverwesbarkeit, d.h. der Bewahrung des Leibes Mariens vor dem Tod, in keiner
Weise dieselbe Bedeutsamkeit beimessen'>.

Ein weiterer Streitpunkt besteht darin, wie Pius XII. die Gottesmutter Christus as-
soziiert. So wie der Sohn auferstanden ist, so miisse auch die Mutter auferstehen,
meinen viele Theologen, die — dhnlich den Transituslegenden — das Schema des Tri-
duum Pasquale auf die Mutter Jesu anwenden. In Wahrheit jedoch verwendet die
Konstitution beziiglich Maria nicht den Ausdruck »Auferstehung», sondern » Ver-
herrlichung«. Hier der Text: » Wie daher die glorreiche Auferstehung Christi ein we-
sentlicher Teil und das letzte Wahrzeichen des Sieges ist, so musste auch der von Ma-
ria gemeinsam mit ihrem Sohn gefiihrte Kampf mit der Verherrlichung (kurs. F.K.)
ihres jungfriaulichen Leibes abschlieen«. Maria hitte also, wie Christus, unter dem
Gesichtspunkt der leiblichen Verherrlichung triumphiert, aber — wenigstens ldsst der
Text diese Interpretation offen — ohne wie er vom Grabe aufzuerstehen'®.

Aus dieser Lesart des Textes geht die These der Immortalisten gestidrkt hervor
(oder zumindest wird die Meinung der Mortalisten nicht gefordert). Innerhalb der
theologischen Debatte ist Roschini der sicheren Auffassung, Pius XII. hétte — obwohl
er Schweigen zum Thema bewahrte — in Wahrheit die Immortalisten begiinstigt.

3Vgl. G. ROSCHINI, La Madre de Dios segiin la fe y la teologia, S. 236-237.
“Vel. ibid.,S. 238.

SVel. ibid. S. 238-239.

16Vel.ibid., S. 240.
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Denn wenngleich er die Position Letzterer nicht direkt aufgegriffen hat, so hat er
gleichzeitig der iiber Jahrhunderte verteidigten These nicht Recht gegeben, von der
verschiedene Bischofe und Theologen wollten, dass sie zusammen mit der Aufnahme
Mariens in den Himmel definiert worden wiire.

Neben dem dogmatischen Text, der den Begriff »Tod« durch den Ausdruck »nach
Vollendung des irdischen Lebenslaufes« ersetzt, gibt es eine kleine Episode im Vor-
feld der Dogmenverkiindigung, die Licht auf die Meinung des Papstes zu dieser
Frage werfen kann. In einem Gebet, das von den marianischen Kongregationen im
Jahr 1947 verfasst worden war und die Glidubigen einlud, fiir die Verkiindigung des
Assumptadogmas zu beten, nahm man Bezug auf den »frommen Tod« Mariens. Als
man es Pius XII. zeigte, strich er diese Zeile eigenhédndig. Diese Geste zeigt zweifel-
sohne die Gesinnung des Papstes hinsichtlich des Todes der Gottesmutter!”.

Man kann also schlussfolgern, dass Pius XII. durch sein Schweigen auf gewisse
Weise die Idee des todfreien Lebensendes der Jungfrau Mariens keineswegs abge-
lehnt, sondern vielleicht sogar ein wenig begiinstigt hat, um die theologische For-
schung in dieser Richtung weiterhin frei arbeiten zu lassen.

»Tod wo ist Dein Sieg? Tod wo ist Dein Stachel?« (1 Kor 15, 55)

Die Bibel schweigt zum Lebensende der Mutter Gottes. Das letzte Mal, dass sie
genannt wird, ist im Abendmahlsaal am Pfingsttag, wihrend sie mit den Aposteln auf
die Gabe des Heiligen Geistes wartet. Domenico Arnaldi ging vom Protoevangelium
(Gen 3,15) aus, das den Sieg der Frau iiber die Schlange verheif3t. Dieser bestehe
nicht nur in der Unschuld Mariens, sondern auch in ihrer Bewahrung vor dem Tod.
Der Theologe aus Genua bezog sich dariiber hinaus auch auf die evangelische Peri-
kope der Verkiindigung: in jenem »voll der Gnade», das der Erzengel Gabriel an Ma-
ria gerichtet hat, konnte man den Besitz aller Gnaden erkennen, die Adam und Eva
im irdischen Paradies besaBen, die Unsterblichkeit eingeschlossen'®. Und wenn Pau-
lus in Rom 5,12 den Ursprung der Universalitit des Todes darlegt (»der Tod gelangte
zu allen Menschen«, d.h. in Adam haben alle gesiindigt und folglich sterben alle), er-
neut aufgenommen auch in Hebr 9,27 (»Und wie es dem Menschen bestimmt ist, ein
einziges Mal zu sterben, worauf dann das Gericht folgt«), so muss man doch den
auBergewohnlichen Stand bedenken, in dem sich die Gottesmutter befand, da sie ja
vor der Siinde Adams bewahrt blieb'®. War sie frei von allen Makeln der Erbsiinde,

7Vgl. ibid.,S.241. P. Serafino Lanzetta schreibt hingegen, dass laut Kardinal Alfredo Ottaviani »die Ge-
sinnung von Pius XII. eher zum zeitlichen Tod Mariens geneigt war und dies mehr aus einem theologischen
als rein geschichtlichen Grund«. Vgl. S. LANZETTA, Il Vaticano 11, un Concilio pastorale. Ermeneutica
delle dottrine conciliari, Cantagalli, Siena 2014, S. 378. (Ubersetzung FK.)

8Vgl. F. KOLFHAUS, Vincitrice sul peccato e sulla morte. La mariologia di Domenico Arnaldi (1818—
1895),S.34-35.

19 Ausnahmen von der universellen Regel sind iibrigens auch Enoch und Elija, die nicht gestorben sind und
von denen wir nicht wissen, ob sie im Folgenden sterben werden. Man konnte zudem das Los jener an-
fiihren, die in der Endzeit der Welt leben werden: geméf vielen Kirchenvitern und —lehrern werden sie
nicht sterben, sondern lebend von der Erde zum Gericht gehen (vgl. 1 Thess 4,15-17).
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so konnte sie die Strafe fiir diese Schuld nicht erleiden. Das erschien nach 1854 durch
die Dogmatisierung der Unbefleckten Empfingnis noch klarer. Kein Wunder also,
dass in der Vergangenheit jene logische Verbindung noch nicht véllig begriffen wur-
de?.

Natiirlich ist es unerlisslich zu prizisieren, dass auch Maria erlost wurde (wenn-
gleich im Voraus) und somit den Stand der urspriinglichen Gerechtigkeit nicht voll-
kommen besall. Aber — so Arnaldi — ihre besondere Stellung (einzigartig in ihrem
Fall) rit dazu, ihr aufgrund der gottlichen Mutterschaft de iure und de facto all das
zuzuschreiben, was die Stammeltern besafen. Sie ist wahrhaftig Gottestrigerin wie
die Bundeslade, in der die Kirche ein Vorausbild Mariens erkennt. Diese aber ist aus
Akazienholz bzw., wie die Septuaginta sagt, aus »unverderblichem Holz», gefertigt.
Die These des Todes Mariens lésst sich aus der Heiligen Schrift nicht hieb—und stich-
fest begriinden?!.

»Die Jungfrau ist todfrei bis heute»

Wenn man die ersten drei Jahrhunderte der Kirchengeschichte betrachtet, wird
man erkennen, dass im Grunde niemand das Thema des Todes Mariens behandelt.
Dariiber hinaus sind die apokryphen Erzéhlungen, die durchaus als Ausdruck eines
gemeinsamen Denkens des christlichen Volkes Beachtung finden sollen, historisch
kaum glaubwiirdig?? und schlieBlich von der Kirche verurteilt>. Dieses theologische
Schweigen ist fiir Roschini bereits eine Tatsache, die die immortalistische These be-
giinstigt®*. Diejenigen, die in der Antike die meisten positiven AnstéBe dazu geben,
sind zweifelsohne Epiphanius von Salamis und Timotheus von Jerusalem. Ersterer
stellt die drei, seiner Meinung nach gleichwertigen, Hypothesen zum Heimgang Ma-
riens auf: Tod, kein Tod, Martyrium. Er ldsst Raum fiir eine offene Diskussion, weil
es sich seiner Ansicht nach um ein fiir den menschlichen Geist zu gro3es Thema han-
delt; dennoch ist seine Position, die sehr zur Hypothese der Bewahrung vor dem Tod

2 Vgl. G. ROSCHINI, La Madre de Dios segiin la fe y la teologia, S. 255-256. Diesbeziiglich kann man
an das erinnern, was der Hl. Bonaventura geschrieben hat: »Wenn die allerseligste Jungfrau von der Erb-
siinde befreit war, dann war sie auch dem Tod nicht unterworfen« (Sent. II1, d. 3, p. 1* 1, q. 2).

21'Vgl. F. KOLFHAUS, Vincitrice sul peccato e sulla morte. La mariologia di Domenico Arnaldi (1818—
1895),S.36-37.

22y o], M. JUGIE, La Mort et ’Assomption de la Sainte Vierge. Etude historico-doctrinal, Biblioteca Apos-
tolica Vaticana, Vatikanstadt 1944.

2Vgl. G.ROSCHINI, Lo Pseudo-Dionigi Areopagita e la morte di Maria SS., Marianum, Roma 1958. Ein
weiterer Punkt, der hervorgehoben werden muss: wenn auch die antiken apokryphen Schriften iiber den
Tod Mariens, Transitus Mariae genannt, einen grof3en Einfluss auf das Denken der Glaubigen und die Iko-
nographie der Dormitio hatten, so hat doch Papst Gelasius sie bereits im Jahre 494 verurteilt. Trotz dieses
Dekretes jedoch sind fast alle Bilder zum Tod der Gottesmutter durch die frommen »Phantasien« der Tran-
situs Mariae inspiriert.

24Vgl. G.ROSCHINI, La Madre de Dios segiin la fe y la teologia, S. 243 ff.



Tod oder Nicht-Tod? 279

neigt, gut erkennbar®. Timotheus ist noch expliziter und schreibt, Maria sei unsterb-
lich bis heute®®. Auch Ephrim der Syrer scheint auf die Unsterblichkeit Mariens an-
zuspielen, als er die Kirche mit der Gottesmutter vergleicht?”. Wenn man im Lauf der
Zeit voranschreitet, sto3t man auf die Zweifel des Isidor von Sevilla, gemidf dem es
keine sicheren Zeugnisse beziiglich des Grabes der Gottesmutter gibt. Tatséchlich
gibt es zwei Grabtraditionen: In Jerusalem und in Ephesus?. Dariiber hinaus muss
betont werden, dass man normalerweise das Grab einer Person sucht, von der man

23 In einem Brief an die Christen in Arabien (dem Panarion aus dem Jahr 377), behandelt Epiphanius das
Thema des irdischen Lebens der Gottesmutter. Er hebt hervor, dass sich in den heiligen Schriften sich
»nichts iiber den Tod Mariens findet, nicht, dass sie gestorben sei, nicht, dass sie begraben worden wire.
Die Schrift bewahrt vollstindiges Schweigen aufgrund der Erhabenheit des Geheimnisses, um den Geist
der Menschen nicht mit iibermédBigem Staunen zu treffen. Ich meinerseits wage nicht dariiber zu sprechen«.
Und, nachdem er erkldrt hat, dass gemil Lk 2,35 die Gottesmutter als Martyrerin gestorben sei, wihrend
Offb 12,14 besagt, sie wire im Gegenteil lebend in den Himmel gebracht worden, fiigt er hinzu: »Es ist
moglich, dass dies in Maria geschehen sei. Ich behaupte das aber nicht auf absolute Weise und sage nicht,
dass sie unsterblich geblieben ist. Aber ich sage auch nicht, dass sie sterblich sei. Die Schrift hat sich tiber
den menschlichen Geist gestellt und diesen Punkt der Unsicherheit belassen, aus Ehrerbietung gegen diese
unvergleichliche Jungfrau, um jedes niedrige und fleischliche Denken im Bezug auf sie zu beschneiden.
Ist sie gestorben? Wir wissen es nicht« (Panarion 78,23).

26ygl. ROSCHINI, ibid., S. 246 ff. Jugie denkt, dass Timotheus nicht nur der Meinung sei, dass Maria zur
gliickseligen Schau Gottes gelangt sei, sondern dass auch ihr Leib verherrlicht und in den Himmel aufge-
nommen worden sei, wie der Leib Christi. Er wollte auch fiir die Gottesmutter keine Art »transitorischer
Unsterblichkeit» lehren, so wie jene von Henoch und Elia, sondern eine dauerhafte und ewige Unsterblich-
keit, da der Sohn die Mutter bei sich haben will. Timotheus muss auch, aufgrund der kategorischen Art und
Weise, sich auszudriicken, zu seiner Zeit nicht der einzige gewesen sein, der geglaubt hat, dass Maria un-
sterblich geblieben sei.

Hesychios (gestorben vor 451) nennt Maria beispielsweise »unverweslicher Strauch» und »Garten der Un-
sterblichkeit». Aber was ist, so Martin Jugie in einem Kommentar zu diesem Passus, ein »unverweslicher
Strauch», wenn nicht ein Strauch, der nicht verdirbt? Und warum verdirbt er nicht? Weil er eine Blume
trigt, die nicht verwelkt. Und was ist ein Garten der Unsterblichkeit, wenn nicht ein Garten, in dem immer
Friihling herrscht, in dem die Blumen nicht sterben?

Ein weiterer, wenn auch nicht sicherer Hinweis auf die Unsterblichkeit Mariens kommt von einem Zeitge-
nossen des Hesychios, der vom »immergriinen Spross Jesse, der dem ganzen Menschengeschlecht das Le-
ben gebracht hat«, schreibt, d.h. »Maria, die vom Tod bewahrt geblieben ist«. Ahnlich schreibt spiter Jo-
hannes von Euboa (gestorben ca. im Jahre 750). Er meint, »der Schopfer selbst hat aus der alten Erde einen
neuen Himmel und einen unverbrennbaren Thron geschaffen«. Es existieren dariiber hinaus zahlreiche
Hymnen und Gedichte aus der Zeit der Viter und aus den folgenden Jahrhunderten, in denen mit dhnlichen
Bildern, die auf die Bewahrung vor dem Tod anspielen, Maria gelobt wird. Vgl. M. JUGIE, La Mort et I’-
Assomption ...,S.76.

27 »Wie seit der Verurteilung Adams alle Leiber gestorben sind und sterben, so lebt und hat die Kirche
gelebt dank des Sieges des einen Leibes Christi. Aber, wie die Leiber gesiindigt haben und gestorben sind
und die Erde, ihre Mutter, verflucht ist, so wurde die Erde jenes Leibes, der die Kirche selbst ist, die nie
verderben wird, von Anfang an gesegnet: den die Erde der Kirche ist der Leib Mariens« (Diatesseron 4,15:
SC 121, 102). Und weiter, im Gebet zur allerheiligsten Gottesmutter fiir jede Stunde des Tages und der
Nacht, definiert er sie »eine duftende Rose, eine Blume, die nicht verwelkt [kursiv FX.], eine strahlend
weille Lilie«.

2 Diese beiden widerspriichlichen Traditionen machen es tatséchlich schwer, das Begriibnis der Gottes-
mutter zu beweisen. Andererseits ist es verwunderlich, dass es verschiedene Meinungen beziiglich eines
Grabes gibt, noch dazu des Grabes der Gottesmutter. Niemand hat beispielsweise je am Grab des Herrn in
Jerusalem gezweifelt oder dass das Grab des Petrus in Rom sei. Warum gibt es hingegen Unstimmigkeiten
beziiglich der seligen Jungfrau Maria?
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weil}, dass sie gestorben ist; es ist unangemessen, gerade in der Betrachtung iiberna-
tiirlicher Wahrheiten, zu behaupten, jemand wire gestorben, weil es sein Grab, noch
dazu ein leeres, geben wiirde.

Grofle Gestalten wie Ambrosius, Andreas von Kreta und Johannes von Damaskus
sprechen durchaus iiber den Tod, aber nicht auf eine Weise, die man erwarten wiirde,
d.h. mit Gewissheit und ohne jeglichen Zweifel?’. Auch die Position von Augustinus
lasst verschiedene Interpretationen zu. Wenn der Bischof von Hippo auch generell
unter die klaren Verteidiger des Todes der allerseligsten Jungfrau Maria gezéhlt wird,
so verweisen doch einige Autoren, wie beispielsweise Pater Tibor Gallus, darauf,
dass seine Position weit nuancierter erscheint, wenn man die diesbeziiglichen Texte
eingehend untersucht. Augustinus, dem es offensichtlich nicht um Aussagen zum
Sterben Mariens ging, verwendet rhetorische Sitze, die mehr darauf abzielen, die
immerwéhrende Jungfriulichkeit und die Konformitit Mariens mit der Auferstehung
des Sohnes hervorzuheben als ihren Tod™.

Man muss auch den Fall des asturianischen Bischofs Askarius erwihnen, der auf das
8. Jahrhundert zuriickgeht: angesichts einiger Glaubigen, die den Tod der Gottesmutter
vertraten, protestierte er und bat seinen Mitbruder Tusaredus, ihm Argumente zu liefern,
um diese Auffassung zu widerlegen. Tusaredus antwortete ihm, dass es keine Quelle
gebe, die behaupten konne, dass Maria irgendeine Art von Tod erlitten habe?!.

Die mortalistische These war iiber Jahrhunderte die hauptsédchlich vertretene the-
ologische Meinung, da beeinflusst von der Schrift des Pseudo—Dionysus Areopagita,
aus dem alle, direkt oder indirekt, tiber Jahrhunderte hindurch geschopft haben. Von
diesem Autor glaubte man, er sei Augenzeuge des Transitus der Gottesmutter gewesen
und daher wurde er als autoritire Quelle angesehen. Die Schrift wurde aber spéter als
Filschung entlarvt, der keinerlei historische Glaubwiirdigkeit zukommt2.

Des weiteren iibten zwei Schriften des Hochmittelalters, die diese These absolut
begiinstigten, groen Einfluss aus: jene des Pseudo—Augustinus und jene des Pseu-
do—Hieronymus. Beide erwiesen sich als Filschungen. Vor allem aber fehlte den
Uberlegungen vieler Viter »als sichere Grundlage die dogmatisch definierte Lehre
der Unbefleckten Empfingnis, aus der man die Unsterblichkeit Mariens ableiten

¥ Vgl. G.ROSCHINI, La Madre de Dios segiin la fe y la teologia, S.251. Der hl. Johannes von Damaskus
beispielsweise zogert nicht, Maria mit diesen Worten anzurufen: »Sei gegriifit, du unverwesliches Holz,
das nie von dem Wurm der Siinde angegriffen wurde: Jungfrau, aus deren ungeschwéchtem Leib der wahre
und geistliche Altar Gottes erbaut wurde!« und weiter: »Sei gegriifit, du unverwelkliche Rose, an deren un-
aussprechlichem Wohlgeruch der Herr sich so erfreute, dass er in ihr ruhen wollte; aus der er selbst hervor-
bliihte, um den verderblichen Geruch der Welt zu verdringen!«

NVel. ibidem, S. 258.

3'Vel. ibidem, S. 250.

32 Vgl. G. ROSCHINI, Lo Pseudo-Dionigi Areopagita e la morte di Maria SS., Marianum, Roma 1958.
Ein weiterer Punkt, der hervorgehoben werden muss: wenn auch die antiken apokryphen Schriften iiber
den Tod Mariens, Transitus Mariae genannt, einen grolen Einfluss auf das Denken der Gldubigen und die
Ikonographie der Dormitio hatten, so hat doch Papst Gelasius sie bereits im Jahre 494 verurteilt. Trotz
dieses Dekretes jedoch sind fast alle Bilder zum Tod der Gottesmutter durch die frommen »Phantasien« der
Transitus Mariae inspiriert.

3F. KOLFHAUS, Vincitrice sul peccato e sulla morte. La mariologia di Domenico Arnaldi (1818-1895),
S.29-30.
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konnte«**. So versteht man die Position des Hl. Thomas von Aquin — die im iibrigen
immer differenziert war — oder die des HI. Bonaventura®*. Wihrend es hinsichtlich
der leiblichen Verherrlichung Mariens klare und deutliche Abhandlungen und Be-
trachtungen gibt, die keinerlei Zweifel lassen, so bleiben im Hinblick auf den ver-
meintlichen Tod und die Auferstehung viele Unsicherheiten und widerspriichliche
Versionen® . Deshalb stellt der einfach Zweifel iiber eine Tatsache, die so offensicht-
lich, selbstverstidndlich und natiirlich sein sollte, wieder einen giiltigen Grund dar,
um daran zu zweifeln.

Entschlafen, aber nicht gestorben?

Die Kirche hat im Osten relativ frith begonnen, das Fest der Dormitio Virginis zu
feiern, das sich im Lauf der Zeit in jenes der Aufnahme Mariens in den Himmel ge-
wandelt hat. Inhalt der liturgischen Feier war jedoch nicht so sehr der Tod Mariens,
als vielmehr ihre Verherrlichung mit Leib und Seele. Nie wurde das Wort »Tod« als
Titel des Festes verwendet, sondern stets »dormitio« — Entschlafung — , was an sich
schon ein Hinweis auf einen ginzlich einzigartigen und mit dem der anderen Men-
schen nicht vergleichbaren Transitus ist. Die liturgischen Texte des 15. August haben
nach der Verkiindigung des Dogmas der Aufnahme Mariens in den Himmel wesent-
liche Abédnderungen erfahren, die fiir die Frage, ob Maria gestorben sei oder nicht,
bedeutsam sind. Wenn das beriihmte Tagesgebet Veneranda (in dem ausdriicklich der
»zeitliche Tod« Mariens erwihnt wurde) aus der Romischen Liturgie bereits zwischen
dem 14.und 15. Jahrhundert entfernt wurde*®, so wurde nun auch das Stillgebet Sub-
veniat (das auf den Tod der Gottesmutter anspielte)’’ in der neuen Messe zu Maria
Himmelfahrt beseitigt und durch ein neues Gebet ersetzt, in dem nicht einmal ein im-
pliziter Verweis auf den Tod zu finden ist*®. Hieran driickt sich wiederum in gewisser
Weise die mens von Pius XII. aus, der geneigt war, die immortalistische These anzu-

3 Es soll daran erinnert werden, dass der hl. Bonaventura schrieb: »Wenn die allerseligste Jungfrau frei von
der Erbsiinde war, dann war sie auch dem Tod nicht unterworfen« (Sent. III, d. 3, p. 1* 1, q. 2).

3 Vgl. C. FUNIATI, La Donna che non ha visto la morte, cit., S. 23.

3 GemiB Arnaldi wiirde dieses Gebet iibrigens eher die These der Unsterblichkeit Mariens begiinstigen.
Sie wiirde ndmlich, indem sie die kausale Verbindung zwischen Tod und Siinde voraussetzt, zu verstehen
geben, dass die Gottesmutter, die von jedem Makel der Siinde bewahrt war, im Moment des zeitlichen
Todes eben nicht gestorben sei. Eine interessante Hypothese, die unseres Erachtens aber etwas erzwungen
ist. Vgl. F. KOLFHAUS, Vincitrice sul peccato e sulla morte. La mariologia di Domenico Arnaldi (1818-
1895), cit., S. 33.

37 Arnaldi glaubte trotzdem, dass auch dieses Gebet auf immortalistische Weise interpretiert werden miisse.
So iibersetzte er: »Es komme Deinem Volk, o Herr, das Gebet der Gottesgebérerin zu Hilfe, von der wir
glauben — wenn wir auch wissen, dass sie gemdf3 der Kondition ihres unbefleckten Fleisches [kursiv F.K.]
von der Erde zum Himmel gegangen ist — dass sie auch in ihrer himmlischen Herrlichkeit fiir uns eintritt«.
Die Kondition des unbefleckten Fleisches hitte also offensichtlich den Ubergang vom Leben zum Tod aus-
geschlossen.

¥Vgl. G.ROSCHINI, La Madre de Dios segiin la fe y la teologia, cit., S. 269. Nach 1950 lautet das Gebet:
»Omnipotens sempitérne Deus, qui ImmaculdtamVirginem Marfam, Filii tui genitricem, cérpore et dnima
ad coeléstem glériam assumpsisti: concéde, quésumus ; ut, ad superna semper inténti, ipsius glériee me-
redmur esse consortes. Per etindem Déminum«.
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nehmen und zu fordern. Diese These wird durch einen Brief des Jesuiten P. Pietro
Righini vom 6. April 1951 gestiitzt, in dem er folgendes Gesprich wiedergibt: »Hei-
liger Vater, war es falsch von mir, so offen meine Meinung zur Unsterblichkeit Ma-
riens zu sagen? »Aber nein, nein« antwortete mir der Papst, »nein«. »Friiher waren
die Theologen zur Dormitio der Gottesmutter geneigt, aber jetzt gibt es einen starken
Trend hin zur Unsterblichkeit Mariens. Sagen sie es nur, sagen sie es nur!« Und so
sage und rufe ich es nun«®,

Trotz der Reformen von Papst Pacelli blieben jedoch Anspielungen auf den Tod
Mariens im Brevier. Vor allem die fiinfte Lesung der Matutin, enthommen aus einer
Schrift des Johannes von Damaskus, in der ausgesagt wird, dass die Jungfrau das alte
Urteil erleiden musste, bildete auf den ersten Blick ein wichtiges Argument fiir den
Tod Mariens. Der grofe Kirchenvater des Ostens verteidigt jedoch — obwohl er den
faktischen Tod vertritt — die »Unsterblichkeit von Rechts wegen« der Gottesmutter*’.
Wenn also der Satz, den die Mortalisten herausgenommen haben, in den gesamten
Kontext eingefiigt wird, verliert er viel von seiner Wirksamkeit und Uberzeugungs-
kraft*!.

Abgesehen von dieser Lesung finden sich im (vor der Liturgiereform in Folge des
Zweiten Vatikanums) erneuerten Stundengebet zum Fest des 15. August Verse, die
laut Roschini entschieden in Richtung immortalistischer Sinn gelesen werden sollten.
Zur ersten Vesper wird gebetet: »Der Tod, Lohn der Siinde, wurde in Dir betrogen;
bei der Matutin heift es: »Wie die Lilie unter den Dornen erbliiht, so hast Du allein
den Urheber des Todes besiegt und die Frucht des Lebensbaumes erhalten, die den
Viitern verwehrt blieb«*?. Wie schon Domenico Arnaldi*® aufzeigen konnte, bezeugt
die liturgische Tradition allein die Verherrlichung der Gottesmutter mit Leib und
Seele, aber weder den Tod, noch auf die Auferstehung Mariens.

Weil Christus den Tod erlitt, musste seine Mutter nicht sterben

Das von den Mortalisten am meisten verwandte Argument, um die eigene These
zu rechtfertigen, ist die Notwendigkeit, dass Maria im Tode Christus gleich werden
musste, um Anteil an seiner Auferstehung zu haben. Das Leid am Fuf} des Kreuzes

¥Vgl. T. GALLUS, Starb Maria die Makellose?, Stein am Rhein 21991, S. 27-29.

40T, Gallus merkt an, dass es auf die Frage des Johannes von Damaskus — wie war es moglich, dass dieje-
nige, die die Quelle des Lebens war, den Tod koste — eigentlich nur eine einzige befriedigende Antwort ge-
be, die ihre Grundlage in einer expliziten Anordnung Gottes hitte. Aber weder die HI. Schrift, noch die
apostolische Tradition wissen von einem derartigen Willen Gottes. Vgl. ibid. S. 53.

#“'Vgl. G. ROSCHINI, La Madre de Dios segiin la fe y la teologia, S. 269. In diesem Punkt stimmte auch
Arnaldi tiberein, fiir den jedoch die Lesungen der zweiten Nokturn vom 18. August (Tag in der Oktav von
Maria Himmelfahrt), die vom Sterben Mariens sprechen, in Wahrheit nur legendiare Erzidhlungen ohne jeg-
lichen geschichtlichen Wert wiedergeben. Vgl. F. KOLFHAUS, Vincitrice sul peccato e sulla morte. La
mariologia di Domenico Arnaldi (1818-1895), S. 33.

“2Vgl. G.ROSCHINI, La Madre de Dios segiin la fe y la teologia, cit., S. 270.

3 Vgl. F. KOLFHAUS, Vincitrice sul peccato e sulla morte. La mariologia di Domenico Arnaldi (1818—
1895),S. 34.
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auf dem Kalvarienberg wire nicht ausreichend gewesen; und weil Maria Modell aller
Erlosten ist, die den Tod durchschreiten miissen, musste auch sie sterben. Wenn
Maria Miterloserin mit ihrem Sohn ist, so die Anhénger der Meinung, sie habe die
Trennung der Seele vom Leib erlitten, musste sie sich praktisch wie Er opfern. Chris-
tus ist unter Qualen am Kreuz gestorben. Weil Gott es so festgelegt hatte, zum Heil
des Menschengeschlechts und um die Siinden der Welt zu siihnen.

Maria aber ist keine »Kopie« des Erlosers und musste auch nicht, wie Christus,
den Platz des aufgrund der Siinde verurteilten Menschen einnehmen. Sie starb, wie
der heilige Bernhard sagt, auf mystische Weise, als die Lanze des Soldaten das Herz
ihres gottlichen Sohne durchbohrte**. Indem sie Jesus auf Kalvaria opferte, wurde
Maria »in ihrer Seele gekreuzigt« und, wie die Liturgie des 15. Septembers, dem Fest
der Schmerzen Mariens, sagt: »ohne zu sterben erlangte sie unter dem Kreuz die Pal-
me des Martyriums«. Gerade in diesem Moment wurde die Seele der allerseligsten
Jungfrau vom Schwert durchbohrt, das Simeon vorausgesagt hatte, und sie durchlitt
unsagbare Schmerzen, aber man kann nicht sagen, dass sie eine Trennung von Seele
und Leib erfahren hitte (zwischen ihr und ihrem Sohn besteht Analogie, nicht Iden-
titit)*®.

Dariiber hinaus war das Opfer Jesu das unendliche und vollkommene eines Gott-
menschen, wihrend ein eventuelles Opfer Mariens das begrenzte eines Geschopfes
gewesen wire, wenn auch des hochsten und erhabensten unter allen. Es ist ebenso
wahr, dass die Gottesmutter mehr der Kirche dhnelt als Christus (sie ist Urbild der
Kirche, wie das 8. Kapitel der Lumen Gentium hervorhebt). Wie die Kirche gleicht
sich daher Maria dem Tod ihres Sohnes auf geistige Weise an und genief3t gleichzeitig
die Unsterblichkeit. Dieses Privileg macht sie noch mehr zur Ikone der unzerstdrbaren

#50 heilige Mutter, wahrhaftig hat ein Schwert deine Seele durchbohrt! Es héitte auch das Fleisch des Soh-
nes nicht erreichen konnen, ohne durch die Seele der Mutter zu gehen. Nachdem Dein Jesus, der allen ge-
horte, aber vor allem Dir, seinen Atem ausgehaucht hatte, konnte die grausame Lanze seine Seele nicht
mehr erreichen. Als sie, nicht einmal seinen Tod achtend, seine Seite 6ffnete, konnte sie deinem Sohn schon
nicht mehr schaden. Aber Dir durchbohrte sie die Seele. Seine Seele war nicht mehr da, aber Deine konnte
sich nicht 16sen. Dabei hat die Gewalt des Schmerzes deine Seele so durchdrungen, dass wir dich zu Recht
mehr als eine Mirtyrerin nennen diirfen, da in dir die Teilhabe am Leiden des Sohnes in ihrer Stirke weit
iiber die leiblichen Leiden des Martyriums hinausgegangen ist« (Predigt zum Sonntag in der Oktav von
Marid Himmelfahrt, 14—15).

*Vgl. G.ROSCHINI, La Madre de Dios segiin la fe y la teologia, cit., S. 263.

Zum unblutigen Martyrium vgl auch im Supplementum der Summa Theologiae des hl. Thomas von Aquin,
q.96,a. 6, arg. 3 und arg. 4. 3. Praeterea, martyrium non solum consistit in exteriori passione mortis, sed
etiam in interiori voluntate. Unde Bernardus (Serm. in Nat. SS. Innoc.) distinguit tria genera martyrum:
voluntate, non nece, ut loannes; voluntate et nece, ut Stephanus; nece, non voluntate, ut Innocentes. Si ergo
martyrio aureola deberetur, magis deberetur martyrio voluntatis quam exteriori martyrio:cum meritum ex
voluntate procedat. Hoc autem non ponitur. Ergo martyrio aureola non debetur. 4. Praeterea, afflictio cor-
poris est minor quam afflictio mentis, quae est per interiores dolores et interiores animae passiones. Sed
interior etiam afflictio quoddam martyrium est: unde dicit Hieronymus, in Sermone De Assumptione:
«Recte dixerim, Dei Genitrix Virgo et Martyr fuit, quamvis in pace vitam finierit. Unde: »Tuam ipsius an-
imam pertransibit gladius»», scilicet dolor de morte Filii. Cum ergo interiori dolori aureola non respon-
deat, nec exteriori respondere debet.

4 Vgl. R. LAURENTIN, Breve Trattato su la Vergine Maria, Edizioni Paoline, Cinisello Balsamo (MI)
1987, S.304-305.
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Kirche, die bis ans Ende der Zeiten bestehen bleibt (vgl. 1 Thess 4,17; 1 Kor 15,21;
2 Kor 5,2-4)%,

Die Konformitidt mit dem Tod Christi hélt auch deshalb nur wenig stand, wenn
man bedenkt, dass fiir die Gottesmutter einstimmig ein schmerzfreier, gliicklicher,
seliger und unmerklicher Tod angenommen wird (so dass man eben von »dormitio«
spricht). Generell spricht man von einem Transitus, der durch eine Ekstase der Liebe
verursacht wurde. Wo aber wire hier die Ahnlichkeit mit dem Kreuzestod Christi?
Und weiter, wenn man den mystischen Ubergang annimmt (eine zweifelsfrei teilbare,
wahrscheinliche und durchaus annehmbare Hypothese), wiirde dies nicht besser ge-
rade zu einer direkten Aufnahme des Leibes passen, vielmehr als zu einer Trennung
von Seele und Leib?*’

Auch das Argument jener kann widerlegt werden, die behaupten, dass Maria trotz
ihrer Unbefleckten Empfingnis die Strafen der Siinde auf sich genommen habe, um
wirksamer am Erlosungswerk Christi mitzuwirken. Um so mehr hitte sie die grof3te
Siindenstrafe, den Tod, auf sich genommen. Die Kirche lehrt aber, dass die Gottes-
mutter von den hauptsédchlichen, Eva aufgebiirdeten Strafen ausgenommen wurde:
sie kannte die Schmerzen der Geburt nicht, sie war nie der Begehrlichkeit unterwor-
fen, war nie Sklavin der libido. Die allermeisten Mortalisten geben zu, dass Maria
nicht aus »Altersschwiche« oder aufgrund einer Krankheit gestorben sei. Die Un-
sterblichkeit wire also die Kronung dieser bevorzugten Ausnahmen. Wenn Maria
auch Schmerzen und Leiden »von auflen« erfahren hat, d.h. nicht durch sie selbst ver-
ursacht, wie beispielsweise Verfolgungen, die Bosheit und Perversion der Menschen,
die Priifungen des Lebens, entstanden durch eine Welt, die infolge der Siinde in Un-
ordnung geraten ist usw., so hat sie doch nie mit Noten »von innen« zu tun gehabt,
d.h. mit denen, die vom Verfall der menschlichen Natur herriihren. Arnaldi z.B. ist
der Auffassung, dass Maria auch Unwissenheit, Hunger, Durst, Miidigkeit und phy-
sischen Schmerz nicht kannte, prézisiert dabei aber, dass diese Dinge den Leib der
Gottesmutter zwar beriihrten, jedoch ohne ihre Seele von der Ausrichtung auf die
Vollkommenheit abzulenken*®. Das Martyrium wiire sicher eine Hypothese, die
Mortalisten und Immortalisten zufrieden stellen wiirde: es wiirde sich um einen Tod
von auBen handeln, der die vollkommene Ahnlichkeit mit Christus realisieren wiirde.
Dafiir gibt es aber nicht den geringsten Beweis. Wenn dem wirklich so gewesen
wiire, miisste es irgendein Zeugnis geben. Es gibt hingegen absolut gar nichts*.

Freiheit von allen Makeln der Erbsiinde

Um auf die Unbefleckte Empféingnis zuriickzukommen: dieses Glaubensdogma
sagt, dass Maria von der Siinde bewahrt wurde, d.h. im Voraus erlost wurde und dass
sie somit weder den Tod des Leibes noch den der Seele erleiden hitte miissen. All

4Vagl. ibid.,S.306. Vgl. anche R. COGGI, Trattato di Mariologia. I misteri della fede in Maria, S. 198.
8 Vgl. F. KOLFHAUS, Vincitrice sul peccato e sulla morte. La mariologia di Domenico Arnaldi (1818—
1895),S.61.

#“'Vgl. R. LAURENTIN, Breve Trattato su la Vergine Maria, S. 305-306.
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dies verleiht Maria einen ganz eigenen Stand, welcher nicht schlechterdings mit dem
der erlosten Menschheit und auch nicht mit dem der Stammeltern vergleichbar oder
gar identisch ist. In ihr konnte der Tod also keine Strafe sein, wie fiir uns alle, aber
gleichzeitig konnte er auch nicht als natiirlicher Mangel als Folge des Siindenfalls
Adams bestehen®.

Um diese Gedanken besser zu verstehen, ist es niitzlich, die Uberlegungen Arnaldis
zur Hand zu nehmen. Dem Priester aus Genua zufolge genoss Adam im urspriing-
lichen Stand die Unsterblichkeit im Sinn eines posse non mori, welches sich nur dann
in ein non posse mori gewandelt hiitte, wenn er nicht gesiindigt hitte:

»Die Festigung in der Gnade, die Siindenlosigkeit, die Adam erlangt hétte, wenn er
der Schlange widerstanden hitte, hitte auch seine Unsterblichkeit in eine dauerhafte
und bleibende Kraft seiner Seele umgewandelt, die seinen Leib vor jeglichem Verfall
hitte bewahren konnen. Diese unverlierbare Unsterblichkeit des Menschen, die er er-
langt hitte, wenn er der Versuchung widerstanden hétte, wire also kein neues, dem
Menschen verliehenes Geschenk gewesen, sondern eine Festigung der bereits auf
iibernatiirliche Weise gegebenen Kraft, den Leib vor dem Verfall zu bewahren. Es
wire kein dufleres Privileg gewesen, wie bei Henoch und Elija, sondern eine zur Natur
gehorige Gegebenheit der in sich selbst unsterblichen menschlichen Natur. Damit ist
jedoch die dauerhafte Unsterblichkeit in den Bereich der freien Entscheidung des
Menschen gestellt und nicht mehr von einem neuen Geschenk Gottes abhiingig«®'.

Weil aber die Unbefleckte Empfingnis, einzigartiges und umsonst verliechenes Ge-
schenk Gottes, die gesamte Person Mariens betrifft (und nicht nur ihre Seele), ist es
offensichtlich, dass sie sich in jenem Stand befand, zu dem der Mensch bestimmt war,
wenn er nicht gesiindigt hitte. » Von Maria, die ohne Siinde war, zu sprechen, bedeutet
folglich auch, ihre Unsterblichkeit zu bekennen, aber nicht nur im Sinn eines posse
non mori, sondern auch als non posse mori, d.h. als dauerhafte, unvergéngliche, per-
fekte Unsterblichkeit, die Maria essentialiter zukime und nicht sub conditione«>?.

Vielleicht iibertreibt Arnaldi hier ein wenig, denn ein non posse mori kommt den En-
geln und den verklirten Leibern nach der Auferstehung der Toten zu. Diese kénnen gar
nicht sterben, selbst wenn sie es wollten. Es genligt anzunehmen, dass Maria das dem
Menschen im Paradies geschenkte Vermogen besal3, nicht sterben zu miissen, und die-
ses posse non mori nach ihrer Verherrlichung zu einem non posse mori geworden ist.

Zuletzt muss man noch die Argumente der Angemessenheit betrachten. Besondere
Beachtung verdient zunéchst, was die Theologen zu sagen beabsichtigen, wenn sie

%'Vel. G. ROSCHINI, La Madre de Dios segiin la fe y la teologia, S. 261-262.

SI'F. KOLFHAUS, Vincitrice sul peccato e sulla morte. La mariologia di Domenico Arnaldi (1818-1895),
S. 40.

2 Ibid. S. 41-42. Hier miissen wir jedoch Arnaldi widersprechen. Die Idee eines non posse mori in Bezug
auf die Gottesmutter ist kritisch zu bewerten. Auch Maria hitte sterben konnen: sie hitte beispielsweise ge-
totet werden oder als Martyrerin sterben konnen. Fiir die Mutter Gottes ist es ausreichend, von einem posse
non mori zu sprechen, im Gegensatz zu einem debitum moriendi, das fiir alle Menschen gilt. Gleichzeitig
widerspricht dem nicht die Meinung, Maria habe wirklich den Tod nicht erlitten, sondern ihr Leib sei im
letzten Augenblick ihres irdischen Lebens, zusammen mit der Seele, verherrlicht wurden: nur von diesem
Moment an kann man von einem non posse mori sprechen.
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den Begriff der Zersetzung des Leibes verwenden. Hier verflicht sich die Diskussion
mit dem Thema der immerwéhrenden Jungfraulichkeit Mariens. In Munificentissimus
Deus schreibt Pius XII. nimlich, dass Maria die Verwesung nicht schauen konnte, da
sie ihre Jungfriulichkeit immer unversehrt bewahrt hatte. Aber der Tod besteht in ei-
ner Trennung von Seele und Leib und ist damit der grundlegende Verfall. Der Leich-
nam, d.h. der unbeseelte Leib, ist nur eine Verbindung organischer Substanzen und
kann nur noch im uneigentlichen Sinne als »menschlicher« Leib betrachtet werden,
gerade weil er der Seele beraubt ist, die nicht nur Lebensprinzip, sondern auch sub-
stantielle Form ist, d.h. die ihn innerlich bildet3.

Aus philosophischer Sicht hat die Verwesung keine besondere Bedeutung, da der
Verfall schon mit dem Tod gegeben ist. Wie soll man also den Text der apostolischen
Konstitution mit der mortalistischen These vereinbaren? Und warum hat Gott die
Jungfriulichkeit Mariens bei der Geburt bewahrt, hétte dann aber die Unversehrtheit
ihres Leibes in viel dramatischerer Weise durch den Tod verletzt? Auf diese Fragen
konnte man antworten, dass Jesus selbst gestorben ist und somit diesen Verfall erfahren
hatte. Richtig. Aber es besteht ein groBer Unterschied zwischen Ihm und seiner Mutter.
Denn der Leib Christi blieb, obwohl er starb, immer mit der Person des Wortes vereint
und war somit nicht verschieden vom lebendigen Leib, kraft der hypostatischen Union.
Maria hingegen ist ein Geschopf, und ihr Leib wire sozusagen eine andere Wirklichkeit
geworden, auch wenn er duBerlich ohne Verfall geblieben wire. Laurentin schreibt:

»Der Leichnam der Jungfrau, wenn sie denn gestorben ist, verlor seine Identitit. Er
wurde ganz einfach ein anderer, der Person Mariens fremd. Er kehrte zur Vielfalt des
natiirlichen Zyklus zuriick. Den Rest dieses Leibes, der den Sohn Gottes gezeugt hatte,
verband nichts mehr mit der Mutter Gottes, und das Fundament der Gottesmutterschaft
war zeitweise verdndert. In Ermangelung jeglicher positiver Daten zu diesem Punkt
fragt man sich perplex, ob Er, der den Leib seiner Mutter (dieses Heiligtum) vor jeg-
licher Defloration bewahrt hatte, dessen Auflosung, reellen Zerfall erlaubt habe, den
die metaphysische Verwesung beinhaltet, auch wenn er duBerlich nicht sichtbar ist«>*.

Natiirlich kann man — wenn man im Bereich der katholischen Lehre bleiben will
—keine Losung im Sinne der Hypothese Rahners suchen, der vertritt, dass alle Seelen
im Moment des Todes Form eines glorreichen Korpers werden, der jedoch nicht der
irdische ist. Der deutsche Theologe leugnet faktisch die Auferstehung der Leiber, wie
sie die Kirche von jeher lehrt. So jedoch gelangt man zur bis an die Spitze getriebenen

3Vgl. R. LAURENTIN, Breve Trattato su la Vergine Maria, S. 307. Vgl. anche R. COGGI, Trattato di
Mariologia. I misteri della fede in Maria, S. 199.

3*R.LAURENTIN, Breve Trattato su la Vergine Maria, S.309. Vgl. anche R. COGGI, Trattato di Mario-
logia. I misteri della fede in Maria, S. 199.

3 Die umfangreichen Uberlegungen Karl Rahners sind in diesem Zusammenhang interessant. Auf der einen
Seite betont er die Normalitit des allgemeinen Gesetzes des Todes, unter dem auch Maria steht. — »Es ist
also falsch zu sagen, Maria habe, weil sie siindenlos gewesen sei (d.h. frei von Erbschuld und personlicher
Schuld) ein Recht gehabt, vor dem Tod bewahrt zu bleiben« — auf der anderen Seite unterstreicht er das Hei-
neingenommensein des Sterbens aller Menschen in das Geheimnis der Gnade Christi: »Und darum ist der
Tod nicht durch eine andere Situation zu ersetzen«. In der Anthropologie Rahners musste Maria also sterben
— wie jeder Mensch der, hineingenommen in das Geheimnis Christi, Gott im Tod findet. Diesbeziiglich
schlieBt Rahner auch Schmerz und Angst beim Sterben der Jungfrau nicht aus, wohl aber die Notwendigkeit
der » Verleichnahmung ihres Leibes«. Vgl. KARLRAHNER, Assumptioarbeit. Zitiert nach K. Rahner Maria.
Mutter des Herrn. Mariologische Studien, in Samtliche Werke, Bd. 9, Freiburg 2004, S. 142, 145, 165.
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»Entmythologisierung», die der historischen Tatsache des leeren Grabes Christi jeg-
liche Wahrhaftigkeit nimmt. Diese Hypothese ist somit zu verwerfen.

Schlussendlich musste, nach Meinung der Immortalisten wie Arnaldi, Maria iiber
Sitinde und Tod triumphieren gerade dank des Erlosungsopfers Christi, der sie im
Voraus von der Empféingnis an unbefleckt gestaltet hatte. In ihrer Unsterblichkeit ist
die Gottesmutter »Prototyp des vollkommenen Menschen — ohne Siinde und somit
ohne Tod — so wie Gott ihn im Schopfungsplan gedacht hatte und wie Er auf noch
wunderbarere Weise dank des Erlosungswerkes Christi, Redemptor perfectissimus,
verwirklicht ist«.

Ist es denkbar, dass die Liebe das Leben raubt?

Die reiche mystische Erfahrung der Kirche, die mit den aullerordentlichen Taten
und Visionen der Apostel im Neuen Testament beginnt und bis in unsere Tage hin-
einreicht, weill um iibernatiirliche Phianomene, in denen die menschliche Seele von
Gott so stark ergriffen wird, dass auch der Leib mit seinen Sinnen an dieser Ekstase
oder Verziickung teilhat. In diesen besonderen Erfahrungen der Nihe und Zuwendung
Gottes, scheint es oft, dass die Mystiker schlafen, wihrend ihr Herz — in der mysti-
schen Sprache der hochste Teil der Seele — wacht (vgl. Hoheslied 5,2). Die ekstati-
schen Erfahrungen vieler Heiliger, besonders jener der HI. Theresia von Avila, und
die damit verbundenen korperlichen Phanomene konnen die These von der todfreien
Aufnahme der Mutter Jesu in den Himmel erhellen und verstindlich machen. Wie die
Gottliche Komddie nicht nur Kiinstler, sondern auch Theologen inspiriert hat, {iber
die poetischen Bilder nachzudenken, die Dante mit seinen Worten gemalt hat, so
konnen auch die Texte der Mystiker zur weiteren Reflexion liber den Heimgang Ma-
riens dienlich sein. Es lohnt sich jedenfalls, diese Texte dahingehend zu untersuchen,
inwieweit sie mit den allgemein bekannten Erfahrungen der Mystik iibereinstimmen.

Als beeindruckendes Beispiel dafiir, was mit dem Ko&rper eines Visionirs ge-
schieht, wenn er eine Schauung durchlebt, kénnen die Schilderungen der hl. Teresa
von Avila herangezogen werden. Die spanische Reformatorin des Karmelitenordens
berichtet detailliert, wie es um ihren Korper bestellt war, wihrend sie die Visionen
Gottes genieBen durfte. »Hier, im Gebete der Vereinigung, ist die Seele ganz wach
fiir Gott, fiir Dinge dieser Welt aber und fiir sich selbst ganz empfindungslos; denn
wihrend der freilich nur kurzen Dauer der Vereinigung ist sie wie von Sinnen, so dass
sie, wenn sie auch wollte, an nichts denken kann«*’. Dieser Zustand gleiche ginzlich
dem Tode. Teresa schildert ausfiihrlich das Empfinden der Loslosung vom Leib:

»Kurz, die Seele ist hier der Welt ganz abgestorben, um desto mehr in Gott zu le-
ben. Ein siifler Tod, fiirwahr! Ja, es ist ein Tod, weil ein Sichloslosen von aller Tétig-
keit, die sie sonst vollziehen kann, solange sie im Leibe ist; aber es ist ein wonnevoller
Tod, weil die Seele, obwohl in Wirklichkeit noch im Leibe, sich nur deshalb von ihm

S F. KOLFHAUS, Vincitrice sul peccato e sulla morte. La mariologia di Domenico Arnaldi (1818-1895),
S.63.

STHL. THERESIA VON AVILA, Die Seelenburg. Fiinfte Wohnung, Erstes Hauptstiick, 3, Kosel-Verlag,
Miinchen 1970, S. 87.
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loszulosen scheint, um desto inniger mit Gott vereinigt zu werden, und zwar so, dass
ich nicht einmal weif3, ob dem Leibe so viel Leben bleibt, dass er noch atme. Eben
dachte ich dariiber nach, und es schien mir, der Leib atme nicht; sollte er aber doch
atmen, so merkt man wenigstens nichts davon«®.

Teresa berichtet oft davon, dass die anderen Menschen, die ihren Leib wihrend ei-
ner Ekstase sahen, sie fiir tot hielten®. Einmal wachte sie sogar auf und hatte Wachs
auf ihren Augenlidern, sie wurde bereits fiir die Beerdigung vorbereitet®. Sie erklrt:
»Der Korper bleibt wie tot«®!. Und weiter an anderer Stelle: »Wir sprechen ebenso
von einem Menschen, der von einer so schweren Ohnmacht befallen ist, dass wir ihn
fiir tot halten«®2.

Nach den Worten des spanischen Mystikers Johannes vom Kreuz sehnt sich eine
zutiefst verliebte Seele — und wer war je in Gott verliebter als Maria? — nach einem
ekstatischen Tod:

»Sie ertrdgt es nicht [...], dass sich das Leben auf natiirliche Weise verzehrt oder
in dieser oder jener Zeit endet; die Kraft der Liebe und die Disposition, die sie in sich
vorfindet, dringen sie, zu bitten, dass der Schleier des Lebens unverziiglich reifle
wihrend einer jener iibernatiirlichen Begegnungen und Wogen der Liebe«®3.

Konnte der Tod Mariens in Wahrheit ein »ekstatischer Schlaf« gewesen sein, der
den Leib der Mutter Jesu wie tot erscheinen lieB? Anzeichen einer solchen, in der
Tradition bezeugten Ekstase sind: Unbeweglichkeit, geschlossene Augen, Erkaltung
des Korpers, scheinbare Atmungslosigkeit, kurzum, alles Anzeichen eines scheinbar
vorliegenden »Todes«%.

An dieser Stelle sei kurz auf den hl. Thomas von Aquin und die quaestio 175 der
Secunda Secundae verwiesen, in der der Kirchenlehrer tiber den raptus, die Verziick-

3 Ibid., Kap. 3 und 4.

¥ Vgl. Kap. 27.

%'Vgl. HL. THERESIA VON AVILA, Buch meines Lebens, Kap. 5.

%'Vel. ibid., Kap. 20, 18.

©2Vgl. HL. THERESA VON AVILA, Die Seelenburg. Fiinfte Wohnung, Erstes Hauptstiick, 4.

93 Ibid., Nr. 34.

% Vgl. A. ACKERMANN, Mystik und auf3erordentliche mystische Vorgéinge, Einsiedeln, 1952: »Der Ek-
statiker ist unbeweglich wie eine Marmorstatue und bleibt in der Lage, in der er sich gerade befindet. [...]
Das Gesicht verklart sich. Das Gesicht mit geschlossenen Augen erhilt den Ausdruck des siilen Schlafes
oder der tiefen Betrachtung. [...] Die Erkaltung des Korpers und die scheinbare Atmungslosigkeit sind wei-
tere Erscheinungen der Ekstase. Der Korper wird kalt wie Eis, »die Hiande und der ganze Korper werden so
kalt, dass es scheint, man sei tot«. (HI. Theresia von Jesus O. Carm. von Avila). Ein eigentliches Sterben gibt
es in der Ekstase nicht und ein Tod in ihr ist nur scheinbar, so viermal bei Agnes von Langeac. »Hohepunkt
nenne ich die Zeit, wo die Seelenfihigkeiten sich verlieren, weil sie ganz in Gott vereinigt sind. Nach
meinem Dafiirhalten sieht und hort und empfindet man nichts« (HI. Theresia von Jesus, ,Leben‘, 20. Kapi-
tel)«. Vgl. Die Seelenburg, siebte Wohnung, Kap. I, 12; sechste Wohnung, Kap. V, 7-8; Vita, Kap. XX, n. 3.
% Vgl. STh II*-1I*, q. 175, a.1 co: »Huiusmodi autem abstractio, ad quaecumque fiat, potest ex triplici
causa contingere. Uno modo, ex causa corporali, sicut patet in his qui propter aliquam infirmitatem aliena-
tionem patiuntur. Secundo modo, ex virtute Daemonum, sicut patet in arreptitiis. Tertio, ex virtute divina.
Et sic loquimur nunc de raptu, prout scilicet aliquis spiritu divino elevatur ad aliqua supernaturalia, cum
abstractione a sensibus, secundum illud Ezech. VIIL spiritus elevavit me inter terram et caelum, et adduxit
me in lerusalem, in visionibus Dei. Und ibidem a.2, ad 1: Ad primum ergo dicendum quod raptus addit ali-
quid supra extasim. Nam extasis importat simpliciter excessum a seipso, secundum quem scilicet aliquis
extra suam ordinationem ponitur, sed raptus supra hoc addit violentiam quandam«.
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ung, spricht, welche er als »eine Erhebung« mit der Ergidnzung einer gewissen Gewalt
definiert®. Thomas erkliirt an dieser Stelle auch, dass — obwohl es an und fiir sich
unmoglich ist, die gottliche Essenz zu sehen, so lange man noch an das irdische
Leben gebunden ist — dies fiir einige moglich wird, die Gott zu dieser besonderen Art
der Kontemplation erhebt und nennt als Beispiele Moses und den hl. Paulus, der in
den sogenannten dritten Himmel entriickt wurde, »wo die Engel und Seligen die Be-
trachtung Gottes genieBen«®. Es handelt es sich um einen Zustand »relativer« und
nicht »absoluter« Seligkeit, um eine »aktuelle« und noch nicht »habituelle« Selig-
keit®’; letztendlich um das »Maximum an Himmel», das ein geschaffener Geist, der
noch an die Erde gebunden ist, »erfahren« kann.

Ekstatische Entschlafung und mystischer Tod

Alle bekannten aulerordentlichen Phdnomene der Mystik konnen auf die »dormi-
tio» Mariens angewandt werden. Es wird hier die Hypothese vorgestellt, dass die so-
genannte dormitio der Gottesmutter kein Tod war, also keine totale Trennung von
Seele und Leib, sondern die letzte und intensivste mystische Erfahrung — in ihren An-
fingen jener der Heiligen gleich — die eine solche Kraft erreicht hat, dass die Seele,
noch innerlicher mit Gott verbunden, verwandelt und zusammen mit dem Leib in die
Herrlichkeit der visio beatifica erhoben wurde®®. Anders ausgedriickt: die visio mys-
tica der Seele Mariens, die den Gebrauch der Sinne und jeglicher Bewegung des Lei-
bes unterbunden hat, ist zur visio beatifica geworden. Dieser Moment ist nicht der
Tod, sondern — im Gegenteil — der Eintritt ins ewige Leben. Als sie die Augen in
dieser letzten mystischen Erfahrung der Vereinigung schloss, hat Maria das Summum
Bonum, den dreieinigen Gott gesehen, den sie mit den Augen der Seele betrachtet
hatte. Im Gegensatz zu den Mystikern, die in die irdische Welt »zuriickgefallen sind«,
ist Maria auch mit ihrem Leib in die Wirklichkeit der Dinge eingetreten, die fiir uns
unsichtbar sind.

% Ibidem, a.3,ad 4.

%7Vgl. ibidem a. 3 ad 2: »Ad secundum dicendum quod divina essentia videri ab intellectu creato non potest
nisi per lumen gloriae, de quo dicitur in Psalmo, in lumine tuo videbimus lumen. Quod tamen dupliciter
participari potest. Uno modo, per modum formae immanentis, et sic beatos facit sanctos in patria. Alio mo-
do, per modum cuiusdam passionis transeuntis, sicut dictum est de lumine prophetiae. Et hoc modo lumen
illud fuit in Paulo, quando raptus fuit. Et ideo ex tali visione non fuit simpliciter beatus, ut fieret redundantia
ad corpus, sed solum secundum quid. Und a.3 ad 3: Ad tertium dicendum quod quia Paulus in raptu non
fuit beatus habitualiter, sed solum habuit actum beatorum; consequens est ut simul tunc in eo non fuerit
actus fidei, fuit tamen in eo simul fidei habitus«.

% Vgl. dazu auch die Ausfithrungen zur Aufnahme Mariens in den Himmel des im Ruf der Heiligkeit ge-
storbenen Dieners Gottes Don Dolindo Rotolo in seinem Buch »Magnificat», in dem er unter anderem
schreibt: »O siifleste Mutter Maria, Du bist nicht gestorben, sondern in einer sublimen Ekstase der Liebe
wurde deine gesegnete Seele in Gott gezogen, mit derartiger Kraft, dass sie deinen Leib vergeistigte und
ihn zusammen mit deiner Seele nach oben erhob, nach oben, bis hin zu Gott« (D. ROTOLO, Magnificat.
Commenti e spunti spirituali, Casa Mariana Editrice, Frigento 2012, S. 423; Ubersetzung FK.).
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Wir wissen als Glaubenswahrheit, dass Maria mit Leib und Seele verherrlicht in
den Himmel eingegangen ist. Warum sollte man nicht denken, dass dies in einem ein-
zigen Moment geschah, ohne die Trennung von Seele und Leib, sondern in einer
nicht mehr endenden Verziickung (»raptus«)? Konnte nicht genau das der glorreiche
und verherrlichende Schlussakkord ihres irdischen Lebens sein, das ein einziges, im-
mer stirker werdendes »crescendo« der Liebe war? Aus Liebe sterbend und ohne Tod
lebend ist die Frau »voll der Gnade« in die Herrlichkeit des Himmels eingegangen.

Death or not? That is the Question.
Why it is Reasonable to Supose that Mary Didn’t Die?

Abstract

A catholic can doubt that Mary died without getting in conflict with the magisterium of the
Church. The faithful are allowed to say: »Jesus died. That's why his mother did not die.« Pope
Pius XII did not include the death of Christ's mother in the dogmatic definition of her assumption.
Indeed, she who did not know sin was not obliged to suffer death as one of its consequences.
It is an open question whether she really died or not. Florian Kolfhaus proposes arguments to
defend the idea of Mary’s immortality. Christ, perfect redeemer, saved his mother from sin and
death to fulfill the original plan of God’s creation.



Ist ein katholischer Staat im Lichte des
Zweiten Vatikanischen Konzils
theoretisch noch moglich und erstrebenswert?

Von Jorgen Vijgen, Philosophisch-Theologisches Institut Sankt Willibrord (NL)*

Zusammenfassung

Wie der Titel des Artikels deutlich macht, sollen hier zwei Fragen beantworten werden: (1)
ob ein katholischer Staat theoretisch noch eine Mdéglichkeit darstellt und, wenn dem so ist, (2)
ob man danach streben sollte, einen solchen katholischen Staat zu verwirklichen. Obwohl die-
se Fragen Gegenstand intensiver und oft auch emotionaler Debatten geworden sind, werden
sie in der nachkonziliaren Kirche gewohnlich negativ beantwortet, und zwar mit Verweis auf
Dignitatis humanae und andere Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils. In diesem Ar-
tikel mochte ich hingegen, gerade auf Grundlage der Dokumente des Zweiten Vatikanums, fiir
eine positive Antwort auf beide Fragen argumentieren. Das Zweite Vatikanum lasst nicht nur
die Mdglichkeit eines katholischen Staates offen, sondern stiitzt auch die Auffassung, dass ein
katholischer Staat erstrebenswert ist. Um die Diskussion moglichst objektiv zu gestalten, habe
ich die mittelalterliche Form der Debatte gewahlt: die Quaestio. In ihr werden die wesentlichen
Argumente fiir und wider zunachst aufgefiihrt und dann auf Grundlage des Respondeo — der
Antwort, welche das Corpus der Quaestio bildet — diskutiert.

Videtur quod non’

Einwand 1. Es konnte so scheinen, dass fiir die katholische Kirche ein konfessio-
neller, katholischer Staat nicht erstrebenswert ist. Denn gemif} dem Prinzip Ad im-
possibile nemo tenetur macht die theoretische Unméglichkeit eines konfessionellen,
katholischen Staates, wie sie deutlich in Dignitatis humanae (DH) erlautert wird, ei-
nen solchen Staat nicht erstrebenswert.”

Einwand 2. Ferner haben, selbst wenn ein solcher Staat in der Vergangenheit er-
strebenswert war, »die Wechselfille der menschlichen Geschichte« (DH 12) — be-
sonders jene zur Zeit der Erstellung von DH, mit der noch frische Erinnerung an den
Totalitarismus des Zweiten Weltkriegs, den Triumph liberaler Demokratien und der
Gefahr des militant atheistischen Kommunismus bis zum Fall der Berliner Mauer —
die Gefahren vor Augen gefiihrt, die in der Vermischung von (religidser) Weltan-
schauung und Staat liegen.

* Philosophisch-Theologisches Institut Sankt Willibrord (Bistum Haarlem-Amsterdam), Zilkerduinweg
375,2114 AM Vogelenzang, Netherlands (www.tiltenberg.org)

!Tch habe hier die mittelalterliche Quaestio als Darstellungsform gewiihlt, um meinem Beitrag zur Debatte
eine klar strukturierte Form zu geben. Diese scholastische Methode bietet dem Autor wie auch dem Leser
die Moglichkeit, sich rational mit dem betreffenden Problem auseinanderzusetzen. Alle aus dem kirchlichen
Lehramt zitierten Texte sind, sofern nicht anders angegeben, der Website des Vatikans (www.vatican.va)
entnommen.

2Einen umfangreichen Uberblick iiber die verschiedenen Positionen bis 2003 bietet E. Divry, »Sur les con-
séquences du droit a la liberté religieuse proclamé a Vatican Il«, in: Revue Thomiste 103 (2003), S. 249—
290, besonders S.249-275, und ebd. 104 (2004), S. 421-445.
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Einwand 3. Die Geschichte konfessioneller, katholischer Staaten hat unwiderleg-
lich gezeigt, dass solche Staaten ihrem Wesen nach totalitir sind.

Einwand 4. Die vorkonziliare Position ist unlogisch und bigott, weil die Kirche
Religionsfreiheit fordert, wenn sie in der Minderheit ist, aber ihrerseits Minderheiten
unterdriickt, wenn sie in der Mehrheit ist.?

Einwand 5. Selbst wenn ein katholischer Staat erstrebenswert wire, ist ein Plan
zur praktischen Umsetzung eines solchen Staates angesichts der Pluralitit von Mei-
nungen und Uberzeugungen eine Unmoglichkeit. Das Argument dafiir, dass ein ka-
tholischer Staat moglich und erstrebenswert ist, hat daher keine praktischen Implika-
tionen fiir die heutigen pluralistischen Gesellschaft.

Einwand 6. DH hatte eindeutig die Absicht, fiir Entwicklung und Erneuerung
Raum zu schaffen, und dies gilt auch fiir die Frage, ob ein katholischer Staat moglich
und erstrebenswert ist.*

Einwand 7. Nach der einflussreichen Auslegung Martin Rhonheimers bricht DH
mit der fritheren Lehre der Kirche beziiglich der »Funktion und Aufgaben des Staa-
tes«® und fordere stattdessen eine legitime Sékularitit des Staates. Diese Forderung
sei jedoch kein Bruch mit der Heiligen Schrift und apostolischen Uberlieferung der
Kirche, da sich weder in der Schrift noch in der apostolischen Uberlieferung fiir »die
Idee des ,katholischen Staates‘«® eine Grundlage findet. DH stelle im Gegenteil
einen Bruch mit den situationsgebundenen kirchlichen Forderungen des 19. Jahrhun-
derts da. Mehr noch, Rohnheimer behauptet sogar: »Es gibt keine iiberzeitliche, dog-
matische katholische Glaubenslehre iiber den Staat«.’

Einwand 8. Das Streben nach einem katholischen Staat stellt ein nostalgisches
Verlangen nach etwas dar, das entweder niemals existiert hat oder, wenn es jemals
existiert hat, dem Evangelium Christi Schaden zugefiigt hat. Das hat uns die Ge-
schichte gezeigt.

Sed contra

Argument 1.In DH heif3t es, dass das Bekenntnis zur Religionsfreiheit »die iiber-
lieferte katholische Lehre von der moralischen Pflicht der Menschen und der Gesell-
schaften gegeniiber der wahren Religion und der einzigen Kirche Christi unangetas-

3Vgl. beispielsweise Kardinal Heenans Bemerkung wihrend des Zweiten Vatikanischen Konzils in Acta
synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici Vaticani 11 [hiernach AS] IV.1, Vatikanstadt 1976, S. 295.
4Vgl. DH 1: »Ad has animorum appetitiones diligenter attendens, sibique proponens declarare quantum
sint veritati et iustitiae conformes, haec Vaticana Synodus sacram Ecclesiae traditionem doctrinamque
scrutatur, ex quibus nova semper cum veteribus congruentia profert.«

5 M. Rohnheimer, »Die Hermeneutik der Reform und die Religionsfreiheit«, KATH.NET, 28.11.2009
(http://www .kath.net/news/24068), Zugriff am 24.08.2016. Vgl. auch ders., Christentum und sdkularer
Staat, Herder 2012, S. 156-163.

SEbd.

7M. Rohnheimer, »Religionsfreiheit — Bruch mit der Tradition?«, in: Die neue Ordnung, 65.4 (2011), S.
247.Vgl, auch die leicht erweiterte Version »Benedict XVI’s ,Hermeneutic of Reform*‘ and Religious Free-
dom, in: Nova et Vetera 9.4 (2011), S. 1029-1054.
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tet« lidsst (DH 1).® Unter der Annahme, dass das Dokument ein Grundmal an innerer
Kohirenz aufweist, kann das nur Folgendes bedeuten: Welchen Sinn die Aussagen in
DH auch immer haben mogen, weder sie noch das Dokument als Ganzes lassen sich
so interpretieren, dass sie der gleichbleibenden Lehre der Kirche widerspricht.

Argument 2. In seinem Dekret Apostolicam Actuositatem (AA) liber das Laien-
apostolat fordert das Konzil die Christen, insbesondere die Laien, dazu auf, die zeit-
liche Ordnung so umzuformen, dass sie durch Christus hindurch auf Gott ausgerichtet
ist.” Das Dokument definiert diese besondere Pflicht der Laien als »das Bemiihen,
Mentalitdt und Sitte, Gesetz und Strukturen der Gemeinschaft, in der jemand lebt, im
Geist Christi zu gestalten«.!” Es beschrinkt sich nicht darauf, allgemeine (und oft va-
ge) Einstellungen des christlichen Lebens oder 6ffentliche Bekundungen von Fréom-
migkeit (wie etwa Prozessionen) anzumahnen, sondern spezifiziert vielmehr sehr
deutlich, dass die Gesetze und Strukturen, der Inhalt des Lebens einer Gemeinschaft
selbst also, Zeichen des christlichen Glaubens tragen sollten. Wenig iiberraschend
werden Christen deshalb in demselben Dokument dazu angehalten, sich aktiv in die
offentlichen Angelegenheiten einzubringen, um »dem Evangelium einen Weg [zu]
bahnen« (AA 14). Indem es dies tut, wiederholt das Dokument die Forderung Leos
XIII. an die Gldubigen, »die Weisheit und Tugend der katholischen Religion, ganz so
als seien sie ein Trank und Blut von hochster Heilkraft, in alle Adern des Staates zu
leiten.«!!

Respondeo

Kein anderes Dokument ist exemplarischer fiir die Herausforderung, die Entschei-
dungen des Zweiten Vatikanischen Konzils als eine Erneuerung innerhalb des Rah-
mens der Tradition zu interpretieren, als Dignitatis humanae, die Erkldrung iiber die
Religionsfreiheit. Nicht nur war es auf dem Konzil selbst das kontroverseste Doku-
ment; noch 50 Jahr nach Ende des Zweiten Vatikanums bringt die Debatte iiber den

8 integram relinquit traditionalem doctrinam catholicam de morali hominum ac societatum officio erga
veram religionem et unicam Christi Ecclesiam.« Dieser Text spielt eine zentrale Rolle in Fernando Océriz’
Argument, dass der Staat die katholische Kirche auf besondere Weise unterstiitzen und beschiitzen kann
und dies auch muss. Das fiihrt in letzter Instanz, wo immer es moglich ist, zu einem konfessionellen Staat.
(Vgl. F. Ocdriz, »Sulla liberta religiosa: Continuita del Vaticano II con il Magistero precedente«, in:
Annales Theologici 3.1 (1989), S.93)

?Vgl. AA7: » Aufgabe der ganzen Kirche ist es, daran zu arbeiten, da die Menschen fihig werden, die ge-
samte zeitliche Ordnung richtig aufzubauen und durch Christus auf Gott hinzuordnen. Den Hirten obliegt
es, die Grundsitze iiber das Ziel der Schopfung und tiber den Gebrauch der Welt klar zu verkiinden,
sittliche und geistliche Hilfen zu gewihren, damit die zeitliche Ordnung auf Christus ausgerichtet werde.
Die Laien aber miissen den Aufbau der zeitlichen Ordnung als die gerade ihnen zukommende Aufgabe auf
sich nehmen [...].«

10Ebd. 13: » Apostolatus in ambitu sociali, scilicet studium spiritu christiano informandi mentem et mores,
leges et structuras communitatis in qua aliquis vivit, adeo laicorum munus onusque est ut ab aliis numquam
debite expleri valeat.«

" Leo XIII., Immortale Dei, 22: »[...] sapientiam virtutemque Catholice religionis, tanquam saluberrimum
succum ac sanguinem, in omnes reipublicae venas inducere.« [Aus dem Lateinischen vom Ubersetzers;
FH.]
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genauen Sinn des Textes verschiedene Antworten hervor. Beide Seiten, Verfechter
wie Kritiker der Erkldrung, haben eine Vielzahl von Lesarten vorgeschlagen, welche
sich von den Extrempositionen — radikaler Bruch oder vollkommene Kontinuitit mit
der Tradition — bis hin zu differenzierteren Lesarten des Texts erstrecken.

Die Debatte hat im Anschluss an die bahnbrechende Ansprache von Papst Benedikt
XVI., die er vor der Romischen Kurie beim Weihnachtsempfang am 22. Dezember
2005 gehalten hat, neuen Schwung gewonnen.!? Er sprach von einer »Hermeneutik
der Diskontinuitit und des Bruchs«, die sich »nicht selten das Wohlwollen der Mas-
senmedien['?; J.V.] und auch eines Teiles der modernen Theologie zunutze machen«
konnte.'* Diese Hermeneutik berge »das Risiko eines Bruches zwischen vorkonzili-
arer und nachkonziliarer Kirche« in sich. Papst Benedikt grenzt sie von einer »Her-
meneutik der Reform«, »der Erneuerung unter Wahrung der Kontinuitit« ab, die mit
dem Prinzip der Kontinuitit der Kirche durch die Zeit beginnt, aber Entwicklung auf
der Ebene »voriibergehender Fragen« und »konkreter Formen« zulisst. Als einen
»unmifverstidndlichen« Ausdruck dieser Hermeneutik zitiert er die bekannten Worte
Johannes’ XXIII. bei der Er6ffnung des Zweiten Vatikanums am 11. Oktober 1962,
in denen dieser »die Glaubensinhalte, also die in unserer ehrwiirdigen Lehre enthal-
tenen Wahrheiten«, welche selbst unveréinderlich sind, von der Art unterscheidet,
»wie sie formuliert werden, wobei ihr Sinn und ihre Tragweite erhalten bleiben miis-
sen«.

In der gleichen Ansprache wendet Benedikt XVI. diese Hermeneutik der Erneue-
rung unter Wahrung der Kontinuitét auch auf die Frage der Religionsfreiheit an:

So wird beispielsweise die Religionsfreiheit dann, wenn sie eine Unfihigkeit des Menschen,
die Wahrheit zu finden, zum Ausdruck bringen soll und infolgedessen dem Relativismus den

12Benedikt X V1. wird in seinem Pontifikat immer wieder auf diese Ansprache zuriickkommen und das hier
Gesagte auf verschiedene kontroverse Fragen beziehen. Vgl. seine Ansprache zur Erdffnung des Pastoral-
tagung der Diozese Rom am 26. Mai 2009; seine Generalaudienz zum 50. Jahrestags der Eroffnung des
Zweiten Vatikanums am 10. Oktober 2012; Sacramentum Caritatis, 3; seine Ansprach am 12. Mirz 2010
auf dem von der Kleruskongregation organisierten Kongress zum Priesterjahr; und Caritas in Veritate, 12.
13In seiner Abschlussansprache vor dem Klerus der Didzese Rom am 14. Februar 2013 kommt er auf die
Rolle der Medien zuriick: »Es gab das Konzil der Viter — das wahre Konzil —, aber es gab auch das Konzil
der Medien. Es war fast ein Konzil fiir sich, und die Welt hat das Konzil durch diese, durch die Medien
wahrgenommen. Das Konzil, das mit unmittelbarer Wirkung beim Volk angekommen ist, war also das der
Medien, nicht das der Viter. Und wihrend das Konzil der Viter sich innerhalb des Glaubens vollzog, ein
Konzil des Glaubens war, der den ,intellectus® sucht, der versucht, einander zu verstehen und die Zeichen
Gottes in jenem Augenblick zu verstehen, der versucht, auf die Herausforderung Gottes in jenem Augen-
blick zu antworten und im Wort Gottes das Wort fiir heute und morgen zu finden, wihrend das ganze Konzil
sich also, wie gesagt, innerhalb des Glaubens bewegte, als ,fides quaerens intellectum*, entfaltete sich das
Konzil der Journalisten natiirlich nicht im Glauben, sondern in den Kategorien der heutigen Medien, also
auBerhalb des Glaubens, mit einer anderen Hermeneutik. Es war eine politische Hermeneutik: Fiir die Me-
dien war das Konzil ein politischer Kampf, ein Machtkampf zwischen verschiedenen Stromungen in der
Kirche. [...] Wir wissen, daf} dieses Konzil der Medien allen zuginglich war. Es war also das vorherrschen-
de, das sich stirker ausgewirkt und viel Unheil, viele Probleme, wirklich viel Elend herbeigefiihrt hat: ge-
schlossene Seminare, geschlossene Kloster, banalisierte Liturgie... und das wahre Konzil hatte Schwierig-
keiten, umgesetzt, verwirklicht zu werden; das virtuelle Konzil war stérker als das wirkliche Konzil .«
14Benedikt X V1., Ansprache an das Kardinalskollegium und die Mitglieder der Romischen Kurie,22. De-
zember 2005.
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Rang eines Gesetzes verleiht, von der Ebene einer gesellschaftlichen und historischen Not-
wendigkeit auf die ihr nicht angemessene Ebene der Metaphysik erhoben und so ihres wahren
Sinnes beraubt, was zur Folge hat, daf sie von demjenigen, der glaubt, da} der Mensch fihig
sei, die Wahrheit Gottes zu erkennen und der aufgrund der der Wahrheit innewohnenden Wiir-
de an diese Erkenntnis gebunden ist, nicht akzeptiert werden kann. Etwas ganz anderes ist es
dagegen, die Religionsfreiheit als Notwendigkeit fiir das menschliche Zusammenleben zu be-
trachten oder auch als eine Folge der Tatsache, dafl die Wahrheit nicht von aufien aufgezwun-
gen werden kann, sondern daB der Mensch sie sich nur durch einen ProzeB innerer Uberzeu-
gung zu eigen machen kann.!3

Das bedeutet, wie er schreibt, dass »die grundsitzlichen Entscheidungen ihre Giil-
tigkeit behalten [konnen], wihrend die Art ihrer Anwendung auf neue Zusammen-
hinge sich dndern kann«. Der genaue Sinn dieser Hermeneutik der Kontinuitét wie
auch ihre Anwendung auf verschiedene Aspekte von DH bleiben umstritten.'®

Bevor wir untersuchen konnen, ob ein katholischer Staat moglich und erstrebens-
wert ist, bendtigen wir zuerst eine klare Vorstellung davon, was ein katholischer Staat
ist. Ich definiere einen katholischen Staat wie folgt: Er ist ein souverénes politisches
Gebilde, in welchem der groBte Teil der Menschen sich zum katholischen Glauben
bekennen. Die Verfassung eines solchen politischen Gebildes ist darauf festgelegt,
den katholischen Glauben zu férdern, und in diesem Sinne erlédsst dieses politische
Gebilde Gesetze und verfolgt politische Strategien, die mit der katholischen Lehre
tiber Glauben und Moral iibereinstimmen. Ein solcher katholischer Staat setzt, soweit
dies moglich ist, die so umrissene katholische Soziallehre um. Insofern Gaudium et
Spes (43) den »kiinstlichen Gegensatz« zwischen dem sozialen und dem religiosen
Leben bzw. »die Spaltung« zwischen Glauben und alltiglichem Leben als eine der
»schweren Verirrungen unserer Zeit« beschreibt und insofern es die Laien dazu ein-
l4dt, es sich zu einer Angelegenheit des Gewissens zu machen, »das Gebot Gottes im
Leben der profanen Gesellschaft zur Geltung zu bringen, ist der katholische Staat
das natiirliche und organische Ergebnis des katholischen Glaubens, der in ganzer
Fiille von einem Volk gelebt wird."?

Gemil der Hermeneutik der Kontinuitit sollte der Leser von DH von der Annahme
ausgehen, dass der dogmatische Kern des Dokuments mit der vorangegangenen Tra-
dition in Kontinuitit steht, und von hier aus versuchen, die spétere Lehre trotz schein-
barer Widerspriiche im Lichte der vorangegangenen Tradition zu verstehen. Das Do-
kument selbst liefert uns dieses hermeneutische Prinzip, wenn es dort heil3t, dass das
Bekenntnis zur Religionsfreiheit »die iiberlieferte katholische Lehre von der morali-
schen Pflicht der Menschen und der Gesellschaften gegeniiber der wahren Religion

1SEbd.

16 Ein Beispiel hierfiir ist die Diskussion zwischen Martin Rohnheimer und Thomas Pink. Vgl. M. Rhon-
heimer, »Benedict XVI’s ,Hermeneutic of reform* and religious freedom, in: Nova et Vetera 9.4 (2011),
S. 1029-1054; Th. Pink, »The Interpretation of Dignitatis Humanae: A Response to Martin Rhonheimer«,
in: Nova et Vetera 11.1 (2013), S. 77-121; M. Rhonheimer, »Dignitatis Humanae — Not a Mere Question
of Church Policy: A Response to Thomas Pink«, in: Nova et Vetera 12.2 (2014), S. 445-470.

17Es ist wichtig hervorzuheben, dass es keinen inneren Widerspruch zwischen Demokratie und einem ka-
tholischen Staat gibt, weil die Wahl eines gebildeten Volkes stets mit der Wahrheit des katholischen Glau-
bens iibereinstimmen wiirde.
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und der einzigen Kirche Christi unangetastet« lasst (DH 1). Anders gesagt, was auch
immer der Sinn der Aussagen von DH sein mag, weder sie noch das Dokument im
Ganzen lassen sich so interpretieren, dass sie der gleichbleibenden Lehre der Kirche
widersprechen.

Fiir das Lesen lehramtlicher Aussagen ist die Kirche selbst die Leiterin par excel-
lence. In Hinblick auf unser Thema wird dies mehr als deutlich, wenn wir im Kate-
chismus der Katholische Kirche (KKK) die Abschnitte zur Religionsfreiheit lesen,
welche darauf abzielen, unannehmbaren Lesarten von DH in der nachkonziliaren
Kirche zu widerlegen.'®

Die Moglichkeit des katholischen Staates

Im Jahr 2016 fillt es schwer zu verstehen, dass der liberale demokratische Staat
der Moderne eine Anomalie in der politischen und religiosen Geschichte darstellt.
Der moderne liberale Staat kann als ein souverénes politisches Gebilde definiert wer-
den, das auf dem Prinzip der Neutralitit gegeniiber (jeder) religidsen Institution
griindet und dessen Verfassung ihn darauf verpflichtet, Pluralismus anzuerkennen
und alle Ansichten zu tolerieren, die mit der notwendigen 6ffentlichen Ordnung ver-
einbar sind. Die Menschen der Antike und des Mittelalters — egal ob es Christen
waren oder nicht — wiren erstaunt iiber den Gedanken, dass eine Gesellschaft fiir sich
beanspruchen konnte, ohne Religion zu funktionieren. Die liberale Demokratie der
Modere ist durchaus ein anomales Novum und es liele sich dafiir argumentieren,
dass es klare Anzeichen gibt, dass die Faszination fiir diese Neuheit abnimmt. Es ist
wichtig, den liberalen Staat der Moderne als eine Anomalie zu begreifen, denn es
hilft uns, das Ringen der Kirche mit ihm, besonders seit dem Zeitalter der Reforma-
tion, zu verstehen. Zu diesem Verstindnis gehort die folgende Annahme, die sowohl
von Gelehrten als auch von denen geteilt wird, die innerhalb wie auBerhalb der ka-
tholischen Kirche die 6ffentliche Meinung prigen, nimlich dass die Frage der Bezie-
hung von Kirche und Staat ist nicht allein de facto, sondern auch de jure, zugunsten
des demokratischen Pluralismus entschieden ist. So gesehen wird die vom Zweiten
Vatikanum verabschiedete Erkldrung Dignitatis humanae als Wendepunkt in der ka-
tholischen Soziallehre aufgefasst, als der Beginn einer neuen Ara, in welcher sich die
Kirche — mache wiirden sagen: endlich — dem demokratischen Pluralismus der poli-
tischen Moderne anpasst."”

Der Liberalismus der Aufklidrung und sein Verstdndnis davon, was eine Verfas-
sungsordnung ist, ldsst sich so charakterisieren, dass »der Staat nicht die moralische
Gemeinschaft der Biirger ausdriickt oder verkorpert, sondern seine Reihe institutio-

18Vel. KKK 2109 f.

1In der belgischen Tageszeitung De Standaard vom 30./31. Mirz 1996 findet sich eine Stellungnahme
Herman De Dijns, welche den Titel »Wo sind die katholischen Intellektuellen geblieben?« (Waar zijn de
katholieke intellectuelen gebleven) trigt und eine lebhafte Diskussion entfacht hat. Dijn stellt darin die Be-
hauptung auf, dass die katholischen Intellektuellen der Nachkriegszeit sich allzu einfach an die Moderne
angepasst hitten. Ihr Beitrag hiitte, so argumentiert er, »in einem geduldigen Bewahren« bestehen sollen,
»einem Vorzeigen und zum Ausdruck bringen des Reichtums und der Einsichten einer groen Tradition,
die noch nicht tot und mehr denn je notig ist.«
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neller Vereinbarungen darstellt, um der Gesellschaft eine biirokratisierte Einheit auf-
zuzwingen«.* So verstanden hat der Zweite Vatikanum nicht den Laissez-faire-Staat
des Liberalismus befiirwortet, der lediglich ein Mittel darstellt, um individuelle Frei-
heit und 6ffentliche Ordnung zu gewéhrleisten, d.h. ein Instrument, welches die Biir-
ger davon abhilt, einander zu schaden. In anderen Worten, das Zweite Vatikanum hat
die Katholiken nicht dazu verpflichtet, fiir immer in einer Gesellschaft zu leben, in
welcher es unterlassen wird, die wichtigsten Fragen des menschlichen Lebens zu be-
antworten.

In den entscheidenden Passagen von DH wird Religionsfreiheit als Freiheit von
Zwang definiert. Innerhalb der gebiihrenden Grenzen konne niemand dazu gezwun-
gen werden, gegen seine Uberzeugungen zu handeln. Das Konzil hat erklirt, dass
dieses »Recht auf religitse Freiheit« in der »Wiirde der menschlichen Person selbst«
griinde, wie sie durch Offenbarung und Vernunft erkannt wird. Dieses Recht solle als
ein biirgerliches Recht anerkannt werden (DH 2). Diese Passage im ersten Absatz
von Nr. 2 ist der dogmatische Kern des Dokuments und wird vom Zweiten Vatikani-
schen Konzils mit Autoritiit gelehrt. Der Relator, Msgr. De Smedt, hat ausdriicklich
erklart, dass die darauffolgende Argumentation dagegen keine autoritative Lehre
darstellt und folglich als kontingentes Element innerhalb des Dokuments angesehen
werden muss, liber welches sich mehr oder weniger streiten lédsst.?! AuBerdem heit
es dort, dass dieses Recht zwei Elemente beinhalte: die Freiheit des Gewissens und
die freie Ausiibung der Religion, solange »die gerechten Erfordernisse der offent-
lichen Ordnung nicht verletzt werden« (DH 4).

Nachdem wir dies festgehalten haben, miissen wir hervorheben, was dort aus-
driicklich nicht gesagt wird. DH erklirt weder, dass der Staat von der legitimen Sorge
fiir das Gemeinwohl ausgenommen ist, noch dass er sich darauf zu beschrinken hat,
eine minimale Offentliche Ordnung aufrechtzuerhalten. Dieser Punkt ist entschei-
dend. Wenn némlich der Staat fiir das Gemeinwohl Sorge trigt, dann muss er sich um
das geistliche und moralische Wohl seiner Biirger sorgen. Anders gesagt, das Ge-
meinwohl einer Gesellschaft beinhaltet das Streben sowohl nach Tugend als auch
nach dem Ziel des menschlichen Lebens, der Vereinigung mit Gott, insofern namlich
die Tugenden den Menschen in die Lage versetzen, Gliickseligkeit zu empfangen.
Unter den moralischen Tugenden findet sich die Tugend der Gottesverehrung als eine
Form von Gerechtigkeit, die darin besteht, Gott die Ehre zu erweisen, die ihm
zusteht.? Seit der Menschwerdung, verlangt diese Tugend die Verehrung von Jesus
Christus. Zum Gemeinwohl einer Gesellschaft scheint somit zu gehoren, dass die Be-
dingungen geschaffen werden, unter denen jedes ihrer Mitglieder sein Ziel, welches

20 A. Maclntyre, Der Verlust der Tugend. Zur moralischen Krise der Gegenwart, iibersetzt von W. Rhiel,
Frankfurt 2006, S. 338.

2l AS IV.6, Vatikanstadt 1978, S. 735: »Ut clarius appareat quod argumentatio non auctoritate proponitur,
deleturin lin. 7 verbum ,enim‘.« Der zweite Absatz von DH 2 beginnt in der letzten Version mit »Secundum
dignitatem suam homines cuncti«. Die frithere Version erweckt den Eindruck, dass das Argument selbst auf
derselben autoritativen Stufe steht wie der erste Absatz von DH 2, welcher mit den Worten »Haec Vaticana
Synodus declarant« beginnt.

22 Dieser Punkt wird im KKK sehr deutlich: »Die Gerechtigkeit gegeniiber Gott nennt man ,Tugend der
Gottesverehrung® [virtus religionis].« (1807) Vgl. auch ebd. 1836, 1839, 2087.
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die menschliche Natur iibersteigt, erreichen kann — die Vereinigung mit Gott. Zumin-
dest wiirde das Streben nach dem Gemeinwohl beinhalten, dass jene Dinge vermieden
werden, welche das menschliche Streben nach diesem Ziel behindern.

Ebenso wenig sagt DH, dass der Staat darauf beschrénkt ist, eine minimale 6ffent-
liche Ordnung aufrechtzuerhalten. Ganz im Gegenteil ist DH zufolge die biirgerliche
Gewalt des Staates direkt daran gebunden, dass dieser sich um das Gemeinwohl
kiimmert. »Demnach muf die staatliche Gewalt, deren Wesenszweck in der Sorge fiir
das zeitliche Gemeinwohl besteht, das religiose Leben der Biirger nur anerkennen
und begiinstigen« (DH 3). Aulerdem enthilt das Dokument eine klare Definition des
Gemeinwohls: »Das Gemeinwohl der Gesellschaft besteht in der Gesamtheit jener
Bedingungen des sozialen Lebens, unter denen die Menschen ihre eigene Vervoll-
kommnung in groBerer Fiille und Freiheit erlangen konnen« (DH 6). In einem katho-
lischen Dokument wie DH kann der Ausdruck »die Vervollkommnung des Men-
schen« sich nur auf das letzte Ziel der Vereinigung mit Gott beziehen, welches die
menschliche Natur tibersteigt. In dem Versuch, ein eindeutig liberales Versténdnis
das Gemeinwohls zu korrigieren, bringt der Katechismus das Gemeinwohl mit der
Verwirklichung der menschlichen Berufung in Verbindung: Die Achtung vor der Per-
son als solcher — welche eine notwendige Bedingung des Gemeinwobhls ist — beinhal-
te, dass die Gesellschaft »jedem ihrer Glieder ermoglichen [muf3], seine Berufung zu
verwirklichen. Insbesondere besteht das Gemeinwohl darin, dafl man die natiirlichen
Freiheiten ausiiben kann, die unerldBlich sind, um die Berufung des Menschen zu
entfalten« (KKK 1907). Die spezifisch menschliche Berufung sei es aulerdem, »das
Ebenbild Gottes offenbar zu machen und nach dem Bilde des eingeborenen Sohnes
des Vaters umgestaltet zu werden« (KKK 1887). Auf dieser Grundlage ldsst sich fol-
gern, dass die Definition des Gemeinwohls in DH das traditionelle Verstindnis des
Gemeinwohl in sich schlieft, dem zufolge dieses das geistliche und moralische Wohl
der Biirger einschlief3t.

DH schief3t die Moglichkeit eines konfessionellen, katholischen Staates nicht aus,
weil das Dokument es sorgfiltig vermeidet, den Staat auf die Sorge um eine minimale
offentliche Ordnung zu beschriinken, und eindeutig bejaht, dass der Staat existiert,
um das Gemeinwohl sicherzustellen. Gemdf$ der katholischen Tradition schliet das
Gemeinwohl das tugendhafte Leben der Biirger ein, fiir welches die Tugend der Got-
tesverehrung ein exemplarisches Beispiel ist. Das Dokument weist die sikulare Auf-
fassung zuriick, der Staat sei lediglich ein Instrument zur Aufrechterhaltung der 6f-
fentlichen Ordnung, und behauptet im Gegenteil, dass er durchaus eine Verantwor-
tung fiir die moralische und religidse Erziehung seiner Biirger hat. Zugleich spricht
das Dokument dem Staat ab, hochster Richter in Sachen moralischer und religioser
Wahrheit zu sein, denn dieses Vorrecht bleibt der katholischen Kirche vorbehalten.??

2 Vgl. u.a. die Einleitung von DH und Nr. 14. Unter Nr. 1 lesen wir Folgendes: »Gott selbst hat dem Men-
schengeschlecht Kenntnis gegeben von dem Weg, auf dem die Menschen, ihm dienend, in Christus erlost
und selig werden konnen. Diese einzige wahre Religion, so glauben wir, ist verwirklicht in der katholischen,
apostolischen Kirche [...].« Und ebd. heifit es weiter: »Denn nach dem Willen Christi ist die katholische
Kirche die Lehrerin der Wahrheit; ihre Aufgabe ist es, die Wahrheit, die Christus ist, zu verkiindigen und
authentisch zu lehren, zugleich auch die Prinzipien der sittlichen Ordnung, die aus dem Wesen des Men-
schen selbst hervorgehen, autoritativ zu erkldren und zu bestétigen .«
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Desweiteren verortet DH das Recht auf Religionsfreiheit eindeutig im Kontext des
verpflichtenden Charakters der Wahrheit und stellt es somit als ein begrenztes, nicht
als ein absolutes Recht dar. Dies ertffnet die Moglichkeit fiir einen katholischen
Staat. Im Dokument lesen wir Folgendes: »Weil die Menschen Personen sind, d.h.
mit Vernunft und freiem Willen begabt und damit auch zu personlicher Verantwortung
erhoben, werden alle — ihrer Wiirde geméf — von ihrem eigenen Wesen gedréingt und
zugleich durch eine moralische Pflicht gehalten, die Wahrheit zu suchen, vor allem
jene Wahrheit, welche die Religion betrifft« (DH 2). Der Zusammenhang zwischen
dem Recht auf Religionsfreiheit und der Wahrheit ist aus zwei Griinden entscheidend.
Erstens gibt es das Recht nur als Folge der priméren Pflicht zur Wahrheitssuche; des-
halb ist es nicht absolut, sondern selbst auf die Wahrheit hingeordnet. Sobald die
Wabhrheit einmal gefunden wurde, fordert diese, zweitens, an ihr festzuhalten, und er-
legt moralische Pflichten auf. Dies bedeutet, dass das Recht (1) nicht aulerhalb der
Wahrheit ausgeiibt werden kann, insofern diese Wahrheit durch Vernunft erkennbar
ist, und dass es (2) auch nicht auf eine Weise ausgeiibt werden kann, welche der
Wabhrheit widerspricht. Das Recht auf Religionsfreiheit ist nicht im autonomen Indi-
viduum das radikalen Liberalismus verwurzelt, das Ziel und Sinn des menschlichen
Lebens fiir sich selbst festlegen kann. Das Recht griindet im Wesen des Menschen,
insofern dieses auf das Gut der menschlichen Vernunft gerichtet ist, welche selbst auf
die Wahrheit hingeordnet ist. Zudem wird das Recht auf religiose Freiheit stets in ei-
ner konkreten menschlichen Gesellschaft ausgeliibt, weshalb »ihre Ausiibung gewis-
sen umgrenzenden Normen unterworfen« (DH 7) ist. Deshalb lehrt das Konzil, dass
dieses Recht nicht ausgeiibt werden kann, wenn dadurch die Erfordernisse der Ge-
rechtigkeit in Bezug auf die 6ffentlichen Ordnung verletzt werden (vgl. DH 2).

Der Katechismus, welcher eine besser geordnete Darstellung desselben Themas
bietet, hilt Folgendes klar fest: »Das Recht auf Religionsfreiheit bedeutet weder die
moralische Erlaubnis, einem Irrtum anzuhéngen, noch ein angebliches Recht auf Irr-
tum, sondern er ist ein natiirliches Recht des Menschen auf die biirgerliche Freiheit,
das heifit darauf, daf im religiosen Bereich — innerhalb der gebiihrenden Grenzen —
von der politische Gewalt kein duflerer Zwang ausgeiibt wird« (KKK 2108).

In dieser Passage gibt es zwei Schliisselstellen. Erstens wiederholt der Kate-
chismus, dass das Recht auf Religionsfreiheit ein negatives bzw. passives ist; Reli-
gionsfreiheit ist Freiheit von duflerem Zwang. Ein negatives Recht setzt als solches
ein positives Recht voraus, hier ndmlich die Pflicht, nach der Wahrheit zu suchen und
an ihr festzuhalten. Zweitens macht der Katechismus deutlich, dass das Recht nicht
absolut, sondern nur relativ und deshalb »innerhalb der gebiihrenden Grenzen« be-
steht. Nicht nur kann es nicht auBerhalb der Grenzen der 6ffentlichen Ordnung aus-
geiibt werden, sondern auch nicht aulerhalb der Grenzen der Ordnung der Wahrheit,
d.h. der objektiven moralischen Ordnung.

Das Recht auf Religionsfreiheit darf an sich weder unbeschrénkt noch blof} durch eine posi-
tivistisch oder naturalistisch verstandene »offentliche Ordnung« beschrinkt sein. [Hier ver-
weist der Katechismus auf Pius IX., Quanta cura; J.V.] Die diesem Recht innewohnenden
»gerechten Grenzen sind fiir jede Gesellschaftssituation den Forderungen des Gemeinwohls
entsprechend durch die politische Klugheit zu bestimmen und durch die staatliche Autoritit
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»nach rechtlichen Normen, die der objektiven sittlichen Ordnung entsprechen«, zu bestitigen
[Verweis auf DH 7;J.V.]>*

Um mit der objektiven moralischen Ordnung iibereinzustimmen, ist der Staat ver-
pflichtet, religiose Praktiken wie etwa Menschenopfer, Prostitution oder Suizid per
Gesetz zu verbieten, da diese die gerechten Grenzen iiberschreiten, welche durch die
offentlichen Ordnung und die Rechtsprinzipien in Ubereinstimmung mit der objek-
tiven moralischen Ordnung abgesteckt sind. Aus der Perspektive des inneren Zu-
sammenhangs von Freiheit und Wahrheit bedeutet dies, dass Freiheit nur insofern
moralisch bedeutsam wird, als sie auf die Wahrheit gerichtet ist.>> Die Worte Jesu
tiber Judas — »Fiir ihn wire es besser, wenn er nie geboren wire« (Mt 26:24) —zeigen,
dass der Mensch in groBer Gefahr ist, seine die eigene Natur iibersteigende Bestim-
mung zu verfehlen, sobald das Geschenk der Freiheit durch Abwenden von der Wahr-
heit radikal missbraucht wurde.

Fassen wir das Argument zusammen: Im Licht von DH haben wir gezeigt, dass ein
katholischer Staat weiterhin eine Moglichkeit darstellt, da (1) die Sorge fiir das Ge-
meinwohl, wie es in der katholischen Tradition verstanden wird, die Aufgabe des
Staates bleibt und (2) das Recht auf Religionsfreiheit nicht absolut besteht, sondern
durch die Pflicht zur Wahrheitssuche und die gerechten Grenzen der 6ffentlichen
Ordnung eingeschrinkt ist. Indem wir somit einen katholischen Staates als moglich
erwiesen haben, haben wir auch auf den Einwand aus dem Prinzip Ad impossibile ne-
mo tenetur geantwortet.

Die Erwiinschtheit eines katholischen Staates

In seinem Dekret Apostolicam Actuositatem tiber das Laienapostolat definiert das
Konzil die besondere Pflicht der Laien als »das Bemiihen, Mentalitit und Sitte, Ge-
setz und Strukturen der Gemeinschaft, in der jemand lebt, im Geist Christi zu gestal-
ten« (AA 13). Das Dokument spezifiziert mithin sehr deutlich, dass die Gesetze und
Strukturen, also der Inhalt des Lebens einer Gemeinschaft selbst, und nicht blof3
irgendwelche allgemeinen Uberzeugungen und Praktiken durch den christlichen
Glaubens geprigt sein sollen. Es ist deshalb wenig iiberraschend, dass Katholiken in
demselben Dokument dazu angehalten werden, sich aktiv in die 6ffentlichen Ange-
legenheiten einzubringen, um »dem Evangelium einen Weg [zu] bahnen« (AA 14).
Indem es dies tut, wiederholt das Dokument die Forderung Leos XIII. an die Gldubi-
gen, »die Weisheit und Tugend der katholischen Religion, ganz so als seien sie ein
Trank und Blut von hochster Heilkraft, in alle Adern des Staates zu leiten.«°

Unter der Annahme, dass der katholische Glaube die eine wahre Religion ist, und
angesichts des gottlichen Auftrags, den Glauben zu verkiinden, kann es nur erstre-

KKK 2109.

25Vgl. die Antwort der konziliaren Kommission in AS IV.6, S. 725: »Si autem personae errorem diffundent,
hoc non est exercitium iuris, sed abusus eius. Hic abusus impediri potest et debet si ordo publicus graviter
laeditur, prout in textu pluries affirmatur et sub n. 7 explicatur.«

261 eo XII1., Immortale Dei, 22.
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benswert sein, dass der katholische Glaube zum zentralen Prinzip sowohl des privaten
Lebens der Glidubigen als auch des 6ffentlichen Lebens eines Volkes wird. Denn nur
auf diese Weise und durch die letzte Vervollkommnung der Tugenden, welche selbst
die menschliche Natur {ibersteigt, konnen so viele Menschen wie moglich den himm-
lische Lohn empfangen, den Christus versprochen hat. Wenn wir annehmen, dass der
katholische Glaube ist wahr ist, dann kann eine nicht-katholische Gesellschaft nie-
mals etwas in sich Gutes sein. Ganz im Gegenteil, aus dem gottlichen Auftrag folgt,
dass Katholiken all ihr Handeln auf einen Staat mit ausdriicklich katholischen Insti-
tutionen richten sollen, die eng mit der Kirche zusammenarbeiten.

Dies wird umso deutlicher, wenn man in Betracht zieht, dass das Gemeinwohl
einer politischen Gemeinschaft nicht nur eine innere, sondern auch eine duflere Di-
mension hat. Die innere Dimension des Gemeinwohls besteht im sozialen Wohlerge-
hen und friedlichen Zusammenleben der Biirger, was sowohl durch eine angemessene
Versorgung und Verteilung weltlicher Giiter erreicht wird als auch durch unparteii-
sche Gerechtigkeit im Lichte der erkannten Wahrheit. Die duflere Dimension des Ge-
meinwohls einer Gemeinschaft ist Gott. Es ist charakteristisch fiir eine katholische
Gemeinschaft, dass diese dulere Dimension des Gemeinwohls durch Festhalten an
der wahren Religion einfacher und weitreichender erreicht wird, denn in einem ka-
tholischen Staat stehen den Biirgern alle Mittel zu Verfiigung, um dieses dufere Gut
zu erlangen.

In einem nicht-katholischen Staat (zumindest in der westlichen Welt) fiihrt dagegen
der Liberalismus als weltanschaulicher Hintergrund zur faktischen Anerkennung des
Pluralismus und zur Tolerierung aller Ansichten, die mit einer positivistischen Inter-
pretation der 6ffentlichen Ordnung vereinbar sind. Selbst wenn man vom anti-katho-
lischen Zug einiger Theorien des Gesellschaftsvertrags absieht — so etwa bei Thomas
Hobbes oder John Locke, wo Katholiken von der Teilnahme am politischen Leben
ausgeschlossen werden —, erlaubt der liberale demokratische Staat es Katholiken nur
dann in ihm zu leben, wenn diese explizit oder implizit den offenbarten Charakter ih-
res Glaubens und seine sozialen Implikationen verleugnen.?’ Dies zeigt sich beispiel-
haft an der Strategie vieler katholischer Politiker, welche ihre privaten Uberzeugun-
gen von ihren dffentlichen Verpflichtungen trennen und das »Interesse« des Landes
iiber oder gegen das stellen, was sie als einen duBeren religiosen Druck oder Zwang
ansehen. Auf diese Weise werden religiose Uberzeugungen privatisiert, um ein poli-
tisches Amt zu erlangen bzw. zu behalten.

Im Gegensatz hierzu bestétigt DH uneingeschrinkt, dass die Lehre von der Reli-
gionsfreiheit »die iiberlieferte katholische Lehre von der moralischen Pflicht der
Menschen und der Gesellschaften gegeniiber der wahren Religion und der einzigen
Kirche Christi unangetastet« ldsst (DH 1). Dies deutet darauf hin, dass DH die Be-
hauptung, dass ein katholischer Staat erstrebenswert ist, stiitzt.

“21Dies bedeutet faktisch eine Unterordnung der Kirchen unter die Kompetenz des Staates — ein Gedanke,
der in DH 13 ausdriicklich verworfen wird. Reinhard Hiitter argumentiert allerdings, dass es eine Form von
»genuinem Liberalismus« (genuine Liberalism) geben konne, welcher eine solche Unterordnung nicht for-
dert (vgl. ders., Dust bound for Heaven. Explorations in the Theology of Thomas Aquinas, Grand Rapids,
Michigan 2012, S. 102-126).
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Schluss

In Anbetracht dessen, dass DH die traditionelle Position bestitigt, bleibt die » The-
se« bestehen, d.h. das Ideal eines durch und durch katholischen Staates, in welchem
jeder Aspekt des kulturellen und politischen Lebens vom katholischen Glauben
durchzogen ist. Die »Hypothese« eines pluralistischen Staates, in welchem das kul-
turelle und politische Leben von dem katholischen Glauben entgegengesetzten Prin-
zipien geleitet ist, kann allein toleriert, aber keinesfalls gutgeheilen werden. Der ka-
tholische Glaube ist nicht eine Religion unter vielen, sondern die eine wahre Religion,
withrend die anderen Religionen partielle und verzerrte Abbilder der eine wahren Re-
ligion sind — Bilder, die ihre Heilwirksamkeit aus der Gnade und Wahrheit ziehen,
welche der katholischen Kirche anvertraut ist.”® Wenn wir dieser Logik unerschro-
cken folgen, miissen wir sagen, dass jede politische Theorie, welche die katholische
Religion auf eine Stufe mit anderen Religionen setzt, prinzipiell unmoglich und
somit auch moralisch nicht anwendbar ist.

Betrachten wir den Fall, in welchem das Ideal eines katholischen Staats als Ziel
des irdischen Lebens der katholischen Gldubigen aufgegeben wird. In diesem Fall
wiirden die motivationalen Krifte von Glaube, Hoffnung, und Liebe authoren zu
existieren. An ihre Stelle trite politische Klugheit, die Abwesenheit eines transzen-
denten Ziels und eine verzerrte Auffassung von Liebe als einer Sentimentalitit, was
in letzter Instanz Gleichgiiltigkeit bedeutet. Angesichts der faktischen Siindhaftigkeit
des Menschen wiirde dies aulerdem den Weg dafiir ebnen, dass im grolen Umfang
unmenschliche Laster gutgeheiflen werden.

Insofern die Aufkldrung eine soziale Ordnung von allgemeinen Werten der Ach-
tung und des Wohlwollens befordert, tiber deren Inhalt allein das Gewissen des sou-
veranen Individuums zu entschieden hat, sollten Katholiken immer und iiberall einer
katholischen Vision des politischen Lebens folgen. Auch wenn wir zugestehen, dass
die Verwirklichung einer solch durch und durch katholischen Form des politischen
Lebens in der fernen Zukunft liegt und dieses Ziel nur durch gottliches Eingreifen er-
reicht werden kann, wofiir wir zu beten haben — der Gedanke, dass der sidkulare Li-
beralismus irgendwie ein Verbiindeter im Verfolgen dieses Ziels sein konnte, stellt ei-
nen schwerwiegenden Fehler dar, der keine Grundlage in DH hat.

Erwiderungen auf die Einwdinde

Auf Einwand I erwidere ich, dass das Prinzip Ad impossibile nemo tenetur hier
keine Anwendung hat, insofern ich in unter Respondeo gezeigt habe, dass ein katho-
lischer Staat im Lichte des Zweiten Vatikanums theoretisch moglich ist.

Auf Einwand 2 erwidere ich, dass es gerade in dieser historischen Situation war,
dass Pius XII. am 6. Dezember 1953 seine kiihne Ansprache Ci riesce vor der natio-
nalen Vereinigung der katholischen Juristen Italiens gehalten hat. In dieser fiihrt er

2 Vgl. Kongregation fiir die Glaubenslehre, Dominus Jesus, 16.
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detailliert aus, dass unter bestimmten historischen Bedingungen die Tolerierung »mo-
ralischer und religioser Entgleisungen« die durchaus kliigste Strategie sein konne.
Das gelte allerdings nur insofern, als eine solche Tolerierung durch das allgemeine
Wohl einer Gesellschaft,das Gemeinwohl, gerechtfertigt werden kann, welches unter
dem Versuch, diese religiosen und moralischen Irrtiimer zu unterdriicken, mehr leiden
wiirde %

Auf Einwand 3 antworte ich, dass der Ubergang von der Primisse, es gab histori-
sche Fehler in der Vergangenheit, zur Konklusion, dass ein katholischer Staat nicht
erstrebenswert sei, ein Non sequitur ist. Ein solcher Einwand ist von dem géngigen
Klischee inspiriert, dass monotheistische Religionen mehr zu Intoleranz und Gewalt
neigen als Weltanschauungen, die sich selbst als »sdkular« und »pluralistisch« be-
greifen. Seit einigen Jahren ist dieses Klischee zunehmend kritisiert worden.*® Des-
weiteren steht ein katholischer Staat nicht in einem inneren Gegensatz zur Demokra-
tie, obwohl Demokratie selbst keine Garantie dafiir ist, dass Machtmissbrauch ver-
hindert werden kann.

Auf Einwand 4 erwidere ich ebenfalls, dass der Ubergang von der Priimisse eines
katholischen Staates zur Konklusion, dass in diesem zwangsldufig Minderheiten
»unterdriickt« wiirden, ein Non sequitur ist. Insofern der Einwand die Minderheiten
als unterdriickt beschriebt, verkennt er aulerdem, dass DH nicht fiir ein unbegrenztes
und positives Recht auf Religionsfreiheit argumentiert.

Auf Einwand 5 erwidere ich mit der Erinnerung an die philosophische und ge-
meinhin bekannte Wahrheit, dass — wie Aristoteles und die scholastische Philosophie
gezeigt haben — das Wesen einer Sache und ihr Ziel (felos) eng miteinander verbunden
sind.*! Vom Ziel aus wird das Wesen verstindlich, ebenso wie vom Wesen aus das
Ziel verstandlich wird. Wenn es eine Krise der Kirche in der westlichen Welt gibt,
eine Krise der Identitidt und Authentizitdt, dann wahrscheinlich deshalb, weil wir
diese enge Verbindung von Wesen und Ziel aus dem Blick verloren haben. Eine ka-
tholische Existenz, die in ihrer ganzen Fiille gelebt wird, ist undenkbar ohne das Ver-
langen nach einem katholischen Staat als dem besten Medium, um das Ziel der
Gliickseligkeit zu erreichen, welches die menschliche Natur iibersteigt. Man kann
dies durch den folgenden Vergleich ausdriicken: Ein Navigationssystem ist solange
eine sehr eingeschrinkte Hilfe, wie sein Benutzer keinen Bestimmungsort eingibt.
Obwohl ein so eingeschrinkt operierendes Navigationssystem seinem Benutzer niitz-
liche Informationen beziiglich seiner Umgebung bereitstellen kann, scheitert es in
Hinblick auf sein Ziel, ndamlich den Weg zu dem Bestimmungsort zu zeigen, welchen
der Benutzer gewihlt hat. Auf dhnliche Weise schrinkt ein fehlendes Verlangen nach

P Vgl. Acta Apostolicae Sedis 45 (1953), S. 798 f. Zu den thomistischen Grundlagen dieser Position vgl.
Thomas von Aquin, Summa Theologiae 1allae, q. 101 a. 3 ad 2 und Ilallae, q. 10 a. 11.

0Vgl. William T. Cavanaugh, The Myth of Religious Violence, Oxford 2009 und ders., »Religious Violence
as Modern Myth, in: Political Theology 15.6 (2014), S. 486-502, worin Cavanaugh auf seine Kritiker
antwortet.

31'Vgl. den bekannten Satz Oscar Wildes: »Eine Weltkarte, in der das Land Utopia nicht verzeichnet ist,
verdient keinen Blick, denn sie lédsst die eine Kiiste aus, wo die Menschheit ewig landen wird.« (O. Wilde,
»Der Sozialismus und die Seele des Menschen«, in: ders., Drei Essays, iibersetzt von H. Lachmann und G.
Landauer, Berlin 1904, S. 47)
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einem katholischen Staates das Leben eines katholischen Gldubigen in Hinblick auf
seine Bestimmung, welche die menschliche Natur iibersteigt, sehr ein, selbst wenn
sich ein solches Verlangen nur im Beten fiir einen katholischen Staat niederschlagen
kann. Anders gesagt, fiir katholische Gldubige, bei denen solch ein Verlangen fehlt,
ist es wesentlich wahrscheinlicher, dass sie — als Einzelne und als Gruppe — nicht in
den Himmel kommen werden.

Zu Einwand 6. In der Tat erhélt DH die traditionelle Lehre aufrecht, dass es kein
Recht auf moralischen oder religiosen Irrtum gibt, sondern nur ein negatives und be-
grenztes Recht, von der biirgerlichen Gewalt im religiosen Bereich zu nichts ge-
zwungen zu werden. Ebenso wenig befiirwortet das Dokument die Indifferenz des
Einzelnen oder des Staates, sondern hebt im Gegenteil die Pflicht hervor, den 6ffent-
lichen Kult der wahren Religion und die lehramtlichen Lehren in Hinblick auf das
Naturrecht zu befordern. In diesem Sinn ist der dogmatische Kern von DH 2 durch
und durch traditionell, wenn auch dieser auch in eine moderne (,,Rechte«) und dem
20. Jahrhundert entsprechende (,,menschliche Person«) Sprache gekleidet ist. Der
Untertitel des Dokuments — »Das Recht der Person und der Gemeinschaft auf gesell-
schaftliche und biirgerliche Freiheit in religiosen Belangen« — zeigt aber deutlich an,
dass DH nicht alle Rechte behandelt, die spezifisch der Kirche zugehéren.*? Die tra-
ditionelle Lehre startet aus der Perspektive der inneren Ordnung sowohl der Natur als
auch der Offenbarung; sie setzt einen katholischen Staat und eine 6ffentliche Gewalt,
die katholisch ist, voraus. Der Gegenstand der traditionellen Lehre ist somit das, was
der katholische Staat verpflichtet ist zu tun, damit er seine Pflichten gegeniiber Gott
erfiillt. DH mochte hingegen iiber alle Gesellschaften sprechen, von denen die meis-
ten ungliicklicherweise pluralistisch bzw. nicht-katholisch sind. Der Gegenstand des
Dokuments ist somit von dem der traditionellen Lehre verschieden. Es behandelt
nicht das, was der katholische Staat verpflichtet ist zu tun, damit er seine Pflichten
gegeniiber Gott erfiillt, sondern das, was der Staat im Lichte der Wiirde der mensch-
lichen Person nicht tun kann. Ein pluralistischer bzw. nicht-katholischer Staat ist
nicht kompetent darin, die Wahrheit in religiosen Dingen zu entscheiden, weshalb die
traditionelle Sprache der Toleranz in Bezug auf Irrtiimer hier keine Anwendung hat.
Kurz gesagt hebt die Entwicklung von der Sprache der Toleranz zur Sprache der
Rechte die traditionelle Lehre nicht auf, sondern ist lediglich eine Folge des Unter-
schieds der Gegenstinde, die etwa in der Ansprache Ci riesce von Pius XII. und in
DH vom Zweiten Vatikanum behandelt werden.*?

Zu Einwand 7. Obgleich die Position Rhonheimers weitaus differenzierter ist, als
ich sie oben im Einwand zusammengefasst habe, und somit einer weitaus griind-
licheren Erwiderung bedarf, werden einige Punkte bereits im Lichte des Respondeo
klar. Erstens, wenn es keine »iiberzeitliche, dogmatische katholische Glaubenslehre
tiber den Staat und« gibt, wie Rhonheimer behauptet, wie ist es dann moglich von
DH als einer »Korrektur ihrer [d.h. der kirchlichen; J.V.] Lehre iiber Funktion und
Aufgaben des Staates« zu sprechen und dies als eine »eindeutige Zisur« zu verstehen,

2Vel. AS1V.1,S. 195 sowie ebd. IV.5, Vatikanstadt 1978, S. 102.
33Zum Unterschied zwischen Toleranz und Religionsfreiheit vgl. F. Ocdriz, »Delimitacién del concepto de
tolerancia y su relacion con el principio de libertad«, in: Scripta Theologica 27.3 (1995), S: 865-883.
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in der der »[h]istorische Ballast [...] endgiiltig abgeworfen« wird?** Zweitens, Rhonhei-
mers Lesart der Lehre des Zweiten Vatikanums hinsichtlich der Religionsfreiheit — dass
ndmlich »die Aufgabe des Staates« darin bestehe, »auf unparteiische, neutrale Weise
und, immer im Rahmen der Wahrung der 6ffentlichen Ordnung und Moral, die Voraus-
setzungen dafiir schaffen zu helfen, damit alle Biirger ihren religiosen Pflichten nach-
kommen konnen«*® — ldsst sich ohne Probleme als eine historisch bedingte Option fiir
den religiosen Pluralismus als die Religion eines demokratischen und liberalen Staates
anno 2016 lesen. Der dritte und zugleich wichtigste Punkt ist aber, dass die beriihmte
Passage in DH 1, welcher zufolge das Dokument »die iiberlieferte katholische Lehre von
der moralischen Pflicht der Menschen und der Gesellschaften gegeniiber der wahren Re-
ligion und der einzigen Kirche Christi unangetastet« ldsst, nicht so gelesen werden kann,
dass sie sich lediglich auf Individuen und Gesellschaften, nicht aber auch auf Staaten be-
zieht, wie Rhonheimer behauptet.*® Denn der offizielle Relator, Msgr. De Smedt, hat am
19. November 1965 ausdriicklich darauf aufmerksam gemacht, dass DH »die morali-
schen Pflichten der offentlichen Gewalt gegeniiber der wahren Religion« erneuert.*’

Zu Einwand 8. Insofern Nostalgie Sentimentalitdt impliziert, vertraue ich darauf,
dass der mutig Gebrauch der Vernunft in diesem Artikel die Abwesenheit jeder Form
von Nostalgie meinerseits bezeugt. Es lieBe sich aulerdem argumentieren, dass Nos-
talgie — ohne ihre Verlockungen ironisch zur Schau zu stellen, wie postmoderne Au-
toren oft tun — durchaus als etwas Positives betrachtet werden kann. Denn sie erzeugt
eine historisch aufmerksame (katholische) Kultur, die weniger empfénglich fiir Ma-
nipulationen ist und den verlorenen Phasen der Geschichte wieder Glaubwiirdigkeit,
Substanz und emotionaler Resonanz verleihen kann.*®

Aus dem Niederldndischen und Englischen von Falk Hamann.

Is a Catholic State Theoretically still Possible and Desirable in the
Light of the Second Vatican Council?

Abstract

As the title of this article makes clear, we intend to answer two questions namely. Whether a
Catholic State is still a theoretical possibility and if so, whether one should strive to realize such
a Catholic State. Although these questions have been the object of intense and often emotional
debates, it is customary in the postconciliar Church to answer these questions negatively in light
of Dignitatis Humanae and other documents of the Second Vatican Council. My aim in this article
is to argue for a positive answer to both questions precisely on the basis of the documents of Vat-
ican II: not only does Vatican Il leave the possibility of a Catholic State open, but it also supports
the desirability of a Catholic State. In order to have an objective debate, | have chosen the me-
dieval form of debate, i.e. the quaestio, reporting the main objections pro and contra and re-
sponding to them on the basis of the response in the corpus of the question.

3 M. Rohnheimer, »Religionsfreiheit — Ein Bruch mit der Tradition?«, S. 247.

3 Ebd.

3 M. Rhonheimer, »Dignitatis Humanae — Not a Mere Question of Church Policy«, S. 460.

TAS1V.6, S. 719: »officia moralia potestatis publicae erga veram religionem.

3Danken mochte ich abschlieBend Johannes Tercic, Michaél Bauwens, John Dudley, Matthew Levering
und Tyler Dickinson fiir ihre hilfreichen Kommentare und Anregungen.



Buchbesprechungen

Kirchenrecht

Helmut Finzel, Die Bischofssynode. Zwischen
papstlichem Primat und bischoflicher Kollegialitdit,
Sankt Ottilien: EOS-Verlag 2016, 127 S. (= Kano-
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Die Studie von Helmut Finzel ist im Sommerse-
mester 2015 von der Katholisch-Theologischen Fa-
kultdt der Universitidt Miinster als Dissertation im
Rahmen des Lizentiatsstudiengangs des Kanoni-
schen Rechts angenommen worden und im Nach-
klang der beiden Bischofssynoden von 2014 und
2015 geringfiigig iiberarbeitet worden. Erschienen
ist sie in der Reihe »Kanonistische Dissertationen«,
das vom Klaus-Morsdorf-Institut Miinchen heraus-
gegeben wird. Wihrend Markus Graulich im Hand-
buch des katholischen Kirchenrechts hinweist, dass
bisher noch keine umfassende Monographie tiber
die Bischofssynode erschienen sei, hat nunmehr der
Autor mit seiner Studie einen, einer Lizentiats-
dissertation angemessenen, Uberblick iiber dieses
Verfassungsorgan vorgelegt (vgl. M. Graulich, Die
Bischofssynode, in: HdbKathKR?, 478485, hier:
478, Anm. 1). Im ersten Kapitel, das der Einleitung
in die Untersuchung entspricht, verweist der Ver-
fasser (Vf.) auf die Einberufung der auflerordent-
lichen und ordentlichen Bischofssynode durch
Papst Franziskus, welche den entscheidenden Im-
puls fiir die Beschiftigung mit dieser Thematik im
Rahmen dieser Studie gegeben hat. Wie der Autor
in 1.2 bemerkt, mochte er das Organ der Bischofs-
synode im Zusammenwirken des pépstlichen Pri-
mates und der bischoflichen Kollegialitit betrach-
ten, wie es auch der Untertitel dieser Studie zum
Ausdruck bringt.

Im zweiten Kapitel zeichnet der Vf. die Entste-
hung der Bischofssynode nach. Ausgehend von der
ekklesiologischen Neuakzentuierung der bischof-
lichen Kollegialitdt durch das II. Vatikanum, indem
das Kollegium der Bischofe in Analogie zum Apo-
stelkollegium gesehen wird, wodurch die einzelnen
Bischofe miteinander verbunden sind und im Papst
als Petrusnachfolger ihr gemeinsames Haupt haben,
zeigt der Autor die in der Doktrin diskutierten The-
sen des Zueinanders von primatialer Vollmacht des
Papstes und des Bischofskollegiums auf: Gibt es
zwei Subjektive der hochsten Vollmacht in der Kir-
che oder ist es ein Subjekt, das auf unterschiedliche
Weise seine Vollmacht ausiiben kann? (16-17) Da-
bei kommt der Autor zum Ergebnis: »Es kann auf
jeden Fall festgestellt werden, dass das Konzil hier
keine bindende Entscheidung zu der vieldiskutier-

ten Frage, ob es ein oder zwei Subjekte der hochsten
Gewalt gebe, trifft und auch das Verhiltnis von Aus-
iibung der Vollmacht des Bischofskollegiums und
freier Ausiibung der primatialen Vollmachten nicht
im Einzelnen klért« (18). Zum Schluss dieses Kapi-
tels unterstreicht der Autor die in Lumen gentium,
Nr. 23 erwihnte sollicitudo pro universa Ecclesia,
die »als nicht jurisdiktionell [zu bewerten ist], um
sie so von der Hirtengewalt des einzelnen Bischof
in seiner Teilkirche abzugrenzen. Zugleich wird je-
doch ihre Bedeutung fiir das Wohl der Gesamtkirche
unterstrichen« (19), wobei der Vf. mit Peter Hiiner-
mann die Frage stellt, ob eine Sorge fiir die Gesamt-
kirche tiberhaupt ohne rechtliche Implikationen
moglich ist (19). Wéhrend der Vf.in 2.1.1 die Lehre
der bischoflichen Kollegialitédt durch das II. Vatika-
num behandelt hat, stellt er in 2.1.2 die in Christus
Dominus [=CD], Nr. 5 erwihnte Errichtung der Bi-
schofssynode vor, wobei der Vf. hier schon auf das
Motu proprio Apostolica sollicitudo hinweist, durch
das Papst Paul VI. am 15. September 1965 die Bi-
schofssynode errichtete und der Vf. daher konse-
quenterweise in 2.2 zum Ergebnis kommt, dass die
Errichtung der Bischofssynode ein primatialer Akt
Pauls VI. war und nicht ein kollegialer Akt durch
das II. Vatikanum, weil CD, 5 lediglich als eine Re-
zeption von Apostolica sollicitudo anzusehen ist.
Freilich ist aber das Entstehen der Bischofssynode
als einem weiteren Organ des Verfassungsrechts als
Frucht eines Wechselspiels kollegialen und prima-
tialen Handelns in der Kirche anzusehen, wie der
Vf.in 2.3 als Ergebnis festhilt: »Im Spannungsfeld
zwischen der Ausiibung der primatialen Gewalt und
der auf dem Konzil hervorgehobenen bischoflichen
Kollegialitit reift die Entscheidung zur Griindung
der Bischofssynode« (28-29).

Das dritte Kapitel beginnt der Vf. mit einer inhalt-
lichen Betrachtung der »Griindungsurkunde« (31)
der Bischofssynode Apostolica sollicitudo. Der Au-
tor stellt noch einmal anhand der Einleitung von AS
in 3.1.1 ausfiihrlich dar, dass die Errichtung der Bi-
schofssynode ein primatialer Rechtsakt war. Der V{.
analysiert die Verwendung des Begriffs sollicitudo,
der im Motu proprio »im herkdmmlichen Sinne der
Legitimierung primatialer Verpflichtung und Kom-
petenz gebraucht« (32) wird, d.h. dass er sich in er-
ster Linie allein auf die Verantwortung des Papstes
fiir die Gesamtkirche bezieht. So folgert der Vf., dass
die »in der Einleitung mehrfach hervorgehobene An-
teilnahme der Bischofe an dieser >sollicitudox [...]
in dieser Perspektive folgerichtig nie als eigenstin-
dige, sondern immer nur als abgeleitete in Erschei-
nung [tritt]« (32). Die Bischofssynode ist demnach
kein Organ des Bischofskollegiums, sondern ein
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Hilfsorgan des Papstes, »ein Beratungsgremium von
Bischofen fiir die wirksame Ausiibung des Petrus-
amtes fiir die Gesamtkirche« (33). Die Bischofssy-
node kann seiner rechtlichen Umschreibung nach,
neben der Tatsache, dass sie ein Hilfsorgan des Pap-
stes ist, als dauerhafte Einrichtung, mit zeitlicher Be-
fristung definiert werden (3.1.2). Zu ihren Aufgaben
gehort es, den Papst zu informieren und ihn zu bera-
ten. In Einzelfdllen kann der Papst der Bischofssy-
node Entscheidungsvollmacht iibertragen, wobei die
Entscheidungen zu ihrer Giiltigkeit immer vom
Papst zu ratifizieren sind (35). Wie der Vf.in 3.1.3
darlegt, ist aus der Natur eines Beratungsgremiums
fiir den Papst zu schliefen, dass die Bischofssynode
unmittelbar dem Papst untersteht (35). Das bedeutet:
Er allein beruft sie ein und kann sie jederzeit been-
den. Es kommt ihm zu, die durch Wahl bestellten
Mitglieder der Bischofssynode zu bestitigen. Er be-
stimmt die Themen und die Tagesordnung (36). In
3.1.4 unterscheidet der Vf. drei Formen der Bi-
schofssynode, die er im Einzelnen vorstellt: Gene-
ralversammlung (coetus generalis), auflerordentli-
che Versammlung (coetus extraordinarius), Spezi-
alversammlung (coetus specialis). Besonders her-
vorzuheben sind die Schaubilder, die er zur besseren
Verdeutlichung der Unterschiede der jeweiligen
Form der Bischofssynode jeweils angefiigt hat. Der
V. bewertet die in Apostolica sollicitudo vorgese-
henen Formen der Bischofssynode folgendermafien:
»Mit den hier [...] ausgefiihrten Spielarten erweist
sich das Institut der Bischofssynode als >elastisches
Instruments, das auf vielfiltige Weisen seinem Auf-
trag nachkommen kann. In seiner Anlage ermoglicht
es ein flexibles, lokal und inhaltlich angemessenes
zu gestaltendes Forum der Beratung. Mit seinen Va-
rianten bietet es die Chance sich den jeweiligen Er-
fordernissen der Zeit anzupassen« (42). Der Hinweis
auf die Qualifikation der Mitglieder (3.1.5) sowie
des Mandats und der verschiedenen Organen der Bi-
schofssynode (3.1.6) rundet diesen Abschnitt ab. Der
darauffolgende Abschnitt 3.2 befasst sich mit der
Geschiftsordnung der Bischofssynode, die durch
das Staatssekretariat am 8. Dezember 1966 unter
dem Titel Ordo Synodi Episcoporum celebrandae
vorgelegt wurde und drei Teile umfasst: die oberste
Vollmacht des Papstes, allgemeine Normen und der
Ablauf der Bischofssynode (44—47). Die Novellie-
rungen dieser Geschiftsordnung werden im An-
schluss daran vorgestellt (48-51). 3.2 befasst sich
mit den cann. 343-348 CIC/1983, wobei zuerst de-
ren Genese vorgestellt und dann deren Analyse vor-
genommen wird. Der Vf. kommt hinsichtlich der
Genese der kodikarischen Normen zum Ergebnis,
dass »der CIC/1983 in den Grundziigen und der Sa-
che nach im wesentlichen unveréndert das schon gel-
tende Recht iibernimmt und auf dieses verweist. Zu-
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gleich kann aber auch konstatiert werden, dass diese
kodikarische Rezeption der Spezialgesetzgebung zur
Bischofssynode durchaus auch Akzente setzt« (52—
53). Als »programmtisch« (57) wird dabei vom Au-
tor die systematische Verortung der Bischofssynode
gesehen, die nicht dem Bischofskollegium als Tréager
der hochsten Vollmacht in der Kirche zugeordnet
wird, sondern allein dem Papst, der mittels der Bi-
schofssynode sein Amt gegeniiber der universalen
Kirche ausiibt. Die Frage, ob diese systematische
Einordnung eher als » Abschwichung ihrer verfas-
sungsrechtlichen Bedeutung« (Schiiller) oder als
»Verankerung als einer zentralen kirchlichen Insti-
tution« (Putter) zu verstehen sei, ldsst der Autor zwar
offen (57-58), wird aber m.E. mit Sicherheit die the-
ologisch-kanonistische Diskussion um die Rolle der
Bischofssynode auch in Zukunft beschiftigen. Be-
ziiglich can. 342 hilt der Vf. fest, dass »die Aussagen
iiber die Reprisentanz der Bischofe, die Dauerhaf-
tigkeit der Bischofssynode als Institution, sowie ihre
Definition als zentrale kirchliche Einrichtung keinen
Eingang in den Normtext mehr gefunden« (58) ha-
ben. Die mens legislatoris bestimmt der Vf. folgen-
dermaBlen: »[Die Bischofssynode] ist keineswegs ei-
ne reprasentative Vertretung des Bischofskollegiums
und partizipiert deshalb auch nicht an dessen Voll-
macht. Aus diesem Grund kann es keine Identifika-
tion zwischen dem 6kumenischen Konzil und der
Bischofssynode geben« (59). Can. 343 bestimmt die
Bischofssynode als »pipstliches Beratungsgre-
mium« (59). Die Ubertragung der Entscheidungs-
kompetenz auf die Bischofssynode wird nur noch
als Ausnahme erwihnt, was der Vf. als Verkiirzung
gegeniiber dem Motu proprio Apostolica sollicitudo
ansieht (59). Can. 343 hilt fest, dass die Bischofssy-
node nomine et auctoritate Papae titig wird. Aber
nur bei der Ubertragung der Entscheidungskompe-
tenz handelt die Bischofssynode mit potestas deli-
berativa (60). Die Bischofssynode wird in can. 344
nicht als eine dauerhaft eingerichtete Institution cha-
rakterisiert, das — so der Vf. — »den Eindruck entste-
hen lassen kann, [dass] die Bischofssynode [...] nur
ein punktuell in Erscheinung tretendes Organ« (61)
sei. Die in can. 344 vorgesehen Bestitigung der ge-
wihlten bischoflichen Mitglieder, hinterfragt der Vf.
mit dem Hinweis, dass jeder Bischof bei seiner Bi-
schofsernennung schon eine »pipstliche Bestiti-
gung« besitzt. Hier wire es m.E. besser gewesen, zu
argumentieren, dass jeder Bischof vom Papst er-
nannt ist und insofern er mit dem Papst in hierarchi-
scher Gemeinschaft steht (vgl. cann. 336; 375, §2),
gegen seine Entsendung in die Bischofssynode nach
erfolgter Wahl durch die Bischofskonferenz nichts
entgegen sprechen kann. Die Bestitigung der Wahl
eines Bischofs durch den Papst ist nicht der Regel-
fall. Die Tatsache, dass beispielsweise im Geltungs-
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bereich des preuSischen und badischen Konkordats
die Bischofe aus einer Terna von drei Kandidaten
durch das Domkapitel gewihlt werden und der Papst
die Wahl bestitigt, ist lediglich Ausnahmerecht und
bietet sich nicht ohne jede Differenzierung als Argu-
mentationsgrundlage in Bezug auf universalkirchli-
ches Recht an. Die Beantwortung der Frage, ob es
sich bei der Wahl der Mitglieder um eine Présenta-
tion im Sinne der cann. 258—163 handelt, beantwor-
tet der V. m.E. selber, wenn er sagt, dass »die Teil-
nahme an der Synode nicht als Kirchenamt zu werten
ist« (62). Can. 345 greift, so der Autor, »in stilisti-
scher Abwandlung« (62) die drei Versammlungsar-
ten der Bischofssynode auf, die schon von AS vor-
gesehen wurden. Der Autor geht unter Bezugnahme
auf die bisherige Praxis der Bischofssynode davon
aus, dass eine ordentliche Generalversammlung in
dreijdhriger Distanz stattfindet. In Bezug auf eine
auflerordentliche Generalversammlung meint der
Vf., dass »sie in kurzer Frist zusammenrufbar [ist]
und damit das geeignete Instrument dréingende The-
men schnell einer Beratung zuzufiihren« (63). Can.
346 behandelt die Zusammensetzung der Bischofs-
synode (63-66). Can. 347 regelt den Abschluss bzw.
die Suspendierung der Bischofssynode (66-67).
Can. 348 handelt vom Generalsekretariat der Bi-
schofssynode (67-68). Der Verweis auf den Kodex
der katholischen Ostkirchen in 3.4 rundet die Uber-
legungen in diesem Abschnitt ab, bevor in 3.5 die
Ergebnisse des dritten Kapitels zusammengetragen
werden. Hier ist u.a. festzuhalten, dass der Vf. die
These vertritt, dass der »CIC/1983 die Rechtsgestalt
der Synode unter verkiirzenden Riickgriff auf das
Spezialrecht [darlegt]. Wenn sich also auch die ko-
dikarische Normierung nicht als umfassend erweist
und somit gemdf can. 6 4° CIC/1983 und can. 21
CIC/1983 in Beziehung zu setzen ist, so verdeutlicht
sich doch an dieser regressiven Tendenz der Rezep-
tion des Spezialrechtes vor allem die Perspektive des
kodikarischen Gesetzgebers auf das Instrument
der Bischofssynode« (72). Insbesondere die Frage,
inwiefern das Prinzip der bischoflichen Kollegialitét
und die Reprisentationsfunktion der Bischofssynode
zusammengedacht werden konnen, wirft der Autor
als Ergebnis seiner Studie wiederum auf, ohne je-
doch in die Diskussion hieriiber einzusteigen (72).
Im vierten Kapitel wird die praktische Umsetzung
der kirchenrechtlichen Normen in den Blick genom-
men. 4.1 stellt alle bisher einberufenen Versamm-
lungen der Bischofssynode skizzenhaft dar. Dabei
vermittelt der Vf. einen sehr niitzlichen Uberblick,
indem er chronologisch geordnet, die behandelten
Themen sowie die Dokumente und die Anzahl der
Teilnehmer vorstellt (76—83). Anhand dieser Tabelle
kann der Autor aufzeigen, dass die »Art und Weise
wie die Bischofssynode ihre Aufgabe wahrnimmt,
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[...] zu unterschiedlichen Ergebnissen gefiihrt« (84)
hat: konkrete Vorschlidge an den Papst, eigene Bot-
schaften der Bischofssynode, nachsynodale Apo-
stolische Schreiben. Bisher wurde auf keiner der
Bischofssynoden seitens des Papstes eine Entschei-
dungsvollmacht iibertragen, so dass sie lediglich als
Konsultativorgan in Anspruch genommen worden
ist (84).1In 4.2 wird der Verlauf und die Arbeitsweise
ebenfalls mittels eines zusammenfassenden Schau-
bildes dargestellt (84-92). In 4.3 arbeitet der Vf.
Entwicklungslinien, Verdnderungen und Neuerun-
gen in der Praxis der Bischofssynode heraus, wobei
auch die aktuelle Situation der beiden von Papst
Franziskus einberufenen Bischofssynoden zur Ehe-
und Familienpastoral (104) mit beriicksichtigt ist.
In 4.4 kommt der Autor zur folgenden Bewertung
der bisherigen Praxis der Bischofssynode: Die Bi-
schofssynode hat als neues Organ des Verfassungs-
rechts »Eingang in das Leben der katholischen Kirche
gefunden« (105).Im Laufe der 50jdhrigen Geschichte
der Bischofssynode hat sich eine langjdhrige Praxis
herausgebildet. Ihrer Struktur nach ist sie zeitlich be-
fristet und verweist dennoch iiber die jeweilige Ver-
sammlung hinaus. Der Vf. kritisiert, dass entspre-
chend der derzeit giiltigen Geschiftsordnung der
»Zweck eines lebendigen Austausches sich nur
schwer verwirklichen ldsst« (105). Die Weiterentwik-
klung der Bischofssynode sieht der Vf. »einerseits
durch die Anerkennung ihrer durch den pépstlichen
Gesetzgeber gegebenen Kompetenzen und ihrer
Grenzen, andererseits durch Impulse aus dem Kreis
der Synodenmitglieder [...], die eine Steigerung ihrer
Effektivitit und Bedeutung anzielen« (106).

Das fiinfte und damit abschlieBende Kapitel fasst
noch einmal den Ertrag der Untersuchung zusam-
men (5.1) In 5.2 will der Vf. abschliefend Perspek-
tiven und Chancen der Bischofssynode aufzeigen.
Dabei sieht der Autor in den Aussagen von Papst
Franziskus iiber die Bischofssynode die Erwartung
genihrt, dass der Papst die rechtliche Konzeption
der Bischofssynode fortschreiben konnte. Aufgrund
der Unterstellung dieses Verfassungsorgans unter
die primatiale Vollmacht meint der Vf., dass »ohne
eine pipstliche Initiative eine Reform, in welcher
Form auch immer, nicht moglich« (109) wire. Zwei
Varianten einer Reform sind fiir den Autor denkbar:
ein theologischer wie kanonistischer Neuansatz als
»revolutiondrer Weg«, wonach die Bischofssynode
auch als ein reprisentatives Organ des Bischofskol-
legiums zu denken sei oder die evolutive Fortschrei-
bung der bisherigen Gestalt der Bischofssynode auf-
grund praktischer Erfahrungen und neu gewonnener
theologischer Erkenntnis (110). Da der Vf. den
»evolutiven Weg« fiir wahrscheinlicher hilt, be-
nennt er folgende konkrete Entwicklungsschritte:
Partizipation (111-112), Kommunikation (113—
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114) und Institution (114-116). Unter diesen Ober-
begriffen fasst der Autor verschiedene Reformvor-
schldge zusammen, wie z.B. dass kiinftig die Bi-
schofskonferenzen das Recht erhalten sollten, eige-
ne Themenvorschlidge einzureichen (111) oder die
Ausweitung der Mitgliedschaft auf Priester, Diako-
ne und Laien (112) oder die Reduzierung der Mit-
glieder der Dikasterienleiter der Romischen Kurie
auf die blofie Mitgliedschaft in der Bischofssynode
ohne Stimmrecht (114). Reformvorschlidge werden
hier taxativ aufgezihlt, ohne eine systematische
Konzeption zu verfolgen. Was solche Reformschlé-
ge betrifft, ist es m.E. zielfithrender immer zuerst
nach der mens legislatoris zu fragen, um festzustel-
len, warum eine Norm eine entsprechende Regelung
enthilt, bevor ein Reformvorschlag nach dem ande-
ren aufgelistet wird. Um ein Beispiel aufzugreifen:
Fordert der Autor einerseits die Berufung von Prie-
stern, Diakonen und Laien als Mitglieder Bischofs-
synode (112), kritisiert er andererseits — und damit
sich selbst widersprechend — die »Beteiligung der
Vertreter der klerikalen Ordensinstitute bzw. eine
ins Gesprich gebrachte Ausweitung des Teilnehm-
erkreises [...] auf weibliche Ordensvertreterinnen
und Laien«, weil dies »den bischdflichen Charakter
dieser Einrichtung weiter aufweichen [wiirde] und
damit einer Fortentwicklung hin zu einem Organ
mit effektiver kollegialer Vollmacht im Wege stehen
[wiirde]« (115).

Dem Leser, der sich iiber das Verfassungsorgan
der Bischofssynode einen guten Uberblick verschaf-
fen will, ist die von Helmut Finzel vorgelegte Studie
zu empfehlen. Die theologische Fragestellung, ob
die Bischofssynode auch als Reprisentationsorgan
des Bischofskollegiums zu denken sei, ldsst der Vf.
immer wieder anklingen, ohne sie jedoch zu vertie-
fen. Eine Studie, die im Untertite] im Bezug auf die
Bischofssynode neben dem pépstlichen Primat auch
von der bischoflichen Kollegialitét spricht, 1dsst aber
erwarten, dass sich der Autor hierzu klar positionie-
ren wird. Vielleicht beantwortet er aber die Frage-
stellung indirekt, indem er selber darauf verweist,
dass die Existenz der Bischofssynode in der heutigen
Form eines pépstlichen Beratungsorgans die Initia-
tive einer primatialen Entscheidung Papst Pauls VI.
war, die durch das II. Vatikanum in CD, 5 lediglich
rezipiert und damit auch theologisch anerkannt wur-
de. Wie auch die Diskussion der Bischofssynode
1985 um das juridische Fundament der Bischofssy-
node aufzeigt, ist es schwierig, wenn nicht sogar un-
mdoglich, ein Organ zu denken, das rein rechtlich be-
trachtet, das ganze Bischofskollegium in der Weise
vertritt, dass es als effektives Handeln des ganzen
Kollegiums, mit dem Papst als seinem Haupt, ver-
standen werden kann. Da aber die Theologie der
Kollegialitit umfassender ist als eine rein juridische
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Betrachtung, ist es konsequent, zumindest von einer
affektiven Kollegialitit im Handeln der Bischofssy-
node zu sprechen, da in der Titigkeit der Bischofs-
synode auf verschiedene Weise das Wohl der Teil-
und der Gesamtkirche in den Blick genommen wird.
Dies bringt dann wohl auch der Untertitel der Studie
zum Ausdruck, wonach die Bischofssynode »zwi-
schen pépstlichem Primat und bischéflicher Kolle-
gialitit« einzuordnen sei.

Die Studie ist iibersichtlich gegliedert (5 Kapitel).
Dem Werk vorangestellt ist das Inhaltsverzeichnis
und schlieft mit dem Quellen- und Literaturver-
zeichnis, dem im Anschluss daran noch ein Abkiir-
zungsverzeichnis angefiigt wird. Besonders hervor-
zuheben ist die Tatsache, dass der Vf. Literatur der
in allen Bereichen der Kanonistik gidngigen Spra-
chen beriicksichtigt hat. Druckfehler finden sich in
der veroffentlichten Studie fast keine: Beispiels-
weise heilt es auf Seite 8 »50jidrige« anstatt »50jdh-
rige«. Sekundarliteratur wird im Anmerkungsappa-
rat durch Kurztitel zitiert, was aber nicht konsequent
durchgehalten wurde. Beispielsweise wird in Anm.
60 ein Kurztitel eingefiihrt, der in Anm. 64 und 65
keine Beriicksichtigung mehr findet. Verwundert
hat die wiederholte Zitation der Quellen ohne Ver-
wendung von Kurztiteln, obwohl im Abkiirzungs-
verzeichnis eine Abkiirzung eingefiihrt worden ist.
Zum Beispiel steht die Abkiirzung ApostSol fiir das
Motu proprio Apostolica sollicitudo, das jedoch im-
mer in ausfiihrlicher Schreibweise in den Fulinoten
angegeben wird; selbst bei wiederholter Zitation
(vgl. Anmerkung 107; 110; 112; 114; 115; 117; 122;
128; 129; 131). Gleiches kann bei anderen Quell-
verweisen eingewandt werden. Zu grofier Verwun-
derung hat die Tatsache gefiihrt, dass der Vf. bei
Konzilsdokumenten Paul VI. als Autor angibt (vgl.
Quellenverzeichnis). Selbst wenn man nur den
Papst als einzige hochste Autoritét der Kirche an-
nimmt (was aber nicht die inhaltliche Tendenz des
Autors zu sein scheint) und nicht zwei Organe,
Papst und Bischofskollegium zusammen mit dem
Papst, ist doch die liberwiegende Praxis der Auto-
ren, Konzilsdokumente auch als solche zu kenn-
zeichnen. Matthias Ambros, Rom

Mariologie

Serra, Aristide: Die Frau des Bundes. Priifigura-
tionen Marias im Alten Testament, Mariologische
Studien XXIII, Verlag Friedrich Pustet, Regensburg
2015 (ISBN 978-3-7917-2665-6), 294 S., Hrsg. v.
Manfred Hauke.

Aristide Serra, geb. 1937 ist Professor fiir bibli-
sche Exegese und Hagiographie des Servitenordens
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an der Pépstlichen Fakultidt Marianum. Vorliegen-
des Buch ist der erste einer auf vier Béinde angeleg-
ten Gesamtschau des mariologischen Lebenswer-
kes. Das reiche Werk Serras stellt Manfred Hauke
in einem Vorwort vor.

Das Eigenartige und fiir die deutsche Exegese,
die meistens stark rationalistisch ihr Metier betreibt,
Ungewohnte, ist die Weise, dass nicht Begriffe und
Namen untersucht werden, sondern Prifigurationen
der Person Mariens und ihrer Sendung. Die Prifi-
gurationen oder Analogien scheinen einem moder-
nen Exegeten eher subjektive Interpretamente zu
sein, aber Serra kann fiir sie eine Objektivitit auf-
zeigen, in dem er auf dhnliche jiidische Gedanken-
ginge verweist. Wer an eine in Deutschland tibliche,
jede Schrift und jeden Begriff fiir sich untersuchen-
de exegetische Methode gewohnt ist, braucht eine
gewisse Zeit, sich umzustellen. Er wird sich aber
auch der Einseitigkeiten der sog. historisch-kriti-
schen Methode bewusst. Nach einem Vorwort des
Autors fithrt Manfred Hauke in einem kurzen Auf-
riss zur deutschen <bersetzung in das Leben, die
wissenschaftliche Laufbahn und die Publikationen
des Servitenpaters Aristide Serra ein. Hauke dankt
auch der Alttestamentlerin Dr. Regina Willi fiir die
Ubersetzung.

Aristide sieht »verschiedene Vorbereitungen im
Zusammenhang mit dem Alten Bund in der Person
»der Mutter Jesu« zusammenflieBen (20). Die The-
men, die Aristide entfaltet, gehen alle vom Neuen
Testament aus, namlich die Miitter Israels, der Berg
Sion, die Stadt Jerusalem; die drei Prophezeiungen
iiber die Mutter des Messias (Gen 3,15, Jes 7,14 Mi
5.2), schlieBlich die Weisheit.

Das erste Kapitel handelt von den »Miittern Israels
und der Mutter Jesu«. Der Stammbaum bei Mt bringt
vier Miitter mit der Messiasmutter in Zusammen-
hang. Wie Lea, die erste Frau Jakobs, nach der Geburt
Judas — so Philo — nicht mehr geboren hat, weil sie
die vollkommenste Frucht hervorgebracht hatte, so
Maria nicht mehr nach der Geburt des Gottessohnes,
der fiir Maria das Ein und Alles war (32). Ebenso
wird die Brust Rahels selig gepriesen wie die Marias
(Lk 11,27) (33). Jochebed, die Mutter des Mose, war
die Mutter des ganzen Volkes, wie Maria die univer-
sale Mutter ist. Ausfiihrlich wird die Stunde der Dun-
kelheit Mirjams im Riickgriff auf Philo mir dem Lei-
den Marias und der Auferstehung Jesu verglichen.
Wie Mirjam iiber den im Holzkorbchen eingeschlos-
senen Moses wacht, so teilt Maria unter dem Kreuz
das Leiden mit ihrem Sohn. Deboras mahnt nach dem
Gesetz des Herrn zu leben wie Maria auffordert: Was
er euch sagt, das tut. Solche Prifigurationen arbeitet
Serra noch heraus bei Rut, Hanna, bei Rizpa und der
Mutter der makkabiischen Briider. Judith steht fiir
die Schonheit Israels in der Treue zum Gesetz des
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Herrn. Die Lobpreisungen am Judith finden viele Pa-
rallelen bei Maria.

In einem weiteren Abschnitt werden » Verdienste
und Fiirbittgebet der Miitter« besprochen, z.B. sei
die dgyptische Unterdriickung durch die Verdienste
der Miitter abgekiirzt worden (99). Die Fiirbitte der
Miitter gipfelt in der Mariens.

Die Jungfrau Maria wird dann mit einem Berg
verglichen. So ist Maria der neue Berg Sinai, auf
den Gott herabsteigt. Das Ja Mariens wird ferner
mit dem Ja des Volkes am Sinai parallelisiert.

Das Versprechen Israels (»Alles, was der Herr ge-
sagt hat, wollen wir tun«: Ex 19,8) am Fu8e des Ber-
ges Sinai, die Theophanie dort und die Christophanie
in Maria werden aufgrund der Worte Mariens (»Al-
les, was er euch sagt, das tut«: Joh 2,5) miteinander
verglichen. »In den Augen Jesu, des Propheten des
Vaters, ist Maria die Erfiillung von Israel, der » Frau«
des Bundes« (114). Joh 2,5, ist ein Wort Mariens an
die Kirche. Auch die Pépste Paul VI. und Johannes
Paul II. sehen diese Verbindung. Sie finden einen
Widerhall von Ex 19,8 in Joh 25.

Das »Gott mit uns« und »Der Herr in ihrer Mitte«
(Ez 37,27) und die »ganz schone Braut ohne jeden
Makel« (Hld 4,7) sieht Serra als Ouvertiire fiir Israel
und die Unbefleckte Braut Christi, fiir Kirche und
Maria, der Gnadenvollen. Hier (131) klingt auch
die Eva-Maria-Parallele an. Das fiinfte Kapitel
(135-147) stellt die Verbindung von Zelt/Lade des
Bundes und Maria vor: Maria ist das wahre Zelt und
die wahre Lade.

Das sechste Kapitel umkreist die Entwicklung
von Jerusalem als Tochter Zions zu Maria (149-
184). Entscheidend ist das ~920A: Es ist keine
GruBformel, sondern Ankiindigung eschatologi-
scher Freude. Die Redewendung »Tochter« ist im
kulturellen Umfeld iiblich. Untersucht werden Zef
3,14-17, loel 2,21-23.26-27, Sach 2,14-15; 9.9.
Diese Texte beurkunden die Freude iiber die Riik-
kkehr Gottes zu seinem Volk und die Riickkehr des
Volkes zu seinem Gott. Immer begegnet die Formu-
lierung: Gott »in deiner Mitte«. Im NT und bei
christlichen Autoren werden diese Stellen hdufig im
messianisch-eschatologischen Sinn auf Jesus und
Maria bezogen.

»Jerusalem und Maria — Prophetie und Erfiillung«
lautet das siebte Kapitel. Symbolisch war der Tem-
pel, inmitten der Stadt, die Wohnstatt Gottes. So
nimmt Jerusalem diese besondere Eigenschaft der
Mutter Gottes an. Dieses Jerusalem wird nach dem
Exil universale Mutter aller Volker. »Prophetisch
angedeutet« ist Maria in Jes 7,14; Mit 5,2 und Gen
3,15. »Die Relecture von Jes 7,14 durch Matthidus
kennt zwei Aspekte: Eine betrifft den Messias (=
Sohn Davids), die andere die Mutter des Messias«.
Gen 3,15 wird im Licht von Offb 12 verstanden. Ob
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die Frau von 3,15 tatséchlich Eva meint, wie Vf an-
nimmt, kann bezweifelt werden, denn die Frau steht
nicht in Gegnerschaft zur Schlange; diese Frau ist
die Messiasmutter. So schlieft die alttest. Linie auf
den Messias immer auch seine Mutter ein.

Das 9. Kapitel handelt von der » Weisheit und Ma-
ria«. Sie wird ja von altersher als »Sitz der Weisheit«
angerufen und verehrt. »Das Gesetz (die Thora) als
Lehre bzw. Offenbarung des Herrn fiir das Volk Is-
rael ist der Weg, um die Weisheit zu erkennen. Wer
sie aufnimmt, willigt ein, sich in den Plan Gottes
einzufiigen« (234). Die Wege der Weisheit soll der
Mensch entdecken und zwar in der Schopfung, in
der Geschichte Israels, in Christus und der Kirche.
Es soll »deutlich werden, wie die Evangelien (be-
sonders das Evangelium von Lukas) die weisheit-
lichen Inhalte des Alten Bundes ... auch in mariani-
schem Schliissel transkribiert haben«. Da geschieht
beim Erinnern an die vergangene Taten Gottes —
vgl. dazu Lk 2,19, 51. Die Meditationen beziehen
sich auf die Geschichte Jesu. Dieses Erinnern fiihrt
zur Aktualisierung des Vergangenen, vor allem in
den Stunden der Priifung. So kann Ben Sira die
weisheitliche Maxime verkiinden: »Schaut auf die
fritheren Generationen und seht: Wer hat auf den
Herrn vertraut und ist dabei zu Schanden gewor-
den?« (Sir 2,10). Die weisheitliche Haltung Mariens
ist ein Anruf fiir alle Stéinde der Kirche.

Hilt William Wrede am exegetischen Grundsatz
fest (und viele Exegeten mit ihm!), jede Schrift nur
fiir sich ohne dogmatische Vorgaben wie Inspiration
und Kanonizitit rein geschichtlich zu betrachten, so
setzt Aristide Serra die Einheit des Kanons und die
Inspiration voraus. Dies berechtigt ihn, die Schriften
des Alten und Neuen Testaments als Einheit und
innerlich zusammengehdrig zu verstehen und schon
im AT Hinweise und Ankldnge zu finden, die erst in
der ntl. Erfiillung aufleuchten. Dieser Ansatz ist in
der Exegese wieder zu entdecken. Die historisch-
kritische Methode kann nicht in Bezug auf Jesus
Christus und noch weniger in Bezug auf seine Mut-
ter Lk 24,27 (»alle Schriften« beziehen sich auf Je-
sus) und Lk 24 44 (»Gesetz des Moses, die Prophe-
ten und die Psalmen schreiben iiber mich«) erkla-
ren. Anton Ziegenaus, Bobingen

Exegese

Marius Reiser, Kritische Geschichte der Jesus-
forschung. Von Kelsos und Origenes bis heute
(Stuttgarter Bibelstudien 235), Stuttgart 2015, 204
S., 28 Euro.

Im Vorwort beschreibt der Verf. die Absichten
seines Buches: a) die Grundlinien der bisherigen Je-
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susforschung an reprisentativen Beispielen aufzu-
zeigen; b) die Grundsitze und Methoden der Jesus-
forschung zu bestimmen und damit Anregungen fiir
die Zukunft vorzugeben.

Kritische Geschichte der Jesusforschung (1. Teil)

Gewohnlich setzt man den Beginn der kritischen
Jesusforschung ins 18. Jahrhundert mit H. S. Rei-
marus. Doch H. Grant (The Earliest Lives of Jesus,
1961) widerlegte diese Auffassung, indem er erldu-
terte, wie das in den antiken Rhetorikschulen me-
thodische Instrumentarium der literarischen und
historischen Kritik angewandt wurde. Paradigma-
tisch standen Kelsos und Origenes fiir zwei ent-
gegengesetzte Tendenzen. Diese existieren weiter
auch in der modernen Forschung. In der Moderne
dominierte die liberalskeptizistische Forschung: Sie
geht nicht von einem grundsétzlichem Vertrauen zur
biblischen Uberlieferung aus, sondern von einem
»grundsitzlichem Misstrauen ihr gegeniiber« (S.
16). Von den Autoren dieser Forschungsrichtung
meistens vernachldssigt, gab es und gibt es noch
immer die konservativ-kritische Forschungsrich-
tung, welche die sich im Laufe der Zeit ausgebilde-
ten Methoden in der Exegese anwendet und dabei
zu anderen Ergebnissen bzgl. Jesus kommt.

Kelsos und Origenes.- In den 70er Jahren des 2.
Jahrhunderts n. Chr. hatte Kelsos die Evangelien
gelesen und sie kritisiert. Nach ihm war Jesus ein
bloBer Mensch, der von seinen Jiingern zum Gott
erhoben wurde, dhnlich wie manche Gestalten der
griechischen Mythologie. Seine Wunder waren Ma-
gie. Jesus hat ungebildete Juden verfiihrt mit Maxi-
men, die dem mosaischen Gesetz widersprachen.
Ist Gott einem Reichen zornig? Sollen wir uns fiir
den tiglichen Gebrauch um nichts kiimmern wie
die Raben und Lilien? Wire Jesus wirklich aufer-
standen, so hitte er Gericht gehalten iiber seine
Widersacher und wire allen Menschen erschienen.
Kelsos argumentierte mit religionsgeschichtlichen
Parallelen und mit anscheinend verniinftigen Plau-
sibilitéten.

Origenes betont die Unterschiede zwischen heid-
nischen Wundertitern und den Wunderberichten der
Evangelien. Sein wichtigstes Argument zugunsten
des Christentums ist dessen Wirkungsgeschichte der
Waunder Jesu. Ohne diese hitte niemand seine Lehre
angenommen noch an seine Auferstehung geglaubt.
Die Glaubwiirdigkeit der Evangelisten offenbart
sich besonders in der Schilderung des Verhaltens
des Apostels Petrus beim Prozess Jesu. Origenes
behandelt auch das Verifikationsproblem von ge-
schichtlichen Uberlieferungen. Bei geschichtlichen
Ereignissen sei es schwierig, das tatsdchliche Er-
eignis genau aufzuzeigen, da in die Beschreibung
fiktive Elemente eindringen koénnen. So kann man
bei Homers Ilias aus der Tatsache, dass bei ihr fik-



312

tive Elemente vorhanden sind, nicht schlussfolgern,
der Trojanische Krieg habe nie stattgefunden. Ori-
genes unterscheidet dreierlei Schriften: historische,
fiktive mit symbolischem Charakter, rein fiktive.
Letztere schliefit er in den Evangelien aus.

Porphyrios (2. Hilfte des 3. Jahrhunderts n. Chr.)
war ein Platoniker, der den Christen Kulturlosigkeit
vorwarf. Sein Werk iiber das NT ist nicht tiberliefert.
Aus der Schrift » Apokritikos« des Christen Maka-
rios Magnes lassen sich mit Wahrscheinlichkeit Por-
phyrios* Einwénde gegen die Zuverlédssigkeit der
Evangelien rekonstruieren. Sie dhneln denen des
Kelsos: der entscheidende Angriffspunkt ist die
Gottlichkeit Jesu. Mit Sicherheit stammt von Por-
phyrios die liickenhaft erhaltene Schrift »Philoso-
phie aus Orakeln«. In der Kaiserzeit gab es Orakel,
die als gottliche Offenbarungen galten. Daraus ent-
nahm Porphyrius seine Uberzeugung, dass es nur
einen einzigen Gott gebe. An diesen glaubte auch
Jesus, den seine Jiinger zum Gott machten. So ent-
stand die christliche Religion.

H.S. Reimarus (1694—1769) entnahm seine her-
meneutischen Primissen der »natiirlichen Reli-
gion«. Diese wird einzig und allein durch die
menschliche Vernunft erkannt. Sie galt im Zeitalter
der Aufklédrung als »zeitloses Absolutum«. Die Tra-
dition und der kirchliche Glaube diirften die ver-
niinftige Auslegung der Bibel nicht beeinflussen.
Das meiste hat Reimarus aus den Schriften der en-
glischen Deisten iibernommen. Zu den unge-
schriebenen Dogmen der Aufkldrung gehorten
die Behauptungen: a) Jesus war nicht Gott, sondern
bloBer Mensch; b) Wunder kann es nicht geben.
Reimarus unterscheidet die Lehre Jesu von der
Lehre der Apostel. Jesus hat sich nicht fiir Gott ge-
halten. »Gottes Sohn« war auch ein frommer
Jude. Jesus wollte nur die jiidische Religion re-
formieren. Von der natiirlichen Religion ist Jesu
Predigt vom Reich Gottes zu unterscheiden. Mit
Letzterem meinte er die Befreiung vom romischen
Joch. Die angeblichen Wunder Jesu waren Téu-
schungen, die fiir leichtgldubige Menschen als
iibernatiirlich galten. Hitte Jesus echte Wunder
gewirkt, wére er nicht gekreuzigt worden. Nach
Jesu Tod stahlen die Jiinger seinen Leichnam und
propagierten die Liige von seiner Auferstehung.
Sie deuteten seinen Kreuzestod als Siihnetod und
verkiindeten, er werde als Weltrichter wiederkom-
men.

D. F. Straufl (1808-1874), von der Philosophie
Hegels beeinflusst, veroffentlichte 1835 »Das Le-
ben Jesu kritisch betrachtet«; darin wollte er histo-
rische Berichte von mythischen Zugaben trennen.
»Unter >mythisch« versteht Strauss ... alles, was
den Rahmen der gewdhnlichen Erfahrung und der
Naturgesetze sprengt, alles Ubernatiirliche und jede
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religiose Uberhhung einer historischen Person« (S.
44). Somit sind alle Wunder, einschliefSlich der Auf-
erstehung Jesu, ausgeschlossen, denn Gott greift
nicht in die »Ursachenkette« der Welt ein. Als his-
torische Fakten ldsst Strauss gelten: die Bergpre-
digt, die Gleichnisse Jesu, sein Messiasbewusstsein
und die eschatologische Predigt tiber den Untergang
Jerusalems und das Weltgericht; ebenso Teile der
Passionsgeschichte. »Dieses magere Faktengertist
wurde ... durch die christliche Sage mit erbaulichen
Ziigen und ,Mythen* ausstaffiert« (S. 45).

In seinem spiteren Werk »Das Leben Jesu fiir das
deutsche Volk« (1864) behauptete Strauss: Die My-
then, welche die Gestalt Jesu umkleiden, sind
Schopfungen der urchristlichen Gemeinde. In sei-
nem Spétwerk kommen die Hegelschen Ideen —z.B.
die Auferstehung Christi sei nur ein Symbol dafiir,
dass der sterbende Mensch in der Gattung Mensch-
heit weiterlebt — nicht mehr vor. In den Perikopen
der Evangelien erkennt man, dass die Evangelisten
das AT gut kannten. Die Verkldrung Jesu hat sein
analoges Bild im glidnzenden Gesicht des Moses,
als er vom Berg der BundesschlieBung herabstieg.
Ahnlich verfihrt Strauss mit anderen Berichten der
Evangelien.

Der Mythosbegriff von Strauss wurde schon von
manchen Zeitgenossen kritisiert, da er nicht abge-
grenzt war von verwandten literarischen Gattungen
wie Fabel, Sage, Legende und Mirchen. Dazu be-
merkt Reiser: »Das Problem der fiktionalen Erzihl-
gattungen in der Bibel ist in der Wissenschaft noch
immer ungelost« (S.52).

Ernest Renan (1823-1892) wurde durch sein »Le-
ben Jesu« populdrer als Strauss, mit dem er kaum
einig war. »Jesu Herkunft aus Nazareth, sein Hass
auf den Pharisdismus und sein Tod am Kreuz sind
fast die einzigen gemeinsamen Annahmen« (S. 65).
Von Jesu Hass auf die Phariséer ist in der neueren
Forschung keine Rede mehr. Renan beschreibt Jesus
als sanften galildischen Trdumer und Charmeur,
dem eine Religion des Herzens vorschwebte, abhold
von jeder Dogmatik und Legalismus. Renans
Orientierung an Joh fiir den biographischen Rah-
men der Tétigkeit Jesu erfihrt durch die neuere For-
schung eine gewisse Bestitigung. Doch der Vorwurf
der Kritiklosigkeit an seinem Werk bleibt.

M.-J. Lagrange OP (1855-1938) kritisierte
griindlich Renan und veréffentlichte 1928 »Das
Evangelium von Jesus Christus« (dt. Ubersetzung
1949). Nach ihm gilt es zwei Extreme in der Jesus-
forschung zu vermeiden: a) die Harmonisierung der
Evangelientexte, indem man die Liicken eines
Evangeliums mit Texten aus einem anderen Evan-
gelium fiillt; b) mit der formgeschichtlichen Metho-
de den Uberlieferungsstoff zu atomisieren und dabei
die einzelnen Teilchen entweder gegeneinander aus-
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zuspielen oder sie miteinander in Abhingigkeit zu
setzen. »Wo die drei Synoptiker dieselben Ereig-
nisse erzihlen, folgt er (Lagrange) gewohnlich Mar-
kus... In der Anordnung des Stoffes hilt er sich
nach Moglichkeit an den Historiker Lukas, in der
Chronologie an Johannes« (S. 69). Im Anschluss an
Mt 23 parr bringt er das Kapitel »Jesus und die Pha-
risder«. Lagrange meinte, dass die Vorbehalte der
Pharisder gegen Jesus dieselben waren, die der jii-
dische Schriftsteller J. Klausner nennt. Dieser wirft
Jesus vor, das jlidische Zeremonialgesetz zu relati-
vieren im Vergleich zur Ethik, die wegen der escha-
tologischen Erwartung extrem hart erschien. Wie
konnte ein Familienleben geordnet funktionieren,
wenn Jesus die Ehescheidung génzlich ablehnte?
Jesu Kritik an den Pharisdern war teilweise richtig,
aber zu pauschal.

Lagrange betont die Historizitét der Wunder Jesu.
»Seine Jiinger haben an ihn geglaubt, weil er Wun-
der wirkte, weil er von den Toten auferstand, und
von diesen Jiingern stammen die Erinnerungen, die
uns von den Evangelisten aufbewahrt sind« (S.71).

Im Abschnitt Der kreifiende Berg konstatiert der
Verf., dass in der Jesus-Forschung keine kontinu-
ierliche Bewegung stattgefunden hat. Es bleibt bei
den zwei entgegengesetzten Richtungen, die schon
im Altertum Kelsos und Origenes vorgegeben ha-
ben. Einige vom Verf. besprochenen Autoren seien
hier skizziert.

a) Die liberal-skeptizistische Richtung. — Thr be-
deutendster Vertreter im 20. Jahrhundert war R. Bult-
mann. Von Jesus, so Bultmann, wissen wir nur we-
nig, ndmlich dass er eine messianische Bewegung in
Gang gesetzt hat und vom romischen Prokurator
Pontius Pilatus zum Kreuzestod verurteilt wurde. Je-
sus lehrte wie die jiidischen Rabbinen und bediente
sich deren Argumentationsweise. Die Wunder Jesu
sind dem Wunderglauben seiner Jiinger geschuldet.
Vieles davon sei mythisch und muss entmythologi-
siert werden, um dem modernen Menschen plausibel
zu erscheinen. Nur der Mensch, der sich im konkre-
ten Augenblick fiir Gott entscheidet, erlangt das Heil.
Dies ist nach Bultmann die »existenziale« Entschei-
dung. Der historische Skeptizismus Bultmanns tiber-
trifft noch jenen von D. F. Straul3.

Mit E. Kdsemann wird die Frage nach dem histo-
rischen Jesus (1954) wieder in den Mittelpunkt der
Forschung gestellt. Doch diese kommt nicht weiter
iiber Bultmann hinaus, wenn man — wie Kdsemann
— nur das dem historischen Jesus zuschreibt, was
man weder aus dem Judentum noch aus dem Ur-
christentum ableiten kann.

G. Bornkamm sieht nur in der Spruchiiberliefe-
rung den authentischen Jesus. Alles Ubrige ist Ma-
terial der nachosterlichen Gemeinde. Er fiihrt als
Kronzeugen W. Wrede an, der das Messiasgeheim-
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nis bei Mk als Reflexion der nachosterlichen Ge-
meine erklart.

Als extremes Beispiel dieser Forschungsrichtung
gilt das 1993 erschienene Buch »The Five Gospels:
The Search for the Authentic Words of Jesus«. Es
ist eine kommentierte Ubersetzung der kanonischen
Evangelien ergénzt durch das apokryphe Thomas-
evangelium. »In dieser Ubersetzung sind die als
echt oder wahrscheinlich als echt geltenden Worte
Jesu rot oder rosa gedruckt, die als unecht oder
wahrscheinlich als unecht geltenden schwarz oder
grau ... Das Ergebnis: 18 % der Worte Jesu prasen-
tieren sich in der Farbe rot oder rosa« (S. 97-98).
M. Reiser kommentiert: »Dieser geringe Anteil als
authentisch eingeschitzte Worte hingt mit dem
Prinzip zusammen, in dubio contra reum zu ent-
scheiden« (S. 98).

b) Die konservativ-kritische Forschungsrich-
tung.- M. Dibelius, der oft missversténdlich der li-
beral-skeptizistischen Richtung zugerechnet wird,
hilt die synoptische Uberlieferung fiir verlésslich.
Uber einzelne Jesusworte zu streiten sei iiberfliissig.
In kurzen »Paradigmen« (Anekdoten) gibt es mehr
Historisches als in den umfangreichen »Novellen«.
Die Passionsgeschichte geht im Grunde auf Augen-
zeugenberichte zuriick. Die Erzidhlungen, die sich
in den Evangelien finden, entstanden zu einer Zeit,
als noch Augenzeugen des Wirkens Jesu lebten; die-
se hitten eine vollig entstellte Schilderung iiber Je-
sus korrigiert. Dieser Sachverhalt wird von den Ver-
tretern der Formgeschichte nicht beachtet. Der
Uberlieferungsprozess dauerte Jahrzehnte, nicht
Jahrhunderte. In seiner Schrift »Evangelienkritik
und Christologie« zeigt Dibelius den Einfluss der
Christologie auf die Berichte der Evangelien auf.
Wenn Dibelius zugleich mit Bultmann als Vater der
neutestamentlichen Formgeschichte genannt wird,
ibersehen manche Autoren, dass seine Forschungs-
richtung derjenigen Bultmanns entgegengesetzt ist.
Dibelius sieht die symbolische Funktion der Wun-
der Jesu und meint zu den Naturwundern, ihre ge-
schichtliche Wirklichkeit sei uns nicht zuginglich.
Am messianischen Selbstbewusstsein Jesu hilt Di-
belius fest.

Ch. H. Dodd geht von folgender Primisse aus:
»Die Geschichte des Christentums braucht einen
Ausloser, der sie verstindlich macht. Dieser Auslo-
ser kann nicht die erste Generation der Jiinger ge-
wesen sein, die aus welchen Griinden auch immer —
auf den absurden Gedanken verfiel, einen harmlo-
sen Gekreuzigten zu ihrem Gott zu erheben« (S.
116). Der Grundthese der Formgeschichte, dass der
geographische und historische Rahmen von Mk
wertlos sei, widerspricht Dodd. In der Episode der
Tempelreinigung sieht er die Ankiindigung vom
neuen Israel, das auch die Heiden einschlie3t. Jesus
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war seiner messianischen Sendung bewusst und be-
saf} eine »personliche Autoritit«, die seine Zuhorer
anerkannten.

Der Ertrag der bisherigen Jesusforschung wird
von so manchen Autoren negativ beurteilt. Dazu
schreibt der Verf. : »Dass eine dreihundertjihrige
Forschung vergeblich nach einem konsensfihigen
Bild der Gestalt Jesu und seinen Absichten gesucht
hat, ist meines Erachtens in methodischen Méngeln,
vor allem aber in falschen Grundsétzen und Pramis-
sen begriindet. Wir sollten den Zugang zum histori-
schen Jesus endlich auf einem Weg und mit Metho-
den suchen, die den Namen historisch eher verdie-
nen als die hermeneutischen und methodischen
Grundsitze, mit denen David Friedrich Strauss und
die klassische Formkritik arbeiteten. Der Weg der
Sonderung des Uberlieferungsgutes nach echt und
unecht unter der Maf3gabe, dass nicht die Unecht-
heit, sondern die Echtheit nachzuweisen ist, macht
jede historische Forschung zur Unmdoglichkeit oder
zum Spiel der Phantasie« (S. 140).

Grundsdtze und Methoden der Jesusforschung (2.
Teil)

Reimarus® Vorhaben war die Bekdmpfung der
christlichen Dogmen. Von diesem Grundsatz war
seine Kritik an biblischen Texten bestimmt. Dies
gilt fiir viele Jesusforscher bis heute. Jede Kritik, sei
sie literaturwissenschaftlicher oder historischer Art,
ist von einem Vorverstindnis des Kritikers be-
stimmt, das weltanschaulich bzw. philosophisch be-
griindet ist. Reine Fakten sind nicht erfahrbar. Die
literarischen Quellen, die dem Forscher zur Verfii-
gung stehen, sind schon eine Deutung der Fakten.
Und Historiker deuten Deutungen. »Die historische
Forschung bringt den Glidubigen wie den Unglédubi-
gen einen grofen Vorteil: Sie macht die Gestalt Jesu,
sein Wirken und seine Botschaft lebensnah und an-
schaulich. Vieles, was wir in den Evangelien lesen,
bleibt uns ohne sozialgeschichtliche, kulturge-
schichtliche und zeitgeschichtliche Erlduterungen
unverstiandlich« (S. 161)

In den Evangelien sind keine Verzerrungen der
Geschichte Jesu feststellbar. Wohl konnen die Evan-
gelien legendarische Elemente und ganz legendari-
sche — d.h. symbolhafte — Erzéhlungen enthalten,
die in ihrer Entstehungszeit bei biblisch geschulten
Lesern auf das richtige Verstdndnis trafen. Als Bei-
spiele nannte schon Origenes Gen 1-3 und Mt 4/Lk
4. Er weist als Parallelen auf tiefsinnige Mythen bei
Platon und Hesiod hin. »Es ist schlichtes Missver-
standnis, wenn man die Wahrheit eines symboli-
schen Erzédhlung daran misst, wie weit sie histori-
sche Fakten bietet« (S. 163).

Lange Zeit hat man die Epen Homers fiir Phanta-
siegebilde gehalten. W. Schadewaldt hat ihre sozia-
len und kulturellen Gegebenheiten historisch aus-
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gewertet und zu einer Wende in der Homerfor-
schung beigetragen. Derselbe Althistoriker entdeck-
te in den Evangelien eine »Weltfiille«, die fiir ihre
Zuverlissigkeit biirgt. Die miindliche Uberlieferung
sei zuverlidssig, da sie der Kontrolle der Zuhorer
untersteht; dafiir gibt der Verf. Beispiele bis in un-
sere Zeit. Beziiglich der Zeitspanne fiir die miindli-
che Uberlieferung veranschlagt der Althistoriker H.
Strasburger etwa 100 Jahre. Bei den Evangelien
gehtes — M. Reiser zufolge — um 40-70 Jahre.

Als Kriterien fiir die authentische Jesusiiberliefe-
rung gelten:

1.) Differenzkriterium: Was weder vom Judentum
noch vom Hellenismus noch vom Urchristentum
stammen kann: z.B. Verbot des Schworens und der
Ehescheidung.

2.) Mehrfache Bezeugung in voneinander unab-
hingigen Traditionsschichten: z.B. Brotvermeh-
rung fiinfmal bei den Synoptikern und einmal bei
Joh.

3.) Eigenart des Redestils Jesu: Das sind vor al-
lem die Amen-Sitze.

4.) Paléstinensischer Lokalkolorit: z.B. »Meer
von Galilda« (Mt) statt »See von Galilda« (Lk). Das
Fischen mit Schleppnetzen entsprach den damali-
gen Sitten in Paldstina (Mk 1,16; Mt 13,47).

5.) Kriterium der Kohérenz: z.B. von »Schitzen
im Himmel« sprach man auch im Friihjudentum,
aber »Schitze im Himmel zu sammeln passt vor-
ziiglich in die Predigt Jesu iiber Besitz und Reich-
tum« (S.191).

Die Kriterien zur Authentizitit der Jesusiiberlie-
ferung sind oft begrenzt und ergeben nur einen ho-
hen Wahrscheinlichkeitswert. Historische Uberle-
gungen sind Sache des Verstandes. Zum endgiilti-
gen Urteil trdgt auch der »illative sense« (H. New-
man) bei; »illative sense« wird deutsch mit
Folgerungssinn wiedergegeben. Dabei geht es nicht
um rein logische Schlussfolgerung, sondern um
»Urteile aufgrund komplexer Befunde von Daten,
Gesichtspunkten und Sachverhalten, wie man sie in
vielen Bereichen und Titigkeitsfeldern des mensch-
lichen Lebens benétigt, so zum Beispiel, wenn es
um soziale und ethische Fragen geht« (S. 195). Ne-
ben der intellektuellen Fahigkeit bendtigt der For-
scher moralische Qualitdten, Wahrhaftigkeit und
Vorurteilsfreiheit, um ein ausgewogenes Urteil zu
fillen.

Dieses Buch von M. Reiser ist nicht aus einem
Guss entstanden. Dies ist aus der Verteilung des
Stoffes ersichtlich. Wihrend von S. 11-74 einzelne
Autoren eine Gesamtdarstellung erfahren, wird im
Abschnitt »Der kreiende Berg« (S. 75-135) eine
Reihe von Forschern benannt, aber ihre Anliegen
nicht immer zusammenhéngend dargestellt. M. Di-
belius, der gewohnlich als Vertreter der liberal-skep-
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tizitischen Richtung gilt, wird vom Verf. der kon-
servativ-kritischen Richtung zugerechnet. Diese
Rehabilitierung scheint nur halb gegliickt, denn das
historische Material ist bei Dibelius ziemlich diirf-
tig. Den Beginn der historisch-kritischen Jesusfor-
schung hat der Verf. richtig in das zweite christliche
Jahrhundert zuriickdatiert, als schon die beiden For-
schungsrichtungen aufeinander prallten. Ab dem 18.
Jahrhundert wurden alte Irrtiimer wiederholt und
weitergesponnen. Ihre Hintergriinde sind vom Verf.
erhellt worden: Vorbehalte gegen die Wunder und
die Gottheit Jesu. Unter diesen Voraussetzungen
wurden literarkritische Analysen und historische
Untersuchungen betrieben. Diesen Sachverhalt auf-
gezeigt zu haben ist das Verdienst dieser Schrift von
M. Reiser. Alexander Desecar, Netphen

Neuere Kirchengeschichte

Daniel Deckers, Papst Franziskus. Wider die
Triigheit des Herzens. Eine Biographie. Miinchen
(C.H. Beck), 2014. ISBN 978-3-406-66772-5
[19,95 €]

Das 352 Seiten starke Werk von FAZ-Journalist
Daniel Deckers liefert viel, aber nicht sehr viel.
Das iiberaus hohe Lob, das der Verfasser aus dem
Munde seines Kardinals Lehmann erfuhr, vor er-
lauchtem Publikum in der deutschen Botschaft
beim HI. Stuhl, schon am 10. Dezember 2014,
machte neugierig. Karl Lehmann rithmte das im
Superverlag C.H. Beck erschienene Buch als »sehr
gelungen«, »frisch und lebendig«, »sehr genau«
usw. »Das Buch von Daniel Deckers hat mir
bisher mit Abstand am meisten gegeben, aufgehellt
und erschlossen«, Franziskus betreffend. Wirklich?
Die online publizierte Lobrede ist zwar irgendwie
nicht falsch, vor allem als Inhaltsangabe. Aber
irgendwo hat der Verfasser, als der Biograph des
Bischofs von Mainz, wohl noch was gut bei dem
iiber viele Jahre den deutschen Katholizismus
pragenden DBK-Vorsitzenden emeritus. Denn nach
der Lektiire des Papstbuchs zweifelt man: Ist das
denn iiberhaupt das Buch, das der Professor-Kardi-
nal der Botschafterin Dr. h.c. Schavan so heif3 ans
Herz legte?

Selbstverstindlich hat Deckers mit enormem
Fleil} recherchiert, anscheinend vor allem im Inter-
net. Einige Gesprichspartner in Buenos Aires gab
es auch. Seitenlang wird die verwickelte Politik in
Argentinien abgehandelt, immer wieder, auch die
Kirchenszene von links bis rechts. Mit viel Miihsal
will der Journalist seine universelle Kompetenz ver-
anschaulichen, die ihm Kardinal Lehmann prompt
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zuspricht: Der weill Bescheid. Aber immer und im-
mer wieder notiert der Biograph: Was Bergoglio
hier oder da getan hat, was er hier oder da gesagt hat
» ... ist nicht tiberliefert«. Hitte Deckers da und
dort nicht ehrlicher schreiben miissen: »... ist mir
nicht bekannt«? Seriose Biographen verwenden
Jahre auf eine Lebensbeschreibung. Das ist im
schnellen Buchgeschift um die Papste wohl kaum
mehr moglich, denn nach ungefihr zwei Jahren im
Amt ist der »neue Papst« nicht mehr neu. Deckers
iibertrifft selbstverstindlich die Schnellschiisse von
Biallowons , Englisch und anderen, die alle was zu
»Franziskus« publizieren mussten. Aber das ist kei-
ne schwere Ubung. Er kommt mit seiner Skizze
immerhin des gesamten Lebenswegs aber dennoch
zu spit fiir die erste Neugier; und zu frith fiir eine
echte Zwischenbilanz. Merkwiirdig unentschlossen
bleibt dann das nur ungefihre Fazit im (,,6.«) Finale,
das auf die fiinf kurios tiberschriebenen Kapitel
folgt. Die »Ouvertiire« der Sinfonie mit Pauken-
schlag war noch mit »Baue meine Kirche wieder
auf« betitelt, der Vita des Franz von Assisi entnom-
men, aber wohl gegen die Vorginger des Papstes
Franziskus gemiinzt. Dann das: Deckers referiert
knapp einen Kommentar des »Economist«, der vom
rasch gegliickten »turnaround« der Marke Pontifex
schwirmte. Sowas ist kein Finale. Das Buch bricht
ab.

Wirkliche Sympathie zum Sujet scheint dem Bio-
graphen zu fehlen. Sehr verriterisch wird die » The-
ologie des Volkes« argentinischer Prigung mehr-
fach als vom »Peronismus« inspiriert bezeichnet (S.
197, 238). Das kann der einigermaflen liberalen
FAZ, der Deckers dient, natiirlich nicht gefallen.
Deckers wirft damit zwar eine Frage auf, die dem
Pontifikat des gar nicht so revolutiondren Papstes
noch Schwierigkeiten bereiten konnte. Aber kann
dieses Urteil iiberhaupt zutreffen? Juan Domingo
Peron ist eine historisch schwer fassbare, singulére
Erscheinung, nur von Bedeutung fiir Argentinien.
Er vermochte binnen weniger Jahre zunichst pro-
katholisch zu gldnzen, dann aber ins Gegenteil zu
verfallen, bis hin zur Exkommunikation. Ein durch-
dachtes, in die Welt hinein exportfihiges Produkt
war der Peronismus nie, wie ja auch der Gaullismus
in Frankreich keine Weltanschauung »an sich« dar-
stellt. Aufgegriffen hat die Theologie vom »gldubi-
gen Volk« (pueblo fiel) also allenfalls einige Reiz-
worte der peronistischen Welle. Mit den heutigen
Vertretern dieser politischen Richtung lag Bergoglio
zeit seines Wirkens zuhause wohl ziemlich im
Kampf. Aber dazu ist ja auch nichts Zuverldssiges
tiberliefert!

Sehr viel deutlicher sind die Aussagen, die Daniel
Deckers dem »deutschen Papst« Benedikt widmet.
Negativ. Sie werden in das Buch immer wieder ein-
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geflochten, aber gottlob ohne dass aus dem Franzis-
kus-Buch ein »Nachruf fiir Benedikt«-Buch wird,
wie es bei Hesemann (wiirdigend) und Andreas
Englisch (verdammend) 2013 vielleicht unvermeid-
bar der Fall war. Liefert Deckers hier Wertungen, die
eigentlich dem Denken des groflen »Kardinals von
Mainz« zuzuordnen sind? Dieser hat Benedikt XVI.
zwar Offentlich mit einem fairen Hirtenwort verab-
schiedet. Aber was so alles geschwitzt wird auf
deutsch-episkopalen Fluren, wider Rom, das setzt
der Phantasie kaum eine Grenze. Der Horizont des
Beobachters mit dem Radius »null« ist nunmal sein
Standpunkt: »Hitlerjunge« (S.37). Das braucht man
im Detail wohl nicht weiter zu erdrtern. »Chaos«
wirft der ordoliberale Analytiker iibrigens beiden le-
benden Pépsten vor (S. 19,290). Was nun? Hagamos
lio. Uniibersetzbar. Sehr oft erspart der polyglotte
Verfasser dem Publikum die genaue Bedeutung
fremdsprachiger Worte auf Deutsch. Zuviel Verste-
hen scheint der Hermeneutik abtréglich zu sein.
Sachliche Fehler unterlaufen Deckers iiberdies.
Beispiele: Benedikt XVI. war mehrfach in Asien
auf Reisen (Tirkei, Israel, Jordanien, Libanon),
wenngleich nicht in Fernost unterwegs (S. 305,
324). Die letzte Generalaudienz war am 27. Februar
2013 (S.8). Der » Vati-Leaks«-Bericht wurde bereits
am 17.12.2012 dem Papst iibergeben (S. 9). Johan-
nes XXIII. hat zwei Sozialenzykliken veroffentlicht
(S. 83), aber Pacem in terris interessierte Deckers
wohl noch nie. Laborem exercens erschien 1981,
im Jahr 1991 folgte Centesimus annus (S. 197). Was
auf S. 196 fiir 1987 berichtet wird, wird wohl 1997
stattgefunden haben. Auf S. 87 begegnet ein Leo
XVIIIL., es fehlen aber Leo XII. und Gregor XVI.,
die gleichfalls die Pius-Tradition seit Pius VI. unter-
brachen. Deckers iiberliefert auf S. 211, Bergoglio
habe in Buenos Aires die »alte Messe« behindert.
Davon ist allerdings in Rom nichts bekannt! Die
umstrittene Riicknahme der Exkommunikationen
2009 legt Deckers ins Jahr 2008, die Neufassung
der Fiirbitte am Karfreitag fiir das Messbuch von
1962 aber ins Jahr 2009 (ebd.). Auf S. 48 wurde aus
dem Vater des Papstes der Buchhalter Juan; der Kar-
dinalstaatssekretér Parolin heifit auf S. 286 plotzlich
Pandiz. Da wurde wohl der Name noch unleserlich
ins Manuskript gekritzelt? Die Wiirzburger Synode
tibrigens, von manchen als Sonne der deutschen
Kirche nostalgisch verklirt, begann schon 1971,
was Deckers auf S. 236 auch weil3, nicht aber auf S.
89. (Wegen der Sonderbriefmarke von damals viel-
leicht, die »Synode 72« festhielt, kommt dieser Feh-
ler aber nicht allzu selten vor.) Makaber fast, wie
sehr Walter Kasper mehrfach hervorgehoben wird,
als »der« angesehene »systematische« Theologe (S.
282), als Hoffnungstriger und Lichtgestalt. In
Wahrheit ist dieser gar nicht mehr so hart auf der
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progressiven Linie, die er frither weich vertrat. So
jedenfalls rezensierte die Theologische Literatur-
zeitung sein Buch iiber die Kirche (Jg. 2012; Sp.
251-253). Das wird in Kiirze doch wieder deut-
licher werden, hoffentlich.

Zu den besten Passagen des Buches gehort der
Hinweis auf P. Henri de Lubac SJ und die Verortung
der ,mondanité spirituelle‘ (S.83-86), von der unser
Papst hédufig und warnend spricht. Hier beriihrt der
Verfasser kurz zentrale theologische Leitmotive des
265. Petrusnachfolgers, wie auch in der Wiirdigung
der »Erfahrung« (S. 68), die der junge Jorge Bergo-
glio macht: Diese ist keineswegs als subjektives
Kriterium der Religion zu deuten, wie es im Moder-
nismus versucht wurde, sondern als Zustimmung
zur Offenbarung in einem begnadeten Augenblick:
Der Herr erwihlt, auf barmherzige Weise.(Aber: Es
ist der Herr!) Solche Lichtblicke gewihrt Deckers
zu selten, in etwa auch zu den Zeiten in San Miguel,
wo der Rektor des Collegiums zugleich Landpfarrer
war, und auch in Cérdoba. »Ich habe eine Zeit einer
groflen inneren Krise durchgemacht, als ich in Cér-
doba lebte« (S. 177). Da wire nochmals nachzufor-
schen.

Der Tonfall des Buches ist insgesamt schleppend,
bisweilen scheppernd. Der Verfasser quilt sich
durch sein Thema, um immer mal wieder auch
Krach zu machen. Hagamos lio! Da Daniel Deckers,
weiland niichterner Dominikaner, sich weigert fran-
ziskanisch zu predigen, sei es zu Fischen, sei es zu
Vogeln, sei es zu Lesern, bezieht sein Portrait »des
Neuen« etwas emotionale Farbe fast nur aus den
reichlich mitgegebenen Zitaten aus — vom Verf. so
abgekiirzt: AR (Ambrogetti/Rubin, El Jesuita) und
BS (Bergoglio/Skorka), beides Quellen erster Ord-
nung zur erzdiozesanen Zeit des ,Papstes vom Ende
der Welt*, bis hin zum »Hiihnereintopf« fiir Rabbi
Skorka (S. 209, BS 14); eine Anspielung iibrigens
darauf, dass der Freund des Papstes ein Fufiballfan
von River Plate ist, keiner von San Lorenzo. In Ar-
gentinien macht das was aus. Der Mehrwert des Bu-
ches, aus eigener Anstrengung, fillt vergleichsweise
gering aus. Zwar wurde kurz vor Drucklegung noch
eben schnell »Evangelii gaudium« iiberflogen (S.
320f.). Dazu muss dann die Feststellung geniigen,
Papst Franziskus lasse so seinen »Lieblingspapst«,
den Sel. Paul VI. hochleben (S. 151). Mutmallich
nicht falsch, die Aussage; aber falsch zitiert wird
das weniger bekannte Schreiben desselben aus dem
Mai 1975 dennoch. Es hief ndmlich: »Gaudete in
Domino«.

Papst Franziskus predigt und schreibt vielmehr
literarisch als theologisch; er spricht »musikalisch«.
Die Poesie oder der Wort-Effekt gehen ihm manch-
mal durch. Joseph Ratzinger war der viel prizisere,
im Stil sichere Autor. Das wire mal das Thema fiir
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einen Journalisten gewesen: Seit Johannes XXIII.
(Roncalli, Geistliches Tagebuch) 16sen in Rom ein-
ander Piépste ab, die eine grole Nédhe nicht nur zur
Fachpublizistik, sondern auch zur Belletristik ha-
ben. Der letzte lupenreine Kirchenjurist im unfehl-
baren Amt war also bislang Pacelli. Der Trend zum
kommunikativen Papat hat sicher seither stetig ver-
starkt. Montini hat ungemein viel Literatur konsu-
miert und auch produziert. Man sagt, dass sein ita-
lienischer »stile teologico« heute noch hocherfreu-
lich zu lesen sei. Das literarische Schaffen von
Albino Luciani war unauffilliger, ist aber unverges-
sen. Karol Wojtyla war ein fulminanter Autor, der
auch den Werken, die er amtlich und mit Hilfe an-
derer zu veroffentlichen hatte, immer einen person-
lichen Stempel aufdriickte. Joseph Ratzinger wagte
es, unter eigenem Namen iiber Jesus zu schreiben,
wihrend seiner Amtszeit. Die Zeichen der Zeit sa-
gen also, dass der individuelle Charakter der Pipste
immer deutlicher hervor tritt. Sie diirfen ihr Amt
mehr in »eigener Art« ausiiben als je zuvor. Viel-
leicht miissen sie das in unserer Medienwelt sogar,
um »riiberzukommen«, mit der Freude des Evange-
liums, die nichts anderes ist als die Nachricht von
Ostern selber. Fiir Deckers anscheinend nicht rele-
vant: Diese droht heute fiir morgen unterzugehen,
trotz immer hiaufigerer Ausstellungen des Grabtuchs
Jesu in Turin.

Noch eine Bemerkung zum Epitheton »vorkonzi-
liar«, das Deckers bemiiht (S. 192), um den schlech-
ten Ruf des Jesuiten Bergoglio unter den Seinen zu
kennzeichnen. Das ist ein Wort, das von baldigem
Entschwinden bedroht ist, 50 Jahre nach dem jiing-
sten Konzil. Es ist kaum noch geeignet, eine Per-
sonlichkeit zu brandmarken. Denn die wenigen, jun-
gen Katholiken hierzulande — nicht vertreten im
Zentralkomitee-ohne-Katholiken — mogen heute an
der Catholica genau das: ihre Identitit mit der Ur-
kirche von Jerusalem, semper idem im Dogma, aber
mit einer gewissen Selbstverstindlichkeit dialogbe-
reit und weltoffen, als heitere »Generation Bene-
dikt« also. Daniel Deckers wird trotz seiner Sakral-
scheu noch mitbekommen miissen, was fiir ein »har-
ter Brecher« jetzt die Kirche fiihrt. ,,Pope Francis«
entnimmt seine Maximen ndmlich nicht M.-D. Che-
nu oder Maritain oder Marx, sondern der Tradition
des gldubigen Volkes, angefangen bei der Berufung
des Apostels und Evangelisten Matthidus (miserando
atque eligendo; vgl. S. 181), des hl. Ignatius oder
auch der hl. Therese von Lisieux.

Deckers hat uns neben vielem Bekannten leider
nichts Bedeutendes iiber den »revolutiondren«
Papst geliefert, so sehr er sich auch miihte. Seine ei-
gene Biographie scheint ihn gefangen zu halten.
Hoch lobenswert bleibt allerdings, dass er es iibe-
raus gewissenhaft vermieden hat, unreflektiert dem
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Klamauk um die »Revolution« beizustimmen. Denn
jedem Argentinier ist aus der Geschichte der unge-
zéhlten »Revolutionen« dort tief vertraut, dass fast
keine je hilt, was sie versprach.

Papst Franziskus hat uns nie einen Rosengarten
versprochen. Er will: Seelen retten, auch im Heili-
gen Jahr der Barmherzigkeit. Unsere Revolution
heifit: Nachlass, Vergebung, Verzeihung, weil: uns
Erlosung begegnet. Cosi sia.

Franz Norbert Otterbeck

Dogmatik

Kurt Kardinal Koch, Bund zwischen Liebe und
Vernunft. Das theologische Erbe von Papst Benedikt
XVI., 240 S., Verlag Herder, Freiburg i. Br. 2016,
ISBN 978-3—451-37533-0, € 26,—.

Im Vorwort dieses Buches betont der Verfasser,
dass Joseph Ratzinger seine Theologie immer »als
Mit-Denken mit der ganzen Kirche und ... als kirch-
lichen Dienst an der objektiven Wahrheit des Glau-
bens« (8) verstanden hat. Jesus Christus hat sich als
Liebe und als Logos offenbart. Im Dienst an der
glaubwiirdigen Bewihrung dieses Bundes zwischen
Liebe und Vernunft »liegt das grofie Erbe, das Jo-
seph Ratzinger als Theologe und als Papst hinter-
lasst« (9). — Der »Prolog: Ein horendes Herz haben.
Zur prophetischen Dimension der Theologie Bene-
dikts XVI.« (11-17) enthilt die Homilie, die der
Président des Pépstlichen Rates zur Forderung der
Einheit der Christen im Freiburger Miinster 2012
anlisslich eines Internationalen Symposiums gehal-
ten hat: Darin fragt Kurt Koch nach den biblischen
Kennzeichen eines Propheten (Freundschaft mit
dem lebendigen Gott, im Dienst eines Anderen ste-
hen, prophetisch-marianische Kirche). Es ist die
Aufgabe des wahren Propheten, »sich selbst und die
ganze Kirche immer wieder zum Gehorsam gegen-
tiber dem Evangelium zu verpflichten, und zwar ge-
gen alle Versuchungen zur Anpassung an den Zeit-
geist und zur Verwésserung des lebendigen Wortes
Gottes« (15). In ihrer gehorsamen Grundhaltung ist
Maria das Urbild der Kirche. Die Mutter des Herrn
ist »die wahre Prophetin«.

In seinem Vortrag »Offenbarung der Liebe Gottes
und Leben der Liebe in der Glaubensgemeinschaft
der Kirche« (Universitdt Freiburg 2012; 18-53)
fiihrt der Kardinal aus, dass die Kirche Volk Gottes
vom Leib Christi her ist. Joseph Ratzingers Theolo-
gie ist »im Kern Offenbarungstheologie« (48). Ge-
rade in seiner Eschatologie zeigt sich, dass Benedikt
XVI. eine personalistische Theologie im Dienst an
der Glaubensfreude entwickelt hat. Die Schonheit
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der Heiligkeit und die Schonheit der Kunst 6ffnen
den Weg zum Geheimnis der Schonheit Gottes. —
Den Vortrag »Theologie und Papst des Konzils. Jo-
seph Ratzinger — Papst Benedikt XVI.und das Zwei-
te Vatikanische Konzil« (54-93) hat Kardinal Koch
2013 in Regensburg gehalten: Das Konzil bildet den
»roten Faden« in der Biographie Ratzingers. Bereits
am Vorabend des Zweiten Vatikanums ist er tiber-
zeugt gewesen, dass die Gottesfrage im Mittelpunkt
des Konzils zu stehen habe. Papst Benedikt XVI.
werde als »grofer Interpret« des Zweiten Vatika-
nums in die Geschichte eingehen; er erweist sich als
»ein ganz konsequenter Papst« (93) dieses Konzils.

Im Vortrag »Die Heiligen und die Theologie im
Denken von Joseph Ratzinger — Benedikt XVI.«
(94-114), den Kardinal Koch 2013 in Rom an
der Universitit Santa Croce gehalten hat, zeigt der
Verfasser, dass die Heiligen die wahren Reprisen-
tanten der Kirche sind. Sie sind die »priméren The-
ologen, d. h. authentische Interpreten des Wortes
Gottes, glaubwiirdige Zeugen und existentielle Ve-
rifikatoren der Glaubenswahrheit. Theologie und
Spiritualitdt miissen sich gegenseitig befruchten. —
Ein weiterer Text des Kardinals ist dem Thema
»Gottes Antlitz in Jesus Christus schauen. Grundli-
nien der existenziellen Christologie von Benedikt
X VI« (115-140) gewidmet: Darin zeigt der Verfas-
ser, dass das Beten Jesu der »Ort seiner Identitit«
ist. Die kirchliche Christologie ist als Auslegung
des Betens Jesu zu verstehen. Wihrend Mose nur
den Riicken des Herrn sehen konnte, hat sich Gott
in Jesus Christus »von Angesicht zu Angesicht ge-
zeigt«.

Der Aufsatz »Einheit in Christus und in seinem
Leib. Okumenisches Lehramt im Pontifikat von
Papst Benedikt XVI.« (141-165) ist erstmals 2013
in einem Sammelband iiber den »Theologenpapst«
Benedikt erschienen: Benedikt XVI. hat es als »vor-
rangige Verpflichtung« des Petrusnachfolgers gese-
hen, »mit allen Kriften an der Wiederherstellung
der vollen und sichtbaren Einheit aller Jiinger Chris-
ti zu arbeiten« (141). Das Pontifikat Benedikts war
ein »konsequent 6kumenisches«, weil es »ein ganz
christozentrisches und evangelisches Pontifikat«
(165) gewesen ist. — Den Vortrag »Begegnung zwi-
schen biblischem Glauben und griechischem Geist.
Joseph Ratzinger — Benedikt XVI. und die Welt der
Orthodoxie« (166—190) hat der Kardinal beim Neu-
en Schiilerkreis von Joseph Ratzinger 2014 in Kon-
stantinopel gehalten: In diesem Aufsatz spricht Kurt
Koch von einer »inneren Nihe« Ratzingers zur or-
thodoxen Theologie. Diese besteht darin, dass Be-
nedikt XVI. mit der Orthodoxie die Anerkennung
des Glaubens und der ekklesialen Struktur des er-
sten Jahrtausends als Kriterium fiir die Bewihrung
von Glauben und kirchlichem Leben auch in der
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Gegenwart teilt (vgl. 180). Die Begegnung zwi-
schen dem biblischen Glauben und dem griechi-
schen Denken ist nach Ratzingers Uberzeugung
providentiell gewesen. Sie stellt die Vernunft — ge-
gen alle positivistischen Verkiirzungen — auch heute
vor neue Herausforderungen.

Der Aufsatz »* Was ist Wahrheit?” Joseph Ratzin-
gers Kernfrage angesichts der Diktatur des Relati-
vismus« (191-208) ist erstmals 2013 in einem Sam-
melband erschienen: In diesem Beitrag fragt der
Kardinal nach Implikationen des Wahrheitsprimats
in der Theologie. Entscheidend ist, ob der Mensch
nach Wahrheit sucht und in der Wahrheit lebt. — Ein
weiterer Aufsatz des Verfassers gilt dem Thema
»Stern der Neuevangelisierung. Marianische Di-
mension des Missionsauftrags in der Sicht von Be-
nedikt XVI.« (209-229): In seiner Homilie bei der
Eroffnung der Bischofssynode im Oktober 2012 hat
Papst Benedikt der Gottesmutter den Titel »Stern
der Neuevangelisierung« zugesprochen. Zwischen
dem marianischen Glaubensgeheimnis und der Dy-
namik der missionarischen Titigkeit der Kirche be-
steht kein Gegensatz. Die Konzilspépste Johannes
XXIII. und Paul VI. haben das Konzil unter einer
»marianischen Leitperspektive« gesehen. Es war
der ausdriickliche Wunsch von Johannes XXIII.,
dass das Zweite Vatikanum — gemif} dem damaligen
liturgischen Kalender — am Fest der Mutterschaft
Marias eroffnet wurde. Zwischen der Mission des
Sohnes und der Sendung seiner Mutter besteht eine
tiefe innere Einheit. Die Mission der Kirche miisse
mit einem »marianischen Notenschliissel« (217)
versehen werden. Neuevangelisierung ist die logi-
sche Konsequenz, die sich aus der Freude am Glau-
ben von selbst ergibt.

Abschlielend beleuchtet der Kardinal »das Erbe
des Pontifikats von Benedikt XVI.« (230-240): In
diesem Vortrag aus dem Jahr 2013 betont er, dass
der papa emerito die Kirche vornehmlich durch sein
Lehren geleitet hat. Papst Benedikt wird man »ge-
wiss als einen der grofen Kirchenlehrer in Erinne-
rung behalten« (233). Wenn die Wahrheit nur eine
mathematische Formel wire, wiirde sie sich von
selbst aufdrdngen. Weil sie jedoch Liebe ist, ver-
langt sie den Glauben. »Im klaren Bewusstsein, dass
die Frage nach Gott fiir die Zukunftsfragen der
Menschheit von grundlegender Bedeutung ist, hat
Papst Benedikt mit seinen grof3en Reden wesentlich
dazu beigetragen, dass die Gottesfrage in den mo-
dernen Gesellschaften wach gehalten wird« (234).
Die »entscheidende Herzmitte« des Pontifikats von
Benedikt XVI. besteht in der Christozentrik seiner
Verkiindigung und seines Wirkens.

Mit dieser Publikation legt der Schweizer Kardi-
nal, der die Theologie und das Wirken von Papst
Benedikt seit Jahrzehnten intensiv wahrgenommen
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hat, ein iiberaus kompetentes Werk vor. Dem Ver-
fasser gelingt es, bei seiner Spurensuche die ent-
scheidenden theologischen und pastoralen Einsich-
ten des emeritierten Papstes klar zu benennen und
damit einer breiten Rezeption dieses Theologen-
papstes den Weg zu bereiten.

Josef Kreiml, St. Polten

Hagiographie

Helmut Moll, Selige und heilige Ehepaare, Augs-
burg: Dominus-Verlag 2016,46 S., 16 meist farbige
Abb., ISBN 978-3-90879-48-6, 4,95 €.

Zumindest im »katholischen Milieu« war die
»heilige Familie« eine aus der Bibel und Liturgie
bekannte GroBe, wie dies mit dem farbigen Titelbild
von Jan Baegert (Vermédhlung Maria und Josef
1505/10) gut veranschaulicht wird. Dass es daneben
auch »selige und heilige Ehepaare« in der Christen-
tumsgeschichte gegeben hat, mag im 21. Jahrhun-
dert mit »Patchwork-Familien« liberraschen. Umso
verdienstvoller ist es, dass der Beauftragte der Deut-
schen Bischofskonferenz fiir das von Papst Johan-
nes Paul II. Ende letzten Jahrhunderts angeregte
grofle Martyrologium des 20. Jahrhunderts, Prilat
Prof. Dr. Helmut Moll (Kéln), erstmals in dieser
Form solche verehrenswerten Ehepaare aus dem bi-
blischen Umfeld (II.), der Zeit der (antiken) Chris-
tenverfolgungen (II1.), der Konstantinischen Wende
(IV.), des Mittelalters (V.) und der erneuten Verfol-
gungen der Christen in der »Frithen Neuzeit« (VI.)
sowie des 19. und 20. Jahrhunderts (VII.) zu-
sammengestellt hat.

Vom liturgischen Gedenktag (26. Juli) der aus
dem biblischen Kontext stammenden Grofeltern Je-
su, des hl. Joachim und der hl. Anna, stammt das
Vorwort des Vorsitzenden der Osterreichischen Bi-
schofskonferenz und Wiener Erzbischofs, Christoph
Kardinal Schénborn. Ausgehend von dem Schrei-
ben »Amoris Latitia« (19. Mirz 2016) von Papst
Franziskus stellt Kardinal Schonborn dar, dass die
hier erstmals zusammen- und vorgestellten Ehepaa-
re »fern aller abstrakten theologischen Erdrterun-
gen« zeigen, dass »das konkrete Leben kanonisier-
ter Ehepaare« und »deren unbedingte Treue kein
leeres Wort bleibt«. Dazu verweist er auf das aktuell
auf der Bischofssynode von 2015 von Papst Fran-
ziskus heilig gesprochene franzosische Ehepaar
Louis und Marie Zélie mit neun Kindern aus dem
19. Jahrhundert, das dann in der Hinfiihrung (I.) von
Helmut Moll auch noch niher vorgestellt wird. Aus
der »Wolke von Zeugen« will Helmut Moll »ledig-
lich solche Personen herausgreifen, die stellvertre-
tend fiir Thre Zeit stehen und bis in die Gegenwart
noch von Bedeutung sind.« (S. 12).
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Von dem biblischen Umfeld und der Zeit der frii-
hen Christenverfolgungen spannt sich der Bogen mit
einem Dutzend vorbildlicher Ehepaare von Maria
und Josef bis zum Beginn des vierten Jahrhunderts
zu Julianus und Basilissa (6.1.im Martyrologium
Romanum). Wihrend Helmut Moll fiir die spétanti-
ke Epoche nach der »Konstantinischen Wende« noch
ein halbes Duzend heiliger Ehepaare anfiihren kann,
stellt er sich fiir das Mittelalter zunéchst der Histori-
kerklage vom »weitgehenden Fehlen katholischer
Frauen im Ehestand«, kann aber dann zehn heilige
Herrscherpaare angefangen von den angelsichsi-
schen Edwin und Ethelburga (1633) bis zum Land-
grafen-Paar Elisabeth (11227; 19.11.) und Ludwig
von Thiiringen aufzeigen. Aus der Epoche der von
der katholischen Mission geprigten Neuzeit werden
rund 20 heilige Ehepaare aus Japan vorgestellt, den
zunichst fiir das 19. Jahrhundert aus Korea koreani-
sche Martyrer-Ehepaare folgen.

Nachdem sich schon im Jahre 1980 der damalige
Prifekt der Heiligsprechungskongregation, Pietro
Kardinal Palazzini (12000), fiir die Eroffnung von
Kanonisationsverfahren fiir Eheleute in den Orts-
kirchen ausgesprochen hatte, wurde am 21. Okt-
ober 2001 in Rom das Ehepaar Luigi und Maria
Beltrame-Quattrocchi auf diese Weise zur Ehre der
Altédre erhoben und drei ihrer Kinder waren dabei
anwesend. Im VIII. Kapitel stellt Prdlat Helmut
Moll dann angestrebte bzw. eingeleitete Seligspre-
chungsverfahren vor, die sich vom hl. Bruder Klaus
(1+1487) und seiner Frau Dorothea (mit 10 Kindern)
zu tiberwiegend aus dem 20. Jahrhundert stammen-
den Ehepaaren erstrecken. Professor Moll schlieBt
dieses Werk nochmals mit einem Zitat aus dem
nachsynodalen Apostolischen Schreiben von Papst
Franziskus » Amoris laetitia«, das das katholische
Eheverstindnis auf den Nenner bringt: »Die christ-
liche Ehe, ein Abglanz der Vereinigung Christi mit
seiner Kirche, wird voll verwirklicht in der Verei-
nigung zwischen einem Mann und einer Frau, die
sich in ausschlieBlicher Liebe und freier Treue ein-
ander schenken, einander gehdren bis zum Tod,
sich offnen fiir die Weitergabe des Lebens und ge-
heiligt sind durch das Sakrament« (S. 45). Auch
wenn die Namen der heiligen Eheleute zur Orien-
tierung immer fett gedruckt sind, wire ein abschlie-
Bendes Namensverzeichnis in der mit 100 FuBino-
ten sehr gut dokumentierten und gut bebilderten
Studie wiinschenswert gewesen. Mit dem abschlie-
Benden »Gebet zur HI. Familie« (auch aus » Amoris
laetitia«) schliet das Biichlein, das mit unter 5 €
preiswert sowohl den bisherigen hagiographischen
Forschungsstand bietet als auch eine gute und
handliche Einfiihrung fiir junge Ehepaare und Ehe-
leute ist.

Reimund Haas, Koln



320
Kirchengeschichte

James R. Brockman, Oscar Romero. Anwalt der
Armen. Aus dem Amerikanischen von Maria-Anto-
nia Fonseca-Visscher von Gaasbeek, 440 S., Ver-
lagsgemeinschaft topos plus, Kevelaer 2015, ISBN:
978-3-8367-0007-8, € 26,95.

Der Verfasser dieser Biographie (1 1999) war US-
amerikanischer Jesuit und hatte bei seinen oftmali-
gen Lateinamerika-Reisen als Redakteur der Zeit-
schrift » America« intensive Begegnungen und Ge-
spriache mit Erzbischof Romero (1917-1980). Er
gilt als der kompetenteste Erforscher von Leben und
Werk des Erzbischofs, der am 24. Mirz 1980 wih-
rend der Eucharistiefeier erschossen und von Papst
Franziskus am 23. Mai 2015 seliggesprochen wur-
de. Brockman schildert das dramatische Leben des
Kirchenmannes und gibt Einblicke in Romeros Ta-
gebuchaufzeichnungen, Radioansprachen und Pre-
digten sowie in seine personlichen Gespriche mit
dem Erzbischof. Spannend und erschiitternd zu-
gleich berichtet der Autor von einem Mann, der sein
Leben dem unermiidlichen Einsatz fiir sein armes

Anschriften der Herausgeber:
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und geschundenes Volk weihte und als Mértyrer se-
liggesprochen wurde. In einer Predigt, vier Wochen
vor seiner Ermordung, sagte Erzbischof Romero:
»Soziale Gerechtigkeit ist nicht einfach ein Gesetz,
welches Teilen vorschreibt. Von einem christlichen
Gesichtspunkt aus ist Teilen eine innere Haltung,
die der Haltung Christi entspricht, der, da er doch
reich war, arm wurde, um seine Liebe mit den Ar-
men teilen zu konnen.« Das Buch enthilt ein Ge-
leitwort von Pater Jan Sobrino SJ (13-21). Die zehn
Kapitel tragen folgende Uberschriften: Der neue
Lotse; Vom Schreiner zum Bischof; Die Stimme des
Volkes; Der Leib Christi in der Geschichte; Die
Stirke des Hirten; Die Kirche und die Organisatio-
nen; Kirche, Volk und Regierung; Die Kirche in der
nationalen Krise; Der 15. Oktober und danach; Die
letzten Wochen. Im »Anhang« des Buches (399—
409) wird die Frage nach den Mordern Romeros ge-
stellt. Die prophetische Stimme des Erzbischofs ist
auch heute nicht verstummt. Als Anwalt der Armen
ruft er uns zu: »Das ist die Verpflichtung des Chris-
ten: Christus nachzufolgen in seiner Inkarnation un-
ter den Armen.«

Josef Kreiml, St. Polten
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