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Eine Erwiderung an die Araber —
Dionysius bar Salibi (1 2.XI.1171) und der Islam

Von Peter Bruns, Bamberg

Zusammenfassung

Dionysius* Traktate gegen die Araber tragen die charakteristischen Zige der quaestiones
et responsiones — Literatur. Man kann in ihnen ein willkommenes didaktisches Hilfsmittel er-
blicken, welches die dogmatischen und kontroverstheologischen Fragen, die Dionysius in gut
scholastischer Manier beantwortet wissen will, einem breiteren Lesepublikum bekannt ma-
chen mochte. Die Vorgehensweise ist stets dieselbe: Zunachst benennt Dionysius die mus-
limischen Vorwiirfe gegen die Christen, die er dann »in der Kraft des Geistes« (b-hayla d-
riha) mittels responsio zu entkraften sucht. Die Kontroversfragen betreffen vor allem die Tri-
nitat, die Gottheit Christi und schlielich die Inkarnation. Im Gegenzug zeigt Dionysius die Irr-
timer, Schwachen und Fehler im Islam anhand des muslimischen Quelltextes (Koran) und
der ihn begleitenden vita des selbsternannten »Propheten« auf. Der Islam ist fir Dionysius
Haresie und Irrglaube, dem das Christentum mit den Waffen des Geistes entgegenzutreten
habe. In gewisser Weise stellt die »Erwiderung gegen die Araber« eine lesenswerte, und bis-
weilen recht originelle Kompilation des syrisch-christlichen apologetischen Wissens aus der
Kreuzzugszeit dar. Von den Argumenten des Vorgangers und Patriarchen Johannes I. in der
Disputation mit dem Emir von Homs (Emesa) Uber die Apologie des ostsyrischen Katholikos-
Patriarchen Timotheos I. in den Disputationen mit dem Kalifen Al-Mahdi (um 781) bis hin zu
den Werken des Bischofs Ab( Ra‘ita im neunten und Yahya ibn °Adi aus dem zehnten Jahr-
hundert lassen sich bei Dionysius alle gangigen theologischen Argumentationsmuster finden.

Der christlich-islamische Dialog, oder treffender formuliert, der den Muslimen
von redseligen Christen aufgendtigte Monolog, treibt in unseren Tagen die seltensten
Bliiten. In einer Zeit, in der es an christlichen Neomirtyrern! nicht mangelt, kommt
es selbst nach den scheufilichen Attentaten auf koptische Kirchen am Palmsonntag
dieses Jahres? zu einem aufwiindig inszenierten Medienevent christlicher Wiirden-
triager an der Kairoer Al-Azhar-Universitit, der aller Welt »normale« Beziehungen
zwischen den Vertretern des Islams und des Christentums suggerieren soll. Bewusst
ausgeblendet wird bei einem solchen aufgesetzten und der medialen Effekthascherei
dienenden Unterfangen die gewalttitige Geschichte des Islams und seines selbst-
ernannten Propheten. Verdrdngt wird nur allzu schnell der betriibliche Umstand,

! Man denke beispielsweise an den greisen Priester Jacques Hamel von Rouen, der am 26. Juli 2016 in der
Kirche Saint-Etienne-du-Rouvray von einem Anhinger des Islamischen Staates rituell geschéchtet wurde.
Das Seligsprechungsverfahren ist im April 2017 angelaufen.

2 Cairo (Bloomberg, Reuters, April 9,2017) — At least 27 people were killed and more than 70 wounded in
the first blast in the Nile Delta city of Tanta. A second explosion in a Coptic cathedral in the Mediterranean
city of Alexandria left at least 16 others dead, officials said.
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dass es sich bei den traurigen Ereignissen der Gegenwart® wie jiingst bei dem
schindlichen Anschlag auf einen koptischen Pilgerbus in der Nihe des altehrwiirdi-
gen Klosters Qalamoiin* keineswegs um versehentliche Betriebsunfille einer an-
sonsten recht reputierlichen »Friedensreligion« handelt, sondern um die bitteren
Friichte einer jahrhundertewihrenden Unterdriickungsgeschichte, welche sich mit
dem arabischen Stichwort der Dhimma, der Schutzgenossenschaft fiir die unterwor-
fenen Christen im Herrschaftsbereich des Islams, allenfalls ansatzweise um-
schreiben lisst. Der authentische und historisch bedeutsame, da auf das antike Genus
des dialogus oder der altercatio zuriickgehende Dialog® hingegen klammert im
Gegensatz zu seinem modernen Pendant die Schattenseiten in den religidsen
Wechselbeziehungen bewusst nicht aus, sondern schlieft sie ein und hebt sie in der
hierfiir hochst geeigneten Form eines Streitgesprichs ins Wort. Die in Dialogform
verfasste Verteidigungsschrift erscheint uns daher im Gegensatz zu den unkritisch
auf interreligiose Harmonie setzenden modernen Varianten die dem Anliegen der
Glaubensverbreitung angemessenere und gewiss auch aufrichtigere Gestalt des
Religionsgesprichs zu sein; sie stellt iiberdies eine beliebte antike Gattung dar, wel-
che in gleicher Weise sowohl an das westliche als auch an das dstliche Mittelalter®
weitergegeben wurde. Die syrische Literatur mit ihrem riihrigen Bischof Dionysius
bietet fiir diese erstaunliche Entwicklung ein lehrreiches Exempel, das auch uns
Heutigen noch einiges zu sagen hat.

Ein Polemiker der alten Schule

Einen vorldufigen Hohepunkt im zwolften Jahrhundert erreichte die westsyri-
sche Renaissanceliteratur’ in der imposanten Gestalt des gelehrten Bischofs Dio-
nysius bar Salibi(»Sohn des Saliba«), der spiter nur vom Maphrian (Patriarchal-
vikar) Barhebraeus an Vielseitigkeit und Originalitét iibertroffen werden sollte.
Teil eines grofleren Ganzen einer »Widerlegung aller Héresien« bildet seine Schrift
gegen den Islam, welche in jiingerer Zeit die Aufmerksamkeit der Forschung auf

3 Cairo (Bloomberg, Reuters, May 26, 2017 AFP 6:19 p.m.) — Gunmen in military fatigues opened fire
on a bus carrying members of Egypt's Coptic Christian minority killing at least 26 people, including chil-
dren, the latest in a string of militant attacks targeting the community. Another 26 were wounded in the
assault in Minya province, some 200km south of Cairo, said Ministry of Health spokesman Khaled Mo-
gahed.

4 Bezeichnenderweise hat die aus dem achten Jahrhundert stammende und mit dem Namen des Samuel von
Qalamoiin verkniipfte Apokalypse die Warnung vor der arabischen Fremdherrschaft iiber Agypten zum In-
halt, vgl. J. ZIADEH, L'apocalypse de Samuel, supérieur de Deir Qalamoun, in: Revue de 1'Orient Chrétien
20 (1915/17) 374-407.

3 Vgl. Otto ZOCKLER, Der Dialog im Dienste der Apologetik, Giitersloh 1894.

©Vgl. hierzu Gotthard HEINRICI, Griechisch-Byzantinische Gespréchsbiicher und Verwandtes (= ASGW.PH
28.8), Leipzig 1911, S. 3-5. 31-44.

7 Renaissance-Literatur meint in diesem Falle, dass sich die Syrer in einem arabisch-muslimischen Umfeld
auf die eigenen sprachlichen und kulturellen Wurzeln zuriickbesannen und das alte Idiom nicht nur als
Sakralsprache, sondern als universales Kommunikationsmedium innerhalb der Glaubensgemeinschaft
pflegten.
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sich ziehen konnte und hier kurz vorgestellt werden soll, nicht zuletzt wegen ihres
substantiellen Beitrags zur aktuellen Debatte um die islamisch-christliche Dialog-
kultur®.

Dionysius (f 2.XI.1171)° war Diakon in seiner von den Armeniern beherrschten
Vaterstadt Melitene (heute: Malatya) gewesen, bevor er 1154 Bischof von Marasch!”
wurde, um dann von dort nach Mabbug zu wechseln. SchlieBlich erlangte er 1166 die
Metropolitanwiirde von Amida'!, wo er in der von ihm restaurierten Kirche der Got-
tesgebirerin seine letzte Ruhestitte fand. Dionysius' umfangreiche literarische Tétig-
keit erstreckte sich auf fast alle Gebiete der Theologie. Vor allem tat er sich als be-
gnadeter Exeget hervor, der kein Buch der Heiligen Schrift unkommentiert lief3. Ne-
ben den zahlreichen liturgischen und kanonischen Werken sind es vor allem die Po-
lemiken, welche die besondere Aufmerksamkeit des Philologen und Theologen
verdient haben.!? Die riumliche Nihe zu Juden und Muslimen, Nestorianern und Ar-
meniern, Chalcedoniern griechischer wie lateinischer Zunge zwang den syrischen
Oberhirten zu bestindigen Abgrenzungen und dogmatischen Klarstellungen. Die Po-
lemik zwischen Syrern und Armeniern mag uns Heutigen ein wenig verwundern,
gelten beide Gemeinschaften doch als antichalzedonische Schwesterkirchen. Indes
hatten die kilikischen anders als die kaukasischen Armenier enge Beziechungen zu
den Kreuzfahrern'® gekniipft, sich in Ritus und Lehre eng an die Lateiner angeschlos-
sen und auf diese Weise immer weiter von den Syrern entfernt. Wihrend die Westsy-
rer liber ein weites Gebiet verstreut in der Diaspora lebten, hatten die Armenier sich
von den Byzantinern vollends losgesagt, mit den Rubeniden eine eigene Dynastie ge-
griindet und waren sehr zum Leidwesen der Schwesterkirche auf dem besten Wege
nicht nur zur politischen Selbstindigkeit, sondern auch zu einer vollen Kirchenunion
mit den Lateinern. Dieser innermonophysitische Zwist erhielt durch diese ganz spe-
zielle religids-politische Gemengelage eine ebenso scharfe wie tragische Note. Der
Konflikt mit der Schwesterkirche wurde mit aller Hirte ausgetragen. In diese allge-
meine polemische Ausrichtung des Gesamtwerkes ldsst sich auch die Streitschrift ge-

8 Dem Forscherehepaar Marie-Thérése & Dominique URvoy kommt das unstrittige Verdienst zu, auf die
Missverstiandnisse des islamisch-christlichen Dialogs aufmerksam gemacht zu haben, welche nicht zuletzt
im Fehlen einer gesunden christlichen Kontroverstheologie ihre Ursache haben, vgl. Marie-Thérése & Do-
minique UrRvoy. La mésentente. Un dictionnaire des difficultés doctrinales du dialogue islamo-chrétien.
Les Editions du Cerf, Paris 2014, dazu die Besprechung von Peter BRUNS, in: Theologisches 45, Nr.
11/12 (2015), S. 573-576.

° Vgl. hierzu Anton BAUMSTARK, Geschichte der syrischen Literatur, Bonn 1922, S. 295-298. Die erste
umfassende Darstellung der vita stammt von Josephus S. AsseMANI, Bibliotheca Orientalis Clementino-
Vaticana (= BOCV), Romae 1721, t. II., pp. 156211, auf der Basis der spirlichen Angaben bei Barhe-
braeus.

10 Das antike Germanicia Euphratensis, heute Kahramanmaras.

! Heute Diyarbakair, der alte Ortsname lebt noch in den kurdischen Dialekten der Region fort. Die spit-
antike syrische Muttergottes-Kirche ist im Februar 2016 durch die tiirkisch-kurdischen Auseinanderset-
zungen schwer in Mitleidenschaft gezogen worden; die alte armenische Kathedrale St. Cyriakus wurde
ebenfalls durch die Muselmanen entweiht, vgl. die Fotoreportage bei The Armenian Weekly vom Juli
2017.

12 AsseMANI, Bibliotheca, p. 156, resiimiert, dass Bar Salibi viele Werke in elegantem Syrisch verfasst
habe, an denen man aufler ihrem Monophysitismus nichts aussetzen konne.

13 Vgl. Anneliese LUDERS, Die Kreuzziige im Urteil syrischer und armenischer Quellen, Berlin 1964.
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gen die Araber'* einordnen. Sie ist im Kontext weiterer Polemiken gegen die Juden'”
und Gotzendiener!® zu sehen, auf die aber in unserem Zusammenhang aus Platzgriin-
den nicht ndher eingegangen werden kann. Wéhrend diese einen stark literarisch-fik-
tiven Charakter aufweisen und kaum die Gefahr eines realen Glaubensabfalls wider-
spiegeln, so verhilt es sich mit der Islampolemik grundsétzlich anders. Fiir die stark
zusammengeschmolzene syrische Gemeinde bildete der Islam in der Gestalt der
seldschukischen Kriegsherren, mit denen es ein Bischof vom Schlage eines Dionysius
meistens zu tun bekam, die grofite Gefahr. Daher widmet ihm unser Autor die grofite
Aufmerksamkeit.

Die Syrer und der Islam — eine neue Hiiresie'”

Die Eroberung Syriens durch die Araber hatte fiir den Oriens Christianus ein-
schneidende Folgen. Sie beendete zunéchst die byzantinische Vorherrschaft iiber die
von mehrheitlich antichalzedonischen Bewohnern bevolkerten Provinzen und
schwichte insgesamt die Position der kaisertreuen Melkiten und im chalzedonischen
Sinne rechtgldaubigen Christen. Zwar fanden sich alle christlichen Gruppierungen als
Schutzbefohlene (dhimmi) in Bezug auf die herrschende arabische Klasse auf gleicher
niederer Ebene wieder. Sie gehorten allesamt einer besiegten und iiber die Jahrhun-
derte schrumpfenden Bevélkerungsgruppe an, auch wenn sie regional durchaus noch
die zahlenméifBige Mehrheit stellten. Dennoch war die Position der monophysitischen
Syrer zunéchst ungleich giinstiger als die der mit Byzanz verbundenen Griechen oder
Melkiten, welche als fiinfte Kolonne des Kaisers in Konstantinopel angesehen werden
konnten. Als semitische Gruppe, die eine nicht geringe Zahl arabischer Christen
unter ihren Gldubigen zdhlte, war die syrisch-orthodoxe Kirche die erste, die sich auf

14 Vgl. hierzu Rifaat EBIED, Dionysius Bar Salibi<s Works in the Mingana Collection of Syriac and Arabic
Manuscripts, with special emphasis on his Polemical Treatise >Against the Muslims¢, in: Collectanea
Christiana Orientalia 8 (2011), S.49-64. Dionysius spricht vom » Volk der Araber« (syr. ‘amma d-arabayé),
wenn er auf die Muslime zu sprechen kommt. Andere Autoren wie Michael der Syrer oder Barhebraeus be-
vorzugen den Ausdruck »Taijiten«, abgeleitet vom nordwestarabischen Stamm der Taij, s.u.

15Vgl. J. de ZwaaN, Dionysius bar Salibi Treatise against the Jews, Leiden 1906; vgl. EBIED, Dionysius,
S.55.De Zwaan«s Ausgabe basiert auf einem einzigen Manuskript (Harris, Cod. Syr. 83). Die angekiindigte
Ubersetzung der acht Kapitel erschien spiter auf Microfilm bei Richard HUBBARD PETERSEN, The treatise
of Dionysius bar Salibhi » Against the Jews« of Dionysius Bar-Salibi, Bishop of Amida, Ann Arbor 1964.
(non vidi)

16'Vgl. hierzu die Angaben bei Anton BAUMSTARK, Geschichte der syrischen Literatur, Bonn 1922, S. 297,
Anm. 6 (MsMardin 82 aus dem Jahre 1890, 7°). Dieses Werk ist nicht in der Mingana-Sammlung erhalten
und auch noch nicht ediert.

17Vel. Wolfgang HAGE, Die syrisch-jakobitische Kirche in friihislamischer Zeit nach orientalischen Quel-
len, Wiesbaden 1966; vgl. auch den Index zu den syrischen Autoren bei Robert G. HOYLAND, Seeing Islam
as others saw it, Princeton NJ 1997; John JosepH, Muslim-Christian Relations and the Inter-Christian Ri-
valries in the Middle East. The Case of the Jacobites in an Age of Transition, New York 1983; eine gute
Einfiihrung findet sich auch bei Sidney GRIFFITH »Disputing with Islam in Syriac: The Case of the Monk
of Bét Halé and a Muslim Emir«, in: Hugoye 3,1 (2000), S. 29-54. Ausgabe des Disputs bei David G K.
TAILOR, in: Sidney GRIFFITH/ Sven GREBENSTEIN, Christsein in der islamischen Welt (FS Martin TAMCKE),
Wiesbaden 2015, pp. 187-242.
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Sondierungsgespriche mit den neuen muslimischen Herren, den » Arabern«, nicht
ohne Erfolg fiir die eigene Gemeinschaft einlie. So fiihrte ihr Patriarch Johannes I.
(631-648)'8 auch im Namen der anderen Christen, die Griechen eingeschlossen,

schon um 644 ein Religionsgesprdch mit dem Emir von Homs (Emesa), “Umayr ibn
Sa‘d al-Angari, und spiter mit ‘Amr ibn al-*A¢, dem nachmaligen Eroberer Agyptens,

fiir den er angeblich auch das Evangelium ins Arabische iibertragen haben soll. Auf
die Schwierigkeiten der Textiiberlieferung des »Gespriachs« und der genauen histo-
rischen Umsténde, die eher zu Beginn des achten als Mitte des siebten Jahrhunderts
zu suchen sind, ist bereits an anderer Stelle' ausfiihrlich eingegangen worden. Sie
lassen zumindest erahnen, dass die Situation der schismatischen syrischen Schutz-
befohlenen® etwas giinstiger als die der kaisertreuen Griechen war, zumal da die ara-
bischen Herren wihrend des islamischen Biirgerkrieges auf die Unterstiitzung christ-
licher Milizen angewiesen waren. Daher kam es nicht selten zu fragwiirdigen Inter-
ventionen zugunsten eines islamophilen Kandidaten bei der Patriarchenwahl®!. Auf
diese Weise legte die arabische Herrschaft in den christlichen Gemeinschaften den
Keim fiir Simonie und klerikale Korruption gréften Stils. Ohne Umschweife kann
daher Jakob von Edessa (1 708)%> den Islam als Gefahr fiir Leib und Leben der Chris-
tenheit und die arabische Herrschaft als »Joch der Unterdriickung« bezeichnen. Fiir
die Ostsyrer hingegen bedeutete die Eroberung des Sasanidenreiches durch die Araber
eine Befreiung vom zoroastrischen Joch, weshalb der Katholikos-Patriarch Ischo®
yahb von Adiabene (650-660) in einem Brief an Simon, den Metropoliten von Re-
wardaschir, aus dem Jahre 650 den Herrschaftswechsel zunichst begriif3te:

»Die Araber aber, denen Gott in dieser Zeit die Herrschaft (sultdna) iiber die Welt verlieh,
sind auch bei uns, wie ihr wisst. Sie sind aber nicht nur nicht gegen das Christentum, sondern
loben sogar unseren Glauben, ehren Priester und die Heiligen des Herrn und erweisen Kirchen
und Klostern Unterstiitzung.«>

Es entsprach dem Kalkiil der Eroberer, die zum damaligen Zeitpunkt noch zahlen-
miBig in der Minderheit waren, die christliche Bevolkerung Syriens und des Irans
nicht unndotig gegen sich aufzubringen. Vor allem die Kloster dienten den arabischen

18 Vgl. Frangois Nau, Un colloque du patriarche Jean avec I'émir des Agaréens et faits divers des années
712-716, in : Journal Asiatique 1915, pp. 223-279.

19 Vgl. Peter BRUNS, Le colloque du Patriarche Jean avec 1'émir des Agaréens sur la foi (fin VII®siecle?),
in: Marie-ThéreseUrvoy (éd.), Ethique et religion au défi de I'shistoire (Studia Arabica XVI), Paris 2011,
S. 119-129.

2 Vgl. hierzu Robert G. HOYLAND, »Jacob of Edessa on Islam«. In: Gerrit J. REININK and Alexander C.
Kruckist (Ed.): After Bardaisan. Studies on Continuity in Syriac Christianity in Honour of Professor Han
J.W. DrRuVERS, Leuven 1999, S. 149-160.

21 So ist iiberliefert, dass withrend des zweiten islamischen Biirgerkriegs (683-692) der Armeefiihrer “U-
baydullah ibn Ziyad dem Metropoliten von Nisibis, Johannes von Dasen, versprach: »Wenn du mit mir mit-
ziehst, werde ich ihn (den Patriarchen H*nanisch6¢) absetzen und dich an seiner Stelle im Patriarchat ein-
setzen.« (Johannes bar Penkaye: AlphonseMINGANA (éd.), Sources Syriaques I, Leipzig 1907, frz. 184; syr.
156). Vgl. hierzu auch HoyLAND, Jacob of Edessa, S. 152.

22 Vgl. Bas Ter HAARROMENY, Jacob of Edessa and the Syriac culture of his day, Leiden 2008.

2 Ein Auszug des Schreibens findet sich in der Sammlung des Abdischd®, vgl. AssEMANTI, Bibliotheca
Orientalis, t. ITI/1, col. 128b—129a.
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Reitern als Relaisstationen und waren fiir eine solide Verproviantierung des Heeres
unerlésslich. Doch sollte sich dies rasch dndern, als die neuen Herren fester im Sattel
saen und auf die totale Unterwerfung der Dhimmis im Namen des Islams hinarbei-
teten. Der Grund fiir die wachsenden Spannungen zwischen den Anhéngern der bei-
den Religionen ist in der Verwaltungsreform des Omaijadenkalifen “Abdalmalik
(685-705) noch zu Lebzeiten Jakobs von Edessa zu suchen, die mit einer Arabisie-
rung und radikalen Islamisierung der Reichsverwaltung?* einherging. »Von da an,
heifit es in der Geschichte von Dionysius von Tell-Mahre, »verhédngten die Kinder
Hagars die Knechtschaft Agyptens iiber die Kinder Arams«**. Pobeleien, die Entwei-
hung derAltire®®, das Biwakieren der Soldateska auf kirchlichen Grundstiicken
etc., veranlassten die Christen zu weiteren Vorsichtsmafnahmen: »Man solle die Kir-
chentiiren wihrend der Gottesdienste schlieBen, damit die Muslime nicht in die Kir-
chen eintreten und sich unter die Gldubigen mischen, sie stéren und iiber die heiligen
Mysterien spotten«*’, warnt Bischof Jakob und weist damit auf die Schattenseiten
des tristen Dhimmidaseins in Edessa um 700 hin. Der Ubergriff auf die christlichen
Gotteshéuser ldsst erkennen, dass nicht einmal mehr die reduzierte Kultfreiheit im
Sinne der sog. »Omarschen Statuten« gesichert war, von Religionsfreiheit ganz zu
schweigen. Uber den antichristlichen, widergottlichen und unmenschlichen Charak-
ter der Araberherrschaft bestand daher bei den meisten Chronisten jener Tage kein
Zweifel. Als schwieriger erwies sich indes eine theologische Wiirdigung der Ereig-
nisse.

Seit den Tagen des Johannes von Damaskus wurde der Islam von den orientali-
schen Christen als eine »neue Héresie« (heresis h‘dattd) angesehen. Je nach konfes-
sioneller Vorliebe war die dogmatische Zuordnung eine jeweils andere, wie vor allem
der weitverzweigten Sergius-Bahira-Tradition?® zu entnehmen ist. Der Monch Ser-
gius als Lehrer Mohameds erscheint mal als Arianer (so bei Johannes von Damaskus),
dann aber bei den Syrern wechselseitig mal als Nestorianer oder mal als Jakobit. Die
neuartige arabische »Hiresie«, die sich als besonders hartnéckig entpuppen sollte
und die »melkitische« an Militanz und Dominanz bei weitem iibertraf, stellte die

24 Im Zuge der Arabisierung und Islamisierung der Reichsverwaltung unter “Abdalmalik (685-705) im
Jahre 699 erfolgte zum ersten Mal ein Verbot, Nichtmuslime in der staatlichen Verwaltung zu beschiftigen.
Bald folgten Schikanen gegen die Christen, wie das Verbot der 6ffentlichen Aufstellung von Kreuzen und
die Totung aller Schweine in Syrien im Jahre 704, zur neuen Situation vgl. die Studie von Wolfgang KALL-
FELZ, Nichtmuslimische Untertanen im Islam, Wiesbaden 1995, bes. S. 77-81.

25 CSCO 104, S. 154. Jakob von Edessa spricht vom Islam als der »Hagarenerkonfession« (tawdita hdga-
raytd); die muslimischen Araber nennt er als Nachfahren Hagars und Ismaels die mhaggrdyé (was auch ei-
ner anderen Etymologie zufolge mit Hidschra zusammenhingen konnte) oder eben neutral die Taijiten(tay-
yayé), abgeleitet von einem Stamm in der Nihe von Aleppo.

26 Jakobs Kanones sehen fiir den Fall einer Entweihung der Kirche die Neukonsekration des Altares vor,
vgl. HoyLAND, Jacob of Edessa, S. 153.

27 Zur Diskussion dieser Stelle vgl. HoYLAND, Jacob of Edessa, S. 153; Jakobs Schreiben an den Styliten
Johannes ist mit seinen zahlreichen Nebenbemerkungen sehr aufschlussreich fiir die alltéigliche Situation
der Christen unter islamischer Herrschaft, vgl. Robert SCHROTER, Erster Brief Jakob«s von Edessa an Jo-
hannes den Styliten, in: ZDMG 24 (1870), S.261-300.

28 Vgl. Barbara RoGGEMA, The Legend of Sergius Bahird. Eastern Christian Apologetics and Apocalyptic
in Response to Islam, Leiden/Boston 2009.
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monophysitischen Syrer vor neue Herausforderungen, weil sie sich insbesondere in
jenen Regionen ausbreitete, die bis dato vom syrischen Christentum in seinen ver-
schiedenen Spielarten beherrscht war. Deshalb musste sich die syrische Literatur
schon sehr frith mit dem Islam und den Muslimen befassen. Zwar war der Islam an-
fangs nur eine Hiresie unter vielen, doch zur Zeit des Dionysius wurde er nicht
zuletzt aufgrund seiner politischen Vorherrschaft als die grofite Gefahr fiir den christ-
lichen Glauben angesehen, welche alle anderen Irrlehren in den Schatten stellt.

Dionysius bar Salibi und sein Werk gegen die Araber®®

Die fiir die Christen bedriickende islamische Leitkultur jener Tage scheint Diony-
sius im Auge zu haben, wenn er schreibt:

»Jetzt kommt ein Traktat, der in diesem Band weitere Dinge priifend betrachtet, besonders ei-
ne Untersuchung und Uberpriifung als Erwiderung gegen jene Bekenntnisse, die zu unserer
Zeit Einfluss haben und die, von ihrem Standpunkt aus betrachtet, die Wahrheit fiir sich ge-
pachtet zu haben meinen, als erstes niimlich das Volk der Araber.«*

Im Hintergrund der Apologie standen wohl die militidrischen Erfolge der Zengiden
(‘Imad ad-Din Zang1, 1087—1146)*'gegen die Kreuzfahrer, welche 1144 Edessa riu-
men mussten und die syrischen Glaubensgenossen ihrem traurigen Geschick unter
den Heiden iiberlieBen. Die Repressalien gegen die christlichen Untertanen nahmen
unter Nir ad-Din Zangi (1118-1174) bestidndig zu, so dass wir Dionysius' Ausfiih-
rungen als Reflex auf die Erstarkung des Islams in den syrischen Stammlanden zu
deuten haben.Verléssliche Hinweise zur Datierung des Opus besitzen wir nicht. Dio-
nysius< Abhandlung gegen das Arabervolk umfasst dreilig Kapitel, die zudem auf
drei Traktate (Mémré) verteilt sind: 1. Die Entstehung des Islams, De Deo uno et
trino. II. Das Heilswerk Christi (Fleischwerdung, Ursiinde und Erlosung). III. Eine
kritische Sichtung des Korans.

a) Traktat I umfasst die Kapitel 1-8 und behandelt gleich zu Beginn die Entstehung des Islams
als neuer Sekte und Irrlehre. In den ersten beiden Kapiteln liefert Dionysius eine relativ aus-
fiihrliche Einfiihrung in die Entstehungsgeschichte des Islams, die in vielen Punkten den
Hauptstringen der islamischen Uberlieferung folgt, aber an einigen Stellen auch dariiber hin-

» Der Text wurde jiingst herausgegeben und iibersetzt von Joseph P. AMAR, Dionysius Bar Salibi. A Res-
ponse to the Arabs (CSCO 614/ 615), Louvain 2005. Auf die Schwierigkeiten der Textiiberlieferung und
die Verschiedenheit der einzelnen Rezensionen kann hier nicht in extenso eingegangen werden. Amars
Ubersetzung kommt nicht ohne Einklammerungen aus, zumal an den Stellen, an denen Dionysius von Mi-
chael Syrus abhingt. Der Hinweis auf das » Volk« der Araber erinnert an die muslimische Rede vom ahl,
(ahl al-kitab = »die Leute des Buches«). Schon in der frithen syrischen Literatur bei Aphrahat bildet die
Kirche das »Volk Gottes« (‘ammd d-Aldhd) aus den Heidenvolkern (‘amma) und ist damit dem jiidischen
Volk (‘amma)in gewisser Weise entgegengesetzt.

0 CSCO614,S.1,Z. 17-20.

31 Programmatisch tragen diese Herrscher die Religion (ad-din) in ihrem Namen, was fiir die Christen
nichts Gutes bedeuten konnte.
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ausgeht. Denn in seinen Ausfiihrungen geht er nicht ohne bissige Ironie auf den selbst-
ernannten »Propheten«, seine Herkunft, seine angeblichen »Offenbarungen« und schlielich
seinen Aufstieg vom einfachen Hiandler zum politischen Fiihrer der Araber ein. Doch zunichst
bietet Dionysius eine spottische Etymologie des Namens Araber:

»Sie heiBen nach dem Namen > Arabienc, nach der Region, die sie bewohnen, die von siidlich
des Euphrat bis zum Siidlichen oder Roten Meer reicht, von West nach Ost und vom bereits
erwihnten Roten Meer bis zum Golf des Persermeeres. Heute haben sie jedoch ihren Wohnsitz
an allen Orten und Stddten. Sie nennen sich namlich Ismaeliten nach dem Namen Ismael, Ha-
garener nach Hagar, Sarazenen nach Sarah, Midianiten nach Midian, Taijiten nach dem Na-
men Taij, einem ihrer Stammviter.«?

Mohamed und sein Stamm waren urspriinglich G6tzendiener, sie beteten zu ‘Uz-
zai*?, einer Art arabischer Venus. Als Kaufmann wurde er aber auf seinen langen Rei-
sen, die ihn u.a. auch nach Paléstina fiihrten, von Juden zum Eingottglauben bekehrt.
Durch Raub, Mord und Pliinderung kam er zu Einfluss zunédchst in Medina, dann
nach seinem Tod wurde der Krieg in die Nachbarregionen getragen: Paléstina, Syrien
und Persien. SchlieBlich seien auch Tiirken und Kurden dem Gesetz des Eingott-
glaubens unterworfen worden. Angeblich habe Mohamed von Gabriel eine Offenba-
rung erhalten, so dass er die Verehrung einer einzigen Hypostase (gnéma)** allen zur
Pflicht gemacht hitte. Eklektisch habe sich Mohamed der Thora, der Propheten und
Teile des Evangeliums bedient. Christus sei nach muslimischer Meinung ein blofer
Mensch, ein Prophet, von Allah gesandt, aber nicht Gott und Gottes Sohn, allerdings
sei er im Schofle der Jungfrau Maria, die der Verfasser des Korans félschlicherweise
mit der Schwester Aarons> verwechselt hat, erschaffen worden. Ferner sei es nach
Dionysius vollig widersinnig, Christus gleichzeitig Geschopf und Gottes Wort bzw.
Geist zu nennen, zumal da ja das Wort Gottes nach »orthodoxer« islamischer Lehre
ungeschaffen sei. Ansonsten sei der Islam eine Religion des Fleisches mit niederen
Vorstellungen vom Paradies, einer kruden Gesetzlichkeit und seltsamen Bediirfnis-
sen:

32 CSCO 614,S.2,7. 1-9. Wihrend die Ableitung von Hagar und Ismael zutreffend ist, erscheint die Her-
leitung von der freien Sarah nicht moglich. Dionysius scheint sich wohl auf Johannes von Damaskus zu
stiitzen, der in c. haer. 100 die HI. Schrift (Gen 21,1-8) zitiert: Sarah hat mich leer weggeschickt... (Sara
kenén me..., der Passus ist im Griechischen in der scriptio continua zu lesen: Zapanevny pe). Die Midi-
aniter sind als Kinder Abrahams (Gen 25,1f) fiir ihre geradezu natiirliche Feindschaft gegen Israel bekannt.
Die syrische Buchstabenfolge m-d-y-n wird gerne mit Medina in Verbindung gebracht. Der Stamm der Ta-
nukhiten war unter dem Araberbischof Georg noch mehrheitlich christlich, wurde aber spiter unter dem
Kalifen Mahdi zwangsislamisiert, vgl. HoyLAND, Seeing Islam, S. 338, Anm. 6.

33 Arab. al-*Uzza4, vgl. hierzu Julius WELLHAUSEN, Reste arabischen Heidentums, Berlin/Leipzig 21927,8.
34-45.

3#Vgl.CSCO 614,S.3,Z. 15. Dionysius setzt also die kappadozische Trinititslehre voraus, wonach wir es
beim christlichen Gott mit einer Usie und drei Hypostasen zu tun haben.

% Dionysius setzt sich an mehreren Stellen mit dieser verungliickten Genealogie des Korans auseinander,
vgl.CSCO 614,S.3,101, 137. Die frithsyrische Exegese kennt eine Miriam-Maria-Typologie (vgl. Aphra-
hat, dem. XIV,33; XXI,10), welche der Verfasser des Korans wahrscheinlich auf Grund miindlicher Tradi-
tion kennengelernt und auf ein reales Verwandtschaftsverhiltnis gedeutet hat. Nach Aphrahat ist Maria
Prophetin, weil sie, vom Heiligen Geist erfiillt, das Magnificat sang und den Propheten schlechthin geboren
hat.
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»Uber das Paradies haben sie korperliche Vorstellungen: Fressen, Saufen, Kopulieren, Milch,
Honig und Friichte. Sie iiberhthen Schicksal, Fiigung und Wahrsagerei. Sie nehmen sich vier
freie Frauen und dazu Konkubinen, soviel sie wollen. Wenn jemand von ihnen unter Eiden
seine Frau entldsst, kann er nicht eher wieder heiraten, bis sie einen anderen Mann geheiratet
hat. Dann ist sie gesiihnt. Fiinfmal beten sie am Tag und machen jedes Mal vier Verneigungen.
Sie bekennen die Auferstehung der Toten, dass es fiir jeden eine Vergeltung nach seinen Wer-
ken gibt. Sie halten ein Fasten tagsiiber, die ganze Nacht aber fressen sie hindurch bis zum
Morgengrauen. Sie waschen sich vor dem Beten, vor allem ihre Fortpflanzungsorgane, nach
dem Samenfluss baden sie, und wenn sie kein Wasser finden, nehmen sie anstelle des Wassers
Dreck. Sie beschneiden sich, beten die Kaaba an und nennen sich selbst Muslime. Und wenn
du sie nach der Bedeutung von >Islam« (>Auslieferung<) fragst, dann sagen sie, es leite sich
von salam (>Frieden<)* her.«*’

Nach Mohameds Tod (cap. II) sei der Islam in vier Hauptrichtungen zerfallen,
fiir die Dionysius den klassischen Begriff »Héresien«®® verwendet. Aus diesen
seien weitere 73 Sekten hervorgegangen, die sich vor allen Dingen nach nationalen
Eigenarten (Taij, Araber, Perser, Kurden, Tiirken) aufgespalten haben und sich
gegenseitig widerlegen. Mit diesen Volksgruppen hat es der syrische Bischof am
meisten zu tun. Doch insgesamt macht das zweite Kapitel einen recht konfusen,
wenig strukturierten Eindruck®, was z.T. der komplexen Materie selbst geschuldet
ist, andererseits aber auch auf die Nachldssigkeit des Redaktors zuriickzufiihren
ist. Gleichwohl bleibt es hochst informativ fiir die religionsgeschichtliche Einord-
nung mancher islamischen Phdnomene und ist iiberdies fiir den Semitisten wegen
der zahlreichen arabisch-syrischen Ubersetzungen*’ bedeutsam. Dass der Bischof
von Melitene ein ausgezeichneter Kenner des Korans ist, steht auBer Zweifel,
zumal da er sich in seiner Abhandlung hidufig mit den antichristlichen Versen aus-
einandersetzen muss.

Der theologische Teil des ersten Traktats behandelt in strikt scholastischer Manier
die Frage nach dem einen und dreieinen Gott (t. I, cap. 3—-8). Es geht Dionysius um
das Da- und Sosein Gottes, um die Einheit des gottlichen Wesens in drei Hypostasen,
um die bestindige Absetzung vom verzehrten Gottesbild des Islams und dessen Vor-
stellung von der bloen Gottmonade:

3 Auch die heutigen Muslime behaupten trotz ihrer zahlreichen religids motivierten Gewaltakte, dass der
Islam eine Religion des Friedens sei, und werden darin von Politikern und selbst Kirchenvertretern eifrig
sekundiert. Dionysius gibt sich diesbeziiglich keinen Illusionen hin und iibersetzt vollig korrekt den IV.
Stamm des Arabischen ins Syrische mit einem Kausativ: aslem bedeutet »ausliefern«, »zahlen«, d.h.
»(sich) unterwerfen«, vgl. CSCO 615, S. 4, Anm. 18. Fiir einen Bischof wie Dionysius, der die entehrende
Dschizja aufbringen muss, ist dies in jedem Falle die naheliegende Etymologie.

37CSCO 614,S.3,7.27-S.4,7Z. 11.

¥ Vgl. CSCO 614, S.5-9.

% Der Text scheint nicht in Ordnung zu sein; plétzlich taucht in CSCO 614, S.6,Z. 4, ein Gliederungspunkt
auf: Diskurs 4, ohne dass zuvor drei Punkte genannt worden wiren. Hier begann wohl der Ketzerkatalog,
wie wir ihn von antiken Autoren wie Epiphanius oder Muslimen wie Schahrastani (* 1086) her kennen.
40 Aus der Fiille des Materials wiren besonders die Schia (arab. as-schi‘a, syr. mar<itd) »Gemeinde, Herde«;
sowie die Mutazila-Bewegung (arab. al-mu‘tazila syr. mastydanitd) »die Abtriinnigen« zu nennen, deren Ar-
gumente er im Einzelnen kritisch priift. Indessen steht nicht eindeutig fest, ob Dionysius die syro-arabischen
Ausdriicke selbst kreiert hat, oder es sich um Termini handelt, die im Syrischen seiner Zeit bereits fest eta-
bliert waren.
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»Zeigt uns also, von welcher dieser Arten die Substanz Gottes (qndméh d-aldha), eine ist!
Auch wir bekennen ndamlich einen einzigen Gott, doch wird das Wort »eins«< in drei Bedeutun-
gen verwandt, wie wir im ersten Buch dargelegt haben: a) von einer Gattung (gensd =genus)
ist die Rede, obwohl sie viele, verschiedene Arten (ddsé) mitrechnet, b) von einer Natur (k“y-
ana) ist die Rede, obwohl sie viele Hypostasen (gnomé) einschlief3t, c) eins in der Substanz
(gnéma) in dem Sinne, dass sie unteilbar ist. Wenn wir nimlich sagen, dass ein einziger Gott
ist,dann bekennen wir ein Wesen (iisid), eine Urspriinglichkeit, einen Willen, eine Wirkweise,
aber drei Subsistenzen*! (gnémata).«*

Er beniitzt hierzu Argumente sowohl aus der natiirlichen Vernunft als auch aus der
faktisch verlaufenen Dogmengeschichte (vgl. den Fall » Arius«)*. Dabei gelingt ihm
eine intellektuell stimulierende relecture der alten dogmatischen Kontroverse um die
Erschaffung des gottlichen Wortes. Dionysius macht sich geschickt die Position des
»orthodoxen« Islams zu eigen, wonach der Koran Allahs unerschaffenes Wort sei,
withrend die »héretische« Mu‘tazila gleichsam die arianische Lehre von der Kreatiir-
lichkeit des Logos behaupte.** Wenn nun das Wort gleichewig mit seinem Sprecher
existiert, wie auch der Mensch nie ohne seine Vernunft (syr. melltd = Logos) gedacht
werden kann, dann geht der muslimische Vorwurf, die Christen betrieben Sirk, also
Vielgotterei, ins Leere. Es wiirde freilich den engen Rahmen dieser Untersuchung
sprengen, wollte man im Einzelnen den Nachweis dafiir erbringen, wie sehr Diony-
sius< Gedankenfiihrung von den Positionen seines koptischen Amtsbruders Severus
ibn al-Mugaffa* beeinflusst war.

Zu den traditionellen Themen der islamisch-christlichen Kontroverse gehort die
Frage nach der Gottessohnschaft Jesu. Der Muslim verneint die Tatsache, dass Gott
gezeugt habe und gezeugt wurde (Sure 112.,4). Dionysius sagt hierzu lapidar in
Kap. 3:

»Bine Gottheit. Uber die drei Hypostasen (gnémé) lehrt er: >Er sandte sein Wort und heilte
sie.< (Ps 107,20) >Und du sendest deinen Geist, und sie werden geschaffen.< (Ps 104,30) Aber
stattdessen heif3t es entsprechend bei ihnen: »Einer ist festgebunden (syr. cemida fiir arab. ¢a-
mad)*®, der weder gezeugt hat noch gezeugt wurde.< (Sure 112,4) Und: >Es ist kein Gleichnis,
keine Ahnlichkeit.< (Sure 112,5) Dagegen fiihren wir dieses Gleichnis an: Siehe, die Sonne

1 Die schwierigere Lesart gnomdtd (von gnomdyata?) ist dem einfachen gnémé vorzuziehen. Dionysius
kdampft mit einem doppelten Substanzbegriff. Amars Ubersetzung »God is one hypostasis« ist etwas irre-
fiihrend, da der Syrer ja eben keinen Verdacht auf Modalismus aufkommen lassen mochte. Die seltenere
Form gnomata bezeichnet die konkret seienden Einzelpersonen, was wir mit »Subsistenzen« im Unter-
schied zur »Substanz« zum Ausdruck bringen méchten.

#2CSCO 614,5.10,Z.4-11.

43 Vgl.CSCO 614,S.9.

#Vgl. Kap. 6 und die Diskussion bei Amar (CSCO 615, S.21, Anm. 1).

45 Vgl. Peter BRUNS, Der Streit um das gottliche Wort. Zu einem apologetischen Anliegen des Severus ibn
al-Mugqaffa® (955), in: Heinz Otto LutHE/Marie Thérese Urvoy (Hgg.), Relations islamo-chrétiennes.
Bilan et perspectives (Studia Arabica IV), Paris 2006, 109—-127. Erweiterte franzosischeFassung: Une
controverse sur la parole divine — Au sujet d<un propos apologétique de Sévere ibn al-Muqaffa (955), dans:
Heinz Otto LutHE/Marie Thérése Urvoy (dir.), Relations islamo-chrétiennes. Bilan et perspectives, 2¢ édi-
tion, Paris 2007, 81-99.

4 Das arabische Wort camad ist unverstindlich, Paret {ibersetzt es in seiner Koran-Ubersetzung mit »kom-
pakt«. Der Syrer denkt gleichfalls an etwas Festgezurrtes und Verstopseltes.
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hat weder gezeugt noch wurde sie gezeugt, und der Mond ist gewiss einzig und keiner ist ihm
gleich, sind sie also Gotter?«*’

Oftensichtlich kursierten in der Theologie der Muslime recht fleischliche Vorstel-
lungen von einer ewigen, gottlichen Zeugung. Deshalb muss Bar Salibi hinsichtlich
des Sohn-Begriffs klarstellen:

»Kapitel I'V. Beziiglich der Bezeichnung >Sohn<, und wie es moglich ist, dass Gott einen Sohn
hat, obwohl er kein Weib besitzt. — Einwand: Wire Gott namlich Mensch, hitte ihr Einwand
eine Berechtigung, aber da er Gott ist und unkdrperlich, zeugt er nicht wie ein Mensch. Da er
auch nicht wie ein Mensch schafft und erschafft mit Zeit, Miihe und Materie, was ein Mensch
benotigt, ist der Sohn vielmehr auf geistige Weise (riihdnait) aus dem Vater gezeugt. Er be-
durfte hierzu weder des Weibes noch des Beischlafs. Ferner wird >Sohn« nicht in einem ein-
zigen Sinne gebraucht, sondern vielfiltig. Ihr schert euch um den Begriff >Sohn«<? Wir meinen
erstens: ein entfernter Sohn wie man » Adamskinder« sagt. Zweitens: Ein natiirlicher Sohn,
wie Salomon ein Sohn Davids ist. Drittens: ein Sohn im strengen Sinne, nicht leidensfdhig,
wie der Strahl aus der Sonne und wie der Glanz aus dem Lichte, wie die Frucht vom Baum
und das Wort aus dem Sinn. In dieser letzten Art und nicht in den beiden vorhergehenden Wei-
sen sagen wir, dass der Sohn aus dem Vater geboren sei. Denn die eine ist zufillig und die an-
dere leidensfihig. Die dritte Art ist weit entfernt vom Leiden und daher vollkommen.«*

Mit den Bildern (Glanz aus dem Lichte, Frucht vom Baum) befinden wir uns in der
anschaulichen Symbolwelt Ephridms des Syrers*, auf die Dionysius ausgiebig Bezug
nimmt. Mit den begrifflichen Distinktionen hingegen erweist sich der Bischof von
Melitene als Scholastiker von Format. Die Trinitétslehre des Syrers entspricht, wie be-
reits erwéhnt, weitgehend der klassischen kappadozischen mit ihrer Herausstellung
der Wesens- bzw. Natureinheit und der Dreiheit der Hypostasen (syr. gnomé):

»Wenn ihr ndmlich drei Hypostasen (gnémé) sagt, dann behauptet ihr auch drei Gotter wie
drei Engel, drei Menschen und drei Dinare. Dagegen sagen wir: >Wir behaupten nicht, dass
Zahl dreier Hypostasen unter den Geschdpfen unmoglich sei, vielmehr sind sie einander
gleich im Wesen (iisid), in der Kraft, im Willen, in der Wirkweise und in der Zeit, und zwei
aus einem’. Das ist bei Menschen und Engeln nicht méglich. Dazu dass ein Gott drei Hypo-
stasen ist: Es heif3t nicht drei wie drei Menschen oder wie es bei drei Engeln moglich ist —
drei, die einander gleich sind im Wesen, in der Kraft, im Willen und in der Zeit, aber dass zwei
aus einem sind, das ist nicht moglich, vielmehr existiert jeder aus sich selbst und keiner ist
die Ursache (celtd) fiir den anderen. Auch bei den Menschen existiert einer aus dem anderen,
wie beispielsweise Eva aus Adam, und zwei aus einem, wie Eva und Seth aus Adam, aber
doch in der Zeit verschieden. Und in der Wirkweise, der Kraft und dem Willen gleich: Auch
drei Dinare gleichen einander in Bildnis, Gewicht und Gold, aber einer stammt nicht vom an-
deren, auch ist nicht einer die Ursache fiir die anderen, also gleicht nichts in der Schopfung
den drei Hypostasen, dem einen Gott.«!

47CSCO 614,S.11,Z.3-10.

#CSCO 614,S.13,Z.1-17.

#'Vgl. hierzu Edmund Beck, Ephrims Trinititslehre im Bild von Sonne/Feuer, Licht und Wirme, Louvain
1981.

30 Sohn und Geist sind zwei Personen (Hypostasen) aus dem Vater.

S1CSCO 614, S. 11, Z. 11-28; zur Diskussion vgl. AMAR (CSCO 615, S. 35, Anm. 6). Auf Dionysius* sy-
rische Ubersetzung des Korans kann hier nicht weiter eingegangen werden.
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b) Traktat II (Kap. 9-24) behandelt eine Reihe von dogmatischen Einzelfragen, wie
sie fiir die monophysitische Christologie jener Tage typisch sind. Die grundlegende
Frage, welche das Christentum vom Islam unterscheidet, ist die nach der Inkarnation:

»Erwiderung. Vielmehr behaupten sie, es ist nicht moglich, dass Gott Mensch wird, denn dies
wire fiir ihn eine Schmach. Dagegen sagen wir: Ist es unmdglich, dass er Mensch wird, was ihr
sagt, weil es iiberhaupt nicht moglich ist, oder nur, weil es fiir ihn unpassend ist, dass er Mensch
wird? Wenn er es nicht kann, dann stimmt also eure Schrift nicht: >Allah kann alles.<> Und
wenn ihr sagt, dass es fiir ihn nicht passend sei, dann halten wir dagegen: Was ist denn passend
und schon? Dass Gott zu seinem Geschopf kommt in einer ihm &hnlichen Gestalt und es seine
Gebote lehrt und sie (die Menschen) errettet in ihrem Leibe? Oder dass er vom Himmel kommt
und sich zwischen Hohe und Tiefe aufhingt wie eine Lampe oder ein Wasserkrug® und dem
Mahmad irgendetwas offenbart? (Es folgt ein lingeres Koranzitat aus der Sure 53)...«**

Dionysius versteht es, in geschickter Manier die Muslime mit ihren eigenen Waft-
fen, vornehmlich Koranzitaten, zu widerlegen. Dem Allméchtigen ist alles moglich,
auch die Menschwerdung. Zum Schopfer des Menschen passt es denn auch, wenn er
sich auf menschliche Weise offenbart. Viele Antworten, die Dionysius auf die
muslimischen Einwinde parat hilt, sind dem Arsenal seiner Vorginger im Amt (Jo-
hannes 1. u. a.) entnommen. In einem weiteren Schritt widerlegt er die archaischen
Denkmuster der Muslime, welche von ihren iiberkommenen Reinheitsvorstellungen
geprigt sind, wonach Gott nicht im SchoBe einer (unreinen) Frau> wohnen konne.
Ferner bedeutet Inkarnation nicht unbedingt Wandelbarkeit Gottes; und wenngleich
die gottliche Wesenheit oder Usie eine ist, so sind dennoch die gottlichen Personen
oder Hypostasen zu unterscheiden; nur die zweite Person der Dreifaltigkeit (I, Kap.
10.12) ist Mensch geworden. Christus ist Gott im strengen und eigentlichen Sinne
(II, Kap. 11) — nicht nur analog wie einst Moses fiir Pharao —; die Wundertaten be-
weisen seine vollkommene Gottheit, welche durch einen natiirlichen Leib weder be-
grenzt noch verinderbar ist. Auf Grund der monophysitischen®® Begriffsverwirrung
zwischen Physis und Hypostase stellt sich allerdings fiir Dionysius' Christologie die
denkerische Schwierigkeit, ob denn die Niedrigkeitsaussagen vom Leiden und Ster-
ben Christi direkt auf die Gottheit>” zu beziehen seien. Andere dogmatische Spitzfin-
digkeiten griinden in dem Versuch, die christliche Lehre von der gottlichen Vorsehung
gegen die islamische Konzeption der praedestinatio in malam partem abzusetzen (11,
Kap. 13f). Auch die Frage, ob Jesus willentlich am Kreuz starb, hingt mit einer alten

2 Dionysius zitiert hier keinen konkreten Koranvers, sondern ein den Muslimen geliufiges Diktum.

33 Neben den gewohnlichen Wasserkrug bezeichnet syr. dawld als Sternkreiszeichen auch den Wassermann;
damit entlarvt Dionysius den Mohamed indirekt als Gotzendiener, der sich nach den Sternen richtet.

3 (CSCO 614,S.35,7.19-S.36,Z.6.

3 Vgl. II, Kap. 9: Gott ist Licht und als Quell der Reinheit reinigt und ldutert er den SchoB der Jungfrau.
Traditionell ist auch Dionysius® Sicht von Maria als dem Brennenden Dornbusch, der géttliches Feuer trug
und nicht verbrannte. Dazu kann er den Koran (Sure 28,31) gegen die Muslime zitieren, vgl. AMAR (CSCO
615,S.36,Anm. 11). Auch hier bietet der Bischof philologisch interessante Varianten des Korantextes.

3 Monophysitismus heiBt bei Dionysius, dass er die chalzedonische Vorstellung von zwei Naturen nach
der Einigung des Logos mit dem Fleische ablehnt, vgl. CSCO 614, S. 43, Z. 2f: »Wir wissen, dass er, wie
er ist, Gott ist, nicht zwei Naturen nach der Einigung.«

37 Vgl. die Darstellung der Idiomenkommunikation in II, Kap. 15.17.
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monotheletischen Kontroverse (II, Kap. 14) zusammen. Da er freiwillig starb, konnte
er fiir alle Menschen Siihne leisten und unendliche Verdienste erwerben. Die Frage
nach der Leidensfihigkeit Gottes resp. des Gott-Logos beantwortet Dionysius in
einer fiir den Muslim nachvollziehbaren Weise, wenn er sagt:

»Wenn jemand die Blitter des Korans zerreiflt, dann beschidigt und zerreifit er (nur) Papier
und Tinte, nicht aber Gottes Wort. So war es auch mit dem Gott-Logos, als er am Kreuze litt:
Leib und Seele hypostatisch (gnomdait) geeint, litten, doch er in seiner Gottheit steht iiber dem
Leiden.«®

Gegen Ende des 16. Kapitels stellt Dionysius noch einmal den wesentlichen Unter-
schied zwischen Jesus und Mohamed heraus. Ersterer wirkte Wunder als Erweis sei-
ner Messianitiit, letzterer hat nichts Vergleichbares gebracht; Jesus®® lebt und ist in
den Himmel aufgefahren, Mohamed ist tot, der Islam selbst eine Religion des Todes:

»Dagegen sagen wir: Wenn nun >dein Wort< und >dein Geist<*® mit denen Christi gleich sind,
dann wirkt gefdlligst Wunder wie er und kiindet kiinftige Ereignisse an, wie Christus es getan.
Jesu reinigte nimlich die Aussitzigen und richtete die Toten auf, er wandelte auf dem Wasser.
Zeigt uns irgendeinen von eurem Geschlecht, der solches getan hat! Und wenn es in eurer
Umma (sic! Gemeinschaft) keinen gibt, der solches getan hat, dann ist auch euer Geist nicht
dem seinen gleich. Seht, ungefihr fiinfhundert Jahre mehr oder weniger sind seit der Zeit eurer
Herrschaft vergangen und es hat sich unter euch keiner gefunden, der Masih heifit wie Christus.
Deshalb belehrt dieser Name iiber den fleischgewordenen Gott, der da ist Gottes Wort. — Ferner
bezeugt dein Buch (Sure 4,158), dass Christus lebt und im Himmel ist. Jetzt sagt uns: Wenn je-
mand eine Reise durch die Wiiste macht und sich im Pfad verirrt und dann zwei Menschen sieht,
den einen tot, den anderen lebend, mit wem soll er iiber Weg und Pfad nachforschen, mit dem
Toten oder dem Lebenden? Wenn jeder vollig zu Recht beim Lebenden nachforscht, warum ver-
lasst ihr dann den lebendigen Christus und wandelt nicht auf dem Wege seines Glaubens,
sondern lauft stattdessen dem toten Mahmad hinterher? Wenn euer Wort und Geist denen Christi
gleicht, warum steigt ihr dann nicht wie er zum Himmel empor? Daraus wird erkannt, dass Chri-
stus Gott ist und Herr der Propheten und des Moses, die tot sind, und dass er im Himmel lebt.«®!

Mit dem 20. Kapitel®® wendet sich Dionysius nach den innerchristlichen Kontro-
versen stirker dem Islam zu. IThm geht es vor allem darum, den prophetischen An-
spruch Mohameds zu widerlegen. Der Kaufmann aus Mekka hatte nicht die Kraft,
Wunder zu wirken, und war auch nicht in der Lage, nach Prophetenmanier Dinge
vorherzusagen. Mohamed hat also weder das Gesetz noch die Propheten erfiillt und
steht von seinem Tun her in diametralem Gegensatz zur Ethik Jesu, wie sie in der
Bergpredigt dokumentiert ist. Ein weiteres unter Christen und Muslimen kontrovers

#CSCO614,S.66,7.17-21.

% Die Koranexegese ist sich nicht dariiber im Klaren, ob Isa gekreuzigt wurde oder nicht und was es mit
seiner Entriickung zu Allah auf sich hat, vgl. Gabriel Said REYNOLDs, The Muslim Jesus: dead or alive? In:
Bulletin of the School of Oriental and African Studies 72 (2009), S. 237-258.

% Dionysius spielt auf Sure 4,171 an: »sein (Gottes) Geist« und »Geist von ihm« (rith min-hu).

61 CSCO 614,S.67,7.16-S.68,Z.8.

62CSCO 614, S. 82-84. Die Kap. 18 und 19 liefern die philosophischen und prophetischen Belege fiir die
Fleischwerdung des ewigen Logos und konnen hier im Rahmen der christlich-muslimischen Kontroverse
iibergangen werden.
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diskutiertes Thema ist das des Parakleten (syr. pardqlétd). Die muslimische Behaup-
tung, Mohamed sei der von Christus im Johannesevangelium verheilene Paraklet,
scheint Dionysius zu amiisieren. Sie ist fiir ihn schlicht eine »Lachnummerx«:

»Wenn sie sagen: >Euer Christus hat beziiglich unseres Propheten geschrieben und ihn »>Pa-
raklet« genannt<, dann sagen wir ihnen: >Christus hat nicht iiber euren Propheten ge-
schrieben, weil alle Propheten in Christus die Vollendung erlangt haben. Aber wenn es euch
beliebt, Mahmad einen Propheten zu nennen, dann ist er unter diejenigen gerechnet, von
denen Christus gesagt hat: >Es werden falsche Messiasse und Liigenpropheten kommen
und viele verfiihren.<« (Mt 24,24; Mk 13,22) Dass ihr nimlich glaubt, der Paraklet sei euer
Prophet, ist schlicht zum Lachen (syr. [-giihhka). Denn Christus hat beziiglich des Parakle-
ten folgendermafen gesprochen (weshalb Mahmad nicht der Paraklet ist): >Der Heilige
Geist, der vom Vater ausgeht und den die Welt nicht empfangen kann.< (Joh 14,17) Und er
sagte, sie sollten in Jerusalem bleiben, bis er ihnen den Parakleten gesandt habe. (Joh
15,26) — Jetzt sagt uns, ist euer Prophet Christi Gesandter? Denn er hat gesagt: >Wenn ich
gehe, werde ich ihn senden.< (Joh 16,7) Wenn er sein Gesandter (syr. m¢schaddra fiir arab.
rasil) ist, wie er gesagt hat, und er mit Bezug auf ihn, wie ihr behauptet, geschrieben hat,
dann ist klar, dass Christus Gott ist, weil er Mahmad gesandt hat. Wenn wir annehmen, dass
er der Paraklet und Christus nicht Gott ist, wie ihr sagt, und er euren Propheten gesandt hat,
dann ist offenkundig, dass Gott ihn nicht gesandt hat. Darauf aufbauend, wie kann er der
Paraklet sein, ohne Geist der Wahrheit zu sein? Er geht doch nicht vom Vater aus und wurde
nicht zu den Aposteln (syr. s/74é) in Jerusalem gesandt, und die Welt konnte ihn nicht emp-
fangen.«%

Der syrische Name fiir Mohamed (m#hmd)* wird durch entsprechende Vokalisation
entstellt und ins Licherliche gezogen. Auffallend ist, dass Dionysius zwischen dem
Gesandten und den Aposteln unterscheidet. Wenn Mohamed Paraklet und Gesandter
Christi ist, dann steht er in der Hierarchie unter ihm, kann also keinen héheren Pro-
phetenrang einnehmen, wie die Muslime félschlicherweise behaupten. Dionysius' Ar-
gumentationsstrategie folgt im Wesentlichen der von dem nestorianischen Katholikos
und Patriarchen Timotheus 1.%° vorgegebenen Linie. Weitere Kontroverspunkte zwi-
schen Christen und Muslimen sind die Gebetsrichtung, die Verehrung der Reliquien
und des heiligen Kreuzes (II, Kap. 22) sowie der Vorwurf der Schriftverfilschung (II,
Kap. 23), der zum niichsten Themenkreis, der Entstehung des Korans, iiberleitet.

c) Traktat III (Kap. 25-30) enthilt eine umfassende Widerlegung des Korans. Be-
reits gegen Ende des 20. Kapitels bestreitet Dionysius die Originalitit des Korans,
wenn er sagt:

»Vielerlei solche tugendhaften Dinge sind darin (im Evangelium) enthalten, ohne dass sie bei
Moses oder den Propheten geschrieben wiren. Zeigt uns nun, was in eurem Buch steht, das

3 CSCO614,S.85,7.1-21.

% Es sei daran erinnert, dass auch Johannes von Damaskus stets nur von »Mamedx« spricht, wenn er auf das
Haupt der sarazenischen Héresie zu sprechen kommt. Die Konsonantenfolge #-m-d hat im Syrischen
anders als im Hebridischen und Arabischen keine besondere Bedeutung.

% Vgl. hierzu die Habilitationsschrift von Martin HEIMGARTNER, Die Disputation des ostsyrischen Patriar-
chen Timotheos 780-823 mit dem Kalifen al-Mahd1, Halle 2006; der Text der Apologie wurde von dem-
selben Autor erneut kollationiert und iibersetzt: Timotheos I. Ostsyrischer Patriarch: Disputation mit dem
Kalifen al-Mahdi (CSCO 631/32), Louvain 2011.
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nicht bereits von Moses oder vom Evangelium gesagt wurde! Wenn es nichts Zusitzliches
enthiilt, dann besteht auch iiberhaupt kein Bedarf fiir euer Buch.«®

Abgesehen davon, dass der Koran gegeniiber der Bibel kein Mehr an Ethos oder
heilsgeschichtlicher Information enthilt, ist er auf weitere Strecken ein in sich vollig
widerspriichliches Werk (I, Kap. 24). Den Beweis hierfiir liefert Dionysius anhand ei-
ner umfangreichen Sammlung von Koranzitaten, worin er sich von allen seinen syri-
schen Vorgéngern in diesem apologetischen Genre unterscheidet. Verse aus mindestens
56 verschiedenen Suren hat Dionysius ins Syrische iibersetzt und kommentiert. Diese
philologische Meisterleistung hat ihm schon friih die Aufmerksamkeit und den Respekt
der Forschung eingetragen. Alphonse Mingana®’ war der erste, der den III. Traktat aus
Dionysius< Gesamtwerk einer groBeren Offentlichkeit zuginglich gemacht hat. Es war
seiner Aufmerksamkeit nicht entgangen, dass der von Dionysius bezeugte Text an vie-
len Stellen von der modernen, wohl von der Al-Azhar-Universitit (19247) besorgten
Standardausgabe® abweicht. Er kam daher zu dem Schluss, dass es sich hierbei um
eine Rezension des zehnten Jahrhunderts gehandelt haben muss. Der christliche Philo-
soph Al-Kindi® hat jedenfalls seiner Zeit darauf verwiesen, dass ihm mehrere unter-
schiedliche Koranexemplare bekannt seien, u.a. auch ein Kodex in Melitene (Malatya),
der vielleicht die Vorlage fiir Dionysius< Exemplar abgegeben hat. Auf eine umfassende
Analyse muss aus Platzgriinden an dieser Stelle allerdings verzichtet werden.

Dionysius bar Salibi (1 2.X1.1171) on Islam

Abstract

The purpose of this small paper is to present a short survey of Dionysius’ Treatise against
the Arabs, i.e. the Muslims. Special emphasis has been laid on the controversial subjects, e.g.
the Holy Trinity, the Divinity of Christ and the Incarnation of the Divine Word. Dionysius bar Sal-
ibics apologetic treatise, called »A Response to the Arabs, is the longest and most compre-
hensive dispute text with Muslims that exists in Syriac. Its main purpose is to acquaint the read-
er with the essential facts pertaining to Islam and to provide apologetic arguments intended to
refute the challenges of Islam as an evil heresy opposed to true Christian faith. What sets Bar
Salibics treatise apart from other Syriac dispute texts is the information it contains concerning
the history and doctrinal development of Islam (e.g. the life of the false prophet Muhammad,
the emergence of Islam, and the origins and characteristics of an entirely corrupted text, called
»Qur<an« or »Qaryan« (Reading) in Syriac.

% CSCO 614, S.84,7.24-28.

7Vgl. Alphonse MINGANA, » An Ancient Syriac Translation of the Kur<in Exhibiting New Verses and Vari-
ants,« in: Bulletin of the John Rylands Library 9 (1925), S. 188-235.

% Es ist ein Manko, dass Amar in seiner Neuedition die Abweichungen vom rextus receptus zwar mit Klam-
mern kenntlich macht, aber Dionysius‘ Textzeugen fiir die Rekonstruktion einer kritischen Koranausgabe
nicht heranzieht. Was soll ein »received text of theQur'dn« sein?

% Vgl. hierzu Peter BRUNS, Briefwechsel mit einem Muslim — Al-Kindis Apologie des Christentums (9.
Jh.), in: Forum Katholische Theologie 30 (2014), 241-260.



Die jungfriuliche Ehe von Maria und Josef
im Lichte der »Theologie des Leibes«

Vortrag beim 12. Internationalen Symposion fiir Josephologie in Puimisson,
Frankreich, vom 25 -30. September 2017

Von Josef Spindelbéck”

Zusammenfassung

Das Geheimnis der Menschwerdung des Sohnes Gottes ist zentral fir unseren christlichen
Glauben: Das ewige Wort, namlich die zweite Person der Heiligen Dreifaltigkeit, wurde Mensch,
und zwar in der jungfraulichen Empfangnis Marias durch den Heiligen Geist. Josef, der jung-
frauliche Gemahl Marias, war gemall dem judischen Gesetz und Brauch der rechtmafige
Vater Jesu Christi hier auf Erden. In dieser jungfraulichen Ehe zwischen Maria und Josef ver-
wirklichten sich die drei Guiter der Ehe, namlich Treue, Nachkommenschaft und sakramentale
Unaufléslichkeit. Die eheliche Vereinigung von Maria und Josef wurde nicht durch einen se-
xuellen Akt bewirkt, sondern durch eine hervorragende Form der jungfraulichen Liebe, die
ihren Ursprung und ihre Quelle in Gott hatte. In dieser ehelichen Liebe gab es weder die Stinde
noch die Begehrlichkeit, d.h. alle siindhaften Akte und ungeordneten Regungen und Strebun-
gen waren ausgeschlossen. Maria und Josef waren in Wahrheit verbunden, und ihre Liebe
schloss sowohl den Leib als auch die Seele mit ein, doch wurde sie zu keiner Zeit im ge-
schlechtlichen Bereich ausgedrtickt. Maria und Josef waren einander gleich, was ihre mensch-
liche und eheliche Wiirde betrifft, unbeschadet der komplementaren Unterschiedlichkeit in
ihrer Berufung und den jeweiligen Gnaden. lhre Ehe besal® einen wahrhaft sakramentalen
Charakter, denn sie war eine Verbindung mit Gott und Christus war in ihrer Mitte zugegen. Die
liebevolle Vereinigung von Maria und Josef findet ihre Vollendung im Himmel, namlich in der
eschatologischen Perspektive der Hochzeit Christi, des Lammes, mit seiner Braut, der Kirche.
Die Ehe von Maria und Josef beziehungsweise die Heilige Familie, die das Kind Jesus mitein-
schlief3t, gibt allen Ehepaaren und Familien ein Beispiel und stellt fur sie eine Hilfe dar.

Auf der Grundlage der Heiligen Schrift und der apostolischen Tradition, die durch
das Lehramt der Kirche vorgelegt und erklért werden, soll gefragt werden, wie die Ehe
von Maria und Josef des Néheren zu bestimmen ist und wie sich das Leben in dieser
Gemeinschaft des Lebens und der Liebe entfaltet hat. Als besonders hilfreich erweist
sich dabei die »Theologie des Leibes« des heiligen Papstes Johannes Pauls 11!

“ Dr. theol. habil. Josef Spindelbdck ist Professor fiir Moraltheologie und Dozent fiir Ethik an der Philoso-
phisch-Theologischen Hochschule der Diozese St. Plten und Gastprofessor am Internationalen Theologi-
schen Institut in Trumau.

''Vgl. Johannes Paul I1., Die menschliche Liebe im géttlichen Heilsplan. Eine Theologie des Leibes (= TdL),
hg. von Norbert und Renate Martin, Kifllegg 2008; Apostolisches Schreiben »Familiaris consortio« iiber die
Aufgaben der christlichen Familie in der Welt von heute, 22.11.1981; Enzyklika »Redemptoris Mater« tiber
die selige Jungfrau Maria im Leben der pilgernden Kirche, 25.03.1987; Apostolisches Schreiben »Mulieris
dignitatem« tiber die Wiirde und Berufung der Frau anlidsslich des Marianischen Jahres, 15.08.1988; Aposto-
lisches Schreiben »Redemptoris custos« iiber Gestalt und Sendung des heiligen Josef im Leben Christi und der
Kirche, 15.08.1989; Brief an die Familien, 02.02.1994; Brief an die Frauen, 29.06.1995. Zur Einfiihrung: Josef
Spindelbock, Theologie des Leibes kurzgefasst. Eine Lesehilfe zu »Liebe und Verantwortung« von Karol
Wojtyla sowie zu den Katechesen Johannes Pauls II. iiber die menschliche Liebe, Kleinhain 2017 (2. Aufl.)
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1. Das Geheimnis der Menschwerdung des Sohnes Gottes

Um unseres Heiles willen hat der ewige Gott in der zweiten gottlichen Person,
dem »Wort«, eine menschliche Natur angenommen. Gott ist Mensch geworden in Je-
sus Christus, um uns von der Siinde zu erlosen und uns das ewige Heil zu schenken!

Dies alles geschah aus unverdienter Liebe?; Gott hat an der Menschheit sein Er-
barmen erwiesen. Obwohl Adam und Eva gesiindigt und auf diese Weise die Freund-
schaft mit Gott verloren hatten, kiindigte ihnen Gott unmittelbar nach ihrer besché-
menden Erfahrung einen Erl6ser an, der geboren werden sollte aus einer Frau. In der
Fiille der Zeit »sandte Gott seinen Sohn, geboren von einer Frau und dem Gesetz
unterstellt, damit er die freikaufe, die unter dem Gesetz stehen, und damit wir die
Sohnschaft erlangen.«*

Der ewige Sohn Gottes wollte also wahrhaft ein Menschenkind werden; er ist in
allem uns gleich geworden auBer der Siinde. Er hat das menschliche Leben mit uns
geteilt. Jesus Christus wollte als Kind menschlicher Eltern in einer Familie aufwach-
sen. Eben darum hat ihn die Jungfrau Maria empfangen vom Heiligen Geist®, und Jo-
sef von Nazareth — ihr jungfriulicher Gemahl — war nach Gottes Plan und Willen im
rechtlichen Sinn der Vater Jesu. So hat das Kind Jesus, der der ewige Sohn Gottes ist,
hier auf Erden als Mensch auch die Erfahrung menschlicher Vater- und Mutterschaft
gemacht.

2. Wahre Ehe in vollkommener Jungfrdulichkeit
der beiden Gatten

Die Verbindung von Maria und Josef war entsprechend der Schopfungs- und Heils-
ordnung eine wahre Ehe, die gemif} dem jiidischen Gesetz in zwei Stufen verwirklicht
wurde. Bereits die erste Stufe, die wir als Verlobung bezeichnen konnen, galt als
rechtlich giiltiger Anfang der Ehe. Wenn dann der Bréiutigam die Braut in sein Haus
heimfiihrte, war die Ehe im vollen Sinn geschlossen.®

Josef von Nazareth wurde vom Engel im Traum ausdriicklich dazu aufgefordert,
Maria als seine Frau zu sich zu nehmen.” Aber nicht nur Maria sollte er als seine

2 »Darin offenbarte sich die Liebe Gottes unter uns, dass Gott seinen einzigen Sohn in die Welt gesandt hat,
damit wir durch ihn leben. Darin besteht die Liebe: Nicht dass wir Gott geliebt haben, sondern dass er uns
geliebt und seinen Sohn als Siihne fiir unsere Stinden gesandt hat.« (1 Joh 4,9-10)

3 Vgl. Gen 3,15: »Und Feindschaft setze ich zwischen dir und der Frau, zwischen deinem Nachkommen
und ihrem Nachkommen. Er trifft dich am Kopf, und du triffst ihn an der Ferse.«

4Gal4 4.

SVel. Lk 1,26-38.

¢ Vgl. Bernhard Dolna, Verlobung im biblisch-jiidischen Kontext, in: Michael Wladika / Giinter Danhel
(Hg.), Kirchliche Verlobung. Reflexionen und Impulse, Heiligenkreuz 2012, 23-40.

7Vgl. Mt 1,18-25; siche dazu: Ansgar Wucherpfennig, Josef der Gerechte. Eine exegetische Untersuchung
zu Matthius 1-2, Freiburg 2008; Johannes Vilar, Nazaret. Leben und Arbeit der Heiligen Familie, Mainz
2016, 38 ff; Henri Caffarel, »Nimm Maria, deine Frau, zu dir«. Die Ehe Josefs und Mariens: Ursprung und
Urbild der christlichen Ehe und Familie, Wien 1991.
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Gattin annehmen, sondern auch das Kind, das sie unter ihrem Herzen trug. Es stamm-
te nicht von ihm, sondern von Gott, und doch sollte er diesem Kind gegeniiber alle
Rechte und Pflichten eines Vaters erfiillen und ihm den Namen Jesus geben.

Der heilige Kirchenvater Augustinus hat auf der Grundlage der Heiligen Schrift
und der apostolischen Tradition die wahre und zugleich jungfriuliche Ehe zwischen
Maria und Josef verteidigt.® Die drei Giiter der Ehe (»fides, proles, sacramentum«°)
finden sich in jenem Bund zwischen Maria und Josef beispielhaft verwirklicht, und
zwar in hervorragender Weise:

* Treue (»fides«):
Maria und Josef waren einander in unverbriichlicher und treuer Liebe hingegeben.
Die Ehe verwirklichte sich hier in vollem Sinn als umfassende Gemeinschaft des
Lebens und der Liebe, und zwar mit dem Ziel, einander zur Heiligkeit zu fiihren.'°
Zwischen Maria und Josef bestand eine wahre Herzenseinheit, die Gott selbst ge-
stiftet hatte. Einer sollte dem anderen im Leben Stiitze und Hilfe sein, wie es dem
Plan Gottes gemiB fiir die Ehe generell gilt und im Besonderen in Bezug auf die
Heilige Familie. Auf die innere Qualitdt dieser Beziehung wird im weiteren Ver-
lauf dieser Darlegungen noch eingegangen werden.
e Kind (»proles«):

Im jiidischen und auch im christlichen Eheverstindnis gelten Kinder als beson-
derer Reichtum und gewissermaflen als Erfiillung der Ehe. Der einziggeborene
Sohn Gottes Jesus Christus wurde Maria und Josef gemeinsam anvertraut; die
Heilige Schrift bezeichnet Maria und Josef ausdriicklich als Eltern Jesu.!! Es han-
delt sich bei der jungfraulichen Empfiangnis Jesu im Schofl Marias um die hoch-
ste, da geistgewirkte Form der Fruchtbarkeit. Das Kind, das in ihr heranwuchs
und aus ihr geboren wurde, war nicht nur Maria selber anvertraut, sondern auch
Josef von Nazareth. Aus diesem Grund ermutigte der Engel Josef im Traum, Ma-
ria als seine Frau zu sich zu nehmen und dem Kind gegeniiber die Vaterrolle ein-
zunehmen. Das Jesuskind stammte nicht im biologischen Sinn von Josef; doch es
war ihm so zu eigen, wie ein Kind seinen Eltern anvertraut und iibergeben ist,
freilich immer im Hinblick auf jene besondere Sendung, die Jesus Christus von
seinem himmlischen Vater erhalten hatte. Josef von Nazareth sollte seine recht-
liche Vaterschaft gegeniiber Jesus in ganz menschlicher und liebevoller Weise

8 Vgl. Tarcisio Stramare, Er gab ihm den Namen Jesus. Der heilige Josef in Leben und Lehre der Kirche.
Ubersetzt von Claudia Reimiiller und herausgegeben von Josef Spindelbock, Kleinhain 2005, 51-56 (mit
entsprechenden Zitaten).

° Augustinus, De Genesi ad litteram, 9,7,12 (in: PL 34,397); vgl. De bono coniugali, 24,32 (in: PL 40,394).
10 »Die gegenseitige innere Formung der Gatten, das beharrliche Bemiihen, einander zur Vollendung zu
fiihren, 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 Weiteren als volle Lebensgemeinschaft fassen.« — Pius
XII., Enzyklika »Casti connubii« iiber die christliche Ehe im Hinblick auf die gegenwiértigen Lebensbe-
dingungen und Bediirfnisse von Familie und Gesellschaft und auf die diesbeziiglich bestehenden Irrtiimer
und Missbriuche, 31.12.1930, http://stjosef.at/dokumente/casti_connubii.htm, lat. in: AAS 22 (1930) 548,
mit Berufung auf: Catechismus Romanus, II, cap. VIII, q.13.

"'Vgl. Lk 2,41-52; Mt 13,55.
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ausiiben, einschlieBlich all dessen, was zur altersméBigen Begleitung und Erzie-
hung eines Kindes gehort, doch immer nur so, dass die ewige Vaterschaft Gottes
gegeniiber seinem eingeborenen Sohn, der Mensch geworden war, nicht in Frage
gestellt oder verdunkelt wurde. Die Einzigartigkeit dieses Kindes sowie die leib-
liche Unversehrtheit beider Gatten in jungfriulicher Ehe schliefen aus, dass Jesus
Christus leibliche Briider und Schwestern gehabt hiitte.'
e Sakramentale Unaufloslichkeit (»sacramentum«):

Da Gott selbst den Ehebund zwischen Maria und Josef gestiftet hat, ist kein
Grund denkbar, der dieses heilige Band jemals hitte auflosen konnen. Sie waren
einander versprochen und zugetan bis zum Tode. Ja, ihre Liebe setzte sich fort,
als Josef — wie es die kirchliche Tradition bezeugt — friiher als Maria zu Gott
heimgegangen war. Im Himmel sind ihre Herzen in Liebe fiir immer vereint,
auch wenn es die Ehe als Institution in der Vollendung des Reiches Gottes nach
den Worten Jesu nicht mehr geben wird.!?

3. Der eheliche Akt ist gut,
doch besser ist die jungfrduliche Liebe

Man konnte dem Missverstidndnis erliegen, dass die jungfriuliche, also nie ge-
schlechtlich vollzogene Ehe von Maria und Josef keine Ehe im vollen Sinn gewesen
sei beziehungsweise auch, dass die Sexualitit als solche nicht dem vollkommenen
Plan Gottes entsprechen wiirde.

Zwar gehort der sexuelle Akt ausschlieBlich dieser Weltzeit an (wie {iberhaupt die
Institution der Ehe): doch genau dies bedeutet nicht, dass dieser Akt siindhaft wire,
wenn er in menschenwiirdiger Weise vollzogen wird und seine inneren Sinngehalte
beachtet und verwirklicht werden.'*

Indem auf die besondere Verwirklichungsform der Liebe in dieser wahren Ehe
zwischen Maria und Josef Bezug genommen wird, kann jenes Missverstdndnis aus-
gerdumt und widerlegt werden. Denn da Maria und Josef im Rahmen ihrer Gesamt-
berufung des Dienstes am Geheimnis der Menschwerdung in gewisser Weise schon
dem neuen Zeitalter angehoren, das sich im Reiche Gottes endgiiltig verwirklicht,
kann sich ihre Liebe als Mann und Frau nur auf jungfrauliche Weise ausdriicken und
bedarf des ehelichen Aktes nicht mehr.

Es bestand zwischen Maria und Josef eine derart tiefe Einheit ihrer Herzen, dass
diese durch das sexuelle Einswerden gar nicht in angemessener Form ausgedriickt

12 Zwar werden in der Heiligen Schrift wiederholt Briider und Schwestern Jesu angefiihrt (vgl. Mt 12,46 .49;
Mt 13,55; Mk 3,31; Lk 8,19), doch handelt es sich hier um nahe Verwandte, beispielsweise Vettern und
Cousinen.

13vgl. Mt 22,30; Mk 12,25.

'4»Die geschlechtliche Anlage des Menschen und seine menschliche Zeugungsfihigkeit iiberragen in wun-
derbarer Weise all das, was es Entsprechendes auf niedrigeren Stufen des Lebens gibt. Deshalb sind auch
die dem ehelichen Leben eigenen Akte, die entsprechend der wahren menschlichen Wiirde gestaltet sind,
zu achten und zu ehren.« — 2. Vatikanisches Konzil, Gaudium et spes, Nr. 51.
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werden hitte konnen. Es ist die Einheit sich liebender Gatten im Heiligen Geist. Die
sexuelle Vereinigung gehort dieser Weltzeit an und besitzt ihren Wert in der Bedeu-
tung beider Sinngehalte: des Ausdrucks der Hingabe in personaler Liebe wie auch in
der Offenheit fiir Nachkommenschaft. Dies setzt eine Bejahung des Mann- und Frau-
seins voraus und auch der affektiven Verbundenheit miteinander. Nicht mehr jedoch
ist es notig, diese Liebe durch den sexuellen Akt zum Ausdruck zu bringen, da sie tie-
fer ist als alles, was der irdische Leib zu offenbaren vermag.

Unbeschadet dessen hitten Maria und Josef kraft ihrer giiltig geschlossenen Ehe
das gegenseitige Recht auf das sexuelle Einssein in Liebe und in Offenheit fiir Kinder
gehabt. Doch machten sie in gegenseitigem Einverstindnis und im jeweils person-
lichen und auch gegenseitig akzeptierten Ja gegeniiber der von Gott empfangenen
Berufung von ebendiesem Recht niemals Gebrauch. Dabei fehlte ihnen keine Di-
mension der ehelichen Liebe und ihrer Erfiillung."

4. Definitiver Ausschluss der Konkupiszenz

Das »Begehren des Fleisches« ist zwar als solches nicht siindhaft, doch es folgt aus
der Siinde und fiihrt zur Siinde hin.!® Zu beachten ist hier, dass jenes Begehren eine
Folge der Siinde Adams und Evas darstellt und nicht nur die sinnlich-sexuelle Ebene
betrifft, sondern den ganzen Menschen. Es geht bei der Konkupiszenz um eine funda-
mentale Unordnung der geistigen und leiblichen Antriebe des Menschen, mit der jeder
Mensch zu kimpfen hat. In diesem Kampf soll er sich im Guten bewéhren und heran-
reifen zur Verwirklichung wahrer natiirlicher und iibernatiirlicher Tugenden.!’

Jenes aus der Siinde stammende und zur Siinde hinfiihrende Begehren darf nicht
verwechselt werden mit dem sinnlichen Begehren als solchen, das allen sinnenhaften
Lebewesen (»animalia«) zu eigen ist.!"® Der Mensch im Paradies war im Besitz aller
Krifte des sinnlichen Strebevermogens — d.h. auch im Hinblick auf die sexuelle An-
ziehung von Mann und Frau, also den Eros —, doch waren diese Krifte in vollkom-

15 Johannes Paul II. hat es mit Bezug auf Mt 1,24-25 so formuliert: »Diese Worte weisen auch auf eine an-
dere eheliche Nihe hin. Die Tiefe dieser Nihe und die Intensitiit der geistigen Einheit und des Kontakts
zwischen den Personen — des Mannes und der Frau — stammen letztlich aus dem Geist, der lebendig macht
(vgl.Joh 6,63). Josef, der dem Geist gehorsam war, fand eben in ihm aufs neue die Quelle der Liebe, seiner
ehelichen Liebe als Mann, und diese Liebe war grof3er als jene, die sich >der gerechte Mann‘ nach der Mog-
lichkeit seines menschlichen Herzens hitte erwarten konnen.« — Redemptoris Custos, Nr. 19.

16V gl. Konzil von Trient, Dekret iiber die Ursiinde, 17. Juni 1546, can. 5,in: DzH 1515; vgl. Gerhard Kar-
dinal Miiller, Katholische Dogmatik. Fiir Studium und Praxis der Theologie, 10., aktualisierte Auflage,
Freiburg 2016, 664.

17 Vgl. Bernhard Stoeckle, Die Lehre von der erbsiindlichen Konkupiszenz in ihrer Bedeutung fiir das
christliche Leibethos, Ettal 1954.

18 Dies war — trotz mancher Einseitigkeiten in der Bewertung der Sexualitiit — auch dem heiligen Kirchen-
vater Augustinus bewusst, wie Miiller (Katholische Dogmatik, a.a.O., 145f) zusammenfassend referiert:
»Mit der Konkupiszenz des reatus (retr.1,15) ist also nicht die physiologische Grundlage menschlicher
Lustempfindung im sensitiven, psychischen und intellektuellen Leben gemeint, sondern die Unbeherrsch-
theit und Unbeherrschbarkeit der seelischen und leiblichen Begehrungsvermogen aufgrund der sie nicht
mehr ordnenden Gnadengegenwart Gottes.«
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mener Weise geordnet, d.h. sie standen unter der Herrschaft der Vernunft und des dar-
auf bezogenen freien Willens.!” Dies schlieBt ein, dass die sexuelle Vereinigung der
Gatten im Paradies auch das Element der sexuellen Lust kannte, ja dass diese Lust
sogar in noch hoherem Mal3e, eben als ganz und gar geordnete und auf das Wohl der
Personen bezogene Lust erfahren wurde.?

In keiner Weise bestand vor dem Siindenfall die Gefahr der Instrumentalisierung
einer Person durch die andere. Die im Paradies als Selbstoffenbarung der Personen
in Liebe erfahrene Nacktheit wurde nach der Siinde der Stammeltern zum Anlass fiir
die Regung des ungeordneten sinnlich-sexuellen Begehrens. Adam und Eva ver-
steckten sich vor Gott und hatten auch die sexuelle Unbefangenheit voreinander ver-
loren, wofiir ihre Scham Zeugnis gab. In der Folge erhielten sie von Gott Kleider, wo-
durch sie an ihre schopfungsgemiBe Wiirde erinnert wurden.?!

Die katholische Glaubenslehre hilt daran fest, dass es in Jesus Christus, dem
menschgewordenen Sohn Gottes, und auch in seiner Mutter, der seligen Jungfrau
Maria, niemals eine Siinde gab. Es besteht kein Zweifel daran, dass beide auch frei
waren von der Konkupiszenz als Folge der Ursiinde der Stammeltern. Jesus Christus
war dies gleichsam von Natur aus, da er in seiner Person der dem Vater im Himmel
wesensgleiche Sohn Gottes ist; bei Maria handelt es sich um ein »Gnadenprivileg«,
das ihr zukam aufgrund ihrer Berufung, dem Sohne Gottes auf Erden eine menschli-
che Mutter zu sein.?> Wie aber war es bei Josef von Nazareth, und wie wirkte sich das
Freisein von Konkupiszenz auf die jungfriauliche Ehe von Maria und Josef aus?

Josef von Nazareth war seiner jungfriaulichen Gemahlin auf gewisse Weise eben-
biirtig?; er sollte gemiB dem Willen Gottes die Rolle des Hauptes in der Heiligen Fa-

19»Die von Gott dem Menschen von Anfang an gewiihrte >Herrschaft* iiber die Welt wirkte sich in erster Linie
im Menschen als Herrschaft iiber sich selbst aus. Der Mensch war in seinem ganzen Wesen heil und geordnet,
weil er von der dreifachen Begierlichkeit frei war, die ihn zum Knecht der Sinneslust, der Gier nach irdischen
Giitern und der Selbstbehauptung gegen die Weisungen der Vernunft macht.« — Katechismus der Katholischen
Kirche. Neuiibersetzung aufgrund der Editio typica Latina (= KKK), Vatikan-Miinchen 2003, Nr. 377.

20 So erklirt Thomas von Aquin, dass nicht die sinnlich-sexuelle Lust siindhaft sei, sondern ihr ungeordneter
Gebrauch (vgl. STh 1 q.98 ad 3). Das kirchliche Lehramt stellt klar: »Der Schopfer selbst ... hat es so ein-
gerichtet, dass die Gatten bei dieser [Zeugungs]funktion Lust und Befriedigung des Leibes und des Geistes
erleben. Somit begehen die Gatten nichts Boses, wenn sie diese Lust anstreben und sie genieflen. Sie neh-
men das an, was der Schopfer ihnen zugedacht hat. Doch sollen die Gatten sich innerhalb der Grenzen einer
angebrachten Maigung zu halten wissen.« — Pius XII., Ansprache vom 29. Oktober 1951, zitiert in KKK
2362.»Wir diirfen also die erotische Dimension der Liebe keineswegs als ein geduldetes Ubel oder als eine
Last verstehen, die zum Wohl der Familie toleriert werden muss, sondern miissen sie als Geschenk Gottes
betrachten, das die Begegnung der Eheleute verschonert.« — Franziskus, Nachsynodales Apostolisches
Schreiben » Amoris laetitia« iiber die Liebe in der Familie, 19. Marz 2016, Nr. 152.

2''Vgl. Gen 3,7-11.

22Vgl. die ausdrucksstarken Worte von Papst Leo I. im »Tomus Leonis«: »Nova autem nativitate generatus:
quia inviolata virginitas concupiscentiam nescivit, carnis materiam ministravit.« (»In einer neuen Geburt
aber wurde er gezeugt, weil die unverletzte Jungfraulichkeit keine Begehrlichkeit kannte und den Stoff fiir
sein Fleisch darreichte.«) — DzH 294. Vgl. Konzil von Trient, Dekret iiber die Ursiinde, 17. Juni 1546, Nr.
5und 6, in: DzH 1515-1516; Dekret iiber die Rechtfertigung, Kan. 23, in: DzH 1573; Pius IX., Bulle »In-
effabilis Deus«, 8. Dezember 1854, in: DzH 2800-2804.

23 »Soweit als iiberhaupt moglich ebenbiirtig sollte der fiir die reinste Braut erwihlte Briutigam und Gatte
sein, ebenbiirtig vor allem, was die Gesinnung seines Herzens betrifft.« — Ferdinand Holbock, Heilige Ehe-
leute. Verheiratete Selige und Heilige aller Jahrhunderte, Stein am Rhein 1994, 27.
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milie innehaben. Sowohl dem Alter entsprechend als auch im Hinblick auf seine Hei-
ligkeit und Jungfriulichkeit war er der Gottesmutter Maria als Gemahl zugesellt.>*
Die Kirche macht keine Aussage iiber ein Freisein des heiligen Josef von der Konku-
piszenz, und doch diirfen wir aufgrund der Heiligkeit Marias und der Erhabenheit der
ehelichen Berufung beider Gatten im Sinne eines Konvenienzarguments annehmen,
dass er mit Hilfe der Gnade Gottes der Neigung zum Bdsen nicht nachgegeben hat,
sondern sie stets siegreich iiberwunden hat.

Beide — Maria und Josef — fanden Gefallen aneinander. Sie waren von der Ge-
samtpersonlichkeit des jeweils anderen im hochsten Sinn beeindruckt und erfreut.
Dies schlieBt eine natiirliche, gottgewollte geschlechtliche Anziehung der Gatten
mit ein, jedoch ohne jede Unordnung. Das heif3t, es gab keine einseitige oder gegen-
seitige Instrumentalisierung der Gatten, weder in Gedanken, noch in Worten, noch
in Werken. In allem achteten Maria und Josef die personale Wiirde und das Geheim-
nis der Gottzugehorigkeit des jeweils anderen Gatten. Gerade dies vertiefte ihre
Liebe und stand einer ganzheitlichen briutlich-ehelichen Hingabe, die ohne den
Vollzug des sexuellen Aktes auskam, nicht im Wege, sondern ermdéglichte sie zu-
tiefst.

5. Die Bedeutung des Leibes im Ausdruck
jungfrdulich-ehelicher Liebe

Welche Bedeutung kam der leiblichen Dimension der Liebe zu, wenn der sexuelle
Akt in der Beziehung zwischen Maria und Josef niemals vollzogen wurde?

Der Mensch existiert in einer Wesenseinheit von Seele und Leib. Eben dies macht
seine Person aus. Im Tod trennt sich die Seele vom Leib, doch nicht fiir immer: Kraft
der Auferweckung des Leibes vereinigt Gott bei der Vollendung in Herrlichkeit die
Seele wieder mit ihrem Leib.?

Auf Erden driicken wir uns im Leib aus; unsere Erkenntnis ist wesentlich von der
Verbundenheit der Seele mit dem Leib gepriigt und dadurch mitbedingt.?® Weil der
Leib in gewisser Weise das »Sakrament der Person« ist*’, begegnen wir der anderen
Person nur kraft ihres Leibes. Bei uns selber konnen wir unser Ich vom Leib in ge-
wisser Weise unterscheiden; bei anderen Menschen ist uns dies nicht moglich. Daher
betrifft unser positives oder negatives Verhéltnis zum Leib des Mitmenschen zugleich
unser Verhiltnis zu dieser oder jener Person.

24Vgl. Josef Spindelbock, Josef von Nazareth war kein alter Mann! Mirz 2016, http://www.stjosef at/arti-
kel/josef_nazareth_kein_alter_mann.htm .

25 Vgl. die Zusammenfassung der kirchlichen Lehre in KKK 1051-1060.

26 Das eigentliche Objekt der Erkenntnis unseres Intellektes ist die Wesenheit sinnlich erfahrbarer Gegen-
stinde. Vgl. Thomas von Aquin, STh I q.89 a.5 corp.: »Actus autem intellectus ex quibus in prasenti vita
scientia acquiritur, sunt per conversionem intellectus ad phantasmata, quae sunt in praedictis viribus sen-
sitivis.« (»Die Akte des Intellekts, kraft derer im gegenwirtigen Leben Wissen erworben wird, vollziehen
sich durch Hinwendung des Intellekts zu jenen Vorstellungen, die in den oben genannten sinnlichen Kriften
gegeben sind.«)

27 Vgl. Livio Melina, Fiir eine Kultur der Familie. Die Sprache der Liebe, Altdtting 2015, 105-109.
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Maria und Josef gehorten einander als Eheleute nicht nur auf geistige Weise an,
sondern ganzheitlich. Doch dieses nicht durch den sexuellen Akt ausgedriickte Uber-
eignet-Sein auch des Leibes des jeweils anderen war zugleich eine ganz und gar
geistliche Art, miteinander umzugehen und die Person des jeweils anderen Gatten zu
lieben, zu achten und zu ehren. Die im ehelichen Leben von Maria und Josef zum
Ausdruck gebrachten Formen der Zirtlichkeit waren Formen leiblicher Zuwendung,
die in allem vollkommen mit der Wiirde und Berufung Marias und Josefs vereinbar
waren und die das Geheimnis ihrer in Gott gegriindeten ehelichen Einheit und Liebe
auf jungfréuliche Weise zum Ausdruck brachten.

Eine natiirliche und iibernatiirliche Unbefangenheit im Umgang mit dem Leib des
jeweils anderen bewahrte und sicherte auf diese Weise alle Werte, die mit der sexuel-
len Scham verbunden sind?®, auch wenn der Anlass fiir diese Scham — nimlich die
Konkupiszenz — bei Maria nicht gegeben war und auch bei Josef von Nazareth nicht
als aktuelle Gefahr fiir seine jungfriuliche Reinheit vorausgesetzt werden darf.

Die Schonheit Marias, ja ihre frauliche Anmut wurde ihm in keiner Weise zur Ver-
suchung, sondern zog ihn hinein in das Geheimnis Gottes, sodass beide Gatten ihre
Einheit zugleich auf menschlich einzigartige und begliickende Weise, wie auch in
vollkommener Hinordnung auf ihre Gottesbeziehung erfahren durften. Es war ein
vollkommenes Eins-Sein in Liebe kraft des Heiligen Geistes, der in seiner Gnade und
seinen Gaben die menschliche Natur (also auch das Mann- und Frau-Sein) voraus-
setzt, vervollkommnet und erhoht.?

6. Grundlegende Gleichheit der Gatten —
Sakramentalitdit der Ehe

In ihrer personalen Wiirde sind Mann und Frau einander gleich, gerade auch in der
Verschiedenheit ihrer sexuellen Identitéit. Denn Gott schuf den Menschen nach sei-
nem Bilde, als Mann und Frau schuf er sie.* Dies gilt auch fiir Josef und Maria.

Unter der Voraussetzung dieser grundlegenden Gleichheit ihrer Wiirde aufgrund
des gemeinsamen Menschseins als Abbild Gottes sowie der iibernatiirlichen Berufung
zur Gotteskindschaft gibt es dennoch Unterschiede:

2 Vgl. die Analyse der Scham durch Karol Wojtyta (Liebe und Verantwortung. Eine ethische Studie, Lublin
1960, auf der Grundlage des polnischen Textes neu iibersetzt und herausgegeben von Josef Spindelbock,
Kleinhain 20112, 256-284): Er sieht darin ein »spontane(s) Verlangen, sexuelle Werte sowie den sexuellen
Charakter bestimmter Erlebnisse zu verbergen« (ebd., 263), und zwar nicht nur bei sinnlich-sexuellen Re-
gungen und Reaktionen, die der bewussten Kontrolle des Menschen entzogen sind oder ihr gar widerspre-
chen, sondern gegeniiber unbeteiligten Dritten gerade auch dort, wo es um den intimen und exklusiven
leiblichen Ausdruck der Liebe von Mann und Frau in der schopfungsgeméfBen Gutheit der ehelichen Ver-
einigung geht (vgl. ebd., 265). Generell sicht Wojtyta das Schamgefiihl darin, »wenn etwas, das seinem
Wesen oder seiner Bestimmung nach privat sein soll, die Grenzen der Privatsphire einer Person iiberschrei-
tet und auf irgendeine Weise 6ffentlich wird« (ebd., 256).

2 Vgl. Thomas von Aquin, STh1,q.1 2.8 ad 2: »... cum enim gratia non tollat naturam sed perficiat« («...
da namlich die Gnade die Natur nicht hinwegnimmt, sondern vervollkommnet«).

0Vgl.Gen 1,27.
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Maria als Gottesmutter iiberragt jedes Geschopf im Himmel und auf Erden in ihrer
von Gott geschenkten Wiirde.3! Kein Mensch kommt ihr gleich. Dennoch war die
Heiligkeit Josef von Nazareths abgestimmt auf die Art und Weise der Begnadung
Marias, sodass Josef an ihrer Seite nicht in den Schatten treten musste, sondern sie
beide auch wechselseitig beitrugen zu ihrer Heiligung. Es war ein wesentliches Ele-
ment der Demut Marias, dass sie die Gro8e ihres jungfriulichen Gemahls anerkannte.
Sie lieB ihm im Hinblick auf die aktive Ausiibung der Familienautoritit sogar den
Vortritt. Josef durfte tatséichlich die Rolle des Hauptes ausiiben®?, und alle wesent-
lichen Entscheidungen musste er verantworten, wobei er sich bei seiner jungfriu-
lichen Gattin Rat gesucht und in Einvernehmen mit ihr gehandelt hat. Im Hinblick
auf das Jesuskind kam dem rechtlichen Vater eine besondere Aufgabe zu, welche
nicht nur den Schutz des Kindes betraf, sondern auch die aktive Forderung seiner
korperlichen und geistigen Entwicklung bis hin zum Mitvollzug des gemill dem jii-
dischen Gesetz vollzogenen Gottesdienstes in Haus, Synagoge und Tempel.

Von daher fillt Licht auf die Frage nach der Sakramentalitét dieser Ehe. Wenn
Jesus Christus, der Mittler des neuen und ewigen Bundes, in dieser Ehe und Familie
gegenwirtig war, so ist damit die Gnade des Erlosers auf hochste Weise wirksam,
auch schon im Voraus zu seinem Erlosungsopfer am Kreuz. Obwohl es keine Schrift-
stelle im Neuen Testament gibt, die uns einen zeitlichen Index fiir die Einsetzung der
Ehe als Sakrament durch Jesus aufzeigen konnte, so ldsst doch die Inkarnation als
solche, die innerhalb einer rechtmifigen jiidischen Ehe erfolgte, eben dieser ehe-
lichen Gemeinschaft eine neue und iibernatiirliche Qualitidt zukommen. Mit guten
Griinden kann daher vertreten werden, dass die Ehe zwischen Maria und Josef ganz
und gar schon dem neuen Bund angehorte und insofern eine wahre sakramentale Ehe
war.*? Als solche ist sie Abbild und Vergegenwiirtigung der Beziehung Christi zu sei-
ner Kirche, sodass die Gatten die Hingabe Christi, aber auch die Reinheit seiner
Braut, der Kirche, zur Darstellung bringen.>*

Die Perspektive des »schon und noch nicht« in der Erwartung der eschatologischen
Erfiillung gilt auch fiir jene besondere, ja einzigartige Ehe zwischen Maria und Josef.
Alle Ausdrucksformen der Liebe in dieser Ehe und Familie zielten ab auf die wirk-
same Vergegenwirtigung der Gnade Gottes. Die Ehe war sakramental, weil Christus

315 Aus dieser Verbindung mit Christus, dem K&nig, erlangt sie nimlich den Glanz und die Erhabenheit,
durch die sie die Vorziiglichkeit aller geschaffenen Dinge tibertrifft; aus dieser Verbindung mit Christus
erwichst die konigliche Vollmacht, mit der sie selbst die Schiitze des Reiches des gottlichen Erlosers aus-
teilen kann; aus dieser Verbindung mit Christus schlieBlich riihrt die niemals erschopfte Wirksamkeit
ihrer miitterlichen Schirmherrschaft bei Sohn und Vater her. Es besteht also kein Zweifel, dass die heiligste
Maria in ihrer Wiirde tiber alle geschaffenen Dinge hinausragt und ebenso iiber alle — nach ihrem Sohn —
den ersten Rang innehat.« — Pius XII., Enzyklika »Ad caeli Reginam, 11. Oktober 1954, in: DzH 3916—
3917.

32 »Josef war zu seiner Zeit rechtméBiger und natiirlicher Hiiter, Haupt und Verteidiger der gottlichen Fa-
milie.« — Leo XIII., Enzyklika »Quamquam pluries«, 15. August 1889, zitiert in: Johannes Paul II., Re-
demptoris custos, Nr. 28.

3 Vgl. die Ausfiihrungen in: Josef Spindelbck, Das Leben aus dem Ehesakrament. Der inkarnatorische
und dynamische Charakter der christlichen Ehe, in: Forum Katholische Theologie 32 (2016) 182-198.
*Vel. Eph 5,21-33.
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selber in ihr als Kind und junger Mensch gegenwiirtig war, und weil Gott im Hinblick
auf das Erlosungswerk Christi diesen Bund der Liebe und des Lebens geheiligt und
mit allen ndtigen Gnaden ausgestattet hatte.

7. Die Perspektive der Ewigkeit:
Vollendung in der Liebe Gottes

Lisst die Perspektive der Ewigkeit Raum fiir eine Fortsetzung der ehelichen Be-
ziehung von Maria und Josef? Die Relativierung der Ehe und Familie im Hinblick
auf das Himmelreich gilt auch von der ehelichen Beziehung zwischen Maria und Jo-
sef.3 Jesus spricht davon, dass im Himmel die Menschen nicht mehr heiraten werden.
Denn sie werden sein wie die Engel.*® Freilich besagt dies nicht, dass die Menschen
den Engeln in ihrer Natur gleich werden. Denn die in Gott vollendeten Seelen der Ge-
rechten sind zugleich hingeordnet auf die endgiiltige Vereinigung mit ihrem Aufer-
stehungsleib.

Bei Maria ist dies schon verwirklicht: Sie wurde gemif dem Glauben der Kirche
»nach Vollendung des irdischen Lebenslaufes mit Leib und Seele in die himmlische
Herrlichkeit aufgenommen«.*’ Fiir Josef trifft dies noch nicht zu, ist ihm aber eben-
falls — so wie uns allen — in Aussicht gestellt. Die Ehe als Institution wird es im Him-
mel nicht mehr geben, auch nicht den sexuellen Akt. Dieser ist im Hinblick auf die
nicht mehr nétige Fortpflanzung der Menschen in dieser seiner Zielsetzung iiberholt.
Als Ausdruck der exklusiven Liebe der Ehegatten taugt er ebenfalls nicht mehr, da
die hochzeitliche Wirklichkeit des Reiches Gottes neue Ausdrucksmdglichkeiten fiir
die Verbundenheit der Menschen in der Gemeinschaft der Heiligen bereithélt, von
denen wir jetzt noch nichts wissen.*® Andererseits aber geht im Himmel nichts von
dem verloren, was irdische Ehe und Liebe an echter Werthaftigkeit in sich enthalten.
So gesehen vollendet sich die eheliche und zugleich jungfriuliche Liebe zwischen
Maria und Josef im Himmel auf einzigartige Weise.

Bleibt aber — so sei kritisch gefragt — in der eschatologischen Vollendung der
»Hochzeit des Lammes«*® dann noch Raum fiir die Vollendung der Liebe zwischen

35 Vgl. Josef Spindelbdck, Das Familienverstéindnis Jesu, in: Ksigga pamigtkowa dla Ksiedza Profesora
Jana Flisa w 70. rocznicg urodzin, Szczecin 2015, 635-644.

36 Vgl. Mt 22,30: »Denn nach der Auferstehung heiratet man nicht, noch wird man geheiratet, sondern die
Menschen sind wie Engel im Himmel.«

375 ... divinitus revelatum dogma esse: Immaculatam Deiparam semper Virginem Mariam, expleto terrestris
vitae cursu, fuisse corpore et anima ad caelestem gloriam assumptam.« — Pius XII., Apostolische Konsti-
tution »Munificentissimus Deus«, 1. November 1950, in : DzH 3903.

3 Der auferstandene Leib wird als jungfriulicher in seiner bréutlichen Bedeutung zum ausdrucksstarken
Zeichen der personalen Subjektivitit, und auch wenn es die Ehe nicht mehr geben wird (vgl. Mk 12,25; Mt
22.30; Lk 20,36), so ist doch die Erfahrung der Gottesschau sowohl eine Bestitigung und Erfiillung der
personalen Subjektivitit als auch die Grundlage fiir eine vollkommene Form der Intersubjektivitit, also der
Gemeinschaft der Personen in der >communio sanctorum‘. Vgl. Johannes Paul II., 68. Katechese
(16.12.1981), TdL 408-412.

¥ Vel. Offb 19,7; 22,17.
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Maria und Josef? Wird nicht vielmehr Maria als neue Eva die briutlich-jungfriuliche
Kirche symbolisieren, die auf ewig Christus, dem neuen Adam, angetraut ist?*° Ist da
der heilige Josef nicht iiberfliissig oder gar ein Storfaktor?

Wir miissen uns klar sein dariiber, dass jene Wirklichkeit, die mit jenem Bild von
der eschatologischen Hochzeit Christi mit seiner Kirche beschrieben wird, jedes
menschliche Vorstellungsvermogen sprengt. Insofern ist es miilig, unsere begrenzten
Kategorien auf das Himmelreich anzuwenden.

Andererseits werden im Himmel die irdischen Qualititen und Beziehungen nicht
einfach aufgehoben, sondern vollendet. Wir werden an der Hochzeit des Lammes als
Gerettete und Erloste teilhaben, und zwar geméal unserer Identitit, die sowohl die na-
tiirlichen Voraussetzungen und Prigungen mit aufnimmt, als auch den geschicht-
lichen Werdegang der Person umfasst. Das Frau- und Mann-Sein spielt im Himmel
jadoch eine Rolle, und zwar eine hochst positive. Dies gilt auch fiir Maria und Josef.
Und auch ihre hier auf Erden einzigartige Beziehung wird im Himmel fortdauern,
zwar in neuer Qualitit, aber nicht auf mindere, sondern auf hervorragende Weise.

8. Vorbildhaftigkeit der Ehe von Maria und Josef —
heilige Ehepaare und Familien

Die einschlédgigen lehramtlichen Dokumente heben immer wieder die Vorbildhat-
tigkeit der Heiligen Familie hervor. Der Eindruck, die Heilige Familie sei allzu ideal
im Vergleich mit »normalen« menschlichen Familien iibersieht die gemeinsame Basis
des Menschseins. Auch Papst Franziskus, der sich dagegen ausspricht, in der christ-
lichen Ehe nur ein unerreichbares Ideal zu sehen*!, nimmt hiufig Bezug auf die Hei-
lige Familie. Dies tut er in seinem Wappen, in seinen Katechesen iiber die eheliche
Liebe*? sowie in seinem Nachsynodalen Apostolischen Schreiben iiber die Liebe in
der Familie » Amoris laetitia«.*

Die Kirche hat inzwischen schon einige Ehepaare selig und heiliggesprochen.*
Die Heiligen, die als Menschen wie wir auf Erden gelebt haben, zeigen uns, dass sich
die eine Grundberufung zur Liebe in verschiedener Weise entfalten kann. Die eheliche
und familidre Liebe ist eine besondere Berufung. Maria und Josef zeigen uns dariiber
hinaus, dass es eine Qualitit dieser Liebe gibt, die ganz in Gott griindet und darum in
einzigartiger Weise schon auf Erden partizipiert an der Hochzeit des Lammes. Im
Himmelreich wird sich das Geheimnis der Liebe auf jungfrauliche Weise vollenden,
weit liber das hinaus, was wir hier auf Erden als eheliche Liebe und Gemeinschaft
kennen. Die jungfriuliche Ehe von Maria und Josef weist hin auf jenes in Gott ver-
borgene Geheimnis, das sich enthiillen wird in der ewigen Vollendung.

40 vgl. Markus Hofmann, Maria, die neue Eva. Geschichtlicher Ursprung einer Typologie mit theologi-
schem Potential (Mariologische Studien, Bd XXI), Regensburg 2011.

#'Vgl. Franziskus, Amoris laetitia, Nr. 36.

42 Vgl. Franziskus, Die Familien-Katechesen, Freiburg 2015.

$Vgl.ebd., Nr. 18; 65-66; 182; 325.

# Vgl. Helmut Moll, Selige und heilige Ehepaare, Augsburg 20172
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The Virginal Marriage of Mary and Joseph in the Light of
the «Theology of the Body«

Abstract

The mystery of Incarnation is central for our Christian Faith: The eternal Word, namely the
second person of the Holy Trinity, became Man by the virginal conception of Mary through the
Holy Spirit. Joseph, the virginal spouse of Mary, was the juridical father of Jesus Christ here on
earth, according to Jewish law and custom. In this virginal marriage of Mary and Joseph the three
goods of marriage were realized, namely faithfulness, progeny and sacramental indissolubility.
The marital union of Mary and Joseph was not realized by a sexual act but by an eminent form
of virginal love which had its origin and source in God. In this marital love, there was neither sin
nor concupiscence, meaning that all sinful acts and inordinate affections and aspirations were
excluded. Mary and Joseph were truly united, and their love included both body and soul but was
never expressed in the genital sphere. Mary and Joseph were equal, according to their human
and marital dignity, despite of the complementary difference in their vocation and in their graces.
Their marriage had a truly sacramental character since it was a union with God, and Christ was
present in its centre. The loving union of Mary and Joseph finds its fulfilment in heaven in the es-
chatological perspective of the wedding of Christ the Lamb with his bride, the Church. The mar-
riage of Mary and Joseph, respectively the Holy Family which includes the child Jesus, gives an
example and provides help for all married couples and families.



Das Herz Jesu als Angelpunkt
christlichen Weltverhiltnisses

Von Johannes Nebel FSO, Bregenz (Osterreich)

Zusammenfassung

Die Beziehung zum Herzen Jesu, heute weitgehend subjektiver Frommigkeit zugeordnet,
wird in der vorliegenden Studie in ihrer objektiven Bedeutung erschlossen. Ausgehend von ei-
ner Darstellung Rudolf Grabers wird zunéachst der vor dem Zweiten Vatikanum ausgeformte
Lehrstand der Kirche auf den Welt- und Zeitbezug des Herzens Jesu hin beleuchtet. Im An-
schluss daran werden die Herz-Jesu-Bezuge in den Texten des Zweiten Vatikanums sowie in
den Lehrverkiindigungen Pauls VI., Johannes Pauls Il. und Benedikts XVI. untersucht. Deutlich
wird dabei ein paradigmatischer Wechsel von einer objektiven kirchlichen Geltung der Herz-
Jesu-Verehrung als cultus und devotio hin zu einem spirituell-anthropologisch ausgerichteten
pium exercitium.

Die Thematisierung des Herzens Jesu erweckt heute meist einen >frommen< Ein-
druck. Die vorherrschende Meinung erkennt darin einen Spezialgegenstand fiir spi-
rituell Interessierte. Die vorliegende Abhandlung mochte dies in ein anderes Licht
stellen, indem die objektive Tragweite des Herzens Jesu untersucht wird und diesbe-
ziiglich die lehramtliche Entwicklung befragt wird.

1. Rudolf Grabers Sicht der »Herz-Jesu-Verehrung
in der Kulturkrise der Gegenwart«

Aufschlussreich ist zunichst eine Riickblende zu jener Zeit theologischer Refle-
xion, in der die Herz-Jesu-Theologie noch auf der Hohe kirchlichen Empfindens
stand. Dies war der Fall in den Jahren nach dem Erscheinen der grolen Herz-Jesu-
Enzyklika Haurietis aquas von Papst Pius XII. (1956).! Dazu erschien 1959 das
internationale zweibiindige Werk »Cor lesu«,> worin Theologen aus vielen Lindern
die Enzyklika unter verschiedenen Gesichtspunkten kommentierten. Einer der Beitra-
genden war Rudolf Graber, damals Fundamentaltheologe der Katholischen Hoch-
schule zu Eichstitt und spiter Bischof von Regensburg. Thema seiner Abhandlung
ist »Die Herz-Jesu-Verehrung in der Kulturkrise der Gegenwart«:* Das ist insofern

! Das Lehrschreiben wurde promulgiert am 15. 5. 1956; vgl. AAS 48 (1956), 309-353; in den folgenden
Ausfithrungen wird der deutsche Text (sofern nicht anders angegeben) zitiert gemil
http://w2.vatican.va/content/pius-xii/de/encyclicals/documents/hf_p-xii_enc_15051956_haurietis-
aquas.html (aufgerufen am 17. 11.2017).

2Vgl.A. Bea—H. Rahner — H. Rondet — Fr. Schwendimann (Hrsg.), Cor Jesu. Commentationes in Litteras
Encyclicas Pii PPXII »Haurietis aquas«,2 Bd.e, Freiburg 1959.

3 Vgl. R. Graber, Die Herz-Jesu-Verehrung in der Kulturkrise der Gegenwart, in: ebd., Bd. 2, 373-417;
nochmals unter gleichem Titel hrsg. in: ders., Die Herz-Jesu-Verehrung in der Krise der Gegenwart, Eich-
stitt-Niirnberg 1962, 9-73. Die folgenden Ausfiihrungen beziehen sich auf die letztgenannte Ausgabe.
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bemerkenswert, als Haurietis aquas, im Unterschied zu manchen Enzykliken Leos
XIII. und Pius< XI., weniger auf den Weltbezug der Herz-Jesu-Verehrung abzielt als
vielmehr vor allem deren theologische Grundlagen erschlie3t. Doch die dabei gege-
bene bruchlose Fortsetzung des Erbes seiner Vorginger ldsst die Themenstellung Ru-
dolf Grabers als Aspekt zum Verstindnis des Lehrschreibens angebracht sein.

Begniigen wir uns damit, wenige Hauptargumente Grabers herauszugreifen: Von
vorneherein erblickt er den theologischen Kern der Herz-Jesu-Verehrung im christo-
logischen Erbe des Konzils von Chalkedon (451).* Von der damit gegebenen diffe-
renzierten Einheit aus gottlicher und menschlicher Natur grenzt er sowohl eine
>monophysitische« Vereinnahmung des Geschopflichen vom Géttlichen als auch ein
>nestorianisches< Auseinanderstreben von beidem ab.’ Zu Letzterem erkennt er eine
Entsprechung in der neuzeitlichen und vor allem in der im 20. Jahrhundert spiirbaren
Gesellschaftsentwicklung mit ihren auseinanderstrebenden Kulturbereichen.®

Die direkte Gegenkraft dazu sieht Graber in der Liebe, die er mit Thomas von
Aquin als als »einigende Kraft« (»vis unitiva«)’ bezeichnet. Mit Haurietis aquas ge-
sprochen, ist es die » Gottesliebe««, von der das Reich Gottes seine eigene »>Kraft
und Gestalt<« empfingt, ja »eine heilige und geordnete Liebe«« ist »>sein Fundament
und sein Bestand««.? Dies bezieht Graber auf die gesamte Kultur. Den Ausdruck >Be-
standc, eine ungenaue Ubersetzung des lateinischen Ausdrucks summa, fasst Graber
genauer als >Zusammenfassung<, was er (der Sache nach) im Sinne von Eph 1,10 auf-
fasst (Gott »hat beschlossen, ... das All in Christus als dem Haupt zusammenzufas-
sen«). Mit der Dimension der Liebe zusammengedacht, fiihrt dies Graber dann zum
Herz-Jesu-Bezug: Jegliche »Spaltung< werde nur durch »eine Zusammenfassung,
eine Wiedervereinigung in der Liebe des Erlserherzens Jesu iiberwunden«.’ Dabei
geht es nicht nur um eine theoretische Bedeutung, sondern um innere Wirksamkeit:

»[Dlieses Herz, das da am Kreuze verblutete, hat nur scheinbar passiv all das AuBere iiber
sich ergehen lassen, in Wirklichkeit hat es die groite Tat der Welt- und Heilsgeschichte voll-
bracht, als es ... die Erlosung der ganzen Welt bewirkte.«'°

Was der Gekreuzigte physisch erlitt, hat er in seinem Herzen getragen: Gerade in
seinem Herzen — das will Graber hier klar machen — war also der Gekreuzigte aktiv.
Die hiermit gegebene innerlich-siihnende Schwerpunktsetzung iibertrdgt Graber auf
die Gldubigen: Diese sind berufen, wie Paulus mit ihrem Lebensopfer zu »>ergéinzen,
was dem Leiden Christi noch fehlt, und zwar zugunsten seines Leibes, der Kirche«
(Kol. 1,24)«, und die »Kraft dazu« schopfen sie »aus dem gebrochenen Herzen des

4Vel.ebd., 16.

3Vgl. ebd., 16f.

®Vel. ebd., 20ff. u.6.

" Ebd., 23 (in Berufung auf Thomas v. Aquin, In Ps 17 princ®).

8 Ebd.; zit. aus: Haurietis aquas; vgl. AAS 48 (1956), 352: »Jesu Christi regnum a divina caritate vim et
formam sumit: diligere sancte atque ordine, eius est fundamentum et summac« (Pius XII. seinerseits zitiert
hier die Enzyklika Tametsi von Papst Leo XIII.: ASS 33 [1900], 273-285, hier 278f.).

?Vgl.ebd., 23.

"Ebd., 46.
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Herrn«.'"" Es geht um eine innere Fortsetzung des Erlgsungswerkes Christi: Deshalb
geniigt Graber nicht die bereits in den 50er Jahren aufkommende Option, Gegenge-
wichte zur Kulturkrise auf rein anthropologischer Ebene zu suchen — Graber bezieht
sich hier auf einen Vortrag von Romano Guardini'? —, sondern die »hdchste Verwirk-
lichung«!? des geforderten Gegengewichtes muss im Herzen Jesu erkannt werden.

Die heiligende und einigende Weltwirkung geht also vom Herzen Jesu selbst aus;
dieses Herz ist sowohl »>Wahrzeichen«« als auch »>Quelle der Einheit, des Heiles
und des Friedens««.'* Der dem Herzen Jesu verehrend zuerkannte innere Einsatz der
Glédubigen fliefit dem von diesem Herzen ausgehenden Segen zu. Wichtig zum Ver-
stindnis dieser Gedanken ist die doppelte Charakterisierung des sich auf diese Weise
ausbreitenden Reiches Gottes: Es ist »geschichtsméchtig« und zugleich »geheimnis-
voll verborgen«.'® Griffig bringt Graber dies folgendermaBen auf den Punkt: »[D]ie
dem Herzen Jesu geleistete Bufle und Siihne sind von weltweiter Bedeutung, sie ver-
biirgen geradezu die Rettung der Welt aus der schweren Krise der Gegenwart.'®

Das Wachstum des Gottesreiches wird ganz von der Gnade her gedacht, welche
vom Herzen Jesu her die Menschen auf verschiedenen Ebenen erreicht: sowohl in der
dadurch erhohten Inspiration zur Glaubensverkiindigung als auch in der vermehrten
Zugkraft des Glaubens und der Gebote Gottes in Seelen mit unterschiedlichsten Vor-
aussetzungen. Dies alles hat dann auch Einfluss auf das gesellschaftliche Leben (ge-
mil der oben angesprochenen >chalkedonensischen< Verhiltnisbestimmung zwi-
schen Gott und Welt).

2. Das Zeugnis des vorkonziliaren Lehramts

Die hiermit zusammengefasste Uberzeugung Rudolf Grabers spiegelt den Lehr-
stand der Kirche wider, wie er sich bis in die Mitte des 20. Jahrhunderts entwickelt
hat. Dies soll nun anhand ausgewihlter Dokumente néher dargestellt werden.

2.1. Leo XIII.

GemiB der Enzyklika Annum sacrum von Papst Leo XIII.,"” welche im Blick auf
die von ihm am 11. 6. 1899 vorgenommene Weihe der Welt an das Herz Jesu verfasst

1 Ebd.

12Vgl. ebd., 46f.; R. Guardini, Kultur als Werk und Gefiihrdung, in: ders., Sorge um den Menschen (Werke
Bd. 1), Mainz-Paderborn 1988, 14-38.

13 Vgl. Graber, ebd., 47.

4 Ebd., 46; zit. aus Haurietis aquas, Kap. V; vgl. AAS 48 (1956), 351: »Flagrantissimis quoque Nostris in
optatis est, ut devotionis obsequium erga Cor Iesu tamquam unitatis, salutis, pacis vexillum sibi habeant et
fontem omnes qui christiano gloriantur nomine, quique ad Regnum Christi in orbe stabiliendum operose
decertant.«

15 Ebd., 65.

16 Ebd., 69.

17 Das Lehrschreiben wurde am 25. 5. 1899 promulgiert; vgl. ASS 31 (1899),646-651. Deutsche Texte sind
—wenn nicht anders angegeben —entnommen aus: A. Rohrbasser (Hrsg.), Heilslehre der Kirche. Dokumente
von Pius IX. bis Pius XII., Freiburg/Schweiz 1953, 77-84 (Nrr. 104-118).
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worden ist, ist der Kult des Herzens Jesu eine »hochst bewihrte Form der Gottesver-
ehrung« (»probatissima religionis forma«),'8 und die Weihe der Welt wird kurz zuvor
als ein »vorziigliche[r]« (»praeclarae ... rei«) Ausdruck davon angesehen.!’ Die
Friichte betreffen nicht nur die Christenheit: Leo XIII. legt gerade den Nachdruck auf
die gesamte Welt und Gesellschaft mit besonderem Blick auf ihre glaubensfernen
Bereiche.?’ Der Grund liegt fiir Leo XIII. im K6nigtum Jesu Christi, welches die ge-
samte Welt umfasst, wobei auch hier ein Nachdruck auf die Nichtglaubenden gelegt
wird: Christi Herrschaft »dehnt sich ... auch {iber all jene aus, die den christlichen
Glauben nicht besitzen. Somit untersteht im vollsten Sinne die ganze Menschheit der
Macht Jesu Christi«.?!

Sinnspitze des Konigtums Christi ist aber das Herz Jesu. Dies begriindet Leo XIII.
mit dem Primat der Liebe: »Denn Christus iibt seine Herrschergewalt iiber die Men-
schen aus durch die Wahrheit, durch die Gerechtigkeit und insbesondere durch die
Liebe.«*> Was die Theologie des Herz-Jesu-Kultes betrifft, so fasst Leo XIII. die Welt-
weihe auf als ein von Christus gestattetes, ja gefordertes und erbetenes®* geschopfli-
ches Mitwirken an dem von ihm selbst vollbrachten Erlosungswerk: Er »1d6t ..., wenn
wir es wollen, unsere spontane Hingabe ... hinzutreten«,?* indem wir »ihm das, was
ihm schon gehort, so schenken und zu eigen geben«, also »ihm unseren Willen und
unser Herz ... schenken«.?> Wichtig ist fiir Leo XIII. auch die iibernatiirliche Bedeu-
tung, die der kultischen Ausdriicklichkeit der Weihe zukommt: Sie soll ndmlich auf
der ganzen Welt zum gleichen Zeitpunkt erfolgen, »damit das gleiche Gelobnis von
vielen Tausenden frommer Seelen zur gleichen Zeit zum Himmel emporsteige«.2®

In der Ausbreitung des Reiches Christi gibt es fiir Leo XIII. eine Komplementaritit
duBerer und innerer Wirksamkeit; die duflere ist die Glaubensverkiindigung, die in-
nere geht — auf das Beten der Kirche hin — direkt vom Herzen Jesu aus:

»Werden Wir nun die ungezihlten Scharen jener vergessen, die das Licht der christlichen
Wahrheit noch nicht empfangen haben? ... Deshalb sind Wir unabléssig bemiiht, ... Christi

13 ASS 31 (1899), 646; Ubersetzung von J.N.; Rohrbasser (a.a.0., 87 [Nr. 104]) iibersetzt ungenau mit
»jene wertvolle Andacht«.

19 ASS 31 (1899), ebd.; Rohrbasser, ebd.

20'Vgl. Rohrbasser, ebd.: »Wir [erhoffen] mit gutem Grunde herrliche und dauerhafte Friichte ..., in erster
Linie fiir die ganze Christenheit, dann aber auch fiir die gesamte Menschheit [societati hominum universae],
falls nur alle mit Uberzeugung, Einmiitigkeit und Begeisterung sich daran beteiligen«; lat. vgl. ASS 31
(1899), ebd.

21 Rohrbasser, 79 (Nr. 106); ASS 31 (1899), 647: »sed complectitur etiam quotquot numerantur christianae
fidei expertes, ita ut verissime in potestate Iesu Christi sit universitas generis humani.«

22 Rohrbasser, 81 (Nr. 111); lat. vgl. ASS, a.a.0., 648: »Quae Christi potestas et imperium in homines ex-
ercetur per veritatem, per iustitiam, maxime per caritatem.«

23 Vgl. die Formulierung der Enzyklika: Christus »wiinscht es und bittet sogar darum« (Rohrbasser, 81 (Nr.
112); vgl. ASS, a.a.0., 649: »expetit ac rogat«.

24 Rohrbasser, 81 (Nr. 112); vgl. ASS, a.a.0., 648: »benigne ipse sinit ut accedat a nobis, si libet, devotio
voluntaria«.

25 Rohrbasser, ebd.; ASS, a.a.0., 649: »quin sibi, quod suum est, perinde demus, addicamus, ... Ergo gra-
tifican [!] illi utique possumus voluntate atque affezione [!] animi«.

26 Rohrbasser, 81f. (Nr. 113); ASS, ebd.: »ut tot millium idem voventium animorum significationes uno
omnes tempore ad caeli templa pervehantur«.
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Sendboten in alle Weltteile hinaus[zu]schicken, um sie zu unterrichten. Ebenso empfehlen
Wir sie jetzt aus tiefem Mitleid mit ihrem Schicksal dem heiligsten Herzen Jesu in ganz be-
sonderer Weise und weihen sie ihm, soweit Wir es vermdgen.«*’

Die Enzyklika lehrt somit eine Direktwirkung des Herz-Jesu-Kultes auch in die
glaubensferne Welt:

»Jene ..., die Christus zwar kennen, seine Gebote und sein Gesetz aber miflachten, werden
am gottlichen Herzen ihre Liebe entziinden. Fiir die noch viel bedauernswerteren Opfer eines
blinden Wahns wollen wir endlich einmiitig die Hilfe des Himmels erflehen: Moge Jesus
Christus, dessen Macht sie von Rechts wegen bereits unterstehen, bald auch tatsdchlich iiber
sie herrschen! Nicht erst im kiinftigen Leben, ... sondern schon in dieser Zeitlichkeit, indem
er sie zum Glauben und zur Liebe erweckt.«?®

Auf dem gottlichen Eingriff in das diesseitige Leben liegt also der Nachdruck.
Deshalb stehen sich in der konkreten Weltlage — tibrigens ausdriicklich auch im Blick
auf staatliche Entwicklungen — Licht und Finsternis direkt gegeniiber:

»Man hat sich verirrt; folglich muf3 man auf den rechten Weg zuriickkehren; der Geist ist von
Finsternis umnachtet, darum muf die Dunkelheit durch das Licht der Wahrheit verscheucht
werden; es herrscht der Tod, darum gilt es, das Leben festzuhalten.«*

Das Weltverhiltnis der Christen steht deshalb unter dem Zeichen einer Riickero-
berung fiir Christus. In Entsprechung zur konstantinischen Wende wird das Herz Jesu
dafiir ein schlechthin identititsstiftendes Wahrzeichen:

»Als die Kirche in ihrer Friihzeit unter dem Joch der Césaren zu leiden hatte, erschien einem
jungen Kaiser das Kreuz am Himmel; es war die VerheiBung und zugleich die Ursache des
baldigen glinzenden Sieges. Heute steht vor unseren Augen ein anderes gottliches Sinnbild
als gliickverheiffiendes Zeichen: das heiligste Herz Jesu, vom Kreuz tiberragt, im herrlichen
Strahlenglanz eines Flammenkranzes. Darauf miissen wir unsere ganze Hoffnung setzen. Von
ihm miissen wir das Heil der Menschen erbitten und erwarten .«

27 Rohrbasser, 82 (Nr. 114); ASS, ebd.: » Verum numne elabi animo patiemur innumerabiles alios, quibus
christiana veritas nondum affulsit? ... Propterea ... Christi nuntiis in omnes partes ad erudiendum dimissis,
ita nunc, eorum miserati vicem, Sacratissimo Cordi Iesu commendamus maiorem in modum et, quantum
in Nobis est, dedicamus.«

28 Rohrbasser, ebd. (Nr. 115); ASS, a.a.0., 649f.: »Qui, Christo cognito, praecepta tamen eius legemque
negligunt, iis fas erit e Sacro Corde flammam caritatis arripere. lis demum longe miseris, qui caeca super-
stitione conflictantur, caeleste auxilium uno omnes animo flagitabimus, ut eos Iesus Christus, sicut iam sibi
habet subiectos secundum potestatem, subiiciat aliquando secundum executionem potestatis, neque solum
in futuro saeculo, ... sed in hac etiam vita mortali, fidem scilicet ac sanctitatem impertiendo«.

29 Rohrbasser, 83 (Nr. 117); ASS, a.a.0., 650: »Erratum est: redeundum in viam: obductae mentibus tene-
brae: discutienda caligo luce veritatis: mors occupavit: apprehendenda vita.«

30Zit.n. Rohrbasser, 83f. (Nr. 118); ASS, a.a.0., 650f.: »Cum Ecclesia per proxima originibus tempora cae-
sareo iugo premeretur, conspecta sublime adolescenti imperatori crux, amplissimae victoriae, quae mox est
consecuta, auspex simul atque effectrix. En alterum hodie oblatum oculis auspicatissimum divinissi-
mumque signum: videlicet Cor Iesu sacratissimum, superimposita cruce, splendidissimo candore inter
nammas elucens. In eo omnes collocandae spes: ex eo hominum petenda atque expectanda salus.« Vgl. den
Wiederaufgriff dessen bei Pius XI. in der Enzyklika Miserentissimus Redemptor (Rohrbasser 88 [Nr. 122];
AAS 20 [1928], 167) und bei Pius XII. in der Enzyklika Haurietis aquas (AAS 48 [1956], 350f.).
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2.2. Pius XI.

In seiner Enzyklika Miserentissimus Redemptor®' unterstreicht Pius XI. die Be-
deutung der dem Herzen Jesu zu entbietenden Siihne. Auch er geht von einer fraglos
damit verbundenen direkten Weltwirkung der Herz-Jesu-Verehrung aus: Von der
Weihe an das Herz Jesu etwa erwartet der Papst

»sichere und reiche Frucht zu gewinnen und ... alle Volker im Herzen des Konigs der Konige
und des Herrn der Herrscher mit christlicher Liebe und friedlicher Versohnung aneinander-
zubinden.«*?

Er begriindet die Weltwirkung néher, indem er die christliche Stellvertretung von
einer auf die Volker der Erde ausgeweiteten Leib-Christi-Theologie herleitet:

»Je vollkommener aber unsere Gabe und unser Opfer dem Opfer des Herrn entspricht, das
heift, je vollkommener wir unsere Eigenliebe und unsere Begierden opfern und unser Fleisch
kreuzigen in jener mystischen Art, von welcher der Apostel spricht, um so reichere Friichte
der Versohnung und der Stihne werden wir fiir uns und andere ernten. Alle Glaubigen ndmlich
bindet an Christus eine wundersame Verwandtschaft, wie sie zwischen dem Haupt und den
andern Gliedern des Leibes besteht. Ebenso werden durch jene geheimnisvolle Gemeinschaft
der Heiligen, zu der wir uns als glaubige Katholiken bekennen, die einzelnen wie die Vilker
unter sich und mit dem verbunden, der das Haupt ist, Christus.«*

Die Enzyklika Caritate Christi compulsi** triigt als Titel »iiber die in der gegen-
wirtigen Menschheitskrise dem Heiligsten Herzen Jesu schuldigen Gebete und Siih-
neleistungen«.* Dass die vorrangige christliche Antwort auf die Zeitlage in Gebet
und BuBle besteht, wird an einer Stelle indirekt theologisch begriindet, da die Wurzel
aller Zeitiibel im Geheimnis der Erbsiinde gesehen wird.*® Auch der Aufruf zu Gebet
und Buf3e ist von der Vorstellung einer dadurch erflehten direkten Weltwirkung gott-
lichen Eingreifens geleitet:

31 Das Lehrschreiben wurde promulgiert am 8. 5. 1928; vgl. AAS 20 (1928), 165-178; deutscher Text
gemil Rohrbasser, a.a.0. (wie Anm. 17), 87-100 (Nrr. 120-147).

32 Rohrbasser, 90 (Nr. 126); AAS, a.a.0., 168f.: »Qua de causa tum simul ediximus, ut per constituti illius
diei festi occasionem haec eadem consecratio renovaretur quotannis, ad eiusdem fructum consecrationis
certius uberiusque consequendum et ad populos omnes in Corde Regis regum et Domini dominantium
christiana caritate et pacis conciliatione copulandos.«

33 Rohrbasser, 93f. (Nr. 133; Hervorhebungen des Orig. wurden entfernt; Hervorhebungen im Zitat von
J.N.); AAS,a.a.0., 172 (Hervorhebungen von J.N.): »Quo autem perfectius oblatio nostra nostrumque sac-
rificium sacrificio dominico responderit, idest amorem nostri cupiditatesque nostras immolaverimus et
carnem crucifixerimus crucifixione ea mystica, de qua loquitur Apostolus, eo uberiores propitiationis atque
expiationis pro nobis aliisque percipiemus fructus. Mirifica enim viget fidelium omnium cum Christo ne-
cessitudo, qualis inter caput et cetera corporis membra intercedit, itemque arcana illa, quam fide catholica
profitemur, Sanctorum communione, cum singuli homines fum populi non modo coniunguntur inter se, sed
etiam cum eodem >qui est caput Christus, ...<.«

3 Das Lehrschreiben wurde promulgiert am 3. 5. 1932; vgl. AAS 24 (1932), 177-194; deutscher Text
gemil Rohrbasser, a.a.0. (wie Anm. 17), 627-645 (Nrr. 987-1019).

35 Rohrbasser, 626/Fn. 1; AAS 24 (1932), 177: »De precationibus piaculisque SS.mo Cordi Iesu exhibendis
in praesentibus humani generis aerumnis«.

36 Rohrbasser, 640 (Nr. 1010): »[J]e mehr der Glaube an Gott dahinschwindet, umso mehr wird der Begriff
von einer Erbsiinde und einer urspriinglichen Auflehnung des Menschen gegen Gott verwischt und ausge-
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»Minner, die zum Gott des Friedens und der Liebe aufblicken, die durch Vermittlung Christi
sich an ihn wenden, ist er doch unser Friede, werden nicht ruhen, bis schlieSlich doch der
Friede, den die Welt nicht geben kann,vom Spender alles Guten auf die Menschen, die guten
Willens sind, herniedersteigt.«

Gebiindelt wird dies in einem Aufblick zum Herzen Jesu. Dabei kommt das der
gesamten Lehriiberzeugung zugrunde liegende kulttheologische Argument in deut-
lichster Form zum Tragen. Es ist Jesus, von dem — und zwar auf den seinem Herzen
erwiesenen Kult hin — eine Reaktion, ein direktes (wenn auch unsichtbares) Eingrei-
fen in die Zeitlage, erwartet wird:

»Das gottliche Herz Jesu kann unmdoglich gegeniiber den Gebeten und Opfern seiner Kirche
teilnahmslos bleiben und wird schlieBlich zu seiner geliebten Braut, die zu seinen Fiilen unter
der Last so schweren Leides und so groBer Bedridngnis seufzt, sagen: Grof ist dein Glaube.
Dein Wunsch gehe in Erfiillung .«

2.3. Pius XII.

Obwohl die Enzyklika Haurietis Aquas den Schwerpunkt auf die Herz-Jesu-Theolo-
gie legt, schlieft sie sich grundsitzlich und problemlos der eben herausgestellten Linien-
fiihrung an. Die »Riickkehr Ungezihlter zur christlichen Religion« und »der in vielen
zu lebendigerem Eifer entfachte Glaube« wird direkt auf die Weihe der Welt an das Herz
Jesu zuriickgefiihrt als die »reichen und herrlichen Friichte, die sich aus ihr fiir die
Kirche ergaben«.*® Ganz zum Schluss des Lehrschreibens wird die Verehrung des Her-
zens Jesu mit einer Wirkung fiir die gesamte Menschheit in Verbindung gebracht:

»[E]s moge mit Hilfe des Allerhochsten durch die Feiern dieses Jahres die Andacht der Glaubigen
zum heiligsten Herzen Jesu tiglich wachsen und sich auf dem ganzen Erdkreis unter allen seine
beseligende Herrschaft und sein Reich ausbreiten, das Reich >der Wahrheit und des Lebens; das
Reich der Heiligkeit und der Gnade, das Reich der Gerechtigkeit, der Liebe und des Friedens«.«*

hohlt, und noch mehr geht die Einsicht von der Notwendigkeit der Buie und der Siihneleistung verloren.«
—AAS, a.a.0., 189: »quo magis enim in Deum fides debilitatur, pronum est ut eo magis primaevi peccati
ac pristinae hominis contra Deum rebellionis notio obfuscetur atque evanescat, multoque magis iam nulla
piaculi poenitentiaeque necessitas persentiatur.«

37 Rohrbasser, 638 (Nr. 1008; Hervorhebungen im Orig. wurden entfernt; neue Hervorhebungen von J. N.);
AAS,a.a.0., 187f.: »qui denique >Deum pacis et dilectionis< continenter respiciunt eumque supplices adeunt
per Christum, qui est >Pax nostrac, ii profecto non acquiescent donec pax illa, guam mundus dare non potest,
ab omnium bonorum Datore >hominibus bonae voluntatis< tandem adveniat« (Hervorhebungen von J. N.).
3 Rohrbasser, 645 (Nr. 1019; Hervorhebungen im Orig. wurden entfernt); AAS, a.a.O., 193f.: » Audiet pro-
fecto divinum Cor lesu Ecclesiae suae voces supplicationesque, dicetque tandem Sponsae amatissimae, tot
dolorum angorumque cumulo afflictae atque ingemiscenti: >Magna est fides tua! Fiat tibi sicut vis<.«

¥ A.a.0. (aus Kap. V); vgl. AAS 48 (1956), 348: »etiam auctores fuerunt qui eidem Sacratissimo Cordi
universum humanum genus sollemni ritu dicarent ac devoverent. Accedunt denique uberes laetissimique
fructus exinde in Ecclesiam derivati, hoc est innumeri ad christianam religionem reditus, multorum fides
vividius excitata«.

40 A.a.0. (Hervorhebungen von J.N.); vgl. AAS, a.a.0., 353 (Hervorhebungen von J.N.): »idque, divino ad-
spirante Numine, auspicato contingat, ut ex statis huius anni celebrationibus pia christifidelium erga Sa-
cratissimum Cor lesu voluntas maiora in dies incrementa capiat, latiusque in terrarum orbe universo pateat
omnibus suavissimum eius imperium et regnum: regnum nempe ‘veritatis et vitae; regnum sanctitatis et
gratiae; regnum iustitiae, amoris et pacis<.«
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3. Die Ausrichtung der Herz-Jesu-Spiritualitdit
in der Konzils- und Nachkonzilszeit

Diese einheitliche theologische Linienfiihrung findet in den Dokumenten des
Zweiten Vatikanums keine Fortsetzung. In der groen Textfiille der Konzilsbeschliis-
se kann an vier Stellen ein beildufiger Herz-Jesu-Bezug ausgemacht werden.

3.1. Sacrosanctum Concilium und Lumen Gentium

Wenden wir uns zunéchst nur zwei dieser Stellen zu. Die Liturgiekonstitution und
die Kirchenkonstitution erwihnen je einmal die gedffnete Seitenwunde Christi als
Ursprung der Kirche:

* Die Liturgiekonstitution sagt im Blick auf die heilige Liturgie: Im Pascha-Mys-
terium hat Jesus Christus »>durch sein Sterben unseren Tod vernichtet und durch
sein Auferstehen das Leben neugeschaffen<. Denn aus der Seite des am Kreuz
entschlafenen Christus ist das wunderbare Geheimnis der ganzen Kirche hervor-
gegangen .«*!

e Auch die Kirchenkonstitution erwihnt innerhalb eines heilsgeschichtlichen
Gesamtaufrisses an einer Stelle den Ursprung der Kirche aus der gedffneten
Seite des Gekreuzigten: »Die Kirche, das heifit das im Mysterium schon gegen-
wirtige Reich Christi, wichst durch die Kraft Gottes sichtbar in der Welt. Die-
ser Anfang und dieses Wachstum werden zeichenhaft angedeutet durch Blut
und Wasser, die der gedffneten Seite des gekreuzigten Jesus entstromten (vgl.
J019,34), ...«.*

Rein theologisch gesehen besteht zwischen diesen Worten und dem, was die
bisherige Lehrverkiindigung herausgestellt hat, keinerlei Widerspruch; beides ist
vollig miteinander vereinbar.** Was aber die Schwerpunktsetzung betrifft, muss
die schlichte Feststellung erlaubt sein, dass die Gegensitze kaum grofer sein
konnten.

41 Sacrosanctum Concilium 5: »mortem nostram moriendo destruxit, et vitam resurgendo reparavit<. Nam
de latere Christi in cruce dormientis ortum est totius Ecclesiae mirabile sacramentum« (dt. u. lat. zit. aus:
Constitutio de sacra liturgia — Konstitution iiber die heilige Liturgie, in: Lexikon fiir Theologie und Kirche,
Das Zweite Vatikanische Konzil — Konstitutionen, Dekrete und Erlduterungen lateinisch und deutsch, Teil
I, Freiburg u.a. 1966, 14-109, hier 18f.; in der zitierten Stelle wird aus der Osterprifation des Missale Ro-
manum zitiert. Der lat. Text findet sich auch in: AAS 56 [1964], 97-138, hier 99).

42 Lumen Gentium 3: »Ecclesia, seu regnum Christi iam praesens in mysterio, ex virtute Dei in mundo vi-
sibiliter crescit. Quod exordium et incrementum significantur sanguine et aqua ex aperto latere Iesu crucifixi
exeuntibus (cf. Jo. 19.,34),...« (dt. u. lat. zit. aus: Constitutio dogmatica de Ecclesia — Dogmatische Kon-
stitution iiber die Kirche, in: Lexikon fiir Theologie und Kirche, Das Zweite Vatikanische Konzil [wie Anm.
41], 156347, hier 160f.; Hervorhebung von J.N. — Der lat. Text findet sich auch in: AAS 57 [1965], 5-75,
hier 6).

43 In diesem Sinne hat T. T. O' Donnell Recht, dass es generell unsachgeméB wiire, dem Konzil einen Bruch
der Lehrtradition vorzuwerfen; vgl. Heart of the Redeemer. An Apologia for the Contemporary and Peren-
nial Value of the Devotion to the Sacred Heart of Jesus, San Francisco 21992, 212.
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* Das »im Mysterium schon« gegenwirtige Gottesreich, von dem in Lumen Gen-
tium die Rede ist, verweist auf das Offenbarwerden des Gottesreiches nach dem
Ende dieser Weltzeit. Damit ist das Gottesreich schwerpunktmifig eine jenseitige
Grofe. — Die bisherige lehramtliche Schwerpunktsetzung hingegen betont, dass
das Reich Gottes, obwohl freilich erst jenseitig vollendet, doch vor allem dies-
seitig wirksam werden solle. Die >Geschichtsmichtigkeit< des Gottesreiches ist
hierbei entscheidend.

* Das Wachstum des Gottesreiches, das im Text von Lumen Gentium angesprochen
wird, liegt in der »Kraft Gottes«,** vor allem in der objektiven Wirksamkeit des
Pascha-Mysteriums in der Liturgie. Die Objektivitit wird in dem eben zitierten
Text auch dadurch unterstrichen, dass nicht nur fiir den Ursprung, sondern auch
bereits fiir das Wachstum in der gedffneten Seitenwunde des Gekreuzigten ein
Sinnbild gesehen wird. — Gemal bisheriger Schwerpunktsetzung hingegen
wichst das Gottesreich in dem Mafe, als Gottes Gebote, sein Wille und seine
Gnade in den Herzen und Gewissen lebendig sind, Wurzel schlagen und auf die-
sem Wege Einfluss auf die Gegenwartskultur haben: Der Akzent liegt hierbei auf
dem religiosen Eifer der Glieder der Kirche und dessen dann auch sichtbarer
Auswirkung, und im Blick darauf soll das Herz Jesu verehrt und um Gnade ge-
beten werden.

* GemiB den Formulierungen des Konzils ist die Welt lediglich ein neutrales Ter-
rain, innerhalb dessen es zu diesem geheimnishaften und bestéindigen Wachstum
des Gottesreiches kommt. — Die bisherige Ausrichtung deutet die Welt hingegen
vorrangig von einer um sich greifenden Kulturkrise her, wozu die Ausbreitung
des Reiches Gottes einen Kontrast bildet.

e Das Herz Jesu schlieBlich ist in der Darstellung der zitierten Konzilstexte nur
greifbar als die gedffnete Seite des Erlosers, das objektiv am Ursprung des Ge-
heimnisses der Kirche (und der Liturgie) steht. — Gemil bisheriger Akzentset-
zung kommt das Herz Jesu hingegen vor allem als wirkmichtiges christologi-
sches Symbol in den Blick, gleichsam als das Wahrzeichen, zu dem die Christen
in der Konfrontation der Welt verehrend aufblicken sollen.

Trotz dieser Unterschiede muss natiirlich von einer theologischen Vereinbarkeit
ausgegangen werden. Deshalb konnte man freilich erwarten, dass das Konzil wenig-
stens mit einer beildufigen Bemerkung die bisherigen lehramtlichen Gewichtungen
als vorausgesetzt und somit weiterhin giiltig bezeugt, so dass die neue Akzentsetzung
als Ergénzung hinzutrete. Doch eine derartige ausgleichende Bemerkung ist nirgend-
wo zu finden. Daher kann man nicht umhin, in der Frage des Herz-Jesu-Kultes und
dessen Relevanz fiir das Reich Gottes von einem — allerdings unausgesprochenen
und daher nicht als solchen gelehrten, also rein faktischen — Abbruch bisheriger lehr-
amtlicher Tradition auszugehen.

4 Bekriiftigt wird dies nochmals in Lumen Gentium 5: »[Alus eigener Kraft sproBt dann der Same und
wiichst bis zur Zeit der Ernte« — »propria dein virtute semen germinat et increscit usque ad tempus messis«
(Lexikon fiir Theologie und Kirche [wie Anm. 41], 162f. = AAS 57 [1965], 7).
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3.2. Die Lehrverkiindigung Pauls VI.

Die beiden hiermit behandelten Herz-Jesu-Stellen des Konzils finden einen wich-
tigen Niederschlag in der Lehrverkiindigung Papst Pauls VI. Auf sie einzugehen, bie-
tet sich daher an, bevor wir auf die anderen beiden Herz-Jesu-Beziige des Zweiten
Vatikanums eingehen. Auch im Bewusstsein, am Herz-Jesu-Fest zum Nachfolger Pe-
tri gewihlt worden zu sein,® ist die Herz-Jesu-Verehrung dem Papst ein Anliegen.

3.2.1. Das Apostolische Schreiben Investigabiles divitias Christi

Zum 200jédhrigen Jubildum der Einfiihrung des Herz-Jesu-Festes durch Clemens
XIII. promulgiert Paul VI. am 6. 2. 1965 das Apostolische Schreiben Investigabiles
divitias Christi,*® worin er »mit Schmerz und Bedauern«*’ die Abschwiichung der
Herz-Jesu-Verehrung feststellt und sie den Glaubigen als »herausragende und anzu-
erkennende Form wahrer Frommigkeit« (»egregia probandaque verae pietatis for-
ma«)* vor Augen stellt.

Bemerkenswert ist dabei nun, dass fiir Paul VI. die »am meisten geeignet[e]«*
Form der Herz-Jesu-Verehrung die Teilnahme an der Messliturgie ist: »An erster
Stelle wiinschen Wir, dafl das Herz Jesu, dessen grofites Geschenk gerade die Eucha-
ristie ist, durch eine viel intensivere Teilnahme am Sakrament des Altars geehrt wer-
de.«*® Im Kern féllt damit die Herz-Jesu-Verehrung mit dem Konzilswillen zur actu-
osa participatio aller Glaubigen an der Liturgie in eins zusammen. Diese Beobach-
tung bestitigt der Papst selbst am Ende seines Schreibens, wo er die Liturgiebindung
noch pointierter duBlert: Die Herz-Jesu-Verehrung »scheint Uns vorrangig zu anderen
Verehrungen verkiindet werden zu sollen« (»prae ceteris praedicandum esse vide-
tur«).>! Wichtig ist nun die Begriindung: »[T]ats#chlich besteht sie ja, wie Wir oben
bereits erinnert haben, wesentlich in der Anbetung und in der Siihne, die Christus
wiirdig geleistet wird und die vor allem ja griindet im erhabenen Geheimnis der Eu-
charistie, aus der, wie aus anderen liturgischen Handlungen, »jene Heiligung der
Menschen in Christus und jene Verherrlichung Gottes verwirklicht werden, auf die
alles Tun der Kirche als sein Ziel hinstrebt< (Liturgie-Konstitution, Art. 10).«>

43 Vgl.R. Flessenkemper, Paul VI.— »Papst des Herzens Jesu«, in: ders. (Hrsg.), Mitte allen Lebens. Herz-
Jesu-Verehrung auch heute, Wien 1974, 189-204, hier 191.

46 Vgl. lat. Text in: AAS 57 (1965), 298-301; deutscher Text gemi Flessenkemper, a.a.0., 191-195.
477Zit. n. Flessenkemper, a.2.0., 194 (vgl. AAS 57 [1965], 300: »maerentes).

8 AAS (a.a.0.), ebd.

49 Zit.n. ebd., 194 (lat.: »Haec igitur ratio maxime idonea Nobis videtur« [a.a.0., 300]).

0 Zit.n.ebd. (lat.: »Inprimis autem optamus, ut SS. Cordi Iesu, cuius praeclarissimum donum est Eucharis-
tia, impensior cultus per augusti Sacramenti participationem tribuatur« [a.a.0., ebd.]).

31 Ubersetzung von J.N.; lat. a.a.0., 300f.

32 Zit. n. Flessenkemper, a.a.0. (wie Anm. 45), 195; lat.: »quippe quod, ut supra monuimus, in Christo lesu
rite adorando placandoque totum consistat, atque sacrosancto Eucharistiae mysterio potissimum innitatur,
...« [a.a.0.,301]). Die Wendung quippe quod driickt hier die entscheidende Nuance aus: Das Wort quippe
dient namlich »zur Bezeichnung eines solchen Grundes, durch dessen Beriicksichtigung das eben Gesagte
oder Behauptete seine natiirliche, sich von selbst ergebende Erkldrung findet« (H. Menge, Repetitorium
der lateinischen Syntax und Stilistik, Leverkusen 21955, S. 246/Nr. 368); der Konjunktiv consistat ... in-
nitatur verleiht der Begriindung einen obliquen Nebensinn (vgl. Menge, ebd.), d.h. als Ausdruck der Lehr-
meinung des Papstes bzw. des Konzils.
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Die Wurzel der besonderen Bedeutsamkeit der Herz-Jesu-Verehrung geht somit auf
in allgemeiner Christusverehrung und besonders im objektiven Vollzug der Liturgie.
Diese Art, die objektive Bedeutung der Herz-Jesu-Verehrung zu begriinden, ist gegen-
iiber bisherigem Denken neu und wird nun Schule machen. Bisher sieht sich die
Kirche unter den Ruf von Paray-le-Monial gestellt, den sie als einen die gesamte
kirchliche Gemeinschaft betreffenden gottlichen Eingriff angesichts der Zeit auffasst
und davon veranlasst allgemein zum Herz-Jesu-Kult aufruft. Daran hilt auch die auf
theologische Prinzipien bedachte Enzyklika Haurietis aquas fest, die »in dieser An-
dacht ... ein unschitzbares Geschenk« erkennt, »welches ... unser gottlicher Heiland
... der Kirche ... im Verlauf der letzten Jahrhunderte gewihrt hat, in denen sie so viel
Hartes zu bestehen und so viele Schwierigkeiten durchzukimpfen hatte.«> Somit
steht das Spezifikum dieser Verehrung im Vordergrund: Indem gerade daran der Auf-
trag an alle Gldubigen festgemacht ist, wird in der kirchlichen Lehrverkiindigung eine
Haltung des Gehorsams gegeniiber einem konkret ergangenen Ruf Gottes erkennbar.

Kraft dieses Nachdrucks auf dem Spezifischen ist aulerdem das theologisch
Grundsitzliche einer Steigerung inbegriffen: »Im Besitz dieses unschitzbaren Ge-
schenkes kann die Kirche eine gliihendere Liebe zu ihrem gottlichen Stifter bekun-
den«.>* Dieser Denkrichtung einer Steigerung des Prinzipiellen durch das Spezifische
steht seit der Konzilszeit die Denkrichtung einer Reduktion gegeniiber: Die besondere
Bedeutung der Herz-Jesu-Verehrung wird ndmlich durch Riickfithrung auf jenen
Kerngehalt begriindet, den sie mit fundamentalen und zeitlosen Wesensausprigungen
des Christentums gemeinsam hat.>

Natiirlich will der Paul VI. damit die Herz-Jesu-Verehrung nicht auf die Teilnahme
an der Liturgie eingrenzen. Weil darauf aber spiirbar der Hauptakzent des gesamten
Schreibens liegt, tritt dahinter eine zuvor gemachte AuBerung fast ein wenig zuriick, die
das Spezifische der Herz-Jesu-Verehrung anspricht. Der Papst fordert ndimlich die Bi-
schofe auf, die Lehrgrundlagen der Herz-Jesu- Verehrung ihren Glaubigen in Erinnerung

33 So am Beginn des Lehrschreibens; zit. geméB Anm. 1 (Hervorhebung von J.N.); lat. vel. AAS 48 (1956),
310: »Nos iure meritoque hoc in eodem cultu ... inaestimabile cernimus donum, quod ... Servator noster
... Ecclesiae impertiit, ... postremo horum saeculorum cursu, quo tantos eadem exantlare labores difficul-
tatesque eluctari debuit« (Hervorhebung von J. N.).

3 Ebd. (Hervorhebung von J.N.); lat. vgl. AAS, ebd.: »Quo quidem inaestimabili dono Ecclesia fruens in-
censiorem potest erga Divinum Conditorem suum patefacere caritatem« (Hervorhebung von J.N.).

5 Wie eben bei Paul VI, so begegnet es uns wieder, wenn Johannes Paul II. die »Formen, wie sie die hl. Mar-
gareta-Maria in ihren Visionen empfangen hat«, auf ihre »wesentlichen Elemente« beleuchtet, und diese »ge-
horen ... bleibend zur Spiritualitit der Kirche wihrend ihrer ganzen Geschichte. Denn von Anfang an hat die
Kirche auf das Herz Christi geschaut, das am Kreuze durchbohrt wurde und aus dem Blut und Wasser flof3,
Symbole der Sakramente, die die Kirche begriinden« (zit. n. Der Apostolische Stuhl 1986. Ansprachen, Pre-
digten und Botschaften des Papstes — Erkldarungen der Kongregationen — Vollstindige Dokumentation [hrsg.
v. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz in Zusammenarbeit mit der Redaktion des deutschsprachigen
L' Osservatore Romano], Vatikanstadt-Koln 0.J. [1987], 1620f.). Ahnlich driickt sich auch Benedikt X V1. aus:
»Dieses Geheimnis der Liebe Gottes zu uns ist aber nicht nur Gegenstand der Herz-Jesu-Verehrung: Es ist in
gleicher Weise der Inhalt jeder echten Spiritualitét und christlichen Frommigkeit. Daher ist es wichtig zu be-
tonen, daf} die Grundlage dieser Verehrung so alt ist wie das Christentum selbst. Christsein ist namlich nur mit
dem Blick auf das Kreuz unseres Erlosers moglich, mit dem Blick auf den, >den sie durchbohrt haben«< (Joh
19,37; vgl. Sach 12,10)« (zit. n.: http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/de/letters/2006/documents/hf_ben-
xvi_let_20060515_50-haurietis-aquas.html [aufgerufen am 15. 12.2016]; ital. vgl. Anm. 91).
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zu rufen und »besondere gottesdienstliche Funktionen« (»peculiares ritus«) anzusetzen,
»die immer mehr noch die fromme Liebe [pietas] fiir diese Verehrung [cultus] entziin-
den, die hochste Beachtung verdient«.>® Diese Formulierung ist aussagekriftig: Ganz
im Sinne der Enzyklika Haurietis aquas wird in der Herz-Jesu-Verehrung zunichst ein-
mal ein cultus der Kirche erkannt, welcher der auf ihn bezogenen subjektiven pietas be-
griftlich iibergeordnet ist und deshalb Gegenstand pipstlicher Aufforderung an die alle
Bischdfe der Kirche sein kann. Damit geht ein entscheidender Punkt bisheriger kirch-
licher Ausrichtung in die (nach)konziliare Lehrverkiindigung ein. Dies berechtigt, auch
nach dem Zweiten Vatikanum im Sinne einer Lehrkontinuitit zu denken.”’

Alles in allem ist das Schreiben Investigabiles divitias Christi ein im Schatten des
GrofBereignisses des Konzils entstandener knapper Versuch, an die Bedeutung der
Herz-Jesu-Verehrung zu erinnern und dies mit konziliaren Schwerpunktsetzungen zu
vereinen. Das Verhiltnis zwischen dem Herzen Jesu und der Durchsetzung des Rei-
ches Gottes kommt jedoch nirgendwo zur Sprache. Wie wir heute im Riickblick er-
kennen konnen, hatte dieser péapstliche Aufruf keine Kraft, die Herz-Jesu-Verehrung
im Leben der Kirche zu beleben.

3.2.2. Der Brief Diserti interpretes facti

Am 27.5.1965, also ebenfalls noch in der Konzilszeit, widmet Paul VI. der Herz-
Jesu-Verehrung den Brief Diserti interpretes facti, adressiert an die Generaloberen
der dem Herzen Jesu geweihten Ordensgemeinschaften.®® Darin dringt Paul VI. zu
Argumenten von fundamentaler Bedeutung vor, indem er die Herz-Jesu-Aussagen
von Lumen Gentium und von Sacrosanctum Concilium, die ja jeweils auf die Kirche
abzielen, im Gegenzug theologisch auf das Herz Jesu ausrichtet:

»[D]as strahlende Geheimnis der Kirche ... kann nicht so, wie es sich gebiihrt, erkannt
werden, wenn die Herzen nicht hingelenkt werden zu jener ewigen Liebe des menschgewor-
denen Wortes, deren herrliches Symbol Sein verwundetes Herz ist.«*

Und im Blick auf die Liturgie ist die bedeutungsschwere Aussage zu lesen:

»Dort, Wir sagen im H[ei]l[ig]st[en] Herzen Jesu, finden wir Ursprung (origo) und Urgrund
(principium) der heiligen Liturgie, da es der heilige Tempel Gottes ist, aus dem das Opfer der
Versthnung zum ewigen Vater emporsteigt, ...«.%

% Zit. n. Flessenkemper, a.a.0. (wie Anm. 45), 193 (lat. a.a.0., 299: »quibus pietas erga hunc maximi aes-
timandum cultum magis magisque foveatur«). Hier begegnet dann auch einmal noch die im Zusammenhang
mit Anm. 54 angesprochene Steigerung.

7 Dies ist umso gravierender, als dem Papst offenbar dieses Lehrschreiben innerhalb seiner gesamten Lehr-
verkiindigung besonders am Herzen liegt; vgl. den Hinweis darauf in http://www.kathpedia.com/
index.php/Herz-Jesu-Verehrung#Lehramtliches_zur_Herz-Jesu-Verehrung_und_Weihen_an_das_Heilig-
ste_Herz_Jesu (aufgerufen am 15. 10.2016): »Dieses Schreiben zéhlt Papst Paul VI. zu seinen wichtigsten«.
3 Vgl. den deutschen Text in: Flessenkemper, a.a.0. (wie Anm. 45), 196-200; lat. in: Acta Romana Socie-
tatis Iesu XIV (1965), Rom 1966, 584-587.

% Zit. n. Flessenkemper, a.a.0., 198; lat. a.a.0. (wie Anm. 58), 586: »Ecclesiae Sanctae fulgens mysterium
... digne intelligi nequit, nisi animi intendantur in Incarnati Verbi aeternum illum amorem, cuius praeclarum
symbolum est vulneratum Eiusdem Cor.«

%0 Zit. n. Flessenkemper, ebd. (Hervorhebung im Orig.); lat. (a.a.0., ebd.): »illic enim, in SS. Corde Iesu
dicimus, Sacrae Liturgiae origo et principium invenitur, cum illud sit templum Dei sanctum, e quo Aeterno
Patri placationis sacrificium ascendit« (Hervorhebung im Orig.).
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Dadurch werden die Herz-Jesu-Beziige des Konzils entscheidend erginzt: Die ge-
offnete Seitenwunde des Herrn verbleibt nicht nur eine beildufig in Konzilsaussagen
einflieBende Hintergrundwahrheit, sondern auch umgekehrt verweist das, was das
Konzil iiber Kirche und Liturgie hervorhebt, auf das Herz Jesu, und zwar aus einer
objektiven theologischen Argumentation. Dem entspricht, dass Paul VI. im Blick auf
alle Glaubigen von der Notwendigkeit der Herz-Jesu-Verehrung ausgeht und sie auf
die Zeitsituation bezieht:

»Dabher ist es unbedingt notwendig, daf} die Christgldubigen, sowohl in ihrem inneren From-
migkeitsleben als auch in 6ffentlichen Gottesdienstfeiern, jenes Herz ... verehren und IThm
huldigen und von Ihm vollkommen lernen, wie sie ihr Leben gestalten sollen, damit es den
Forderungen der heutigen Zeit ganz gerecht wird.«®!

3.2.3. Bilanz

Aufs Ganze gesehen versucht Papst Paul VI., die Dringlichkeit und Aktualitit der
Herz-Jesu-Verehrung von der Schwerpunktsetzung des Konzils her zu begriinden, al-
so im Selbstbezug der Kirche auf ihr ekklesiales und liturgisches Wesen. Aussage-
kraftig sind manche begriffliche Einfassungen und theologische Argumente.

Eine Briicke vom Herzen Jesu zur Ausbreitung des Reiches Gottes ist bei Paul VI.
insofern greifbar, als er in den unergriindlichen Reichtiimern des gottmenschlichen
Herzens einen Ansporn zur missionarischen und 6kumenischen Ausrichtung der Kir-
che erkennt®” und in einer Ansprache bei der Audienz fiir das Generalkapitel der
Priester des Herzens Jesu auch dufleres apostolisches Tun anspricht: »Ihr miifit eine
Herz-Jesu-Verehrung der Tat anstreben, die kraftvolle Werke hervorbringt, durch die
das Reich des Kénigs der Liebe auf der Erde ausgebreitet werden kann.«®

Das innere Mitwirken hingegen, das, auf das Herz Jesu kultisch ausgerichtet, auf
die libernatiirlich gelenkte geschichtsméchtige Ausbreitung des Gottesreiches abzielt
— ein Zentralanliegen der Pépste Leo XIII., Pius XI. und Pius XII. —, kommt in den
hier behandelten Dokumentennirgendwo zum Ausdruck.

3.3.Das Herz Jesu und die Hinwendung zum Menschen —
zwei weitere Hinweise des Konzils

3.3.1. Herz-Jesu-Verehrung als pium exercitium

Bei Paul VI. zeigt sich eine Spannung zwischen einem echten Herz-Jesu-Anliegen
einerseits und andererseits, im Gesamtblick auf sein Lehramt, einer nur in >kleinerenc<
Dokumenten verbleibenden Lehrverkiindigung. Diese Spannung spiegelt sich darin
wider, dass er in seinem Schreiben Investigabiles divitias Christi zum einen, wie wir
sahen, die Herz-Jesu-Verehrung noch als verpflichtenden cultus der Kirche in den
Blick nimmt, zum anderen sie aber am Ende dieses Schreibens nur als Frommigkeits-

%' Ebd.; lat. (a.a.0.,ebd.): »Quam ob rem, prorsus necesse est, ut christifideles sive reconditae pietatis sen-
sibus sive publici cultus obsequiis Cor illud ... venerentur et colant, atque ab eo perfecte discant, qua
ratione vitam instituant, ut huius temporis postulatis apprime ipsa respondeat«.

2 So im Brief Diserti interpretes facti; vgl. Flessenkemper, ebd., 199 (lat. a.a.0., ebd.).

63 Zit. n. Flessenkemper, ebd., 201 (Hervorhebung im Orig.).
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tibung ansehen will. Es lohnt sich, den Ursachen fiir diese Spannung auf den Grund
zu gehen und damit nun auch die anderen beiden Hinweise des Konzils zur Herz-Je-
su-Thematik einzubeziehen.

Die Einordnung der Herz-Jesu-Verehrung in die Frommigkeitsiibungen geht auf
die Terminologie der Liturgiekonstitution zuriick, wo von den von kirchlicher Auto-
ritiit gutgeheiBenen »pia exercitia«, also von »frommen Ubungen« der Gldubigen die
Rede ist.** >Fromme Ubungen< werden »sehr empfohlen« (»valde commendantur«),
vor allem wenn sie von der héchsten kirchlichen Autoritéit »angeordnet« sind (»cum
de mandato Apostolicae Sedis fiunt«). In dieser Formulierung liegt eine gewisse
Spannung: Kann etwas, was »angeordnetc« ist, zusitzlich >empfohlen< werden? Kann
nicht eine Anordnung lediglich in Erinnerung gerufen und damit in ihrem verpflich-
tenden Charakter nochmals bestitigt werden? Die Konsequenz einer »Anordnungc«
wird abgeschwiicht, wenn sie zugleich sempfohlen< wird %

Die an dem Konzilstext erkennbare Spannung liegt letztlich in dem Ausdruck pia
exercitia verwurzelt, der keine lehramtliche Tradition hat. Er ist eher in rechtlichen
Kategorien in den kirchlichen Sprachgebrauch eingefiihrt,*® doch dabei werden kaum
die Folgen wahrgenommen, die sich, losgelost vom kirchenrechtlichen Kontext, fiir
die theologisch-inhaltliche Schwerpunktsetzung aus den Wortinhalten ergeben: So
gesehen, steht ndmlich pius fiir die personliche Frommigkeit, und exercitium meint
soviel wie >Beschiftigung« oder >Ubung<. Beide Komponenten gehéren daher der
anthropologischen Ebene an. Indem nun die Herz-Jesu-Verehrung als >Frommig-
keitsiibung« angesehen wird, wird sie vorrangig dem Bereich menschlicher Subjek-
tivitdt zugewiesen; in den Vordergrund riickt somit die Dimension spiritueller An-
thropologie. Im Sinne der Verwendung des Ausdrucks im Konzilstext kann aulerdem
jedes noch so kleine kirchlich gutgeheilene Gebet als Frommigkeitsiibung bezeichnet
werden; rein begrifflich gesehen, wird die Herz-Jesu-Verehrung als pium exercitium
damit gleichgestellt.

Der Eindruck einer terminologischen Degradierung erhirtet sich im Vergleich mit
der Enzyklika Haurietis aquas: Der Begriff exercitium begegnet in dem Lehrschrei-
ben Pius' XII. nie. Ein einziges Mal wird der Begriff pietas gebraucht, und zwar dort,
wo vom Vorbild der Heiligen die Rede ist. Durchgingig wird die Herz-Jesu-Vereh-
rung mit dem hohen Begriff cultus — >Kult< ausgedriickt, daneben begegnet noch
zehnmal der Ausdruck devotio —>Verehrungx«.

* Beide Ausdriicke sind traditionell sowohl liturgisch als auch auferliturgisch ge-
briuchlich, ja in ihnen verbindet sich liturgische und auBerliturgische Gottesver-
ehrung begrifflich zu einer iibergreifenden Einheit. — Die Liturgiekonstitution

% Vgl. Sacrosanctum Concilium 13 (AAS 56 [1964], 103).

% Dies scheint T.T. O' Donnell (a.a.0. [wie Anm. 43],213) nicht zu sehen, so dass er den Ausdruck »ange-
ordnet« iiberbetont.

% J. A. Jungmann zufolge wurde er erstmals wihrend des Pontifikats Johannes' XXIII. von der Ritenkon-
gregation im Blick auf die Fronleichnamsprozession gebraucht (Entscheidung vom 8. 7. 1959), um einen
Begriff zu haben fiir die rechtliche Abgrenzung der liturgischen Oberhoheit des Heiligen Stuhls von der
Verantwortung der Bischofe; vgl. J. A. Jungmanns Kommentar zur Konstitution iiber die heilige Liturgie,
in: Lexikon fiir Theologie und Kirche, Das Zweite Vatikanische Konzil (wie Anm. 41), 14-109, hier 27.



42 Johannes Nebel

des Konzils reserviert hingegen den Begriff cultus fiir die Liturgie. Der Ausdruck
devotio begegnet zweimal beildufig,®’ ist also faktisch aus der Terminologie der
Konstitution verschwunden.

* Wenn in Haurietis aquas die Herz-Jesu-Verehrung als cultus und devotio be-
zeichnet wird, so liegt der Schwerpunkt auf dem Adressaten, also dem gott-
menschlichen Erloserherzen: objektiv im Falle von cultus, subjektiv im Falle
von devotio; die Argumentation ist also theozentrisch. — Im Falle eines pium
exercitium wird jedoch der Akzent auf den Ausgangspunkt, also auf den Men-
schen, gesetzt; die Argumentation ist folglich anthropozentrisch.

3.3.2. Das Herz Jesu als Zeuge christlicher Humanitdt

In diese Richtung weist auch der letzte der vier Herz-Jesu-Beziige des Zweiten Va-
tikanums: In der Pastoralkonstitution Gaudium et Spes wird die Realitdt des Men-
schen ins Zentrum der Aufmerksamkeit geriickt: »Der Mensch also, der eine und
ganze Mensch, mit Leib und Seele, Herz und Gewissen, Vernunft und Willen, steht
im Mittelpunkt unserer Ausfiihrungen.«® Deshalb will das Konzil » Verbundenheit,
Achtung und Liebe [des Volkes Gottes] gegeniiber der ganzen Menschheitsfamilie«%
zum Ausdruck bringen. Dies schlégt sich nieder in den christologischen Aussagen
von Gaudium et Spes:

»Denn er, der Sohn Gottes, hat sich in seiner Menschwerdung gewissermaflen mit jedem
Menschen vereinigt. Mit Menschenhénden hat er gearbeitet, mit menschlichem Geist gedacht,
mit einem menschlichen Willen hat er gehandelt, mit einem menschlichen Herzen geliebt.«”

Auch das im letzten Satzglied erwihnte Herz Jesu dient also dazu, den Duktus der
Aussage iiber die Menschwerdung des Sohnes auf die Realitédt des Menschen auszu-
richten, die freilich im weiteren Verlauf des Gedankenganges vom Christusereignis her
betrachtet wird. Aber dies alles ist — zumindest auch, moglicherweise sogar vorrangig
— als Selbstbetrachtung des Menschen aufzufassen, denn, wie die Pastoralkonstitution
etwas vorausgehend aussagt, »[w]onach er [der Mensch] fragt, ist ... er selber.«’!

Das Herz Jesu ist somit — neben anderen christologischen Aspekten — Zeuge eines
theologischen Humanitédtsempfindens. Hier liegt eine Weichenstellung vor, die einen
neuen Zugang zur Herz-Jesu-Spiritualitit eroffnet hat. Thr folgen die Lehrverkiindi-
gungen Johannes Pauls II. und Benedikts XVI. in tiefgriindiger Weise.

7 Vgl. Sacrosanctum Concilium 99 u. 125.

8 Gaudium et Spes 3; lat.: »Homo igitur, et quidem unus ac totus, cum corpore et anima, corde et conscien-
tia, mente et voluntate, totius nostrae explanationis cardo erit« (zit. n.: Constitutio pastoralis de Ecclesia in
mundo huius temporis — Pastorale Konstitution iiber die Kirche in der Welt von heute, in: Lexikon fiir The-
ologie und Kirche, Das Zweite Vatikanische Konzil (wie Anm. 41), Teil III, Freiburg u.a. 1968, 280-591,
hier 290f.; der lat. Text findet sich auch in: AAS 58 [1966], 1025-1115, hier 1026).

% Ebd., 288; 290f.; lat.: »coniunctionem, observantiam ac dilectionem erga totam hominum familiam«
(auch in AAS 58 [1966], 1026).

" Gaudium et Spes 22; lat.: »Ipse enim, Filius Dei, incarnatione sua cum omni homine quodammodo Se
univit. Humanis manibus opus fecit, humana mente cogitavit, humana voluntate egit, humano corde dilexit«
(a.a.0.,352f. = AAS 58 [1966] 1042).

" Gaudium et Spes 9; lat. »Unde seipsum interrogat« (a.a.0., 308f. = AAS 58 [1966], 1032).
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3.4. Die Herz-Jesu-Verkiindigung Johannes Pauls II.

Johannes Paul 1. ist lebensgeschichtlich in der Herz-Jesu-Frommigkeit verwurzelt,”
und Beziige zu ihr durchziehen die Lehrverkiindigung des langen Pontifikats. Im Rah-
men dieser Studie ist es nicht moglich, diese vollstindig zur Kenntnis zu nehmen.
Grundlinien der Eigenart, in der Johannes Paul II. das Herz Jesu thematisiert, werden
bereits deutlich in der Zusammenstellung an Quellen, welche uns Timothy Terrance O'
Donnell iiber etwa das erste Jahrzehnt der Amtszeit des Papstes bietet.”® Diese liegt den
folgenden Uberlegungen zugrunde und wird durch wenige Zeugnisse aus spiterer Zeit
erganzt.

3.4.1. Der anthropologische Ausgangspunkt

Aus einem systematisch orientierten Blick (der freilich keine Vollsténdigkeit bean-
spruchen kann), ergibt sich ein interessantes Bild: Ein markanter Ausgangspunkt der
Uberlegungen Johannes Pauls II. ist die Wirklichkeit des Herzens als solchen. Dies be-
griindet er im Hinweis auf moderne Geistesstromungen, welche den Menschen zwischen
Gegensitzen aufzureiben drohen, indem sie die Wirklichkeit des Herzens ausblenden.

* So spricht der Papst z.B. gegeniiber der franzosischen Jugend am 1. 6. 1980 iiber
die menschliche Liebesfihigkeit, die von der modernen Zivilisation zunehmend
behindert wird. Deren Sitz erkennt er im menschlichen Herzen, und im Blick auf
dessen Verwundbarkeit erschlieit er die Aktualitdt der unversiegbaren Liebe
Jesu, des »Menschen mit dem durchbohrten Herzen«.”*

¢ Bei der Generalaudienz am 8. 6. 1994 weist Johannes Paul II. darauf hin, dass so-
wohl die rational-technisierende als auch die instinktbetonte Tendenz heutigen
Verhaltens am Zentrum des Menschen, an seinem Herzen, vorbeigeht. Die nach
Uberwindung einer aufkldrerischen Glaubensferne aufbrechende Sehnsucht nach
Gott entbehrt vielfach jenes Ortes im Menschen, wo Intellekt und Freiheit der
Gegenwart Gottes begegnen, und dieser Ort ist das menschliche Herz (Nr. 1). Im
Herzen Jesu erkennt Johannes Paul II. auch eine Antwort auf den Nihilismus in-
folge Friedrich Nietzsches, ruft doch gerade das durchbohrte Herz des Gekreu-
zigten, aus dem die neue erloste Menschheit hervorgeht, nach der Proklamation
des >Todes Gottes« in die Zeit hinein (Nr. 2).

Mit dem Ausgangspunkt beim menschlichen Herzen im Zeitkontext gelingt es Jo-
hannes Paul II. zweifellos, der Herz-Jesu-Verehrung eine frische Aktualitit zu verlei-
hen. Der Blickwinkel dieses grofen Lehrers der Grundlagen christlicher Moral und
der »Theologie des Leibes« ist daher anthropologisch.

3.4.2. Die Bedeutung der Kontemplation

Doch angestoflen wird diese Beachtung des menschlichen Herzens gerade im Auf-
blick auf das Herz des Erlosers. Der Papst 14dt die Gldubigen dazu ein, das Herz Jesu

2Vgl. O' Donnell, a.a.0. [wie Anm. 43], 225.

3Vgl.ebd., 225-255.

" Vgl. Discours aux jeunes de France (1. Juni 1980), Nr. 5 (http://w2 .vatican.va/content/john-paul-
ii/fr/speeches/1980/june/documents/hf_jp-ii_spe_19800601_giovani-di-francia.html).
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unter verschiedenen Blickwinkeln zu betrachten. Dies hat eine theologische und eine
ethische Ausrichtung.

¢ In theologischer Hinsicht ist bei Johannes Paul II. die Tendenz erkennbar, im
Herzen Jesu einen Exponenten der grundlegenden christologischen Wahrheit zu
erkennen;’® insofern kommt das Spezifische des Herzens Jesu weniger in den
Blick. Wird aber die Wirklichkeit des Herzens theologisch mitberiicksichtigt, so
findet der Papst in ihr einen Anhaltspunkt, die géttliche Liebe zu betonen.”® Der
Weltbezug dessen besteht darin, dass die ganze Menschheit von der Liebe um-
fangen ist, die von der Dreifaltigkeit ausgeht und im Herzen Jesu konkret wird.””

* Die ethische Ausrichtung der Herz-Jesu-Betrachtung Johannes Pauls II. geht da-
hin, von diesem Herzen alle Dimensionen wahren Menschseins zu lernen.”® Die-
ses Lernen findet auf der Herzensebene selbst statt:” Gerade das Herz des Erlo-
sers beriihrt und ruft den Menschen in seinem vernachléssigten Inneren. Auch
dies wird von Johannes Paul II. im Bezug auf Welt und Gesellschaft entfaltet: Als
vom Herzen Jesu Lernender soll der Mensch von heute befihigt werden, eine
»Zivilisation der Liebe« aufzubauen 3

75 Vgl. z.B. Ansprache bei der Generalaudienz am 20. 6. 1979, Nr. 2 (http://w2.vatican.va/content/john-
paul-ii/it/audiences/1979/documents/hf_jp-ii_aud_19790620.html); vgl. z.B. auch die der Herz-Jesu-Lita-
nei gewidmeten Ansprachen zum Angelus am 1. 9. 1985 (Der Apostolische Stuhl 1985 [vgl. Anm. 55], Va-
tikanstadt-Koln 0.J.[1986], 180f.) und am 15.9. 1985 (ebd., 192f.). Nicht wenige Ansprachen zum Angelus
sind an Anrufungen der Herz-Jesu-Litanei orientiert, die fiir den Papst Anlass sind, Aspekte der heilsge-
schichtlichen Wahrheit Christi zu betrachten; vgl. aus der Reihe Der Apostolische Stuhl z.B. die Binde der
Jahre 1985, 1986 und 1989.

76 Vgl. z.B. Enzyklika Dives in misericordia, Nr. 13 (AAS 72 [1980], 1219); Predigt bei der Messe in Pa-
ray-le-Monial am 5. 10. 1986, Nrr. 2—5 (Der Apostolische Stuhl 1986 [wie Anm. 55],697-699); Predigt bei
der Messfeier in Ptock (Polen) am 7.7. 1991, Nr. 2 (Der Apostolische Stuhl 1991 [vgl. Anm. 55], Vatikan-
stadt-Koln 0.J. [1992], 478; Botschaft zum 100. Jahrestag der Weihe der Welt an das Herz Jesu vom 11. 6.
1999, Nr. 3 (Der Apostolische Stuhl 1999 [vgl. Anm. 55], Vatikanstadt-Koln 2008, 327-332, hier 331).
"7Vgl. z.B. Ansprache zum Angelus am 9. 6. 1985, Nrr. 2f. (Der Apostolische Stuhl 1985, a.a.0., 113f.);
ebenso Ansprache in Sacré Cceur de Montmartre am 1. 6. 1980, Nr. 3 (http://w2.vatican.va/content/john-
paul-ii/fr/speeches/1980/june/documents/hf_jp-ii_spe_19800601_montmartre-paris.html).

8Vgl.z.B. Predigt zur Feier des 24. Todestages von P. Agostino Gemelli am 28. 6. 1984, Nr. 5 (http://w2.va-
tican.va/content/john-paul-ii/it/homilies/1984/documents/hf_jp-ii_hom_19840628_policlinico-
gemelli.html); ebenso Ansprache zum Angelus am 1. 7. 1984 (http://w2.vatican.va/content/john-paul-
ii/it/angelus/1984/documents/hf_jp-ii_ang_19840701 .html).

7 Vgl. z.B. Ansprache zum Angelus am 14. 7. 1985, Nrr. 2f.: »Jedes Menschenherz ist dazu berufen, im
Rhythmus der Gerechtigkeit und der Liebe zu schlagen. Danach 146t sich die wahre Wiirde des Menschen
ermessen. Das Herz Jesu schldgt im Rhythmus der Gerechtigkeit und Liebe nach gottlichem Mafstab!«
(Der Apostolische Stuhl 1985, a.a.0., 142; ital. vgl. http://w2.vatican.va/content/john-paul-
ii/it/angelus/1985/documents/hf_jp-ii_ang_19850714 .html) ; auch Paul VI. lésst dies erkennen (vgl. Text
in Anm. 61), und schon fiir Pius XII. ist die Herz-Jesu-Verehrung die wirksamste Schule gottlicher Liebe
zum Aufbau christlicher Gesellschaft (»efficacissima divinae caritatis disciplina«; AAS 48 [1956], 352).
80 Vgl.z.B. Brief an P. General Peter-Hans Kolvenbach SJ zur Férderung der Herz-Jesu-Verehrung (Paray-
le-Monial, am 5. 10. 1986): »Beim Herzen Christi lernt das Herz des Menschen den wahren und einzigar-
tigen Sinn seines Lebens und seiner Bestimmung erkennen, den Wert eines wahrhaft christlichen Lebens
begreifen, sich vor gewissen Entartungen des menschlichen Herzens schiitzen und die Liebe eines Kindes
zu Gott mit der Liebe zum Nichsten vereinen. So wird auf den Triimmern, die von Hall und Gewalt aufge-
hauft wurden, die so sehr erhoffte Zivilisation der Liebe, das Reich des Herzens Christi, errichtet werden
konnen« (zit. n. Der Apostolische Stuhl 1986 [wie Anm. 55], 1621).
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Dieser markant kontemplative Zugang zum Herzen Jesu ist fiir Johannes Paul II.
nicht nur intellektuell, sondern zugleich soteriologisch fundiert:3! Der Erloser ist es,
der durch seine Erlosungstat die Menschen innerlich zu dem beféhigt, was sie am
Herzen Jesu schauend lernen. Die kognitive und die gnadentheologische Ebene der
Erneuerung, welche den zum Herzen Christi aufblickenden Menschen erfassen soll,
scheinen im begrifflichen Hintergrund vielfach in eins gedacht.®? Auf diese Weise ge-
lingt es Johannes Paul II., den Weltbezug des Herzens Jesu ganz neu und mit theolo-
gisch-anthropologischem Tiefgang zu begriinden. Dies stellt eine echte und substan-
tielle Bereicherung der bisherigen Lehrverkiindigung dar.

34.3. Der Nachhall bisheriger Kulttheologie

Die vormalige Schwerpunktsetzung der Herz-Jesu-Theologie wird von Johannes
Paul II. nicht verneint; andererseits jedoch muss man sie im Gesamten seiner Lehr-
verkiindigung aufmerksam suchen, um sie zu finden. Es sind kleine Bezeugungen
von untergeordnetem lehramtlichen Rang, worin der Papst beispielsweise von der
>Verehrung 33 oder der Siihne spricht, die dem gottmenschlichen Herzen erwiesen
werden sollen.3* Er wei zwar ausdriicklich um die bleibende Aktualitit der von
Margareta Maria Alacoque ausgegangenen Botschaft, auch um die Notwendigkeit
der Siihnehaltung gegeniiber dem Herzen Jesu fiir das Leben der Kirche ® belisst
es aber bei einer Wertschitzung fiir jene Glidubige, die sich dazu inspiriert fiihlen.
Ein in diese Richtung gehender pipstlicher Aufruf an alle Gldubigen, wie dies noch
bei Paul VI. erkennbar ist, scheint sich bei Johannes Paul II. — den untersuchten
Texten zufolge — nicht zu finden. Andererseits erkennt er freilich in der von Leo
XIII. vorgenommenen Weihe der Welt an das Herz Jesu eine »wichtige kirchliche
Handlung«.%6

Der Briickenschlag zu der bisherigen lehramtlichen Bezeugung ist also irgendwie
da. Ist er aber im Kern erreicht? Eine Andeutung davon, dass der Papst vom Herzen
Jesu fiir die ihm seitens der Gldubigen erwiesene Verehrung eine gnadenhafte Welt-
wirkung erhofft, findet sich immerhin in folgender AuBerung:

81'Vgl. z.B. Enzyklika Redemptor hominis, Nr. 9: »Die Erlosung der Welt ... ist in ihrer tiefsten Wurzel die
Fiille der Gerechtigkeit in einem menschlichen Herzen: im Herzen des Erstgeborenen Sohnes, damit sie
Gerechtigkeit der Herzen vieler Menschen werden kann« — lat.: »Redemptio mundi ... est profecto secun-
dum intimam suam naturam plenitudo iustitiae in corde humano: in corde Primogeniti Filii, ut ea fieri
possit cordis iustitia multorum hominum« (AAS 71 [1979], 272f.); vgl. auch Predigt bei der Messe am
Flughafen Abbotsford (Vancouver) am 18.9. 1984, Nr. 5/Ende u. Nr. 6/Anfang (http://w2.vatican.va/con-
tent/john-paul-ii/en/homilies/1984/documents/hf_jp-ii_hom_19840918_messa-vancouver.html); ebenso
Ansprache zum Angelus am 30. 6. 1985, Nr. 3 (Der Apostolische Stuhl 1985, a.a.0., 130).

82 Vgl. z.B. Ansprache zur Generalaudienz am 20. 6. 1979, Nr. 3 (http://w?2.vatican.va/content/john-paul-
ii/it/audiences/1979/documents/hf_jp-ii_aud_19790620.html).

8 Vgl. z.B. Ansprache zum Angelus am 2. 6. 1985, Nr. 2 (Der Apostolische Stuhl 1985,a.2.0.,107).

8 Vgl.z.B. Ansprache zum Angelus am 24. 6. 1979, Nr. 1 (http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/it/an-
gelus/1979/documents/hf_jp-ii_ang_19790624 .html).

85 Vgl. ebd. (aufgerufen am 19. 12. 2017): »Quanto & necessaria nella Chiesa questa schiera di cuori vigi-
lanti, perché I'Amore del Cuore Divino non rimanga isolato e non ricambiato!«

8 So in der Botschaft zum 100. Jahrestag der Weihe der Welt an das Heiligste Herz Jesu, Nr. 1 (a.a.O. [vgl.
Anm. 76], 327).
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»Eine besondere Erwihnung verdienen all jene, welche ihre Leiden als lebendige Opfergaben
in Einheit mit dem am Kreuz durchbohrten Herzen Jesu darbieten. Auf diese Weise von der
Liebe umgestaltet, wird das menschliche Leiden ein besonderer Sauerteig des Heilswerkes
Christi in der Kirche.«*

Das Bild vom >Sauerteig« ist in diesem Kontext ist eine zarte Formulierung, und
zudem mehr auf den Wert des Leidens als auf die Dimensionen der Verehrung und
der Siihne bezogen. — Von der auf das Herz Jesu bezogenen eucharistischen Anbe-
tung her klingt eine kultisch getragene Weltwirkung in folgenden Worten an, die Jo-
hannes Paul II. innerhalb einer Predigt in Sacré Coeur de Montmartre (Paris) gehalten
hat:

»Wir sind nicht nur gerufen, dieses Geheimnis der Liebe Christi zu meditieren und zu be-
trachten; wir sind auch gerufen, daran teilzunehmen. Dies geschieht im Mysterium der heili-
gen Eucharistie, dem Zentrum unseres Glaubens. Sie ist das Zentrum jenes Kultes, den wir
der barmherzigen Liebe Christi erweisen, welche sich in seinem Heiligsten Herzen offenbart;
sie ist jenes Mysterium, das tags und nachts hier in dieser Basilika angebetet wird, welche
durch sich selbst zu einem jener Zentren wird, von wo aus die Liebe und die Gnade des Herrn
geheimnisvoll, aber wirklich auf eure Stadt, auf euer Land und auf die erloste Welt ausstrah-
len.«%8

Die Worte sind schon und tiefgehend, und die Formulierung »geheimnisvoll, aber
wirklich« erinnert an Rudolf Grabers Charakterisierung der vom Herzen Jesu ausge-
henden Weltwirkung. Doch das > Ausstrahlen< der Liebe und Gnade Christi wird, ge-
nau besehen, von der Sacré-Coeur-Basilika ausgesagt, insofern diese durch die Glau-
bigen sozusagen »eingebetet« ist; und die Wirkung gilt schwerpunktmifig der bereits
erlosten Welt. Ein Hineinwirken in jene Welt, die fiir den Glauben (oder die Vertiefung
des Glaubens) noch gedffnet werden muss, ist zwar nicht ausgeschlossen, aber nicht
ausdriicklich greifbar.

Diese beiden Stellen aus der Verkiindigung Johannes Pauls II. lassen eine gewis-
se Nidhe zum alten kulttheologischen Denken erkennen. Dabei darf aber nicht
vergessen werden, dass es sich um Bekundungen untergeordneten Ranges handelt,
um schlichte Ansprachen zu konkreten Gelegenheiten. Im Gesamten der Lehr-
verkiindigung des Papstes scheint auf diesem Aspekt also kein nennenswerter Ak-

87 Ansprache zum Angelus am 24. 6. 1979, Nr. 1: »Tra questa schiera meritano una particolare menzione
tutti coloro che offrono le loro sofferenze come vive vittime in unione con il Cuore di Cristo trafitto sulla
croce. Trasformata cosi con I'amore, la sofferenza umana diventa un particolare lievito della salvifica opera
di Cristo nella Chiesa« (http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/it/angelus/1979/documents/hf_jp-
ii_ang_19790624 html [aufgerufen am 19. 12.2017]; Ubersetzung von J.N.).

8 Ansprache in Sacré Ceeur de Montmartre am 1. 6. 1980, Nr. 4 (http://w2.vatican.va/content/john-paul-
ii/fr/speeches/1980/june/documents/hf_jp-ii_spe_19800601_montmartre-paris.html [aufgerufen am 19.
12.2017]; Ubertragung: J.N.): »Ce mystere de I'amour du Christ, nous ne sommes pas appelés a le méditer
et a le contempler seulement; nous sommes appelés a y prendre part. C'est le mysteére de la Sainte Eu-
charistie, centre de notre foi, centre du culte que nous rendons a I'amour miséricordieux du Christ manifesté
dans son Sacré-Ceeur, mysteére qui est adoré ici nuit et jour, dans cette basilique, qui devient par la-méme
un de ces centres d'ott 'amour et la grace du Seigneur rayonnent mystérieusement mais réellement sur votre
cité, sur votre pays et sur le monde racheté.«
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zent zu liegen, und auch inhaltlich gesehen deutet sich das, was aus dem Lehramt
Leos XIII., Pius' XI. und Pius' XII. bekannt ist, in den zitierten Stellen nur hauch-
artig an. Eine am Herzen Jesu orientierte Identitdtsfindung des Christentums als
solchen innerhalb der globalen Zeitlage kann an diesen Texten nicht festgemacht
werden.

3.4.4. Gesamteindruck

Bei Johannes Paul II. begegnet man, aufs Ganze gesehen, einem Umgang mit dem
Herzen Jesu, der eine Vielheit an Dimensionen zu einer Gesamtsicht integriert. Darin
liegt eine Stérke. Gelingt es ihm aber dabei, unter dem starken Fokus auf der >Be-
trachtung« des Herzens Jesu — bzw. auf dem >Lernen von< ihm — die > Verehrung< und
(in umgekehrter Richtung) die >Begnadung« auch in deren begrifflichem Eigenwert
zu wahren und auszudriicken? Zumindest im Rahmen des hier Untersuchten zeigt
sich dies kaum. Nicht mehr recht greifbar scheint somit das kultische Zueinander von
>Verehrung« einerseits und von >Gnade« als >Frucht< der Verehrung andererseits (wo-
bei damit keineswegs behauptet werden soll, diese beiden aufeinander bezogenen
Dimensionen seien im fritheren Denken einander »extrinsezistisch« ausschlieBende
Pole, die im Sinne eines > Do-ut-des< aufeinander folgen wiirden; aber sie konnen dar-
in doch so unterschieden werden, dass ein solches Zueinander teilweise sogar in pro-
blemloser Beildufigkeit aussagbar bleibt).

Tritt daher bei Johannes Paul II. das Kultprinzip praktisch in den Hintergrund,
wird der Herz-Jesu-Bezug zu einer Angelegenheit christlicher Spiritualitit. Das ist er
im bisherigen Kultdenken zwar auch, aber nicht nur: Der Ausgangspunkt von einem
cultus, der dem Herzen Jesu allgemein zu erweisen ist, fiihrt vielmehr inmitten der
Zeitlage zu einer kultischen Gesamtsicht von Christentum und Kirche, welche alle
Gléubige betrifft und sich auch an alle Glaubigen richtet. Spiritualitit ist darin ein
wertvoller (ja unverzichtbarer) Teilaspekt; bei Johannes Paul II. aber wird sie zum
Einzigen. In dieser Verengung verwirklicht der Papst zugleich auf tiefgriindige Weise
die Weichenstellung des Zweiten Vatikanums, die Herz-Jesu-Verehrung als pium
exercitium anzusehen. Johannes Paul I1. hilt nur noch daran fest, dass ein Vorhanden-
sein dieses pium exercitium fiir die Kirche notwendig ist; doch eine allgemeine Vor-
schrift, wie wir sie noch bei Paul VI. finden, scheint in diesem Denken, soweit es hier
untersucht wurde, keinen Platz mehr zu haben.

3.5. Die Herz-Jesu-Verkiindigung Benedikts XVI.

In bestimmter Perspektive scheint die Lehrverkiindigung Papst Benedikts X VI.
noch einen Schritt weiter zu gehen, insofern ndmlich auch das bisher noch greifbare
Festhalten an einer Notwendigkeit der Herz-Jesu-Verehrung nicht mehr direkt auf
die Belange der Kirche ausgerichtet wird: Fiir Benedikt XVI. ist es vielmehr die
Gottesbeziehung, fiir die der Aufblick auf die gedffnete Seite des Gekreuzigten we-
sentlich bleibt: »Die Anbetung der Liebe Gottes, die im Symbol des >durchbohrten
Herzens«< ihren frommigkeitsgeschichtlichen Ausdruck gefunden hat, bleibt fiir
eine lebendige Gottesbeziehung unverzichtbar«, weshalb »der Blick auf die >von
der Lanze durchbohrte Seite<, in welcher der unendliche Heilswille Gottes auf-
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leuchtet, ... nicht lediglich als eine voriibergehende Frommigkeitsform betrachtet
werden« darf.®

Dass sich dies freilich in der Gemeinschaft der Kirche und fiir sie verwirklicht, muss
fiir einen Theologen wie Benedikt XVI. nicht eigens herausgestellt werden. Dass er
dies aber nicht in diesem Zusammenhang explizit erklért, entspricht wiederum — positiv
gesehen — der Eigenart, wie er die Lehre tiber die Herz-Jesu-Verehrung bereichert: we-
niger durch eine an der Zeitsituation orientierte theologische Anthropologie als viel-
mehr durch einen Innenblick auf die spirituelle Eigenart der angesichts des Herzens Je-
su moglichen Christus- und Gottesbeziehung. Tiefgriindig stellt er z.B. in seinem Brief
an den General der Jesuiten heraus, wie sich im Blick auf das Herz Jesu »Erkenntnis«<
und >Erfahrung« ineinander verschrinken, dabei die »Haltung demiitigen Gebets und
hochherziger Verfiigbarkeit« voraussetzen und so »zur stillen Anbetung« fiihren.”

Grundlegend sind fiir Benedikt XVI. die Liebe Gottes und die Liebe Christi. Dies ist
aber, wie festgestellt wird, »nicht nur Gegenstand der Herz-Jesu-Verehrung: Es ist in
gleicher Weise der Inhalt jeder echten Spiritualitiit und christlichen Frommigkeit«.”!
Ausdriicklicher als bei Johannes Paul II. ist somit die Herz-Jesu-Verehrung eine unter
vielen anderen christozentrischen Frommigkeitsformen; letztere sieht Benedikt XVI.in
der Beziehung zum Herzen Jesu »eingeschlossen«,” so dass die Herz-Jesu-Verehrung
die Glaubigen fiir andere Arten christlicher Frommigkeit 6ffnet. Der Welt- und Zeitbe-
zug der Herz-Jesu-Verehrung wird in diesem Denken, dhnlich wie bei Johannes Paul II.,
nur greifbar in den aus dieser Frommigkeit zur Nichstenliebe befdhigten Menschen:

»Wer die Liebe Gottes innerlich annimmt, wird von ihr geformt. ... Die anbetende Betrachtung
der von der Lanze durchbohrten Seite macht uns fiir den Heilswillen Gottes empfinglich. ...
Die aus der gedffneten Seite, aus der >Blut und Wasser« flof (vgl.Joh 19,34), empfangenen Ga-
ben bewirken, daf unser Leben auch fiir die anderen Menschen zur Quelle wird, von der »Str6-
me lebendigen Wassers< (Joh 7,38) kommen (vgl. Deus caritas est, 7). Die aus der Verehrung
der durchbohrten Seite des Erlosers geschopfte Erfahrung der Liebe schiitzt uns vor der Gefahr,
uns in uns selbst zu verschlieBen, und macht uns verfiigbarer fiir ein Leben fiir die anderen.«*?

8 Brief an den General der Jesuiten zum 50. Jahrestag des Erscheinens der Enzyklika Haurietis aquas (zit.
aus http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/de/letters/2006/documents/hf_ben-xvi_let_20060515_50-
haurietis-aquas.html; aufgerufen am 15. 12. 2016); ital.: »Lo sguardo al >costato trafitto dalla lanciac, nel
quale rifulge la sconfinata volonta di salvezza da parte di Dio, non pud quindi essere considerato come una
forma passeggera di culto o di devozione: 'adorazione dell'amore di Dio, che ha trovato nel simbolo del
>cuore trafitto< la sua espressione storico-devozionale, rimane imprescindibile per un rapporto vivo con
Dio« (AAS 98 [2006], 461).

% Ebd.; ital.: »atteggiamento di umile preghiera e di generosa disponibilita« — »silenziosa adorazione«
(AAS,a.a.0.,460).

1 Ebd.; ital.: »Questo mistero dell'amore di Dio per noi, peraltro, non costituisce soltanto il contenuto del
culto e della devozione al Cuore di Gesu: esso ¢, allo stesso modo, il contenuto di ogni vera spiritualita e
devozione cristiana« (AAS, a.a.0.,459).

2 Ebd.; ital. »comprese« (AAS, a.a.0., 460).

93 Ebd.; ital.: »Chi accetta I'amore di Dio interiormente, & da esso plasmato. ... La contemplazione adorante
del costato trafitto dalla lancia ci rende sensibili alla volonta salvifica di Dio. ... I doni ricevuti dal costato
aperto, dal quale sono sgorgati >sangue e acquac, fanno si che la nostra vita diventi anche per gli altri
sorgente da cui promanano >fiumi di acqua viva<. L'esperienza dell'amore attinta dal culto del costato
trafitto del Redentore ci tutela dal rischio del ripiegamento su noi stessi e ci rende pill disponibili ad una
vita per gli altri« (AAS, a.a.0.,461).
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4. Hauptaspekte zur Unterscheidung und Orientierung

4.1. Gegeniiberstellung der unterschiedlichen Schwerpunkte

Infolge theologischer Schwerpunkte des Zweiten Vatikanums bereichert die nach-
konziliare lehramtliche Verkiindigung die Herz-Jesu-Verehrung durch eine bis dahin
nicht erreichte Reflexion auf der Ebene theologischer Anthropologie und Spiritualitiit.
Zugleich fasst die Kirche seit dem Konzil die Idee vom Gottesreich eschatologisch
und in einem mysterienhaften Sinne ekklesial: Mit der Liturgie als Quelle und Hohe-
punkt ihres Lebens ist die Kirche somit objektiv die mysterienhaft-keimhafte Anwe-
senheit des jenseitigen Gottesreiches in dieser Welt. Diese theologische Objektivitét
wird als so fundamental gewichtet, dass die religiose Subjektivitit des Menschen
dem geradezu gegeniibersteht als pium exercitium, als Frommigkeitsform (oder aber
direkten dulleren Welteinsatz meint).

Die vorkonziliare lehramtliche Schwerpunktsetzung vermeidet eine Gegeniiberstel-
lung von einer mysterienhaften Objektivitit des Gottesreiches in der Kirche einerseits
und einer subjektiven Frommigkeit andererseits, indem sie den Begriff des cultus in
den Vordergrund riickt, der sowohl die Frommigkeitshaltung als auch die offizielle Li-
turgie umfasst und in eine umgreifende Einheit und gemeinsame StoBrichtung bringt.**
Das liturgische Handeln und das subjektive Bemiihen in Gebet und Siihne stromen
hierbei zu einer gemeinsamen Kultkraft zusammen. Indem diese Kultkraft aber auf die
Verehrung des Herzens Jesu ausgerichtet wird, riickt genau jene Realitit ins Zentrum,
die Gott selbst vor allem durch die Privatoffenbarungen an Margarete Maria Alacoque
der Kirche fiir ihren Weg durch die Zeitsituation der Moderne bereitet hat: Die Kirche
als solche sieht sich somit zum Herz-Jesu-Kult gerufen und blickt hoffend und vertrau-
end darauf aus, dass Jesus ihren Gehorsam gegeniiber diesem Ruf wiederum mit seinem
(im Ruf verheilenen) Gnadeneingriff beantworte. Hier wird eine lebendige Dialogik
zwischen der pilgernden Kirche und dem sie konkret fiihrenden Gott inmitten konkreter
Zeitlage sichtbar, und es ist nachvollziehbar, dass Pius XII. dies theologisch mit dem
Bild der bréutlichen Beziehung zwischen Christus und der Kirche qualifiziert.”

% Wenn das von Paray-le-Monial inspirierte Spezifikum der Herz-Jesu-Verehrung zusammen mit der Liturgie
unter den einen Begriff des cultus gebracht wird, bleibt Liturgie nicht nur von ihrem objektiven theologischen
Wesen, sondern auch von der sie mittragenden Frommigkeit her aufgefasst. Dies tritt nach dem Konzil weit-
gehend in den Hintergrund, wie auch die Neufassung der Herz-Jesu-Prifation veranschaulicht. Der bisherige
Text lasst die Frommigkeit der Beter in folgenden Worten einflieBen: »Dies Herz, in dem die Glut der Liebe
zu uns nie erlischt, sollte den Frommen eine Stitte der Ruhe werden, den BiiBenden aber als rettende Zuflucht
offen stehen.« (lat. »apertum Cor ..., quod amore nostri flagrare numquam destitit, piis esset requies et poe-
nitentibus pateret salutis refugium«; dt. u. lat. zit. n. A. Schott, Das vollstindige Romische Messbuch lateinisch
und deutsch, Freiburg 1961, 486). Der neue Text hingegen begniigt sich — bei allem Tiefgang der Aussage —
mit den objektiven Gegebenheiten des von Christus gewirkten Heils, denen (in der Wortwahl freilich in deut-
licher Anlehnung an den Beginn der Enzyklika Haurietis aquas) der Mensch nur als Empfangender zugeordnet
ist, nicht mehr jedoch als kultisch aktiv Mitwirkender: »Das Herz des Erlosers steht offen fiir alle, damit sie
freudig schopfen aus den Quellen des Heiles« (zit. n. MefSbuch fiir die Bistiimer des deutschen Sprachgebietes,
Freiburg u.a. 21988, 258f; lat.: »ut omnes, ad Cor apertum Salvatoris attracti, iugiter haurirent e fontibus
salutis in gaudio« [Missale Romanum, Editio typica tertia, Typis Vaticanis 2002, 494]).

%3 So wird im Prooemium der Enzyklika Haurietis aquas genau in diesem Zusammenhang die Kirche als »mys-
tische Braut« (»mystica sponsa«) Christi bezeichnet (dt. a.a.0.[wie Anm. 1];1at. AAS,a.a.0. [wie Anm. 1],310).
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Darin erkennt die Kirche eine entscheidende Grundlage fiir ihre Wirksamkeit in
der Welt und tritt so dieser Welt gegeniiber. Das Lehramt Leos XIII., Pius' XI. und
Pius' XII. hebt dabei das Reich Gottes hervor im Sinne einer Riickgewinnung der
konkreten, dem Christentum zunehmend entfremdeten Gesellschaft fiir Christus-Ko-
nig unter einem betend-sithnenden Aufblick gldubiger Allgemeinheit zum Herzen Je-
su. Dadurch erhilt das Herz Jesu objektive Zeitrelevanz. So kann Pius XII. in seiner
Enzyklika Haurietis aquas die gesamte Kirche zur Herz-Jesu-Verehrung férmlich
verpflichten,”® und wir sahen, wie dies bei Paul V1., und eigentlich ja auch im Zweiten
Vatikanum, noch ansatzhaft greifbar bleibt.

Doch im Zuge des Konzils steht die Welt der Idee des Gottesreiches nicht mehr
begrifflich polar gegeniiber.”” Damit verliert eine so profilierte Reich-Gottes-Idee an
religioser Zugkraft und infolgedessen auch die Herz-Jesu-Verehrung an einer iiber
das Anthropologische hinausgehenden objektiven Relevanz fiir das Leben der Kirche
in der Zeit. Von einer anlassbedingten Andeutung bei Johannes Paul II. abgesehen,”
wird sie kaum noch mit dem Christkonigsgedanken in Verbindung gebracht.

Statt des Christkonigsbezugs dominiert der Blick auf den Menschen, indem der
Sinn der Herz-Jesu-Frommigkeit vor allem — aber theologisch und spirituell tiefge-
hend — in dem anthropologischen Ertrag und dem dadurch freigesetzten humanen
Beitrag zu einer »Zivilisation der Liebe« gesehen wird.

4.2. Wege zur Integrierung

Weder das konziliare noch das nachkonziliare kirchliche Lehramt verpflichten zu
der hiermit herausgestellten Schwerpunktverlagerung: Kann man daher nicht beide
Akzentsetzungen, die kultische und die anthropologische, in ihren positiven Anliegen
ineinander intergrieren? Denkerisch relativ problemlos wire es, das kultisch ausge-
richtete Denken mit den anthropologisch-spirituellen Akzenten zu bereichern: Die ho-
hen Begriffe des cultus, der devotio und der Siihne konnen davon nur profitieren und
somit der Gefahr ihres Abgleitens in hohle Ideale vorbeugen. In umgekehrter Richtung
aber wire es notig, neu anzuerkennen, dass die Herz-Jesu-Verehrung nicht auf den
spirituellen und existentiellen Tiefgang eingegrenzt werden darf, sondern den Rang
eines Identitdtsmerkmals des Christentums in der modernen Zeitlage verdient.

% So spricht Pius XII. ebd. im Prooemium von der » Verehrung, die dem heiligsten Herzen Jesu Christi zu er-
weisen ist [adhibendus est]« (dt.a.a.0. [wie Anm. 1]; lat. AAS,a.a.0. [wie Anm. 1], 311; Hervorhebung von
J.N.). Und noch deutlicher ist in Kap. V zu lesen: »Es besteht also kein Zweifel, dall, wenn die Christglaubigen
dem heiligsten Erloserherzen huldigen, sie einer schweren Verpflichtung nachkommen [officio obtemperent
sane gravissimo], durch die sie Gott zu dienen gehalten sind [tenentur]« (ebd.; lat. a.a.O., 346f.).

7 Der Begriff >Welt< ist auf dem Konzil, wie J. Ratzinger diagnostiziert, »in einem weitgehend vortheolo-
gischen Stadium verblieben ... undeutlich bleibt, was in jedem Einzelfall mit Welt gemeint ist« (Theolo-
gische Prinzipienlehre. Bausteine zur Fundamentaltheologie, Miinchen 1982,397). Auch fiir L. Scheffczyk
»stellt sich ... das Problem der genaueren Bestimmung oder Definition des Begriffes >Welt<, den das
Konzil nicht prizis und eindeutig fasste, sondern mehrdeutig gebrauchte« (Theologische und ekklesiologi-
sche Grundfragen der Offnung zur Welt seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil, in: ders., Glaube in der Be-
wihrung, St. Ottilien 1991, 11-31, hier 11).

% Vgl. Botschaft anlisslich des 100. Jahrestages der Weihe der Welt an das Heiligste Herz Jesu (a.a.0. [wie
Anm. 76]).
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Darin behalten die kultischen Begriffe eine iiber ihren spirituellen Tiefgang hin-
ausgehende Tragweite, eine Bedeutung also, welche einerseits zwischen Liturgie
und Frommigkeit eine Einheit herstellt, und andererseits auch den weniger fromm
veranlagten Mitldufer noch in die Gesamtbewegung einbezieht. Aulerdem wird das
anthropologisch ausgerichtete Denken von dem kultischen dadurch bereichert, dass
Begriffe wie >Betrachtung«, >Erkenntnis< oder >Lernen< davor bewahrt bleiben, in er-
ster Linie auf den Menschen riickbezogen zu werden. Bei allem anthropologisch-spi-
rituellen Gewinn muss die StoBrichtung der Gottesverehrung fiihrend sein: Benedikt
XVI. deutet dies spirituell ja an, freilich ohne es in diesem Zusammenhang kultthe-
ologisch auszuschopfen. Deshalb darf neu anerkannt werden, dass die Wurzel des
Weltbezuges des Herzens Jesu nicht im Wirken der von ihm geprédgten Menschen,
sondern in der durch den cultus erflehten Gnade selbst liegt: Gott ist es, der so in die
Welt eingreift und sie innerlich fiihrt, geheimnishaft und real zugleich. Das Geheimnis
iibernatiirlicher Stellvertretung darf hierbei grundlegende Bedeutung behalten:

»Der gerechte Gott,der um zehn Gerechter willen Sodoma barmherzig geschont hitte, er mo-
ge erst recht die ganze Menschheit schonen. Die Gemeinschaft der Glaubigen, die, eins mit
Christus, ihrem Mittler und Haupte, alle Menschen betend vertritt, mdge mit ihrem demiitigen
Rufen das Gliick finden, ihn zu verséhnen.«*’

Darin hat auch die Fruchtbarkeit und iiberhaupt die Inspiration christlichen Apos-
tolats und Welteinsatzes eine theologisch zu wenig beachtete, jedoch entscheidende
Quelle. Indem der christliche Weltbezug in kultischer Weise vom Herzen des Erlosers
ausgeht, wird seine Kraft, der Durchsetzung der Erldsung in der Welt zu dienen, in
ihrem innersten Wesen angesprochen und freigesetzt. Darin erweist sich die Herz-Je-
su-Verehrung als objektiv bedeutsam und notwendig.

The Sacred Heart of Jesus as Core Aspect of the
Christian Relation to the World

Abstract

Devotion to the Sacred Heart of Jesus is nowadays mostly associated with private piety. How-
ever, the present study intends to open up its objective value. Inspired by arguments of Rudolf
Graber, it examines the magisterial teaching of the Church as formed before the Second Vatican
Council in view of the significance of the Sacred Heart to the world in our time. Afterwards the
Council's references to the Sacred Heart of Jesus and their influence in the teaching of Paul VI,
John Paul Il and Benedict XVI are pointed out. This shows a paradigmatic shift: The emphasis of
an objective ecclesial value of the devotion to the Sacred Heart as cultus and devotio has
changed to a focus on the spiritual and anthropological dimension of a pium exercitium.

% Pius XI., Enzyklika Miserentissimus Redemptor; zit. n. Rohrbasser, a.a.0. (wie Anm. 17), Nr. 146 — lat:
»Atque illud praecipue optamus vehementer speramusque fore, ut ea divini iustitia Numinis, quae propter
decem iustos misericors Sodomis pepercisset, multo magis hominum generi universo sit partitura, a fideli-
um communitate, una cum Christo Mediatore et Capite, omnium loco ac nomine comprecantum, suppliciter
invocata et placata feliciter« (AAS 20 [1928], 178).



»Verus philosophus est amator Dei«!
Augustinus und die inversive Methode
religiosen Erkennens

Von Ciril Riitsche, Wiezikorn

Zusammenfassung

Wie bei Augustinus immer wieder zu lesen ist, erkennt der Mensch die ewigen Wahrheiten
(veritates aeternae) nur dann, wenn er sie liebt. Doch wie lasst sich angesichts der Aussage
aus De spiritu et littera (412), dass es unmaglich sei, »etwas zu lieben, ohne es zu kennen,
daran festhalten? Wie kann die Liebe dem Erkennen vorhergehen, da doch niemand etwas
lieben kann, ohne es erkannt zu haben? Hangt dies allenfalls damit zusammen, dass Augus-
tinus nur den Gottliebenden als wahren Philosophen bezeichnet, weil nur er jenes Verlangen
in sich tragt, das ihm die prinzipielle Méglichkeit eroffnet, alles, was immer die Menschen Wah-
res zu erkennen vermoégen, auch wirklich zu erkennen?

Im Rahmen dieses Beitrags wird der Nachweis zu erbringen gesucht, dass sich bei
Augustinus schon findet, was im letzten Jahrhundert die Phinomenologen nicht nur
zu behaupten, sondern auch zu begriinden wussten. Damit wird Bezug genommen
auf die entscheidende Rolle, die der Willensrichtung fiir die Erkenntnis der objektiven
Wahrheit zukommt.

Dass das, was erkannt wird, immer ein Sachverhalt ist und nur ein Sachverhalt
sein kann, das haben die Phidnomenologen vor gut 100 Jahren ausdriicklich zur
Sprache gebracht. Dass der Sachverhalt das objektive Korrelat des Erkennens ist,
setzte auch Augustinus voraus. Denn immer ist es das Verhalten einer Sache, das
in dieser oder jener Hinsicht erkannt wird. Mit einem Beispiel: Die Farbe »gelb«
kann gesehen werden. Doch erkennen ist ein anderer Akt. Dies kann man beispiels-
weise, dass der Himmel wolkenfrei, das Essen bekommlich oder der Schwefel gelb
ist.

Was sodann die Methode betrifft, mit der Sachverhalte erkannt werden konnen, so
miissen die Sachverhalte erst geschieden werden. Denn es sind nicht alle Sachverhalte
philosophisch von Interesse. So verstindlicherweise auch diejenigen nicht, die gerade
benannt wurden. Sondern philosophisch interessant sind nur die unwandelbaren,
oder wie Augustinus sie nennt, die ewigen Wahrheiten (veritates aeternae). Die Me-
thoden zur Erlangung solch bleibenden Wissens schied Augustinus in mehrere Arten,
von denen hier nur die Widererinnerung benannt sei, die er von Platon iibernommen
hat, und die Theorie der Erleuchtung, welche seinen weltanschaulichen Wandel do-
kumentiert.

' Civ.8,1 (CCSL47,S.216).
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1. Fides quaerit, intellectus invenit

Das Hauptwerk des Augustinus zur Philosophie der Religion sind die fiinfzehn
Biicher iiber die Trinitét (De trinitate,399-419). Dabei sucht er die Methode zur An-
wendung zu bringen, nach der der Glaube sucht und die Einsicht findet.> Die wissen-
schaftstheoretische Begriindung dieser Methode liegt fiir Augustinus darin, wie er an
verschiedenen Stellen zum Ausdruck bringt, dass das Denken derer, die nach Wissen
streben, auf einem doppelten Weg gefiihrt werden miisse: »durch die Autoritidt und
durch die Vernunft«®.

Nach De vera religione (389—-391) sind Autoritit und Vernunft »zwei verschiedene
Heilmittel, die aufeinanderfolgend zur Anwendung kommen miissen«*. »Die Auto-
ritdt verlangt Glauben und bereitet den Menschen auf die Vernunft vor. Die Vernunft
fiihrt zur Einsicht und Erkenntnis.«> Wobei dem Glauben dennoch ein gewisses Mass
an Vernunft vorhergeht, denn es erscheint ja gerade als verniinftig, dass der Glaube
der Vernunft vorhergeht.® Nach De utilitate credendi (391-392) muss man, um Zu-
gang zur wahren Religion als der »Verehrung und Erkenntnis Gottes«’ zu finden,
»zundchst das glauben, was man spiter erst erfasst und einsieht«. Was fiir Augustinus
heisst, dass »man [...] sich der strengen Herrschaft der Autoritdt unterwerfen
[muss]«.®

Doch welcher Autoritit unterwerfen? Die Autoritit, der man sich unterwerfen
muss, auf der der Glaube griindet, ist die Katholische Kirche (ecclesia catholica).’
Thre » Vorschriften fiir den besten Lebenswandel«'? sind zu befolgen.!! Durch das Be-
folgen der sittlichen Vorschriften wird man »den Geist reinigen und fihig machen,
die geistigen Wahrheiten zu fassen«'2. »Die Autoritit dient somit dem Menschen, der
die Wahrheit nicht schauen kann, zu dem Zweck, zur Schau fihig zu werden und sich
reinigen zu lassen.«'* Zu glauben sei dabei so, dass man zugleich hoffte, es dereinst
zu sehen.'* In De ordine (386) erklirt Augustinus die Auswirkung des Autorititsglau-
bens so, dass der Mensch, sofern er im Glauben an die Autoritit der Kirche die sitt-
lichen Vorschriften befolge, lerne, »wieviel Vernunft sich in demjenigen [verberge],
nach dem er strebte, bevor er den Weg der Vernunft beschreiten konnte«'>. Zudem

2 Vgl. trin. XV, 2,2: fides quaerit, intellectus invenit

3 0rd. 226 (CCSL 29, S. 121): auctoritate atque ratione.

4 Vera rel. 45 (CCSL 32, S.215).

3 Ebd. (ebd.)

% Vgl. ep. 120,3 [CCSL 31B, S. 144 f.] sowie Karl LowiTH, »Wissen und Glaubenc, in: Augustinus
Magister. Congreés international augustinien. 3 Bde. Paris: Etudes augustiniennes, 1954, Bd. 1, S. 403—
410; hier S. 406f.

T Util. cred. 27 (CSEL 25, S. 34).

8 Vgl. ebd. 21 (ebd., S. 26).

?Vgl.ebd. 31 (ebd., S. 38).

0°0rd. 2,26 (CCSL 29, S. 122).

"'Vel. verarel. 13 (CCSL 32, S. 196).

12 Ebd. (ebd.)

3 Util. cred. 34 (CSEL 25, S. 43).

4 Vgl.ep. 1208 f. (CCSL 31B, S. 149.).

50rd. 2,26 (CCSL 29, S. 122).
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werde er verstehen, was die Vernunft ihrem Wesen nach ist, wenn er der Wiege der
Autoritit entwachsen sei.'

2. Willenstheorie und Inversion

Zu Beginn seiner Willenstheorie, d. h. im ersten Buch der Schrift De libero ar-
bitrio (388-391), vertrat Augustinus jedenfalls die Auffassung, dass der Mensch
frei sei, sein Wollen selbst zu wihlen.!” Im Zuge der Entfaltung der Gnadenlehre
wird Augustinus den Glauben dann allerdings nicht mehr als frei wéhlbare »péda-
gogische Vorstufe im Erkenntnisprozess«'® begreifen, der man letztlich entwachsen
soll. Vielmehr wird der Glaube fiir eine addquate Gotteserkenntnis schlechthin un-
erldsslich.

Doch im Zuge der Vertiefung in die paulinischen Schriften sieht er sich gezwungen,
diese Auffassung zu modifizieren. So schreibt er im dritten Buch von De libero ar-
bitrio die volle Willensfreiheit, das Schlechte oder das Gute zu wihlen, nurmehr dem
paradiesischen Menschen zu'. Dieser sei frei gewesen, aus den ihn beriihrenden ho-
heren und niedrigeren Vorstellungen, durch die alleine der Wille zum Handeln ange-
regt werde, zu withlen.?® Er hiitte »der niedrigeren Vorstellung und ihrer Verlockung
nicht nachzugeben«?! gebraucht. Da er aber gerade dies getan habe, seien alle Nach-
kommen »von Geburt an«?? mit den Strafen? der Unwissenheit (ignorantia) und des
Unvermégens (difficultas) belastet.>* Withrend Unwissenheit heisse, »das Falsche
fiir wahr zu halten«?, stehe das Unvermdgen dafiir, »sich nicht von den Werken der
Lust zuriickhalten zu konnen«2°. Zwar selbst noch keine Siinden, wiirden sie aber da-
zu, wenn die gottliche Hilfe ausgeschlagen werde. Denn es »wird dir nicht als Schuld

16 Vgl. ebd.

7Vgl. lib. arb. 1,76 (CCSL 29, S. 225 £.); 1,86 (ebd., S. 228); 1,97 (ebd., S. 230 f.).

18 Joseph RATZINGER, Volk und Haus Gottes in Augustins Lehre von der Kirche. Miinchen: Karl Zink, 1954;
hier S. 228.

¥ Vgl. ebd. 3,179 (ebd., S. 306).

20 Vgl.ebd. 3,255 (ebd., S. 319).

21 Ebd. 3,257 (ebd.).

22 Retr. 19,6 (CCSL 57, S.29).

2 Die Strafen der Unwissenheit und des Unvermdgens versteht Augustinus hier als Erbiibel, noch nicht
aber als Erbschuld, wie er dies ab Ad Simplicianum tun wird (vgl. Johannes BRACHTENDORF, Einleitung
zu: Augustinus, De libero arbitrio, Paderborn: Schoningh, 2006, S. 7-69; hier S. 31).

% Vgl. lib. arb. 3,178 (CCSL 29, S. 306).

2 Ebd. 3,179 (ebd.). Die Strafe der Unwissenheit ist auch der Grund, weswegen das Wissen um das Gliick
nicht ebenso allgemein ist wie das Verlangen danach. Augustinus dazu:

Verwunderlich aber ist es, dass, wo doch alle den einen Willen haben, die Gliickseligkeit zu ergreifen und
zu bewahren, doch eine so grosse Mannigfaltigkeit und Verschiedenheit der Willensrichtungen hinsichtlich
der Gliickseligkeit selbst besteht, nicht als ob jemand sie nicht wiinschte, sondern weil nicht alle sie kennen.
Kdnnten sie namlich alle, dann wiirden nicht die einen glauben, sie bestehe in der Tugend der Seele,
andere, sie bestehe in der Lust der Sinne, andere, sie bestehe in beiden, wieder andere, sie bestehe wieder
in anderem. Je nachdem ndmlich ein Ding sie besonders ergotzte, verlegen sie darein das gliickliche Leben.
(Trin. 13,7 [CCSL 50A, S. 389 f.])

20 Lib.arb.3,179 (CCSL 29, S. 306).
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angerechnet, was du wider Willen nicht weilit, sondern was du, da du es nicht weisst,
versdumst zu fragen, und [...] den verachtest, der sie heilen will«*’. Nur das Nicht-
Bitten um gottliche Hilfe sowie das Ausschlagen des gottlichen Hilfsangebots, nur
dies, so Augustinus, »sind deine eigenen Siinden«?®. Dieselbe Sprache spricht er in
der Auslegung zu einigen Themen des Romerbriefes des Apostels Paulus.” Auch in
dieser Schrift wird dem Willen die Fihigkeit zugesprochen, sich fiir den Glauben zu
entscheiden, und auch hier folgt dem Glauben die gottliche Hilfe, auf dass er das
Gute auch zu tun vermag.*

Desgleichen spricht sich Augustinus in seiner Schrift an Simplicianus (Ad Simpli-
cianum [396-398]) zuerst dafiir aus, dass der Mensch die gottliche Hilfe in dem Mo-
ment empfange, in dem er anfange, an Gott zu glauben,’' und »niemand glaubt,
ausser mit freiem Willen«®2. In dieser Schrift spricht sich Augustinus dann erstmals
auch dafiir aus (wie er in De praedestinatione sanctorum betont), dass der Glaube der
gottlichen Gnade nicht vorhergeht, sondern »vor jedem Verdienst [steht] die Gna-
de«?.

Stand bei Platon am Beginn des erkenntnismissigen Aufstiegs noch der spontane
Akt des Individuums, so kommt es bei Augustinus zur Umkehrung der Positionen
von Subjekt und Objekt. Beginn und Ziel des Erkenntnisprozesses liegen jetzt bei
Gott. Nun ist »auch der gute Wille selbst in uns von Gott bewirkt«**. Will Augus-
tinus damit sagen, dass nun bereits der gute Wille von Gott bewirkt ist und »die
freie Entscheidung des Willens«*> damit zur Illusion geworden ist? Was sich in
bzw. ab seiner Schrift an Simplician geédndert hat, ist die entschiedenere Beriick-
sichtigung des menschlichen Siindenfalls und seiner Folgen?®: Weil die Mensch-
heit, wie es nun heisst, »von der hochsten Gerechtigkeit die Todesstrafe verdient

2" Ebd. 3,181 (ebd.).

28 Ebd. (ebd.)

2 Expositio quarundam propositionum ex epistula ad Romanos (394).

0 Vgl. exp. prop. Rm. 52,12 (CSEL 84, S. 35): Quod ergo credimus, nostrum est, quod autem bonum
operamur, illius, qui credentibus in se dat spiritum sanctum. Oder auch exp. prop. Rm. 53,7 (ebd., S.
36): Nostrum enim est credere et velle, illius autem dare credentibus et volentibus facultatem bene
operandi per spiritum sanctum, per quem caritas dei diffunditur in cordibus nostris, ut nos misericordes
efficiat.

In retr. 1,232 f. (CCSL 57, S. 68 ff.) wird Augustinus diese Position korrigieren. Auch in praed. sanct.7
(PL 44, Sp. 964) (428-429) sagt er, dass er sich in der Auslegung im Irrtum befunden hitte, »der Glaube
an Gott sei kein Geschenk Gottes, sondern er sei in uns aus eigenem Vermdgen; und durch ihn wiirden wir
die Gaben Gottes erhalten«. Doch dann »wiirde sie authoren, Gnade zu sein, wenn ihr irgendwelche Ver-
dienste vorausgingen«.

3'Vel. Simpl. 12,2 (CCSL 44, S. 25).

32 Ebd. 1,2,5 (ebd., S. 29).

3 Ebd. 1,2,7 (ebd., S. 32).

3 Ebd. 1,2,12 (ebd., S. 36). Vgl. auch ebd. 1,2,21 (ebd., S. 53 f.).

3 Lib. arb.2,1 (CCSL 29, S.236).

3 Dazu gehort neben dem sog. »zweiten Tod« (civ. 13,2 [CCSL 48, S. 385]) v. a. die Konkupiszenz (vgl.
Simpl. 12,20 [CCSL 44,S.51 f.]). Weil die ersten Menschen — Adam und Eva — dem iibergeordneten Gott
»keinen Gehorsam leisten wollten«, sollte ihnen auch der ihnen untergeordnete Leib nicht mehr gehorsam
sein (vgl. pecc. mer. 2,35 f. [CSEL 60, S. 106 ff.]). Behaftet mit diesem »Ubel der Siinde« wird jeder
Mensch geboren (vgl. ebd. 1,57 [ebd., S. 56]), es wird »durch Fortpflanzung zugezogen« (ebd. 3,21 [ebd.,
S. 148]): »Mit der Begehrlichkeit sind wir geboren« (ep. lo. tr. 4,11 [PL 35, Sp. 2011]).
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hat«’’, vermag kein Mensch aus eigener Kraft das Gute zu wollen. »Der freie Wille
hat sehr grossen Wert, gewiss, es gibt ihn, aber welchen Wert hat er bei denen, die
unter die Siinde verkauft sind?«?*

Wie Augustinus in einem seiner letzten Werke schreibt (De praedestinatione
sanctorum [428—429]), hitte sich ihm in der Schrift an Simplicianus [396-398] das
Verhiiltnis erschlossen, in dem der menschliche Wille und die gottliche Gnade zuein-
ander stiinden.*® Von daher begreiflich, dass seine Confessiones (397-401) darauf
aufbauen.”’ Der autobiographischen Erzéhlung seiner Bekehrung im achten Buch
der Confessiones lasst sich denn auch entnehmen, wie er angesichts dessen, dass »der
gute Wille selbst in uns von Gott bewirkt«*! ist, zugleich an der Willensfreiheit des
Menschen festhalten kann.

3. Wie ldsst sich die Aussage, dass
»der gute Wille selbst in uns von Gott bewirkt«*
ist, zusammendenken mit
der Willensfreiheit des Menschen?

Ohne an dieser Stelle auf Augustinus® Bekehrungsgeschichte einzugehen, die er im
achten Buch seiner Confessiones beschreibt, ist die Beschrinkung auf die einschldgigen
Ergebnisse angezeigt, die hier von Interesse sind. Sie bringen seine Auffassung zum
Ausdruck, wie die Aussage aus der Schrift Ad Simplicianum, dass »der gute Wille
selbst in uns von Gott bewirkt«* sei, sich zusammendenken l4sst mit der Willensfrei-
heit des Menschen. Diese beiden Wirklichkeiten lassen sich auf der Grundlage zu-
sammendenken, auf der Augustinus die Phase vor der eigentlichen Bekehrung als
einen »Kampf meiner selbst gegen mich selbst«** beschreibt. Wobei sein freies Ent-
scheidungsvermogen (liberum arbitrium)* mit den divergierenden Willensregungen

3 Simpl. 12,16 (CCSL 44, S. 42).

¥ Ebd. 1,2,21 (ebd., S. 53).

¥ Vgl. De praedestinatione sanctorum 8 (PL 44, Sp. 966).

40'Vgl. persev. 53 (PL 45, Sp. 1026).

4 Simpl. 12,12 (CCSL 44, S. 36).

42 Ebd.

43 Ebd.

# Conf. 8,27 (CCSL 27, S.130).

45 Gleich zu Beginn des neunten Buches sagt Augustinus mit Riickblick auf die der Bekehrung vorange-
gangene Zeit:

Wo war die langen Jahre hindurch, aus welcher heimlichen Tiefe wurde in einem Augenblick zuriickgerufen,
mein freier Wille [liberum arbitrium], mit dem ich unter Dein sanftes Joch meinen Nacken beugen und die
Schultern Deiner leichten Last darbieten sollte, Christus Jesus, »mein Helfer und mein Erloser?« (Ebd. 9,1
[ebd., S.133])

Wichtig zu erwihnen, dass das freie Entscheidungsvermogen nach Augustinus auch nach dem Siindenfall
erhalten geblieben ist. Die einzige gegenteilige Aussage findet sich ench. 30 (CCSL 46, S. 65 f.), doch
erklért sie sich vom Kontext her (vgl. Nico W. DEN Bok, »Freedom of the Will. A systematic and biogra-
phical sounding of Augustine’s thoughts on human willing«, in: Augustiniana 44 (1994), S.237-270; hier
S.263).
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(voluntates) rang.*® Was solange dauerte, bis er »sich endlich zu einem entschliesst, und
so den bisher gespaltenen Willen ganz auf dies eine richtet«*’. Aber gerade dies ver-
mochte Augustinus eben nicht aus eigener Kraft. Zwar war er frei, sich fiir Einzelhand-
lungen des Korpers zu entscheiden, aber seine voluntates zu einen, und zwar in der Got-
tesliebe zu einen, das ging iiber seine Krifte hinaus.*® Er bedurfte der Gnade Gottes.

Mittels der inneren Differenzierung des Willens begriindet Augustinus das Bediirfnis
nach gottlicher Hilfe. Der menschliche Wille bedarf dieser, weil das liberum arbitrium
in seinem Entscheiden wesentlich abhiingig ist von der Qualitiit der voluntates, es diese
aber nicht selbst zu wihlen vermag. Auch ist Augustinus mit dieser Unterscheidung im
Besitze des denkerischen Mittels, um angesichts des Bediirfnisses nach gottlicher Hilfe
trotzdem an der menschlichen Willensfreiheit festhalten zu konnen. Unmissversténdlich
die diesbeziiglichen Worte in De spiritu et littera (412)*: Das Verhiltnis von freiem
Willen und géttlicher Gnade stellt sich ihm nun so dar, dass er zugleich an der Willens-
freiheit des Menschen wie an der Bewirkung des guten Willens durch Gott festhalten
kann. Was er so erklirt, dass Gott die entsprechende voluntas hervorruft, worauthin der
Mensch, dessen liberum arbitrium dadurch an Kraft gewinnt, es nun vermag, dieser vo-
luntas, dieser Neigung zuzustimmen, sich fiir sie zu entscheiden.

Nichts anderes sagt er in seiner Schrift an Simplician: Denn: »In wessen Macht steht
es,« so fragt er an dieser Stelle, »dass sein Denken von etwas, das er gesehen hat, derart
beeindruckt wird, dass sein Wille sich dem Glauben zuwendet?«*® Und: »Wer wendet
sich mit ganzer Seele einer Sache zu, die ihn nicht erfreut? Oder in wessen Macht liegt
es, dass ihm etwas begegnet, was ihn erfreuen kann, bzw. dass ihn erfreut, was ihm be-
gegnet?«®! Folglich: »Wenn uns also erfreut, was uns zu Gott bringt, wird auch das
durch Gottes Gnade eingegeben und geschenkt.«’> Dem Menschen aber ist es aufge-
tragen, dem Erfreulichen kraft seines freien Willens zuzustimmen >

4. Wahrheit und Liebe

Stellt man daraufhin die kritische Frage, weswegen die einen Menschen die Wahr-
heit nicht in Gott (Deus veritas est’*), sondern in Zeitlichem erblicken wollen, und

4 D. h. den Neigungen zur Geschlechtlichkeit und zur Nachfolge Christi. Dabei scheidet sich eine jede die-
ser Neigungen zur Geschlechtlichkeit und zur Nachfolge Christi einerseits nochmals in eine Vielzahl von
voluntates (siehe conf. 8,24 [CCSL 27, S. 128]), andererseits sind auch sie bereits Konkretisierungen der
beiden allgemeinsten Liebesarten: der cupiditas und der caritas.

Der grundsitzliche Unterschied zwischen liberum arbitrium und volunta(te)s findet sich deutlich herausgear-
beitet in DEN Bok, »Freedom of the Will«, S.237-270. Siehe auch Christoph HorN, » Willensschwiche und
zerrissener Wille. Augustinus’ Handlungstheorie in Confessiones VIIl«, in: Michael FiIEbrowicz (Hrsg.),
Unruhig ist unser Herz. Interpretationen zu Augustins Confessiones. Trier: Paulinus, 2004, S. 105-122.

47 Conf. 8,24 (CCSL 27, S. 128).

8 Vgl.ebd. 8,21 (ebd., S. 126 f.).

¥ Vagl. spir. et litt. 58 (CSEL 60, S. 216).

30 Simpl. 1,2,21 (CCSL 44, S. 53).

S Ebd. (ebd., S. 53 f.)

32 Ebd. (ebd., S. 54)

3 Vgl.ep.lo. .47 (PL 35, Sp. 2009).

3 Trin. 8,3 (CCSL 50, S. 271).
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sie die Wahrheit um der Sache willen hassen, die sie als Wahrheit lieben,>® so muss
dies im Sinne der genannten Theorie so verstanden werden, dass Gott die entspre-
chende voluntas hervorruft, worauf der Mensch, dessen liberum arbitrium dadurch
an Kraft gewinnt, es nun vermag, dieser voluntas oder Neigung zuzustimmen, sich
fiir sie zu entscheiden. Einmal mehr veranschaulichen dies die Confessiones. Wie
Augustinus in seinem neunzehnten Lebensjahr Ciceros Hortensius las, ergriff ihn
schlagartig ein inbriinstiges Verlangen nach der Weisheit.>® Die er zwar bereits liebte
und kannte, die er aber plotzlich noch besser zu kennen begehrte. Und mit der Zu-
stimmung zu diesem geschenkhaft in ihm aufgestiegenen Verlangen war sein er-
kenntnismissiger Weg denn auch bereitet.

Nur dann erkennt der Mensch die ewigen Wahrheiten (veritates aeternae), wenn
er sie liebt, wie bei Augustinus immer wieder zu lesen ist. Doch wie lésst sich ange-
sichts der Aussage aus De spiritu et littera (412), dass es unmoglich sei, »etwas zu
lieben, ohne es zu kennen«’’, daran festhalten? Wie kann die Liebe dem Erkennen
vorhergehen, da doch niemand etwas lieben kann, ohne es erkannt zu haben? Wie
dies zusammengeht, sei im Folgenden anhand der Ausfiihrungen aus De trinitate dar-
gelegt. Da die Wahrheit selbst immer schon der Memoria (Erinnerung) gegenwirtig
ist,”® — so die erste Priimisse seines Arguments —, wird sie erst dann erkannt, wenn
»eine Art Verlangen« »von der Art der Liebe« vorausgeht.>® Liebe jedoch kann dieses
Verlangen aber noch nicht sein, denn es ist ja unmdoglich, »etwas zu lieben, ohne es
zu kennen«®. Und da es noch nicht erkannt ist, kann es auch nicht eigentlich geliebt
werden, denn »darauf nimlich, dass es erkannt wird, wird erst noch hingezielt«®'.
Doch infolge des Verlangens wird das gesuchte Wissen schliesslich gefunden,
das immer schon der Memoria gegenwiirtig ist,*> welches nun »durch die Liebe als
drittes geeint«®® wird.% Die Memoria versteht Augustinus dabei als Abgrund des
Geistes (abditum mentis); was so zu verstehen ist, dass das Vermogen, die ewigen
Wahrheiten zu erkennen, nicht mehr auf einen anderen Grund zuriickgefiihrt werden
kann.

An dieser Stelle ist die richtungweisende Bemerkung am Platz, dass das Erkennen
fiir Augustinus nicht nur eine zweigliedrige Struktur hatte, die aus einem Subjekt und
einem Objekt besteht. Das Erkennen hatte ihm vielmehr eine dreigliedrige Struktur:
Zwischen dem Subjekt des Wissens und den Objekten seines Wissens ist der Wille
die Motivation zum Erkennen.

3 Vel. conf. 10,34 (CCSL 27, S. 173).

% Vgl. conf. 3,7 (CCSL27,S.291.).

57 Spir. et litt. 64 (CSEL 60, S. 224).

B Vgl. trin. 14,10 (CCSL 50A, S. 435).

¥ Vgl.ebd. 9,18 (CCSL 50, S. 310).

60 Spir. et litt. 64 (CSEL 60, S. 224).

1 Trin. 9,18 (CCSL 50, S. 310).

©2Vgl. ebd. 14,10 (CCSL 50A, S. 435).

%3 Ebd. 14,8 (ebd., S. 432).

% Robert E. CusHMAN driickt das folgendermassen aus: »At the very minimum, all cognition is directly
dependent upon interest, nor is anything fully known to which the consent of the will has not been given.
[...]1 Thus full cognition is re-cognition« (Robert E. CuSHMAN, »Faith and Reason in the Thought of St. Au-
gustine«, in: Church History 19 (1950), S. 271-294; hier S. 273).
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Und auch wenn die Sensibilia nicht gleichermassen erkennbar sind wie die Intel-
ligibilia,® so spricht ihnen Augustinus dennoch zu, Wissenschaft (scientia) zu er-
moglichen. Worunter er das diskursive Erkennen der zeitlichen Dinge bzw. das ratio-
nale Verarbeiten der Daten der Sinneserfahrung versteht.®® Die ewigen Wahrheiten
dagegen findet der Mensch in seinem Innern.®” Zugleich sind sie »héher und vorziig-
licher«%® als der menschliche Geist.® Denn wiren sie dem menschlichen Geiste
gleich, wiiren sie ebenso verinderlich wie dieser. Dass er dies ist, erweist sich einer-
seits daran, dass er von einer gegebenen Wahrheit »manchmal weniger und manchmal
mehr«”? erfasst, andererseits auch daran, dass er sich irren kann.”! Doch wo befinden
sich die ewigen Wahrheiten, die sowohl im Menschen als auch iiber dem Menschen
sind? » Von wo sonst«, fragt der Lehrer in De musica (388-390) seinen Schiiler, »soll-
te der Seele dargeboten werden, was ewig und unverinderlich ist, als von dem einen
ewigen und unverinderlichen Gott?«’> Denn »was sich immer in derselben Weise
verhilt, sich auf jede Weise gleich ist, an keiner Stelle beschédigt oder verindert wer-
den kann, nicht der Zeit unterliegt, und sich jetzt nicht anders verhalten kann als vor-
her«, das »ist nichts anderes als Gott«.”

Jedenfalls geht der Erkenntnis dieser ewigen Wahrheiten das bereits erwihnte
Verlangen vorher, denn ohne Verlangen, ohne dass etwas gesucht wird, wird auch
nichts gefunden. Nur, was bestimmt die Richtung der Suche? Wie Augustinus aus-
fiihrt, kann dieses Verlangen »schon Wille genannt werden, da jeder, der sucht, fin-
den will, und wenn etwas gesucht wird, was in den Bereich des Erkennens fillt,
dann will jeder, der sucht, erkennen«’*. Doch da der Gegenstand ja gerade noch
unbekannt ist, so ist wiederum zu fragen, wie soll denn gewusst werden, wonach
gesucht werden soll? Augustinus klért dieses Problem so, dass nicht die Liebe zu
einem gegebenen Gegenstand dessen Erkenntnis vorhergeht, sondern vorher geht
die Liebe zu etwas bereits teilweise Bekanntem, von dem noch mehr zu erkennen
verlangt wird. In diesem Sinne ist die Liebe notwendig, um zu erkennen: Sie muss
auf etwas bereits Bekanntes gerichtet sein, dem das zu Erkennende in gewissem
Sinne zugehort.” Eine jede Wahrheit aber ist der Wahrheit selbst zugehorig, die
alle Menschen auch immer schon lieben und kennen.”® Dass alle Menschen die
Wahrheit lieben und kennen, jedoch nicht alle suchen, davon noch mehr zu erken-
nen, nicht also von jenem Verlangen erfiillt sind, das einer jeden »Geburt im

% Der vermeintliche Widerspruch 16st sich in dem Moment auf, in dem beachtet wird, dass hier einerseits
von Gott, andererseits vom Menschen her gedacht wird.
% Vgl. trin. 12,25 (CCSL 50, S. 379).

%7 Vgl.verarel. 72 f.(CCSL 32, S. 234 f.).

8 Lib. arb.2,136 (CCSL 29, S. 261).

“Vel.mag. 11,38 (ebd.,S. 195 f.).

O Lib.arb. 2,135 (ebd., S. 260).

'Vgl. vera rel. 56 (CCSL 32, S. 224).

2 Mus. 6,36 (PL 32, Sp. 1183).

3Vgl. mor. 2,1 (CSEL 90, S. 88).

7 Trin. 9,18 (CCSL 50, S. 310).

3 Vgl. ebd. 13,26 (CCSL 50A, S. 419).

76 Vgl. conf. 10,33 (CCSL 27, S. 173).
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Geist«’’, einer jeden Einsicht vorhergeht,”® hat nach Augustinus darin seinen
Grund, wie bereits erwihnt, »weil die Wahrheit so geliebt wird, dass jeder, der et-
was anderes liebt, darin die Wahrheit erblicken will«”.

5. Augustinus’ Erkenntnisweg

In seinem Streben nach der Erkenntnis Gottes, nahm Augustinus seinen Ausgang
von der sinnlichen Welt, liberstieg dieselbe auf die unverinderlichen und ewigen
Wabhrheiten hin und erkannte Gott als die Wahrheit selbst. Doch auch diese Einsicht
iiberstieg er, und zwar durch den Glauben an die Menschwerdung der Wahrheit. Zu-
erst vom Zeitlichen zum Ewigen, dann vom Ewigen wiederum zum Zeitlichen, in
diese knappe Formel lésst sich der augustinische Erkenntnisweg fassen.

Nach den Schilderungen im siebten Buch der Confessiones gelang Augustinus der
erkenntnismissige Uberstieg vom Zeitlichen zum Ewigen durch die Wendung nach
innen, die durch die Platoniker angeregt wurde.* Hier wurde es ihm »durch ein in-
neres Schauen zur Gewissheit«®!: das Ewige und Unveriinderliche, das ist Gott.%?
Moglich war ihm diese Wendung dank eines gewissen Masses an Liebe. Das jedoch
noch steigerbar war, denn wie Augustinus selbst bekennen muss, »ich stand noch
nicht fest genug, um meines Gottes zu geniessen«®*. Womit nichts anderes zum Aus-
druck gebracht sein will, als dass sein Wille gespalten war und seine Liebe nicht Gott
allein galt. Nichtsdestotrotz reichte die Liebe hin, um Gott als die ewige und unver-
dnderliche Wahrheit zu erkennen.

Da die Liebe das Erkennen determiniert, die zur Bewiltigung des erkenntnismés-
sigen Uberstiegs vom Zeitlichen zum Ewigen notwendige Liebe jedoch noch steiger-
bar ist, ist es folglich auch das Erkennen. So begreift sich das daraufhin erwachte Ver-
langen — mit Augustinus gesprochen — »die hinreichenden Krifte zu gewinnen,
Deiner zu geniessen«®, zu gleichen Stiicken als Verlangen, vom bereits erkannten

" Trin. 9,18 (CCSL 50, S. 310).

8 Wenn nun der Einsicht das Verlangen, vom Geliebten noch mehr zu erkennen, vorausgeht, das Verlangen
nach Erkenntnis von etwas also, das noch nicht erkannt wurde, die Erkenntnis sich aber durch die liebende
Einung von memoria und intelligentia vollzieht, dann muss es eine Phase geben, in der sich das Verlangen
in Liebe transformiert. In diesem Zusammenhang ist zu fragen, ob diese Umformung plétzlich geschieht,
oder ob sie gleichsam in Stufen vonstatten geht. Vergegenwirtigt man sich die letzte Phase vor Augustinus’
eigentlicher Bekehrung (vgl. conf. 8,25 ff. [CCSL 27, S. 129 ff.]), dann ist offensichtlich: die Anndherung
ereignet sich stufenweise, die Einsicht aber plotzlich. »Denn kaum hatte ich den Satz zu Ende gelesen, er-
goss sich wie ein Licht die Gewissheit in mein Herz, und alle Schatten des Zweifels waren zerstoben« (ebd.
8,29 [ebd., S. 131]). Ebenso geschieht das die kognitive Annidherung beschliessende Einsehen des Unver-
anderlichen — im siebten Buch der Confessiones — »im Blitz eines erschauernden Anblicks« (ebd. 7,23
[ebd., S. 107]).

7 Ebd. 10,34 (ebd., S. 173).

80 Vgl. ebd. 7,16 (CCSL 27, S. 103).

81 Ebd. 7,12 (ebd., S. 101).

82Vgl. lib. arb. 2,56 (CCSL 29, S. 247).

8 Conf. 7,23 (CCSL 27,S.107).

84 Ebd. 7,24 (CCSL 27, S. 108).
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Gott noch mehr zu erkennen. Dieses Verlangen gewinnt Gestalt im Glauben. Von wo
her sich auch das bekannte augustinische Wort versteht: crede ut intellegas.® In dem
Sinne namlich, dass mit dem Wachstum der Demut des Glaubens die Liebe sich der-
gestalt vermehrt, % dass der Glaube im Masse seines Wachstums iibergeht in religio-
ses Erkennen, in »Erleuchtung durch Glauben [illuminatio per fidem]«¥" ¥ Damit ist
der Bereich der intelligibilia aber iiberschritten, denn wihrend alles, was erkannt,
auch geglaubt wird, wird nicht alles, was geglaubt wird, auch erkannt.®® Was Letzteres
auf den Menschen im gegenwiirtigen Zustand zutrifft.”® Erst in der Ewigkeit wird
sich der Glaube eriibrigen, dann erst wird die Liebe vollkommen sein und Gott »von
Angesicht zu Angesicht« geschaut werden.”!

Wenn nun aber jede Einsicht ein vorausgehendes Verlangen oder Wissenwollen
bedingt, so muss dies als die augustinische Begriindung des fehlenden Konsenses in
der Philosophie gelesen werden. Und in Verbindung damit, weswegen es sehr wohl
Disziplinen gibt, in denen ein allgemeiner Konsens grundsitzlich erreichbar ist. Nach
den Untersuchungen der vergangenen Seiten ldsst sich festhalten: Ob es sich um
Sachfragen handelt, bei denen ein allgemeiner Konsens erreichbar ist oder nicht, ent-
scheidet sich daran, ob der in Frage stehende Gegenstand in einem Zusammenhang
mit der beata vita steht oder nicht. Das deswegen, weil alle Menschen diesbeziiglich
von einer bestimmten Liebe, einem bestimmten Begehren oder Verlangen erfiillt
sind®? und als Endziel entweder die Welt oder Gott anstreben und ihr Gliick ebenda-
von erhoffen. Insofern also Sachfragen zur Diskussion stehen, die inhaltlich in einem
Zusammenhang mit der beata vita stehen, ist darum kein allgemeiner Konsens zu er-
warten, weil die Liebhaber dieser Welt unmoglich ein Verlangen in sich tragen, die
jeweilige Wahrheit wirklich zu erkennen.”” Womit sich denn auch erweist, dass
Augustinus darum nur den Gottliebenden als wahren Philosophen bezeichnet,” weil
nur der Gottliebende jenes Verlangen in sich trigt, das ihm die prinzipielle Moglich-
keit eroffnet, alles, was immer die Menschen Wahres zu erkennen vermogen, auch
wirklich zu erkennen. Denn da die Gottesliebe, wie Augustinus in seiner Schrift iiber

8 Vgl.s.434.7 (CCSL41,S.509,511); 118,1 (PL 38, Sp. 672); lo. ev. tr. 29,6 (CCSL 36, S. 287).

8 Vgl. conf. 7,26 (CCSL 27, S. 110); ep. lo. tr. 1,6 (PL 35, Sp. 1982).

87 Ep. lo. tr. 4,8 (PL 35, Sp. 2010). Siehe auch ep. 120,8 (CCSL 31B, S. 149). Vgl. zu den von Augustinus
beschriebenen Bedingungen der religiosen Gotteserkenntnis — Wendung nach innen, Glaubensdemut,
Gottesliebe — auch Joseph RATZINGER, »Der Weg der religiosen Erkenntnis nach dem heiligen Augustinus«,
in: Kyriakon. Festschrift Johannes Quasten. Herausgegeben von Patrick GRANFIELD und Josef A. JUNG-
MANN. Miinster i. W.: Aschendorff, 1970, S. 553-564.

88 Als diesbeziigliches Beispiel bietet sich der Versuch an, die Dreieinigkeit Gottes an seinem Bilde aufzu-
weisen. Alleine vom Masse des Glaubens ist es dabei abhéngig, ob das iiber die trinitarische Struktur des
menschlichen Geistes Gesagte hinreicht, um tiber die Trinitédt Gottes (Glaubens-)Gewissheit zu erlangen.
8 Vgl. mag. 37 (CCSL 29, S. 195).

P Vgl.ep.120,8 (CCSL 31B, S. 149).

N'Vel.retr. 1,74 (CCSL57,S.191.).

2 Vgl. pecc. mer.2,30 (CSEL 60, S. 101 f.).

%3 Vgl. conf. 10,34 (CCSL 27,S. 173 ).

% Vgl. civ. 8,1 (CCSL 47, S.216): verus philosophus est amator Dei. Diese Liebe ist nach Augustinus das
unterscheidende Merkmal, denn »nicht alle sind wirkliche Liebhaber der wahren Weisheit, die sich Philo-
sophen nennen« (ebd. [ebd.]).
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»Die Lebensfiihrung der katholischen Kirche«® festhilt, Verlangen nach Gliick ist,”
das Gliick aber darin besteht, »durch Erkenntnis Ewiges zu besitzen«®’, ist das Ver-
langen nach Gliick folglich Verlangen nach Erkenntnis der ewigen Wahrheit. Ein
Verlangen, auf das die »Geburt im Geist«*®, d. h. die Einsicht folgt.

Schluss

Schliesslich bleibt das Fazit, dass Augustinus den denkerischen Grund legte, auf
dem die Philosophen nach ihm die Meinungsverschiedenheiten, die in der Philoso-
phie zu allen Zeiten bestehen, zu denken vermochten. Doch bleibt nichtsdestotrotz
bestehen, dass bereits vor Augustinus es schon Denker gab, wie zum Beispiel Platon
oder Aristoteles, die um den Einfluss wussten, den der Mensch auf sein Erkenntnis-
vermogen ausiibt. Doch da Augustinus als Denker des christlichen Ethos im Gegen-
satz zu den alten Griechen wesentlich schirfer um den Einfluss der menschlichen
Freiheit wusste, wird er mit gutem Grund als derjenige Denker bezeichnet, der erst-
mals den Willen als freies Entscheidungsvermdgen verstand.”” Und mittels seines tri-
nitarischen Bildes vom Menschen, dessen Geist iiber die Krifte des Denkens, Fiihlens
und Wollens verfiigt, war es folgerichtig, dass er nach angemessenen Erkldrungen fiir
die intellektoffnende Wirkung der Willensrichtung suchte und sie mittels den ihm zu
seiner Zeit zur Verfiigung stehenden denkerischen Mitteln letztlich auch fand.

Augustine and the Inversive Method of Religious Knowledge

Abstract

Augustine often wrote that people know the eternal truths only if they love them. But how to
hold it in the face of the statement in De spiritu et littera (412) that it is impossible to love some-
thing without knowing it? How can love precede the knowing, if nobody can love something with-
out knowing it? Does it depend on the fact that for Augustine only the god-lover is a real philoso-
pher, because only he holds the desire that opens him in principle the possibility to know every-
thing whatever a human being can know?

% De moribus ecclesiae catholicae et de moribus manichaeorum (387-388).

% Vgl. mor. 1,18 (CSEL 90, S. 21).

7 Div. qu. 352 (CCSL 44A., S. 52).

% Trin. 9,18 (CCSL 50, S. 310).

9 Vgl. Albrecht DIHLE, Die Vorstellung vom Willen in der Antike. Gottingen: Vandenhoeck und Ruprecht,
1985, S. 143.



Beitrige und Berichte

Maria in der Hoffnung

Die Bogenberg-Wallfahrt als Vorbereitung auf das 100-Jahr-Jubildium
des Hochfestes »Patrona Bavariae«

Von Josef Kreiml, St. Polten

»Wohl den Menschen, die Kraft finden in dir,
wenn sie sich zur Wallfahrt riisten« (Ps 84,6).

Zur Vorbereitung auf das Jubildum »100 Jahre Hochfest Patrona Bavariae« am
1. Mai 2017 haben die bayerischen Bischofe im Herbst 2010 beschlossen, dass ab
2011 — unter dem Motto »Mit Maria auf dem Weg« — jedes Jahr in einer anderen
bayerischen Ditzese eine Wallfahrt stattfinden soll.! Es wurden folgende Wallfahr-
ten festgelegt: 2011 Altotting, Bistum Passau; 2012 Vierzehnheiligen, Erzbistum
Bamberg; 2013 Bogenberg, Bistum Regensburg; 2014 Retzbach, Bistum Wiirzburg;
2015 Augsburg: Dom mit anschlieBender Prozession zur Kirche St. Peter am Per-
lach; 2016 Eichstitt, Residenzplatz; 2017 Miinchen, Marienplatz. Am 1. Mai 2013
pilgerten die bayerischen Bischofe, zusammen mit einer sehr groflen Schar von
Gldubigen, zum Marienheiligtum auf dem Bogenberg (Landkreis Straubing-Bo-

gen).

1. Die Bedeutung von Wallfahrtsorten

Wallfahrtsorte sind »geistliche Kraftzentren«.> An ihnen wird — so Manfred Miiller
(1926-2015), der ehemalige Bischof von Regensburg,— »Hilfe erfleht, wird gedankt,
wird Siihne geleistet.«* Die Geschichtsforschung hat gezeigt, dass in der Friihphase
christlicher Wallfahrten der Lebensweg Christi selbst Vorbild der Wallfahrt war. »In
seiner Nachfolge wurden schon sehr friih die heiligen Stitten seines Erdenlebens auf-
gesucht und seine Wege begangen.«* Auch Pilger aus dem Bistum Regensburg such-
ten das Heilige Land auf, wie z. B. Herzogin Judith (um 955), die Gemahlin Herzog
Heinrichs I. von Bayern und Erbauerin der Niedermiinsterkirche in Regensburg. Es
verbreitete sich auch die Sitte, Heilig-Land-Wallfahrten an anderen Orten nachzuah-
men, z. B. in den Stationskirchen Roms. Spiter zogen die Pilger zu den Gribern der

'Vgl. auch folgende Publikation: Josef Kreiml / Veit Neumann (Hg.), 100 Jahre Patrona Bavariae. Marien-
verehrung in Bayern. Mit einem Geleitwort von Bischof Rudolf Voderholzer, (Regensburger Marianische
Beitrige, Bd. 1), Verlag Friedrich Pustet, Regensburg 2017.

2Bischof Manfred Miiller in seinem Geleitwort, in: Hans J. Utz, Wallfahrten im Bistum Regensburg. Neu-
bearbeitet von Karl Tyroller, Miinchen — Ziirich 2., iiberarbeitete und erweiterte Aufl. 1989, 6.

SEbd.

“Hans J. Utz, Wallfahrten im Bistum Regensburg (Anm. 2), 9.
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Apostel und Mirtyrer, besonders zu den Grébern der Apostelfiirsten Petrus und Pau-
lus oder zum Grab des hl. Jakobus nach Compostela. Auch Kathedralen wurden be-
liebte Pilgerziele. Neben den grofen Fern-Wallfahrten entstanden Nah-Wallfahrten
—auch im Bistum Regensburg, v. a. zum Grab des hl. Emmeram.

Die éltesten Wallfahrten im Bistum Regensburg fiihrten zu Gréibern oder Reli-
quien von Heiligen (Emmeram, Gaubald, Wolfgang, sel. Wolfsindis von Reisbach).
Bettbrunn eroffnete die Salvator-Wallfahrten und gilt als die élteste dieser Art in
Bayern.> Wallfahrten zu Unserer Lieben Frau entstanden im 13. Jahrhundert (z. B.
Alte Kapelle, Regensburg;® Niederviehbach’). Seit dem Mittelalter begannen zu-
nehmend die Wallfahrten zu Marienbildern aufzubliihen. Ihre Zahl stieg um 1500
stark an. Unter einem Gnadenbild versteht man »die bildliche Darstellung von Ge-
heimnissen oder Personen, die mit besonderen Gebetserhorungen in Verbindung
stehen.«® Einige marianische Gnadenbilder gehen auf Ikonen der Ostkirche zuriick
(z. B. Maria Schnee-Darstellungen oder das Gnadenbild der Alten Kapelle in Re-
gensburg).

Zu den wichtigsten marianischen Gnadenbildtypen der Wallfahrten im Bistum Re-
gensburg gehoren folgende: 1) das Mariahilf-Bild: Es geht auf die biblisch begriindete
Anrufung Marias als »Hilfe der Christen« zuriick. Das Gnadenbild von Mariahilf in
Passau ist die Kopie eines Madonnenbildes von Lukas Cranach dem Alteren (1472—
1553), das sich heute in Innsbruck befindet. Der Bildtypus ist eine »freie Umarbeitung
eines griechischen Bildschemas, das von den Russen die Zirtlichkeit genannte wur-
de«.? 2) Maria Schnee: Ausgangspunkt ist das romische Bild Salus populi romani in
der Kirche Santa Maria Maggiore, das auf das byzantinisch Vorbild des Typs der Ho-
degetria zuriickgeht. Seit der zweiten Hélfte des 14. Jahrhunderts gilt es als das so ge-
nannte »Lukasbild«. D. h. das Bild wurde dem Evangelisten Lukas zugeschrieben.
Bekannt wurde es als Gnadenbild Maria Schnee. 1570 gelangte eine Kopie des Bildes
nach Ingolstadt, eine Nachbildung auch nach Weltenburg. 3) Maria Loreto: Als die
Tiirken — so die Legende — 1291 Nazareth bedrohten, wurde das Haus Marias von En-
geln nach Dalmatien und — da es auch dort nicht sicher schien — 1294 nach Recanati
bei Rom auf das Grundstiick der Witwe Lauretta und ein Jahr spiter nach Loreto ent-
riickt. Die bald entstandene Wallfahrt fand im 14. Jahrhundert eine gro3e Ausweitung
in den »Loretokapellen«, noch mehr im 17. Jahrhundert, nachdem seit 1558 die
»Lauretanische Litanei« verbreitet wurde.!” Sossau bei Straubing, eine der dltesten
Muttergottes-Wallfahrten im Bistum Regensburg, reicht in das 14. Jahrhundert zu-
riick. Durch die Legende von der wunderbaren Verlegung des dortigen Gotteshauses
gilt Sossau als das »bayerische Loreto«. 4) Maria vom guten Rat: Besondere Forde-
rung erfuhr das 1467 von Skutari (Albanien) nach Genazzano iibertragene Bild durch
den Augustinerorden. Seit 1735 zéhlte man in Rom allein 40 angesehene Kopien. In

5Zum Wallfahrtsort Bettbrunn vgl. Hans J. Utz, Wallfahrten im Bistum Regensburg (Anm. 2), 61 f.
®Vgl. dazu ebd., 197 f.

"Vgl.ebd., 181-183.

$Ebd., 26.

2Ebd., 27.

0Vgl. ebd.
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Bayern wurde die Verehrung dieses Bildtypus besonders durch die bayerische Prin-
zessin Antonia Maria gefordert. Ein lebendiger Wallfahrtsort dieses Typs ist Worth
an der Isar.!!

2. Das Gnadenbild »Maria in der Hoffnung« auf dem Bogenberg

Eine besondere Stellung unter den Marienwallfahrtsorten im Bistum Regensburg
nimmt das Gnadenbild vom Bogenberg ein. Es gehort zum seltenen Bildtypus Maria
in der Hoffnung.'?> Maria ist gesegneten Leibes, der getffnet das vom Strahlenkranz
umgebene Jesuskind zeigt. Die vertrauten Metaphern und Anrufungen »Gefil«,
»Schrein«, »Turm« und »Haus« werden »durch diesen Typus veranschaulicht. Er
hatte in der Ostkirche Vorldufer.«'* Seit dem 12. Jahrhundert gab es die so genannten
»Schreinmadonnenc, die auf der Vorderseite tabernakelartig aufklappbare Bilder der
Heilsgeschichte aufweisen. Das Gnadenbild vom Bogenberg ist im Bistum Regens-
burg einmalig. Es ist eine Darstellung der Mater gravida,'* die in Europa nicht sehr
hiufig vorkommt (z. B. in Prag, Barcelona und in Chissey in Frankreich). Unter dem
Herzen der Madonna ist eine rechteckige, mit Strahlen umgebene Offnung, in der das
Jesuskind aufrecht steht. Darin ist der Gottesname in elf Sprachen geschrieben. Die
Hiénde der Muttergottes ruhen auf dem gesegneten Leib. Diese wunderbare Sand-
steinmadonna vom Bogenberg (um 1400; Hohe: 1,05 Meter) trigt eine moderne Kro-
ne. Erstum 1650 wurde die Sandsteinfigur mit einem Ahrenkleid gefasst. Moglicher-
weise ersetzte dieses Gnadenbild die romanische Steinmadonna, die heute im Chor
angebracht ist."”

Nach dem Zweiten Weltkrieg erlebte die Wallfahrt auf den Bogenberg eine neue
Bliite. Von Mai bis Oktober ist die Kirche auf dem weithin sichtbaren Berg das Ziel
vieler Beter und Wallfahrtsgruppen. In einer Restaurierungsphase von 1953 bis 1961
wurden zwei vollig neue Altidre — Hochaltar und Gnadenaltar — errichtet. 1954 wurde
das Gnadenbild vom Hochaltar heruntergenommen und an einem eigenen Altar am
Aufgang zum Chor neu platziert — in einem Schrein, der mit Strahlen und silberge-

1Zum Wallfahrtsort Worth an der Isar vgl. ebd., 231 f.

12, Unsere Liebe Frau in der Hoffnung« ist auch der Titel der Predigt, die Joseph Kardinal Ratzinger am
15. August 2004 beim Pontifikalgottesdienst in der Wallfahrtskirche auf dem Bogenberg gehalten hat (vgl.
Joseph Ratzinger / Papst Benedikt XVI., Das Werk. Bibliographisches Hilfsmittel zur ErschlieBung des li-
terarisch-theologischen Werkes von Joseph Ratzinger bis zur Papstwahl, hg. vom Schiilerkreis, Augsburg
2009, 378).

13 Hans J. Utz, Wallfahrten im Bistum Regensburg (Anm. 2), 28.

4 Verwiesen sei in diesem Zusammenhang auf folgende Studie: Gregor Martin Lechner, Maria gravida:
Zum Schwangerschaftsmotiv in der bildenden Kunst, (Miinchner Kunsthistorische Abhandlungen, Bd. 9),
Miinchen 1981, 404-407. — Vgl. auch die zweite Strophe des Liedes »Maria durch ein Dornwald ging«
(Text und Melodie: bei August von Haxthausen 1850): » Was trug Maria unter ihrem Herzen? Kyrie eleison.
Ein kleines Kindlein ohne Schmerzen, das trug Maria unter ihrem Herzen. Jesus und Maria.«

15 Diese Figur ist »eines der wenigen erhaltenen Zeugnisse romanischer Volkskunst und diirfte um 1200
entstanden sein. Sie lésst sich stilistisch kaum mit erhaltenen Werken dieser Zeit vergleichen« (Konrad
Schmidleitner / Hans Neueder, Pfarr- und Wallfahrtskirche Bogenberg [Kirchenfiihrer], Bayreuth 3. Aufl.
2011, 15).
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triebenen Engeln geziert ist. Dieses moderne Werk ist eine Arbeit des Miinchener
Bildhauers Roland Friederichsen.

Der Bogenberg ist ein 432 Meter hoher, bis nahe ans Donauufer vorgeschobener
Auslédufer des Bayerischen Waldes und ein weithin sichtbares Wahrzeichen der Do-
naulandschaft um Bogen.'® Aus Bodenfunden im Gebiet der Bergkrone schlieBen die
Fachleute, dass der Bogenberg schon in der Bronze- und Urnenfelderzeit (ca. 1800
bis ca. 800 v. Chr.) besiedelt war. Die erste Kirche (um 740 n. Chr.) lieen die Grafen
von Bogen erbauen und »schenkten sie dem nahen Benediktinerkloster Oberaltaich,
dessen Monche Bogen und den Bogenberg betreuten.«!” Nach einer Legende soll
Graf Aswin von Bogen die Marienwallfahrt im Jahre 1104 gegriindet und sie unter die
Obhut der Benediktiner von Oberaltaich gestellt haben. Tatséchlich sind zwischen
1100 und 1115 eine Kirche und ein Marienaltar fiir den Bogenberg urkundlich bezeugt.

Nach der frommen Uberlieferung, die in dhnlicher Form auch fiir andere Gnaden-
bilder an der Donau zutrifft, z. B. in Sossau bei Straubing und in Mariaort bei Re-
gensburg, schwamm das steinerne Gnadenbild — eine Sandsteinfigur der Muttergottes
— gegen die Stromung, landete auf dem so genannten Marienstein, wurde vom Grafen
Aswin auf den Berg gebracht und in seiner Schlosskapelle aufgestellt; der immer
mehr anwachsende Pilgerstrom veranlasste den Grafen, die ganze Bergkrone samt
Schloss und Kapelle den Benediktinern von Oberaltaich zu schenken. Er selbst habe
sich auf dem Nordausldufer des Bogenberges ein neues Schloss gebaut. 1224 er-
scheint Bogenberg als »Berg der heiligen Maria« in einer Urkunde des Papstes Ho-
norius III. Fiir die Jahre 1286 und 1294 ist die Existenz der Wallfahrt durch bischof-
liche Ablassbriefe bezeugt. 1295 wurde mit dem Bau einer neuen Kirche begonnen;
1298 wurde der Bogenberg Priorat des Benediktinerklosters Oberaltaich.

Das Marienbild auf dem Bogenberg ist seit dem Mittelalter das Ziel vieler Pilger.
Den heutigen Kirchenbau, in den der frithgotische sechseckige Turm integriert wurde,
vollendete Prior Benedikt Beham, der spitere Abt von Oberaltaich, im Jahre 1463.
Der Kirchenraum hat die typische Prigung einer bayerischen spétgotischen Hallen-
kirche. Die zahlreichen Spenden zum Bau der Kirche belegen das hohe Ansehen der
Wallfahrt im 15. Jahrhundert.

Nach schweren Schidigungen und Pliinderungen durch die Schweden im Dreiflig-
jahrigen Krieg (v. a. im Winter 1633/34) hat das Wallfahrtsgeschehen sehr gelitten;
Kirche und Gnadenbild erfuhren schwere Zerstérungen. 1652 wurde das Gotteshaus
erneuert.'® Seit 1624 sind Mirakelbiicher erhalten, deren wichtigstes — der » Azwini-
sche Bogen« des Oberaltaicher Priors Balthasar Regler (1679) — neben 100 Wunder-

16 Zu verweisen ist hier auf folgende Literatur: Gerhard Luber, Art. Bogenberg, in: Remigius Bdumer / Leo
Scheffczyk (Hg.), Marienlexikon. Bd. 1, St. Ottilien 1988, 527 f; auch Michael Harder, Bogen und der Bo-
genberg, Straubing 1904; Hans Bleibrunner, Unsere Liebe Frau vom Bogenberg, Bogen 1975 und Hans
Neueder, Der Bogenberg in Niederbayern. 900 Jahre Marienheiligtum. Geschichte der Wallfahrt, Mirakel-
biicher, Straubing 2004. '7 Albert Bichler, Wallfahrten in Bayern. 60 beliebte Gnadensttten von der Rhon
bis zu den Alpen, Miinchen aktualisierte Neuaufl. 2011, 92 f, hier 92.

18 Das michtige Wiederaufleben der Wallfahrt nach den Schreckensjahren des DreiBigjdhrigen Krieges
wird durch die Tatsache bezeugt, dass die hiesige Rosenkranzbruderschaft 30 000 Mitglieder zdhlte (vgl.
Hans J. Utz, Wallfahrten im Bistum Regensburg [Anm. 2], 125).
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berichten auch die Geschichte der Wallfahrt schildert.!” Weitere »Guttatenberichte«
finden sich in Schriften von 1731, 1738 und 1791, in letzteren in Auseinandersetzung
mit wallfahrtsfeindlichem Gedankengut der Aufklidrung. Die Kirche auf dem Bogen-
berg wurde zwischen 1722 und 1730 im friithen Rokokostil ausgestattet. Davon sind
heute noch die Kanzel (um 1735), sechs Oratorien im Chor, das Orgelgehéduse und
mehrere Altarbilder (von Josef Anton Merz) erhalten. »Bis auf diese Stiicke wurde
die Ausstattung zwischen 1870 und 1881 entfernt und versucht, den gotischen Char-
akter des Kirchenraumes wieder herzustellen.«* Mit der Aufhebung des Klosters
Oberaltaich im Jahr 1803 endete die iiber 500-jdhrige Wallfahrtsseelsorge der Bene-
diktiner auf dem Bogenberg. Unter Konig Ludwig I. erfuhr die Wallfahrt wieder eine
Belebung. Ab 1844 betreuten Weltpriester die aufblithende Wallfahrt und die Pfarrei.

Seit 525 Jahren pilgern jedes Jahr an Pfingsten die Wallfahrer aus Holzkirchen
(bei Vilshofen) zu FuB3 mit ihrer 13 Meter langen »Kerze« donauvaufwirts. Als der
Borkenkifer und schwere Schauerwetter 1492 die Waldbestinde zu vernichten droh-
ten, gelobten die Holzkirchener diese jihrliche Wallfahrt. Die Votivkerze wird im
Volksmund auch »lange Stang« genannt. »Burschen tragen einen geschilten Fichten-
stamm, den man mit 75 Pfund rotem Wachs umwunden hat, unter du3erster Kraftan-
strengung senkrecht auf den Berg hinauf. Es sind atemberaubende Minuten fiir alle
Beteiligten und Zuschauer. Die Kerze darf nicht fallen, sonst gibt es Krieg, sagt
man.«?! In der Kirche wird die Kerze dann am Chorbogen aufgestellt.

Vel. G. Luber, Art. Bogenberg (Anm. 16), 527; auch A. Bichler, Wallfahrten in Bayern (Anm. 17), 92.
20K onrad Schmidleitner / Hans Neueder, Pfarr- und Wallfahrtskirche Bogenberg (Anm. 15), 4.
2 Hans J. Utz, Wallfahrten im Bistum Regensburg (Anm. 2), 125.
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Marienverehrung

Josef Kreiml / Sigmund Bonk (Hg.), 100 Jahre
Botschaft von Fatima. Mitverantwortung fiir das

Heil der anderen. Mit einem Geleitwort von Bischof

Rudolf Voderholzer, 280 S ., durchgehend farbig be-
bildert, Hardcover, Verlag Friedrich Pustet, Re-
gensburg 2017, ISBN: 978-3-7917-2918-3, €
29,95,

Neben dem 500-jiahrigen Reformationsgedenken
im Jahr 2017, das in 6kumenischem Miteinander
hitte begangen werden sollen, diirfen die katholi-
schen Christen zwei Jubilden feiern: 100 Jahre Pa-
trona Bavariae und 100 Jahre Erscheinung der Got-
tesmutter in Fatima. Im Hinblick auf das letztge-
nannte Jubildum gaben der St. P6ltener Fundamen-
taltheologe Josef Kreiml und der Regensburger
Philosophieprofessor Sigmund Bonk einen lesens-
und zugleich sehenswerten Band heraus. Wegen der
groBen Zahl an Beitrdgen kann im Folgenden nicht
jeder einzelne Beitrag ausfiihrlich besprochen wer-
den, vielmehr soll auf das wissenschaftliche Pano-
rama, den Aufbau und die Intention des Sammel-
bandes aufmerksam gemacht und einzelne Aufsitze
nidher vorgestellt werden.

Sowohl der Regensburger Bischof Rudolf Vo-
derholzer als auch die Herausgeber wiirdigen die
fiir Frommigkeitspraxis und Theologie herausra-
gende Rolle Mariens und ihr Erscheinen in Fatima.
Neben der (theologie-)geschichtlichen Einordnung
und Hommage der Erscheinungen in Fatima soll im
vorliegenden Band vor allem eine theologische Re-
flexion in Gang gesetzt werden, die zu einer erneu-
ten und intensiven Beschiftigung mit der Rolle Ma-
riens im 21. Jahrhundert fithren moge. In seiner Ein-
leitung erdrtert Josef Kreiml (14-20) zentrale As-
pekte der Marienverehrung. Er tut dies auf der
Grundlage des Apostolischen Schreibens Papst
Pauls VI. Marialis cultus von 1974. Auf den Lehren
des Zweiten Vatikanischen Konzils aufbauend, pli-
dierte der Papst fiir eine Erneuerung und Forderung
der Marienverehrung in Pastoral und Liturgie und
entwarf auf christologischem Fundament Reform-
anstofe fiir eine nachkonziliare Verehrung Mariens.

Auf diese Ausfithrungen folgt die erste Sektion
»Fatima — Theologie und Spiritualitdt« (21-100).
Bevor der Zisterzienserabt Maximilian Heim den
Konnex zwischen den Engelserscheinungen in Fa-
tima und dem damaligen Zeitgeschehen thematisiert
und dies auf seine Bedeutung fiir unsere Tage be-
fragt (40—44), entwirft Juniorprofessor Wolfgang
Vogl eine christliche Siihnespiritualitit, die ihre
Wurzeln in Fatima hat (22-39). Dem Verhiltnis von

Transzendenzerfahrung und den Visionen von Fati-
ma geht der Mitherausgeber und Philosoph Sig-
mund Bonk in einer philosophisch-theologischen
Spurensuche nach (45-54). Eine seit dem Beginn
des 20. Jahrhunderts mannigfach diskutierten Streit-
frage der Theologie nimmt Manfred Hauke zum An-
lass seines Beitrags (55-68): Wirkte Maria am Er-
16sungswerk mit? Diese theologischen Frage wird
unter besonderer Beriicksichtigung der Erscheinun-
gen in Fatima reflektiert und bringt den Mariologen
zu der Schlussfolgerung: »Die einzigartige Mitwir-
kung Mariens am Heilsgeschehen ermuntert alle
Christen, auch ihrerseits mit der empfangenen Gna-
de mitzuwirken, um Gott zu verherrlichen, die Men-
schen vor der Gefahr der ewigen Verdammnis zu
bewahren und das Friedensreich Christi iiberall aus-
zubreiten« (66). Es tut der Theologie unserer Tage
gut, dass Hauke durch seinen Zugang nicht nur Ma-
ria als Geféhrtin des Erlosers im wissenschaftlichen
Diskurs verortet, sondern dass er auch dies zum An-
lass nimmt, die Christen unserer Tage zu einer akti-
ven, ja geradezu mariengleichen Partizipation im
heilsgeschichtlichen Plan Gottes zu ermutigen. Der
Augsburger Dogmatiker Anton Ziegenaus doku-
mentiert das Werden des Wallfahrtsortes und die
Rezeption seiner Botschaft (69-76). Eine Stitte, die
umstritten war und iiber die diskutiert wurde, die
aber vor allem aufgrund der Frommigkeitspraxis
der Menschen zu dem wurde, was sie heute ist: ein
Pilgerort der Catholica. Dass von einem solchem
Ort, dem dort gelebten Brauchtum, der erlebten Ge-
meinschaft und der religiosen Erfahrung eine be-
stimmte Identitit entsteht, ist verstandlich. Aus die-
sem Grund legt der Dogmatiker Michael Stickel-
broeck einen interessanten Fokus auf die Botschaft
von Fatima, indem er nach der christlichen Identitit
Europas fragt und tagesaktuelle Diskurse vor dem
christlichen Ethos thematisiert (77-87). Der emeri-
tierte Bamberger Erzbischof Karl Braun denkt tiber
die Mitverantwortung des einzelnen Christen fiir
das Heil des Nichsten und fiir die Rettung der Welt
nach (88-94). Die erste Sektion beschlieft der Bei-
trag von Emmeram H. Ritter, der die Geschichte der
Verehrung des Unbefleckten Herzens Mariens von
ihrem biblischen Ursprung bis hin zu den Erschei-
nungen in Fatima skizziert (95-100).

Im zweiten Kapitel wird in vier Beitrdgen das
Verhiltnis der Pdpste zu Fatima gewiirdigt (101—
162). Josef Kreiml stellt sowohl Papst Pius XII.
(102-105) als auch Papst Johannes Paul II. (106—
113) als grofie Verehrer der Madonna von Fatima
vor. Er zeichnet die theologischen und spirituellen
Grundlinien der beiden Pontifikate nach, von denen
aus die enge Verbindung der beiden Pépste zu Fati-
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ma verstanden werden kann. Auch Papst Benedikt
XVI. besuchte im Mai 2010 den portugiesischen
Wallfahrtsort und betonte, wie Christian Schulz an-
hand von AuBerungen Benedikts XVI. sowohl in
seiner Zeit als Prifekt der Glaubenskongregation
wie auch dann als Papst treffend herausarbeitet,
dass die Botschaft von Fatima auch 100 Jahre spé-
ter weder an Aktualitdt noch an Bedeutung fiir die
kirchliche Lehre und ihre missionarische Praxis
verloren habe (114-120). Die Theologin Julia
Wiichter ldsst textlich und mit kunstvollen, selbst-
gemachten Fotografien die Pilgerfahrt von Papst
Franziskus im Mai 2017 nach Fatima anldsslich des
100-jéhrigen Jubildums Revue passieren (121—
162). Sie zeichnet die 100-jdhrige Geschichte der
Pipste mit dem Wallfahrtsort Fatima nach, zieht
kluge Parallelen und schafft es, die unterschied-
lichen Akzentuierungen der Pipste pointiert her-
auszuarbeiten.

Im dritten Kapitel analysieren vier Theologen das
Anliegen Fatimas und seine Deutung. Michael Sti-
ckelbroeck stellt die Deutung des Fatima-Geheim-
nisses in der Theologie des Spaniers Joaquin Maria
Alonso vor (164—173), wihrend Josef Spindelbock
Uberlegungen zur Hingabe an Jesus Christus durch
Maria anstellt, die auf den heiligen Ludwig Maria
Grignion von Montfort zuriickzufiihren sind (174—
186). Der am Anfang des 18. Jahrhunderts lebende
franzosische Priester war ein entscheidender Den-
ker der Ganzhingabe an Gott durch Maria und sozu-
sagen die spirituell-theologische Antizipation der
Botschaft von Fatima. Auch die Ausfiihrungen von
Zisterzienserpater Karl Josef Wallner gehen auf den
franzosischen Priester zuriick (187-199). Wallner
postuliert den Konnex zwischen Ganzhingabe und
Kommunion als Hauptanliegen von Fatima und
sieht die grofe Chance, dass aus dieser mariani-
schen Christusverbundenheit ein apostolisch-mis-
sionarischer Drang erwachsen kann. Die Mariologie
des ehemaligen Regensburger Bischofs Rudolf Gra-
ber — vor seiner Ernennung zum Hirten des Bistums
Professor fiir Fundamentaltheologie, Kirchenge-
schichte, Aszetik und Mystik — wird von Bertram
Stubenrauch auf die Botschaft von Fatima hin gele-
sen. Der Miinchener Dogmatiker leistet einen wich-
tigen Beitrag zur Rekonstruktion der Rezeptionsge-
schichte Fatimas in der Theologie des vergangenen
Jahrhunderts (200- 206).

Die vierte Sektion des Bandes widmet sich Fati-
ma als einem Ort der Frommigkeit und des Glau-
bens (207-256). Die Kunsthistorikerin Susanne Bi-
ber stellt in ihrem Beitrag den Kiinstler Albert Figel
vor, der 1931 die erste in Deutschland veroffent-
lichte Darstellung der Erscheinung von Fatima
schuf (208-217). Biber untersucht, welche Quellen
die kiinstlerische Vorstellung des frommen Miinch-
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ners beeinflussten. Der Pastoraltheologe Ludwig
Madl fragt nach der pastoralen und theologischen
Bedeutung der Fatima-Wallfahrt »im Reigen der
christlichen Wallfahrtsorte« (218-225). Von den bi-
blischen Wurzeln, iiber den Wallfahrtsboom des
Mittelalters und der Barockzeit bis hin zu den Ma-
rienwallfahrten der Neuzeit gelingt es Modl, kom-
pakt eine Kurzgeschichte der Wallfahrt darzustel-
len, die abschlieend Fatima auf seine vier Proprien
hin analysiert: Bufle, Rosenkranz, Sithnekommu-
nion und Weihe der Welt. Dass die Botschaft von
Fatima ihren Weg in die ganze Welt gefunden hat,
steht auBer Frage. Umso wichtiger ist es, zu priifen
und zu schauen, welche Auswirkungen die Bot-
schaft konkret vor Ort hatte. Von diesem Interesse
geleitet, stellt Julia Wéchter die Fatima-Wallfahrt-
straditionen im Bistum Regensburg anhand von Tir-
schenreuth und Haader vor (226-238). In die glei-
che Richtung gehend — jedoch unter historischer
Perspektive — erinnert Adolfine Treiber an das im
Bistum Regensburg gefeierte Fatima-Triduum an-
ldasslich des Heiligen Jahres 1950 (239-244).
Grundlage hierfiir sind die Predigten des damaligen
Dompredigers Kapuzinerpater Leo Maria Ort. Der
Bamberger Hochschulprofessor Ludwig Fischer
(1890-1967) war es, der auf allen nur moglichen
Wegen die Botschaft von Fatima in Deutschland
und ganz besonders im bayerischen Raum verbrei-
tete. Der Pastoraltheologe Veit Neumann stellt Fi-
schers Wirken vor und analysiert mit interdiszipli-
nirer Methode — Sprachwissenschaft und Theologie
— dessen Vortrdge und Berichte (245-252). Erzbi-
schof Karl Braun beschlieit den Band mit einem
Appell an alle Lesenden, dass die Botschaft von Fa-
tima alle Glaubenden zu einem neuen Glaubenseifer
entfachen moge. So konne neue Freude im Glauben
und neue Hoffnung aus dem Glauben im 21. Jahr-
hundert erwachen (253-256). Am Ende des Bandes
wurde von Carl Pramafing ein A bis Z der Marien-
verehrung zusammengestellt, das grundlegende Be-
griffe fiir das Verstehen dieser Thematik erortert
(258-272).

Den Herausgebern und ihren Mitarbeitern ist
zweierlei gelungen: Erstens konnten sie sowohl re-
nommierte Fachleute als auch Nachwuchswissen-
schaftler aus unterschiedlichen Disziplinen fiir die
Beitridge gewinnen. Dass manche Autoren mehrere
Beitrdge verfassten und nicht noch weitere fiir ein
solches Projekt gewonnen werden konnten, ist zu
bedauern, wenngleich die Griinde dem Rezensenten
unbekannt sind. Trotz dieser minimalen Kritik ist
festzustellen, dass es gelungen ist, bei der Konzep-
tion des Bandes eine sehr umfassende und vielfilti-
ge Perspektive auf das 100-jdhrige Jubildum der Er-
scheinungen von Fatima zu geben. Der dem Band
gegebene Untertitel fiihrt als roter Faden durch die
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gesamte Publikation hindurch, wurde jedoch in den
einzelnen Studien teilweise stirker, teilweise
schwiicher auf die jeweilige Themenstellung reflek-
tiert. Die Herausgeber haben eine Publikationsform
konzipiert, die sowohl eine theologische Reflexion
der Botschaft von Fatima ermdglicht als auch im
Dienst der apostolisch-missionarischen Verkiindi-
gung steht. Denn die herausragenden Fotoaufnah-
men und Abbildungen dokumentieren nicht nur die
Strahlkraft des Wallfahrtsortes und die Momente
gelebten Glaubens, sondern zeigen auch, dass die
Botschaft von Fatima 100 Jahre spéter Menschen
bewegt, begeistert, glauben und hoffen lasst.
Joachim Werz, Tiibingen

Kreiml, Josef | Neumann, Veit (Hg.), 100 Jahre
Patrona Bavariae. Marienverehrung in Bayern. Mit
einem Geleitwort von Bischof Rudolf Voderholzer,
(Regensburger Marianische Beitrége, Bd. 1), 360
S., kart., Verlag Friedrich Pustet, Regensburg 2017,
ISBN 978-3-7917-2892-6, € 29,95.

Neben der 100-Jahr-Feier der Erscheinungen der
Gottesmutter in Fatima begeht das katholische Bay-
ern auch das Jubilium der offiziellen Einfiihrung
des Festes »Maria, Schutzfrau Bayerns« durch
Papst Benedikt XV. auf Bitten Konig Ludwigs I1I.
An den jeweiligen Marienorten trafen sich, in Erin-
nerung an dieses Jubildum, die Bischofe und Gliu-
bigen zur Verehrung der Schutzpatronin. Bischof
Rudolf Voderholzer verweist in seinem Geleitwort
auf die lange Tradition der Verehrung der Patrona
Bavariae, die besonders von Maximilian I. im 16.
Jahrhundert gefordert wurde. Um diese Thematik
bewegen sich die Beitridge der 17 Autoren.

Josef Ammer (»100 Jahre Fest Patrona Bavari-
ae«) wirft einige Schlaglichter auf die Wirkungsge-
schichte dieses bayerischen Hochfestes: Mitten im
ersten Weltkrieg, als Benedikt XV. in die Lauretani-
schen Litanei die Anrufung der »Konigin des Frie-
dens« einfiigte, bat Konig Ludwig III. um das Ma-
rienfest. Im Dekret »Conspicua erga« wurde die lan-
ge Tradition (seit Maximilian 1.) der Verehrung der
Patrona Bavariae hervorgehoben. Im friankischen
Teil des heutigen Bayern wurde in dhnlicher Weise
die Patrona Franconiae verehrt. Kurfiirst Maximili-
an I. liel im 30-jdhrigen Krieg an seiner Miinchener
Residenz die Statue der Patrona Boiariae aufstellen
und errichtete 1638 die Marienséule. Ammer schil-
dert die Schwierigkeiten mit dem Festdatum, das
heute der 1. Mai ist. Er nennt auch Kirchen mit dem
Patronat der Patrona Bavariae. Dann werden die
einzelnen Treffen in den sieben bayerischen Dioze-
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sen — ab 2011 — unter dem Motto »Mit Maria auf
dem Weg« skizziert. Papst Benedikt X VI. sagt in ei-
nem Gebet: »Sie haben dir Krone und Zepter, die
damaligen Symbole der Herrschaft iiber das Land
gegeben, weil sie wussten, dass dann die Macht und
die Herrschaft in den rechten Hidnden sind — in den
Hénden der Mutter.« — Florian Trenner beschreibt
dann die Marianische Ausbildung des spiteren Kur-
fiirsten Maximilian I., der die Marienverehrung zum
Staatskult erhob und sein Land zur Hochburg der
Marienverehrung machte, mitten im 30-jdhrigen
Krieg.

Julia Wichter (»Siegesmotivik im Kontext der
Patrona Bavariae«) hebt den Gedanken des Sieges
hervor, der ein Geschenk der Marienverehrung ist,
ein gerade heute wichtiges Thema. Der Gedanke
des Sieges begegnet schon bei der Schlacht von
Lepanto, ebenso wird der Sieg am Weillen Berg
(1620) unter Fiihrung Maximilians der Fiirbitte Ma-
riens zugeschrieben. Wichter legt dann die Symbo-
lik der Mariensdule als Sieg iiber die teuflische
Schlange aus; Krone, Zepter, Reichsapfel sind Herr-
schaftszeichen. — Albert Schmid (»Gott ist grof,
lehrt uns Maria«) kniipft an den Lobpreis Mariens
bei Elisabeth an: Magnificat heiflit »macht grofB«.
Die Praambeln der Verfassungen Bayerns und der
Bundesrepublik Deutschland betonen die Wiirde
des Menschen aus Respekt vor dem Hoéheren.

Adolfine Treiber (»Pietas Bavarica im Spiegel
der Jubildumsfeiern zum Hochfest der Patrona Ba-
variae«) gibt einen Uberblick iiber die bisherigen
Feiern des Hochfestes der Patrona Bavariae. Die
Verfasserin weist sich wiederum als Kennerin der
Zusammenhinge mit der Literatur aus, indem sie
Rudolf Graber zitiert, der die erste Festfeier am 14.
Mai 1917 mit der Bischofsweihe des fiir Bayern be-
stimmten Nuntius Eugenio Pacelli und der Erschei-
nung in Fatima in Verbindung bringt. Treiber schil-
dert die 50-Jahr- und 60-Jahr-Feier in Altotting (statt
in Miinchen vor der Mariensiule, wie fiir 1977 ge-
plant). Bei dieser Feier ist neben dem Haus Wittels-
bach auch der bayerische Ministerprisident Alfons
Goppel vertreten, der hervorhebt, dass bei allen na-
turwissenschaftlichen Errungenschaften das Herz
ohne die Mutter zugrunde gehen kann. — Veit Neu-
mann (»Maria und die Massenmedien«) beschreibt
dann die sechs didzesanen Wallfahrten anlédsslich
der 100-Jahr-Feier nach Altétting, Vierzehnheili-
gen, Bogenberg, Retzbach, Augsburg (wobei Neu-
mann zurecht vermerkt, dass der Eindruck der Kno-
tenloserin auf Papst Franziskus das Thema Patrona
Bavariae zu iiberlagern schien) und Eichstétt. Miin-
chen (2017) stand noch aus. Nach Neumann haben
die Medien »phasenweise positiv bis hin zu sehr po-
sitiv« liber die Wallfahrten berichtet. Dafiir diirfte
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der didzesane Pressedienst eine gute Vorarbeit ge-
leistet haben. Es fehlte der Negativismus. Die Fran-
ken scheinen offensichtlich noch nicht in Bayern
integriert zu sein, wenn die Patrona Franconiae ge-
gen die Patrona Bavariae ins Spiel gebracht wird
(92). Theologisch gibt es nur eine Patrona.

Nach diesen zeithistorischen Erwédgungen folgen
»theologische und pastorale Gesichtspunkte der
Marienverehrung«. Christoph Kardinal Schénborn
eroffnet die Reihe mit »Maria — Herz der Theologie
—Theologie des Herzens«. Schonborn behandelt zu-
nidchst die Einwédnde oder Vorbehalte mancher ge-
gen die Theologie des Herzens bzw. gegen die Ma-
rienverehrung. »Die Verehrung dieses Herzens wird
zur Einiibung der Hingabe, der Verherrlichung Got-
tes und seiner Barmherzigkeit, die in diesem Herzen
ein nie endendes Echo gefunden hat. Dieser Herr
wird hier als reales und personales Zeichen fiir die
Glaubensgewissheit erfahren, dass die Gnade un-
widerruflich gesiegt hat« (130). — Hanna-Barbara
Gerl-Falkovitz (»Tausend Bilder«) versucht eine
Ordnung der verschiedenen Ausdrucksformen der
Marienverehrung und entwickelt »Priifsteine rech-
ter Verehrung«, die in der Gottesmutterschaft griin-
den. Sie zitiert Erasmus von Rotterdam, der (gegen
Luther?) sagen ldsst, man wird Maria nur zusammen
mit ihrem Sohn »hinauswerfen konnen«; d. h. wer
Maria aufgibt, gibt auch den menschgewordenen
Sohn auf.

Manfred Hauke gibt eine theologische Begriin-
dung der geistlichen Mutterschaft Mariens (»Maria,
Mutter aller Menschen«). Er entfaltet die Mitwir-
kung Mariens bei der objektiven Erlosung, d. h. bei
der Grundlegung des Heils durch Jesus Christus von
der Inkarnation bis zum Kreuzestod, und bei der
subjektiven Erlosung, nimlich bei der Gnadenmit-
teilung an den einzelnen Glidubigen. Haukes Beitrag
ist eine Mariologia in nuce, wobei er den besonde-
ren Akzent auf die Miterloserschaft legt. — Josef
Kreiml (»Maria, der neue Anfang der Wiirde und
Berufung der Frau«) stellt die Wiirde der Frau im
Geheimnis Christi und der Kirche heraus. Die Got-
tesmutterschaft bildet den Grundstock der Argu-
mentation. Mit Maria, der neuen Eva, beginnt der
neue Anfang der Wiirde der Frau. Als eigenstdndige
Person hat sie mit ihrem Jawort fiir die gesamte
Menschheit gehandelt. Jesus setzt sich souverin
iiber die in seiner Zeit {ibliche Diskriminierung der
Frau hinweg. Kreiml stellt dann die Mutterschaft
und die Jungfriulichkeit als die zwei Dimensionen
der Berufung der Frau heraus. Dabei lehnt sich der
Verfasser stark an »Mulieris dignitatem« von Jo-
hannes Paul II. an, wobei er sich bewusst wird, dass
aufgrund der Komplementaritit der Geschlechter
auch Sinn und Wiirde des Mannes besprochen wer-
den miissten.
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Marfa Luisa Ofele handelt von »Maria — Heimat
gottgeweihten Lebens«. Nach einem Wort von
Papst Benedikt X VI. triigt der gottgeweihte Mensch
den Segnenden und wird wie Maria selbst zum Se-
gen. Er ist bei Maria, der Mutter des Herrn, daheim,
um ihn in die Welt hinauszutragen. — Christian
Schulz (»Mit Maria Christus zur Welt bringen«)
will im Kontext der Neuevangelisierung Impulse
zur Notwendigkeit des gelebten Wortes geben.
Schulz behilt das Generalthema des Bandes, nim-
lich die Patrona Bavariae, Bayern als Marienland
und die Erosion dieser Tradition, im Auge, reflek-
tiert auch den Patronatsgedanken und sieht in Maria
den Stern der Neuevangelisierung. In ansprechen-
der Weise interpretiert er ihren Gang zu Elisabeth
(gleich nach der Empfingnis) als missionarisches
Zeugnis und als Urmodell jeder missionarischen
Titigkeit der Kirche. AbschlieBend zeigt Schulz
mit Verweis auf die Gnadenvolle in Bezug auf den
haufigen Vorwurf, die christliche Moral iiberforde-
re den Menschen, dass dieser von Christus erlost
(und nicht mehr von der Begierde beherrscht) ist.
Tatséchlich ist die Gnadenvergessenheit ein Manko
heutiger Pastoral.

Hubert Windisch handelt vom Gebet (unter Be-
riicksichtigung des Mariengebets). Der Mensch ist
von Anfang an — im Gegensatz zum Tier — ein sich
selbst iibersteigendes Wesen, nicht nur in der Er-
kenntnis und in der Kunst, besonders im Gebet, das
dem Absoluten gilt. Das Gebet ist ein geschopf-
licher Grundakt. Windisch warnt vor der Gebetslo-
sigkeit, denn »ohne mich konnt ihr nichts tun« (Joh
15.5), und bringt dann die bekannten Mariengebete
nahe. — Ludwig Modl gibt homiletische Leitlinien
iiber die »Marienpredigt«. Er klért zunéchst die in-
haltliche Seite der Predigten, also die Mariendog-
men. Dann bespricht er im Einzelnen die Marien-
feste und die gebotenen Gedenktage. SchlieBlich
behandelt er die Besonderheiten der Marienpredigt.
— Abschliefend werden noch Themen der Marien-
verehrung in Regensburg (Susanne Biber) und in
Augsburg (Karlheinz Sieber und Giinter Grimme) —
jeweils mit Fotos — besprochen. J. Kreiml berichtet
iiber den Marienwallfahrtsort Bogenberg.

Insgesamt handelt es sich um einen instruktiven
Band in spiritueller und frommigkeitsgeschicht-
licher Hinsicht. Der Akzent auf Altbayern lésst
Franken und seine DiGzesen leider auler acht; es
gibt auch eine »Patrona Franconiae«. Der Titel und
seine Geschichte hitte es verdient, eigens themati-
siert zu werden. Aber das Jubildum ldsst auch eine
Konzentration auf Altbayern verstehen. Heimat-
freunde und Marienverehrer werden nach diesem
Band greifen.

Anton Ziegenaus, Bobingen
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Neuere Kirchengeschichte

Eduard Werner, Helden und Heilige in Diktatu-
ren, 253 S., Media Maria Verlag, Illertissen 2017,
ISBN 978-3-945 4013-0-9,€ 17,95

Die Leser der Monatszeitschrift »Der Fels« waren
beim Erscheinen eines Heftes nach einem glaub-
wiirdigen Ondit zuerst an der letzten Seite interes-
siert, auf der Werner einen Glaubenszeugen aus der
NS-Zeit vorstellte. Dem Media-Maria-Verlag ist zu
danken, dass er diese Schilderungen in einem einzi-
gen Buch zugiinglich macht.

Zunichst handelt es sich um 108 Kurzbiogra-
phien iiber Leben und Sterben, Mut und Glaubens-
treue von Minnern und Frauen der katholischen
Kirche. Sie stehen fiir den kirchlichen Widerstand
gegen das NS-Regime. Dieser wird in der Einlei-
tung kurz skizziert, etwa an der Verwerfung des An-
tisemitismus und dem Verbot fiir Katholiken, die
NSDAP zu wihlen. Die Beachtung dieses Verbots
dokumentieren Karten, die belegen, dass Katholi-
ken in auffallender Weise die Hitlerpartei nicht ge-
wihlt haben (16f). Eine katholische Abwehrstelle
brachte 17 Millionen Gegenbroschiiren und sechs
Millionen »Katechismuswahrheiten« heraus als
Antwort auf die braunen »Glaubenswahrheiten«.
Rosenbergs »Mythos des 20. Jahrhunderts« wurde
nicht nur von Rom auf den Index gesetzt, sondern
mit einer wissenschaftlichen Gegenschrift wider-
legt. Werner spricht vom falschen Klischee, gepflegt
von einer linken Préferenz und von der 68-er Kultu-
rrevolution, dass die Kirche, die Pdpste und die El-
terngeneration Schuld an der NS-Zeit hitten. So
kurz und biindig Werner den Sachverhalt klarstellt:
Ideologen wird man nie iiberzeugen kénnen. Wich-
tig ist auch sein Hinweis, dass die Katholische Kir-
che in ihrer Gegnerschaft zum Nationalsozialismus
viele Konvertiten aus dem jiidischen und protestan-
tischen Bereich gewonnen hat (25).

Werner erwihnt auch die Kriegsdienstverweige-
rer aus Gewissensgriinden (27ff). Gerade Menschen
aus Siidtirol. Danach kommt die Gruppe der Juden
und Judenhelfer, wie Prilat Bernhard Custodis, der
judische Konvertiten monatelang versorgte. Er und
andere genannte sind Zeugen fiir die Menschen-
rechte und die Unvereinbarkeit von Antisemitismus
mit dem katholischen Glauben. P. Max Josef Grofler
unterstiitzte ausreisewillige Juden, bis er selbst ver-
haftet wurde. Angesichts der enormen Hilfe seitens
Pius XII. und der Unterstiitzung durch private Hel-
fer iiberrascht die geringe Anerkennung dieser Hilfe
seitens offizieller jiidischer Sprecher. Wie der Autor
vermerkt, waren »zum Verstecken und zur Versor-
gung eines einzelnen Juden mindestens fiinfzehn
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Personen im Hintergrund notig«; deshalb muss die
Zahl der heimlichen Helfer sehr grof3 gewesen sein.
Als Helfer wird auch der spitere Staatssekretir Ade-
nauers Hans Glocke genannt, der in der Presse als
grofler Nazi beschuldigt wird (7 f). Haufig wird her-
vorgehoben: Christus war ein Jude (174); man war
sich wie Edith Stein bewusst, dass nach der Juden-
verfolgung eine Kirchenverfolgung kommen wiirde
(80).

Die 108 Titel sind aufgeteilt unter »Kriegsdienst-
verweigerer und Befehlsverweigerer«, »Juden und
Judenhelfer«, »Opfer des Kommunismus«, »Pries-
ter im Widerstand« (mit 41 Vertretern die grofite
Gruppe!), »Katholische Laien im Widerstand«.

Eine Literaturangabe hilft dem Interessierten zu
personlichen Nachforschungen. Ein Wort von Ri-
carda Huch schliefit das »Martyrologium«: »Es war
ihnen nicht beschieden, Deutschland zu retten, nur
fiir Deutschland sterben durften sie«. Im Licht des
Glaubens ist das Sterben nicht sinnlos, sondern
fruchtbar. Eduard Werner verdient Dank und Aner-
kennung, so viele Helden vor dem Vergessen be-
wabhrt zu haben.

Nach Goethe sollte man jeden Tag wenigstens ein
»kleines Lied horen und ein gutes Gedicht lesen«.
Warum nicht auch jeden Tag die Kurzbiographie ei-
nes »Helden und Heiligen« auf sich wirken lassen.
Sie reinigen die Gedanken.

Anton Ziegenaus, Bobingen

Metaphysik

Helmut Holzhey, »Wir sehen jetzt durch einen
Spiegel«. Erfahrungen an den Grenzen philosophi-
schen Denkens, 157 S., kart., Schwabe Verlag, Basel
2017, ISBN: 978-3-7965-3650-2; 17,50 Euro.

‘Was hat Denken mit Leiden zu tun? Helmut Holz-
hey stellt diese Frage am Ende einer Reihe von Auf-
sdtzen, entstanden in den letzten Jahren, die er jetzt
zu einer catena aurea verkniipft hat: allesamt im
standigen Ringen mit der Ungewissheit, wie Den-
ken moglich bleiben kann, wenn unsere menschli-
che Vernunft an ihre Grenzen stoft. Anders gefragt:
Ist Metaphysik im Lichte der kritischen Philosophie
nach Kant noch moglich?

Holzhey, der seit langem zu den ausgewiesenen
Interpreten des Konigsberger Philosophen zihlt,
kommt immer wieder auf jenen eindrucksvolle Satz
am Beginn des Vorworts zur ersten Auflage der
Kritik der reinen Vernunft zu sprechen, wo Kant von
dem »besonderen Schicksal« (A VII) der Vernunft
spricht: dass diese durch Fragen beldstigt wird,
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die sie nicht abweisen kann, weil sie ihr von der
Natur der Vernunft selbst —als Folge einer inclinatio
naturalis, konnte man sagen — aufgegeben sind, die
sie aber auch nicht beantworten kann, da sie alles
Vermogen der menschlichen Vernunft iibersteigen.

Fiir Kant war die Natur des Menschen — anders als
heute viele meinen, die den pradispositionalen Char-
akter von Natur leugnen — eine feste, vorgegebene
GrofBe, die sich nicht nach Belieben einfach umfor-
men und umgestalten ldsst. Dieses Verstidndnis von
Natur, wonach diese fiir den Menschen eine ziel-
und grenzbestimmende Bedeutung hat, verleiht dem
Kantischen Satz seine Dramatik, weil damit der Aus-
weg, die Dinge einfach auf sich beruhen und den lie-
ben Gott einen guten Mann sein zu lassen, versperrt
ist. Denn immer wieder meldet sich das Bediirfnis
nach Sinnerkenntnis uniiberhorbar zu Wort; es lidsst
sich nicht aus der Welt schaffen, und so ist die Gefahr
grof3, dass sich der Mensch, unter diesem unabweis-
lichen und zugleich unstillbaren Bediirfnis leidend,
flugs jenem Blendwerk verschrieben hat, das sich
den Namen der Metaphysik nur anmaft.

Steht also am Ende des Denkens das Leiden der
Vernunft, herausgefordert von dem léstigen Bediirf-
nis nach Sinn — einem Bediirfnis, das ausnahmslos
an den Klippen seiner Unerfiillbarkeit zerschellt?
Kann sich der Mensch mit der Schwiiche seiner Ver-
nunft einfach abfinden? Holzhey konfrontiert die
Aussagen von zwei Philosophen, die beide Zeitge-
nossen waren (145 f): ndmlich einerseits Paulus im
Zweiten Brief an die Korinther, wo er schreibt, dass
die Kraft ihre Vollendung in der Schwachheit er-
reicht und der Mensch im Glauben leiden lernt, so-
wie andererseits Seneca, der feststellt, dass der
Mensch iiber allem Erleiden steht und das Leid zu
verachten lernen, notfalls sich ihm durch Selbstto-
tung entziehen soll. Kants Antwort auf die Frage,
die gemeinhin als das Problem der Theodizee ver-
handelt wird, steht deutlich néher bei Paulus als bei
Seneca. In Kants Sicht ist das spite Bekenntnis
Hiobs, zunichst unverstindig tiber den Ursprung
und den Grund seines Leidens geredet zu haben,
Ausdruck einer inneren Haltung, ndmlich Ausdruck
von Aufrichtigkeit und Redlichkeit »in Bemerkung
des Unvermogens unserer Vernunft«.

An diesem Unvermdgen leidet das Denken, wenn
es vergeblich und doch nicht aufgebbar versucht,
das metaphysische Bediirfnis nach Einsichtnahme
in das, was die Welt im Innersten zusammenhilt,
einzulosen. Metaphysisches Denken leidet an sich
selbst. Aus diesem Leiden, so Holzhey, entspringt
ein »Neues«, ndmlich Philosophie, die in dieser
Leiderfahrung, wenn sie von Einsicht zu Einsicht
durch die jeweilige Negation eines vorgeblichen an-
gemaliten Wissens »systematisch vorangetrieben
wird« (149), entsteht.
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Holzhey hélt am Zutrauen in die Vernunft fest,
auch wenn diese das Weltritsel nicht zu entschliis-
seln vermag, und setzt das philosophische Argu-
ment in Analogie zu dem religiosen Pladoyer, wo-
nach man an Gott sehr wohl festhalten kann, auch
wenn das Bose in der Welt unerklérlich gegenwir-
tig bleibt. Hier kommt wiederum Hiob ins Spiel:
Dieser verliert das allein Sinn verbiirgende Vertrau-
en zu Gott nicht. Und damit wiederum ist er nicht
weit entfernt vom Denken Kants, der die Idee Got-
tes zwingend vorausgesetzt sieht, wenn die Ver-
nunft angesichts der Widerspriiche, in die sie sich
unaufhaltsam verwickelt und unweigerlich ver-
strickt, am Ende nicht im Tohuwabohu verzweifel-
ter Sinnlosigkeit versinken soll. Denn das Bediirf-
nis nach Sinn ist der Natur des Menschen so tief
eingeschrieben, dass der Entschluss, auf Sinn zu
verzichten, keine Losung bringt; auch der schein-
bare Sinnverzicht baut sich eine eigene Sinnord-
nung.

In neun Abschnitten entfaltet Holzhey seine Ge-
danken — bis hin zu einem eindrucksvollen person-
lichen Bekenntnis am Schluss: Das Leiden der Ver-
nunft bleibt unumginglich, ja, das metaphysische
Denken leidet an sich selbst (vgl. 142). Aber in die-
sem Leiden wird eine Stimme, die Stimme eines —
in Anlehnung an Gianni Vattimo geprégten Begriffs
—»schwachen Gottes« (153) horbar, wenn sich das
aufs Transzendente zielende philosophische Den-
ken zum Wort von der Torheit des Kreuzes bekennt.
In dieser Hinwendung 6ffnet sich der Philosoph fiir
eine Antwort auf die metaphysischen Fragen — einer
Antwort, die dann nicht mehr aus dem Gebrauch
seiner Vernunft erwichst, sondern im Geist der
Weisheit Gottes erfolgt, die alle menschliche Weis-
heit tbertrifft, wie es im Ersten Korintherbrief
heifit. Holzhey schreibt unmissversténdlich: »Indem
Philosophen das Wort vom Kreuz als Torheit zu-
riickweisen, statt es als Torheit anzunehmen, erwei-
sen sie sich in dessen Licht selbst als Toren« (152).
Dann aber bezeichnete Vattimos Begriff des
»schwachen Gottes« nicht das Ende der Metaphy-
sik, sondern eher ihren neuen Anfang — als ein Be-
ginnen im Erinnern der »Fleischwerdung oder ke-
nosis Gottes« (154).

Holzhey beschliefit sein Buch mit einem sehr ein-
drucksvollen Bekenntnis: »Wenn ich meinen eige-
nen Weg hin zu einer derartigen Offnung iiberdenke,
so stofe ich in der Riickbesinnung sowohl auf Er-
fahrungen, die in wiederholter Konzentration mit
den Grenzen des menschlichen Vernunftgebrauchs
zu machen waren, wie auf Widerfahrnisse, in denen
sich — wenn auch hiufig iiberhort — jene andere
Stimme vernehmen lieB« (155).

Dass Philosophie ihre Ohren 6ffnen moge fiir
»jene andere Stimme, klingt fast wie ein Ver-
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michtnis des Autors. Und vielleicht ist in der
gegenwairtigen Lage der Philosophie nach der Post-
moderne keine Mahnung angebrachter als eben die-
se. Holzhey spiirt aufmerksam und kenntnisreich
den Moglichkeiten der Vernunft an den Grenzen
unserer Erfahrung nach, auf eine unaufgeregte
Weise, in verstindlicher, fast schon unterkiihlter
Sprache, die gerade deshalb den Leser fesselt —und
nicht zuletzt die reife Frucht jahrzehntelangen
Nachdenkens ist. Das Buch ist ein eindrucksvolles
Pladoyer fiir die Legitimitat der Metaphysik und
ein Bekenntnis zu dem, was Philosophie im besten
Sinn sein kann und soll: verniinftiges Denken an
jener Grenze von Erfahrung, an der jeder Mensch
nicht umhin kann, eine existentielle Entscheidung
zu treffen — in verzweifelter Ablehnung oder hof-
fender Aneignung der Sinnfrage.

Der Titel des Buches ist ein Zitat aus 1 Kor 1,12;
diese Bezugnahme, so Holzhey, mag verwundern.
Bei nidherem Hinsehen bringt sie gut zum Ausdruck,
was dem Verfasser am Herzen liegt: Die Metapher
stellt ins Licht, wie »verstiandlich-unverstindlich«
(14) es ist, dass menschliche Vernunft in der Erfah-
rung des Scheiterns bei all ihren Versuchen, die
Sinnfrage letztgiiltig zu beantworten, an dieser Fra-
ge unverdrossen festhilt. Was Spiegel im Bild er-
scheinen lassen, darf nie ungepriift als das Wirkliche
gelten. Manchmal aber kommt das Spiegelbild dem
Urbild sehr nahe und ist dann mitnichten nur irre-
fiithrendes Blendwerk. Aber es bleibt ein Ritsel, ob
und inwieweit sich im Spiegelbild tatsdchlich das
Urbild zeigt.

Christoph Bohr, Heiligenkreuz

Dogmatik

Joseph Ratzinger / Benedikt XVI., Glaube — Wahr-
heit — Toleranz. Das Christentum und die Weltreli-
gionen, (Herder Spektrum, Bd. 6950), 224 Seiten,
kart., Verlag Herder, Freiburg i. Br. 2017, ISBN
978-3-451-06950-5, 12,99 Euro

Mit diesem Buch wird vom Verlag eine Aufsatz-
sammlung neu aufgelegt, die der papa emerito erst-
mals 2003 verdoffentlicht hat. Die Publikation ent-
hilt beachtenswerte, noch immer lesenswerte Auf-
sitze, die Joseph Ratzinger als Prifekt der Glau-
benskongregation z. T. in den 1990er-Jahren zur
Theologie der Religionen veroffentlicht hat. Sie ste-
hen in thematischem Zusammenhang mit den Aus-
sagen der Erkldrung »Dominus Iesus« (2000) iiber
die Einzigkeit und die Heilsuniversalitat Jesu Chris-
ti und der Kirche.

Buchbesprechungen

Im ersten Teil des Buches (13-90) behandelt Jo-
seph Ratzinger den Themenkreis »Der christliche
Glaube in der Begegnung mit den Kulturen und
Religionen«: Dabei stellt er fest, dass eine Theolo-
gie der Religionen zur Zeit des Zweiten Vatika-
nums noch ein Randthema gewesen ist. Die »eher
zufillig« entstandene Erkldrung »Nostra aetate«
habe sich nachtriglich als besonders zukunftswei-
send herausgestellt. Um die damalige Diskussions-
lage zu dokumentieren, nimmt der emeritierte Papst
in sein Buch seinen Aufsatz »Einheit und Vielfalt
der Religionen — Der Ort des christlichen Glaubens
in der Religionsgeschichte« auf, der 1964 in der
Festschrift fiir Karl Rahner erschienen ist. Das Pa-
norama der Religionsgeschichte stellt uns — so Jo-
seph Ratzinger in seinem »Zwischenspiel« (38-45)
— vor die Grundentscheidung zwischen zwei
Wegen: Auf der einen Seite steht die Mystik der
Identitédt im Sinne der asiatischen Religionen, auf
der anderen Seite die Mystik der personalen Liebe
im Sinne der jiidisch-christlichen Offenbarung. Der
Vortrag »Glaube, Religion und Kultur« (46-65),
den der Verfasser bei den Salzburger Hochschul-
wochen 1992 gehalten hat, enthilt Uberlegungen
iber das Recht und die Fihigkeit des christlichen
Glaubens, sich den Menschen anderer Kulturen
mitzuteilen. In den » Variationen« zu diesem Thema
(66-90; 2003) wird noch einmal die grundlegende
Alternative zwischen asiatischer Identitdtsmystik
und christlicher Mystik der personalen Liebe ent-
faltet.

Der zweite Teil des Buches (91-208), in dem Be-
nedikt XVI. das Phianomen der Vielfalt der Religio-
nen mit der philosophischen Wahrheitsfrage kon-
frontiert, enthilt Uberlegungen von bestechender
Brillanz und intellektueller Schirfe. Ihnen soll im
Folgenden besondere Aufmerksamkeit gewidmet
werden: In einem Beitrag von 1996 (93-111) de-
monstriert Joseph Ratzinger, warum der Relati-
vismus in der Gegenwart »zum zentralen Problem
fiir den Glauben« geworden ist. Im politisch-gesell-
schaftlichen Bereich kann man dem Relativismus
ein gewisses Recht einrdumen. Er erscheint als die
philosophische Grundlage der Demokratie, die dar-
auf beruht, dass niemand in Anspruch nehmen darf,
allein den richtigen Weg zu kennen. Ein gravieren-
des Problem besteht aber darin, dass der Relati-
vismus von vielen als umfassende Theorie verstan-
den wird, die auch auf dem Gebiet der Religion und
der Ethik anzuwenden sei. Theologen wie John
Hick vertreten einen theologischen Relativismus,
der auf eine »Riicknahme der Christologie« hinaus-
lauft. Der Glaube, dass es in Jesus Christus und im
Glauben der Kirche »verbindliche Wahrheit« gibt,
wird von theologischen Relativisten als Fundamen-
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talismus qualifiziert. Der Begriff »Dialog«, dem in
der christlichen Tradition durchaus ein bedeutender
Stellenwert zukommt, mutiert zum Inbegriff des re-
lativistischen Credo, zum »Gegenbegriff« zu Kon-
version und Mission. Die pluralistischen Religions-
theologen verbinden die postmetaphysische Philo-
sophie Europas und die negative Theologie Asiens
auf merkwiirdige Weise. Der areligiose und prag-
matische Relativismus der westlichen Welt leiht
sich von Indien her eine Art religiose Weihe, die sei-
nem Verzicht auf definitive Glaubensaussagen die
Wiirde hoherer Ehrfurcht vor dem Geheimnis Got-
tes zu geben scheint.

Wie kann die Theologie auf diese Situation rea-
gieren? Joseph Ratzinger hilt die Frage nach den
Grenzen und Moglichkeiten der Vernunft, d. h. die
Frage nach moglichen philosophischen Pridmissen
des Glaubensverstidndnisses, in der gegenwértigen
Theologie fiir duBlerst wichtig. Die Exegese muss
»die Philosophie der eigenen Methode kritisch tiber-
priifen«. Weil die Not, in die sich die positivistisch
fixierte Vernunft hineinmandvriert hat, heute zur
allgemeinen Not des Glaubens geworden ist, kommt
in der Exegese der Gegenwart eine »neue Grundla-
genbesinnung in Gang«. Benedikt XVI. pladiert fiir
einen »neuen dialogischen Umgang von Glaube und
Philosophie«, weil beide einander brauchen. Die
Tatsache, dass heute trotz aller relativistischen In-
fragestellungen des Glaubens »noch christlich ge-
glaubt wird«, sei im Letzten darauf zuriickzufiihren,
dass der Glaube zutiefst dem Wesen des Menschen
entspricht.

Auch in seinem Hamburger Vortrag »Glaube zwi-
schen Vernunft und Gefiihl« von 1998 (112-130)
verfolgt der Verfasser die Absicht, die innere Ratio-
nalitdt des Christentums freizulegen: Vernunft und
Religion miissen »wieder zueinander kommen, oh-
ne sich ineinander aufzulosen« (117). Dabei geht es
nicht um die Interessenwahrung der Kirche, sondern
um das Heil der Menschen, das davon abhéngt, dass
Gott »auf eine iiberzeugende Weise in Sicht
kommt«. Joseph Ratzinger zeigt auf, was dem jun-
gen Christentum angesichts des Verfalls der antiken
Religionen jene Uberzeugungskraft gegeben hat,
durch die es den Untergang der antiken Kultur auf-
fangen und zugleich den auf die Biihne der Weltge-
schichte hereintretenden neuen Kriften Antworten
geben konnte, die fiir eineinhalb Jahrtausende zur
tragenden Form des Wirklichkeitsverstindnisses
geworden sind.

Im Vortrag »Das Christentum — die wahre Reli-
gion?« (131-147), den der damalige Prifekt der
Glaubenskongregation an der Pariser Universitit
Sorbonne gehalten hat, setzt sich der Verfasser mit
der These des evangelischen Theologen Ernst
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Troeltsch von der unldsbaren Bindung der Religion
an die jeweilige Kultur und der Uniibersteigbarkeit
der Kulturen auseinander. Troeltsch sieht im Chris-
tentum »nur die Europa zugewandte Seite des Ant-
litzes Gottes«. Im Blick auf die Frage nach der
Wabhrheit des Christentums ist die Auseinanderset-
zung des Augustinus mit der Religionsphilosophie
des gelehrten Romers Marcus Terrentius Varro du-
Berst erhellend. Die christliche Synthese von Ver-
nunft, Glaube und Leben hat dem Christentum eine
Kraft verliehen, die es zur Weltreligion werden lie§3.
Kirche und Theologie miissen sich heute mit der
»entscheidenden Frage« auseinandersetzen, ob der
Anspruch des Christentums, die wahre Religion zu
sein, durch den Fortgang der Aufkldrung tiberholt
ist. Dabei wird der Disput iiber die Grenzen positi-
vistischer philosophischer Methoden eine entschei-
dende Rolle spielen.

Uberaus beachtenswert sind die Reflexionen Jo-
seph Ratzingers tiber »Glaube, Wahrheit und Kul-
tur« (148-169), die sich auf die Enzyklika »Fides et
ratio« (1998) beziehen: In der Philosophie geht es
um die Frage, ob der Mensch die grundlegende
Wabhrheit tiber sich selbst erkennen kann oder ob er
erkenntnistheoretisch in einem nicht aufzuhellen-
den Zwielicht lebt und sich deshalb letztlich auf die
Frage nach dem Niitzlichen zuriickziehen muss. Der
christliche Glaube behauptet, uns die Wahrheit tiber
Gott, Welt und Mensch zu sagen. Auf diesem An-
spruch griindet die missionarische Tendenz des
Glaubens. Nur wenn dieser wirklich Wahrheit ent-
hilt, geht er alle Menschen an. Die Wahrheitsfrage
ist deshalb die zentrale Frage der christlichen The-
ologie. Insofern bezieht sich der Glaube notwendi-
gerweise auf Philosophie. Mit »Fides et ratio« woll-
te Papst Johannes Paul II. die Wahrheitsfrage in ei-
ner vom Relativismus geprigten Welt rehabilitieren
und zum Abenteuer der Wahrheit ermutigen. Die
Wabhrheitsfrage, die heute weithin als unwissen-
schaftlich abqualifiziert wird, soll wieder als ratio-
nale Aufgabe zur Geltung kommen.

Symptomatisch fiir die heute iibliche Verabschie-
dung der Wahrheit ist eine Bemerkung von Umberto
Eco: »Die einzige Wahrheit heifit: lernen, sich von
der krankhaften Leidenschaft fiir die Wahrheit zu
befreien«. Als wesentliche Grundlage fiir diese Ab-
sage an Wahrheit dient die sog. »linguistische Wen-
de«, die auf der Voraussetzung beruht, die Vernunft
sei sprachlich bedingt, hinter die Sprache konne
man nicht zuriickgehen. Der Streit um die Wahrheit
bildet den Kernpunkt der Auseinandersetzung des
christlichen Glaubens mit einer bestimmten Spielart
der modernen Kultur, die sich als die moderne Kul-
tur schlechthin ausgeben will. Der agnostische ita-
lienische Philosoph Paolo Flores d” Arcais behauptet
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in seinem Kommentar zu »Fides et ratio«, »die of-
fizielle katholische Kultur ... habe der “Kultur tout
court” nichts mehr zu sagen«. Joseph Ratzinger hilt
die hinter dieser AuBerung stehende AnmaBung, die
Kultur schlechthin zu sein, fiir arrogant und men-
schenverachtend.

Flores d”Arcais behauptet, die Enzyklika habe
»morderische Konsequenzen fiir die Demokratie«.
Dieses Urteil muss — so Joseph Ratzinger — als Ver-
such gewertet werden, iiber die Entscheidung einer
Mehrheit hinaus keine andere Instanz mehr gelten zu
lassen. »Die zufillige Mehrheit wird zum Absolutum.
Denn das Absolute, Unhintergehbare gibt es nun
doch wieder. Wir sind der Herrschaft des Positi-
vismus und der Verabsolutierung des Zufilligen, ja
Manipulierbaren ausgesetzt« (154). Mit ihrem Insis-
tieren auf der Wahrheitsfahigkeit der menschlichen
Vernunft verteidigt die Enzyklika die GroBe des Men-
schen gegen die selbsternannte »Kultur tout court«.

Benedikt XVI. vertritt einen dynamischen Kul-
turbegriff: Die Kulturen sind nicht auf eine Gestalt
fixiert; zu ihnen gehort vielmehr die Fahigkeit zum
Voranschreiten und zur Umformung, freilich auch
die Gefahr des Verfalls. Kulturen sind auf Begeg-
nung und gegenseitige Befruchtung hin angelegt.
Ihnen ist die Bereitschaft fiir die Offenbarung Got-
tes eingeschrieben. Die Offenbarung antwortet auf
eine innere Erwartung in den Kulturen selbst. In
diesem Zusammenhang verweist der Verfasser auf
das Wort Theodor Haeckers vom adventlichen
Charakter der vorchristlichen Kulturen.

Im Hinblick auf die Heilsbedeutung der Religio-
nen stellt Joseph Ratzinger fest, dass diese nicht
als geschlossene Systeme zur Rettung des Men-
schen beitragen, sondern dadurch, dass sie den
Menschen dazu bewegen, das »Angesicht Gottes
zu suchen«. Die Wahrheitsfrage werde heute aus
der Theologie der Religionen vielfach ausgeschie-
den. Die Wahrheit wird durch die gute Absicht er-
setzt. Im Namen guter Absichten ist in der Ge-
schichte viel Boses geschehen. Es gibt viele kranke
Religionsformen, auch »Erkrankungsformen des
Christlichen«. Die Absage an die Wahrheit kann
den Menschen nicht zum Heil fiihren. Denn das
jenseitige Heil setzt das rechte Leben im Diesseits
voraus. »Das Heil beginnt im Rechtwerden des
Menschen in dieser Welt« (166). Der papa emerito
stimmt Jan Ross zu, der in seinem Kommentator
zu »Fides et ratio« in der »ZEIT« geschrieben hat,
die Entthronung von Theologie und Metaphysik
mache das Denken »nicht blof} freier, sondern auch
enger«. Ross warnt vor einer » Verdummung durch
Unglauben«.

Im Beitrag »Glaube — Wahrheit — Toleranz«
(170-186) geht Joseph Ratzinger der Frage nach,
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ob der Glaube an eine Offenbarungswahrheit und
die zu den Grundlagen der Neuzeit gehorende Idee
der Toleranz in einem unversohnlichen Gegensatz
zueinander stehen. Sind christlicher Glaube und
Modernitit vereinbar? Der Verfasser setzt sich in
diesem Kontext mit der These des Agyptologen Jan
Assmann auseinander, wonach die »Mosaische
Unterscheidung«, d. h. die Einfiihrung der Diffe-
renz von wahr und falsch im Bereich der Religio-
nen, die »wahre Wasserscheide der Religionsge-
schichte« bildet. Die Gotter der polytheistischen
Religionen sind — so Assmann — ineinander iiber-
setzbar gewesen. Der Ein-Gott-Glaube habe einen
folgenschweren Umsturz gebracht. Dieser neue Re-
ligionstyp ist »Gegenreligion«, die alles Vorausge-
hende als »Heidentum« ausgrenzt. Die Exoduser-
zihlung, der Griindungsmythos der monotheisti-
schen Religion, enthalte ein Gewaltpotential gegen
falsche Gotter. Assmann sieht die »Mosaische
Unterscheidung« als Quelle entstellter Religionen
und als Quelle der Intoleranz an. Der Exodus miisse
riickgéngig gemacht werden, d. h. wir miissen zu-
riick nach » Agypten«. Die Differenz von wahr und
falsch ist aus der Religion eliminierbar, wenn die
Unterscheidung zwischen Gott und Kosmos zu-
riickgenommen wird. Assmann weist einen trans-
zendenten Gott ab und versteht die Gotter als Sym-
bolisierungen innerweltlicher Krifte. Mit der »Mo-
saischen Unterscheidung« ist auch — so die These
Assmanns — die Siinde (Hauptsiinde Gotzendienst)
und damit die Differenz von gut und bose in die
Welt gekommen.

Kirche und Theologie miissen sich — so Joseph
Ratzinger — den Anfragen Assmanns stellen. In den
Thesen des Agyptologen wird das »Grundlagen-
problem unserer Zeit« sichtbar: die Frage nach
Wabhrheit und Toleranz, nach der Stellung des
christlichen Glaubens in der Religionsgeschichte
und die existentielle Problematik von Schuld und
Erlosung. Welche Argumente bietet Benedikt XVI.
gegen Assmann auf? Mit Hinweis auf einen Text
des Athanasius von Alexandrien entlarvt er die Vor-
stellung Assmanns von der friedlichen Welt der
Gotter als Fiktion. Gotter waren keineswegs immer
friedlich austauschbar, sondern sehr oft die Ursache
fiir gewaltsame Auseinandersetzungen. Die Reli-
gionsgeschichte der griechisch-romischen Antike
zeigt, dass sich die Wahrheitsfrage nicht suspen-
dieren lésst. Das Kriterium der Wahrheit wirkte fiir
die antike Gotterwelt wie ein Sprengsatz. Das Ein-
brechen der Wahrheitsfrage in die Welt der antiken
Gotter ist exemplarisch ablesbar an der Gestalt des
Aurelius Cotta, der als romischer Pontifex maxi-
mus offiziell die heidnische Religion vertritt, aber
sich im Freundeskreis als Skeptiker bekennt. Die
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Riicknahme der »Mosaischen Unterscheidung«
wiirde nicht zur Allversdhnung fiihren, sondern zur
Unversohnbarkeit des Alls. In der antiken Tragodie
kommt die Grunderfahrung einer zutiefst wider-
spriichlichen Welt paradigmatisch zum Ausdruck.

In seinem spannenden Aufsatz »Freiheit und
Wahrheit« (187-208) zeigt Joseph Ratzinger, dass
die Freiheit im Bewusstsein der heutigen Mensch-
heit weithin als das hochste Gut gilt. Dem Wahr-
heitsbegriff hingegen begegnet man mit Verdacht.
Wer den Anspruch erhebt, im Dienst der Wahrheit
zu stehen, wird als Schwirmer oder Fanatiker ein-
gestuft. Das unreflektierte Durchschnittsempfin-
den versteht unter Freiheit, dass das eigene Wollen
die einzige Norm des Handelns ist und dass der
Wille alles Gewollte auch ausfiihren kann. Eine an-
gemessene Definition der Freiheit muss — so der
Verfasser — in den Kontext der Vernunft gestellt
werden. Sonst kommt es zur Tyrannei der Unver-
nunft. Die gemeinsame Vernunft aller Menschen
wird fiir die gegenseitige Vertriglichkeit der Frei-
heiten sorgen.

Joseph Ratzinger erinnert an den Anspruch des
Marxismus, den wissenschaftlich gesicherten Weg
zum befreiten Menschen zu kennen. Diese ver-
meintliche Befreiungsbewegung, eines der grofien
Sklavensysteme der neuzeitlichen Geschichte, ist
zwar wirtschaftlich und politisch zusammengebro-
chen, aber bis heute nicht »wirklich geistig tiber-
wunden«. Auf der anderen Seite ldsst die moralische
Uberlegenheit des liberalen Systems keinen Enthu-
siasmus aufkommen, weil eine grofie Zahl von
Menschen keinen Anteil an den Friichten dieser
Freiheit erhilt. Das Gefiihl, dass die Demokratie
noch nicht die rechte Form der Freiheit darstellt, ist
heute weit verbreitet. Es ist fraglich, ob in der De-
mokratie das Wohl der Allgemeinheit gentigend
zum Zug kommt. Auflerdem gibt es in dieser Staats-
form vielfach die neue Oligarchie derer, die bestim-
men wollen, was ein aufgeklarter Mensch zu denken
hat.

Erstaunen muss die Tatsache hervorrufen, dass
Jean-Paul Sartre, der radikalste Freiheitsphilosoph
des 20. Jahrhunderts, die Freiheit des Menschen am
Ende nur noch als dessen Verdammnis begreifen
konnte. Das Aufregende am Denkansatz Sartres be-
steht darin, dass er die Trennung von Freiheit und
Wahrheit radikal durchfiihrt: Es gibt keine Wahrheit.
Die Freiheit hat keine Richtung und kein MaB. Sar-
tre hat dabei eine geradezu tragische Erkenntnis ge-
wonnen: Die vollige Abwesenheit jeder metaphysi-
schen und sittlichen Bindung, d. h. die absolut anar-
chische Freiheit als Wesensbestimmung des Men-
schen, enthiillt sich fiir den, der sie zu leben
versucht, nicht als hochste Steigerung der Existenz,
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sondern als absolute Leere. Die anarchische, von
der Wahrheit abgekoppelte Freiheit erlost den Men-
schen nicht, sondern kann ihn im Grunde nur noch
als missratenes Geschopf, als sinnlose Existenz be-
greifen.

Grundlegend fiir den Menschen ist — so die These
des emeritierten Papstes — das Mit-Sein und Fiir-
Sein: Das radikale Freiheitsverlangen, das heute
weithin das allgemeine Bewusstsein bestimmt, will
»weder vonher noch woraufhin, weder von noch
fiir sein, sondern eben ganz frei« (199). Der
Mensch setzt zwar das Fiir-sein der anderen voraus,
wie es heute im Netz der Dienstleistungssysteme
seinen Niederschlag gefunden hat, aber er mochte
seinerseits nicht in den Zwang eines solchen Von
und Fiir hineingenommen werden, sondern voll-
kommen unabhéngig sein; er will tun und lassen
konnen, was er will. Hinter diesem radikalen Frei-
heitswillen der Neuzeit steht als ihr versteckter the-
ologischer Kern die Verheilung der Gottgleichheit.
Absolut frei sein, ohne ein Von und Fiir: das ist ein
Gotzenbild.

»Der wirkliche Gott ist seinem Wesen nach ganz
Sein-Fiir (Vater), Sein-Von (Sohn) und Sein-Mit
(Heiliger Geist)« (200). Weil der Mensch Ebenbild
Gottes ist, ist das Von, Mit und Fiir »die anthropo-
logische Grundfigur«. Insofern kommt der Radika-
lismus der Freiheit im Sinne Sartres einer »Rebel-
lion gegen das Menschsein« gleich. Die wirkliche
Freiheit des Menschen ist geteilte Freiheit, Freiheit
im Miteinander von Freiheiten, die sich gegenseitig
begrenzen und tragen. Mit Recht hat deshalb der jii-
dische Philosoph Hans Jonas (1903-1993) die Ver-
antwortung zum ethischen Zentralbegriff erklért. In
diesem Zusammenhang wiirdigt Joseph Ratzinger
das Bemiihen um ein »Weltethos«. Er bezweifelt
aber, dass die rationale Evidenz dieses Ethos die
Autoritédt der Religionen ersetzen kann. Insofern
muss die Vernunft offen bleiben fiir die groen reli-
giosen Uberlieferungen und sich vom Traum der
Selbstgeniigsamkeit verabschieden. Sie braucht den
»Anhalt an den groflen religiosen Traditionen der
Menschheit«.

Mit diesem Buch hat Joseph Ratzinger ein be-
achtliches Werk zu brennenden Fragen des Glau-
bens und der Theologie vorgelegt. Dabei besticht
auch die sprachliche Form seiner Ausfiihrungen.
Mit messerscharfem Verstand erkennt der Verfasser
die entscheidenden geistigen Herausforderungen
der Gegenwart; zugleich zeigt er, auf welcher Ebene
die Theologie iiberzeugende Antworten suchen
muss. Joseph Ratzinger benennt mit grofer Klarheit
jene denkerischen Positionen, die grundlegende
Weichenstellungen zur Folge haben.

Josef Kreiml, St. Polten
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Martie Dieperink, Luther en Rome. Een oecume-
nische visio op het conflict Rome-Reformatie, Jong-
boek, Heerenveen (Niederlande) 2016, 124 S., ISBN
9789463184410, EUR 13,97.

Martie Dieperink ist eine holldndische reformier-
te Theologin, die in Utrecht und Heidelberg studiert
hat. Verschiedene Verdffentlichungen betreffen das
Verhiltnis des Christentums zu den mit dem »New
Age« verbundenen Bewegungen, aber auch den
okumenischen Dialog. In ihrer neuesten Publika-
tion, die rechtzeitig zum 500jdhrigen Reforma-
tionsgedenken erschienen ist, bietet die Autorin ei-
ne okumenisch gestimmte Besinnung auf die Be-
ziehung zwischen Luther und »Rom, also der ka-
tholischen Kirche. In der Einfiihrung wiinscht sich
die Theologin, dass das Jahr 2017 weniger Luther
als vielmehr Christus ins Zentrum stellen moge und
dadurch ein Schritt zur Einheit der Christen werden
konne. Dieperink beniitzt Studien von Protestanten
und Katholiken, von gldubigen Christen und von
Freidenkern (S. 7f). Das Buch selbst ist in zehn
kurze Kapitel gegliedert und eher divulgativ gehal-
ten, auch es eine beachtliche Zahl von FuBnoten
bietet.

Das erste Kapitel betrifft die Zeit, die Luther im
Kloster verbracht hat (S. 9-18). Leider fehlen die
Studien von Dietrich Emme (und die damit verbun-
dene Diskussion), wonach der Klostereintritt Lu-
thers motiviert wurde durch die Tétung eines ande-
ren Studenten im Duell, so dass der kiinftige Refor-
mator Asyl in einem Orden suchte, um dort einer
gerichtlichen Verfolgung zu entgehen; siehe dazu
Dietrich Emme, Gesammelte Beitriige zur Biogra-
phie des jungen Martin Luther, hrsg. von Richard
Niedermeier (500 Jahre Luther und Reformation,
Bd. 1), Patrimonium-Verlag, Heimbach/Eifel 2016,
350-372 (Forschungsbericht von Niedermeier).
Dieperink erwihnt nur die bezeichnende Aussage
Luthers aus einem Brief an seinen Vater (1521), er
habe das Klostergeliibte aus Angst abgelegt und
nicht aus freiem Willen (S. 9). Angesichts der exis-
tentiellen Frage der Rechtfertigung vor Gott habe
Luther den Nominalismus Gabriel Biels iiberwun-
den (wonach es moglich sei, sich die erste Gnade
zu verdienen) durch die Entdeckung der Rechtfer-
tigung aus Gnade, was katholische Lehre sei (S.
14f). Die Theologin tibernimmt hier die These (von
Lortz und anderen), wonach die lutherische Recht-
fertigungslehre im Kern eigentlich katholisch sei.
Diese These wird freilich eingeschréinkt mit der kri-
tischen Beobachtung, dass Luther die menschliche
Mitwirkung bei der Rechtfertigung ablehnt (S. 15).
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Die Kiritik an der katholischen Kirche habe mit dem
Widerstand gegeniiber den »guten Werken« begon-
nen, insbesondere gegen die regelmifligen Zeiten
des Gebetes im Kloster, die Luther sehr ldstig wa-
ren (S. 18).

Das zweite Kapitel widmet sich der »grofien Ent-
deckung« der Rechtfertigung sola fide und sola
gratia (S. 19-29). Dieperink bemerkt zu Recht,
dass Rom 1,17, als Hinweis auf die von Gott um-
sonst geschenkte Rechtfertigung gelesen, keine
Auslegung darstellt, die typisch fiir Luther ist, son-
dern sich schon bei Augustinus und in der gesamten
katholischen Schriftauslegung findet (S. 21). Im
Anschluss darin erwihnt die Theologin auch ein
wichtiges Detail, das oft in neueren 6kumenischen
Konsensdokumenten »unter den Teppich gekehrt«
wird: Luther verband seine Rechtfertigungslehre
mit einem neuen Glaubensbegriff, der sich von der
katholischen Uberlieferung entfernt: wer glaubt,
dass Gott ihm verzeiht, empfingt die Verzeihung.
»Glaube« verwandelt sich auf diese Weise in Heils-
gewissheit (S. 23). Schon im Gesprich zwischen
Luther und Kardinal Kajetan (1518 in Augsburg,
also sehr friih) zeigt sich diese Differenz (S. 24).
Dieperink meint, die »Heilssicherheit« sei ein
»Edelstein« der Reformation (S. 24). Diese Beur-
teilung ist fiir einen katholischen Standpunkt nicht
akzeptabel: der typisch lutherische Glaubensbegriff
wird auf dem Konzil von Trient verurteilt (Dekret
iiber die Rechtfertigung, Kanon 12). Nichtsdesto-
weniger kritisiert die Autorin die »individualisti-
sche« Glaubenshaltung Luthers, der sein eigener
»Papst« ist. Sie erwidhnt aulerdem die Forschungen
Theobald Beers tiber die Dialektik des »frohlichen
Wechsels und Streites«, worin Luther Christus als
den groBten Siinder bezeichnet (S. 27f). Dieperink
will nicht beurteilen, welche Seite Recht habe, be-
obachtet aber, dass Luther mit »Rom« in einen
Widerspruch geriet wegen eines neuen Glaubens-
begriffes (S. 29).

Das dritte Kapitel behandelt den Charakter und
das Denken Luthers (S. 30-38). Unter die positiven
Charaktereigenschaften zihlt die Autorin die uner-
miidliche Arbeitsleistung, die Meisterschaft im Ge-
brauch der Sprache, das musikalische Talent und
die Fiirsorge zugunsten der Studenten. Unter die
negativen Haltungen erwihnt sie die sehr proble-
matischen Aussagen iiber die Juden, die von den
Nationalsozialisten bejubelt wurden. Laut Erasmus
habe Luther »zwei verschiedene Personlichkeiten«
an den Tag gelegt (duas diversas personas) (S.31).
Die holléndische Theologin zitiert einige sehr grof3-
ziigige Selbsteinschitzungen des Reformators, die
nicht unbedingt von demiitiger Bescheidenheit ge-
prégt sind: »Ich bin der deutsche Prophet«. »Ich
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bin ein groBer Lehrer geworden«. Die Ubersetzung
der Heiligen Schrift ist nicht immer dem Urtext
treu, wie die Einfiigung des »allein« in Rom 3,28
zeigt (S. 33). Luther ist geprigt von Angsten, De-
pressionen und einem heftigen Hass gegen »Rom«,
der gliicklicherweise im neueren Protestantismus
abgenommen habe (S. 35). Sein Denken ist dialek-
tisch: er denkt in Gegensitzen (S. 36-38).

Das vierte Kapitel beschreibt den Kampf Luthers
gegen »Rom« (S. 65-74), das er fiir die Sitz des
Antichrist hilt (S. 73f). Seit 1518 behauptet der Re-
formator, dass (nicht nur der ein oder andere »bose«
Papst, sondern) das »Papsttum« als solches der
Antichrist sei (S. 73). Dieperink bemerkt, dass
Papst Benedikt XVI. (als Beispiel, so scheint es,
der neueren Pépste) nicht mehr fiir einen Antichrist
gehalten werde; sein Werk tiber Jesus von Nazareth
habe auch im evangelischen Bereich viel Anklang
gefunden (S. 74).

Das achte Kapitel befasst sich mit dem Prinzip
sola Scriptura (S.75-88). Dieperink korrigiert das
protestantische Vorurteil, wonach es im Mittelalter
verboten gewesen sei, die Bibel zu lesen. Wichtig
sei es freilich gewesen, dass die Kirche den Sinn
des Wortes Gottes erkldrte. Schon vor Luther habe
es in Deutschland siebzehn deutsche Bibeliiberset-
zungen gegeben (S. 76f). Fiir seltsam hilt die Au-
torin die Behauptung Luthers, wonach die Bibel
sich selbst erklart (sui ipsius interpres): »Ein Buch
kann sich nicht selbst kommentieren«. Die Bedeu-
tung der Kirche (und der Uberlieferung) diirfe nicht
zu kurz kommen (S. 82).

Die Theologien duflert auch einige Gedanken zu-
gunsten des Papsttums: » Auch wir [die reformierte
Kirche in den Niederlanden] haben eine Synode
mit einem Prisidenten. Niemand kritisiert die Tat-
sache, dass der Prisident der Vereinigten Staaten
viel Macht besitzt. Nur die katholische Kirche soll
nach unseren Vorstellungen keinen Papst als Ober-
haupt haben. Diese Zuriickweisung ist rational
nicht erklédrbar, sondern eine Folge der emotionalen
Abwendung vom Papsttum, die wir von Luther ge-
erbt haben« (S. 84). Das Petrusdienst ist ein Amt
zur Forderung der Einheit (S. 84f).

Dieperink kritisiert dann die Zuriickweisung der
nachbiblischen Charismen als Folge des Prinzips
sola Scriptura. Nach Luther (dem Calvin zustimmt)
stammen die nachbiblischen Wunder vom Teufel
(S. 86f). Die Reformatoren unterlieBen die Kran-
kensalbung, trotz ihrer Bezeugung im Neuen Tes-
tament; die Zahl der Sakramente wurde auf zwei
reduziert (Taufe und Herrenmahl) (S. 87).

Die holldndische Theologin gibt der Debatte zwi-
schen Luther und Erasmus tiber den freien Willen
das angemessene Gewicht (S. 89-112). Sie kriti-
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siert die Leugnung des freien Willens von Seiten
des deutschen Reformators, der den Menschen als
passives Instrument in den Hianden Gottes darstellt
(S.96). Schockiert ist sie iiber das Lob Luthers fiir
den heidnischen Fatalismus des Virgil, nach dem
alles mit Notwendigkeit geschieht (S. 98f). Ebenso
problematisch scheint ihr die Lehre von der (dop-
pelten) Priadestination, die auf einen doppelten
Willen in Gott zuriickgreift (einen offenbaren und
einen verborgenen Willen) (S.99-101).

Das zehnte und letzte Kapitel behandelt die Fol-
gen der Auseinandersetzungen in der Reforma-
tionszeit (S. 103-108). Der Dreifligjdhrige Krieg
war eine verhédngnisvolle Folge der Spaltung zwi-
schen den Christen. Das ekklesiologische Denken
von Dieperink ist vergleichbar mit der »Zweigthe-
orie« der Anglikaner, wonach jede christliche Kon-
fession einen »Zweig« darstellt im grofen »Baum«
der einen Kirche. Sie meint, man miisse die Einheit
(nicht nur der Christen, sondern der Kirche)
wiederherstellen (vgl. S. 8). In diesem Sinne
schreibt sie: »Die Reformation hat die katholische
Kirche in eine Parteiung verwandelt: die Kirche
Roms. Die Reformation, die andere Parteiung, ist
selbst wiederum einige grof3e Kirchen und Gruppen
zerspalten ...« (S. 107). Diese Teilung gelte es zu
iiberwinden.

Die Konklusion trigt den Titel: »Auf dem Weg
zu einer neuen Einheit« (S. 109-111). Ausgehend
von einem Artikel Friedrich Heilers, verlangt die
Autorin eine »Reformation der Reformation« mit
dem Blick auf die katholische Uberlieferung und
den gemeinsamen Bezugspunkt in Christus.

In den Darlegungen finden sich einige Behaup-
tungen, die den neueren historischen Erkenntnissen
widersprechen. Luther hat offenbar nicht am 31.
Oktober 1517 seine 95 Thesen an der Tiir der
Schlosskirche von Wittenberg angeschlagen (so
aber S. 7.44; es ist vielmehr das Datum fiir die Ver-
sendung der Thesen an den Erzbischof von Mainz).
Johannes Eck war kein Dominikaner (S. 51), son-
dern gehorte zum Klerus des Bistums Eichstitt
(und war Dombherr der Kathedrale). Im Unterschied
zu dem, was die Autorin schreibt (S. 53), verurteilte
die Bulle »Exsurge Domine« (1520) auch zentrale
Punkte der Rechtfertigungslehre Luthers; dies ge-
schah zwar nicht »in der ersten Reihe«, aber doch
innerhalb der Zensuren, die das Bu3sakrament be-
treffen, Nr. 10-12 (DH 1460-62). In der Bibliogra-
phie finden sich wertvolle Werke, aber es wire hilf-
reich gewesen, noch auf weitere neuere Studien zu-
riickzugreifen (S. 113-115).

Die Studie Dieperinks ist ein beachtlicher Bei-
trag zugunsten der christlichen Einheit. Die Theo-
login stellt Luther als komplexe Gestalt dar, ohne
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dabei die negativen Gesichtspunkte zu verschwei-
gen. Die systematische Grundoption ist protestan-
tisch, wie die ekklesiologischen Ideen zeigen, aber
vielleicht ldsst sich auf eine dhnliche Entwicklung
hoffen wie bei John Henry Newman, der mit Hilfe

Anschriften der Herausgeber:
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der Kirchenviter von der »Zweigtheorie« zur An-
erkennung der einen Kirche gelangt ist, die von
Christus eingesetzt wurde und vom Nachfolger Pe-
tri geleitet wird.
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Die Dichtung Virgils bei Hans Urs von Balthasar.
Eine theologische Deutung gegen eine
kulturpessimistische Sicht des Abendlandes

Ultima Cumaei venit iam carminis aetas (Vergil ecl. 4,4)

Heinz Sproll, Augsburg

Zusammenfassung

In den mannigfaltigen Studien zur im 20. Jahrhundert ist bisher die philosophisch-theologi-
sche Deutung Hans Urs von Balthasars Ubersehen worden. Der Schweizer Theologe verortet
die Dichtung in der Offenheit der ontologischen Differenz von Sein und Seiendem. Dabei
bietet seine trinitarisch-dialogische Theologie der Gabe des sich in souveraner Freiheit und
Liebe offenbarenden Gottes den hermeneutischen Schlissel fiir die seine Deutung des rémi-
schen Dichters. Demnach vollziehen sich im Kairos der Gestalt des Gedichtes und der Pax
Augusta die Epiphanie des Logos und seine Herrlichkeit in der Geschichte. Im Lichte der Exer-
citia spiritualia des Ignatius von Loyola erfiilltin der Deutung von Balthasars Aeneas seine von
der Gottheit verfugte und vom fatum bestimmte Sendung in Demut, Gehorsam und Verzicht
unter der Voraussetzung der ignatianischen indifferencia, so dass das Seiende das Sein in
Gelassenheit sein zu lassen hat.

Heinz Sproll, Studium der Philosophie, Geschichte, Romanistik und Politikwis-
senschaft an der Universitit Freiburg/Breisgau, Lehrtitigkeit an diversen Gymnasien
Baden-Wiirttembergs, Promotion zum Dr. phil. an der Universitit Freiburg/Br., Ha-
bilitation mit venia legendi fiir Didaktik der Geschichte an der Universitit Augsburg;
Forschungsaufenthalte in Paris, Strasbourg und Rom; Lehrtédtigkeit an der Pddagogi-
schen Hochschule Ludwigsburg und an den Universititen Eichstitt, Leipzig und
Augsburg; Vortragstitigkeiten u.a. in Rom, Belfort, Besancon und Tel Aviv.

Methodologische Vorbemerkungen

Der Name Rom wird als «das symbolische Signifikat der Referenz» (Cornelia
Vismann)' bezeichnet, iiber den sich seit der Antike die okzidentale Kultur verstin-
digt, so dass iiber so unterschiedliche Rom-Semantiken wie zum Ersten, Zweiten
(Byzanz) und Dritten (Moskau) Rom, zum Rom der Republik bei den Founding
Fathers und bei den Protagonisten der Franzosischen Revolution, zum pépstlichen

! Cornelia Vismann, Das Recht und seine Mittel, Frankfurt/M. 2012, S. 27.



82 Heinz Sproll

Rom der cathedra Petri in der katholischen Ekklesiologie und des Corpus luris
Canonici formative Narrative und performative Diskurse bis in die Gegenwart ge-
neriert werden, die das Selbst- und Fremdverstindnis des Abendlandes konstituie-
ren:

Auch heute exportiert der Westen seine Struktur, sein Ordnungsdenken, seinen Ju-
ridismus, seine Staatlichkeit ... Die Romreferenz ist absolut intakt, und Rom spielt
entgegen allen Versicherungen noch immer die Rolle des groBlen Wichters des
Abendlandes (Pierre Legendre).?

Oft nur an der Oberfldche abgerissene Traditionsketten lassen libersehen, dass die
semantische Offenheit, enorme Referenzierbarkeit und Konversionsfihigkeit des
Zentralsignifikates Rom, fremde Sprachen und Kulturen in eigene Narrative und ge-
schichtswirksame Traditionsmuster zu integrieren, als Ermoglichungsgrund fiir seine
sine fine® geradezu unbegrenzte Universalisierbarkeit und nicht zu transzendierende
Deutungshegemonie als «Imperium der Interpretation, die Norm jeder Referenz»
(Vismann).*

Trotz aller Antidiskurse, die dem Signifikat Rom kolonialistische Intentionen’ in-
sinuieren, strukturiert er als mimetischer Organisator weiterhin komplexe Uberset-
zungsoperationen® in Form lateinisch geprigter Sprechakte und narrativer Imagina-
tionen im latenten Speichergedichtnis die Erinnerungsrdume (Aleida Assmann)’ des
Okzidents, iibertrdgt dariiber hinaus in reziproken Transaktionen nicht-okzidentale
in eigene Standards und konvertiert identische in nicht-identische Paradigmen® mit
dem Ergebnis einer «weltumspannenden und weltweiten Latinisierung» (Jacques
Derrida),” wie sich am Beispiel der globalen Diffundierung des Rémischen Rechts
belegen lédsst, mit dessen Hilfe auch auBereuropidische Verkehrs- und Kommunika-
tionsstandards konvertibel gemacht werden kénnen.'

Was fiir Rom als Zentralreferenten gilt, gilt im besonderen fiir seinen grofiten
Dichter Publius Vergilius Maro (70-19 v. Chr.), der als Chiffre kat exochen fiir den
Orbis Romanus das kulturelle Gedéchtnis iiber den Westen hinaus seit der Antike
prégt, indem sich die Diskurse zur Selbstverstindigung der kulturellen Eliten iiber
das Mittelalter hinaus auf seine Dichtung fokussiert. In der Bezeichnung Vater des
Abendlandes (Theodor Haecker)!! als Schopfer und Reprisentant der romisch-christ-

2 Der »Take-Off« des Westens ist ein Geriicht. Gespriich mit Pierre Legendre (zusammen mit Anton
Schiitz, Paris/London), in: Tumult, 26 (2001): Pierre Legendre, hg. von Cornelia Vissmann, Wien 2001,
112.

3 Verg, Aen. 1,279.

4Vismann, zit., S. 25.

3 Vgl. u.a. Frantz Fanon, Entkolonisierung und Revolution. Politische Schriften, Mirz , s.1. 1987.

Vgl. u.a. Maurizio Bettini, Vertere. Un’antropologia della traduzione nella cultura antica, Turin 2012.
7Vgl. Aleida Assmann, Erinnerungsriume, Miinchen 1999, S. 343-407.

8 Vgl. Rémi Brague, Europe, la voie Romaine, Paris 1992.

9 Jacques Derrida, Glaube und Wissen, in: Derrida/Gianni Vattimo (Hg.), Die Religion, Frankfurt/M. 2001,
S.70.

0Vgl. u.a. Tomasz Giaro, Aktualisierung Europas, Genua 2000; Ders., Das Privatrecht als Technik der Ge-
rechtigkeit, in: Herfried Miinkler/Markus Llanque (Hg.), Konzeptionen der Gerechtigkeit, Baden-Baden
1999, S. 69-80.

! Theodor Haecker, Vergil. Vater des Abendlands, Leipzig 1931.
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lichen Kultur erfuhr er in den kulturellen Verwerfungen der Weimarer Republik und
des sich abzeichnenden NS-Totalitarismus nicht nur eine kulturalistische, sondern
auch eine heilsgeschichtliche Aufgipfelung mit normativem Anspruch, ohne die die
transzendentale Deutung des Werks des romischen Dichters als Epiphanie der Herr-
lichkeit Gottes durch Hans Urs von Balthasar (1905-1988) nicht zu verstehen ist.

Die folgende Studie ist von dem erkenntnisleitenden Interesse bestimmt, die epis-
temologischen und poetologischen Theologeme von Balthasars freizulegen, unter
denen er das Werk deutet, ohne dass beabsichtigt wird, das Oeuvre des Schweizer
Theologen iiber Gebiihr zu systematisieren.

Dazu bedarf es der Erstellung einer Deutungsmatrix der die sich im Anschluss an
die Erinnerungsfeiern zum Zweitausendsten Geburtstag des Dichters, 1930, formiert
hatten. Dabei ist nach dem jeweiligen epistemologischen Status der Diskurse zu fra-
gen: Stehen sie als funktionalisierende Beobachtungen im Dienste einer wie immer
bestimmten, meistens kulturpessimistisch geprigten Abendlandrhetorik (Borchardt,
Curtius) oder graben sie im Sinne einer Archéologie des Wissens (Michel Foucault)'?
die von Constantin dem GroBen begriindete,'® das ganze Mittelalter iiber geltende
und erst mit dem Siegeszug der historisch-kritischen Philologie verschiittete heilsge-
schichtlich-typologische Deutung wieder aus (Hermann Broch, T.S. Eliot, Theodor
Haecker), auf die von Balthasar explizit referenziert (Kapitel 1).

Im zweiten Kapitel wird die Poesie in seiner Deutung der theologischen Asthe-
tik von Balthasars (1905-1988) zur Schonheit des Seins und zur Herrlichkeit Got-
tes untersucht. Dazu muss erortert werden, wie von Balthasar christliche Theologie
als Apriori der Metaphysik bestimmt, (Kapitel 2.1) um zu verstehen, dass er der
christlichen Religion die Funktion des Schlusssteins der bisher unter paganen
Vorzeichen unvollendbaren Briicke zwischen Mythos und Philosophie zuschreibt
(Kapitel 2.2).

Erst vor diesem Hintergrund kann seine Poetologie der Herrlichkeit Gottes ge-
deutet werden: Poesie in ihrer eschatologischen Dimension der praeparatio evan-
gelica wird von von Balthasar, der sich selbst als im Eschaton stehend versteht, als
Glorie der Welt und Glorie der Sendung (Kapitel 2.3) nicht nur in der Tradition der
traditionellen christlichen verstanden, sondern, wie im Fazit zu zeigen sein wird,
sie wird in der Deutung der ignatianischen, weitgehend von der von Jesuiten gelei-
teten Theologischen Fakultit Lyon-Fourviére'* geprigten Nouvelle théologie, neu
bestimmt.

Zu fragen ist weiterhin: Eroffnet von Balthasar mithin neue Wege zu einer theologi-
schen, indem er die funktionalisierende Deutungsmatrix tiberwindet und die traditio-
nellen typologischen Diskurse theologisch erweitert, — eine Hermeneutik, die das Ziel,
verfolgte bisherige Potentiale der Poesie zu erschlieBen und besonders den Aeneas-

12 Michel Foucault, L’archéologie du savoir, Paris 1964.

13 Constantin der GroBe, Oratio ad sanctorum coetum. Rede an die Versammlung der Heiligen, eingeleitet
und iibersetzt von Klaus M. Girardet, Freiburg/Br. 2013, S. 202-208.

14 Zur ignatianisch gepréigten Theologie u. a. Jean Daniélous SJ (1905-1974), Henri de Lubacs SJ (1896~
1991) vgl. u.a. Jacques Servais SJ, Teologia e spiritualita: il rinnovamento di pensiero nei gesuiti del Ven-
tesimo secolo, in: Gregorianum, 90/2 (2009), 371-392.
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Mythos gegen die bedrohliche Umklammerung und Funktionalisierung durch neuere
exclusivistische Abendlandideologien zu immunisieren.

1. Kulturalistische Konstruktion oder providentielles Signifikat?
Die diskursive Matrix der seit der
Zweitausendjahrfeier 1930 im Spannungsfeld zwischen
funktionalisierenden Bestimmungen von kulturpessimistischen
Abendlandrhetoriken und heilsgeschichlicher Deutung

Der von dem Latinisten Richard Heinze (1868—1929) angestoBene Romdiskurs'?
ermoglichte nicht nur eine neue Rom-Referenzierung, die nicht nur die Wahrnehmung
der Ordnungsmacht Rom und ihrer fundamentalen Bedeutung fiir die Genese der ok-
zidentalen Welt von der bisherigen, philhellenistisch geprigten Geringschitzung all-
mihlich befreite, sondern auch den Weg zu einer neuen Vergil-Interpretation eroff-
nete, die den romischen Dichter aus dem Schatten Homers (8. Jhd. v. Chr.) holte. Mit-
hin ermoglichte erst der durch die kulturellen Erschiitterungen in Folge des Ersten
Weltkriegs bedingte Verlust der von Ulrich von Wilamowitz-Moellendorf (1848—
1931) noch reprisentierten Deutungshegemonie des seit dem Deutschen Idealismus
dominierenden neuhumanistischen Klassizismus'® dieNeubewertung der Dichtung,
die als funktionalisierbares Identitdtskonstrukt fiir diverse kulturpessimistische
Abendlandrhetoriken in der damaligen, exemplarisch von Oswald Spenglers Buch,
Der Untergang des Abendlandes 1918 und 1922!7 in das 6ffentliche Bewusstsein ge-
brachte Sinnkrise mit ihren kulturellen, sozialen und politischen Verwerfungen zur
Verfiigung verfiigbar gemacht wurde.

Hohepunkt dieser normativen Diskurse waren die Erinnerungsfeiern zu seinem
Zweitausendsten Geburtstag, die ganz im Zeichen dieser krisenhaften Zuspitzungen
verliefen. Der Romanist Ernst Robert Curtius (1886—1956) darf dabei als Exponent
eines Abendlanddiskurses gelten, der wissend um die Fragilitiit obsolet gewordener
Traditionsbestidnde des Neuhumanismus neue Orientierungspunkt fiir eine {iber die
Romania hinausgreifende geistige Ordnung fiir Europa sucht: Die Symbiose von
Geist und Macht, verwirklicht in der gegenseitigen Beziehung von und Augustus ist
fiir Curtius normativer Bezugspunkt, um den zeitgendssischen Antinomien wirksam
zu begegnen:

Wir kénnen nicht ahnen, was Vergil ohne die Begegnung mit Augustus geworden wére: aber
sicher wire er nicht der Dichter der Aeneis geworden. Die personliche Beriihrung mit dem
Kaiser hat ihn zum Sénger Roms gemacht.'®

15 Richard Heinze, Von den Ursachen der GroRe Roms. Rektoratsrede, Leipzig 1931, in: Ders., Vom Geist
des Romertums, hg. von Richard Burck Stuttgart *1960, S. 9-27.

16 Vg]. u.a. Walter Riiegg, Cicero und der Humanismus, Ziirich 1946, S. VII-XXXI.

17 Oswald Spengler, Der Untergang des Abendlandes, Bd. 1, Wien 1918, Bd. 2, Miinchen 1922.

18 Ernst Robert Curtius, Zweitausend Jahre Vergil, in: Neue Schweizer Rundschau, XXIII (1930), 730-741;
auch in: Hans Oppermann (Hg.), Wege zu Vergil, Darmstadt 1976, S. 29-42 (danach zitiert); Zitat S. 34.
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Den zu schaffenden Erinnerungsraum an als «instauratio magna des Okzidents» '
bezeichnend geht Curtius zwar im Sinne Dantes (1265-1321) von der Synchronie
der Inkarnation des Logos und dem Werk aus, kristallisiert aber die Bedeutung des
romischen Dichters in seiner Verkiindigung des romischen Universalismus, der alle
Ethnien und Kulturen seiner Zeit inkludierte und seine sittliche Kraft und Reichweite
aus seiner Verankerung in der italisch-romischen Tradition mit ihrer ausgeprigten
Erinnerungskultur bezog:

Vergil ist der staatlichste aller Dichter, denn ihm war beschieden, Roms Ewigkeit als Dichter
vom Urbeginn abzuleiten, eben als Augustus sie mit der Griindung des Prinzipats zur hchsten
Machtwirklichkeit hervorhob. Hier erweist sich in welthistorischen Format der Realismus,
das unwidersprechlich und unerreicht Bodensténdige, das Erdgegriindete und Erdverbundene,
das zum romischen Genius gehort, wie der von der Zeit gehirtete Travertin, aus dem das
Grabmal der Cicilia Metella wie der Petersdom aufgefiihrt ist.?

Curtius bestimmt durchaus seinen Abendlanddiskurs mit theologischen Argumen-
ten, so wenn er die otium-Bukolik mit der Gnadentheologie des Thomas von Aquin
deutet: Indem so «ein Stiick der ewigen gnadenfihigen Menschennatur» 2! zur Spra-
che bringt, dient er zwar der Idee des Genus humanum, wird aber zugleich fiir Curtius
in seinem kulturpessimistischen Diskurs vom gegenwirtigen Niedergang der euro-
piischen Kultur?? als «symbolische[r] Vertreter romischer Ewigkeit und dauernder
Latinitét»>* zum Hoffnungszeichen fiir das Abendland funktionalisiert: «Denn unsere
Hoffnung wenigstens lédsst es sich nicht verbieten, aus der heutigen religiosen Res-
taurator des Okzidents auszuschauen.»?*

Wie als transhistorische Chiffre das Werk Dantes bestimmte, so wird er als «gei-
stige[r] Genius des Abendlandes»* dekontextualisiert und fungiert nunmehr als so-
teriologisches Identifikationssymbol fiir politisch-kulturelle Vereinnahmungen: Mehr
noch: Er formiert einen holistisch-identitiren Erinnerungsraum des Okzidents zum
Zwecke seiner Wiedergeburt bis in die Zukunft hinein performativ im Sinne einer
kulturellen Eschatologie.

Diese Deutung wird cum grano salis von den meisten Latinisten, an erster Stelle
Friedrich Klingner (1894-1968)% vertreten. Eine ideologische Zuspitzung erfihrt
sie durch Rudolf Borchardt (1877-1945).2” In einem Doppelvortrag vom 15. Januar

1 Curtius, Vergil zit., S. 25.

20 Curtius, Vergil, zit., S. 31-32.

2! Curtius, Vergil, zit., S. 35.

22 Ernst Robert Curtius, Deutscher Geist in Gefahr, Stuttgart/Berlin 1932, passim.

23 Curtius, Vergil, zit., S. 42.

24 Curtius, Vergil, zit., S. 42.

25 Curtius, Vergil, zit., S. 42.

26 Friedrich Klingner, Virgil. Wiedergeburt eines Dichters, in: Helmut Berve (Hg.), Das neue Bild der
Antike 2, Leipzig 1942, S. 219-245; auch in: Ders., Romische Geisteswelt, Stuttgart 51979, S. 239-273;
Ders., Die Einheit des Vergilischen Lebenswerkes, in: Mitteilungen des Deutschen Archéologischen Insti-
tuts, Romische Abteilung, 45 (1930), 43-58; auch in: Ders., Romische Geisteswelt, S. 274-292.

27Vgl. u.a. Ernst Augustus Schmidt, Rudolf Borchards Vergilfeier 1930, in: Internationale Zeitschrift fiir
Philosophie I (1994), 96-122; Ders., Rudolf Borchardts Antike, Heidelberg 2006, S. 133-167.
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1929 in Bremen Die Schlacht von Aktium®® 16st Borchardt aus dem Canon des Bil-
dungshumanismus, um ihn in einem Erinnerungsraum zum Sieg Octavians bei Ac-
tium 31 v. Chr. zum Signifikanten zu machen, dem der Okzident seine seither dauer-
hafte Suprematie gegeniiber dem Orient, vertreten durch Cleopatra,”® zu verdanken
habe: «Aktium [hat] der Gesinnung des geschichtlichen Abendlandes die Urkunde
geschaffen, auf die Europa in seinen schwersten Stunden nie aufthoren wird sich zu
berufen.»*

Bei Aktium ist durch Augustus nicht nur die Gefahr einer Orientalisierung Roms
als Signifikant des Westens gebannt worden, sondern der Okzident iiberhaupt erst ge-
schaffen worden.

In seinem Festvortrag an der Christian-Albrechts-Universitit in Kiel am 7. De-
zember 1930 zur Zweitausendjahrfeier’! schreibt Borchardt der Aeneis in der Zeiten-
wende zwischen Antike und christlichem Aon die Funktion des Griindungsdoku-
ments des Abendlandes zu.*? Die mit der Incarnation des Logos beginnende und von
in der 4. Ecloge™ geweissagte und in der Aeneis begriindete Zeit des Heiles wird von
Borchardt aus dem von der Constantin dem GroBen* begriindeten christlichen Deu-
tungstradition herausgebrochen, um sie kulturalistisch als historische Zeit des Abend-
landes zu bestimmen.

In seinem Corona-Beitrag von 1930% steht Dichtung als dekontextualisierte Chif-
fre fiir das im okzidentalen Erinnerungsraum verankerte Imperium Romanum, das so
als Referenzmacht die Jahrtausende iiberdauernd Inbegriff der kulturellen Identitét
des Abendlandes ist und bleibt.

Gleichwohl darf diese Identititskonstruktion Borchardts, die sich im Kontext selbst-
referentieller Abendlanddiskurse bewegt, trotz ihrer kulturpessimistischen Implikatio-
nen mitnichten in die Néhe volkischer Ideologeme eines Fiihrerstaates geriickt werden.

Im Gegensatz zu dieser kulturalistischen und funktionalistischen Deutung zum
Zwecke der Bestimmung eines metahistorisch-identitdren Abendlandverstindnis-
ses*® versucht Theodor Haecker (1879-1945) die weitgehend durch den die Philo-

28 Rudolf Borchardt, Die Schlacht von Aktium (=Aktium). Eine Geisteswende. Rede gehalten in Bremen
am 15. Januar 1929, in: Ders., Gesammelte Werke in Einzelbénden, Prosa IV, Stuttgart 1973, S. 69-80.

29 Rudolf Borchardt, Kleopatra (um 1939/40), in: Ders., Gesammelte Werke in Einzelbinden, Prosa IV zit.,
S. 81-89.

30 Borchardt, Aktium, zit., S. 75.

31 Rudolf Borchardt, Vergil, in: Die Antike 7, 1931, S. 106-119; auch in: Ders., Gesammelte Werke in Ein-
zelbdnden, Reden, Stuttgart 1959, S.254-271 (zitiert aus: Vergil, Kieler Rede); vgl. Heinz Sproll, lam nova
progenies caelo demittitur alto (Verg. Ecl. 4,7). Die Romische Analogie: Die Dichtung des Vergil und der
Prinzipat des Augustus als referentielle Signifikanten in der Rhetorik zur Zweitausendjahrfeier des Poeten
1930, in: Schweizerische Zeitschrift fiir Religions- und Kulturgeschichte (=SZRKG) 109 (2015),293-309,
bes. 301-302.

32 Borchardt, Vergil, Kieler Rede zit., S. 271.

3 Verg, ecl. 4.

34 Constanin der Grofe, Oratio ad sanctorum coetum, zit.

35 Rudolf Borchardt, Vergil, in: Corona 1/Heft 3 (1930), 296-309; auch in: Ders., Gesammelte Werke in
Einzelbinden, Prosa II, Stuttgart 1959, S. 295-309.

3 Zu theologischen Abenlanddiskursen vgl. Andreas Batlogg, Abschied vom Abendland — Einheitsraum
Europa? Impulse von Karl Rahner, in: Roman Siebenrock (Hg.), Christliches Abendland — Ende oder Neu
anfang, Wien/Miinchen 1994, S. 65-83.
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logie dominierenden Neuhumanismus verschiittete heilsgeschichtliche in seinem
Essay Vergil. Vater des Abendlandes®” zu reaktivieren, die im Umfeld des Wider-
standskreises der Weiflen Rose um Hans (1918-1943) und Sophie (1921-1943)
Scholl gegeniiber dem NS-Regime mit seiner ethnozentrischen Rassenideologie
dysfunktionale Wirksamkeit entfaltete,*® vergleichbar mit der wohl nicht ohne von
Haecker inspirierten Rede Alexander Graf Schenck von Stauffenbergs (1905-1964)
vom 23. Februar 1941% In dieser heilsgeschichtlichen Deutung findet Haecker sein
hermeneutisches Interpretament, um der durch die historisch-philologische Methode
bedingten Historisierung zu entgehen und um damit wieder den Zugang zu univer-
salistischen, transkulturellen geistigen Potential dieses romischen Dichters zu er6ff-
nen.

So verstanden, mit solchen Prinzipien habe ich von Vergil und vom Vergilschen Menschen
geredet; ihn sehend nicht als einen ausgesonderten verblichenen Typus des abendléndischen
Menschen, sondern als diesen selber [...].%

Haecker fiihrt mit duflerster Stringenz seine typologische Deutung unter zwei Pri-
missen durch: Wie der pius Aeneas*' seine vom fatum bestimmte Sendung erfiillt, das
Imperium Romanum des Augustus zu griinden, so erfiillt der Dichter als «adventisti-
scher Heide»*? ebenso seine providentielle Funktion, auf die Incarnation des Logos
zu verweisen. Damit ermoglicht Haecker der Aeneis eine geradezu eschatologische
Reichweite zuzuschreiben: Wie Jupiter Venus dem Aeneas gegeniiber ein imperium
sine fine dedi* verheiBt und Aeneas in der Hingabe an seine Sendung seine Trans-
zendenz erfiillt, so bezieht Haecker diese Prophezeiung aitiologisch auf seine Gegen-
wart, um dem mit performativen, heilsgeschichtlich aufgeladenen Signifikanten des
Imperium Romanum den sich abzeichnenden Totalitarismus abzuwehren:

[...] so lautet das fatum Iovis. Denn wir alle leben noch im Imperium Romanum, das nicht tot
ist [...] des Imperium Romanum, das nach grausamen Irrungen das Christentum sua sponte
[...] angenommen hatte und es nun nicht mehr aufgeben kann, ohne sich selber und den Hu-
manismus auch aufzugeben. Dieses Imperium Romanum in seiner natiirlichen Grof3e von
Vergil erkannt und im Glanze der Schonheit geschaut, ist keine verschwommene Idee [...]
sondern eine Realitiit, obschon diese zuweilen verschiittet werden kann.*

37 Theodor Haecker, Vergil. Vater des Abendlandes, Leipzig 1931 (danach zitiert). Erweiterte Fassung von:
Ders., Vergil, in: Hochland 28 (1931), 1-27.

¥ Vgl.u.a. Heinz Sproll, Vergil und Augustus als diskursive Referenten des Stefan-George-Kreises und als
formative Chiffren im Widerstand gegen das NS-Regime, in: SZRKG 110 (2016),435-456; Hugo Ott, Die
Weilie Rose. Ihr Umfeld in Freiburg und in Miinchen. Vortrag zur Er6ffnung der Ausstellung: Die Weifle
Rose. Gesichter einer Freundschaft. Vortrag an der Universitét Freiburg am 29. April 2004, in: www.kul-
tour-innovativ.de/Ede%200T.pdf (27. Februar 2018).

3 Alexander Graf Schenck von Stauffenberg, Vergil und der Augusteische Staat. Vortrag gehalten vor dem
Verein der Freunde der Antike in Wiirzburg am 23. Februar 1941, in: Die Welt als Geschichte IX (1943),
55-67; auch in: Oppermann (Hg.), Wege zu Vergil zit. S. 177-198.

40 Haecker, Vergil, zit., S. 20.

4 Verg, Aen. 1,378 ff.

42 Haecker, Vergil, zit., S. 26.

3 Verg, Aen. 1,279.

# Haecker, Vergil, zit., S. 99-100.
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Indem Haecker das fatum in das christliche beneplacitum Dei* umdeutet, kann er
die eschatologische Dimension nicht nur der Aeneis, sondern auch der 4. Ecloge der
Bucolica wieder entdecken: «Darum die brennende Sehnsucht, die Eschatologie, des
Vergilischen Menschen, darum auch die vierte Ekloge, welche auch die messianische
heiBt.»*

In seiner universalistischen Perspektive geilelt Haecker scharf den Verrat am Sa-
crum Imperium Romanum als universalem Ordnungschiffre schlechthin in der Bis-
marckschen Reichsgriindung 1870/71, aus der nach seiner Deutung der chauvinisti-
sche Nationalismus ebenso wie die volkisch-rassenbiologische Ideologie seiner Zeit
resultierten. Analog zur Konversion des Orbis Romanus zum Christentum will Hae-
cker mit seiner den Deutschen eine padagogisch-parinetische Aufgabe erfiillen, in-
dem er sie an die Irrwege und Verwerfungen der Moderne erinnernd vor der kom-
menden Barbarei des NS-Terrors warnt und fiir einen christlichen universalistischen
Humanismus plidiert.*” Uber den Anspruch hinaus, dass als normativer Referenzcode
des Abendlands zu gelten habe, prognostiziert Haecker geradezu prophetisch den
moralischen Bankrott der totalitiren Heilsversprechungen angesichts der romischen
Ordnungsidee und der nunmehr christlich verstandenen Sittlichkeit des Aeneas, die
auf Gott hin verweist.

Dadurch, dass er es aufgrund seines Wissens um die Differenz zwischen dem Ab-
soluten und dem Kontingenten, zwischen Gott und Geschichte vermeidet, in die
selbstreferentielle Falle funktionalistischer Abendlanddiskurse der Konservativen
Revolution*® und des in zeitgendssischen konservativen antidemokratischen Zentren
dominierenden Kulturpessimismus*® zu treten, wird seine zu einem regulativen Code,
der als Matrix gerade auch in der angelsichsisch-amerikanischen Literatur seine An-
schlussfiahigkeit erwies: Indem Haecker die christlich gedeutete Heilsgeschichte aus
der Vergessenheit in den européischen Erinnerungsraum zuriickholt, ermoglicht er
nicht nur T.S. Eliots (1888—1965) BBC-Vortrag Virgil and the Christian World 1945
Deutung als Schliisselsignifikant des christlichen Abendlandes, sondern schafft die
Voraussetzung fiir die von Hermann Brochs (186—-151) Roman Tod des Vergil, 1945 !
endgiiltige Loslosung der von selbstreferentiellen Diskursen um die Konstruktion ei-

4 Haecker, Vergil, zit., S. 112

46 Haecker, Vergil, zit., S. 136.

47 Theodor Haecker, Betrachtungen iiber Vergil. Vater des Abendlandes, in: Der Brenner 13. Folge, 1932,
S.3-31; auch in: Ders., Essays. Miinchen 1958, S.433-474; vgl. Eugen Blessing, Theodor Haecker, Niirn-
berg 1959; Wilfried Halder, Die Wurzeln des Widerstands. Theodor Haecker in der politischen Landschaft
des frithen 20. Jahrhunderts — eine Spurensuche, in: Freiburger Diozesanarchiv 127 (2007),211-217, 105-
134; Karin Masser, Literatur in theologischer Fragestellung, Frankfurt/M. 1986, S. 211-219; Hugo Ott,
Martin Heidegger. Unterwegs zu seiner Biographie, Frankfurt/M./New York 1988, S. 255-259.
“Vgl.u.a. Spengler, Der Untergang des Abendlandes zit.; Stefan Breuer, Anatomie der Konservativen Re-
volution, Darmstadt 2. Aufl. als Sonderausgabe 1995.

4 Vgl. u.a. Kurt Sontheimer, Antidemokratisches Denken in der Weimarer Republik, Miinchen 1968; Fritz
Stern, Kulturpessimismus als politische Gefahr, Stuttgart 2005.

%0 Thomas Stearns Eliot, Virgil and the Christian World. Vortrag in BBC, 1951, in: Ders., Poetry and Poets,
London 1956; deutsch in: Ders., Dichter und Dichtung, Frankfurt/M. 1958, S. 315-335.

3! Hermann Broch, Der Tod des Vergil, New York 1945; auch in: Paul Michael Liitzeler (Hg.), Kommen-
tierte Werkausgabe, Bd. 4 (=KW 4), Frankfurt/M. 1976.
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nes identitdren Abendlandverstdndnisses, die von verdinglichenden Fuktionalisie-
rungen bestimmt waren. Mithin generiert Broch eine Transgression der im Sinne der
Romischen Analogie Translatio ad Americam,’? in deren Kontext Dichtung zum
sinnbildenden Referenten fiir die zu verwirklichende Utopie einer von den USA und
der UNO ausgehenden, die gesamte Menschheit vermittels eines universalen Versitt-
lichungs- und Demokratiesierungsprozesses inkludierende neue supranationale Welt-
friedensordnung auf der Grundlage der Menschenrechte, die von der Gottebenbild-
lichkeit des eines jeden Menschen ausgehendend die Wiirde und Freiheit der Person
garantieren.” So siikularisiert Brochs sein mag,’* so eroffnet er doch die Perspektive
zu einem metapolitischen, transnationalen und Diskurs, in dessen Zentrum das Welt-
gedicht™ der Aeneis steht. Mehr noch: Der seinem universalen Auftrag gehorchende
Aeneas wird auch bei Broch zur Chiffre der menschlichen Existenz, die sich in ihrer
Hingabe an ihre Sendung sogar noch im Sterben auf ein Absolutes hin transzendiert.

2. Vergils Poesie in der Deutung der
theologischen Asthetik von Balthasars zur Schonheit
des Seins und zur Herrlichkeit Gottes’®

Einen Gegenentwurf zu den funktionalistischen und identitéren stellt die Deutung
von Balthasars dar, der, wegen seines theologisch-philosophischen Denkens resistent
gegen solche Diskurse, an den von Haecker und Eliot generierten Deutungspfad der
wiederentdeckten Matrix der christlichen anschlieen kann, um sie dann ontologisch

32 Vgl. Patrick Eiden, Translatio Imperii ad Americam. Working through the poetics and politics of Empire
in Hermann Broch’s The death of Virgil, in: Sarah Spence/Michele Lowrie (Hg.), Literary Imagination 8
(2006),441-466; Patrick Eiden Offe, Das Reich der Demokratie. Hermann Brochs Der Tod des Vergil, Pa-
derborn/Miinchen 2011; Ders., Grenzenlos wird das Reich sein.Imperiale Formgebung in Hermann Brochs
Der Tod des Vergil, in: Uwe Hebekus/Ingo Stockmann (Hg.), Die Souverinitit der Literatur: Zum Totali-
taren der Klassischen Moderne 1900-1933, Miinchen 2008, S. 259-287.

33 Vgl. Heinz Sproll, Magnus ab integro saeclorum nascitur ordo: Vergils Griindungsmythos Roms und die
Pax Augusta als Referenz im imperialen Diskurs Hannah Arendts und Hermann Brochs, in: Elena
Agazzi/Guglielmo Gabbiadini/Paul Michael Liitzeler (Hg.), Hermann Brochs Vergil-Roman: Literarischer
Intertext und kulturelle Konstellation, Tiibingen 2016, S. 59-83; Ders., Der Staat des Augustus als neue
Politeia Platons? Der Dialog zwischen Augustus und Vergil um Macht und Geist in Hermann Brochs Der
Tod des Vergil, in: Civilta Romana IV (2017), im Druck; Theodore Ziolkowski, Broch’s image of Vergil
and its context, in: Modern Austrian Literature: a journal devoted to the study of Austrian literature and cul-
ture 13 (1980), 1-30.

3 Vgl. u.a. Hermann Broch, Vélkerbund-Resolution, 1937, in: Ders., Politische Schriften (=KW 11),
Frankfurt/M 21986, S. 195-232; Ders. Zur Diktatur der Humanitit innerhalb der totalen Demokratie, 1939,
in Ders., Politische Schriften (=KW 11), S. 24-71; Ders., Strategischer Imperialismus, 1947, in: Ders., Po-
litische Schriften (=KW 11), S.339-363; vgl. Paul Michael Liitzeler, Hermann Broch: Menschenrecht und
Demokratie, Frankfurt/M. 1978.

33 Vgl. Ernst Zinn, Die Dichter des alten Rom und die Anfinge des Weltgedichts, in: Antike und Abendland
5 (1956), 7-26.

% Grundlegend: Werner Loser, Geschenkte Wahrheit. Annéherungen an das Werk Hans Urs von Balthasars,
Wiirzburg 2015, bes. S. 283-309; Ders., Eine Hinfithrung zu Hans Urs von Balthasar, Freiburg/Br. 2005; Me-
dard Kehl/Werner Loser (Hg.), In der Fiille des Glaubens — Hans Urs von Balthasar — Lesebuch, Freiburg/Br.
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zu vertiefen. Von Balthasars im Kontext seiner theologischen Asthetik ist nicht zu
verstehen, ohne die metaphysischen und epistemologischen Axiome seiner von Mau-
rice Blondels (1861-1949) méthode de I’immanence® und Erich Przywaras (1889—
1972) Analogia entis>® beeinflussten theologischen Trilogie Herrlichkeit. Eine theo-
logische Asthetik, Theodramatik und Theologik®® zu verstehen, in deren Zentrum
ganz im Sinne der antiken und mittelalterlichen Metaphysik die Transzendentalien
des Bonum, Verum und Pulchrum stehen.

2.1 Christliche Theologie als Apriori der Metaphysik

In seiner Metaphysik, in deren Zentrum die Frage aller Verwunderung und mithin
aller Philosophie steht: Warum ist etwas und nicht lieber Nichts? benennt er vier Di-
mensionen der Differenz.

Im Anschluss an Thomas von Aquin (1225-1274) geht von Balthasar von der ersten
distinctio realis zwischen Sein als Akt und Seiendem aus,” insofern ein Unterschied
existiert zwischen dem Wesen eines Dings und seiner Realitiit. Ein Seiendes verfiigt in
dem MaBe iiber sein Wesen und ist mithin wirklich, wie es sein eigenes Sein einzuholen
vermag. Das Wesen eines Seienden bestimmt den Grad seiner Teilhabe am Sein. So ist
das Wesen des Menschen von seinem Sein unterschieden. Dem Sein selbst kommt als
Akt keine Realitiit zu, es subsistiert nicht, um mit Thomas von Aquin®' zu sprechen, ver-
weist gleichwohl aber auf Gott als dem Seinsgrund, aus dem es als Akt hervorgeht.

Das Sein selbst ist »nicht das Licht«, aber es gibt »Zeugnis vom Licht«, indem es darauf kraft
seiner Nichtsubsistenz verweist.®?

Von Balthasar denkt Gott, der das Sein als Akt hervorbringt, so dass es das Wesen
der Dinge in ihrer Wirklichkeit aktuiert, metaphorisch als Selbsthingabe. Ganz im
Sinne des Philipperbriefes sicht von Balthasar in dem Akt des Sein, das als selbstlose

1980; Elio Guerriero, Hans Urs von Balthasar. Eine Monographie, Einsiedeln Freiburg/Br. 1993; Martin Loch-
brunner, Darstellung und Deutung der Theologie Hans Urs von Balthasars, Freiburg/Br. 1981; Walter Kardinal
Kasper (Hg.), Logik der Liebe und Herrlichkeit Gottes. Hans Urs von Balthasar im Gesprich. Festgabe fiir Karl
Kardinal Lehmann zum 70. Geburtstag, Ostfildern 2006; Karl Lehmann/Walter Kasper, Hans Urs von Balthasar
— Gestalt und Werk, K6In 1989; Michael Schulz, Hans Urs von Balthasar begegnen, Augsburg 2002; neuerdings:
Christopher D. Denny, A Generous Symphony. Hans Urs von Balthasar’s literary revelations, Minneapolis
2016, zu bes. S. 95-106; Brunella Antomarini, La percezione della forma. Trascendenza e finitezza in Hans
Urs von Balthasar, Palermo 2003; Lorenzo Artusi, Hans Urs von Balthasar. Un'anima per la bellezza, Panzano
in Chianti (Firenze) 2006; Philippe Dockwiller, Le temps du Christ. Coeur et fin de la théologie de I'histoire
selon Hans Urs von Balthasar, Paris 2001; Jean-Baptiste Sebe, Le christ, I'écrivain et le monde, Paris 2012.

57 Vgl. Medard Kehl/Werner Loser, Situation de la théologie systématique en Allemagne, in: Revue de
théologie et de philosophie 113 (1981), 25-38, bes. 28.

8 Brich Przywara, Analogia entis, 1932.

% Vgl. Peter Henrici, Die Trilogie Hans Urs von Balthasars. Eine Theologie der européischen Kultur, in:
Communio 34 (2005), 117-127.

% Hans Urs von Balthasar, Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik , Bd. III.1: Im Raum der Metaphysik,
Einsiedeln 1965, S. 782-787,974-983.

%1 Le questioni disputate. Testo latino di S. Tommaso e traduzione italiana, vol. 8: La potenza divina (De po-
tentia). Questione 1,1 hg. von Battista Mondin, Bologna 2003, S. 36: Verbi gratia esse significat aliquid
completum et simplex, sed non subsistens: substantia autem aliquid subsistens significat sed alii subiectum.
%2 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 962; vgl. Joh 1,8.
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Gabe Seiendes sein lisst, eine Kenosis® in Parallele zur Gottes Hingabe in der Inkar-
nation des Logos und in der Selbsthingabe Jesu Christi am Kreuz:

Die Nichtsubsistenz des Seinsaktes ist das fiir Gott addquate Schopfungsmedium, um sein ke-
notisches Wort von Kreuz und Herrlichkeit hineinzusprechen und es als seinen Sohn zu Tod
und Auferstehung hineinzusenden %

Diese trinitarisch-kenotische Ontologie ist fiir von Balthasar Ermoglichungsgrund
der Erkenntnis: Ist das Sein kein bloBer Begriff, bedarf es also seiner Auslegung im
Seienden, im Menschen,® ist es demnach also der die Dinge generierende kenotische
Akt, so bezieht sich die Vernunft ihrerseits in einem epistemologischen «Vorgriff»
iber das Sein hinaus auf Gott.

Im Widerspruch zu Immanuel Kants (1724-1804) transzendentaler Erkenntnisthe-
orie trifft sich von Balthasar in seiner Meta-Anthropologie mit Karl Rahner SJ (1904—
1984), der als transzendentale Voraussetzung der Erkenntnis die «Seinsempféingnis,
letztlich [die] Gnade»®” denkt, die ihrerseits der Vernunft die Transzendierung der
endlichen Dinge auf das Absolute Gottes hin ermdglicht.®

Ohne mit dem Idealismus verwechselt werden zu wollen, ist fiir von Balthasar das
Sein im Grunde potentiell subjektiv und «dialogisch».* insofern es sich in seiner Un-
verborgenheit als aletheia, als Wahrheit offenbart.”’ Er veranschaulicht diese Er-
kenntnis, indem er auf die erste und uniiberholbare Erfahrung des Kleinkindes als
seiendes Ichsein in Bezug auf das liebende und bergende Du seiner Mutter verweist.
Erféhrt dieses Ichsein spiter die Kontingenz seines Da Seins gegeniiber der Notwen-
digkeit des Weltganzen mit der Folge, dass sich analog Seiendes als Ich und als Welt-
ganzes nicht als partes integrales in das Sein einfiigen. In weiteren Schritten erkennt
dieses Ichsein die Differenz zwischen der erfahrenen miitterlichen Liebe und der alle
menschliche Liebe transzendierende Liebe Gottes, so dass es vom giiltigen MaBstab
der anfinglichen Verwunderung, als arché, iiber das Sein tiber alle existentiellen Brii-
che hinweg, die Explikationen der ersten Erfahrung der Verwunderung sind, nach-
haltig umfangen und getragen bleibt.

Trotzdem waltete das erste Geheimnis auch hier weiter; es hat sich nur ausein-
andergefaltet. Weder die Eltern noch die ganze umgebende Welt sind substantiell
jene Liebe, der ich auf dem Grund meines Seins und Bewusstseins das Sein in der
Welt, also mich selbst und die Welt verdanke.”!

93 Phil 2,7.

%4 Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S.961.

65 Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 949.

% Hans Urs von Balthasar, Spiritus Creator. Skizzen zur Theologie I1I, Einsiedeln 1967, S. 30; Ders., Herr-
lichkeit, zit., S. 943; vgl. Karl Rahner, Grundkurs des Glaubens, in: Ders., Samtliche Werke 26,
Freiburg/Br./Ziirich/Diisseldorf, 1999, S. 37.

67 Karl Rahner, Grundkurs des Glaubens, zit., S. 38.

%8 Karl Rahner, Grundkurs des Glaubens, zit., S. 36.

% Hans Urs von Balthasar, Apokalypse der deutschen Seele, 3 Bde., Bd. III: Die Vergdttlichung des Todes,
(Salzburg/Leipzig 1939); Einsiedeln 21998 (danach zitiert), S. 438.

70 Hans Urs von Balthasar, Theologik 1. Wahrheit der Welt, Einsiedeln 1985, S. 233.

7! Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 947.
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Dabei iiberwindet von Balthasar die epistemologische Dialektik des Idealismus
zwischen Subjekt und Objekt, indem er von einer epistemologischen Subjekt-Sub-
jekt-Beziehung spricht, die in ihrem trinitarischen Verstindnis der Wahrheit griindet.
In der unio hypostatica erkennen sich die drei gottlichen Personen in der Einheit des
gottlichen Wesens, mithin in seiner Subsistenz und Existenz.

Von Balthasar ldsst die drei weiteren Dimensionen der Differenz notwendigerweise
auseinanderhervorgehen. Wie bei der ersten Differenz die Verwunderung iiber das
Sein als bleibendes Ur-Wunder und mithin als Konstitutivum allen Fragens tiberhaupt
tragendes Fundament des Da-Seins ist, so entfaltet er in der Reflexion iiber die zweite
Dimension der Differenz den Begriff der metaphysischen Verwunderung, indem er
sie auf die beiden Glieder der ontologischen Differenz auf das Sein und auf das
Seiende richtet.

Zwar nimmt alles Seiende am Sein teil, kann es aber niemals erschopfen, ebenso
wenig wie das Sein in seiner «unaufhebbare(n) Indifferenz gegeniiber jeder Teilnah-
me an ihm»72 bloB als id quod maius cogitari non potest, gleichsam «in der Luft (des
Seins)»”* hingend gedacht werden kann:

[...] denn dass Seiendes nur durch Teilnahme am Seinsakt wirklich sein kann, ver-
weist auf den erginzenden Gegen-Satz, dass die Seinsfiille nur im Seienden zur
Wirklichkeit kommt; dass aber das (heideggersche) Sein nur im Dasein (Geist) sich
auslegen kann, verweist auf den ergénzenden Gegen-Satz, dass das Dasein (Geist)
die Angewiesenheit des Seins auf Daseiendes und damit seine Nichtsubsistenz be-
greift.”

Die dritte Dimension der ontologischen Differerenz, die die beiden ersten in sich
beschlieft, besteht fiir von Balthasar darin, dass «die Indifferenz der Fiille, die das
Sein des Seienden auszeichnet, [...] grundsétzlich jeder in das Sein hineinverlegten
Planung, sich selber [ ...] in die Subsistenz zu bringen»’> widerspricht. Dies bedeutet,
dass das Seiende das Sein in Gelassenheit sein-zulassen hat, — ein zentrales Anliegen
des Ignatius von Loyola (1491-1556), der dem, der sich disponiert, Gott hinzugeben,
die innere indiferencia’® als Voraussetzung der Wahlentscheidung anrit, «um in der
Gnade teilzunehmen an der Freiheit Gottes im Mitvollzug seiner Wahl» (von Baltha-
sar).”’

72 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 948.

73 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 948.

74 yon Balthasar, Herrlichkeit I1I.1, zit., S. 949.

75 von Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 949.

76 Ignatius von Loyola, Geistliche Ubungen, 23, Prinzip und Fundament, In: Deutsche Werkausgabe II,
Griindungstexte der Gesellschaft Jesu, iibersetzt von Peter Knauer, Wiirzburg 1998, S. 110-111.

7T Hans Urs von Balthasar, Exerzitien und Theologie, in: Orientierung 12 (1948), 229-232; Zitat 230; vgl.
Ders., Herrlichkeit II1.1, zit., S. 455-466; Ders., Texte zum ignatianischen Exerzitienbuch. Auswahl und
Einleitung von Jacques Servais, Freiburg/Br. 1993, S. 40-46; 67-72; Ders., Homo creatus est. Skizzen zur
Theologie V, Einsiedeln 1986, S. 31-32; Werner Loser, Hans Urs von Balthasar und Ignatius von Loyola,
in: Kasper (Hg.), Logik der Liebe, zit., S. 94—110; Ders., Die Ignatianischen Exerzitien im Werk Hans Urs
von Balthasars, in: Lehmann (Hg.), Balthasar — Gestalt und Werk, zit., S. 152—174; Ders., Hinfiihrung zu
Hans Urs von Balthasar, zit., S. 37; Felix Genn, Eine Theologie aus dem Geist der Exerzitien, in: Commu-
nio, Sonderheft Hans Urs von Balthasar 34 (2005), 186-201.
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In dieser Differenz der dritten Dimension lauern zwei Gefahren: 1 In einer Seins-
verdunkelung kann das Sein fremd erscheinen und dem Nichts kann der Vorzug ge-
geben werden; 2. die Schuld und Kontingenz des Da-Seins kénnen dem Sein zuge-
schrieben werden.

Wiirde man andererseits in einem epistemologischen und seinsvergessenen Kurz-
schluss alle seienden Wesenheiten als Selbstauslegung des Seins interpretieren,
dann wire die Kategorie der Herrlichkeit metaphysisch hinféllig. Ganz im Gegenteil:
Erst in der Unabgeschlossenheit des Zueinander von subsistierenden Wesenheiten
und Sein hat die Herrlichkeit als metaphysische Kategorie ihren Ort.

Die vierte Dimension der ontologischen Differenz, die die ersten drei Dimensionen
impliziert, betrifft die distinctio realis zwischen Sein und Gott: Lisst Heidegger
diese Differenz «als ein letztes, in sich selber beruhigtes Mysterium schweben» (von
Balthasar)’® lisst, so weist sie nach von Balthasar iiber sie hinaus, um in Gott die Ant-
wort auf das anfingliche, verwunderte Fragen des Da-Seins zu geben, — Gott als dem
«einzig zureichenden Grund sowohl fiir das Sein wie fiir das Seiende in seiner Ge-
stalthaftigkeit.»”

Damit verweist das Sein in seinem Eingriinden auf Gott auf eine «letzte Freiheit,
die weder das Sein (als nichtsubsistent) haben konnte, noch das seiende Wesen
(sofern es sich je schon in seiner Wesenheit vorfindet).»%

Damit ist zweierlei implizit ausgesagt: 1. Die Freiheit dieses nichtsubstituierenden
Seins in seiner Herrlichkeit gegeniiber allem Seienden griindet in der substituierenden
Freiheit des Absoluten, Gottes. 2. Die da-seienden Wesensgestalten werden dann
nicht von dem Seinsakt «bedroht und als hinfillige »Seinsstufe« verschlungen» 8!
wenn sie auf dieses Absolute Gottes zuriickbezogen werden konnen. Die anfiingliche
Verwunderung erhilt mithin in der Erkenntnis Gottes als Mysterium nun ihre uniiber-
bietbare Erfiillung:

Es waltet also in Wirklichkeit ein Geheimnis jenseits von Fiille und Armut, das sich durch je-
des der beiden zwar richtig und doch nur unzureichend ausdriickt. Nichts ist reicher und fiil-
lehafter als das Sein in seinem unfasslichen herrlichen Sieg iiber das Nichts [...], aber diese
Fiille kann sich nur einmal absolut ausbreiten: in Gott.??

Im Blick auf die Geschichte der abendléndischen Metaphysik, besonders der Licht-
metaphysik, verortet von Balthasar die christliche Religion «im Licht der Offenheit
zwischen dem Sein und dem Seienden.»®

Da Gott in seiner absoluten Freiheit die Welt erschafft und erhélt und sich in Jesus
Christus selbst in der Geschichte mitteilt, ist mit dem zugrunde liegenden metaphy-
sischen actus purus amoris die ontologische Differenz transzendiert:

78 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 954.
7 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 954.
80 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 954.
81 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 955.
82 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 955.
83 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 965.
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Wenn er [Gott] ungenétigt die Welt schafft, und ihr so, mit ihrem nicht nétigenden Ungend-
tigtsein, etwas von der Artung seiner Freiheit und freigelassenen Gebenskraft mitgibt, und
wenn diese schenkende Freiheit keinen andern Namen verdient als Liebe: aus welchem
andern Grunde konnte dann »sein« als »aus« Liebe? Jeder andere Versuch , das » Absolute«
jenseits der ontologischen Differenz anzunihern, als dieser miisse dem » Absoluten« weniger
zuschreiben als dem davon Abkiinftigen 3

Metaphysisch gesprochen ist, so kann von Balthasar sagen, mithin die Liebe der
Grundakt innerhalb der dritten Dimension der ontologischen Differenz. Christlich-
theologisch ausgesagt ist die Liebe der actus purus innerhalb der Gott-Welt-Differenz
im Kontext der vierten Dimension der ontologischen Differenz.

Als metaphysische Vernunft vernimmt sie [die Liebe] das unformulierbare Verhiltnis des
Seienden und des Seins, als christliche Vernunft das in diesem Verhiltnis als Medium sich
aussprechende freie Gotteswort absoluter Liebe.®

Christliche Selbstdeutung und ihre Theologie ist damit zum Apriori der Metaphy-
sik und zu ihrem Hiiter bestimmt, nicht nur um ihre potentiellen Verhértungen und
Engfiihrungen zu vermeiden, sondern um im Verweis auf den nicht hintergehbaren
Grund der Liebe ihre Vollendung zu denken.

2.2 Die Metapher der unvollendeten Briicke:
Die christliche Offenbarungsreligion als Briicke
zwischen Mythos und Philosophie

Von Baltasar setzt christliche Theologie scharf ab von der (antiken) Metaphysik
im Sinne einer kosmologischen Reduktion ad maiorem gnosim rerum ebenso wie
von der modernen Metaphysik im Sinne einer anthropologischen Reduktion ad mai-
orem hominis perfectionem et progressum generis humani, der es unter Negierung
der metaphysischen Verwunderung um die ethische Perfektibilitit des Menschen
geht 86

Nachdem das Bestimmungsverhiltnis von Balthasars zwischen Metaphysik und
Theologie erdrtert wurde, gilt es zu untersuchen, wie er die Dialektik der Gottesidee ¥’
mithin die christliche Theologie in ihrem Verhéltnis zum Mythos der antiken Welt
bestimmt.

Zunichst deutet er die antike Geistesgeschichte im Sinne eines Wegs vom Mythos
Homers, Hesiods (geb. v. 700 v. Chr.) Pindars (ca. 517-438 v. Chr.) und der Tragiker
Aischylos (525-456 v. Chr.), Sophokles (gest. 406 v. Chr.) und Euripides (481-407
v. Chr.) zum Logos der Philosophie Platons (428/427 - 348/347 v. Chr.), in dessen
Zentrum die Explikation des kalon durch das dikaion steht 3% Mythos und nachplato-

84 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 965.

85 yon Balthasar, Herrlichkeit IT1.1, zit., S. 966.

8 yon Balthasar, Glaubhaft ist nur Liebe, zit. 5-6 u. passim.

87 von Balthasar, Spiritus Creator, zit., S. 20-22; vgl. Ders., Herrlichkeit 1.1, zit., S. 45.
88 yon Balthasar, Herrlichkeit, ITI.1, zit., S. 191.
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nische Philosophie finden zumindest versuchsweise eine Synthese in der Religion,
insofern die Philosophie ihren materialen Grenzbereichen wie Anfang des Kosmos,
Tod und Eschaton auf den Mythos zuriickgriff, ihn nun aber rational zu deuten ver-
suchte.

Sie [die Religion] erweist sich als eine Briicke, die von zwei Briickenpfeilern her gebaut wird,
immer kurz vor der letzten Begegnung der zwei Konstruktionen zu stehen scheint und doch
innerlich unvollendbar bleibt. Die Pfeiler wachsen einander entgegen, verhalten sich syncre-
tistisch; das Wesen nicht nur der Religion in hellenistischer Zeit, sondern jeder Religion [so-
fern sie vom wahren Mythos und von der echten Philosophie unterscheidet] ist Synkre-
tismus.¥

Mit Verweis auf Varro (116-27 v. Chr.) kann von Balthasar generalisierend sagen,
dass auch die antike Religion mehr als Philosophie war, indem sie auf den Mythos
rekurrieren musste. Der Theologe sieht in Cicero (106—43 v. Chr.) einen Briickenbau-
er, der das fehlende Mittelstiick der Briicke so konstruierte, dass er {iber den Mittel-
begriff der Tradition den Pfeiler des Mythos mit dem der Philosophie zum verbin-
denden Abschluss bringen ldsst nam et maiorum instituta tueri sacris caeremoniisque
retinendis sapientis est. (Cicero).”

Rom generierte sogar, folgt man von Balthasar, durch die interpretatio Romana
und die Verschmelzung der Offenbarungsreligionen das begriffliche Konstrukt der
«(mythischen) Offenbarung», das «der philosophischen Abstraktion als entsprechen-
de mythische Abstraktion ganz natiirlich entgegenkam »°! Dabei wird das mythische
Substrat weitgehend ausgehohlt, so dass das, «was immer konsequent vom philoso-
phischen Pfeiler aus gebaut wird, [...] das vom Gegenpfeiler her Unternommene
unter sein eigenes Baugesetz [bringt und aufhebt] »"?

Den Versuch, in der Moderne den Mythos wiederzubeleben, hilt von Balthasar fiir
eine «Phantasmagorie»®® angesichts der Dominanz zweckrationaler Systeme, fiir ge-
scheitert.

Um zu von Balthasars Metapher der unabgeschlossenen Briicke zuriickzukehren:
Allein und Plotin (204-270) sind in seiner Deutung dazu bestimmt und fihig, den
Schlussstein der beiden vom Mythos und von der Philosophie ausgehenden Pfeiler
zu bilden und mithin die ontologische Differenz durch ihre Epiphanie géttlicher
Herrlichkeit zu transzendieren.

Zwei Gestalten indes ragen empor aus der durchschnittlichen Fragwiirdigkeit, sosehr sie
darin auch wurzeln: der Dichter Roms mit dem entschlossenen Ausgriff auf eine urweltliche
und endzeitliche Totalitit: Vergil. Und der in Rom lebende [...] Vollender der Philosophie [...]:
Plotin. Von beiden geht endloser Nachhall aus durch das christliche Abendland ™

8 von Balthasar, Herrlichkeit, I11.1, zit., S. 197.

% Cicero, De natura deorum II, 72.

! von Balthasar, Herrlichkeit, I11.1, zit., S. 198-199; vgl. neuerdings Jorg Riipke, Pantheon. Geschichte der
antiken Religionen, Miinchen 2016, S. 343-355: Riipke kommt iiber seine religionssoziologische Zugriffen
zu dhnlichen Resultaten.

2 yon Balthasar, Herrlichkeit, I11.1, zit.,S.199.

93 von Balthasar, Herrlichkeit, I11.1, zit., S. 199.

4 von Balthasar, Herrlichkeit, I11.1, zit., S. 200; 224; vgl. Ders., Spiritus Creator, zit., S. 23-24.
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Mehr noch: Von Balthasar sieht in weniger den providentiellen Kiinder der christ-
lichen Offenbarung als vielmehr den heilsgeschichtlich-adventistischen Katalysator,
dessen die providentia Dei sich bediente:

Warum hat Rom sich zum Christentum bekehrt? Warum, wenn es das Gegenbild des himm-
lischen Staates war, wie Augustin es darstellt? Aber wie kam es denn, dass dieses harte, krie-
gerische, berechnende Rom den zarten, utopischen, nur auf Frieden bedachten Vergil sofort
als seinen Genius erriet und ihm zujubelte, wie sonst nur noch Kaisern gehuldigt wurde? In
Vergil wird auf einen Augenblick der unterirdische Strom sichtbar, der vom Mythos hiniiber-
flieBt in die Offenbarung.”

Von Balthasar vermeidet somit die Gefahr, die in einer kurzschliissigen Mythenal-
legorese liegt: Antike Mythen als temporale, oder kausale oder gar ontologische Vor-
laufer der christlichen Botschaft von der Selbstoffenbarung Gottes zu deuten.

2.3 Im Zeichen des Eschaton:
Die ignatianische Poetologie von der Epiphanie gottlicher Herrlichkeit
in der providentiellen Dichtung als Briicke zu Gott”

Von Balthasars theologische Asthetik wird von seiner Metaphysik der ontologi-
schen Differenz bestimmt, in deren dritter Dimension die Herrlichkeit des Seins in
seiner indifferenten Fiille und in deren vierten Dimension mehr noch die Herrlichkeit
der Liebe Gottes®’ aufscheint.

Zuvor muss allerdings das Verhiltnis von Sein und Werden, Ontologie und moder-
ne Philosophie der Geschichte in von Balthasars Denken geklért werden, das sich un-
ter dem Einfluss der Phinomenologie zu einer die Historizitét als Existential einbe-
ziehenden Theologie entwickelt.

Indem von Balthasar das Zueinander von Eidos und Existenz offen ldsst, kann er
«das Geschichtliche als innerlichst seinshaft®® und Gott als iiber Essential- wie Exis-
tential-Wahrheit und so gleichsam unendliche Geschichte, unendliche »Subjektivitit«
und »Personalitiit«»* begreifen und die im Idealismus ungeldste Aporie von Sein
und Werden iiberwinden.

Dem entsprechend kann er seine «Theologische Asthetik im Doppelsinn einer
subjektiven Wahrnehmungslehre und einer Lehre von der objektiven Selbstausle-
gung der gottlichen Herrlichkeit»'® in das Zentrum seiner Hermeneutik der Gabe
(Andrzej Wiercinski)!%! stellen. Gerade die auch von Balthasar geschitzte ignatia-

nische indiferencia'®? ist bevorzugter methodischer Erméglichungsgrund, um den

9 yon Balthasar, Herrlichkeit, ITI.1, zit., S. 225.

% Vgl. auch Henri de Lubac, Virgil. Philosophe et prophéte, in: Ders., Exégése médiévale. Les quatre sens
de I’écriture, 2. Teil, Paris 1964, S. 233-262 zur Rezeption im Mittelalter.

97Vgel. Kap.2.1.

8 von Balthasar, Apokalypse III, zit., S. 437.

% von Balthasar, Apokalypse III, zit., S. 438.

100 yon Balthasar, Glaubhaft ist nur Liebe, zit., S. 6.

101 Andrzej Wiercinski, Hermeneutik der Gabe. Die Wechselwirkung von Philosophie und Theologie, in:
Kasper (Hg.), Logik der Liebe, zit., S. 350-370.

192 Tgnatius von Loyola, Geistliche Ubungen, 23, Prinzip und Fundament, zit.
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«Gabencharakter[s] des Seins als der ersten SelbstiuBerung Gottes» (Wiercinski)'%?
zu erkennen.

Die Norm aller Deutung ist, — hier folgt von Balthasar Joseph Maréchal (1878—
1944),1% — mithin der in die kategorialen Geschichte inkarnierte, Logos in der
personalen Gestalt Jesu Christi «in der ihm selbst zukommenden, seiner person-
lichen Geschichtlichkeit anhaftenden Universalitit in Bezug auf jede Geschich-
te»,'% der im Gehorsam «die Zeit der Geschichte allererst konstituiert». (Peter
Henrici SJ).1%¢

Indem Christus in seiner kenotischen Entiuferung'®’ «dieses [sein] Dasein zu ei-
nem Denkmal des Vaters in der Welt werden» ' lisst, ist Geschichte ein heilsge-
schichtliches Drama, in dem die unverbriichliche Treue Gottes trotz aller mensch-
lichen Untreue ihm gegeniiber sich dauernd ereignet.'®

Seine heilsgeschichtlich-eschatologische Theologie als Weiterentwicklung seiner On-
tologie der analogia entis und der tendentia naturalis in gratiam'° zu einer analogia li-
bertatis'!! erlaubt es von Balthasar, seine theologischen Erkenntnisvoraussetzungen ge-
radezu auch historisch zu verorten: Ist die Norm aller Geschichte die Incarnation des Lo-
gos und steht seither alle Deutung der Geschichte im Zeichen des Eschaton, ist mithin
Geschichte epistemologisch auch als méta-histoire''> im Sinne der eschatologischen
Letzthaltungen in der Ideengeschichte zu verstehen, so kann er nicht nur seinen heilsge-
schichtlich Standort bestimmen, von dem aus er nicht nur seine theologische Asthetik
entfaltet, sondern seine Deutung der neuzeitlichen deutschen Geistesgeschichte in sei-
nem Werk Apokalypse der deutschen Seele, 1937-1939'3 in dem er angesichts der sich
abzeichnenden «Vergottlichung des Todes»''* im totalitéiren Nationalsozialismus die
grofBen geistigen Tendenzen der Moderne ausmacht: Das mittelalterliche Theologume-
non der «eschatologischen Einheit»,!'> zerbrochen in Humanismus, Reformation und
Aufklidrung suspendierte der Deutsche Idealismus mit seiner Dialektik von Gott und
Welt, indem er an die Stelle der Transzendenz die anthropozentrische Fortschrittsideo-
logie im Zeichen des Prometheus setzte, bis Friedrich Nietzsche (1844—1900) und Stren

107

103 Wiercinski, Hermeneutik der Gabe, zit., S. 368.

104 Joseph Maréchal, Le point de départ de la métaphysique. Cahier 5: Thomisme devant la philosophie cri-
tique, Louvain/Paris 1926.

105 Hans Urs von Balthasar, Theologie der Geschichte, Einsiedeln 2004, S. 23.

106 Peter Henrici, Die Trilogie Hans Urs von Balthasars, zit., S. 125.

107 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 38.

108 yon Balthasar, Theologie der Geschichte, zit., S. 39.

109 yon Balthasar, Theologie der Geschichte, zit., S. 39-46.

10 Erich Przywara, Analogia entis, zit., vgl. Loser, Geschenkte Wahrheit, zit., S. 76.

T sser, Geschenkte Wahrheit, zit., S. 76.

12 Hans Urs von Balthasar, Présence et pensée, Paris 1997, S. 102; vgl. Dockwiller, zit., S. 113-114.

113 Hans Urs von Balthasar, Geschichte des eschatologischen Problems in der modernen deutschen Literatur,
Diss. Ziirich 1930,(danach zit.); Einsiedeln 21998; Ders., Apokalypse der deutschen Seele, in: Schonere
Zukunft 14,1938, S.57-59; Ders. Apokalypse der deutschen Seele, 3 Bde.: Bd. I, Der deutsche Idealismus,
(Salzburg/Leipzig 1937), Einsiedeln/Freiburg/Br. *1998; Bd. II: Im Zeichen Nietzsches, (Salzburg/Leipzig
1939), Einsiedeln/Freiburg/Br. 21998; Bd. 111, zit.

114 yon Balthasar, Apokalypse 111, zit., passim.

115 von Balthasar, Apokalypse 111, zit., S. 441.
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Kierkegaard (1813-1855) die «innere Unhaltbarkeit der idealistischen Eschatologie»''®
aufdeckten. Von Balthasar deutet Nietzsche als Symbol des Antichristen im Zeichen des
Dionysos'!” und Kierkegaard als letzten Christen in ihrer polaren Haltung zueinander.

Aus der Erfahrung einer uniiberschreitbaren Grenze des menschlichen Machbar-
keitswahns sieht von Balthasar in der Begegnung mit Karl Barths (1886—-1968) Dia-
lektischer Theologie seit Ende des Ersten Weltkrieges eine Umkehrung''® von dem
prometheischen Wahn seiner Selbstverwirklichung durch Autopoiesis hin zur Wieder-
aufrichtung des Zeichens des Eschaton:

Das hiefle, dass mitten durch einen scheinbar liickenlosen Prozess der [ ...] Selbstverwirklichung
der Seele ein absoluter Riss ginge, eine Diskontinuitit [...] Es hiee ferner, dass, wenn es dem
Menschen gegeben ist, sich zu vollenden, ja noch mehr: wenn ihm iiberhaupt der Horizont einer
moglichen Vollendung vorgegeben ist, dies nur von der vorgingigen Uberbriickung des abso-
luten Risses her moglich sein kann, also von der absoluten Prioritiit der Freiheit Gottes her.!!?

Mit dem Einschluss der Historizitit in seine Theologie erdffnet sich von Balthasar
nunmehr die Moglichkeit der Entfaltung seiner theologischen Asthetik, die er nicht
nur als eine Subdisziplin der Theologie sondern als fundamentale Methode seiner
Theodramatik versteht.

Es galt, die Zuschauer-Mitgeher fiir die Wahrnehmung der gottlichen Herrlichkeit und damit
auch des Gottes-Dramas vorzubereiten und die Biihne aufzurichten, auf der sich dieses Drama
abspielt. Diese umfasst nicht weniger als die ganze Menschheitsgeschichte, insbesondere die
abendldndische Geistesgeschichte, in welcher sich das menschgewordene Wort Gottes durch
den christlichen Glauben und das Denken der Christen sozusagen ein zweites Mal inkarniert
hat. Dass Gott in Christus als ein historisches Faktum in die Geschichte eingegangen ist, [...]
darin liegt die tiefste Rechtfertigung fiir die Verwendung der menschlichen Geschichte, Kunst
und Literatur als Matrix fiir die Theologie. (Peter Henrici SJ)'?°

Von Balthasars hermeneutischer Schliissel fiir die theologische Deutung der Kunst
ist die Kategorie der «Gestalt»,'”! die das «Ganze des Seins am einzelnen Seien-
den»'?? in den Tranzendentalien des kalon kai agathon'?® aufleuchten ldsst. Damit
transzendiert er bewusst eine kontextualisierende Methode, die den Gegenstand ihrer
Deutung in empirisch definierten Zirkeln einschlief3t.

Wenn im Folgenden nun die Poesie in der Interpretation von Balthasars untersucht
wird, so soll formal nicht nur seine theologische Methode, sondern auch der materiale
Sinngehalt seiner Deutung eruiert werden, ist doch der Kairos gerade aufgrund des sei-

116 yon Balthasar, Geschichte des eschatologischen Problems, zit., S. 4.

17 Loser, Hinfiihrung zu Hans Urs von Balthasar, zit., S. 5.

18 yon Balthasar, Apokalypse II1, zit., S. 316-346; vgl. Loser, Geschenkte Wahrheit, zit., S. 84-87; Ders.,
Hinfiihrung zu Hans Urs von Balthasar, zit., S. 64-67.

119 yon Balthasar, Apokalypse I, zit., S. 318.

120 Henrici, Die Trilogie Hans Urs von Balthasars, zit., S. 125.

121 yBalthasar, Herrlichkeit II1.1, zit., S. 30; vgl. Hans Urs von Balthasar, Herrlichkeit. Eine theologische
Asthetik, Bd. I: Schau der Gestalt, Einsiedeln 1961, passim.

122 yon Balthasar, Herrlichkeit II1.1, zit., S. 30.

123 yon Balthasar, Herrlichkeit II1.1, zit., S. 14.
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ner Dichtung inhérenten eschatologischen und ethischen Potentials ganz besonders fiir
von Balthasar einer der bestimmenden hermeneutischen Schliisselsignifikanten fiir die
im Eschaton stehende Heilsgeschichte des Abendlandes. Dariiber hinaus lédsst er seinen
Kairos zusammen mit Plotin den hochsten Rang fiir die auBlerchristliche Epiphanie
gottlicher Herrlichkeit in der Geschichte der Menschheit einnehmen.

Von Balthasar verortet exemplarisch transzendental in der Offenheit der ontologi-
schen Differenz gleichermallen wie in der Theodramatik der Heilsgeschichte: Als po-
eta vates'** lisst er sich nicht den Kategorien Mythos, Philosophie und Religion zu-
ordnen, da er an allen diesen teilhat und sie zugleich transzendiert, indem er «in die
Urspriinge, etwas wie einen Ausgang ins Offene, Quellende, Heile, Heilige»'? zu-
riicksteigt. Von Balthasar verankert Poesie in den Kontext der Biirgerkriege, reduziert
sie aber nicht darauf. Die Hinwendung zur Philosophie in Neapel und der damit ver-
bundene Abschied an die Musen der Dichtung, dann der Abschied von der Philoso-
phie der Epikureer, um endlich bei den «res, wie sie hart, geschichtlich unabweisbar
den Menschen umstehen»!?® anzukommen. Diese Ab- und Hinwendungen, die seine
poetologische Biographie auszeichnen, sind aber keine Fluchtbewegungen in imagi-
ndre Welten einer pastoralen Idylle, wie die Alexandriner und Theokrit (ca. 270 v.
Chr.) es taten, sondern ein spezifisch romisches, vom labor bestimmtes «Verharren
in der diirftigen, widerstiandigen, glanzlosen Wirklichkeit, bis sie dem geduldig Treu-
en ihr inwendiges Antlitz enthiillt.»'?’

Umgekehrt weist die Aeneis iiber die Georgica auf die Bucolica zuriick, die der
geschichtlichen Realitit nicht ausweichend gleichwohl durch einen ethischen Traum-
charakter gekennzeichnet sind.

Sie schauen die Totalitét der seienden Wirklichkeiten von der Erde aus in Analogie zu
Platos Seelen, die in ihrer Anamnese bereits das Ganze des Seins geschaut haben.

In den 10 Gedichten der Bucolica sieht von Balthasar, sich eng an die Forschungs-
ergebnisse zweier franzosischer Latinisten'?® anlehnend, gemiB seines theologischen
Apriori der Metaphysik der tendenziellen Unabgeschlossenheit zwischen dem Sein
und den substituierenden Wesenheiten'? ein schwebendes Ordnungsmodell walten,
das die transzendente Herrlichkeit zur Erscheinung bringt.

Die Eclogen 1 und 9,2 und 8,3 und 7,4 und 6, 5 und 10 sind aufeinander bezogen:
So steht in der Ebene 1 bis 9 die Antinomie zwischen der geschichtlichen Gegenwart
mit ihren Kontingenzen von Flucht und Vertreibung und der geradezu tibergeschicht-
lichen Ruhe der pastoralen Existenz im Fokus. Zudem erdffnet die 4. Ecloge und die
6. Ecloge das neue Spannungsfeld zwischen einer eschatologischen und protologi-
schen Dimension: Der Blick weitet sich

124 Verg, Aen 7,41.

125 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 226.

126 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 227.

127 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 227.

128 Vgl. P. Maury, Le secret de Virgile et I’architecture des Bucolique, in: Lettres d’Humanité IIT (1944),
71-147; Jacques Perret, Virgile, ’homme et le pauvre, in: Connaissance des lettres 33 (1952), 14-52;
Ders., Virgile, Paris 1959.

12 Vgl. Kap.2.1.
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eschatologisch vorwirts zur Erwartung einer wiederkehrenden goldenen Zeit und zu einem
Weltretter in der vierten, protologisch riickwirts in die Kosmogonie und die mythischen Ur-
zeiten in der sechsten Ecloge.'®

Von Balthasar deutet das utopische Arkadien in seinem Suchen eines verlorenen
Ursprungs als iiber alle griechischen Vorbilder hinausgehend weit mehr als eine ima-
ginierte Ideallandschaft, sondern als «Chiffre [...] fiir alle Hohen und Tiefen des
Seins »!3!

Gerade die dichterische Schliisselsynekdoche des Eros, der in der in seiner Ambi-
guitit sowohl seine kreativen wie auch destruktiven kosmisch-dimonischen Energien
manifestiert, wird sich aber in den fempora christiana an der christlichen caritas
messen lassen miissen, dies um so leichter, als in der 10. Ecloge'3? das Paradigma des
altruistischen, «an aller Lust und Verklidrung, an allem Schmerz und Zerstortwerden
innig teilnehmenden Herzen[s] des Dichters» ¥ kreiert. Auf dem von Haecker ge-
legten Deutungspfad voranschreitend'®* verweist von Balthasar auf eine geradezu
vorchristliche Ehrfurcht vor der Natur als Schopfung Gottes und auf den Altruismus,
der in der Caritas als christliches Tugendideal gilt.

Von Balthasar sieht im Vorgriff auf die Aeneis in diesem Seinlassen, wie der Dich-
ter den Selbstwert der Dinge sichtbar werden ldsst; — ein das Sein des Seienden Sein-
lassen ist wiederum motiviert von der pietas im Sinne des gehorsam liebenden «Wal-
tend-Durchdauernde[n]»'* der Autoritit gegeniiber. Norm dieser geradezu ignatia-
nischen indiferencia *° allem Kontingenten gegeniiber ist der Imperativ des cede
deo,"®" der letztlich als «religits-politische Pflicht unerbittlich begrenzend den
Eros»,'*® den Primat vor allen Formen der Liebe, des Eros und seine Vollendung in
der Agape, beansprucht, nicht zuletzt deshalb, weil der Hades in der Deutung von
Balthasars das Zentrum der Aeneis bildet.

Von Balthasar diagnostiziert in allen Eclogen das Mythologem der zyklischen, sa-
turnischen Zeitabldufe. In der 4. Ecloge aber bringt in dieser Deutung von Balthasars
schon die eschatologisch-geschichtliche Zeit zum Durchbruch: Nicht orientalische!*
oder etruskische Mythologeme bestimmen ihre soteriologische Botschaft, sondern
die dann definitiv in der Aeneis voll zur Geltung kommenden «Auslegung zeitlich-
geschichtlicher Existenz»'*° Von Balthasar kann so mithin die 4. Ecloge ganz nach
den MaBstidben seiner Theologie der Geschichte «als Naherwartung eines kommen-
den, schon geborenen Welterlosers»'*! interpretieren.

130 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 228.

131 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 229.

132 Verg, buc 10, 72-74.

133 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 230.

134 Haecker, Vergil, zit., passim.

135 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 231.

136 Tgnatius von Loyola, Geistliche Ubungen, 23, Prinzip und Fundament, zit.
137 Verg, Aen 5, 467.

138 yon Balthasar, Herrlichkeit IT1.1, zit., S. 610.

139 Vgl. Eduard Norden, Die Geburt des Kindes, Leipzig 1924.
140 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 232.

141 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 232.
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Im Riickgang auf Homer und Hesiod und von ihnen aus auf die italische Symbolik
sieht von Balthasar die Georgica bestimmt. Im ersten Buch will die gottliche Gnade
den labor improbus,'** den Kampf des Landmanns gegen die iibermiichtige Natur
mit sorgender Liebe begleiten. Die Poesie des ersten Buches ist so nach von Balthasar
einerseits die Mythologeme iiberbietend transzendental, si te digna manet divini glo-
ria ruris,'® andrerseits beschreitet sie den Weg von der Kosmogonie Hesiods zur ge-
schichtlichen Zeit des Octavian, der als soter Rom aus der Schuld- und Sithneverstri-
ckung der Biirgerkriege befreien soll.

Das zweite Buch nimmt bei der Thematisierung der agrarisch-vegetativen Dimen-
sion des italischen Landbaus die transzendente Dimension wieder auf, lustitia exce-
dens terris vestigia fecit,'** wie im dritten Buch die historische Zeit des siegreichen
Octavian beschworen wird.'"* Die Imagination der Triebhaftigkeit der Tierwelt in
diesem Buche wird von Balthasar mit der Geisthaftigkeit der Bienen im vierten Buch
performativ kontrastiert. Da ihr Leben von Liebe und Selbstaufopferung bestimmt
attrivere ultroque animam sub fasce dedere: tantus amor florum et generandi gloria
mellis'* sieht, lisst er seine Selbstexplikation, die auf die stoische Idee von der An-
wesenheit des Gottlichen in der Natur verweist,'*” nicht gelten. Die Bienen werden
vielmehr zur Metapher der «Unsterblichkeit in der Natur».!48

Auch das das vierte Buch abschlieBende Finale,'*’ in dem den Mythos von Aris-
taeus mit dem von Orpheus verkniipft, will von Balthasar im Lichte der Auferste-
hungstheologie verstanden wissen: Der Hirte Aristaeus erfihrt von Proteus, dass er
den Tode der Eurydike, an dem er unbewusst schuldig geworden ist, durch Opfer zu
siihnen hat: Die Metapher der Auferstehung der geopferten Tiere ist fiir von Balthasar
mehr als ein antiker Topos: Er deutet sie als

zwei Aspekte der Natur, des Daseins: der tragische der unvollendbaren Liebe: endgiiltig Ge-
liebtes ist im Tod unwiederbringlich dahin, durch die Welt hallt unstillbare Klage. An dieser
Klage ist der Mensch unwissentlich mitschuldig, diesem klagenden Gott muss er demiitig op-
fern, und wer weil3, ob Proteus-Natur ihm damit nicht den rechten Weg wies in eine unver-
hoffte, unbegreifliche, mérchenhafte Auferstehung.'>

Er folgt mithin am wenigsten einer Mythenallegorese, da er die beiden Mythen fiir
die Begriindung christlicher Theologumena nicht vereinnahmt.

Erfolgt weitgehend dem philologischen Deutungsansatz des Latinisten Klingner,
der die religidse und sittliche Dimension des Gedichts mitnichten iibersieht,'>! und
iiberbietet ihn noch zugunsten seiner Theologie der Herrlichkeit des Seins:

142 Verg, georg 1, 145-146.

143 Verg, georg 1, 168.

144 Verg, georg 2, 474.

145 Verg, georg 3, 16.

146 Verg, georg 4, 204-205.

147 Verg, georg 4,221-227.

148 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 235; vgl. Verg, georg 4, 206-209.

149 Verg, georg 4, 387-529.

150 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 236.

15! Friedrich Klingner, Vergils Georgica, Ziirich/Stuttgart 1963, S. 193-239, bes. S. 238.
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[...] die Sage vom Tod und die Sage vom ewigen Leben: das geniigt, um iiber dieses Ende den
Glanz zu breiten, der iiber der ganzen Dichtung liegt und der aus dem Ja zum Leben in allem
Schweren und Schonen bricht, aber das Ja wird wissend gesprochen, als Antwort auf ein letz-
tes und leisestes Ja des Seins.'>?

Sind fiir von Balthasar die Bucolica und die Georgica in ihrer Perspektive zweiter
Ordnung, demnach von auBen, Chiffren fiir die «Glorie der Welt»,'>* so ist die Aeneis
fiir ihn Metapher fiir die «Glorie der Sendung».">* Erst in der Aeneis erfihrt die Ge-
schichte Roms die formgebende Deutung von ihrer inneren teleologischen Finalitat
her, indem das Narrativ der Generierung der pax Romana durch Augustus mit dem
von Ennius (239-169 v. Chr.) und Naevius (3. Jahrhundert v. Chr.) tradierten my-
thischen Material der Griindung Roms vor dem Hintergrund des Untergangs Trojas
in der Ilias Homers verkniipfte: «In verborgenster Schopfungsstunde offenbarte
sich dem Dichter die Form: wie vielleicht sonst nie in Europas Geistesgeschichte
ein Ereignis von Ethik Asthetik zugleich.»'%

Von Balthasar iiberschreitet bei weitem die in der Latinistik vorherrschende
Deutung, indem er die textimmanente philologische Methode mit seinem theologi-
schen Interpretationsansatz so ergéinzt, dass er neben dem dsthetischen das ethische
Potential der Aeneis erschlieBen und zur diskursiven Geltung bringen kann.

Das christliche Theologumenon vom Senfkornlein als Metapher fiir das Reich
Gottes'” verwendet von Balthasar, um Narrativ von der Glorie Roms aus der
Niederlage Trojas und «nicht in der Macht, sondern im Gehorsam und im Vorlauf
und somit allertiefst im Verzicht» '’ zu verstehen. Er erkennt dabei die aitiologische
Hermeneutik der Aeneis: Von der Gegenwart der aetas aurea des saeculum Augus-
tum her konstruiert sein Narrativ vom Untergang Trojas, der Flucht des Aeneas und
der Griindung Roms ebenso wie er in einer gleichsam gegenlidufigen Teleologie
von diesem mythischen Ereignis her die in der pax Augusta gipfelnde und ihre Er-
fiillung findende Geschichte Roms deutet.

Dabei hebt in dieser Hermeneutik die Historizitét in einer Entzeitlichung keines-
wegs auf. Vielmehr gewinnt die Kategorie der Zeit in Akten der narrativen Erinnerung
und Hoffnung ihre historische Bedeutung:

Vergils Hauptwerk ist ein besonders eindriickliches Beispiel solcher Zusammenfassung der
Zeit, nicht zu einer Aufhebung der Zeitlichkeit, sondern im Gegenteil zum Erweis der Existenz
in Erinnerung und Hoffnung; so ist die Aeneis zum Modell fiir die gro3e christliche Epik ge-
worden. Das Offenlassende an ihr, die doch eine historische Gestalt grofiten Stils (das augu-
steische Reich) hinstellt, macht aus ihr eine Art kiinstlerisches Gleichnis fiir den alttestament-
lichen — zum Bund zuriick und zum Messias vorlaufenden — Glauben. Das Offene aller scho-
nen Gestalt, die im vollkommensten und bestimmtesten Ausdruck immer mehr ausdriickt als

152 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 236.
153 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 226.
154 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 236.
155 yon Balthasar, Herrlichkeit I11,1, zit., S. 237.
156 Mark 4, 30-32; Luk 13,18-19.

157 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 237.
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in das Gestaltete eingeht (das Unendliche der Herrlichkeit ndmlich) macht das Schone als sol-
ches zur Offenbarungsgestalt verfiigbar.'>®

Ermoglicht das Narrativ der Aeneis durch die symbolische Relation zwischen
zwei formalen Ebenen: Die Ebene des Anfangs als Gleichnis und Typus und die des
Endes als Wahrheit und Antitypus. Indem der Typus sich als restlos transzendierend,
vorlaufend, auf ein ganz anderes hin erdacht, erwéhlt, berufen, gesendet und gehor-
chend [...] und eben darin zum Ur- und Vorbild romischen Wesens, romischer Tu-
gend»'>? versteht, erfiillt er in Aeneas als geschichtlichem Wesen seinen Auftrag in
der Treue zu seiner Sendung als «Anruf aus dem Sein»,'® der im Dienst an der Ge-
nerierung der universalen, aus seinem Verzicht und seinem Opfer hervorgehenden
pax Augusta besteht.

Der Held der Aeneis ist »pius« als horchend-gehorsam auf seinen einmaligen und doch uni-
versal ausgerichteten (das Weltreich Rom meinenden) Auftrag, seine Hingabe an diese Sen-
dung ist seine erfiillte Transzendenz.'®!

Seiner dialogischen Theologie entsprechend kann das den Verlauf des Narrativs
bestimmende fatum von von Balthasar als «gesprochenes Sein»'%? verstanden wer-
den, so dass in ihm die Herrlichkeit Gottes in seiner Epiphanie als Logos geschicht-
liche Wirklichkeit wird:

Vergil rekapituliert hierin das reale historische Weltgeschick — jenseits der verblassten Mog-
lichkeiten von Metaphysik und Religion. Er eint im Gleichnisbild, was aus der bloien Denk-
kraft nicht mehr zusammenkam. Er bezeichnet damit als Dichter den Punkt, wo, ohne jede
mogliche Vorwegnahme. Gott aus seiner Herzenstiefe zu reden beginnt.'®?

Der den Auftrag gebende Jupiter selbst hat keine feste Gestalt; daher sind seine
Epiphanien vorldufig und stehen in einem funktionalen Zusammenhang zwischen
Auftrag und Erfiillung dieses Auftrags. Von daher kann von Balthasar Aeneas mit
Abraham vergleichen: «Sie selbst sind nur Typus und Gleichnis, das ist das Ethische;
aber die Spiegelung zwischen Typ und Urbild, Demut und Herrlichkeit, » Altem« und
»Neuem« Bund: das ist das Asthetische.»'%*

Die beiden Ebenen sind miteinander verschrinkt: Wie der Aeneas-Typus als Gleichnis
in seiner Sendung und in seinem geschichtlichen Vorlauf auf das felos hin sich transzen-
diert, ldsst ihn am Eschaton der erfiillten Zeit der Verherrlichung partizipieren.'®> Mithin
kann von Balthasar in dieser ethischen Funktionen so deuten, dass er «auch sein Volk
[erzieht], den Kaiser [erzieht] iiber sich selbst hinaus.» '

158 yon Balthasar, Herrlichkeit II1.1, zit., S. 35.

159 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 238.

190 yon Balthasar, Herrlichkeit 1.1, zit., S. 959.

161 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 960.

162 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 960.

163 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 960.

164 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 239.

165 Verg, Georg 3, 10-39.

166 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 238-239.
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Von Balthasar sieht aber im Narrativ der Aeneis mitnichten einen dem Heros ver-
mittelten teleologischen Determinismus walten. Im Gegenteil: Aeneas steht immer
auch da, wo ihn Jupiter durch alle Dunkelheit hindurch lenkt, in der existentiellen Of-
fenheit der Entscheidung.

Die offenbarende Weissagung Jupiters ist daher auch nicht an Aeneas sondern an
seine Schutzgottin Venus gerichtet.'®” Auch weil Aeneas nicht den Sinn der auf dem
clipeus aure vorausgesagten kiinftigen romischen Geschichte von der Griindung
Roms bis zum Sieg des Octavian/Augustus in der Seeschlacht von Actium zu deuten,
den ihm Venus geschenkt hat: Talia per clipeumVolcani, dona parentis, miratur re-
rumgque ignarus imagine gaudet [ ...].'%

Von Balthasar verweist bei der Interpretation der Katabasis des Aeneas, der im
Hades seinen kiinftigen Nachkommen begegnet,'®® auf entsprechende «mystische
Privileg[ein] de[r] Griinder»'” im alttestamentlichen und neutestamentlichen Kon-
text: So schaut Abraham in den Sternen die Geschicke seines Volkes!”! und in der Ge-
schichte der Heiligen von Benedikt von Nursia (480-547), Ignatius von Loyola bis
Teresa von Avila (1515-1582). In dieser jeweiligen Schau sieht von Balthasar das
Theologumenon der Tugend der Hoffnung, der Gewissheit zuteil wird, ohne den
eschatologischen Horizont dieser Hoffnung abzuschlief3en.

Dieser Blickpunkt der Hoffnung enthebt Vergil der Verpflichtung, die augusteische Gegenwart
als das uniiberbietbare Eschaton hinzustellen und damit die Ausblicke der zwei fritheren Bii-
cher zu verengen. Vielmehr geht der Durchblick des Helden auf ein Letztes, von dem nur ver-
heiBerisch einzelne Gestaltfragmente aufblitzen.'”

Das fatum Jupiters aus der Aeneis zitierend his ego nec metas rerum, nec tempora
pono: imperium sine fine dedi [ ...]'”> kann von Balthasar in Analogie zum «Ethisch-
Asthetischen»'” der Bibel in Aeneas eine solche Gestalt jenseits von Mythos, Philo-
sophie und Religion in der Offenheit der ontologischen Differenz erblicken:

Einsam steht dazwischen [= zwischen Mythos und Philosophie] die Gestalt des frommen Ae-
neas, dieser hochsten Annéherung an den echten Quellpunkt der Religion: Existenz als Beru-
fung zu einer zukiinftigen Welt und vollkommene Lenksamkeit [unter schmerzhaften Ver-
zichten] in den Hénden der Gotter: nicht umsonst hat das christliche Abendland seine religiose
Dichtung unter das Zeichen Vergils gestellt.”

Anders als Haecker, der in der Tradition der typologischen Deutung der providen-
tiellen Funktion steht,'’® kann es daher von Balthasar vermeiden, Dichtung «als Vor-

167 Verg, Aen 1,257-296.

168 Verg, Aen 8, 729-730.

199 Verg, Aen 6, 710-740.

170 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 240.
1711 Mose 15,5-6.

172 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 240.
173 Verg Aen 1,278-279.

174 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 240.
175 yon Balthasar, Spiritus Creator, zit., S. 24.
176 Haecker, Vergil, zit., passim.
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wegnahme oder Seitenstiick zur christlichen Offenbarung»!”” zu deuten. Bei aller
Differenz zur biblischen Selbstoffenbarung Gottes will von Balthasar gleichwohl ei-
nen «Aufbruch innerhalb der geheimnisvollen Zuriistungen der Vorsehung fiir die
Geburt des Kindes»'"® sehen, der durch den geschichtlichen Kairos der religiés-kul-
turellen Interdependenz von Judentum und Heidentum und der «Bereitstellung Roms
als Materie und GefiB»!" bestimmt ist. Der aristotelisch-thomasischen Metaphysik
im Sinne der korrelaten Begriffe von Form-und Materie folgend, mithin dass im
Sinne der analogia entis jede Materie Form fiir andere Materie, jede Form Materie
fiir eine hoher gestufte Form ist, schlieSt von Balthasar, dass der Kairos und die For-
tuna die Form der Materie Rom sind.

Wenn von Balthasar nach den 3 Dimensionen der Sendung des Aeneas fragt, dann
bewegt er sich wiederum in der Hermeneutik der Theologumena der Exercitia spiri-
tualia des HI. Ignatius von Loyola:'® «Die Sendung als Lebensform des Gehorsams,
die Sendung als Fatum, die Sendung als Glorie in der Demiitigung »'8!

Aeneas vollzog den rerum ordo,'®* die Griindung Roms, non sponte.'®* Bei allen
Irrungen und Wirrungen, deren Hohepunkt das Liebesabenteuer mit Dido darstellt,
bleibt Aeneas, sich in der ignatianischen indifferencia'®* iibend, seinem Auftrag in
Gehorsam treu: «Hier und hier allein ist auch fiir Aeneas die romisch-stoische Indif-
ferenz vonnéten, die um der Sendung willen das Liebste aufzugeben vermag »!%

Anders als Odysseus iibt Aeneas die Tugend der Geduld;'®® anders als die Odyssee
besteht die Aeneis aus einer Serie von Verzichten und Verlusten, angefangen von
Troja tiber Dido bis zu Pallas, dem Sohn des Freundes Euander. Umso mehr kann da-
her Aeneas, im Verfolgen «der gegebenen Schickung»'®” in indiferencia der Weissa-
gung der Sibylle entgegensehen, die die Geschichte Roms als eine von Verlust und
Verzicht gezeichnete voraussieht:

... 0 virgo, nova mi facies inopinave surgit;
omnia praecepi atque animo mecum ante peregi.'$®

Das Phénomen des fatum als «gesprochenes Sein»'®® und «des gottlich Seienden

und die Sendung vorsehend Begleitende»'* in Narrativ will von Balthasar jenseits des

homerischen Mythos und der stoischen Philosophie verorten. Als das gesagte Geschick

177 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 240.
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180 Tgnatius von Loyola, Geistliche Ubungen, 23, Prinzip und Fundament, zit.
181 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 241.

182 Verg, Aen 7, 44.

183 Verg, Aen 4, 361.

134 Tgnatius von Loyola, Geistliche Ubungen, 23, Prinzip und Fundament, zit.; Balthasar, Texte zum igna-
tianischen Exerzitienbuch, zit,. S. 40-46; 67-72.

185 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 242.

186 Verg, Aen 5, 709-710.

187 von Balthasar, Herrlichkeit 1.1, zit., S. 243; vgl. Verg, Aen 1, 382.

138 Verg, Aen 6, 104-105.

189 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 960.

190 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 243.
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siedelt er es im Bezirk des Numinosen an. Dabei betont er den in sich antinomischen
Charakter des fatum, aus der Aeneis zitierend: fatis contraria nostris fata.'*!

Juno symbolisiert diese gegenstrebige Macht, die in Karthago als groler Widersa-
cherin Roms geschichtliche Gestalt angenommen hat.!”> Gleichwohl verehrt Aeneas
Juno als Gattin des hochsten Willens und antizipiert damit die Verehrung des romischen
Volkes dieser Gottin gegeniiber.!”* Sie wird, «vom Sendungsgeschick Aeneas’, das der
Gottervater verfiigt»'** besiegt, da sie nur einen Teil des gottlichen numen reprisentiert.

Von Balthasar hebt auf die Vieldeutigkeit der Beziehungen zwischen Jupiter und
dem fatum ab: Er ist einmal als pater omnipotens'® Herr des Geschicks, dann wieder
tritt er neben da.!® Ebenso sind die Herrschaftsverhiltnisse zwischen Jupiter und Ju-
no reversibel.!”’

Gerade das Narrativ , dass selbst Jupiter «in die Schwebe des Kairos gerit» (von
Balthasar)'®® erscheint von Balthasar nicht nur nicht eines Gottesverstéindnisses un-
wiirdig sondern einer abstrakten Theologie mit definierenden Begriffen iiberlegen.
Geradezu mit dem Maf christlicher Theologumena deutet von Balthasar die Mensch-
Gott-Beziehung in der Aeneis:

Zwischen Gott und Mensch besteht ein Verhiltnis von nicht auszusprechender, nur zu ver-
schweigender Liebe, die sich vielleicht am schonsten darin kundgibt, dass die Goétter sich
(wie bei Homer) im entschwinden zu erkennen geben, und dass der Mensch sehnsiichtig nach
ihnen die Arme breitet.!”

So kann denn von Balthasar mit seiner dialogischen Theologie das metaphysische
Moment der Aeneis im Existential des «Amor als seinserschlieBende[m] Licht»>*
festmachen:

Liebe, hier als reine Existenz des Menschen im Fatumsgehorsam, aber auch als das schicken-
de, gnadenhaft begleitende Geschick selbst (Zeus, Venus als Stimmen des Seins) durch alles
widersprechende Schicksal (Juno) hindurch.?!

Da auch die Gottheit iiber die pietas mit den Menschen verbunden ist,?> gewinnt

ihre Beziehung zu Menschen einen anthropomorphen, im Falle der Venus zu Aeneas,
geradezu miitterlich-sorgenden Charakter. Dies ist nach von Balthasar nur méglich,
dass allein die Sendung der romischen Geschichte als fatum fest definiert ist. Vor ihm
treten die Gotter und ebenso die Menschen zuriick:

91 Verg, 7,293-294.

192 Verg, Aen 1, 12-14.

193 Verg, Aen, 12, 840, 1.

194 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1. zit., S. 245.

195 Verg Aen 1,60; 3,251; 4,25; 6,592 ff.

19 Verg, Aen 2,779; 8, 398 ff.

197 Verg, Aen 2, 800; 12, 833.

198 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 245, A. 15.
199 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, S. zit., S. 245; vgl. Verg, Aen 1, 402—410.
200 yon Balthasar, Herrlichkeit IT1.1, zit., S . 968.

201 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 968.

202 Verg, Aen 5, 688.
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[...] das Antlitz der Gotter (spiegelt) etwas von dem Licht wider [...], das in der Treue des
gehorchenden Menschen liegt. Im vollen Licht und in runder Gestalt steht einzig die Sen-
dung: ihr zuliebe treten die Goétter, aber auch der dienende Held ins Schattenhafte zuriick.
Es ist die Sendung, die sich verherrlicht, offen erst in der Zukunft, auf Kosten des
Menschen .2

So will von Balthasar im Narrativ um Aeneas und Dido eine Synekdoche fiir «gan-
zen Kampf zwischen dem immer verfiihrerischen hellenistischen Osten und der
abendlindischen Sendung Roms sehen»,** ohne die funktionalistischen Abendland-
Ideologeme der Konservativen Revolution®® zu iibernehmen, nicht zuletzt deshalb,
die Aeneis auf die reale, aitiologisch gedeutete Geschichte Roms referenziert: «Hier
aber transzendiert nochmals die Glorie des imperialen Rom in eine andere, ihm
selber noch unbekannte »2%

Dieser heilsgeschichtlich-eschatologische Aspekt verweist nach von Balthasar auf
die «Sendung als Glorie in der Demiitigung» ** in der die vorangehenden Dimensio-
nen der Sendung ihre heilsokonomische Aufgipfelung finden. So kann er in Dichtung
die Botschaft der Synekdoche der «mutigen, entsagungsvollen Pilgerschaft durch die
Zeit einer kiinftigen Civitas entgegen»’® erkennen.

Wird in der Georgica die Demut mit der Erdverbundenheit™” und Ruhmlosigkei
verkniipft und weiterhin die «Demut der Erde [mit der] Demiitigung des
Gesendeten»,?!! so erhiilt erst in der Aeneis «die vergilische Demiitigung Sinn und
verborgenen Glanz dadurch, dass sie im Gottgehorsam geschieht.»>!

Von Balthasars Deutung macht das Narrativ zu Griindung Roms zum Angelpunkt
seiner Deutung: Demnach stellt an en Ursprung Roms seinen Zuhdrern im Aon des
imperialen Saeculum Augustum die schmihlichste Niederlage der Antike, aus der er
Aeneas nicht anders als Verlierer und Deserteur hervorgehen lédsst, — gleichwohl mit
der Griindung der Urbs beauftragt, nachdem ihm der Wiederautbau von den Gottern
Troja versagt wurde.

Dementsprechend muss Aeneas «ins Fremdeste», (von Balthasar)?'* wohingegen
Odysseus — «darin alttestamentlich» — (von Balthasar)?'* zu sich selbst zuriick-
kehrt.

Sieht die neuere Forschung den von gedeuteten geschichtstypologischen Schuld-
zusammenhang in der Urschuld des meineidigen laomedonteischen Trojas begriindet
und von Aeneas bzw. dem Soter Octavian gesiihnt, der die Frevel des Biirgerkriegs

t209 t210

203 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 246.
204 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 246.
205 yon Breuer, Anatomie der Konservativen Revolution, zit., passim.
206 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 247.
207 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 248.
208 yon Balthasar, Herrlichkeit I1I: 1, zit., S. 288.
209 Verg, georg, 2, 486.

210 Verg, georg, 4, 564.

211 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 247.
212 yon Balthasar, Herrlichkeit 11,1, zit., S. 247.
213 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 248.
214 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 248.
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in der Pax Augusta iiberwunden hat,'> so verortet von Balthasar die Schuld des Ae-
neas in dem Liebesabenteuer mit Dido.

Auf Hermann Brochs Tod des Vergil*' referenzierend sieht auch von Balthasar in
der Aeneis Vergeblichkeit und Enttduschung als Existentiale vorwalten, ohne jedoch
die performative Mitte der gesamten Poesie des romischen Dichters zu iibersehen:
«In der Liebe zu Augustus, auf den volles, iiberschwengliches Licht fillt.»*7

Von der ersten Ekloge an ist er als eschatologischer Soter Telos und Erfiillung der
Geschichte Roms, wie sie Aeneas erhofft. Er selbst ist daher nur «Pfeil und Sehnsucht
nach dem kaiserlichen Ubermenschen»?'® wie selbst die Gétter nur in einem funktio-
nalen Zusammenhang mit der romischen Sendung stehen.

In all seiner Gebrechlichkeit und Vorldufigkeit positioniert von Balthasar selbst
zum Kiinder und Kairos des Abendlandes. Wenn er auch hier die kulturphilosophi-
schen Paradigmata T.S. Eliots,?! Ernst Robert Curtius*** und partiell Rudolf Bor-
cherts, ohne dessen funktionalistisches Verzweckungsinteresse??! als Schliisselsigni-
fikant des Abendlandes {ibernimmt, so iiberbietet er sie durch seine eschatologische
Deutung die Metapher von der unvollendbaren Briicke zwischen Mythos und Reli-
gion zitierend:**

In der christlichen Bergung allein schlief3t sich die Liicke, die den Vates, in ihm selbst betrach-
te, unter dem Gesetz der antiken Religion verharren ldsst: Jenes Stiick der unvollendbaren
Briicke, das er, um das Werk runden zu konnen, forcieren muss — die Gleichsetzung der
»Herrlichkeit« mit dem augusteischen Rom —ist das einzige, das in seine mallvolle Architektur
etwas UngemiiBes, weil MaBloses bringt.???

Von Balthasars theologische Poetologie ergédnzt aber auch den heilgeschichtlichen

Interpretationsrahmen Haeckers,*?* indem er ignatianische Theologumena vor allem
der Wahl ?? der potentia oboedentialis

226 und der indiferencia®*’ als Interpretamente
der Dichtung zur Geltung bringt: Demnach bestimmt Aeneas mitnichten im Sinne
des autonomen Subjekts seine Wahl, sondern wie Ignatius von Loyola im Gehorsam
gegeniiber seiner von Gott in absoluter Freiheit verfiigten Sendung. Wird nach Ig-
natius als Voraussetzung fiir den Vollzug dieser Wahl die moralisch-asketische indi-
ferencia angenommen, so liegt die Hypothese nahe, dass von Balthasar Aeneas
diese Merkmale nicht nur aufweisen lisst, sondern bei aller theologischen Differenz

215 Schmidt, Augusteische Literatur, zit., S. 100—-108; vgl. Heinz Sproll, Aitiologische Narrative Vergils um
die res publica restituta des Augustus, in: Civilta Romana III (2016), 1-12.

216 Broch, Der Tod des Vergil, zit., passim.

217 yon Balthasar, Herrlichkeit IT1.1, zit., S. 249.

218 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 250.

219 Eliot, Virgil and the Christian World, zit., passim.

220 Curtius, Vergil zit., passim.

221 Borchert, Vergil, Kieler Rede, zit., passim; Ders, Vergil, in: Corona, zit., passim.
22Vgl.Kap.2.2.

223 yon Balthasar, Herrlichkeit I11.1, zit., S. 250-251.

224 Haecker, Vergil, zit., passim.

225 Ignatius von Loyola, Geistliche Ubungen, 169-189, zit., S. 172-183.

226 Jgnatius von Loyola, Satzungen Nr. 547, in: Deutsche Werkausgabe 11, zit., S. 739-741.
227 Tgnatius von Loyola, Geistliche Ubungen, 23, Prinzip und Fundament, zit.
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zwischen der Eschatologie und den Exercitia spiritualia des Ignatius von Loyola in
Aeneas eine vorlaufende Gestalt des Griinders der Gesellschaft sieht.

Fazit: Rezeption der traditionellen christlichen
oder ihre ignatianische Uberbietung durch
die theologische Poetologie von Balthasars?

Damit ist die Frage nach dem epistemologischen Mehrwert gestellt, den von Bal-
thasars Hermeneutik erbringt. Thesenartig konnen folgende Befunde festgehalten
werden:

1.

Kommt den heilsgeschichtlichen Deutungen Haeckers, T.S. Eliots und Hermann
Brochs das unbestrittene Verdienst zu, die Poesie in ihrer eschatologischen Di-
mension einerseits aus der Vergessenheit wieder entborgen, andererseits aus
den funktionalistischen Verzweckungen kulturpessimistischer Abendlanddis-
kurse befreit zu haben, so kann die theologische Poetologie von Balthasars das
metaphysische Potential des romischen Dichters freilegen.

. Ausgehend von der ontologischen Differenz zwischen Sein und Seiendem zeigt

von Balthasar, dass die Narrative in dieser Offenheit epistemologisch zu veror-
ten sind.

. Von Balthasars trinitarisch-dialogische Theologie der Gabe des sich in souveri-

ner Freiheit und Liebe offenbarenden Gottes bietet den hermeneutischen Schliis-
sel fiir die Deutung.

. Die Metapher von der unvollendbaren Briicke zwischen Mythos und Philoso-

phie verwendend hebt er weniger auf die providentielle Funktion als vielmehr
auf dessen transepochal giiltige Bedeutung ab: Im Kairos der Gestalt des Ge-
dichts und der Pax Augusta vollziehen sich die Epiphanie des Logos und seine
Herrlichkeit in der Geschichte.

. Von Balthasar kann im Lichte der Exercitia spiritualia des Ignatius von Loyola

den theologischen Sinn der Aeneis so entbergen, ohne Gefahr laufen zu miissen,
das Narrativ heteronom zu deuten: Demnach erfiillt Aeneas mit seiner freien, an
der Freiheit der Gottheit partizipierenden Wahl seine von der Gottheit verfiigte
Sendung in Demut, Gehorsam und Verzicht unter der existentiellen Vorausset-
zung der indiferencia in Analogie zum Seienden, das das Sein in Gelassenheit
sein zu lassen hat.

. Angesichts des postmodernen, von nachmetaphysischem Denken (Jiirgen Ha-

bermas) geprigten Zeitalters und des evidenten Verlustes an 6ffentlicher Be-
deutung von Glauben als Medium der Religion (Niklas Luhmann) kdnnen
gleichwohl die Erkenntnisse der eschatologischen Theologie von Balthasars
eine inspirierende Rolle weit iiber innerkirchliche Diskurse hinaus einneh-
men.

. Nicht zum wenigsten vermag von Balthasars theologische Poetologie nicht nur

die positiven Altertumswissenschaften bzw. Literaturwissenschaften zu einer
vertiefenden Deutung anzuregen, sondern dessen meta-anthropologische Be-
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deutung als Schliisselsignifikant des Westens so zu bestimmen, dass, auf ihn re-
ferenzierende Diskurse, so beispielsweise zu Menschenrechten, sein universales
geistiges Potential neu entdecken und mithin an Bereitschaft und Kompetenz
im Dialog mit auflereuropdischen Kulturen gewinnen konnen.

The poetry of Vergil in Hans Urs von Balthasar.
A theological interpretation against a pessimistic
view of the culture in the Occident

Abstract

In the various studies about Vergil’s reception in the 20th century the philosophic-theological
interpretation by Hans Urs von Balthasar has been ignored so far. The Swiss theologian locates
Vergil's poetry in the openness of the ontological difference between the Sein (existence/be) and
the Seiendes (entity/being). Thereby his Trinitarian-dialogical theology of the gift by God mani-
festing himself in his sovereign freedom and love offers the key for the transcendental interpre-
tation of the Roman poet. Thus the epiphany of the logos and its magnificence in history accom-
plish themselves in the kairos of the guise of the poem and of the Pax Augusta. In the light of the
Exercitia spiritualia by Ignatius of Loyola, Aeneas fulfils — in von Balthasar’s interpretation — his
mission, commanded by the deity and determined by the fatum, in humility, obedience and re-
nunciation on condition of the Ignatian indifferencia, so that the Seiendes (entity/being) must let
the Sein (existence/be) be in imperturbability.



Das Rosenkranzgebet — Ergriindung seiner
Wirkung in Welt und Zeit

Lehramtliche Bezeugungen und weiterfiihrende ErschliefSungen
anhand einer Anregung Kardinal Leo Scheffczyks

Von P. Johannes Nebel FSO (Bregenz)

Zusammenfassung

Die Abhandlung behandelt die Frage nach der zeitlichen Wirkkraft des Rosenkranzgebetes,
fur die sich zwar in der theologischen Fachliteratur kaum Hinweise, manches jedoch in lehr-
amtlichen Bezeugungen findet. Besonders das Lehramt Papst Leos XlII. wird daraufhin unter-
sucht, im Anschluss daran werden auch Aussagen der nachfolgenden Papste bis hin zu Jo-
hannes Paul Il. aufgenommen. Angeregt von einer Intuition Kard. Leo Scheffczyks (der dieser
selbst nicht weiter nachgegangen ist) wird im zweiten Teil der Studie eine neue bundestheo-
logische ErschlieBung der Wirkkraft des Rosenkranzgebetes versucht, deren Verhaltnis zur
Liturgie auch in den Blick genommen wird.

Einleitung

Uber das Rosenkranzgebet nachzudenken, bleibt im Zuge des hundertjihrigen Ju-
bildums der Erscheinungen von Fatima (1917 — 2017) aktuell, wo Maria sich als Ro-
senkranzkonigin offenbart hat.! Die Botschaft der sechs Marienerscheinungen durch-
zieht der Aufruf, tiglich den Rosenkranz zu beten und dadurch das Ende des Ersten
Weltkrieges zu erflehen. Allein dies ist bemerkenswert, weil das Ende eines Krieges
zwar hintergriindig auch ein geistliches, vordergriindig aber zunidchst einmal ein
innerweltliches Anliegen ist. Gebet und Wirksamkeit des Rosenkranzes werden somit
von der Gottesmutter selbst in direkten Bezug zur damaligen Zeitlage gebracht.

Die heutige Zeitlage kennt viele Faktoren, die zur Befiirchtung einer bedrohlichen
Zukunft veranlassen konnen. Zu wachsenden gesellschaftlichen Instabilitéiten aller
Art tritt vor allem auch die stetig zunehmende Herausforderung durch den Islam.
Dies veranlasst, an dem genannten Ruf von Fatima anzukniipfen, den Rosenkranz fiir
den Frieden in der Welt zu beten. Diese Aufforderung stellt eine spezifische Dimen-
sion der Theologie des Rosenkranzes ins Zentrum, ndmlich die fiirbittende Kraft, die
Wirksamkeit. Hierbei ist aber nicht in erster Linie jener Einfluss gemeint, den das
Rosenkranzbeten auf die Beter selbst ausiibt, sondern die Auswirkung auf die Welt-
lage. Zugleich geht es nicht einfach darum, welcher Segen der Marienverehrung im
Allgemeinen zukommt; nicht die Person der Gottesmutter fiir sich genommen steht
im Zentrum der Frage. Genauerhin geht es vielmehr um die Frage, welche Weltwir-
kung spezifisch dem Rosenkranzgebet eigen ist.

! Zur bleibenden kirchlichen Tragweite von Fatima vgl. J. Nebel, Die kirchliche Bedeutung von Fatima, in:
Forum katholische Theologie 33 (2017), 261-286.
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1. Die Frage nach der Wirkmacht des Rosenkranzes
in der neueren Theologie

Dieser Fragepunkt bleibt theologisch vielfach unbeachtet. Innerhalb der Beitrige
iiber den Rosenkranz findet er sich beispielsweise in keiner der drei Ausgaben des
Lexikon fiir Theologie und Kirche > auch nicht im Marienlexikon,’ und auch nicht in
dem Nuovo Dizionario di Mariologia.* Auch groRe Theologen wie Hans Urs von
Balthasar,’ Karl Rahner® oder Joseph Ratzinger scheinen diesen Aspekt nicht niher
behandelt zu haben. Romano Guardini hilt immerhin fest: »Der Rosenkranz ist eine
uralte Andacht, die einen unabsehlichen EinfluB ausgeiibt hat.«” Dies bezieht Guar-
dini dann aber auf die Wirkung dieses Gebetes auf den Beter selbst.?

Umso bemerkenswerter ist, dass Kardinal Scheffczyk in seinem schonen Marien-
buch Maria. Mutter und Gefihrtin Christi® — nach einem kurzen historischen Abriss
— genau diese Frage nach der fiirbittenden Weltwirkung des Rosenkranzes an den Be-
ginn seiner ndheren Erorterung stellt, wenn er schreibt:

2Vgl. K. Bihlmeyer, Art. »Rosenkranz«, in: LThK (1. Aufl. = 2. neubearb. Aufl. d. Kirchl. Handlexikons;
hrsg. v. M. Buchberger), Bd. 8, Freiburg i.Br. 1936,989-994; A. Walz, Art. »Rosenkranz — B. Im Christen-
tum — 1. Form und Gebet — I1. Geschichte — II1. Kirchenrechtliches«, in: LThK (2. vollig neu bearb. Aufl.
hrsg. v.J. Hofer u. K. Rahner), Bd. 9, Freiburg i.Br. 1964,46-48; A. Heinz — M. Ladstitter, Art. »Rosenkranz
— 1. Begriff — II. Religionsgeschichtlich — I11. Historisch«, in: LThK (3., vollig neu bearb. Aufl. hrsg. v. W.
Kasper), Bd. 8, Freiburg i.Br. 1999, 1302-1305.

3Vgl. A. Heinz, Art. »Rosenkranz — 1. Theologiegeschichte«, in: Marienlexikon (hrsg. v. L. Scheffczyk u.
R. Bdumer), Bd. 5, St. Ottilien 1993, 553-555.

4Vgl. E. D. Staid, Art. »Rosario«, in: Nuovo Dizionario di Mariologia (hrsg. v. St. De Fiores u. S. Meo),
Milano 1985, 1207-1215.

>Vgl.H. U. v. Baltasar, Der dreifache Kranz. Das Heil der Welt im Mariengebet, Einsiedeln *1978, wo das ein-
leitende Wort (Ave Maria: ebd., 5-9) konzentriert bleibt auf die heilsgeschichtliche Position der Gottesmutter.
®In den 32 Biinden der Gesamtausgabe der Schriften Karl Rahners (Séimtliche Werke; hrsg. von der Karl-
Rahner-Stiftung; Freiburg u.a. 1995-2016) findet sich, soweit ich sehe, iiberhaupt kein niheres Eingehen
auf das Rosenkranzgebet.

7R. Guardini, Der Rosenkranz unserer Lieben Frau, Wiirzburg 1940, 8.

8 Er fasst den Einfluss des Rosenkranzgebetes ndmlich von der Macht des gesprochenen Wortes her (ebd.,
16ff.): Vor allem das Wort der heiligen Schrift »ist mehr als nur eine Wahrheit oder eine gute Lehre. Es ist
eine Macht, die im Horenden wirkt; ein Raum, in den er eintreten kann; eine Richtung, die ihn leitet« (ebd.,
19). Die stdndige Wiederholung derselben Worte bildet »die offene, bewegte, von Kriften durchwirkte und
von Sinn geordnete Welt, in welcher sich das Geschehen des Gebetes vollzieht. Sobald der Betende die
Worte spricht, ersteht seine Sprachheimat um ihn her. Die Geschichte seines eigenen Sprechens und Lebens
wird lebendig ...« (ebd., 20f.). Dies wird aber beim Rosenkranzbeten von der Dynamik der Heils6konomie
erfasst: »Was in Maria geschah, ist nicht in heiliger Ferne tiber uns geschehen, sondern bildet die einmalige,
nie erreichbare und doch urbildliche Form dessen, was in jedem Christenleben geschehen soll: daf der ewi-
ge Gottessohn im Dasein des glaubenden Menschen ‘Gestalt gewinnt’. Wenn der Glaubige im Rosenkranz-
gebet vor die Gestalten tritt, welche dessen Inhalt bilden, naht er sich der heiligen Urform dieses Vorgangs,
und das verborgene Geschehen in ihm selbst wird angeriihrt. Nicht bewuft, so daB er dieses will und jenes
tut; sondern durch das Schauen und Verweilen, Preisen und Bitten in der Niihe des Mariendaseins riihrt sich
das Geheimnis des Christendaseins. Es wird gerufen, atmet, wichst, entfaltet sich« (ebd., 36).

°Vgl. L. Scheffczyk, Maria. Mutter und Geféihrtin Christi, Augsburg 2003. Das Buch widmet dem Rosen-
kranz innerhalb des dritten Buchteiles (»Maria in der Verehrung der Kirche«) knapp fiinf Seiten (240-244).
Auf einen kurzen geschichtlichen Abriss (240) folgt die Erorterung der Gestalt des Gebetes inklusive der
durch Johannes Paul II. erfolgten Aktualisierung (240-242), dann Darstellung der Gebetsfrommigkeit
(242f.) und abschlieBend die Entkréftung von Gegenargumenten (243f.).
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»Die aus diesem privat und dffentlich geiibten Gebet erwachsene religiose Kraft stellt ein
glanzvolles Phinomen in der katholischen Frommigkeitsgeschichte dar, das aus duBeren
Griinden allein nicht zu erkliren ist. So ist man auch hier gehalten, auf das Wesen und die in-
nere Struktur dieser Gebetsform zu achten, die wiederum eine tiefe innere Verquickung von
Christusverehrung und Marienfrommigkeit zeigt, so daf3 sich zuletzt die geschichtliche Wirk-
macht dieses Gebetes gerade wieder aus dieser Verbindung erkliren 14Bt.«!°

Scheffczyk spiirt also, dass gerade die Frage nach der Wirkmacht dazu veranlasst,
iber »das Wesen und die innere Struktur« des Rosenkranzes nachzudenken. Das ist
argumentativ bemerkenswert, ebenso die damit verbundene weit nach vorne weisen-
de Intuition, die Wirkmacht des Rosenkranzgebetes genauerhin der »innere[n] Ver-
quickung von Christusverehrung und Marienfrommigkeit« zuzuschreiben. Diese Ab-
handlung ist in ihrem weiteren Verlauf von der Absicht geleitet, Scheffczyks Intuition
bis in die letzte Konsequenz zu Ende zu denken. Denn Scheffczyk lisst es bei diesen
duBerst knappen Andeutungen bewenden, und im Folgenden werden wir sehen, dass
auch lehramtliche Stellungnahmen die letzte gedankliche Synthese, auf die diese In-
tuition hinauslduft, noch nicht erreichen.

2. Die Wirkmacht des Rosenkranzes in lehramtlicher Bezeugung

Dem insgesamt spéirlichen Befund bei den Theologen darf aber entgegengehalten
werden, dass die Bezeugung der Fatimabotschaft, vom Rosenkranz gehe eine segens-
reiche Weltwirkung aus, nicht alleine steht. Vielmehr reiht sich der Aufruf der Gottes-
mutter an die Seherkinder in eine beachtliche — auch lehramtliche — Tradition ein. Viel-
fach bekannt ist, dass Papst Pius V. 1572 aus Dankbarkeit fiir den Seesieg iiber die Ttir-
ken bei Lepanto das Rosenkranzfest eingefiihrt hat. 1683 fiihrte Papst Innozenz XI. das
Marid-Namen-Fest zum Dank fiir den Sieg iiber die Tiirken bei Wien ein. 1716 wurde
das Rosenkranzfest auf Bitten Kaiser Karls VI. auf die ganze Kirche ausgedehnt, als
Dank fiir den Sieg iiber die Tiirken bei Peterwaldein (Ungarn) am 5. 8. 1716.!!

Aus heutigem, nach zwei verheerenden Weltkriegen geschérftem Problembewusst-
sein muss hierzu angemerkt werden, dass die Riickfiihrung militirischer Siege auf
das Rosenkranzgebet nicht als Verherrlichung religios motivierter Kriegshandlungen
missdeutet werden darf. Der legitime Bezug der genannten Siege zum Rosenkranz
betrifft nie die Totung menschlichen Lebens selbst, sondern ausschlieflich die Ver-
meidung des »Schaden([s], der ... durch den Angreifer zugefiigt« worden wire und

10°Ebd., 240f. (Hervorhebungen von J.N.).

' Als Bezeugung des zugrunde liegenden Glaubensbewusstseins (auch wenn heutzutage in der Formulierung
etwas triumphalistisch anmutend) dient auch das Ende der Lectio VI der Matutin zum Rosenkranzfest (Brevia-
rium Romanum sowohl vor als auch nach der Brevierreform Pius’ X.): »Sanctissimam ergo Dei Genitricem
cultu hoc eidem gratissimo jugiter veneremur: ut quae toties Christi fidelibus, Rosarii precibus exorata, terrenos
hostes profligare dedit ac perdere, infernos pariter superare concedat« (»So wollen wir denn die heilige Got-
tesmutter mit dieser ihr so willkommenen Andachtsiibung immer wieder verehren. Sie hat so oft auf das Ro-
senkranzgebet hin den Christgldubigen geholfen, irdische Feinde niederzuringen und zu vernichten. Sie moge
uns die Kraft geben, ebenso die hollischen Feinde zu tiberwinden«; deutsch zit. v.: Deutsches Brevier. Vollstin-
dige Ubersetzung des Stundengebetes der romischen Kirche [hrsg. v.J. Schenk], Regensburg *1965, 1334).
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der angesichts der Herausforderung durch die Tiirken im Blick auf christlichen Glau-
ben und christliche Kultur in Europa als »sicher feststehen[d], schwerwiegend und
von Dauer«'? eingeschiitzt werden darf.

2.1.Das Lehramt Leos XIII.

Neuere Aussagen stammen aus dem Lehramt des 19. und 20. Jahrhunderts. Von
besonderer Bedeutung hierfiir ist Papst Leo XIII. Er hat uns insgesamt zwolf Lehr-
schreiben'? iiber den Rosenkranz hinterlassen, so dass man ihn geradezu als Herold
des Rosenkranzes bezeichnen kann. Die Wirkung des Rosenkranzes stellt Leo XIII.
als eine groBe geistliche Macht vor Augen.'* Als Ankniipfungspunkt fiir die Argu-
mentation benutzt der Papst aber héufig die noch als historisch angesehene Legende, '
der Rosenkranz sei vom hl. Dominikus in Konfrontation mit den Albigensern einge-
fiihrt worden und sei dabei der entscheidende Faktor des Sieges der Kirche gewesen.'®
Die Macht des Rosenkranzes bezieht sich gemif3 Leo XIII. nicht nur auf den Glauben
und das Leben der Beter,!” sondern umfassender auf die Belange der Kirche'® und

12 Katechismus der Katholischen Kirche, Nr. 2309.

13 Die Zihlung folgt gemdB R. Graber — A. Ziegenaus (Hrsg.), Die marianischen Weltrundschreiben der
Pdipste von Pius IX. bis Johannes Paul 1I.,Regensburg (Institutum Marianume.V.) 1997, 5 (dieses Werk wird
in den folgenden Anmerkungen angefiihrt unter dem Kiirzel »GZ«; die Zahl vor dem Schrégstrich ist die Sei-
tenzahl, nach dem Schrigstrich die buchinterne Nummerierung); mit umfassenderem Uberblick zihlt E. D.
Staid, a.a.0., 1209, insgesamt 22 Lehrdokumente, in denen Leo XIII. auf den Rosenkranz eingeht.

4Vgl. z.B. Enzyklika Magnae Dei Matris vom 8. 9. 1892 (GZ 71/69; ASS 25 [1892-1893], 139—148, hier
140): »Die grole Macht [praepotens vis] dieses Gebetes wird riihmend schon erwihnt, als es kaum entstand;
eindrucksvolle geschichtliche Zeugnisse biirgen dafiir und Wir selbst haben mehr als einmal darauf hingewie-
sen.« Ahnlich #uBert sich der Papst in der Enzyklika Jucunda semper vom 8. 9. 1894 (GZ 92/85; ASS 27
[1894—1895], 177-184, hier 177): »Diese Hilfe [fiir Kirche und Staat; J.N.] glaubten Wir aber am ehesten
durch die Fiirbitte seiner Mutter erflehen zu sollen und zwar vornehmlich durch jene Gebetsweise [supplicandi
ritu], deren Kraft und Segenswirkung [virtutem ... saluberrimam] die Christenheit jederzeit im hochsten
Mafe erfuhr.«

15 Zu dieser Legende vgl. Bihlmeyer, a.a.0. [wie Anm. 2], 990.

16Vgl. hierzu z.B. die Enzyklika Supremi Apostolatus vom 1.9. 1883 (GZ 41/32; ASS 16 [1883-1884], 113—
118, hier 114£.); Enzyklika Octobri mense vom 22.9. 1891 (GZ 61/58; ASS 24 [1891-1892], 193-203, hier
198); Enzyklika Magnae Dei Matris (GZ 71/69; ASS, a.a.O. [wie Anm. 14], 140); Enzyklika Parta humano
generivom 8.9. 1901 (GZ 134/134; ASS 34 [1901-1902], 193-195, hier 193).

17 Zusammenfassend stellt Leo XIII. im Riickblick auf seine bisherige Lehrverkiindigung in der Enzyklika
Diuturni temporis vom 5.9. 1898 fest: »[ AJuBer den Werten, die im Gebete selber liegen, ist es [das Rosen-
kranzgebet; J.N.] eine starke Schutzwehr fiir den Glauben [idoneum fidei praesidium] und wirkt auf unsere
sittliche Lebensfiihrung bestimmend ein [insigne specimen virtutis] durch die Geheimnisse, die zur Betrach-
tung uns dargeboten werden« (GZ 131/129; ASS 31 [1898-1899], 146—149, hier 147).

18 Vgl. hierzu z.B. Enzyklika Adiutricem populi vom 5.9. 1895 (GZ 102/98; ASS 28 [1895-1896], 129-136,
hier 129): »Was Wir indessen vor allem von der Kraft des Rosenkranzes erwarten, ist Mariens immer mich-
tigerer Beistand in der Ausbreitung des Reiches Christi.« —»So ist uns also Maria von Gott als die machtvolle
Schutzherrin der Einigkeit unter den Christen gegeben. Und wenn auch diese ihre Schutzherrschaft nicht auf
ein einziges Gebet hin uns geschenkt wird, so geschieht dies nach Unserer Meinung doch am besten und wirk-
samsten durch das Rosenkranzgebet [instituto Rosarii optime id fieri uberrimeque arbitramur]« (GZ 108/108;
ASS, a.a.0., 134). — Zu weiteren den Nutzen fiir die Kirche betreffenden Bezeugungen vgl. Apostolisches
Schreiben Salutaris ille vom 24. 12. 1883 (GZ 49/43; ASS 16 [1883-1884],209-211, hier 210); Enzyklika
Octobri mense (GZ 56/50; ASS, a.a.0. [wie Anm. 16], 193); Enzyklika Magnae Dei Matris (GZ 71/69; ASS,
a.a.0. [wie Anm. 14], 140f.); Enzyklika Jucunda semper (GZ 92/85; ASS, a.a.O. [wie Anm. 14], 177).
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auch auf die allgemeine Situation von Staat und Gesellschaft. So formuliert bei-
spielsweise die Enzyklika Octobri mense:

»Es konnte ndmlich mit der Linge der Zeit bei einem Volk der Fall eintreten, daB} sein relig-
ioser Eifer erkaltete und eben diese Gebetsiibung der Vernachlidssigung anheimfiel. Da zeigte
es sich spiter, wenn der Staat eine schwere Krisis durchzustehen hatte oder sonst eine drii-
ckende Not herrschte, wie gerade die Rosenkranzandacht mehr als alle iibrigen religiosen
Hilfsmittel auf allgemeinen Wunsch wieder eingefiihrt wurde. Nachdem sie aber den alten
Ehrenplatz wieder eingenommen hatte und wieder zur Bliite gekommen war, konnte sie von
neuem ihre segensreiche Wirkung entfalten. Es ist iiberfliissig, hierfiir Beispiele aus der Ver-
gangenheit aufzuziihlen, wo doch die Gegenwart uns ein solch helleuchtendes bietet.«'°

Dies ist fiir Leo XIII. ein Hauptbeweggrund, Jahr fiir Jahr zum Oktobermonat die
Christenheit zum Rosenkranzgebet aufzurufen.?

AuBerdem begriindet der Papst die Wirkmacht des Rosenkranzes theologisch.
Wichtig sind hierfiir seine Enzykliken Magnae Dei Matris und Jucunda semper, wo
die Kraft des Rosenkranzes von der Person Marias als »Mutter der Barmherzigkeit«
und Gnadenvermittlerin hergeleitet wird.?! Damit wire die Macht des Rosenkranzes
jedoch nur ein Erweis der allgemeinen Kraft der Marienverehrung. Aber Leo XIII.
bezieht sich auch auf die Eigenart des Rosenkranzes selbst, wenn er in diesem Zu-
sammenhang festhilt:

»Wenn wir infolgedessen Maria mit dem Engel als die Gnadenvolle begriilen und dieses
wiederholte Lob gleichsam zu schonen Krianzen zusammenbinden [eamdemque iteratam lau-
dem in coronas rite connectimus], so erfiillen wir damit nur einen lieben Wunsch der seligsten
Jungfrau selber. So wird dadurch immer wieder von neuem die Erinnerung an ihre hohe
Wiirde geweckt, aber auch an unsere Erlosung, die nach dem Willen Gottes durch sie den An-
fang genommen hat.«??

Im Zentrum der Argumentation steht hier eine Theologie des Kultes, die sich auf
das fiinfzigmal wiederholte Ave Maria bezieht: Denn in diesem Mariengebet wird

19 GZ 611./59 (vgl. ASS [wie Anm. 16], 198f.); vgl. auch die Enzyklika Laetitiae sanctae vom 8.9. 1893
(GZ 82/77): »Wir sind niimlich der festen Uberzeugung, daB die richtig gepflegte Rosenkranzandacht in-
folge der ihr innewohnenden Kraft nicht bloB fiir den Einzelmenschen, sondern auch fiir die Gesellschaft
von grofitem Nutzen sein wird« (ASS 26 [1893—-1994], 193199, hier 193f.: »Sic enim Nobis persuasissi-
mum est, religionem Rosarii, si tam rite colatur, ut vim insitam virtutemque proferat suam, utilitates, non
singulis modo, sed omni etiam rei publicae esse maximas parituram«).

20 Vgl. hierzu z.B. die Enzyklika Magnae Dei Matris: »Heute ist nun wieder zu Unserem groBen Kummer
eine Lage entstanden, in gleicher Weise verhingnisvoll fiir die Religion wie fiir den Staat. Sollten wir da
nicht mit gleicher Inbrunst uns gemeinsam an die seligste Gottesmutter wenden und sie anflehen, daf auch
wir heute die gleiche Wirkkraft ihres Rosenkranzes [eamdem eius Rosarii virtutem] zu unserer Freude er-
fahren diirfen?« (GZ 71/69; ASS, a.a.0. [wie Anm. 14], 141).

2'Vel. die Enzyklika Jucunda semper: »Der tiefste Grund, warum wir den Schutz Mariens durch das Gebet
zu gewinnen suchen, liegt sicherlich in ihrem Amt als Vermittlerin der gottlichen Gnade [in munere nititur
conciliandae nobis divinae gratiae]; unablissig waltet sie bei Gott dieses Amtes, weil sie auf Grund ihrer
Wiirde und ihrer Verdienste sein hochstes Wohlgefallen besitzt und an Macht alle Heiligen des Himmels
weit tiberragt« (GZ 93/86; ASS, a.a.0. [wie Anm. 14], 178); vgl. auch Entsprechendes in der Enzyklika
Magnae Dei Matris (GZ 72/69; ASS, a.a.0. [wie Anm. 14], 141).

22 Enzyklika Magnae Dei Matris (GZ 72/70; ASS, a.a.0. [wie Anm. 14], 141).
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die Gnadenfiille und die Gottesmutterschaft Marias ausgesprochen. Das wieder-
holte Aussprechen ist sozusagen Intensivierung der Huldigung, bewegt Maria zur
Hilfe und zieht dadurch himmlischen Segen auf die Erde herab. Leo XIII. formu-
liert:

»Denn unser Bitten gewinnt vor Gott an grof3er Kraft und Gnade [magna apud illum et gratia

et vis], wenn die Jungfrau es Gott anempfiehlt; ... Dies ist ja auch der Grund, warum wir so

oft Mariens Ehrenbezeichnungen wiederholen [foties redeunt], um eben Erhérung zu erlan-
23

gen.«

In diesem Sinne geht der Papst das Ave Maria durch.>* Zentraler Bezugspunkt ist
also Maria selbst, denn das beharrliche Ansprechen der Gottesmutter »riihrt an das
Herz Mariens, um es zur Barmherzigkeit uns gegeniiber zu bewegen.«*

Dieser Zentralitdt Marias wird gewissermallen sogar Jesus untergeordnet. Denn
»mit unserer Stimme« — die, wie gesagt, sich vorrangig an Maria wendet — »ver-
einigt sich augenscheinlich die Stimme ihres Sohnes Jesus selber«. Mit der »>Stim-
me des Sohnes< meint Leo XIII. das Vaterunser, das er somit als ein weiteres Ele-
ment des Rosenkranzes in seine Erwigungen miteinbezieht, denn Jesus hat dieses
Gebet »urspriinglich verfaf3t und in bestimmte Worte gekleidet und sie auch mit
den Worten vorgeschrieben ...: »So sollt ihr also beten!< [Mt 6,9]«.2° Das Vaterun-
ser wird hierbei dem marianisch orientierten kulttheologischen Argument einge-
ordnet:

»Wenn wir infolgedessen im Rosenkranzgebet diese Vorschrift beachten [also das Vaterunser
beten; J.N.], dann wird sich Maria [weil sie uns in der Stimme ihres Sohnes beten hort; J.N.]
zweifellos noch huldvoller zu uns niederneigen und so ihr Amt, das ja nur sorgende Liebe ist,
uns gegeniiber erfiillen; sie wird diese geheimnisvollen Krinze des Gebetes mit wohlgefilli-
gem Blick annehmen und sie mit reichen Gnadengeschenken belohnen [facili ipsa vultu ac-
cipiens, bene largo munerum praemio donabit].«*’

Erst an sekundirer Stelle bezieht Leo XIII. auch die Geheimnisse in die Erkldrung
der Wirkkraft des Rosenkranzes ein. Diese betreffen einerseits die Beter:

»Wir dringen ein in jene wahrhaft gottliche und nie mehr endende Wechselbeziehung, die
Maria mit den Freuden und Leiden, mit der Schmach und dem Sieg Christi verbindet«.?

Andererseits betreffen die Rosenkranzgeheimnisse auch Maria:

23 Enzyklika Jucunda semper (GZ 95/90; ASS, a.a.0. [wie Anm. 14], 180).

2 Vgl. ebd.

25GZ95/91 (vgl. ASS, ebd.).

26.GZ 96/91 (vgl. ASS, a.a.0., 180f.).

27 Ebd. (Hervorhebungen von J.N.).

28 Enzyklika Magnae Dei Matris (GZ 72/70; ASS, a.a.O. [wie Anm. 14], 141). Die Formulierung »Wir
dringen ein« ist eine freie Ubertragung des lateinischen Wortes »commemorata«, bezogen auf »divina et
perpetua necessitudo, qua ipsa [Maria; J.N.] cum Christi gaudiis ... tenetur ...«; Leo XIII. will also aus-
driicken, dass das Rosenkranzgebet dem Beter die innere Verbindung Marias mit den Freuden und Schmer-
zen Christi in Erinnerung ruft.
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»Muf da nicht auf diese so hidufige und liebende Weise die Erinnerung an die Heilstatsachen
auch in ihr wachgerufen werden? Muf} nicht ihre in Heiligkeit strahlende Seele da stets von
unbegreiflicher erneuter Wonne und Freude erfiillt werden, muf3 da nicht von neuem das Ge-
fiihl miitterlicher Sorge und Giite in ihr wach werden?«*

Die Enzyklika Fidentem piumque markiert gegeniiber den bisherigen Aussagen
eine Lehrentwicklung: Auch hier betont Leo XIII. zunéchst Maria als Gnadenmittle-
rin, stellt nun aber ihre Unterordnung unter das Mittlertum Christi heraus.*® Folge-
richtig betont er die Christozentrik des Rosenkranzgebetes:

»Der Rosenkranz weist ... noch eine andere Segenswirkung auf, die auch wieder mit unseren
Zeitverhiltnissen im Zusammenhang steht und auf die Wir anderswo schon zu sprechen ka-
men. Diese Segenswirkung betrifft die Tugend des gottlichen Glaubens, die heute so vielen
Gefahren und Anfechtungen ausgesetzt ist. Hier im Rosenkranz ersteht nun dem Christen ein
Mittel, mit Hilfe dessen er sein Glaubensleben stéirken und festigen kann. Die Heilige Schrift
bezeichnet Christus als den >Urheber und Vollender des Glaubens< [Hebr 12,2] ... Und so bil-
det in der Rosenkranzandacht Christus tatsichlich den Mittelpunkt. Sein Leben schauen wir
hier in der Betrachtung ...«!

Die daraus erflieBende Stirkung des Glaubens wird aber gedanklich nicht mit der
fiirbittenden zeitlichen Wirkkraft des Rosenkranzes in Verbindung gebracht; nur vom
»Wert« und » Verdienst des Glaubens« ist die Rede als einem

»Lebenskeim, der im gegenwirtigen Leben die Bliiten eines sittlich hochstehenden Lebens
hervorbringt, in dem wir uns vor Gott bewéhren miissen, und der dann jene Friichte hervor-
bringt, die ewig dauern«.*

2.2. Die Entwicklung bis Johannes Paul II.

Die LehrduBerungen Leos XIII. zum Rosenkranz werden von den nachfolgenden
Pépsten bis zu Papst Pius XII. zwar nicht mit derselben Intensitit fortgesetzt, wohl

2 Enzyklika Jucunda semper (GZ 97/93; vgl. ASS, a.a.0. [wie Anm. 14], 182); dhnlich nochmals die Enzy-
klika Adiutricem populi (GZ 108/108; ASS [wie Anm. 18], 135): »Wir erachten es deshalb als ein Ding der
Unméglichkeit, dafl die 6ftere und treu geiibte Betrachtung der Rosenkranzgeheimnisse nicht das Herz Ma-
riens mit groBerer Freude erfiille [iucundissime affici] und daf sie sich, wo sie doch die giitigste aller Miitter
ist, nicht zur Milde gegen uns Menschen bewegen lasse [misericordia in homines ...non commoveri] .«

0 Vel. GZ 116f./115 (ASS 29 [1896-1897], 204-209, hier 206): »Sicherlich kommt Name und Amt des
vollkommenen Mittlers nur Christus zu [nulli ... quam Christo]; er allein [quippe qui unus] ... hat das Men-
schengeschlecht bei seinem himmlischen Vater wieder zu Gnaden gebracht ... Aber wenn ... ‘nichts im
Wege steht, dal auch andere in gewisser Beziehung wenigstens als Mittler zwischen Gott und den Menschen
bezeichnet werden, insofern sie ndmlich vorbereitend und untergeordnet [dispositive et ministerialiter] an
der Eignung [es miisste heilen: Einung — lat. unionem; J.N.] des Menschen mit Gott mitwirken’ [S.Th. III
qu.26art. 1], ... dann trifft diese Ruhmesbezeichnung doch ganz besonders ... auf die seligste Jungfrau zu.«
S GZ 117/116 (vgl. ASS,a.a.0.,207: »Sed alius quidam fructus insignis e Rosario consequitur, cum tempo-
rum ratione omnino connexus; cuius Nos alias mentionem intulimus. Is nimirum est fructus, ut quando virtus
fidei divinae tam multis vel periculis vel incursibus obiecta quotidie est, homini christiano hinc etiam bene
suppetat quo alere eam possit et roborare. Auctorem fidei et consummatorem nominant Christum divina elo-
quia ... Sane vero in Rosarii instituto luculenter eminet Christus; cuius vitam meditando conspicimus«; Her-
vorhebungen wurden entfernt).

32 GZ 118/116 (ASS, a.a.0.,208).
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aber grundsitzlich in der gleichen Linienfiihrung, die auf eine Segenswirkung fiir die
allgemeine Zeitlage abzielt. So formuliert etwa Papst Pius XI. in seiner Enzyklika In-
gravescentibus malis (vom 29.9. 1937):

»Unser stolzes Jahrhundert mag den marianischen Rosenkranz verlachen und ablehnen; aber
unzihlige Heilige jeden Alters und Standes haben ihn nicht nur verehrt und mit grofer
Andacht gebetet, sondern in jeder Lebenslage als méchtige Waffe zur Vertreibung teuflischer
Michte, zur Bewahrung eines heiligen Lebens, zur leichteren Erreichung der Tugend und
schlieBlich als friedenstiftendes Mittel unter den Menschen gebraucht.«*3

Papst Pius XII. sieht in seiner Enzyklika Ingruentium Malorum iiber das Rosen-
kranzgebet und die Not unserer Zeit (vom 15. 9. 1951) die Wirkmacht des Rosen-
kranzes in direkter Alternative zu militidrischen Mitteln:

»Aufs neue also und mit Nachdruck bekennen Wir unbedenklich, dass Wir Unsere grofie
Hoffnung auf den marianischen Rosenkranz setzen, um Heilung fiir die Note unserer Zeit zu
erlangen; denn die Kirche stiitzt sich nicht auf Gewalt und Waffen, auch nicht auf menschliche
Hilfsquellen, sondern allein auf die Hilfe von oben, wie sie gerade durch solche Gebete ge-
wonnen wird« .3

Den Gedanken iibernimmt der Papst von seinen Vorgéngern, denn dhnlich dul3erte
sich bereits Papst Pius IX. zu einer Gruppe frommer Pilger bei einer Audienz am 23.
5.1877:

»Habt Mut, meine lieben Kinder! Ich ermahne euch, gegen die Verfolgung der Kirche und ge-
gen Anarchie nicht mit dem Schwert, sondern mit dem Rosenkranz, mit Gebet und gutem
Beispiel zu kiimpfen.«*

Immer wieder wird auch folgende Aussage — allerdings in Berufung auf verschie-
dene Pipste — zitiert: »Grof ist die Macht eines Heeres, das nicht das Schwert, son-
dern den Rosenkranz in den Héinden hélt.«*

In der Zeit nach Pius XII. jedoch wird die bisher erkennbare theologische Grund-
linie, den Rosenkranz auch als Wirkmacht im Verhéltnis zur Zeitlage zu sehen, spiir-
bar abgeschwicht. In seiner Enzyklika Grata recordatio (vom 26. 9. 1959) dullert
Papst Johannes XXIII. freilich viele die Zeitanliegen, die mit dem Beten des Rosen-

3GZ 160/163 (vgl. AAS 29 [1937], 373-380, hier 377).

3*GZ215/209 (vgl. AAS 43 [1951],577-582, hier 581: »Rursus igitur affirmateque profiteri non dubitamus
magnam Nos in Mariali Rosario spem reponere ad nostrorum sananda temporum mala; Ecclesia enim non
vi, non armis, non humanis opibus innixa, sed superno auxilio huius modi precibus impetrato«).
3Vgl.M.J.Frings, The excellence of the Rosary (New York, 1912): »When Pope Pius ix, on May 23,1877,
gave audience to a number of pious pilgrims he said to them: ‘Have courage, my dear children! I exhort
you to fight against the persecution of the Church and against anarchy, not with the sword, but with the
rosary, with prayer and good example’« (http://www.bookrags.com/ebooks/18170/1 html#gsc.tab=0
[aufgerufen am 17. 10.2015]).

3 Man spricht diesen Ausspruch sowohl Pius IX. als auch Pius XI. und Pius XII. zu. In der franzésischen
Version wird diese Aussage oft Pius IX. zugeschrieben: »Grande est la force d’une armée qui tient en main
non I’épée mais le Rosaire« (vgl. z.B. http://www.spiritualite-chretienne.com/Papes/rosaire.html [aufgeru-
fen am 17. 10.2015]).
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kranzes verbunden werden mdgen.*” Daraus spricht freilich sein personliches Ver-
trauen in die Macht des Gebetes; doch eine ausdriickliche Bekriftigung des Lehr-
standes zur Wirksamkeit des Rosenkranzes nimmt Johannes XXIII. dabei nicht vor.
In dem Apostolischen Schreiben Marialis rosarii (vom 29. 9. 1961) misst er einen
zeitlichen Einfluss allgemein der marianischen Frommigkeit zu, sagt dies freilich
innerhalb einer Thematisierung des Rosenkranzes, doch im Blick auf die zeitliche
Wirkung hebt er dabei diesen, im Unterschied zu seinen Vorgidngern, nicht eigens
heraus.*®

Papst Paul VI. widmet dem Rosenkranzgebet wieder eine eigene Enzyklika,
Christi Matri Rosarii (vom 15. 9. 1966). Darin bringt auch er die Not der Zeit in
Zusammenhang mit der Frommigkeit, und zwar in dem markanten Aufruf: »Wenn
das Ubel wichst, dann muB auch die Frommigkeit des Volkes Gottes wachsen.«*
In diesem Rahmen erwéhnt und empfiehlt er das Rosenkranzgebet. Angelehnt an
Argumente, die von Leo XIII. bekannt sind, sagt er dariiber biindig, das Beten des
Rosenkranzes sei »der Mutter Gottes angenehm« und sei »wirksam fiir die Erlan-
gung gottlicher Gnade«.*® Die Frage nach einer umfassenden zeitlichen Wirkung
ergibt sich freilich aus dem Zusammenhang, wird jedoch nicht eigens angespro-
chen. Die gedankliche Ausrichtung geht vielmehr dahin, den Rosenkranz in die
vom Zweiten Vatikanum empfohlenen »Gebriuche und Ubungen«*! marianischer
Frommigkeit einzuordnen. Allgemein wird dazu immerhin festgehalten: »Solch
fruchtbringendes Beten vermag Boses abzuwenden und Ungliick zu verhindern,
wie die Kirchengeschichte zur Geniige zeigt.«*? Paul VI. ist also bemiiht, die tradi-
tionelle lehramtliche Akzentsetzung mit den Schwerpunktsetzungen des Zweiten
Vatikanums in Einklang zu bringen, wobei er aber die ausdriickliche StoBkraft, mit
der vormals die spezifische Wirkmacht des Rosenkranzes herausgestellt wurde,
nicht erreicht.

Auch in dem umfangreichen Apostolischen Schreiben Rosarium Virginis Mariae
(vom 16. 10.2002) von Papst Johannes Paul II. bleibt die Frage nach der zeitlichen
Wirkkraft des Rosenkranzgebetes eine Randerscheinung. Eingangs und abschlie-
Bend wird die liber den Beter hinausgehende allgemeine Wirkkraft des Rosenkran-
zes immerhin erwéhnt, beide Male jedoch im bloBen Verweis auf die Glaubens-

' Vgl. GZ 263-265/262-264; AAS 51 (1959), 673-678.

3 Der Papst sieht den Rosenkranz eher als einen Ausdruck der Marienverehrung, ordnet ihn also in diese
ein, und sie ist es dann, der die zeitliche Wirkung zuerkannt wird: »In der Geschichte der Volker gab es
schwere, sehr schwere Zeitabschnitte, hervorgerufen durch Ereignisse, die in Tridnen und Blut die Verin-
derungen der michtigsten européischen Staaten kennzeichneten. Es ist denen, die vom Standpunkt der Ge-
schichte aus die Ereignisse der politischen Umwiélzungen verfolgen, bekannt, welchen Einfluss die mari-
anische Frommigkeit zur Bewahrung von drohendem Unheil, zur Wiedergewinnung von Wohlstand und
Ordnung in der Gesellschaft, zum Zeugnis von errungenen geistigen Siegen hat« (GZ 271f./272; vgl. AAS
53 [1961], 641-647, hier 646).

3 GZ 296/296 (AAS 58 [1966], 745749, hier 748: [S]i mala crescunt, crescat oportet pietas populi Dei«).
40 Ebd.: »Est enim haec precandi formula ... eidem Deiparae acceptissima et ad caelestia impetranda dona
efficacissima.«

4 Ebd. (»praxes autem et exercitia pietatis«; vgl. dazu LG 67: AAS 57 [1965], 5-75, hier 65).

42Ebd., 748: »Tam frugiferum autem orandi officium ... ad mala propelienda et arcendas calamitates pluri-
mum valet, ut Ecclesiae annalibus apertissime comprobatur«.
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und Lehrtradition der Kirche. Eingangs erkennt Johannes Paul II. diesbeziiglich
freilich im Lehramt Leos XIII. eine »Erkldrung hoher Bedeutung«;** und im
Schlusswort des Schreibens dient ihm der Blick auf die zeitliche Wirkkraft des Ro-
senkranzes als Ankniipfungspunkt, Anliegen des Weltfriedens und der Erneuerung
der Familie innerhalb der Gesellschaft ausdriicken zu konnen.** Auf eine Wirkung
des Rosenkranzes geht der Papst freilich stellenweise noch ein. Er erkennt, dass
Maria dadurch ihre »miitterliche Sorge« walten lassen will und sieht dies im Zu-
sammenhang mit den Marienerscheinungen der letzten 200 Jahre.*> Dafiir ist er —
wie Leo XIII. — an der theologischen Klirung der Wirkmacht interessiert. Ahnlich
wie sein Vorginger vor gut hundert Jahren sieht er diese in »der ganz besonderen
Christusbeziehung, die Maria, die Mutter Gottes, die Theotokos, werden lieB«
Ebenso denkt man an Argumentationsmuster Leos XIII., wenn es heif3t: »In der Be-
trachtung der Rosenkranzgeheimnisse schopft der Glaubige Gnade in Fiille, die er
gleichsam aus den Hénden der Mutter des Erlosers selbst erhiilt«.*’ Diese mario-
zentrische Sichtweise wird aber — wie schon bei Leo XIII. — ausgeglichen dadurch,
dass die gnadenmittlerische und fiirbittende Stellung Marias dem Mittlertum Christi

43 Vgl. Nr. 2: »Besondere Verdienste erwarb sich Papst Leo XIII., der am 1. September 1883 die Enzy-
klika Supremi apostolatus officio verdffentlichte, eine Erkldrung hoher Bedeutung [declarationem qui-
dem celsam], die am Beginn von zahlreichen anderen AuBerungen iiber dieses Gebet stand und in der
der Papst auf dieses Gebet als wirksames geistiges Mittel angesichts der Ubel der Gesellschaft hinwies.«
Zitiert wird aus diesem Schreiben hier und im Folgenden gemif3 https://w2.vatican.va/content/john-
paul-ii/de/apost_letters/2002/documents/hf_jp-ii_apl_20021016_rosarium-virginis-mariae.html [aufge-
rufen am 3. 8.2017]; vgl. AAS 95 [2003/1], 5-36, hier 6.

4 Nr. 39 (vgl. AAS, a.a.0., 32): »Die Kirche hat diesem Gebet stets eine besondere Wirksamkeit [pecu-
liarem ... efficaciam] zugesprochen. Sie legt die schwersten Anliegen vertrauensvoll in das gemeinsame
und beharrliche Beten des Rosenkranzes hinein. In Zeiten, in denen die Christenheit selbst bedroht war,
hat dieses Gebet zur Errettung aus Gefahr beigetragen und die Jungfrau vom Heiligen Rosenkranz wurde
als Mittlerin zum Heil verehrt. Gerne anempfehle ich der Wirksamkeit dieses Gebetes [huius precis ef-
ficacitati] — wie ich eingangs erwihnt habe — die Bitte um den Frieden in der Welt und die Anliegen der
Familien.«

Nr. 7 (vgl. AAS, a.a.0.,9): »Zahlreiche Zeichen weisen darauf hin, wie sehr die heilige Jungfrau auch
heute gerade durch dieses Gebet jene miitterliche Sorge [maternam illam sollicitudinem] walten lassen
will, welcher der sterbende Erloser in der Person des Lieblingsjiingers alle Kinder der Kirche anvertraut
hat: ‘Frau, siehe dein Sohn!” (Joh 19, 26). Bekannt sind die verschiedenen Umstinde im neunzehnten
und zwanzigsten Jahrhundert, in denen die Mutter Christi in der einen oder anderen Weise ihre Gegenwart
und ihre Stimme vernehmbar gemacht hat, um das Volk Gottes zu dieser Form des betrachtenden Gebetes
aufzurufen. Wegen ihres bedeutenden Einflusses auf das Leben vieler Christen und wegen der amtlichen
Anerkennung, die sie seitens der Kirche erfahren haben, mochte ich besonders an die Erscheinungen in
Lourdes und Fatima erinnern.«

46 Nr. 33 (vgl. AAS, a.a.0.,29): »Sodann ergibt sich aus der ganz besonderen Christusbeziehung [ex pe-
culiari ... necessitudine cum Christo], die Maria, die Mutter Gottes, die Theotokos, werden lief3, die
Kraft der Bitte, mit der wir uns im zweiten Teil des Gebetes an sie wenden, indem wir ihrer miitterlichen
Fiirsprache unser Leben und die Stunde unseres Todes anvertrauen.«

47So Nr. 1 (vgl. AAS,a.a.0.,5: »Nam per Rosarium abundantiam gratiarum credens fidelis haurit, quasi
ipsis de manibus Matris Redemptoris eas suscipiens«); dhnlich Nr. 14 (vgl. AAS, a.a.0., 14): »Das
Gehen durch die Szenen des Rosenkranzes an der Seite Marias bedeutet, sich ‘in die Schule Mariens’ zu
begeben, um Christus zu erfassen und um in die Geheimnisse einzudringen, schlieflich um seine Bot-
schaft zu verstehen. Eine Schule wie die Mariens ist umso wirksamer [eo est efficacior], wenn man be-
denkt, dal} sie diese abhilt, um uns der Gaben des Heiligen Geistes in Fiille teilhaftig werden zu lassen
[Spiritus Sancti dona nobis abundanter obtinens].«
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untergeordnet wird.*® GroBenteils sind dies alles aber eher beildufige Bemerkungen.
Der zentrale Blickwinkel des Apostolischen Schreibens ist anthropologisch: Der Ro-
senkranz ist fiir Johannes Paul II. vornehmlich eine marianische »Methode« christo-
zentrisch ausgerichteter Betrachtung der Heilswahrheit.*” In diesem Sinne setzt der
Papst die von seinem Vorginger Paul VI. geprigte Linienfiihrung fort; insgesamt
fiihrt die alte Akzentsetzung, den Rosenkranz als kraftvolles christliches Einflussmit-
tel auf die Kirche inmitten der Zeitlage zu sehen, ein Schattendasein.

3. Versuch einer weiterfiihrenden Erschlieffung
der Wirkung des Rosenkranzes

Eine Bezeugung aus jiingster Zeit sorgt demgegeniiber fiir fiir eine Wiederbele-
bung der alten Akzentsetzung. Bekannt geworden ist eine Vision von Ende 2014, von
welcher Oliver Dashe Doeme, der Bischof von Maiduguri (Nigeria), berichtet:

Er habe »in seiner Kapelle vor dem Allerheiligsten den Rosenkranz gebetet. Pl6tzlich sei ihm
Jesus erschienen, sagte Doeme gegeniiber der Nachrichtenagentur CNA. Jesus habe nichts
gesagt und ihm ein Schwert angeboten. Er habe es genommen und in dem Moment in dem er
es in der Hand gehabt habe, sei daraus ein Rosenkranz geworden. Dann habe Jesus dreimal
gesagt: >Boko Haram ist verschwunden.< Die Bedeutung der Vision sei ihm sofort deutlich
geworden, erinnerte sich der Bischof. >Mir war klar, dass wir mit dem Rosenkranz Boko Ha-
ram vertreiben kdnnenc, sagte er gegeniiber CNA .«

Dies passt zu dem Aufruf von Fatima, den Rosenkranz in der Motivation zu beten,
dadurch den Frieden in der Welt zu fordern. Es bietet sich daher an, die Frage nach
der Wirksamkeit des Rosenkranzgebetes von einem vertieften theologischen Blick-
winkel aus zu beleuchten.

Die bisherige Begriindung néimlich, die wir sowohl bei Leo XIII. als auch bei Jo-
hannes Paul II. finden, bleibt auf die Person Marias konzentriert, von der ihre beson-
dere fiirbittende Macht und ihre gnadenmittlerische Stellung besonders unterstrichen
werden. Andererseits wird lehramtlich mehrfach festgehalten, dass sowohl das Ro-
senkranzgebet eigentlich christozentrisch veranlagt ist, als auch dass die Stellung
Marias in der Heilsordnung gegeniiber dem Mittlertum Jesu Christi einen unterge-
ordneten Rang einnimmt. Was allerdings bisher — soweit ich sehe — fehlt, ist der Ver-
such, die dem Rosenkranz eigentiimliche Christozentrik mit dem Anliegen einer
theologischen Begriindung seiner fiirbittenden Wirksamkeit zusammenzubringen.

Vgl Nr. 16 (vgl. AAS, a.a.0., 15f.): »Das Fundament dieser Kraft des Gebetes ist die Giite des Vaters,
aber auch die Mittlerschaft Christi vor Gott [apud eum intercessio Christi ipsius] (vgl. 1 Joh 2, 1) und das
Wirken des Heiligen Geistes, der ‘fiir uns eintritt’ nach dem Plane Gottes (vgl. Rom 8, 26-27). ... Zur
Unterstiitzung unseres Betens, welches Christus und der Geist in unserem Herzen hervorbringen, kommt
uns Maria mit ihrer miitterlichen Fiirsprache zu Hilfe. ... Die beharrliche Anrufung der Mutter Gottes stiitzt
sich auf das Vertrauen, daf ihre miitterliche Fiirsprache beim Herzen ihres Sohnes alles vermag [omnia in
Filii corde efficere posse] .«

4 Vgl. dazu die Nummern 26-29 des Schreibens (AAS, a.a.0., 24-27).

30 Zit. n. http://www.kath.net/news/50260 [aufgerufen am 26.7.2017].
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Weiterfiihrend ist hier nun die eingangs eingeblendete Intuition Kardinal Scheffczyks,
gerade im Zusammengehen von christozentrischer und marianischer Ausrichtung die
innerste Ursache der Wirkmacht des Rosenkranzes zu erspiiren. Diese einzigartige
Orientierung, der Scheffczyk selbst leider nicht nachgegangen ist, soll nun in einem
neuen Blickwinkel entfaltet werden.

Der nun folgende Gedankengang beinhaltet Aspekte, die im Rahmen der Rosen-
kranzthematik etwas iiberraschend wirken. Deshalb sei das gesamte argumentative
Unternehmen im Vorhinein kurz skizziert. Scheffczyk spricht wortlich von »eine|[r] tie-
fe[n] innere[n] Verquickung von Christusverehrung und Marienfrommigkeit«.>! >Ver-
quickung« sieht bereits ein Ineinandergreifen von beidem. Nehmen wir dies zunichst
etwas zuriick: Grundlage dafiir muss ja zunédchst einmal {iberhaupt eine Verbindung
von christologischer und marianischer Dimension sein. Insofern Maria aber Urbild der
Kirche ist, ldsst eine >Verbindung< von Christus- und Marienbezug, theologisch gese-
hen, an die Wirklichkeit des Bundes denken. Alle gnadenhafte Wirkkraft christlichen
Betens verdankt sich im grundlegendsten Sinne ja dem neuen und ewigen Bund und
damit der briutlichen Beziehung zwischen Christus und seiner Kirche. Vorgeprdgt ist
diese Beziehung in dem, was der zweite Schopfungsbericht des Buches Genesis iiber
das Verhiltnis von Mann und Frau aussagt. Das konkrete Urbild der Kirche als Braut
Christi ist jedoch vor allem Maria, so dass die Kirche im Aufblick zu Maria und in Ver-
einigung mit ihr ihre Brautschaft Christus gegeniiber verwirklicht. Briutliche Bezie-
hung aber ist auf gemeinsame Fruchtbarkeit angelegt — das ist die Briicke zur Frage
nach der Wirkmacht. Im Rahmen des Bundes Christi mit der Kirche besteht diese
Fruchtbarkeit in der Erlosung. Die Kirche ist als Braut Christi daher Geféhrtin des Er-
losers, wie dies ihr Urbild, Maria, in hochstem Maf3e war und bleibt. Die Betrachtung
der Rosenkranzgeheimnisse ist demzufolge nicht nur christozentriert, sondern erlo-
sungszentriert zu sehen: In der so ausgerichteten Betrachtung prisentiert sich die Kirche
in Einheit mit Maria vor ihrem Briutigam als seine Geféhrtin im Erlosungswerk, so
dass Christus genau dadurch die Kirche in besonderem Mal3e seine Braut erkennt. Die-
ses >Erkennenc aber fiihrt gemél biblischer Logik zur Hingabe des Brautigams, zur
Verwirklichung der Brautschaft, somit zur Fruchtbarkeit und folglich zur Wirkmacht.

3.1. Die Wirklichkeit des Bundes Christi mit der Kirche

Gehen wir nun diese Argumentation im einzelnen durch, indem wir mit den Aus-
sagen iiber die Erschaffung der Frau aus dem zweiten Schopfungsbericht beginnen:

»Dann sprach Gott, der Herr: Es ist nicht gut, dass der Mensch allein bleibt. Ich will ihm eine
Hilfe machen, die ihm entspricht. Gott, der Herr, formte aus dem Ackerboden alle Tiere des
Feldes und alle Vogel des Himmels und fiihrte sie dem Menschen zu, um zu sehen, wie er sie
benennen wiirde. Und wie der Mensch jedes lebendige Wesen benannte, so sollte es heifen.
Der Mensch gab Namen allem Vieh, den Vogeln des Himmels und allen Tieren des Feldes.
Aber eine Hilfe, die dem Menschen entsprach, fand er nicht. Da liel Gott, der Herr, einen tie-
fen Schlaf auf den Menschen fallen, sodass er einschlief, nahm eine seiner Rippen und ver-

L. Scheffczyk, Maria. Mutter und Geféihrtin Christi, 241 (Hervorhebung von J.N.).



Das Rosenkranzgebet 123

schloss ihre Stelle mit Fleisch. Gott, der Herr, baute aus der Rippe, die er vom Menschen ge-
nommen hatte, eine Frau und fiihrte sie dem Menschen zu. Und der Mensch sprach: Das end-
lich ist Bein von meinem Bein und Fleisch von meinem Fleisch. Frau soll sie heilen, denn
vom Mann ist sie genommen. Darum verldsst der Mann Vater und Mutter und bindet sich an
seine Frau und sie werden ein Fleisch« (Gen 2,18-24).

Folgende Beobachtungen an diesem Text sind fiir unsere Uberlegungen wichtig: Die
Frau ist — dieser Symbolik entsprechend — aus der Seite des Mannes gebildet. Die Stelle,
der Gott das »>Material< zur Schopfung der Frau entnommen hat, wird aber — wie es aus-
driicklich heif3t — mit Fleisch verschlossen. Naheliegend ist hier das biblische Bild des
Propheten Ezechiel zur Bekehrung der Israeliten: »Ich nehme das Herz von Stein aus
eurer Brust und gebe euch ein Herz von Fleisch« (Ez 36,26). Denken wir dies mit dem
Schopfungsdenken der Genesis in eins zusammen, so ergibt sich, dass die Frau vom
>Herzen< des Mannes genommen ist. Aber noch mehr: Indem erst nach Entnahme der
Rippe die Stelle der Seite Adams mit Fleisch verschlossen wird, wird das >Herz« des
Mannes eigentlich erst angesichts der Frau >geweckt<. Von ihrer geschopflichen Identitét
her kann daher die Frau in engstem Bezug zum Herzen des Mannes gesehen werden.

Mit diesen alttestamentlichen Befunden werfen wir nun einen Blick auf die Chris-
tus-Kirche-Theologie gemidfl dem Epheserbrief:

»Ihr Ménner, liebt eure Frauen, wie Christus die Kirche geliebt und sich fiir sie hingegeben
hat, um sie im Wasser und durch das Wort rein und heilig zu machen. So will er die Kirche
herrlich vor sich erscheinen lassen, ohne Flecken, Falten oder andere Fehler; heilig soll sie
sein und makellos. Darum sind die Ménner verpflichtet, ihre Frauen so zu lieben wie ihren ei-
genen Leib. Wer seine Frau liebt, liebt sich selbst. Keiner hat je seinen eigenen Leib gehasst,
sondern er nédhrt und pflegt ihn, wie auch Christus die Kirche. Denn wir sind Glieder seines
Leibes. Darum wird der Mann Vater und Mutter verlassen und sich an seine Frau binden und
die zwei werden ein Fleisch sein. Dies ist ein tiefes Geheimnis; ich beziehe es auf Christus
und die Kirche« (Eph 5,25-32).

Wenn hier das Verhéltnis zwischen Christus und der Kirche anhand der schop-
fungsmifigen Beziehung von Mann und Frau erldutert wird, und wenn sich aus dem
Schopfungsbefund — wie eben herausgestellt — ein enger Bezug der Frau zum Herzen
des Mannes ergibt, dann heil3t dies, auf das Christus-Kirche-Verhiltnis {ibertragen,
dass es einen engen Bezug der Kirche zum Herzen Christi geben muss. Es gehort zur
patristischen Herz-Jesu-Theologie, dass das Geheimnis der Kirche der gedffneten
Seite Christi entstromt, in Form von Blut und Wasser: wie Eva aus der Seite Adams,
so die Kirche aus der Seite Christi.>?

32 Vgl. z.B. Johannes Chrysostomus: »Des Soldaten Lanze 6ffnete die Seite Christi, und siehe ... aus seiner
Seitenwunde hat Christus die Kirche erbaut, wie einst aus Adam die erste Mutter Eva gebildet ward. Darum
sagt Paulus: ‘Von seinem Fleisch sind wir und von seinem Gebein.” Denn er meint damit die Seitenwunde
Jesu. Wie Gott die Rippe nahm aus Adams Seite und daraus das Weib gebildet hat, so schenkt uns Christus
Wasser und Blut aus seiner verwundeten Seite und formt daraus die Kirche ... dort der Schlummer Adams,
hier der Todesschlaf Jesu.« (zit. n.: S. Haidacher, Eine unbeachtete Rede des hl. Chrysostomus an Neuge-
taufte,in: ZkTh 28 [1904], 183f.; als Zitat mit Quellenangabe entnommen aus: H. Rahner, Die Anfiinge der
Herz-Jesu-Verehrung in der Viiterzeit,in: Stierli, J. [Hrsg.], Cor Salvatoris. Wege zur Herz-Jesu-Verehrung,
Freiburg i.Br. 1954, 46-72, hier 69).
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3.2. >Erkenntnis«< der Braut durch den Briutigam
als Wurzel der Kraft des Bundes

Im Epheserbrief wird die Hingabe Christi an seine Kirche herausgehoben. Ahnlich
im Schopfungsbericht in den Worten: »Darum verldsst der Mann Vater und Mutter
und bindet sich an seine Frau und sie werden ein Fleisch« (Gen 2,24). Wichtig ist
hierbei das einleitende Wort »darum«: Damit wird diese Aussage nimlich direkt an-
geschlossen an das Vorausgehende: »Das endlich ist Bein von meinem Bein und
Fleisch von meinem Fleisch« (Gen 2,23).* Der Mann ist zur Hingabe an seine Frau
geradezu veranlasst dadurch, dass er die Frau als seinesgleichen erkennt.

In diesem Licht kann nun die Hingabe Christi an seine Braut, die Kirche, gesehen
werden. Wenn diese Hingabe ndmlich gemidl dem Epheserbrief begriindet wird im
Blick auf die Schopfung von Mann und Frau, und wenn der Mann sich seiner Frau
hingibt, sobald er sie als seinesgleichen erkennt, dann entsprechend auch Christus:
Insofern also Christus >erkennt<, dass die Kirche seinem Herzen verbunden und des-
halb »>seinesgleichenx« ist, ist er veranlasst, sich ihr hinzugeben, um sie — wie es im
Epheserbrief heifit — »herrlich vor sich erscheinen lassen, ohne Flecken, Falten oder
andere Fehler« (Eph 5,27).

Als Stifter der neuen Bundeswirklichkeit erkennt Christus freilich immer die Kir-
che als seine Braut. Aus dem Schopfungsbericht kann dies aber durch eine andere Di-
mension bereichert werden. Vor der Erschaffung der Frau fiihrte ja Gott dem Men-
schen alle Lebewesen zu, »um zu sehen, wie er sie benennen wiirde« (Gen 2,19).
Hier will Gott — unbeschadet seiner Allwissenheit — etwas erkennen, was auf ein Tun
des Menschen zuriickgeht. Wie der Mensch die Lebewesen benennt, interessiert Gott
geradezu, und Gott will diese Benennung dann vom Himmel her sozusagen ratifizie-
ren: »Wie der Mensch jedes lebendige Wesen benannte, so sollte es heilen« (Gen
2,19). Diese Angleichung des gottlichen an den konkreten zeitlichen geschopflichen
Willen finden wir dann wieder im Verhiltnis zwischen Christus und der Kirche,
wenn Jesus dem Petrus verheif3t: »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
gelost sein« (Mt 16,19). Eine solche Angleichung des gottlichen an den menschlichen
Willen gilt aber nicht nur fiir amtliche kirchliche Vollziige, sondern auch fiir das per-
sonliche Leben der Christen, denn wir Menschen haben mit unserem freien Mitwirken
an Gottes Gnadenhandeln Einfluss darauf, dass Gnade vermehrt werden kann, bib-
lisch etwa greifbar in dem paulinischen Aufruf »Entfache die Gnade« (2 Tim 1,6).>*
Auch hier »sieht< Gott sozusagen etwas am Menschen, worauf er dann eingeht.

Weiterfiihrend ist es nun, dies fiir das Verhéltnis Christi zu seiner Braut, der Kirche,
neu auszuwerten: Nicht nur weil, sondern in dem Mafle als Christus seine Kirche als

3 Dieses Verbindungswort »darum« wird iibrigens getreu auch von Jesus im Evangelium iibernommen,
wenn er die Unaufloslichkeit der Ehe aus der Schopfung begriindet (vgl. Mk 10,7: »héneken toutou«/«prop-
ter hoc«).

3 Vgl. DH 1535: »[I]n dieser durch Christi Gnade empfangenen Gerechtigkeit wachsen sie [die Gerecht-
fertigten; J.N.] — wobei der Glaube mit den guten Werken zusammenwirkt [vgl. Jak 2,22] — und werden
noch mehr gerechtfertigt [Kann. 24 und 32], wie geschrieben steht: ‘Wer gerecht ist, werde weiterhin ge-
rechtfertigt’ [Offb 22,11]«.



Das Rosenkranzgebet 125

seinesgleichen, als die auf sein Herz bezogene Braut, immer wieder neu am Verhalten
der Glieder der Kirche erkennt, ist er umso mehr veranlasst, sich ihr hinzugeben und ihr
dadurch inmitten einer konkreten Zeitlage Lebenskrifte zukommen zu lassen. Indem
also die Kirche in der Art, wie sie vor Christus als Braut erscheint, gewissermalien
einen Einfluss auf die Kraft der Hingabe ihres Briutigams hat, erweist sich die Kirche
nicht nur theologisch-allgemein, sondern geistlich-konkret und stets erneut als Geféhr-
tin des Erlosers. Die Hingabe Christi an seine Kirche ist sein erlosendes Wirken, und
dessen Krifte werden (der angesprochenen Logik des Schopfungsberichtes zufolge)
fiir die Zeitlage vom konkreten Verhalten der Kirche sozusagen »>geweckt<«. Genau
darin aber besteht im Kern die Wirkkraft des neuen und ewigen Bundes inmitten der
Zeitsituation, darin liegt die geistliche Macht von Kirche und Christentum in der Welt.

Um tiberhaupt Gefidhrtin des Erlosers sein zu konnen, ist die Kirche aber auch ver-
anlasst, zu ihrem Urbild aufzublicken, zu Maria, die diese Gefihrtenschaft in hochst-
moglicher Intensitidt verwirklicht hat. Dies aber ist nicht rein ideell, sondern realis-
tisch zu sehen: Der Blick auf Maria ist nicht ein gedankliches Ideal, sondern der Ein-
tritt in ein reales Glaubensgeheimnis, denn die »Mutterschaft Marias in der Gnaden-
O0konomie dauert unaufhorlich fort [indesinenter perdurat] ... bis zur ewigen
Vollendung aller Auserwihlten«.% Deshalb ist Maria »mit der Kirche auf das innigste
verbunden«.*® Die Kirchenkonstitution des Konzils hilt nun fest:

»Indem die Kirche iiber Maria in frommer Erwigung nachdenkt und sie im Licht des menschge-
wordenen Wortes betrachtet, dringt sie verehrend in das erhabene Geheimnis der Menschwerdung
tiefer ein und wird ihrem Briautigam mehr und mehr gleichgestaltet [Sponsoque suo magis ma-
gisque conformatur]. Denn Maria vereinigt, da sie zuinnerst in die Heilsgeschichte eingegangen
ist, gewissermaBen die groBten Glaubensgeheimnisse in sich und strahlt sie wider.«’?

Besonders im Aufblick zu Maria wird die Kirche also ihrem Briutigam &dhnlich.

3.3. Das Rosenkranzgebet im Licht der Bundeswirklichkeit

Ausgeweitet und vertieft wird das in den Geheimnissen des Rosenkranzes. Zu der
Betrachtung dieser Geheimnisse schreibt Johannes Paul II. in dem Schreiben Rosa-
rium Virginis Mariae:

»Wihrend des geistlichen Vollzugs des Rosenkranzes, der — in Gemeinschaft mit Maria — auf
der unaufhorlichen Betrachtung des Antlitzes Christi griindet, erreicht man dieses anspruchs-
volle Ideal des Ahnlichwerdens mit Thm mittels eines Weges, den wir einen freundschaftlichen
Besuch nennen konnten. Dieser versetzt uns ganz natiirlich in das Leben Christi und erlaubt
uns gleichsam, seine Empfindungen nachzuvollziehen.«

3 LG 62 (zit. n. http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-

ii_const_19641121_lumen-gentium_ge .html [aufgerufen am 4. 8. 2017]; AAS, a.a.0. [wie Anm. 41], 63).
% Ebd., Nr. 63 (AAS, a.a.0., 64: »cum Ecclesia intime coniungitur«).

STEbd., Nr. 65 (AAS, ebd.).

38 Johannes Paul I1., Apostolisches Schreiben Rosarium Virginis Mariae, Nr. 15; vgl. AAS, a.a.0. [wie Anm.
43], 14: »Hoc in spiritali Rosarii cursu, qui perpetuam persequitur — una cum Maria — vultus Christi contem-
plationem, hoc propositum, quod conformationem cum Ipso postulat, contenditur per semitam quam appellare
possumus ‘amicalem’. Naturaliter enim nos in Christi vitam inducit sinitque simul eius ‘respirare’ sensus.«
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Diese auf die konkreten Beter bezogene geistliche Orientierung sei nun vierfach
weitergedacht: marianisch, ekklesiologisch, erlosungszentriert und bundestheologisch.
* Den marianischen Aspekt deutet Johannes Paul II. in dem zitierten Wort bereits an.
Das Betrachten der Rosenkranzgeheimnisse erreicht seine eigentliche Intensitit
gerade dadurch, dass Maria einbezogen wird. Papst Paul VI. lehrt dazu in seinem
Apostolischen Schreiben Marialis cultus (vom 2.2.1974),dass im Rosenkranz die
»Geheimnisse des Lebens des Herrn ... mit den Augen derjenigen geschaut werden,

die dem Herrn am néchsten stand«® — also mit den Augen Marias.®

* Ekklesiologisch ausgewertet, konnen wir das, was Johannes Paul II. nur person-
lich auf den Beter bezieht, vereinen mit der zuvor zitierten Lehre von Lumen gen-
tium: In den einzelnen Rosenkranzbetern, die ja Glieder des Mystischen Leibes
Christi sind, ist es die Kirche selbst, deren Ahnlichkeit zu Christus betend darge-
stellt wird. Wir beriihren hier das Geheimnis christlicher Stellvertretung, das im
Licht von Fatima und im Lebenszeugnis der nun kanonisierten Seherkinder von
ausschlaggebender Bedeutung bleibt 5!

¢ Das Schauen auf Christi Antlitz, das Johannes Paul II. in den zitierten Worten an-
spricht, ist glutvolle Verwirklichung bréutlicher Liebe: So auf Christus ausge-
richtet, ist die brautliche Kirche in ihren Rosenkranzbetern gerufen, beim Be-
trachten der einzelnen Geheimnisse die innersten Beweggriinde ihres Briautigams
zu erspiiren. Diese aber betreffen die Erldsung; auch Johannes Paul II. spricht
von einer »Heilsbetrachtung«.%?

* Die Erlosung steht aber im Zentrum des Bundes Christi mit der Kirche. Daraus
folgt bundestheologisch, dass das Beten des Rosenkranzes — stellvertretend fiir
und in Gemeinschaft mit der gesamten Kirche — die Kirche selbst an den innersten
Lebensnerv des neuen und ewigen Bundes geistlich heranfiihrt.

3 Nr. 47 (GZ 350/375); vgl. AAS 66 (1974), 113—168, hier 156: »meditationi insistat mysteriorum vitae
Christi, velut corde illius perspectorum, quae Domino omnium proxima fuit«.

% Ganz in diesem Sinne darf auch verstanden werden, was Johannes Paul II. in seinem Apostolischen Schrei-
ben Rosarium Virginis Mariae ausfiihrt: »Maria lebt mit den Augen auf Christus gerichtet und macht sich
jedes seiner Worte zu eigen: ‘Sie bewahrte alles, was geschehen war, in ihrem Herzen und dachte dariiber
nach’ (Lk 2,19, vgl.2,51). Die Erinnerungen an Jesus, die sich ihrer Seele einprégten, haben sie in allen Um-
stinden begleitet, indem sie die verschiedenen Momente ihres Lebens, die sie an der Seite Jesu verbrachte, in
Gedanken nochmals durchlief. Diese Erinnerungen bildeten, in gewisser Weise, den ‘Rosenkranz’, den sie
selbst unauthorlich in den Tagen ihres irdischen Lebens wiederholte« (Nr. 11; vgl. AAS [wie Anm. 43], 11f.).
1 Vegl. hierzu z.B. L. Scheffczyk, Maria. Mutter und Geféihrtin Christi, Augsburg 2003,307, wo die Ausrichtung
von Fatima auf die gesamte Kirche damit begriindet wird, dass »Bezeugungen des Geistes ... wegen des
inneren Zusammenhangs des Leibes [Christi; J.N.] sogar dann eine Wirkung auf das Ganze [entfalten; J.N.],
wenn das betreffende Gnadenereignis nur im Bereich weniger oder gar nur auf dem Felde einer Seele geschihe.«
92 So im Apostolischen Schreiben Rosarium Virginis Mariae, Nr. 13 (vgl. AAS, a.a.0. [wie Anm. 43], 13:
»contemplatio salutaris«). Vgl. auch ebd., Nr. 6 (AAS,a.a.0.,9): »Am Beginn eines neuen Jahrtausends, wel-
ches mit den Schauder erregenden Bildern des Attentates vom 11. September 2001 begonnen hat und jeden
Tag in vielen Teilen der Welt neue Szenen von Blut und Gewalt aufweist, bedeutet die Wiederentdeckung des
Rosenkranzes, sich in die Betrachtung des Geheimnisses dessen zu vertiefen, der ‘unser Friede ist’, indem er
‘die beiden Teile vereinigte und die trennende Wand der Feindschaft niederri3’ (Eph 2, 14).« — Bemerkenswert
ist aber auch schon im Breviarum Romanum (sowohl vor als auch nach der Brevierreform Pius’ X.) die Lectio
IV der Matutin zum Rosenkranzfest, in der die Rosenkranzgeheimnisse generell als »nostrae reparationis
mysteria« (»Geheimnisse unserer Wiederherstellung/Erlosung«) bezeichnet werden; sie sind »pie meditanda«
(»fromm zu betrachten«).
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Werten wir dies nun aus: Wenn die Geheimnisse des Rosenkranzes >mit den Au-
gen Marias«< auf die Erlosung hin betrachtet werden, riihrt die Kirche — représentiert
in ihren rosenkranzbetenden Gliedern — gleichsam bréutlich an das Herz Jesu; sie
wird vor den Augen des Erlosers als Gefidhrtin der Erlosung sichtbar, als echte
Bundesgefihrtin, und zwar an der Hand Marias, die dies in vollkommenstem Sinne
verkorpert.

In dem MaBe, als der Erloser daraufhin die Kirche als seine Geféhrtin in der Erlo-
sungsordnung erkennt (wie gemill dem zweiten Schopfungsbericht Adam Eva als
geschopflich seinesgleichen), ist er veranlasst, sich seiner Braut hinzugeben, und die
Gnadenkraft des neuen und ewigen Bundes fliefen zu lassen. Dies verleiht der Kirche
Wirkung in der Welt. Ganz in diesem Sinne fasst Johannes Paul II. die Betrachtung
der Rosenkranzgeheimnisse als ein Sich-Erinnern und ein Sich-Vergegenwirtigen
der Heilsgeheimnisse auf und hélt darauthin fest:

»Sich in der Haltung des Glaubens und der Liebe daran >erinnern<, heift, sich der Gnade off-
nen [semetipsum illi gratiae aperire], die Christus uns in den Geheimnissen seines Lebens,
seines Todes und seiner Auferstehung erworben hat.«%

Nur gilt dies eben nicht allein fiir den Beter selbst, sondern kommt — kraft der ek-
klesialen Dimension der Stellvertretung — der ganzen Kirche, ja der gesamten Zeitlage
zu %

All dies bedarf nun noch einer letzten mariologischen Vertiefung. Auch die Art
nidmlich, wie Christus der Christenheit die Friichte seiner Hingabe an die Kirche
zukommen lasst, ist nicht denkbar ohne Maria. Ihre dafiir vom Lehramt heraus-
gestellte gnadenmittlerische Stellung wirft ein Licht auf sie selbst: Sie erscheint
dabei nimlich als dem Geheimnis der Erlésung einzigartig verbunden und hingege-

%3 Apostolisches Schreiben Rosarium Virginis Mariae, ebd. (Hervorhebung: J.N.).

% Eine lesenswerte Kleinschrift iiber den Rosenkranz hat vor wenigen Jahren Florian Kolfhaus vorgelegt (Der
Rosenkranz — Theologie auf den Knien, Augsburg 2014). Das Biichlein versteht sich als »kleine[s] ‘Schulbuch’
des Rosenkranzes« (ebd., 30) und bietet theologisch tiefgehende Erwdgungen zu allen Rosenkranzgeheim-
nissen, die spiirbar auf die Betrachtung des Mysteriums der Erlosung ausgerichtet sind und von daher in dem
in dieser Abhandlung angedachten Sinne fiir die Beter reichhaltige Orientierungen bieten. Kolfhaus stellt sei-
nen Betrachtungen eine ldngere Einfithrung voran (Vorwort: ebd., 7-31), die bemerkenswerte Hinweise zu
Spiritualitit und Theologie des Rosenkranzes enthélt. Der Aspekt der zeitlichen Wirkweise kommt in folgen-
dem markanten, vielleicht von der Enzyklika Pius’ XII. Ingruentium Malorum (vgl. GZ 215/209; AAS 43
[1951], 581) entlehnten Bild zum Tragen: »Der Rosenkranz mit seinen fiinf Geheimnissen ist wie Davids
Schleuder und die fiinf kleinen Steine: Selbst Riesen kommen dadurch zu Fall! Deshalb hat die selige Mutter
Teresa (1919-1997) einmal gesagt: Es gibt kein Problem — mag es auch noch so grof sein —, das nicht mit
dem Rosenkranz gelost werden konnte« (ebd., 14). Deshalb ist »[d]er Rosenkranz ... — nach dem liturgischen
Gebet der Kirche, das in der Feier der hl. Messe seinen Hohe- und Mittelpunkt findet — das herausragende
Mittel, nicht nur zur personlichen Heiligung, sondern auch zur Bekehrung der Welt« (ebd., 17). Fiir die theo-
logische Begriindung der Wirkkraft des Rosenkranzes erreicht Kolfhaus aber nicht ganz die Intuition Leo
Scheffczyks; er sucht die Ursache der Wirkkraft in einer starken Betonung der besonderen Stellung und
‘Macht’ Marias in der Heilsordnung, in Mariens »“’bittende[r] Allmacht’« (ebd., 40; 65; vgl. auch ebd., 23,
in Berufung auf Bartolo Longo). Mit Anfiihrung namhafter Grolen aus Theologie- und Frommigkeitsge-
schichte ist Kolfhaus getragen von dem Grundsatz »De Maria numquam satis!« (ebd., 22 u.6.) und ladt frei-
miitig zu einem marianischen Maximalismus ein (vgl. ebd.,27-31). Seine Erwigungen iiber die Rosenkranz-
geheimnisse versteht er bewusst als »Lehrstiicke« und » Ausdruck« (ebd., 29) dieser Ausrichtung.
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ben.® Wenn nun die Glieder der Kirche die Rosenkranzgeheimnisse im Blick auf die
Erlosung betrachten, wird zugleich genau dieser Zielpunkt der Hingabe Marias betend
— ja gemil der gedanklichen Logik Leos XIII. kultisch! — angesprochen und somit
genau an ihre Stellung als Gnadenmittlerin geriihrt; ihre miitterliche Neigung, der
Christenheit inmitten einer konkreten Zeitlage Gnade zu vermitteln, wird also nicht
nur durch wiederholten Appell an ihre Person geméf dem Ave Maria, sondern noch-
mals ganz entscheidend durch die erlosungsbezogene Betrachtung der Rosenkranz-
geheimnisse geweckt. All dies fliet der realen Wirkmacht des Rosenkranzes zu.
Durch dieses letzte Argument haben wir nun die >Verbindung< von Christusver-
ehrung und Marienfrommigkeit weitergedacht zu einem Ineinander, ndmlich — um
Kardinal Scheffczyk wieder aufzugreifen — zu einer » Verquickung« von beidem. Da-
mit ist nun Scheffczyks Intuition iiber die Wirkkraft des Rosenkranzes voll eingeholt.

3.4. Rosenkranz und Liturgie

Wenn die Wirkkraft des Rosenkranzes direkt auf den Bund Christi mit seiner Braut
der Kirche zuriickgefiihrt wird, stellt sich neu die Frage nach dem Verhéltnis des Ro-
senkranzes zur Liturgie. Geistlich driickt dies Johannes Paul II. in seinem Rosen-
kranzschreiben folgendermafien aus:

»Wenn die Liturgie, das Handeln Christi und der Kirche, ein Heilswerk par excellence [salutifera
ante omnia actio] darstellt, dann ist der Rosenkranz als eine Meditation iiber Christus mit Maria
Heilsbetrachtung [contemplatio salutaris]. In der Tat stellt die von Geheimnis zu Geheimnis
vollzogene Vertiefung in das Leben des Erlosers sicher, dass wir das, was Er gewirkt hat und
was die Liturgie vergegenwirtigt, tief in uns aufnehmen und es unsere Existenz gestaltet.«

Wenn wir den Rosenkranz aber nicht nur im Lichte einer spirituellen Ubung, sondern
von seiner Wirkkraft her betrachten, ist es die Frage nach der Vollmacht, die uns den
Unterschied zur Liturgie noch néher erschlieSt. Der Vollzug der Liturgie bedarf der
Vollmacht besonderer Amtstréger. Deshalb erwihnt die Liturgiekonstitution des Zwei-
ten Vatikanums fiir die liturgische Gegenwart Christi — in Berufung auf das Konzil von
Trient — die »Person dessen, der den priesterlichen Dienst vollzieht«, an erster Stelle.®’
Die Gldubigen sind demgegentiber berufen, »die heilige Handlung bewuf3t, fromm und

% Vgl. z.B. Johannes Paul 11, Enzyklika Redemptor Hominis vom 4. 3. 1979, Nr. 22: »Christus« ist »der
Herr seiner Kirche und kraft des Geheimnisses der Erlosung auch Herr der Geschichte des Menschen«.
Deshalb »glauben wir, daf kein anderer uns besser in die géttliche und menschliche Dimension dieses Ge-
heimnisses einfiihren kann als Maria. Niemand ist wie Maria von Gott selbst in dieses Geheimnis eingefiihrt
worden. Darin besteht der Ausnahmecharakter der Gnade der géttlichen Mutterschaft. Nicht nur die Wiirde
dieser Mutterschaft ist in der Geschichte des Menschengeschlechtes einzigartig und unwiederholbar; ein-
zigartig an Tiefe und Wirkung ist auch die Teilnahme Mariens aufgrund dieser Mutterschaft im gottlichen
Heilsplan fiir den Menschen durch das Geheimnis der Erlosung« (zit. n. http://w2.vatican.va/content/john-
paul-ii/de/encyclicals/documents/hf_jp-ii_enc_04031979_redemptor-hominis.html [aufgerufen am 5. 8.
2017]; vgl. AAS 71 (1979), 257-324, hier 322).

% Johannes Paul II., Apostolisches Schreiben Rosarium Virginis Mariae,Nr. 13 (AAS [wie Anm. 43],13).
67 SC 7 (zit. n. http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_
const_19631204_sacrosanctum-concilium_ge.html [aufgerufen am 4. 8. 2017]; vgl. AAS 56 [1964], 97—
138, hier 100).
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tatig mit[zu]feiern« und im geistlichen Sinne »die unbefleckte Opfergabe darbringen
nicht nur durch die Hénde des Priesters, sondern auch gemeinsam mit ihm«.%® Weil sich
in der Liturgie »das Werk unserer Erlosung vollzieht«,% ist sie »der Hohepunkt, dem
das Tun der Kirche zustrebt, und zugleich die Quelle, aus der all ihre Kraft stromt«.”
Das Rosenkranzgebet griindet demgegeniiber nicht auf amtlicher Vollmachtsstruk-
tur. Es ist vielmehr ein Beten, worin alle Christgldubigen — Priester wie Laien — auf-
grund ihrer Tauf- und Firmgnade gleich sind. Das Erlosungswerk wird nicht vollzo-
gen, sondern betrachtet. Aber diese Betrachtung lisst die Kirche vor den Augen ihres
Briutigams geistlich als Gefihrtin der Erlosung erscheinen. Der neue und ewige
Bund wird also nicht amtlich >vollzogen<, sondern geistlich >beriihrt<. Dies ist zwar
nicht so objektiv fixierbar wie das » Ex opere operato« der liturgischen Handlungen,
aber dennoch keineswegs eine rein subjektiv-ideelle Option. Auch hier liegt eine
echte Grundlage zu einer umfassenden Gnadenwirkung in die Zeitlage hinein vor.
Das Verhiltnis von Liturgie und Rosenkranz lésst sich auch biblisch veranschaulichen
anhand des Lieblingsjlingers und der Gottesmutter unter dem Kreuz Jesu (vgl. Joh 19,
25-27). Gewohnlich wird diese Szene dahingehend verstanden, dass der Schmerzens-
mutter in der Person des Lieblingsjiingers alle Glidubigen, ja alle Menschen anvertraut
werden. Diese auf Maria ausgerichtete Sichtweise kann aber ergénzt werden durch die
umgekehrte Perspektive, dergemil} der Apostel Johannes die amtliche Kirche — und da-
mit auch die Bedeutung amtlicher Vollziige in der Liturgie — versinnbildet, Maria dage-
gen die Allgemeinheit der Gldubigen. So gesehen, haben aber beide, Maria und Johannes,
gemeinsam, auf je ihre Weise die Kirche als Geféhrtin des Erlosers darzustellen: Was un-
ter der Hand Marias durch den Rosenkranz geschieht, erfolgt seitens der Apostel und ih-
rer Nachfolger in der Liturgie (unbeschadet der oben gemachten Unterscheidungen).”!
Im Lichte der hl. Liturgie erfihrt das Nachdenken iiber die Grundlagen der Welt-
wirkung des Rosenkranzes aber noch eine besondere Vertiefung. Dazu erwigen wir
die Liturgie in dem, was sozusagen ihren innersten Kern ausmacht, also in der Dar-
bringung des Messopfers. GemdB dem Konzil von Trient ist hierbei wichtig, dass das
einmalige Opfer Christi, in die Hdnde der Kirche gelegt, zu einem Opfer der Kirche
wird, dabei aber dem Opfer Christi nichts hinzufiigt (sacrificium relativum; DH
1743) und zugleich ein wahres, sichtbares und eigentliches Opfer bleibt (sacrificium
visibile, verum et proprium; DH 1740 u. 1751). Beides ist — ohne Abstriche an dem
je anderen — nur dann miteinander vereinbar, wenn das liturgische Gedéchtnis als on-
tologische Grundlage des Handelns der Kirche erkannt wird. So verweist es alles kul-
tische Tun der Kirche auf das Erlosungswerk Christi: Indem dieses anamnetisch (also
kraft des Gedéchtnisses) gegenwirtig wird, bildet es sozusagen einen kraftvollen
>Raumc«, der das Tun der Kirche iiberhaupt ermoglicht, so dass dieses sich auch nur

% SC 48. Zu einem nitheren Verstiindnis dieser Stelle vgl. J. Nebel, Die participatio plena et actuosa im
Lichte der sacra potestas. Kldrungsversuche zur Sinnerhellung christlicher Liturgie, in: Forum katholische
Theologie 32 (2016), 1-22, hier 8f.

“Vgl. SC 2 (AAS, a.a.0. [wie Anm. 67],97).

0SC 10 (AAS,a.a.0.,102).

"1 Diese biblische Intuition verdankt der Verfasser Pfr. Claus Michelbach (Hohenfels-Liggersdorf/Erzdis-
zese Freiburg).
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innerhalb dieses >Raumes< ereignet, ihm also nichts hinzufiigen kann, darin aber
doch als >sichtbares<, >echtes<und >eigentliches< Tun in Erscheinung tritt.”?

Etwas Ahnliches erdffnet auf geistliche Weise das Rosenkranzgebet. Die Analogie der
Betrachtung der Rosenkranzgeheimnisse zum liturgischen Gedéchtnis zeigt sich bereits
ansatzweise in der Lehrverkiindigung Leos XIII.,” dann aber ausdriicklich bei Johannes
Paul I1.7* Wenn nun die gnadenhafte Weltwirkung des Rosenkranzes von der Betrachtung
der Geheimnisse her aufgefasst und folglich auf den Bund Christi mit der Kirche zuriick-
gefiihrt wird, erdffnen die Rosenkranzbeter unter dem Schutzmantel Marias sozusagen
einen marianisch geprdgten geistlichen >Machtraum«,innerhalb dessen die Christenheit
in Konfrontation mit der Zeit und Welt, in der sie leben, zu Glaube, Hoffnung und Liebe
— mit allen praktischen und gesellschaftlichen Konsequenzen — angeregt werden.”

Schluss

Ein genaues Durchdenken der Wirkkraft des Rosenkranzes auf die Welt- und Zeitlage
fiihrt zur Theologie des Bundes und der Brautschaft zwischen Christus und der Kirche.
Von maligebender Bedeutung ist dabei Maria sowohl als Urbild der brautlichen Kirche
als auch in ihrer gnadenmittlerischen Zuordnung zu Christus. Damit bestétigt sich die
Intuition Kardinal Scheffczyks: Wurzel der zeitlichen Wirkkraft des Rosenkranzes ist in
der Tat eine tiefinnerliche Verbindung, ja »Verquickung« von Christusverehrung und
Marienfrommigkeit. Biblisch lie3e sich dies iibrigens insofern begriinden, als fiir die
Hochzeit zu Kana (vgl. Joh 2,1-12) auch das Ineinandergreifen von Christus- und Ma-
rienbezug als Bestandteil der Offenbarung (und damit der Heilsordnung) gewertet wer-
den konnte. Als Lebensnerv dieser Verquickung aber erweist sich der Bezug zur Erlo-
sung, zu der Frucht des briutlichen Bundes: Denn Brautschaft ordnet die Braut dem
Herzen des Briutigams zu und damit der Erlosung als innerster Intention seiner Hingabe.

Fiir das konkrete Beten des Rosenkranzes bedeutet dies, in Einheit mit Maria so auf
die einzelnen Geheimnisse zu blicken, dass vor allem deren Relevanz fiir die Erlosung
ins Zentrum der Aufmerksamkeit gerdt. Vordergriindig ist dies eine Zuspitzung der
dem Rosenkranz eigenen Betrachtung; es ordnet aber den Rosenkranz auf das grund-
legende Fundament des Christseins iiberhaupt hin: auf den neuen und ewigen Bund.
Der Beweggrund fiir diese Zuspitzung der Betrachtung der Rosenkranzgeheimnisse ist

2V gl. dazu nihere Uberlegungen in: J. Nebel, Le noyau eucharistique de I’identité du sacerdoce ministerial:
une dimension negligee de la théologie liturgique, in: Rivista teologica di Lugano 20 (2015), 229-260, hier
252-259; ders., Die participatio plena et actuosa im Lichte der sacra potestas. Kldrungsversuche zur Sinner-
hellung christlicher Liturgie, a.a.0. [wie Anm. 68], 11f.

3 Vgl. z.B. Enzyklika Jucunda semper (GZ 97/92; vgl. ASS 27 [1894-1895], 181): Die »so unendlich wich-
tigen Heilstatsachen« werden im Rosenkranz »nicht eigentlich lehrméBig uns zur Betrachtung gegeben ...,
sondern diese Tatsachen werden uns buchstiblich vor Augen gestellt und sozusagen wieder lebendig ge-
macht«, und kurz zuvor heif3t es: »Das Licht und die Kraft, die sie ausstromen, haben Wahrheit, Gerechtigkeit
und Frieden hervorgebracht und so auf Erden eine vollige Neugestaltung bewirkt« (GZ 96f./92; ASS, ebd.).
"V gl. Apostolisches Schreiben Rosarium Virginis Mariae,Nr. 13 (vgl. AAS [wie Anm. 43], 12): »Das Betrachten
Mariens ist in erster Linie ein Erinnern. Es ist jedoch notwendig, dieses Wort im biblischen Sinn von Gedéchtnis
(zakar) zu begreifen, das die Werke, die Gott in der Heilsgeschichte erfiillt hat, wieder gegenwiirtig setzt.«

5 Vgl.z.B.Leo XIIL., Enzyklika Magnae Dei Matris: GZ 73-75/71f. (ASS,a.a.0. [wie Anm. 14], 142-145),
sowie Enzyklika Laetitiae sanctae (GZ 81-89/76-84; ASS [wie Anm. 19]).
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dementsprechend die Bundesliebe: die Liebe zum Herzen Jesu, des Brautigams des
Bundes, eine briutliche Liebe also, welche die Rosenkranzbeter stellvertretend fiir die
gesamte Gemeinschaft der Kirche iiben und wofiir sie wiederum auf Maria als hchsten
bréautlichen Leitstern und als im Leben der Kirche anwesende Mutter blicken.

Ein solches Rosenkranzbeten strebt darnach, an der Hand Mariens das innerste
Zentrum des neuen und ewigen Bundes betend anzuriihren,um daraus fiir die Kirche
in der Not der Zeit Lebenskrifte zu schopfen. Das ist mehr als ein bloBes Meditieren:
Es handelt sich zugleich (etwa nach dem Vorbild des Magnificat Marias) um ein kul-
tisches Erheben, welches gemil} einem uralten (hier nun bundestheologisch neu er-
schlossenen) Glaubensbewusstsein mit dem Vertrauen verbunden ist, dadurch himm-
lische Segensmacht gleichsam >herabzuziehen< auf die Erde.

Diese Zusammenhinge sind bedeutsam auch im Blick auf den Ruf von Fatima, zu
dem gemil der kirchlich anerkannten Botschaft der Gottesmutter an Sr. Lucia in
Pontevedra am 10. 12. 1925 auch die Andacht der fiinf Herz-Marii-Siihne-Samstage
gehort:”® Diese Andacht legt einen Nachdruck gerade auf die Betrachtung der Rosen-
kranzgeheimnisse, und dies tréigt, als Aspekt der Verehrung des Unbefleckten Herzens
Mariens, gemif der Fatima-Botschaft auch zu einer auf die Zeitlage bezogenen Se-
genswirkung bei.”’ Dies alles sei Anregung und Einladung, die groBe Bedeutung des
Rosenkranzgebetes fiir unsere Zeit neu zu entdecken.

The Prayer of the Holy Rosary — Investigation of his
Effect on World and Time

Magisterial Teaching and Further Explanations
on the Basis of an Idea of Cardinal Leo Scheffczyk

Abstract

This study reflects on the temporal effectiveness of the Holy Rosary. The relevant theological
literature offers but a few references on this question, but more is found in the magisterial
teaching. Especially the magisterium of Pope Leo XllI offers arguments. This is examined
here, followed by a review of statements of the subsequent Popes up to John Paul Il. Inspired
by an intuition of Card. Leo Scheffczyk (who himself however has not developed this point),
the second part of this study attempts to explain the efficacy of the Rosary in a new way, imbed-
ded in the theology of the covenant. Its relation to the liturgy too is taken into consideration.

76 Fiir die Dokumentation der Botschaften von Pontevedra vgl. L. Kondor (Hrsg.), Schwester Lucia spricht
iiber Fatima [Bd. 1], Fatima °1996, 232f.

77 Schon am 13.7. 1917 sagt die Gottesmutter den Kindern: »Wenn man aber nicht aufhort, Gott zu belei-
digen, wird unter dem Pontifikat von Pius XI. ein anderer, schlimmerer Krieg beginnen. ... Um das zu ver-
hiiten, werde ich kommen und um die Weihe RuB3lands an mein Unbeflecktes Herz und die Siithnekommu-
nion an den ersten Samstagen bitten« (Sr. Lucia, Vierte Erinnerung 111, 5, in: Kondor [wie Anm. 76], 170;
Hervorhebung: J.N.). Die Siithnekommunion an den ersten Samstagen ist ein Aspekt der hier angesproche-
nen Andacht, deren Offenbarung die Gottesmutter somit damals bereits mit Bezug auf die Weltlage ankiin-
digte. Auch bereits damals wurde den Seherkindern verheifien: »Gott [will] die Andacht zu meinem Unbe-
fleckten Herzen in der Welt begriinden« (ebd.).



Okumenismus und Apostolat »ad fidem«
in der Lehre des heiligen Josefmaria Escriva

Ernst Burkhart

Zusammenfassung

Die jingsten Studien der Lehre des heiligen Josefmaria Escriva berichten kaum von seinem
Einsatz fiir die Okumene. Was man als »8kumenische Skepsis« deuten kénnte, beruht vor al-
lem darauf, dass die Zielsetzung des Opus Dei weiter ist als die Wiederherstellung der Einheit
der Christen; geht es doch darum, durch das Streben nach Heiligkeit in der Welt Christus an
die Spitze aller menschlichen Tatigkeiten zu stellen.

Abgesehen vom Gebet der Mitglieder und der Mitarbeit einzelner seiner qualifizierten The-
ologen in interkonfessionellen Dialogforen usw., gibt es keinen eigentlichen Beitrag des Opus
Dei zur kirchenamtlichen Okumene, sondern nur das statistisch nicht erfassbare apostolische
Wirken seiner Glaubigen in Familie und Beruf, das angesichts von religiéser Ahnungslosigkeit
und Gleichgiiltigkeit oft darin besteht, die Menschen tberhaupt erst zum Glauben hinzufiihren:
ad fidem, wenn sie nicht getauft sind; ad plenitudinem fidei, wenn sie auf die eine oder andere
Weise der katholischen Kirche fern stehen.

Dieses Apostolat ad fidem, das dem Griinder sehr am Herzen lag, rechnet mit dem allge-
meinen Heilswillen Gottes und dem Evangelisierungsauftrag der Kirche, achtet jederzeit die
Freiheit der Gewissen und lebt aus der Uberzeugung, dass sittliche Rechtschaffenheit der
Weg ist, Uber den Gottes Gnade die Menschen zum Erléser hinfuhrt. Einzelkonversionen, die
durch dieses Apostolat erreicht werden, dienen letztlich dem 6kumenischen Anliegen.

Im mehr als 1300 Seiten starken »Diccionario de San Josemaria«, das im Jahr
2013 erschienen ist und einen hervorragenden Uberblick iiber Lehre und Wirken des
Griinders des Opus Dei bietet!, findet sich unter den mehr als 200 Artikeln keiner
iiber Okumene oder Okumenismus. Das wesentlich umfangreichere Gesamtstich-
wortverzeichnis dieses Werkes enthélt den Terminus freilich, und man wird dort auf
die Artikel »Kirche«? und »Apostolat ad fidem«* verwiesen. Interessanterweise er-
scheint auch in der Inhaltsiibersicht der kurz zuvor abgeschlossenen dreibédndigen
»Studie zur spirituellen Theologie« iiber die Lehre Escrivds nirgends ein ausdriick-
licher Hinweis auf das Thema Okumene, das immerhin in einem langen Abschnitt
des 1. Bandes iiber das »Kirchenbild des heiligen Josefmaria« sehr wohl behandelt
wird, der vor allem die Homilie Loyal zur Kirche aus seinen letzten Lebensjahren
analysiert. Der dortige Uberblick iiber die Ansichten Escrivds zur Okumene fillt
denkbar knapp aus: »Was den offiziellen Dialog auf institutioneller Ebene zwischen
der Katholischen Kirche, den Ostkirchen und den aus der Reformation hervorgegan-
genen kirchlichen Gemeinschaften anbelangt, begniigt sich der heilige Josefmaria

!'J.L. Illanes (Hrsg.), Diccionario de San Josemaria Escrivd de Balaguer, Burgos 2013.
2 J.R. Villar, Artikel Iglesia,ebd., S. 618-626.
3J. Alonso, Artikel Apostolado «ad fidem«, ebd., S. 124-127.
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damit, daran zu erinnern, dass der Dialog von der Wahrheit ausgeht, dass es nur eine
Kirche gibt. Er bezieht sich auf die Konstitution Lumen gentium, Nr. 8, die er aus-
driicklich zitiert, spricht aber von diesem institutionellen Okumenismus nur, um die
Gliubigen aufzufordern, ihn durch ihr Gebet zu unterstiitzen.«* Im Anschluss daran
beziehen sich die Autoren dann »auf die Okumene, die sich aus dem biirgerlichen Zu-
sammenleben ergibt«’, und verweisen auf »das dkumenische Potential«® einiger
Grundziige der Spiritualitit des Werkes, die geeignet sind, sowohl den Dialog mit
den Gliubigen der Uberlieferung des Ostens zu erleichtern als auch die Verstindigung
mit den der Reformation verpflichteten Christen zu fordern.

1. Okumenischer Skeptizismus?

Man konnte aufgrund dieses ersten Befundes und der relativ spérlichen Bezugnah-
men des heiligen Josefmaria auf das Thema Okumene geneigt sein, bei ihm geringe
Sympathien fiir dieses Anliegen zu vermuten. In der Tat fillt auf, dass seine einschl-
gigen Anspielungen nie vollmundige Begeisterung zum Ausdruck bringen. Am be-
kanntesten ist die Anekdote, die unter anderem in der Interviewsammlung Gesprdche
mit Msgr. Escrivd von ihm selbst zweimal zitiert wird. Er erkldrt Papst Johannes
XXIII. in einer Audienz, dass er den Okumenismus nicht erst von Seiner Heiligkeit
habe lernen miissen, denn der Heilige Stuhl habe schon 1950 — was dem Papst, der
sich tiber die Ausdrucksweise amiisierte, natiirlich bekannt war — dem Opus Dei er-
laubt, auch Nichtkatholiken und sogar Nichtchristen als Mitarbeiter aufzunehmen’.

Er berichtet von dieser Begebenheit in Beantwortung einer Frage nach der Stellung
des Opus Dei zum Okumenismus und verweist dabei nicht auf einzelne Skumenische
Initiativen (die in jenen Jahren vor dem Konzil, wenn iiberhaupt von irgend jeman-
dem, dann nur mit grofiter Vorsicht ergriffen wurden), sondern auf den mehr verbor-
genen Beitrag des Opus Dei zur Einheit der Christen — die Tatsache nédmlich, dass
sein Geist und seine Arbeitsweise wesentlich zur Begegnung beitragen:

»In der Tat fiihlen sich nicht wenige unserer getrennten Briider, unter ihnen auch Geistliche
und sogar Bischofe verschiedener Konfessionen, vom Geist des Opus Dei angezogen und ar-
beiten in unseren apostolischen Unternehmungen mit. Und im gleichen Maf3e, wie sich diese
Kontakte verstirken, mehren sich die Zeichen von Sympathie und herzlichem Verstidndnis,
weil die Mitglieder des Opus Dei es als Mitte ihrer Spiritualitiit betrachten, verantwortungs-
bewusst jene Anforderungen und Pflichten zu leben, die fiir den Christen aus der Taufe er-
wachsen.«®

* E. Burkhart — J. Lopez, Alltag und Heiligkeit in der Lehre des heiligen Josefmaria, K6ln, 2015-2017,
Band 1, S. 519. Der 1. Band der spanischen Erstfassung dieses Werkes war bereits 2011 erschienen. Die
Autoren haben einen interessanten Beitrag unberiicksichtigt gelassen, der einschldgige Texte des II. Vati-
kanischen Konzils mit Aussagen des hl. Josefmaria in Beziehung setzt: K. Braun, Der Okumenismus bei
Josemaria Escrivd, in C. Ortiz, Josemaria Escrivd. Profile einer Griindergestalt, Koln 2002, S. 105-120.
S Ebd.

®Ebd., S. 520.

7 Gespréiche mit Msgr. Escrivd, Koln 19924 (Original spanisch 1968), Nr. 22 und 46.

8 Ebd., Nr. 22.
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In einem anderen Zusammenhang, konkret in der auf den 6. April 1967 datierten
Homilie Mit der Kraft der Liebe®, kommt er gleichfalls eher marginal auf das Thema
zu sprechen — sogar mit einem sanften Seitenhieb auf »einen falschen Okumenismus«
— und erklért dort: »Unser wichtigstes Apostolat als Christen, das beste Glaubens-
zeugnis gegeniiber der Welt, besteht darin, dass wir innerhalb der Kirche fiir eine
Atmosphire echter Liebe sorgen.«!°

Diese beiden an sich wenig ergiebigen »Okumenismus-Aussagen« kommen aus
derselben Gesamtschau des Heiligen, dem die Einheit der Kirche (die natiirlich viele
Dimensionen aufweist) gerade in ihrem tiefsten, umfassendsten und endgiiltigen
Sinn immer zentrales Anliegen war, insofern nimlich durch sie die Erlosung der Welt
sich vollendet, wenn Christus dem Vater jenes allumfassende Reich iibergibt, von
dem die Christkonigsliturgie handelt, so dass »Gott herrscht {iber alles und in allem«
(1 Kor 15,28). Seit frithester Zeit lieB er seine Sohne und Tochter tiglich in den
Preces des Opus Dei'! pro unitate apostolatus beten, und dies mit den Worten, mit
denen sich der Herrn beim letzten Abendmahl an den Vater gewandt hat: »ut omnes
unum sint sicut tu Pater in me et ego in te, ut sint unum, sicut et nos UnumM SUMUS«
(Joh 17,21). Dazu kommen die drei aus den Tagen der Griindung selbst stammenden
und oft kommentierten Sto3gebete, in denen Escrivd die Ziele des Werkes bzw. des
geistlichen Lebens seiner Mitglieder ausgesprochen sieht und die letztlich diese Ver-
sohnung der Welt durch Christus in der Kirche erflehen: Deo omnis gloria! Regnare
Christus volumus! Omnes cum Petro ad lesum per Mariam! Um Gott zu verherr-
lichen, miissen wir dazu beitragen, dass Christus als Konig herrscht, und das tun wir
dadurch, dass wir am Aufbau der einen Kirche mitwirken, damit schlieflich alle mit
Petrus durch Maria zu Jesus finden'?.

Innerhalb der soteriologischen Weite dieser Perspektive ist das Streben nach Uber-
windung der im Schof} der Christenheit bestehenden Spaltungen nur ein Element
mehr — ein wesentliches und angesichts des Zusammenwachsens der heutigen Welt
natiirlich besonders dringendes —, das allerdings richtig eingeordnet werden muss.
Wer dem heiligen Josefmaria in den Jahren nach dem Konzil begegnete, konnte bald
merken, was ihn am 6kumenischen Aufbruch dieser Jahre beunruhigte und, so gese-
hen, als »Skepsis« interpretiert werden konnte.

Er kann sich die Einheit der Kirche nur auf der Grundlage der Wahrheit und der
Liebe vorstellen. Immer wieder gebraucht er das »veritatem facientes« des heiligen
Paulus (vgl. Eph 4,15), und er hat im Glasfenster des Stiegenaufgangs der romischen
Zentrale des Opus Dei das Motto Veritas in caritate anbringen lassen. Was der Wahr-
heit widerspricht und gegen die Liebe verstoBt, scheint ihm eines Christen unwiirdig
und der Herstellung der Einheit der Christen abtriglich zu sein. So sind es im We-

9 Vgl.J. Escrivd, Freunde Gottes, Nr. 222-237.

10°Ebd. Nr. 226.

1 Offizielles Gebet des Opus Dei, das sich im Wesentlichen aus kurzen liturgischen oder der Heiligen
Schrift entnommenen Anrufungen zusammensetzt und tdglich von den Gldubigen der Prilatur gebetet
wird.

12 Uber das in den drei Stogebeten ausgedriickte »letzte Ziel« vgl. E. Burkhart — J. Lépez, Alltag und Hei-
ligkeit...,a.a.0.,S.249-252. Dort weiterfiihrende Literatur.
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sentlichen zwei Gefahren, die ihm — bei vollem Einverstandnis mit dem Grundanlie-
gen und den vom Konzil aufgestellten »katholischen Prinzipien des Okumenismus«'3
— Sorge bereiteten: die Verwisserung der geoffenbarten Wahrheit (und dabei insbe-
sondere der dogmatisierten Lehre vom Primat des Papstes) und der VerstoB3 gegen die
rechte Ordnung der Liebe.

Was den ersten Punkt betrifft, spricht ihn das Konzilsdekret iiber den Okume-
nismus selbst warnend an, wenn es darauf hinweist, dass zwar die Formulierung
des Glaubens kein Hindernis fiir den Dialog darstellen darf, dass aber die gesamte
Lehre klar vorgelegt werden muss: »Nichts ist dem 6kumenischen Geist so fern
wie jener falsche Irenismus, durch den die Reinheit der katholischen Lehre Schaden
leidet und ihr urspriinglicher und sicherer Sinn verdunkelt wird.«'# Diese Sorgen
des heiligen Josefmaria kommen nicht erst aus der Zeit der postkonziliaren Initia-
tiven, sondern gehen schon auf die Anfinge seines priesterlichen Wirkens zuriick.
Man denke an die Punkte des Weges iiber die »heilige Unnachgiebigkeit«'®, die der
Christ — gepaart mit »heiliger Nachgiebigkeit« in den rein personlichen Angele-
genheiten — in Fragen des Glaubens unbedingt an den Tag legen muss. Hier einige
Beispiele:

* »Die Nachgiebigkeit ist ein sicheres Zeichen, dass man nicht in der Wahrheit ist. — Wenn ein
Mensch in Dingen der Ideale, der Ehre oder des Glaubens nachgibt, dann ist dieser Mensch...
ein Mensch ohne Ideale, ohne Ehre und ohne Glauben.«'¢

* »Jener kampfgewohnte Gottesmann argumentierte so: Ich sei unnachgiebig? Natiirlich:
denn ich bin von der Wahrheit meines Ideals {iberzeugt. Sie dagegen sind sehr nachgiebig.
Glauben Sie, dass zwei und zwei dreieinhalb ist? — Nein? ... Nicht einmal aus Freundschaft
geben Sie in dieser Sache nach? Das kommt, weil Sie diesmal iiberzeugt sind, recht zu
haben. Damit sind Sie auf meine Seite iibergegangen!«!”

* »Sei unnachgiebig in der Lehre und in deiner Lebensfiihrung. — Aber sei konziliant in der
Form. — Eine méchtige stdhlerne Keule in einem gepolsterten Futteral. Sei unnachgiebig,
aber nicht halsstarrig.«'8

Konkret auf die Gefahr falscher Kompromisse in der Glaubenslehre bezugneh-
mend, die beim Streben nach Wiedererlangung der Einheit mit den getrennten Brii-
dern seiner Natur nach gegeben ist, schreibt er in einem seiner Briefe:

»Was zum Offenbarungsschatz gehort (...), kann nicht Gegenstand von Kompromissen sein,
einfach deshalb, weil es sich um die Wahrheit handelt, und die Wahrheit kennt keine Mittel-
werte. Habt ihr einmal iiberlegt, was passieren wiirde, wenn durch fortwédhrendes Nachgeben
alle Anderungen an unserem katholischen Glauben vorgenommen wiirden, die die Menschen

13 Vgl. II. Vatikanisches Konzil, Dekret Unitatis redintegratio, Nr. 2—4.
“Ebd., Nr. 11.

15 Vgl.J. Escrivd, Der Weg, Nr. 393-398.

16 Ebd., Nr. 394.

7Ebd., Nr. 395.

18 Ebd., Nr. 397.
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verlangen? Vielleicht wiirde man etwas erreichen, mit dem alle einverstanden sind, eine Art
Religion, die nur durch eine vage Neigung des Herzens, durch eine unfruchtbare Sentimen-
talitit gekennzeichnet ist, wie man sie — mit ein wenig gutem Willen — zweifellos in jedem
Verlangen nach dem Ubernatiirlichen finden kann. Aber diese Lehre wiire nicht mehr die
Lehre Christi, wire kein Schatz gottlicher Wahrheiten, sondern etwas Menschliches, das we-
der rettet noch erlost — Salz, das schal geworden ist. Zu dieser Katastrophe wiirde das verriickte
Ansinnen fiihren, in den Prinzipien nachzugeben, der Wunsch, die Lehrdifferenzen zu ver-
mindern, das Abstriche-Machen vom unantastbaren Gut, das Jesus seiner Kirche tibergeben
hat. Die Wahrheit ist nur eine, meine Kinder, und auch wenn es in menschlichen Angelegen-
heiten schwierig ist zu wissen, auf welcher Seite die Gewissheit liegt, so verhilt es sich in An-
gelegenheiten des Glaubens anders.«!?

Und im Hinblick auf die erwéhnte Sorge, die Lehre von Jurisdiktionsprimat und
Unfehlbarkeit des Bischofs von Rom konnte marginalisiert werden, sagt er in der lei-
denschaftlichen Homilie Loyal zur Kirche vom 4. Juni 1972:

»Diese katholische Kirche ist romisch. Wie koste ich dieses Wort aus: romisch! Ich fiihle
mich romisch, denn romisch bedeutet universal, katholisch; es fiihrt mich zu einer innigen
Liebe zum Papst, il dolce Cristo in terra, wie ihn die heilige Katharina von Siena, die mir
eine iiberaus liebe Freundin ist, so gerne genannt hat. Von diesem katholischen romischen
Zentrum aus ,unterstrich Paul VI. bei seiner SchluBansprache am II. Vatikanischen Konzil,
ist eigentlich niemand unerreichbar. Alle konnen und sollen erreicht werden. Fiir die
katholische Kirche ist niemand ein Fremdling, niemand ein Ausgeschlossener, niemand
wird als ihr fernstehend betrachtet. Ich verehre mit allen meinen Kriften das Rom des
Petrus und des Paulus, das getrinkt ist vom Blut der Mértyrer, den Mittelpunkt, von dem
so viele hinausgezogen sind in die ganze Welt, um die Heilsbotschaft Christi zu verkiinden.
Romisch sein bedeutet in keiner Weise Abkapselung, sondern rechte Okumene; es bein-
haltet den Wunsch, das Herz weit zu machen, es allen Menschen mit dem Erloserverlangen
Christi zu 6ffnen, der alle sucht und alle aufnimmt, weil Er alle zuerst geliebt hat (...).
Denn dort, wo Petrus und die Kirche sind, dort ist Christus — und Er ist das Heil, der
einzige Weg.«*

Der zweite Punkt, der ihn angesichts gewisser Avancen an die getrennten Briider
unruhig macht, ist die Tendenz, den AuBlenstehenden mit Liebenswiirdigkeit und
Verstindnis zu begegnen, manche Katholiken hingegen ungerecht, beleidigend und
verletzend zu behandeln. Auch hier sind die einschldgigen Texte sehr zahlreich, wie
eine kurze Auswahl dokumentieren kann:

¢ »Du sollst dich in Herzlichkeit denen zuwenden, die nichts von Gott wissen. Aber umso
herzlicher musst du denen gegeniiber sein, die von Gott wissen. Ohne letzteres gelingt dir
nimlich das andere nicht.«?!

* »Wie peinlich ist das Wort Okumenismus im Munde von Katholiken, die andere Katholiken
schlecht behandeln!«?

19J. Escriva, Brief 16.7.33,Nr. 7.

2 Ders., Homilie Loyal zur Kirche, Wien 1991.
21 Ders., Im Feuer der Schmiede, Nr. 868.

22 Ders., Die Spur des Simanns, Nr. 643.
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* »Einen Eifer, der zu einer besonders fiirsorglichen Behandlung der Fernstehenden dridngt
und dabei gleichzeitig unsere Briider im gemeinsamen Glauben heruntersetzt oder verachtet,
halte ich fiir heuchlerisch und liigenhaft. Ich glaube auch nicht daran, dass du dich fiir den
Bettler an der Stralenecke wirklich interessierst, wenn du zu Hause die Deinen peinigst, ih-
ren Freuden, Sorgen und Schmerzen gegeniiber unbeteiligt bleibst und dich nicht bemiihst,
ihre Fehler zu verstehen und — falls sie keine Beleidigung Gottes sind — iiber sie hinwegzu-
sehen.«*

Man wird nicht leugnen kdnnen, dass beim Riickblick auf ein gutes halbes Jahr-
hundert katholischer Okumene diesen beiden Gefahren, auf die der heilige Josefma-
ria von Anfang hingewiesen hat, nicht immer vermieden worden sind. Die Tendenz
zur Bagatellisierung der bestehenden Lehrgegensitze (besonders den reformatori-
schen Gemeinschaften gegeniiber) und zur Anbiederung an jene, die materiell Hi-
retiker sind, wihrend treue Katholiken wegen ihres »Fundamentalismus« beldchelt
und ausgegrenzt werden, hat sicher im Kirchenvolk betridchtlichen Schaden verur-
sacht.

Das vorsichtige Urteil iiber diese Situation, das Fernando Ocdriz einige Zeit vor
seiner Wahl und Ernennung zum Prilaten des Opus Dei (2017) in einem umfangrei-
chen Interview geduBert hat, ist wert, hier in Erinnerung gerufen zu werden:

»Man darf (...) nicht verkennen, dass — nicht als Folge der offiziellen Gespriche — ein
falsches Verstindnis des Okumenismus sich weit verbreitet hat: Man denkt — und handelt
dann auch entsprechend —, dass Katholiken an der Konversion konkreter Nichtkatholiken
zur katholischen Kirche nichts liegen soll. Natiirlich unterschreibe ich nicht, was ich
einen deutschen Jesuitentheologen vor einigen Jahren — nicht ganz im Scherz — sagen
horte: >Der Okumenismus hat erreicht, dass viele Katholiken nun eigentlich Protestanten
geworden sind.« Wie jede Ubertreibung enthilt die Aussage allerdings ein Kornchen
Wabhrheit.«**

2. Der Beitrag des Opus Dei zur Okumene

Der soeben zitierte Prilat Ocdriz hat vor einigen Jahren in einem Referat anlédsslich
des 25. Jahrestages der Errichtung des Opus Dei als Personalprilatur explizit das
Thema des Beitrags des Werkes zum Okumenismus angesprochen® . Er behandelt es
aus der Perspektive des Auftrags der Kirche, das Evangelium der ganzen Welt zu ver-
kiinden. An diesem Auftrag ist das Opus Dei insofern spezifisch beteiligt, als ihm die
Sendung zukommt, das Streben nach der Heiligkeit im Alltag iiberall zu verbreiten.
Wie der Auftrag der Kirche als ganzer ein dreidimensionaler ist — die Mission ad gen-
tes, die Sorge um die eigenen Gldubigen (unter Einschluss ihrer »Neuevangelisie-
rung«) und die Bemiihung um die Uberwindung der Spaltungen in der Christenheit

B Ders., Freunde Gottes, Nr. 227.

24 F. Ocdriz, Die Welt ist in der Kirche versohnt. Ein Gesprich mit Rafael Serrano, Wien 20172, S. 98.

% Ders., La Prelatura del Opus Dei: Apostolado «ad fidem« y ecumenismo, in E. Baura (Hrsg.), Estudios
sobre la Prelatutra del Opus Dei, Pamplona 2009, S. 109-123.
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—, so kann man auch im Wirken des Opus Dei bzw. seiner Mitglieder diese drei Di-
mensionen unterscheiden. Das Werk verfolgt, wie es in einem &lteren Dokument des
Heiligen Stuhles geheiBen hat, ein »reduplikativ pastorales Ziel«?. Erstens hat es die
Aufgabe, seine Mitglieder spirituell und theologisch zu bilden und sie in ihrem Stre-
ben nach Heiligkeit zu unterstiitzen; und zweitens leistet es dann im Zusammenwir-
ken von Priestern und Laien unter der Leitung des Prilaten der Gesamtkirche und den
Teilkirchen den ihm zugedachten spezifischen Dienst®’. Thn vollzieht es natiirlich
durch seine korporativen Apostolate, allem zuvor aber durch das personliche Enga-
gement der einzelnen Mitglieder, die durch Familie, Beruf und Freundschaft mit vie-
len Menschen in Beriihrung kommen, von denen manche nicht getauft sind, andere
dem Glauben fernstehen oder von ihm abgefallen sind und wieder andere nicht-ka-
tholischen Konfessionen angehoren.

»Ich mochte sehr deutlich hervorheben, hat der Griinder in diesem Zusammen-
hang immer wieder erklért, »dass das wesentliche Apostolat des Opus Dei dasjenige
ist, das jedes Mitglied fiir sich an seinem Arbeitsplatz, in seiner Familie, unter seinen
Freunden und Bekannten ausiibt. Diese Arbeit fillt nicht auf; es ist nicht leicht, sie
statistisch zu erfassen, aber sie ldsst Friichte der Heiligkeit in Tausenden von Men-
schen wachsen, die still und wirksam in ihrer alltidglichen Berufsarbeit Christus fol-
gen.«?®

Dieses Apostolat am eigenen Platz, das der Griinder als ein » Apostolat der Freund-
schaft und des Vertrauens«* charakterisiert hat, hat — so kénnte man jetzt sagen — an
jener Dreidimensionalitiit der kirchlichen Sendung insofern Anteil, als die Mitglieder
nicht nur bestrebt sind, anderen Katholiken zu helfen, ihr Glaubensleben zu vertiefen,
sondern im Rahmen des Mdglichen sich auch darum bemiihen, den Personen, die
dem Glauben fernstehen, den Weg zu Christus zu ebnen bzw. ihnen zu helfen, der
vollen Eingliederung in seine Kirche ndher zu kommen.

Auf vielerlei Weisen hat der heilige Josefmaria dieses unprétentiose, verborgene
und zugleich kapillare Evangelisierungswirken beschrieben.

»[Das] Apostolat eines gewohnlichen Christen, das Apostolat eines Mannes oder einer Frau,
die ohne Besonderheiten unter Ihresgleichen leben, ist eine grof3e Katechese, in der durch den
personlichen Umgang, durch eine echte und aufrichtige Freundschaft in den Mitmenschen
der Hunger nach Gott geweckt und ihnen geholfen wird, einen ungeahnten Horizont zu ent-
decken: mit Natiirlichkeit, Einfachheit (...), mit dem Beispiel gelebten Glaubens, mit einem
liebenswiirdigen Wort, aber erfiillt mit der Kraft der gottlichen Wahrheit.«*

Ocidriz weist zu Recht darauf hin, dass bei den Adressaten des Apostolates ad
fidem,um das es im Umgang der Glaubigen des Werkes hédufig geht und das dem hei-

26 A. de Fuenmayor — V. Gémez-Iglesias — J.L. Illanes, Die Prélatur des Opus Dei. Zur Rechtsgeschichte
eines Charismas, Essen 1994, S. 467.

27Vgl. E. Burkhart, Artikel Actividad del Opus Dei, in Diccionario de San Josemaria,a.a.0.,S. 63-71.
2 Gesprdiiche mit Msgr. Escrivd de Balaguer,a.a.0.,Nr.71.

2 Vgl.J.Escrivé, Die Spur des Siimanns,Nr. 192. Vgl.ebd.,Nr. 191. Mehr zum » Apostolat der Freundschaft
und des Vertrauens« bei E. Burkhart — J. Lopez, Alltag und Heiligkeit...,a.a.0.,Band 2, S. 326 ff.

30J. Escrivd, Christus begegnen, Nr. 149,
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ligen Josefmaria so teuer war, natiirlich zwischen Nichtkatholiken und Ungetauften
unterschieden werden muss. Er fiihrt deshalb eine dem heiligen Josefmaria sicherlich
geldufige, aber verbal kaum zum Ausdruck gebrachte Unterscheidung ein zwischen
dem Apostolat ad fidem im engeren Sinn (also mit Ungetauften) und dem Apostolat
ad plenitudinem fidei, das sich an Gldubige anderer christlicher Konfessionen wendet,
die ja mit der katholischen Kirche die Taufe, die Heilige Schrift und je nach Umstin-
den auch andere Elemente von Gnade und Wahrheit gemeinsam haben. Dieses Apos-
tolat ad plenitudinem fidei, wie es von den Glaubigen der Prilatur (und von vielen
anderen Katholiken) entfaltet wird, muss zugleich vom Okumenismus unterschieden
werden, insofern dieser sich auf die volle Herstellung der Einheit unter den diversen
christlichen Gruppierungen bezieht, wihrend das Apostolat ad plenitudinem fidei
Einzelpersonen im Blick hat.

Der genuine Beitrag des Opus Dei zur Okumene liegt daher, seiner spezifischen
Sendung innerhalb der Kirche entsprechend, in der Schaffung eines Klimas der
Verstidndigung, des gegenseitigen Wohlwollens und des Zusammenwirkens zur Er-
reichung gemeinniitziger Ziele, was tiber kurz oder lang indirekt natiirlich auch das
Néherriicken der Konfessionen als solcher erleichtert. Nicht nebensichlich ist hier
zudem das Faktum, dass der Griinder wollte, dass die korporativen Apostolate (fiir
deren christliche Orientierung das Werk die moralische Verantwortung iibernimmt)
grundsitzlich zivile und nichtkonfessionelle Einrichtungen sind, die auf der Initi-
ative gewohnlicher Biirger beruhen (von denen einige dem Opus Dei angehoren,
andere nicht). Sie sind bewusst »nicht katholisch«, auch wenn sie sich inhaltlich
durch eine eindeutig katholische Orientierung auszeichnen. Fiir diese Vorgangs-
weise in offiziell-kirchlichen Kreisen Verstdndnis zu finden, ist nicht immer ganz
leicht. Sie hat aber den Vorteil, dass der zivile Charakter dieser Institutionen — man
denke an die Universititen, die korporative Werke sind — die Mitwirkung recht-
schaffener und beruflich kompetenter, aber andersgldubiger oder glaubensloser
Personen enorm erleichtert. Leute, die sich nie auf ein katholisches Projekt einge-
lassen hitten, fiithlen sich vom offenen, professionellen und kollegialen Klima die-
ser Einrichtungen angezogen und begeistern sich fiir eine Mitarbeit, die im Laufe
der Zeit dann auch zu einer Annéherung an die katholische Kirche fiihrt. Wenigen
ist bekannt (und nicht wenige iiberrascht die Entdeckung), dass dieses Vorgehen
durchaus im Sinn des II. Vatikanischen Konzils liegt, das in das Dekret iiber das
Laienapostolat bei der Erorterung der Beziehungen der apostolischen Werke der
Laien zur Hierarchie folgenden Passus aufgenommen hat: »In der Kirche gibt es
nidmlich sehr viele apostolische Werke, die durch freie EntschlieBung der Laien zu-
stande kommen und auch nach ihrem klugen Urteil geleitet werden. Durch solche
Werke kann die Sendung der Kirche unter bestimmten Umstédnden sogar besser er-
fiillt werden. Deshalb werden sie auch nicht selten von der Hierarchie gelobt und
empfohlen. Kein Werk aber darf sich ohne Zustimmung der rechtméBigen kirch-
lichen Autoritit »katholisch< nennen.«3!

3MI. Vatikanisches Konzil, Dekret Apostolicam actuositatem, Nr. 24,
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Der heilige Josefmaria beschreibt die segensreichen Wirkungen dieses Vorgehens
in einem seiner Briefe folgendermaf3en:

»Protestanten verschiedener Richtungen, Juden, Muslime, Heiden machen den Schritt von ei-
ner edlen Freundschaft mit einer meiner Tochter oder einem meiner Sohne zur Mitwirkung
an den apostolischen Arbeiten. Und so haben sie die Gelegenheit, wie iiber eine aufsteigende
Ebene den Reichtum des Geistes kennenzulernen, den die christliche Lehre birgt. Vielen von
ihnen wird der Herr die Gnade des Glaubens schenken und damit ihren guten Willen belohnen,
den sie durch ihre treue Mitarbeit bei Werken der Wohltitigkeit erwiesen haben .«

Wir werden dem Thema »Mitarbeit« und »Mitarbeiter« des Opus Dei im Zu-
sammenhang mit dem Apostolat ad fidem weiter unten nochmals begegnen?.

Natiirlich hat im Laufe der Zeit die zunehmende Reife der korporativen Apostolate
— man denke etwa an die kirchlichen Fakultdten in Rom und Navarra — die Prélatur
auch institutionell (durch einzelne ihrer theologisch besonders qualifizierten Mit-
glieder) Beitridge zur 6kumenischen Verstindigung leisten konnen, von denen Ocdriz
in dem erwihnten Referat einige exemplarisch anfiihrt.

3. Die Merkmale des Apostolates ad fidem
in der Lehre des heiligen Josefmaria

Von der Entwicklung der Ideen her gesehen, wird man mit Sicherheit behaupten
konnen, dass das Anliegen des » Apostolates ad fidem« beim heiligen Josefmaria viel
friiher prisent ist als das des Okumenismus. Das kann auch niemanden verwundern,
der die Zielsetzung des Werkes — das Streben nach Heiligkeit im Alltag iiberall auf
der Welt — mit dem Ziel des Okumenismus vergleicht. Die Wiederherstellung der
Einheit der Christen, die der Okumenismus bezweckt, ist im Grunde ein untergeord-
netes Teilziel. Alle Menschen zu Christus und seiner Kirche geleiten wollen, ist
»mehr«, als die verlorenen Schafe der Herde des guten Hirten zuzufiihren, mit der
sie, wenngleich unvollkommen, immerhin schon verbunden sind. Au3erdem beginnt
der Okumenismus innerhalb der katholischen Kirche nur sehr zo gernd, und die schon
erwihnte Bitte des Griinders, der Heilige Stuhl mége dem Opus Dei gestatten, auch
Nichtkatholiken und sogar Nichtchristen zu Mitarbeitern zu ernennen, war zuerst auf
Ablehnung gestoB3en. Erst nachdem Pius XII. unter dem Datum des 22. Dezember
1949 mit einer Instruktion des Heiligen Offiziums »De motione >oecumenica««*
eine vorsichtige Offnung vollzogen hatte, erfolgte im Zuge der endgiiltigen Appro-
bation des Werkes als Sékularinstitut (16. Juni 1950) die entsprechende Erlaubnis. In
der erwihnten Instruktion (mit dem vielsagenden »incipit« Ecclesia Catholica) hatte
der Heilige Stuhl nicht nur seine Sympathien fiir die kumenische Bewegung bekun-
det, sondern auch konstatiert, dass »dank der gemeinsamen Gebete der Glaubigen,

32].Escrivd, Brief 12.12.1952,Nr. 33, zit. in A. Vdzquez de Prada, Der Griinder des Opus Dei, Koln 2001—
2008, Band I11, S. 437 f.

3 Uberblicksweise zu den Mitarbeitern im Allgemeinen, vgl. M. Gas Aixendri, Artikel Cooperadores del
Opus Dei, in Diccionario de San Josemaria,a.a.0O.,S. 277 ff.

3% AAS XLII (1950) 142—-147.
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natiirlich unter dem Gnadenantrieb des Heiligen Geistes, in den Herzen vieler Nicht-
katholiken der Wunsch mehr und mehr lebendig geworden [ist], zuriickzukehren zur
Einheit aller, die an Christus glauben.«** Der eben zitierte Passus mit dem Hinweis
auf das »afflante quidem Spiritus Sancti gratia« hatte natiirlich grole Beachtung ge-
funden. Der heilige Josefmaria hat spéter das anfiangliche »Dilata« der Kurie gegen-
iiber seiner Mitarbeiter-Petition, das mit diesen Entwicklungen offensichtlich in Zu-
sammenhang steht, oft humorvoll gedeutet als ein: »Du hast zwar recht, aber wir wol-
len dir nicht recht geben.«

Um die Merkmale des Apostolates ad fidem beim heiligen Josefmaria herauszuar-
beiten, empfiehlt es sich, sein persénliches Vorgehen im Kontakt mit Andersgldubi-
gen oder Glaubenslosen als Ausgangspunkt zu wihlen. Es gibt dafiir unzihlige Zeu-
gen, und auch die filmischen Aufzeichnungen seiner grolen Katechesen der 1970er
Jahre bringen den Beleg dafiir. Da er fast tiglich Besucher aller Art empfing, hatte er
es sich zur Gewohnheit gemacht, das Gespréach mit Personen, von deren abweichen-
den religiosen Ansichten er Kenntnis hatte, damit einzuleiten, dass er, die Worte je
nach dem Umstdnden wihlend, mit einem verschmitzten Léacheln und voll gewin-
nender Sympathie sinngemélf sagte: »Ich trage dieses eigenartige Kleidungsstiick« —
er zeigte dabei auf seine Soutane —, »weil ich in der Wahrheit bin. Das bedeutet, dass
Ihr im Irrtum seid. Aber ich wiirde mein Leben hingeben, um Euch zu verteidigen,
wenn Thr wegen Eurer Gewissensiiberzeugung verfolgt werdet. Und jetzt konnen wir
uiber alles reden, was Thr wollt.«

Die Reaktion der Giste war immer die gleiche: Dankbarkeit, Sympathie und Of-
fenheit fiir die Ratschlédge, die aus dem Munde dieses Priesters kommen wiirden. Es
beeindruckt dabei nicht nur die Festigkeit, mit der er seine Bereitschaft ausdriickte,
die Freiheit der Gewissen zu verteidigen, sondern auch die Bestimmtheit, mit der er
erklarte, »in der Wahrheit zu sein«. Kaum jemand wiirde eine solche Aussage wagen,
denn Dialogbereitschaft scheint zu fordern, dass man die eigenen Auffassungen re-
lativiert. Hier aber geschah genau das Gegenteil — und es geschah, wenn man die Sa-
che niher bedenkt, aus Liebe zur Wahrheit und zum Gegeniiber, auch wenn dieser
moglicherweise der Auffassung war, er lebe selber der religiosen Wahrheit geméaf3
bzw. es sei unmoglich, eine solche Wahrheit zu erkennen, oder es sei zumindest ar-
rogant, die eigene Auffassung auf diese Weise zu verabsolutieren. Die beiden Pole
des »veritatem facientes in caritate« kommen klar zum Ausdruck. Die Wahrheit
muss in Liebe vertreten werden, und die Liebe verlangt die Treue zur Wahrheit. Es-
crivéd nannte librigens dieses sein Vorgehen halb im Scherz, halb im Ernst »mi ecu-
menismo particular« (meinen besonderen Okumenismus).

Was steht hinter diesem Procedere? Wie ist es zu rechtfertigen? Auf welche theo-
logischen Grundlagen stiitzt es sich? Wir wollen die wichtigsten Punkte kurz hervor-
heben und jeweils schlagwortartig mit einem Titel versehen.

1. Der allgemeine Heilswille Gottes. An erster Stelle steht eine Uberzeugung,
von der der heilige Josefmaria zutiefst durchdrungen war: »Jeder Mensch ist das gan-

35 Ebd. In deutscher Sprache bei A. Rohrbasser, Heilslehre der Kirche. Dokumente von Pius IX. bis Pius
XII., Freiburg i. d. Schweiz 1953, S.413.
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ze Blut Jesu Christi wert.«*® Aufgrund des allgemeinen Heilswillens Gottes erfasst
sein Gnadenhandeln alle Seelen, auch wenn wir vielfach nicht wissen, welche Wege
es einschligt. AuBler Zweifel steht, dass Gott allen die Moglichkeit anbietet, das
ewige Heil zu erlangen. Dass er das grundsétzlich durch das Wirken der sichtbaren
Kirche tun will, heift nicht, dass er in seinem Erbarmen die Gnade des Glaubens und
die geheimnisvolle Zugehorigkeit zum mystischen Leib Christi nicht auch auf andere
Weisen einem Menschen gewéhren kann. Das Wissen um die Moglichkeit einer Be-
gierdetaufe begleitet das Leben der Kirche seit unvordenklichen Zeiten.

2. Apostolische Sendung und Verantwortung. Mit der soeben genannten Uber-
zeugung verbindet sich die Gewissheit, dass Gott das Heil durch seine Kirche wirkt.
Die Christen als ihre Glieder fiihren die Sendung Christi fort und sind beauftragt,
allen Kreaturen das Evangelium zu verkiinden. Daraus folgt die Gewissheit (und der
Geist des Opus Dei verstirkt sie gewissermallen durch die Betonung der Heiligung
im eigenen Stand), dass Gott uns mit anderen in Kontakt bringt, weil er die Seinen
als Werkzeuge gebrauchen will, um diese Personen an das Heil heranzufiihren. Daher
die Mahnung, die im Weg zu lesen ist: »Davon dass du und ich so handeln, wie Gott
will, hingen viele groBe Dinge ab. Vergiss das nicht.«*” Wir erinnern uns an den
wichtigen Satz des II. Vatikanums: »Die christliche Berufung ist ihrer Natur nach
auch Berufung zum Apostolat.«*8

3. Glaube ist immer Gnade. Das apostolische Verantwortungsbewusstsein verliert
aber nicht aus dem Blick, dass der Glaube (bzw. die Fiille des Glaubens) eine Gnade
ist, zu deren Erlangung wir zwar durch Gebet und Opfer, Beispiel und Wort beitragen
konnen, die aber deshalb nicht aufhort, freies Geschenk des Himmels zu sein. Es gibt
besondere Momente gottlicher Heimsuchung, es gibt den kairos des Heiles (vgl. 2 Kor
6,2), den wir nicht erzwingen konnen, und es gibt die menschliche Freiheit, die dieser
Gnade Folge leisten muss, dabei vielleicht zogert oder sich noch nicht zu einer vollen
Zustimmung durchgerungen hat. Aufseiten dessen, der den Freund zum Glauben hin-
fiihren will, ist da allerhdchste Zuriickhaltung und duferster Respekt gefordert: »Deine
Aufgabe als Apostel ist grofl und schon. Du stehst an dem Punkt, wo die Gnade in die
Freiheit der Seelen einmiindet; und du erlebst den feierlichsten Augenblick im Leben
einiger Menschen: ihre Begegnung mit Christus.«** Diese feierliche Begegnung er-
eignet sich freilich zu dem Zeitpunkt und in der Form, die Gott in seiner Weisheit fest-
gesetzt hat.

4.Achtung der Freiheit der Gewissen. Die Achtung vor dem geheimnisvollen Gna-
denwirken Gottes in den Seelen, das unserem Zugriff entzogen ist, fiihrt den heiligen Jo-
sefmaria dazu, das Thema Religion im Umgang mit anderen Menschen zwar keineswegs
auszusparen, wohl aber die Gewissenslage des Einzelnen stets zu respektieren und ihn
nicht mit theologischen Themen zu bedridngen oder zu beléstigen. So erklért er etwa auf
die Frage nach der Religionsfreiheit in den apostolischen Einrichtungen des Werkes:

36 J. Escrivé, Christus begegnen, Nr. 80.

37 Ders., Der Weg, Nr. 755.

38 11I. Vatikanisches Komzil, Dekret Apostolicam actuositatem, Nr. 2.
% J. Escrivd, Die Spur des Siimannes, Nr. 219.
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»Das Opus Dei hat seit dem ersten Tag seiner Griindung niemals irgendeinen Menschen diskri-
miniert; es lebt und arbeitet mit allen zusammen, denn in allen sieht es den Menschen, den es zu
lieben und zu respektieren gilt. Das sind keine Redensarten. Unser Werk ist die erste katholische
Organisation, die mit Zustimmung des Heiligen Stuhls auch Nichtkatholiken und Nichtchristen
als Mitarbeiter aufnimmt. Ich habe immer die Freiheit der Gewissen verteidigt. Denn Gewalt ver-
stehe ich nicht. Sie erscheint mir weder geeignet zu iiberzeugen noch zu siegen. Den Irrtum be-
kdmpft man durch das Gebet, mit der Gnade Gottes, durch sachliche Beweisfiihrung; niemals mit
Gewalt, immer in Liebe. Das ist der Geist, den wir von Anfang an gelebt haben.«*

Dieses Prinzip miindet in die praktische Maxime fiir die Mitglieder des Werkes,
Nichtkatholiken, wenn sie nicht selbst darum bitten, normalerweise nicht auf ihre re-
ligiosen Auffassungen anzusprechen. So schreibt Escrivd etwa in einem Brief an
seine geistlichen Tochter und S6hne:

»Glaube, der mit Liebe titig wird, veritatem facientes in caritate (vgl. Eph 4,15). Bewahrt diese
Haltung im Umgang mit den getrennten Briidern und mit den Nichtchristen. Liebt alle, habt
Freundschaft mit allen. Niemals wurde jemand, der unsere korporativen Werke aufgesucht hat,
wegen seiner religiosen Uberzeugung belistigt. Mit niemandem sprechen wir iiber unseren Glau-
ben, wenn er es nicht wiinscht. Aber wenn diese Menschen euer Leben sehen, dann fragen sie
sich héufig selbst und fragen auch euch nach der inneren Kraft, die unsere Freude erklért. Dann
habt ihr zu ihnen von Gott gesprochen, von eurer Liebe zu Christus, von euren Armseligkeiten
und von den Wundern der Gnade, die euch anspornt, treu zu sein. Und ihr habt gesehen, wie Gott,
der die Herzen leitet (vgl. 2 Thess 3,5), oft eure Worte zum Anlass nahm, um die Herzen dieser
Menschen zu bewegen.«*!

5. Sittliche Lauterkeit als Weg zum Heil. In den zitierten Worten spiegelt sich
das tiefste Anliegen wieder, das hinter dem Bemiihen steht, auch Menschen, die dem
Glauben bzw. der katholischen Kirche fernstehen, fiir die Mitarbeit bei den diversen
korporativen Bildungs- und Sozialinitiativen des Opus Dei zu gewinnen. Diese sind
von Anfang an nie bloB Sache der Mitglieder allein, denn »eine erhebliche Bedeutung
kommt (...) der groBziigigen Hilfe vieler anderer, sowohl Christen als auch Nicht-
christen, zu. Die einen arbeiten aus religiosen Griinden mit, andere, die vielleicht das
apostolische Ziel nicht teilen, sehen ein, dass diese Initiativen, die ohne Unterschied
von Rasse, Religion oder Weltanschauung allen offenstehen, dem Wohl der Gesell-
schaft dienen und daher unterstiitzungs- und férderungswiirdig sind.«*? Viele bringt
diese Mitarbeit nach und nach dem Glauben bzw. der Kirche niher, sie legen ihre
Vorurteile ab und empfangen — oft nach einem jahrelangen Prozess inneren Reifens
— die Gnade des Glaubens. Hier miissen wir zwischen dem Apostolat mit Nichtchris-
ten und dem mit Nichtkatholiken unterscheiden.

a) Was bei diesem Reifungsprozess das Apostolat ad fidem im engeren Sinn betrifft
— also die Hinfithrung von Ungetauften aller Art (Juden, Moslems, Atheisten usw.) —,
kann der Ausgangspunkt jeweils sehr verschieden sein. Eines aber ist allen diesen Si-
tuationen gemeinsam. Seite an Seite mit Glaubigen des Opus Dei gehen diese Personen
einer Arbeit im Dienst ihrer Mitmenschen nach, und dieser groBziigige und selbstlose
Einsatz ist immer schon irgendwie von Gottes helfender Gnade getragen. Man wird

4 Ders., Gesprdiiche, Nr. 44,
4! Ders., Brief 24.10.65,Nr. 62.
4 Ders., Gesprdiche,a.a.0.,Nr. 27.
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an das Wort erinnert, das der Herr an den Schriftgelehrten richtet, der das Liebesgebot
als das erste der Gebote bezeichnet: »Du bist nicht fern vom Reiche Gottes« (Mk
12,34). Oder an den Satz des Petrus, der auf wunderbare Weise nach Cisarea gefiihrt
worden ist, wo der Hauptmann Cornelius mit seinem ganzen Haus horen mochte, was
Gott ihm aufgetragen hat: »Wahrhaftig, jetzt begreife ich, dass Gott nicht auf die Per-
son sieht, sondern dass ihm in jedem Volk willkommen ist, wer ihn fiirchtet und tut,
was recht ist« (Apg 10,34 £.). Und an die Worte des heiligen Johannes Paul II. auf den
ersten Seiten seiner grolen Moralenzyklika unter Verweis auf einschliagige Aussagen
von Lumen gentium: »Die Kirche weil3, dass der moralische Anspruch jeden Menschen
im Innersten erreicht, dass er alle miteinbezieht, auch jene, die Christus und sein
Evangelium nicht kennen und nicht einmal etwas von Gott wissen. Sie weil3, dass
eben auf dem Weg des sittlichen Lebens allen der Weg zum Heil offensteht.«*

Mit dieser Gewissheit, dass ein sittlich lauteres Leben im Dienst der anderen si-
cherer Weg zu Christus ist, steht in engem Zusammenhang die Lehre unseres Heiligen
tiber die menschlichen Tugenden als Grundlage und Voraussetzung der iibernatiir-
lichen Tugenden. Das Thema ist sehr umfangreich und kann hier nur angerissen wer-
den*. Ein Zitat aus einer seiner Homilien soll immerhin illustrieren, wie er den Zu-
sammenhang von Natur und Gnade im sittlichen Leben des Menschen sieht:

»Meine Erfahrung als Mensch, als Christ und als Priester lehrt mich (...): Mag ein Herz auch
noch so tief in die Siinde verstrickt sein, immer glimmt in ihm, wie unter der Asche, ein Funke
der Giite. Und immer, wenn ich an ein solches Herz geklopft habe, unter vier Augen und mit dem
Wort Christi, hat es geantwortet. Es gibt in dieser Welt viele Menschen, die keinen Umgang mit
Gott pflegen — vielleicht, weil sie niemals Gelegenheit hatten, das Wort Gottes zu horen, oder es
vergessen haben —, die aber, menschlich gesehen, aufrichtig, loyal, mitfiihlend, anstéindig sind.
Ich bin davon tiberzeugt, dass ein Mensch mit solchen Voraussetzungen nahe daran ist, sich Gott
zu 6ffnen, denn die natiirlichen Tugenden bilden das Fundament der iibernatiirlichen. Es ist wahr,
dass diese personlichen Voraussetzungen allein nicht geniigen, denn niemand wird ohne die Gna-
de Christi gerettet. Aber dem Menschen, der diese Ansétze bewahrt und pflegt, wird Gott den
Weg ebnen; dieser Mensch wird heilig werden konnen, weil er es verstanden hat, als guter
Mensch zu leben.«*

b) Was andererseits das Apostolat ad plentitudinem fidei betrifft, ist im Hinblick auf
diesen inneren Reifungsprozess zu bedenken, dass Christen nichtkatholischer Ge-
meinschaften ja grundsitzlich bereits die Gnade des Glaubens besitzen, wenngleich
auf unvollkommene Weise. In dem MaB, als sie durch die Freundschaft mit Katholiken
und durch ihre Mitarbeit in gemeinsamen Initiativen, in denen ihr Gewissen stets fein-
fiihlig respektiert wird, faktisch mit dem gelebten katholischen Glauben in Beriihrung
kommen, kann sich ihnen die Frage aufdréngen, ob die katholische Kirche nicht viel-
leicht doch die volle Pridsenz Christi in der Geschichte vermittelt. Wenn sie diese Un-
ruhe dullern, ist der Moment gekommen, ihnen die notwendigen Informationen zu lie-
fern, ihre Zweifel zu kldren und ihnen, ohne je Druck auszuiiben, zu helfen, die not-
wendigen Schritte zum Ubertritt einzuleiten. »Proselytismus« im negativen Sinn, den

43 Johannes Paul 11, Enzklika Veritatis spledor, Nr. 3.

# Eine ausfiihrliche Darstellung der Thematik bei E. Burkhart — J. Lopez, Alltag und Heiligkeit...,a.a.O.,
Band 2, S. 419-426.

4 J. Escrivd, Freunde Gottes, Nr. 74-75.
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Papst Franziskus vor Augen hat, wenn er sich gegen eine Haltung wendet, die andere
durch psychologischen Druck oder durch Tduschung fiir den katholischen Glauben
»werben« will, ist dabei vollkommen ausgeschlossen*®; nicht ausgeschlossen, sondern
im Gegenteil einer echt missionarischen Gesinnung vollkommen gema8, ist die Hilfe,
die andere brauchen, um den Schritt zu Fiille des christlichen Glaubens vollziehen zu
konnen, dessen Wahrheit, wenn sie in Liebe gelebt wird, aus sich selbst eine gewaltige
Attraktion auf die Seelen ausiibt*’. Einzelkonversionen stehen ja keinesfalls im Gegen-
satz zum 6kumenischen Anliegen, wie das Dekret Unitatis redintegratio ausdriicklich
festgestellt hat: »Es ist klar, dass die Vorbereitung und die Wiederaufnahme Einzelner,
die die volle Gemeinschaft wiinschen, ihrer Natur nach etwas von dem 6kumenischen
Werk Verschiedenes ist; es besteht jedoch kein Gegensatz zwischen ihnen, da beides
aus dem wunderbaren Ratschluss Gottes hervorgeht.«*

Abschlielend lédsst sich sagen, dass in der Lehre des heiligen Josefmaria das Apos-
tolat ad fidem klar Vorrang hat vor 6kumenischen Bestrebungen; dass aber gerade die-
ses Apostolat den wichtigste Beitrag des Opus Dei zur Okumene darstellt, insofern es
unter tiefer Achtung der Gewissensiiberzeugungen der Einzelnen ein Klima der Ver-
stindigung und des Vertrauens unter Katholiken und Nichtkatholiken schafft, das nicht
nur Einzelkonversionen fordert, sondern durch den gemeinsamen selbstlosen Einsatz
fiir das Wohl der Menschen die Spaltungen in der Christenheit iberwinden hilft.

Abstract

Recent studies of the teaching of St. Josemaria Escriva scarcely touch upon ecumenical
concerns. This apparent »ecumenical aloofness« can be attributed to the mission of Opus Dei
which is broader than that of rebuilding Christian unity: its aim is to proclaim sanctification of
ordinary life, thus aspiring to put Christ at the top of all human activities.

Besides the prayer of the members of Opus Dei and the participation of some of its speci-
alized theologians in the various fields of interfaith dialogue, there is no corporate contribution
of Opus Dei to the Church’s official ecumenical efforts. There is, instead, the personal aposto-
late of the faithful of Opus Dei in their family and professional environments. Given religious
ignorance and indifference, this apostolate often consists in leading people to the Faith (ad fi-
dem) in the case of the non-baptized, and to the fullness of the Faith (ad plenitudinem fidei) in
the case of those distant from the Catholic Church.

The apostolate ad fidem, which was very dear to the Founder of Opus Dei, is based on
God'’s universal salvific will as well as the evangelizing mission of the Church which respects
freedom of conscience. It relies on the conviction that moral righteousness is the way God’s
grace leads people to the Redeemer. Personal conversions resulting from this apostolate thus
fall in line with the ecumenical efforts of the Church.

4 Vgl. z.B. Papst Franziskus, Evangelii gaudium, Nr. 14: »Die Kirche wiichst nicht durch Proselytismus,
sondern durch Anziehung.« Dazu der Kommentar des vormaligen Prilaten des Opus Dei, J. Echevarria,
Licht in Fiille. Gedanken zu »Evangelii gaudium«, original italienisch in Avvenire,20.5.2014.

47 Vgl. F. Océriz, Evangelizacion, proselitismo y ecumenismo, in Scripta Theologica, 38 (2006), S. 617
636. Uber den Terminus «Proselytismus« und seinen Gebrauch bei J. Escrivd, vgl. E. Burkhart — J. Lépez,
Alltag und Heiligkeit...,a.a.0.,S. 541-553.

48 11. Vatikanisches Konzil, Dekret Unitatis redintegratio, Nr. 4.



Beitrige und Berichte

Eine zuverlassige Zusammenschau der Dogmatik.
Zum Buch von Mauro Gagliardi, La Verita ¢ sintetica.
Teologia dogmatica cattolica

Von Gerhard Cardinal Miiller, Rom

Mauro Gagliardi, La Verita ¢ sintetica. Teologia dogmatica cattolica, Edizioni
Cantagalli, Siena 2017, 941 Seiten, ISBN 978-88—-6879-458-3, EUR 30

Vorbemerkung: In der Folge findet sich das deutsche Original der italienischen
Buchvorstellung, die Kardinal Miiller am 13. Dezember 2017 in der Aula »Benedikt
XVI.—Joseph Ratzinger« des »Pontificio Collegio Teutonico in Santa Maria in Cam-
po Santo« im Vatikan vornahm. Die Zwischeniiberschriften stammen von der Redak-
tion. In Vorbereitung sind bereits Ubersetzungen des Werkes von Mauro Gagliardi
ins Englische und ins Deutsche (M .H.).

Zunichst bedanke ich mich fiir die ehrenvolle Aufgabe, dieses grole Werk eines
jungen Theologieprofessors einem gelehrten Publikum vorzustellen. Es bietet auf
fast 1000 Seiten eine Zusammenschau der wesentlichen Themen der katholischen
Glaubenslehre. Man konnte meinen, es sei ein weiteres Handbuch in der langen
Reihe vergleichbarer Werke, die dem Studierenden die Grundlage fiir seine Priifungen
in der Dogmatik bieten oder dem in Pastoral und Wissenschaft titigen Theologen
noch einmal eine Auffrischung seiner Gesamtschau des Mysterium fidei ermoglichen.
Auf das Spezifikum, das dieses Buch von dhnlichen Synthesen unterscheidet, werde
ich noch zuriickkommen.

Ehrfurcht vor der Wahrheit und Liebe Gottes

Um den Gesamteindruck schon vorwegzunehmen, mochte ich sagen, dass ich eine
groBBe Bewunderung empfinde fiir die gewaltige geistige Leistung von Mauro Gagli-
ardi. Mit einer tiefen Liebe zum dreifaltigen Gott und seiner Kirche und einer stupen-
den Kenntnis der systematischen Theologie stellt er die einzelnen Themenbereiche
umfassend und schliissig dar. Er stiitzt sich auf die Heilige Schrift, die Kirchenviter
und die groBen Kirchenlehrer des Mittelalters und der Neuzeit. Der Leser fiihlt sich
sicher geleitet durch das schier unerschopfliche Material, das sich in den dreieinhalb
Jahrtausenden der biblischen Offenbarungsgeschichte und der Geistesgeschichte seit
der griechischen Philosophie angesammelt hat.

Es wird dem Leser aber nicht ein vom Autor ausgedachtes idealistisches System-
denken oder eine materialistische Ideologie aufgedringt. Vielmehr entfaltet der Autor
seine Gedanken im Respekt vor dem immer groBeren Geheimnis der Wahrheit und
Liebe Gottes. Er tritt dem Glaubenden nicht wie einer der alten oder neuen »Gnosti-
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ker« vom Standpunkt eines hoheren spekulativen Wissens entgegen, um ihn zu be-
vormunden und zu manipulieren. Immer ist der Leser eingeladen, sich vom Glanz der
Wabhrheit erleuchten und im Herzen von der Liebe Gottes erwédrmen zu lassen. Der
Autor stellt sich briiderlich in eine Reihe mit den Glaubenden, und geht mit der
Kirche den Pilgerweg »zwischen den Verfolgungen der Welt und den Trostungen
Gottes« (Lumen gentium 8). Denn die Jiinger sind Schiiler, die durch das verkiindete
Wort Gottes zum Glauben gekommen und die im Heiligen Geist erleuchtet worden
sind, um Gottes Wahrheit zu erkennen und in Freiheit anzunehmen.

»Jeder Schriftgelehrte, der ein Jiinger des Himmelreiches geworden ist, und wie
ein Hausherr Altes und Neues aus seinem Schatz hervorholt Lehrer des Himmelrei-
ches, der Altes und Neues aus seinem Schatz hervorholt« (Mt 13,51), darf nicht ver-
gessen, dass es nur den einen Lehrer gibt und wir alle die Schiiler Christi sind und
bleiben (Mt 23,10). »Die Theologie ist ein Dienst am Glauben und an der Kirche« (S.
27), betont der Verfasser gleich zu Beginn seines Werkes. Aber alle bediirfen wir der
Mystagogie und der Katechese und darum auch der menschlichen Vermittler, der
Priester der Kirche und der Lehrer des Glaubens. Gegeniiber einer aufgeblasenen
Autonomie und der stolzen Behauptung des Selbstdenkertums, die keiner Vermittlung
zu Gott durch die Kirche bediirfen, hat schon der hl. Bernhard von Clairvaux festge-
stellt: »Qui se sibi magistrum constituit, stulto se discipulum subdit« (ep 87,7). »Wer
sich selbst zu seinem eigenen Lehrer erklirt, hat sich zum Schiiler eines Toren ge-
macht«. Theologie bleibt nicht ein selbstbezogenes Gedankenspiel, wenn sie sich
speist aus einer tiefen Spiritualitidt und wenn sie sich in die kirchliche Vermittlung des
ibernatiirlichen Heils und der gottlichen Berufung aller Menschen stellt. Wer die in-
nere Einheit von Glauben und Leben erkennt, die sich in der Einheit der systemati-
schen und praktischen Disziplinen der Theologie spiegelt, der ist ebenso vor einer
Schreibtischtheologie ohne Herz (teologia dal tavolino) gefeit wie vor einer aktio-
nistischen Pastoral ohne Verstand, einer Theologie iiber den Ladentisch.

Das Buch von Prof. Gagliardi ist in der Tat ein opus magnum, sowohl qualitativ
als auch quantitativ.

Bekanntlich gehore ich nicht zu jenen Personen, die sich vor dicken Biichern
flirchten, weder was das Lesen noch was das Schreiben angeht. Und es gibt immer
den antiintellektuellen Affekt, der das Verfassen von Biichern fiir iiberfliissig hélt,
weil einem selbst dazu die Begabung fehlt. Und es gibt den Hochmut der Gelehrten,
die ihre Begabung nicht in den Dienst der Sache stellen wollen, sondern sie zur Be-
friedigung ihrer Eitelkeit zur Schau stellen. Sehen wir iiber diese menschlichen
Schwichen hinweg und denken wir vielmehr in der Kategorie der verschiedenen
Charismen, die uns gegeben sind, »damit sie andern niitzen und der Leib Christi da-
durch aufgebaut wird« ( 1Kor 12,7). Sehen wir den Beruf des katholischen Theologen
positiv und befolgen wir den Imperativ des Apostels Paulus: »Wer zum Lehren beru-
fen ist, der lehre!« ( Rom 12,7). Aber es besteht die berechtigte Frage, ob es nicht
schon genug Biicher gibt in der Welt. Soll man seine Zeit und Energie nicht besser
im praktischen Engagement fiir die Losung der dringenden Herausforderungen un-
serer Zeit einsetzen. Ist denn nicht die Zeit der Praxis gekommen und die Epoche der
grofen Ideen vorbei? Aulerdem haben Jesus und die Apostel ihre Mission nicht im
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Biicherschreiben gesehen. Und jeder Mensch empfingt den heilsnotwendigen Glau-
ben aus dem Horen des Wortes, und er wird selig, wenn er in Liebe den Weg der
Nachfolge Christi bis zum Ende geht. Die Lektiire keines einzigen theologischen Bu-
ches ist heilsnotwendig. Jedoch diirfen sich die Lehrer des Glaubens nicht entschul-
digen, denen das Studium der Theologie eine heilige Pflicht ist, damit sie sich nicht
am Heil der ihnen anvertrauten Herde versiindigen.

Kann man moglicherweise mit dem Studium der unnétig komplizierten Dogmatik
seinen Glauben verlieren oder mit dem Studium der Moraltheologie seine ethischen
Prinzipien oder mit dem Studium des Kirchenrechtes am Ende sogar seine Zeit, wie
es ein neuerlich wieder gerne verbreitetes Scherzwort uns glauben machen will?

Jesus hat keine Biicher verfasst. Allerdings konnte er aus den Heiligen Schriften
vorlesen und war schon als 12jidhriger Knabe in der Lage, im Tempel mitten unter
den Lehrern zu deren Erstaunen zuzuhoren und Fragen zu stellen. »Und alle, die ihn
horten, waren erstaunt iiber seine Auffassungsgabe und iiber seine Antworten« (Lk
2.47). Er ist schlieBlich der Logos, der bei Gott war und ist. In ihm und durch ihn ist
alles geworden und alles, wodurch wir Gott erkennen. Die Fiille aller Weisheit und
des Lebens wird im Wort erkannt, das Fleisch geworden ist ( Joh 1,14). Die vielen
einzelnen Lehren und »Worte des ewigen Lebens« (Joh 6,67), die Jesus als Mensch
im Vokabularium, der Syntax und der Grammatik menschlicher Sprache und der Ar-
tikulation des endlichen Geistes in der Pluralitiit seiner Ideen und Begriffe im Nach-
einander von Raum und Zeit entfaltet hat, sind in dem einen un-geschaffenen Wort,
das er in seiner gottlichen Natur ist (Joh 1,1), zusammengefasst und gehen aus ihm
hervor. Das eine gottliche Wort spricht sich in den vielen menschlichen Worten Jesu
aus und vereint das Erkennen der Menschen mit der Vernunft Gottes, in der er sich
im Logos und Pneuma selber erkennt und liebt.

Die Wahrheit Gottes ist fiir uns unerschopflich. Und gemeint ist das Geheimnis
Gottes nicht nur vor seiner Offenbarung, so wie wir Gott in seiner ewigen Macht und
Gottheit durch die Werke seiner Schopfung erkennen in seinem Dasein als Schopfer
der Welt, ohne ihn in seinem Wesen erfassen zu konnen. Auch nach der Offenbarung
und ihrer vollen Gegenwart im Fleisch gewordenen Wort und im Heiligen Geist ver-
mogen wir Gott nicht wie einen Gegenstand unserer natiirlichen, empirisch gebun-
denen Erkenntnis zu erfassen (d.h. seine notwendige Existenz empirisch zu beweisen
oder zu widerlegen). Er bleibt ein Geheimnis, freilich nicht der Dunkelheit, sondern
der Uberfiille des Lichtes. Nur durch die Menschheit Jesu und ihre Gegenwart in der
Kirche und den Sakramenten haben wir Anteil an der Wahrheit und am Leben Gottes
in Jesus Christus.

Um Rede und Antwort (apo-logia) zu stehen wegen des »Logos der Hoffnung, die
in uns ist« (1 Petr 3,15), muss auch der Glaube reflektiert werden. Wir haben kein po-
sitivistisches Offenbarungsverstindnis. Das Wort Gottes wurde nicht im Himmel auf
Hebriisch oder Arabisch einem Engel diktiert, der es einem erwihlten Propheten zur
mechanischen Wiedergabe anvertraut hitte. Gott begegnet uns im Leben und der
Verkiindigung des Sohnes Gottes als das Wort, das Fleisch geworden ist. Wenn das
Wort Gottes in Jesus menschliche Gestalt angenommen hat, muss auch seine Aneig-
nung in der Glaubensgemeinschaft der Kirche eine Geschichte des Dogmas, d.h. sei-
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ner definitiven Erkenntnis haben. Aber hier wird nicht immer Neues erkannt, sondern
das uniiberholbar Neue, das Verbum incarnatum, wird von uns im Laufe der Kirchen-
und Dogmengeschichte immer tiefer in seinem ganzen Reichtum erkannt, begriffen
und vermittelt.

Christus hat das Zeugnis seines Heilswirkens den Aposteln anvertraut. Und darum
dankt der Apostel Paulus den Thessalonichern, dass sie sein menschliches Wort der
Verkiindigung nicht als blofles Menschenwort iiber Gott, sondern als Gottes Wort im
Menschenwort angenommen haben ( 1 Thess 2,13). Der Glaube an den géttlichen
Logos ist schon in sich selbst intellektuell. Keineswegs diirfen wir ihn auf blindes
Vertrauen reduzieren. Er ist Wagnis der Selbsthingabe, aber kein waghalsiger Sprung
iiber einen dunklen Abgrund hinweg.

Glaube ist immer auch Erkennen, weil er Teilhabe an der wechselseitigen Erkennt-
nis von Vater und Sohn im Heiligen Geist ist. Darum hat der Glaube der Kirche ra-
tionale Strukturen und ihre Lehre kann dia-logisch vermittelt werden, weil sie in sich
dia-logisch und somit logisch ist, wenn auch nicht eindimensional und selbst-reflexiv,
sondern relational-dialogisch. Wenn wir den Fideismus ablehnen, fallen wir nicht in
das gegenteilige Extrem, den Glauben rationalistisch auf die Fassungskraft des ge-
schaffenen Verstandes zu reduzieren oder gar zum Kriterium zu machen, was wir als
verniinftig und wissenschaftlich beweisbar annehmen oder ablehnen. Der Glaube
braucht sich nicht vor dem Forum der fehlbaren Vernunft des Menschen zu verant-
worten, sondern nur vor dem Forum der irrtumslosen géttlichen Vernunft, an der die
Unfehlbarkeit der Kirche im ihrem Glauben und Lehren teilhat. Die Wahrheit ist die
Vernunft und die Vernunft ist die Wahrheit. Jeder Glaube an die Wahrheit Gottes ist
Teilhabe an der Vernunft Gottes. Das lumen naturale der menschlichen Vernunft
transzendiert sich im lumen fidei, wenn die Vernunft sich vom Heiligen Geist er-
leuchten ldsst. Aus der inneren Einheit von Glauben und Vernunft heraus ergibt sich
die Notwendigkeit einer rationalen Reflexion des Glaubens. Der Glaube wird nicht
aus der Vernunft abgeleitet oder auf sie reduziert. Aber die katholische Theologie als
Funktion der Kirche und ihrer Verkiindigung versteht sich ihr Erkenntnisprinzip als
fides quaerens intellectum (Anselm von Canterbury).

Man konnte fragen, warum die geistige und begriffliche Fassung des katholischen
Glaubens nicht ein fiir allemal abgeschlossen werden kann. Reicht es nicht, wenn wir
die Werke der Kirchenviter kritisch herausgeben und immer wieder nachdrucken?
Oder wer wollte nach dem Erreichen des Gipfels der Synthese von Glaube und Ver-
nunft in der Summa theologiae des hl. Thomas von Aquin, des grofiten Intellektuellen,
den die katholische Theologie nach dem hl. Augustinus bislang hervorgebracht hat,
noch etwas Neues sich ausdenken? Oder wer wollte Newmans Theorie der Dogmen-
entwicklung iiberbieten?

Es ist richtig, dass wir immer beim hl. Thomas in die Schule gehen miissen und
nicht hinter sein Reflexionsniveau zuriickfallen diirfen. Aber genau so richtig und
wichtig ist es, die geistigen Leistungen unserer Vorfahren nicht nur mechanisch zu
wiederholen, sondern sie uns in einem geistigen Prozess und im Dialog mit den Geis-
tes- und Naturwissenschaften der Gegenwart zu eigen zu machen und sie kreativ zu
aktualisieren. Bis zum Ende der Welt wird es nicht gelingen, all das geistig zu bear-
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beiten und aufzuschreiben, was Jesus getan hat und was er gestern, heute und morgen
fiir uns bedeutet, denn »die ganze Welt konnte die Biicher nicht fassen, die man
schreiben miisste« — so beschlieBt Johannes sein Evangelium vom Logos, der Gott
ist, und der unser Fleisch angenommen hat. Theologie ist die Wissenschaft vom Ver-
bum incarnatum. Des Schreibens theologischer Biicher, mit der dahinter stehenden
dauernden Vermittlung von Glauben und Vernunft, wird kein Ende sein, bis der Herr
in seiner Herrlichkeit erscheint und wir ihn schauen von Angesicht zu Angesicht im
lumen gloriae. Dann werden wir die vollige Verniinftigkeit der Offenbarung erkennen
als die Substanz dessen, was wir im Glauben erfasst und in der Hoffnung ergriffen
haben, wihrend wir im Pilgerstand das Ziel des Glaubens noch nicht sehen konnten
(Hebr 11,1). Der Unterschied zwischen dem Glauben und Unglauben wird nach dem
Tod allen offenbar sein. Die Gldubigen werden sehen, was sie geglaubt haben. Die
Ungldubigen werden sehen, was sie nicht geglaubt haben.

Die innere Logik des Glaubensbekenntnisses

Prof. Gagliardi legt nicht eine Synthese der Dogmatik oder eine neue Summa the-
ologiae dogmaticae vor. Das Spezifikum seines Buches ist es vielmehr, die Hauptthe-
men des Glaubensbekenntnisses in seinen einzelnen Artikeln aus der inneren Synthese
der Offenbarung darzustellen und in ihrem heilsgeschichtlichen Vollzug verstindlich
zu machen. Wir konnen nicht wie im Deutschen Idealismus eine subjektive, objektive
oder absolute Idee unseres Verstandes — selbst wenn wir ihn als dialektisches Moment
an der Selbstentfaltung des absoluten Geistes begreifen konnten — als absoluten Aus-
gangspunkt nehmen, um alle Erscheinungen der Natur- und Geistesgeschichte in ein
System zu bringen. Vielmehr erkennen wir im Glauben an, dass Gottes Vernunft uns
umgreift und immer das grofere Geheimnis bleibt. Aber wir beginnen zu erkennen,
wie wir erkannt worden sind. Der Glaube an die Mysterien der gottlichen Offenbarung
und Gnade zieht uns hinein in eine dynamische Bewegung des ganzen Menschen in
Seele und Leib, in Herz und Verstand und mit all unseren Kriften, die auf die Einheit
mit Gott in Wahrheit und Liebe zielt. Der Unterscheid zwischen Gott und Geschopf
wird nicht aufgehoben, aber die Trennung tiberwunden zu einer Gemeinschaft im Er-
kennen und Liebe. In der theologia viatorum, dem Status von Glaube, Hoffnung und
Liebe »erkenne ich unvollkommen, dann aber im lumen gloriae werde ich durch und
durch erkennen, so wie auch ich durch und durch erkannt worden bin« (1 Kor 13,12).

Die katholische Theologie unterscheidet sich durch ihre geschopfliche Demut von
jeder idealistischen oder rationalistischen Metaphysik. Sie beugt sich vor dem Ge-
heimnis Gottes und will es nie auf den Begriff bringen oder die Offenbarung in eine
regulative Idee der Vernunft zwingen oder das Wort Gottes einem Postulat der mora-
lischen Vernunft unterwerfen oder Gott gar nur zur Projektionsfliche unserer religi-
osen Gefiihle entwerten. Der Glaube beruht auf der realen und geschichtlichen Selbst-
mitteilung Gottes und hat sein festes Fundament in der Inkarnation des Logos, des
Sohnes des Vaters, und der damit verbundenen Heilsereignisse von Leiden, Tod, Auf-
erstehung, Geistsendung und der Wiederkunft Christi am Ende der Geschichte.
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Daraus ergibt sich auch die ohne weiteres nachvollziehbare Gliederung des vor-
liegenden Buches. Nachdem in den ersten beiden Kapiteln das »synthetische Prinzip«
der Offenbarung in der hypostatischen Union und im 2. Kapitel die Beziehungsebene
von Offenbarung-Glaube-Theologie herausgearbeitet wurde, kann Prof. Gagliardi
die ganze biblisch bezeugte Heilsgeschichte Gott dem Schopfer und Gott-Sohn, dem
Erloser und dem Heiligen Geist als Heiligmacher zuordnen. Die Summe der heilsge-
schichtlichen Offenbarung besteht in der expliziten Erkenntnis der Dreifaltigkeit
Gottes: Eine einzige gottliche Natur in den drei gottlichen Personen von Vater, Sohn
und Heiligem Geist. Gewiss kennen wir die unterschiedliche Akzentuierung der Tri-
nititstheologie. Man kann von der Einheit Gottes in seinem Wesen als dem einen
Gott ausgehen und dann die Dreiheit der Personen darstellen, die in ihrer relationalen
Subsistenz die Einheit und Einzigkeit des gottlichen Seins und Wesens nicht sprengen
oder verdreifachen. Man kann auch von der Monarchie des Vaters und der Dreiheit
der Personen ausgehen und dann zur der einen Natur des einzigen Gottes gelangen,
die sie zusammenhdlt.

In der gegenwirtigen philosophischen und interreligiosen Diskussion ist festzu-
stellen, dass man die Trinitdt Gottes weder spekulativ etwa aus den immanenten
Logik des Begriffs Liebe ableiten kann noch gegeniiber dem Islam sie spekulativ er-
zwingen kann. Uber einen Modalismus kommt man ohne die positive Offenbarung
nicht hinaus und kann auch das Missverstindnis eines Tritheismus nicht definitiv ab-
weisen. Andererseits ist das das Argument der Alttestamentler, das AT kenne keine
Trinitdtsoffenbarung, nur bedingt richtig. Gewiss kann es vor der endgiiltigen Selbst-
offenbarung Gottes in der Person des Logos, der unser Fleisch angenommen hat, und
der endzeitlichen Ausgiefung des Geistes vom Vater und vom Sohn weder bekennt-
nisméBig noch begrifflich eine Erkenntnis der Trinitét Gottes als Heilsgeheimnis ge-
ben. Aber im Alten Bund wird nicht eine gottliche Natur geoffenbart, sondern es of-
fenbart sich die Person des Vaters, die die gottliche Natur ganz und ausschlieBlich be-
sitzt. Das Personsein Gottes ergibt sich nicht im Verhiltnis Gottes zur Schopfung und
zum Menschen, denn sonst konnte Gott sich in seinem Wort und Geist gar nicht of-
fenbaren und in ein personales Verhiltnis zu uns eintreten. Wire dem nicht so, ergibe
sich die Personwerdung Gottes von uns her. Oder das Personsein Gottes wire nur
eine Projektion und damit die Aufhebung jedes Gottesverstindnisses. Der Mensch
hétte nur mit sich selbst zu tun. Gott wire nur Phantasma, in dem sich die Selbstre-
ferenz des Geschopfes spiegelt. Da aber Gott Person ist im Bezug auf sich, kann im
Gang der Selbstoffenbarung auch durch die Inkarnation die relationale Subsistenz
des Sohnes und schlielich die Subsistenz des Geistes des Vaters und des Sohnes er-
kannt werden, weil sie geoffenbart werden. So widerstreitet das Geheimnis der Tri-
nitédt nicht der Einzigkeit der gottlichen Natur und der Existenz des einzigen Gottes.
Der trinitarische Monotheismus erweist sich im uniiberbietbaren Maf} verniinftiger
im Licht der tatsdchlichen Selbst-Offenbarung Gottes als der unitarische Mono-
theismus.

In den folgenden 6 Kapiteln schreitet der Verfasser folgerichtig weiter vom Ge-
heimnis der Menschwerdung Gottes zu Maria, der Mutter des ewigen Sohnes Gottes,
der aus ihr in der Zeit das Menschsein annahm. Es folgt die Betrachtung der Kirche
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als Jungfrau und Mutter. Die hierarchisch-apostolische Verfassung der Kirche wider-
spricht nicht — wie Martin Luther meinte — der Gleichheit aller Christen im Gottes-
verhéltnis aufgrund des allgemeinen Priestertums. Nach der Darstellung der allge-
meinen Sakramententheologie und der Liturgie als Anbetung und Verherrlichung
Gottes und nicht nur als Ubermittlung der Erlosungsgnade in den einzelnen Sakra-
menten folgt in einem eigenen Kapitel die Eucharistie. Richtig sieht Prof. Gagliardi,
dass die hl. Messe als Opfer und Sakrament von so ausgezeichneter Bedeutung fiir
den Christen und die ganze Kirche ist, dass sie nicht einfach nur als das dritte Sakra-
ment der Initiation in der Reihung der Siebenzahl abgehandelt werden kann. Es folgt
als 12. Kapitel die Darstellung der letzen Dinge, die Eschatologie im engeren Sinne,
in der sich Gott als Ursprung und Ziel der ganzen Schopfung offenbart und der
Mensch in Himmel oder Holle sein endgiiltiges Verhiltnis zu Gott wesentlich mit de-
finiert. Zwar hingt alles von der Gnade und Pridestination ab. Aber Gott hat dem
Menschen Verstand und Freiheit gegeben, so dass er selbst sein Heil in Furcht und
Zittern mitwirken muss. Auch hier zeigt sich, dass Glaube und Vernunft, Vorherbe-
stimmung und Freiheit, Gnade und gute Werke nicht zu trennen sind. Wenn aufgrund
der Annahme der menschlichen Natur durch den géttlichen Logos in Christus zwei
Naturen, zwei Energien, zwei Willen zusammen sind und zusammenwirken, dann
kann der Primat Gottes niemals die Ausschaltung des Geschopfs sein. Die Eigen-
wirklichkeit und Eigenaktivitit des Menschen muss gegen den Pantheismus und Pa-
nentheismus festgehalten werden. Gegen Luthers Lehre vom unfreien Willen ist zu
betonen, dass der Mensch auch nach dem Siindenfall die Fihigkeit zum Tun des na-
tiirlich Guten und zur Erkenntnis der Existenz Gottes als Schopfer der Welt und als
Richter tiber Gut und Bose nicht vollstindig verloren hat. Erst recht wird der Mensch
durch die Gnade Christi befdhigt zum natiirlichen und tibernatiirlich-verdienstlichen
Tun des Guten und zur Erkenntnis Gottes in seiner Offenbarung der Wahrheit und des
Heils. Den falschen Konsequenzen in der Anthropologie liegt ein monophysitisches
oder nestorianisches Mif3verstindnis der hypostatischen Union zugrunde.

Der »Bauplan« des Werkes im katholischen »et-et«

Nach diesem Schnelldurchgang durch den iiberreichen Inhalt dieses Buches mit
seiner gedanklichen Prignanz und stupenden Stofffiille fragen wir nach dem ordnen-
den Prinzip, dem Bauplan des Ganzen. Im ersten Kapitel (S. 25- 116) wird es aus-
fiihrlich beschrieben.

Nach all dem, was bisher gesagt wurde, ist es nicht ein Prinzip, das von auflen wie
eine Form an die materia prima herangetragen wird. Vielmehr wird das theologische
Denken von der Wirklichkeit der Offenbarung bestimmt. Das Sein geht dem Ge-
dacht-werden voraus. Die Reihenfolge von auditus fidei und intellectus fidei ist un-
umkehrbar. Bei der menschlichen Vernunft geht der Bauplan des Architekten in
mente seiner Ausfithrung in realitate voraus. Gottes Vernunft verwirklicht in der
Schopfung, in der Heilsgeschichte und der Rechtfertigung des Siinders seinen Heils-
plan, seine ewige Idee in der Welt.
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»Ora, in questo libro noi intendiamo presentare una teologia intesa come rivela-
zione della «sintesi«, la quale e unione di aspetti che hanno, tra loro, un’ordine ge-
rarchico oggettivo,; un’unione non estrinsecamente operata, ma che costituisce la re-
alta e da essa viene appresa« (S. 33) [»Nun, in diesem Buch wollen wir eine Theo-
logie vorstellen, die sich als Offenbarung der «Synthese« versteht, welche die Einheit
von Gesichtspunkten ist, die untereinander eine objektive hierarchische Ordnung be-
sitzen; eine Einheit, die nicht duerlich bewirkt wird, sondern die Wirklichkeit dar-
stellt und aus ihr angenommen wird«].

»La suprema sintesi che ¢é stata infranta ¢ allora, prima di ogni altra, quella tra
Dio e uomo in Gesu Cristo, causa e modello di ogni altra composizione sintetica
della fede« (S. 34; cf. 44) [»Die hochste Synthese, die jeweils eingegangen wurde,
ist also vor jeder anderen die zwischen Gott und Mensch in Jesus Christus, Ursache
und Modell jeder anderen synthetischen Zusammensetzung des Glaubens«].

Sieht man von der Trinitiit ab, die wegen der absoluten Transzendenz und Uberkate-
gorialitét Gottes anders zudenken ist (S. 439), so ergibt sich fiir alle Glaubensgeheimnisse
eine gewisse Bipolaritit. Doch auch hier muss von einem Vorsprung der immanenten
Trinitit vor der 6konomischen Trinitéit ausgegangen werden. Nur so kann man die
falsche Konsequenz aus ihrer Identitét vermeiden, ndmlich dass sich die immanente Tri-
nitiét erst durch ihre heilsgeschichtliche Selbstoffenbarung konstituiere. Das katholische
Prinzip des et-et steht einem exklusiven, das andere Glied der Beziehungseinheit aus-
schlieenden Prinzip des aut-aut im Protestantismus gegeniiber. Dabei besteht der Unter-
scheid nicht darin, dass der Katholizismus dogmatisch und der klassische Protestan-
tismus der Reformatoren in Glaubensfragen liberal wire. Luther hatte gegeniiber dem
»liberalen« Erasmus in seiner Schrift »de servo arbitrio« (1525) das dogmatische Prinzip
des Christentum scharf hervorgehoben: »Tolle assertiones — et Christianismum tulisti«.

Bei Luther folgt aus dem dogmatischen Prinzip der Exklusion allerdings eine Ein-
seitigkeit, die dem Ganzen der Offenbarung nicht gerecht wird. Aus den Solus-Prin-
zipien folgt nur eine scheinbare Radikalitit, die auf den ersten Eindruck hin mitreif3t,
aber bei genauerem Hinsehen doch auch Wesentliches des Christentums unterschligt.
Gewiss gibt es nur den einzigen Mittler (solus Christus). Das gilt gegeniiber seiner
auBerchristlichen Leugnung, aber nicht gegeniiber dem Prinzip seiner Anwendung in
der Kirche Christi. Denn Christus ist als Haupt der Kirche niemals ohne seinen Leib.
Das Prinzip der Rechtfertigung des Siinders »allein durch Glauben« (sola fides) gilt
gewiss gegeniiber der Meinung, es giibe neben Christus noch andere Wege zu Gott,
aber nicht gegeniiber dem Prinzip, dass sich in den guten Werken die Gemeinschaft
mit Christus und dem Néchsten verwirklicht und dies mit ausschlaggebend ist fiir un-
ser Gottesverhiltnis. Gewiss ist die Heilige Schrift (sola scriptura) als Wort Gottes
die Norm fiir den Glauben und die Theologie. Aber das Christentum ist keine Buch-
religion. Die Menschheit Christi ist das Fleisch gewordene Wort Gottes. Die miind-
liche und schriftliche Tradition der Apostel mit ihrer Fortsetzung in der Kirche ist der
Raum der Anwesenheit des Christus, der zu uns heute spricht und in den Sakramenten
zu unserem Heil an uns handelt.

Alles Geschopfliche ist ein Kompositum. Der Mensch ist konstituiert in seinem
Sein durch Da-sein und So-sein, Seele und Leib, Personalitit und Sozialitit. Glaube
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gibt es nicht ohne die Vernunft, das Bekenntnis zu Christus im Glauben verlangt das
Bekenntnis zu ihm in den Werken. Das gemeinsame Priestertum bedarf eines sakra-
mentalen Priestertums, »um die Heiligen fiir die Erfiillung ihres Dienstes zu riisten,
fiir den Aufbau des Leibes Christi« (Eph 4,12). Im gleichen Ersten Petrusbrief, wo
vom koniglichen Priestertum der ganzen Kirche an der Welt die Rede ist, wird auch
gesprochen von den Hirten, die im Namen Christi, des hochsten Hirten, fiir die
Kirche Gottes sorgen (1 Petr 5,2-4).

Immer ist die Einheit eines zusammengesetzten Ganzen durch ein leitendes Prinzip
in dieser Komposition verwirklicht. Die Seele ist die Form des Leibes und bringt den
Menschen zur konkreten Existenz. Von Christus, dem Haupt der Kirche, geht alle
Gnade aus, aber sie vermittelt sich durch die Kirche, seinen Leib. So gibt es den einen
und ganzen Christus in der Einheit von Haupt und Leib. Die in der Philosophie und
den Wissenschaften auch von Nicht-Christen erkannten Wahrheiten widerstreiten
nicht den geoffenbarten Wahrheiten und ihrer Darbietung in den biblischen Sprach-
und Denkformen. Denn immer setzt die Gnade die Natur in Leib und Seele, Vernunft
und Freiheit des Menschen voraus. Sie befreit sie von der Beschiddigung durch die
Siinde. Und dann erhebt und vollendet »die Gnade und Wahrheit Christi« (Joh 1,17)
den Menschen und die ganze Schépfung

So ist Christus in allen einzelnen Glaubenswahrheiten das synthetische Prinzip,
der aber die mit seiner Menschheit verbundenen Realititen, die Kirche und die Sa-
kramente nicht ausschaltet, sondern zu ihrer Wirksamkeit bringt. Nur so fallen die
verschiedenen Artikel des Glaubens nicht auseinander. Die Dogmen stehen nicht wie
eine mechanische Summe von unverbundenen Wahrheiten und Sitzen vor uns, son-
dern sie sind nach dem Gesetz der analogia fidei in einem nexus mysteriorum ver-
bunden und gemil der Hierarchie der Wahrheiten organisch verwoben und logisch
einander zugeordnet.

Das kann nicht verwechselt werden mit dem lutherischen Prinzip simul iustus et
peccator, das nur die Folge ist der Auffassung der Gnade als blofer Gunst Gottes (fa-
vor Dei) gegeniiber dem Siinder im Gegensatz zur neuen Geschopflichkeit des Ge-
tauften. Demnach wird der gerechtfertigte Siinder nur fiir gerecht erklért, aber nicht
gerecht gemacht, indem er aus dem Status der von Gott trennenden Siinde in den Sta-
tus der heiligmachenden Gnade iiberfiihrt wird. Im Unterschied zum synthetischen
Prinzip et-et des Katholizismus steht das protestantische Prinzip simul iustus et pec-
cator im Gegensatz zum Kontradiktionsprinzip. Es kann demnach nicht eine Sache
unter derselben Riicksicht und zu gleicher Zeit die entgegengesetzte Bestimmung
aufweisen.

Es versteht sich von selbst, dass die katholische Theologie nicht vom Kontradik-
tionsgesetz abweichen kann, indem sie die dialektische Denkform Hegels aufnimmit.
Der Verfasser orientiert sich an den grofen Denkern der katholischen Tradition. Man
spiirt in seinem Denken die ruhige Formkraft des hl. Thomas von Aquin und die iiber-
ragende Weite und Tiefe seines synthetischen Verstandes. Der Verfasser tritt nicht in
eine detaillierte Diskussion mit der zeitgendssischen Theologie ein, obwohl diese
thm bekannt ist und er immer wieder darauf reagiert. Aber er beschrinkt sich auf die
bewihrten Autoren und auf die offiziellen Dokumente des Lehramtes. Die Quellen-
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angaben zeigen, wie er in der HI. Schrift und in der gesamten katholischen theologi-
schen und lehramtlichen Tradition zuhause ist (vgl. S. 873-917).

Die katholische Theologie erscheint gegeniiber dem revolutionidren Pathos der re-
formatorischen sola-Prinzipien zuerst weniger radikal und manchmal zu kompro-
misshaft. Sie schliet nicht von vornherein jeden Bezug zur auBerchristlichen Philo-
sophie und Ethik aus. Sie erkennt auch bei aller Kritik des Heidentums in den anderen
Religionen Elemente des Guten und des Wahren an, die von Gott her kommen und
auf seine Wahrheit und Giite verweisen.

Die Kirche geht nicht unberiihrt von den Wechselfillen der Geschichte rein wie ei-
ne platonische Ideengemeinschaft durch die von Siinde und Bosheit infizierte Welt.
Sie bedarf immer ihrer inneren Erneuerung aus der Gegenwart Christi. Aber sie kann
im Bemiihen um die Uberwindung der Siinde auch in den eigenen Reihen nicht das
Leibliche, Sichtbare, Konkrete ausschalten, das zwar Anlass, aber niemals der Grund
der Siinde ist.

Wenn die romische Kirche und die deutschen Bischofe beim Ablasshandel, der die
protestantische Reformation und die Abspaltung von Millionen Katholiken von der
Kirche auslésten, schwer versagten, darf man darum nicht den Ablass als fiirbittendes
Gebet der Kirche zur Uberwindung der Siindenstrafen abschaffen oder gar die Exis-
tenz des romischen Primats und des sakramentalen Bischofsamtes in Frage stellen.
Kirchenreform ist immer notwendig. Aber man darf das Kind nicht mit dem Bade
ausschiitten. Man kann Bedenken geltend machen am kirchenpolitischen Kurs sogar
eines Papstes oder dem Versagen etwa des V. Laterankonzils kurz vor dem 6ffent-
lichen Protest Luthers gegen Mif3stéinde in der Kirche. Aber solche Kritik dient der
Verbesserung des kirchlichen Lebens. Wir konnen jedoch nicht die Kirche als solche
und ihre Einrichtungen und ihre gewachsene Gestalt iiberhaupt verwerfen. Man darf
auch nicht, wie die Donatisten, durch Ausschluss der Siinder schon auf Erden eine
Kirche der Heiligen schaffen, die unter sich bleiben. Statt dessen muss der Siinder
gerufen werden zur Widerversohnung mit Gott und der Kirche, die aufgrund ihrer
Einheit mit Christus heilig ist und heiligt in ihren Sakramenten.

Die Einfachheit des kindlichen Glaubens

Nach all dem gewaltigen Durchgang durch die Theologie-und Dogmengeschichte
und dem hohen Gedankenflug gelingt dem Verfasser eine punktgenaue und weiche
Landung, wie es nur erfahrenen Piloten gegeben ist.

Alle Theologie beginnt bei der Einfachheit des Glaubens und vereint alle Christen
im Glauben der Einfachen, der Kinder. Und sind wir nicht alle angefangen von Paulus
und Johannes, von Origenes zu Augustinus und von Thomas von Aquin bis zu John
Henry Newman, von Joseph Ratzinger bis zu Hans Urs von Balthasar, von der hl. The-
resia von Avila bis zur Mutter Theresa, nichts anderes , aber auch nichts weniger als
Kinder Gottes, die durch Christus im Heiligen Geist zu Gott Abba, Vater sagen diirfen.

Und mit dem Wort des Herrn selbst beschliet Prof. Gagliardi sein fulminantes
Werk, um alle Theologie wieder im kindlichen Glauben einzuschlief3en:
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»Wenn ihr nicht werdet wie die Kinder, konnt ihr nicht in das Reich Gottes ein-
gehen. Wer so klein sein kann wie dieses Kind, der ist im Himmelreich der Grofte«
(Mt 18.3).

Alle kleinen und groBen theologischen Biicher werden nach dem Vorbild des hl.
Lukas in seinem umfangreichen Doppelwerk von Evangelium und Apostelgeschichte
nur mit der einzigen Absicht geschrieben, lieber Leser des groBartigen Werkes von
Mauro Gagliardi, »damit du dich von der Zuverlissigkeit der Lehre iiberzeugen
kannst, in der du unterwiesen worden bist« (Lk 1,4).
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Liebe, Leib und Leidenschaft. Personsein aus der
Sicht der Theologie des Leibes. Hg. Janusz Surzy-
kiewicz, Maria Groos, Teresa Loichen, Joost van
Loon. St. Ottilien: Eos 2016, 364 Seiten, ISBN 978-
3-8306-7835-9.

In der Vergangenheit der kath. Kirche hatte der
Leib keine gute Presse. Er musste dem Geist zu
Diensten sein, wurde maltrétiert und teils drakoni-
schen Fastenkuren unterworfen. Seit Jahrzehnten
wird er allerdings geradezu vergotzt. Fitnesscenter
haben in Universititen die Hochschulkapellen er-
setzt. Johannes Paul II. hat mit seiner Theologie des
Leibes fiir Ausgeglichenheit gesorgt. Der Leib wird
zu einem der Orte der Epiphanie Gottes. In ihm wird
das Geistliche und das Géttliche sichtbar. Der vor-
liegende Tagungsband entfaltet diesen Grundgedan-
ken in allen Beitrdgen. Nach GruBworten des Vor-
sitzenden der deutschen Bischofskonferenz Kardi-
nal Marx und des Osterreichischen Familienbischofs
Klaus Kiing eroffnet der Eichstitter Ortsbischof
Gregor Maria Hanke den Reigen der Beitrége: Trotz
menschlicher Unzulédnglichkeiten und korperlicher
Verginglichkeit ist die sakramentale Liebe von
Mann und Frau auf Dauer angelegt. Der St. P6ltener
Moraltheologe Josef Spindelbock erklirt in einer
Hermeneutik die Theologie des Leibes, die solches
ermdglicht. Das Ehepaar Norbert und Renate Mar-
tin aus Vallendar, Mitglieder des pépstlichen Rates
der Familie seit 1981 stellen die Verbindung von
Humanae vitae und der Theologie des Leibes her
und weisen darauf hin, dass die Beachtung der
fruchtbaren und unfruchtbaren Zeiten Natur und
Personsein, die zwei Komponenten menschlichen
Seins verbindet und sittliches Handeln erfordert. Es
ist das 6kologische Dilemma unserer Zeit, dass die-
se im Grofen und Kleinen nicht gelingt und durch
unverantwortlichen Technikeinsatz ebenso im Gro-
Ben und Kleinen noch verschirft wird. Dankens-
werterweise hat der Diplompéddagoge und Absol-
vent des Studiengangs Theologie des Leibes in Hei-
ligkreuz Ralf Reissel aufgezeigt wie schon vor Jo-
hannes Pauls II. die katholische Sexualmoral eine
Entwicklung zum besseren Verstindnis natiirlicher
Geschlechtlichkeit und personaler Verantwortung
zuriickgelegt hat. Der Heiligkreuzer Dozent Corbin
Gams, Leiter verschiedener Studiengéinge zur The-
ologie des Leibes referiert iiber eine zentrale Kate-
gorie der Theologie des Leibes, die »brautliche Lie-
be« und enthiillt den Geschenkcharakter des Leibes
als die Gabe der Liebe schlechthin, die nicht etwa
auf einem Handel auf Gegenseitigkeit oder wech-

selseitigem Ausgleich der Triebhydraulik, sondern
eben in seiner Hochstform als freies Geschenk be-
ruht. Erstaunliches enthiillt die zu den Herausgebern
des Bandes zidhlende Pharmazeutin Maria Groos
und vielfiltig mit der Theologie des Leibes Vertrau-
te in einem Vergleich des Begriffs der Jungfriulich-
keit bei Luigi Giussani und Johannes Paul: Jung-
friulichkeit ist auch fiir die Ehe wichtig. Sie schiitzt
den Ehepartner davor Gebrauchsgegenstand zu wer-
den. Obwohl man sich gegenseitig besitzt, geschieht
dieses Besitzen im Geiste der Anschauung. Die Ma-
drider Sexualwissenschaftlerin Teresa Suarez del
Vilar erldutert die spezifischen Typologien von
Mann- und Frausein und entdeckt das mosaikartige
Vorhandensein des gegengeschlechtlich Anderen in
sich selbst. Die Berliner Schauspielerin Barbara Pa-
velka betrachtet den Leib von der darstellenden
Kunst her als einen geschlechtlich begehrlichen und
auf diese Begierde hingeordneten, der aber durch
briutliche Liebe geschiitzt wird und nicht in dieser
Begierde untergehen darf. Eher mit der Vorberei-
tung zur Ehe haben die Beitrige des Direktors des
Theologenkonvikts Albertinum in Bonn Romano
Christen und der Teen-Star Kursleiterin Karolin
Wehler mit ihrer begleitenden Praxis zu tun. Das
Berufungsgeschehen ist ein Beriihrungsgeschehen
eher durch Zeugnis, weniger durch Theorie und bei-
de Berufene sollten aus der gleichen Kraftquelle
schopfen. Die beiden folgenden Beitréige Stillen als
Geschenk von der Madrider Sexualtherapeutin Car-
mela Baeza und dem ugandischen Ehepaar Anne
und Michael Nganda haben Gegensitzliches zum
Thema, einmal das Gliick ein Kind stillen zu konnen
und zum anderen das Leid keine Kinder bekommen
zu konnen und was das in Afrika insbesondere be-
deutet. Der Eichstitter Soziologe Joost van Loon
beschiftigt sich mit dem Auseinandertriften von
Normativitdt und Normalitit. Die Theologie des
Leibes ist der Versuch beides wieder zusammenzu-
fiihren, nicht durch ein forderndes moralisches Sol-
len, sondern durch ein attraktives Sein dessen, was
das Beseligende des sexuellen Leibes durch seine
theologische ErschlieBung schenkt. Die beiden letz-
ten Beitrdge iiber Abtreibung und Schwanger-
schaftskonflikte des Eichstitter Sozialpadagogen
Janusz Surzykiewicz und der Eichstitter Di6zesan-
referentin Teresa Loichen untersuchen inwiefern die
Theologie des Leibes hilfreich fiir genannte Kon-
fliktfelder sein kann. Im ersten Fall handelt es sich
um einen auBerordentlich differenzierten, diffizilen,
jenseits aller ideologischen Vorbehalten vorgetra-
genen Bericht iiber Abtreibung als traumatisches
Erlebnis und wie hilfreich es ist, wenn eine religiose
Prigung positiv durchgehalten werden kann. Wih-
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rend es sich in diesem Beitrag um eine Bestandsauf-
nahme handelt, werden im letzten Beitrag Moglich-
keiten der Konfliktbewiltigung in der Perspektive
einer Theologie des Leibes erortert. Summa sum-
marum sind die Beitrdge des Tagungsbandes ein
grofartiges Beispiel von Bandbreite und Wirksam-
keit der Theologie des Leibes, wenn sie denn mehr
kirchlich rezipiert werden wiirde.

Helmut Miiller, Vallendar

Theologen

Siegfried Wiedenhofer, Die Theologie Joseph
Ratzingers | Benedikts XVI. Ein Blick auf das Ganze
(Ratzinger-Studien Bd. X), Regensburg (Pustet Ver-
lag) 2016, 861 Seiten, ISBN 978-3-7917-2839-1,
€ 49,95.

Das durch die Herausgeber der »Ratzinger-Stu-
dien« am Regensburger »Institut Papst Benedikt
XVI.«, zu dessen wissenschaftlichem Kuratorium
der Verfasser gehorte, posthum vorgelegte Werk des
ehemaligen Frankfurter Systematikers Siegfried
Wiedenhofer (1941-2015) will einen Blick auf das
Ganze der Theologie Joseph Ratzingers / Benedikts
XVI. werfen und diese in ihrer vermittelnden Funk-
tion zwischen Tradition und Moderne darzustellen
versuchen. Wiedenhofer war Student Ratzingers in
Bonn und bis zu seiner Ernennung zum Erzbischof
von Miinchen-Freising zehn Jahre (1967-1977) in
Tiibingen und Regensburg sein wissenschaftlicher
Assistent. Die fast bis zum Abschluss geratene kri-
tisch-analytische Darstellung wurde von den Her-
ausgebern ohne inhaltliche Hinzufiigungen formal
etwas liberarbeitet. In einer Einleitung (16-22) er-
klart sich Wiedenhofer selbst zu Absichten und
Grenzen seiner Untersuchung. Die Arbeit ist die
»stiickweise Abtragung einer langjdhrigen Dankes-
schuld« und will »das, was in meiner Sicht die ex-
zeptionelle theologie- und kirchengeschichtliche
Grole und Bedeutung dieses Werkes ausmacht,
niamlich in einer der grofiten Umbruchszeiten der
Kirchengeschichte Kontinuitdt und Erneuerung,
Einheit und Vielfalt, Innerlichkeit und AuBerlich-
keit des Glaubens und der Kirche so zu verbinden,
dass nicht zuletzt durch diesen Beitrag wenigstens
bis zur Gegenwart ein volliges Auseinanderbrechen
der Kirche verhindert wurde. [...] Die Bewahrung
der Identitdt und Kontinuitidt des Glaubens ist bis
zum Schluss sein zentrales Anliegen. [...] Das Rie-
senwerk ist nicht nur ein theologischer Streit um die
Wabhrheit des Glaubens. Es ist auch spirituelle Hin-
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fiihrung zum Glauben, eine Art moderner Mystago-
gie« (16f). Die Verbindung von historischer und
systematischer Theologie, die Wiedenhofer bei Rat-
zinger gelernt hat, pridgt seine in manchem auch
»fundamentaltheologische« Untersuchung, die sich
auch alternativen Stimmen o6ffnet. Sie steht, wie er
selbst einrdqumt, durch ihren analytisch-objektivie-
renden Zugang mit eher formalen Kriterien in Ge-
fahr, die ganzheitliche und integrative Theologie
Ratzingers »zutiefst zu konterkarieren, ja vielleicht
zu zerstoren« (19). Gerade so aber gelingt es, den
diachronischen Charakter der Theologie Ratzingers
als katholischer Universititstheologe, Bischof, Pri-
fekt der Glaubenskongregation und Papst darzule-
gen, und »das verbreitete, oberfldchliche und auch
sehr deutlich (kirchen-)politisch motivierte Eintei-
lungsschema, das von einer frithen Reformtheologie
und einem nachkonziliaren neokonservativen Riick-
fall spricht« (21), zu vermeiden. Strukturiert ist die
theologisch-analytische Darstellung in einer auf den
Semiotiker Charles Morris zuriickgehenden Formu-
lierung in einem dreifach sich wechselseitig bestim-
menden Zugriff: als Pragmatik den Gegenstand im
kommunikativen Handlungskontext betrachtend,
als Grammatik (Logik) als strukturierte Form und
als Semantik (Hermeneutik) als Sinnsystem be-
trachtend. Dies ist ein zugegeben zunichst unge-
wohnter und »sekundirer« (G. Steiner) Zugang, der
aber von Wiedenhofer genutzt wird, um die Theolo-
gie Ratzingers methodisch objektiver erfassen zu
konnen.

Im ersten Kapitel der »Pragmatik« (23—105) wird
Ratzingers aktive Wirkung vor wihrend und nach
dem Konzil geschildert als doppelter Kampf gegen
die neuscholastische und liberale Theologie, die bei-
de die katholische Tradition verengen — wobei letz-
tere sich zunehmend mit dem Namen des ehemali-
gen Kollegen Hans Kiing verbindet. Das zweite Ka-
pitel der »Grammatik« (106—454) befasst sich mit
Grundbegriffen, Methode und Form der Theologie
Ratzingers. Fundamentaltheologische Themen wie
»Glaube und Offenbarung« (107-147), »Glaube
und Religion« (147-186), wozu auch das breit eror-
terte Thema Absolutheitsanspruch des Christlichen
angesichts moglicher Religionsdialoge gehort, und
»Glaube und Kirche« (186-242) werden von Wie-
denhofer intensiv in Kenntnis aller Texte und auch
Kontroversen behandelt. Besonderen Raum findet
der 6kumenische Dialog (219-42), auch Ratzingers
Sicht auf Martin Luther. Dem schlieft sich eine aus-
fiihrliche Darstellung der »Theologie als verniinfti-
ges und wissenschaftliches Unternehmen« (242—
454) an. Hier geht es um Unterscheidung und Einheit
von Glaube und Vernunft, eines der Zentralthemen
Ratzingers, aber auch um Wissenschaftscharakter
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(309), Methodenstruktur (342) und Kirchlichkeit
(412) von Theologie. Theologische Pluralitit, Oku-
mene, Integration und Polarisierung werden an Ori-
ginaltexten untersucht. Das dritte Kapitel zu »Se-
mantik und Hermeneutik« (455-757) behandelt das
Verstdndnis von Inhalt und Praxis des christlichen
Glaubens nach Joseph Ratzinger/Benedikt XVI. Die
»Mitte des christlichen Glaubens« (455) ist das bib-
lisch fundierte trinitarische Gottesbekenntnis. Nicht
fertig ausfiihren konnte Wiedenhofer den Abschnitt
iiber die Schopfungslehre. Die Darstellung der
Christologie und Erlosungslehre konzentriert sich
auf die »Einfiihrung in das Christentum« (1968) und
die pépstlichen Jesus-Biicher (2007; 2011; 2012).
Es folgt das Thema »Glaube an den Heiligen Geist«
(522-529), das durch Ratzingers Christozentrik et-
was verdrangt erscheint, und das breit in seinen Fa-
cetten ausgefiihrte katholische Kirchenverstidndnis
(529-617) mit der Behandlung der neuen Konzils-
entwicklungen bis zur darin integrierten Mariologie
(618-646), bei der besonders das Thema Jungfrau-
engeburt exakt erortert wird [vgl. dazu nun Bd. IX
der »Ratzinger-Studien«: Rainer Hangler, Juble,
Tochter Zion. Zur Mariologie von Joseph Ratzinger
/ Benedikt XVI., Regensburg 2016].

Nach der allgemeinen Kirchenlehre folgen knap-
per die Behandlung der Sakramente, besonders der
Taufe und Eucharistie (646-655). Es fehlt leider
weitgehend das fiir Ratzinger so zentrale Thema der
Liturgietheologie, auch wenn es in Anmerkungen
gelegentlich erwihnt wird. Ausfiihrlicher wird wie-
der die »christliche Vollendungshoffnung« (655—
732) zur Sprache gebracht. Dabei geht es neben Rat-
zingers bekanntem Lehrbuch zur Eschatologie
(1977), das eine »dialogische Unsterblichkeit« kon-
zipiert, und den Diskussionen mit G. Greshake um
die »Auferstehung im Tod« auch um eher sékulare
Vollendungshoffnungen wie sie seit den friithen
1970er Jahren eine politische Theologie (etwa von
Ratzingers Miinsteraner Kollegen J. B. Metz) und
die stidamerikanische Befreiungstheologie, mit de-
ren Einseitigkeiten sich Ratzinger als Glaubenspré-
fekt intensiv befasst, vorbringen. Die pépstliche En-
zyklika »Spe salvi« (2007) erhélt abschlieBend ihre
Wiirdigung. Zu den eschatologischen Fragen sieht
Wiedenhofer allerdings trotz klarer Kontinuititen
noch weiteren Diskussionsbedarf (726-732). Der
letzte Abschnitt zur christlichen Glaubenspraxis
(733-757) widmet sich recht kurz gefasst den The-
men Verkiindigung, Katechese, Neuevangelisie-
rung, Gottesdienst und Gebet (wo auch die Litur-
gietheologie erwihnt wird), Ethik, Caritas, Europa,
sowie Kirche und Staat. Es fehlt dabei eine Analyse
der Freiburger »Entweltlichungs-Rede« vom Sep-
tember 2011.
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Zum Schluss seines leider unvollendet gebliebe-
nen Buches wiirdigt Wiedenhofer »die Bedeutung
des Wirkens Joseph Ratzingers / Benedikts XVI.
fiir Theologie und Kirche« (758-766). Dazu sei es
generell noch zu friih, aber die Besonderheit der In-
tegration von Spiritualitét, Kirchlichkeit und Ver-
niinftigkeit des Glaubens diirften sein Markenzei-
chen bleiben. Ratzingers Theologie hat in allen
Kontroversen, denen sie sich stellt, einen »pazifi-
zierenden Charakter« und schopft als »Ressource-
ment-Theologie« (760) aus den geistlichen Quellen
der Uberlieferung. Wiedenhofers umfangreiches
Werk ist das Verméchtnis eines aufmerksam-kriti-
schen Schiilers, der besonders mit dem 2. Kapitel
»Logik oder Grammatik der Theologie« einen blei-
benden Beitrag zur Rezeption des Denkens und Wir-
kens von Joseph Ratzinger / Benedikt X VI. geleistet
hat. Eine von sekundiren Kategorien freiere, bibli-
sche und liturgische Beziige stirker einbindende
Gesamtdarstellung der Lehre des grofien »Theolo-
genpapstes« bleibt jedoch weiter aufgegeben.

Stefan Hartmann, Bamberg

Exegese

Josef Pichler / Christine Rajic¢ (Hg.), Ephesus als
Ort frithchristlichen Lebens. Perspektiven auf einen
Hotspot der Antike, (Schriften der Philosophisch-
Theologischen Hochschule St. Polten, Bd. 13), 248
S., kart., Verlag Friedrich Pustet, Regensburg 2017,
ISBN 978-3-7917-2836-0, € 24,95.

Die antike Stadt Ephesus mit ihrer urchristlichen
Tradition spielte fiir die Ausbreitung des frithen
Christentums eine entscheidende Rolle. Ausgehend
von methodisch innovativen Zugéngen werden in
den einzelnen Beitrdgen einander ergiinzende Per-
spektiven entwickelt. Dabei entsteht ein lebendiges
Bild dieser Metropole. Der Band enthilt die Vortri-
ge einer Tagung, die in St. Polten stattgefunden hat,
und gibt aktuelle Einblicke in das fruchtbare Ge-
sprach zwischen Archdologie, Exegese und Patris-
tik. Dabei werden Einsichten in zeit-, sozial- und
wirkungsgeschichtliche Hintergriinde sowie litera-
rische Erinnerungen und theologische Reflexionen
entfaltet. Der Herausgeber ist Professor fiir Neutes-
tamentliche Bibelwissenschaft an der Philoso-
phisch-Theologischen Hochschule St. Polten und
an der Karl-Franzens-Universitit Graz; die Heraus-
geberin arbeitet als Doktorandin am Institut fiir
Neutestamentliche Bibelwissenschaft in Graz. Bei-
de konnten fiir die Tagung bestens ausgewiesene
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Referenten, zum Grofteil aus der Neutestament-
lichen Wissenschaft, gewinnen. Die Publikation
enthilt folgende Beitrdge: Peter Scherrer (Archio-
logie, Graz), Die Stadt der Jungfrau und der Apoka-
lypse — Personen des Neuen Testaments in Ephesus?
Eine archdologische Spurensuche (12-20); Stefan
Schreiber (Augsburg), Paulus in Ephesus. Histori-
sche Probleme und literarische Erinnerungen (21—
52); Martin Hasitschka SJ (Innsbruck), Die Lokali-
sierung des Johannesevangeliums (53-67); Thomas
S6ding (Bochum), Gottes Haus in der Welt. Das
Bild der Kirche nach dem Epheserbrief (68-94); Jo-
sef Pichler, Zum Eheideal des Epheserbriefes im
Kontext griechischer Sozialgeschichte (95-129);
Martin Stowasser (Wien), Ephesus — friihchristliche

Anschriften der Herausgeber:

Buchbesprechungen

Gemeinde in apokalyptischer Perspektive (Offb
2,1-7) (130-170); Konrad Huber (Mainz), Von
Ephesus bis nach Laodizea. Topographie der Be-
wihrung in den Sendschreiben der Johannesoffen-
barung (171-202); Hilda Steinhauer (Patristik, St.
Polten), Johannes von Antiochien — Konzilsteilneh-
mer in Ephesus und Wegbereiter fiir Chalcedon
(203-246). Mit Recht stellen die Herausgeber fest,
dass in der Exegese »Stadtkulturen neu entdeckt«
(7) werden. In Ephesus hat im Jahr 431 auch das
dritte 6kumenische Konzil stattgefunden. Der emp-
fehlenswerte Band gibt interessante Einblicke in ein
wichtiges Forschungsgebiet neutestamentlicher
Exegese.

Josef Kreiml, St. Polten
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Email: manfredhauke @bluewin.ch
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Die Areopagrede des heiligen Paulus:
Prototyp des modernen interreligiosen Dialogs oder
biblisches Zeugnis fiir die christliche Chrésis?

Von Heinz-Lothar Barth*, Bonn

Prof. Dr. Christian Gnilka, dem renommierten Miinsteraner Latinisten und gldu-
bigen Katholiken, zum 80. Geburtstag gewidmet. Durch seine umfassenden Arbeiten
zu Prudentius zeigt er mit philologischem Scharfsinn die Schonheit jener antiken
christlichen Dichtung auf. Durch seine vielfdltigen Studien zur Chrésis versteht er
es, uns den richtigen Umgang des Christentums mit anderen Religionen und Kulturen
zu lehren.

Zusammenfassung

Seit einigen Jahrzehnten ist es Ublich geworden, sich auf die Areopagrede des hl. Paulus
als Muster fur den modernen interreligiosen Dialog zu beziehen, in dem die christliche Seite
den Vertretern anderer Religionen Hochachtung und Anerkennung entgegenbringt. Im Unter-
schied dazu wird in diesem Beitrag betont, dass das Anliegen des Volkerapostels ausschlief3-
lich der Mission gilt: Um die andersglaubigen Menschen zum wahren Gott zu fihren, geht Pau-
lus zwar auf ihre Kultur insofern ein, als er — unter Ausnutzung von Zweideutigkeiten — Texte
aus dem heidnischen Erfahrungshorizont zitiert. Zugleich lassen aber er und sein Berichter-
statter Lukas keinen Zweifel daran, dass sie die pagane Religion trotz einzelner Elemente der
Wahrheit als Gesamtgré3e betrachtet fir einen Irrweg halten: Erldsung und Heil kann es nur
in Jesus Christus geben, der einmal die ganze Welt richten wird. Die daraus resultierende Auf-
forderung, BuBe zu tun, fallt nur bei wenigen Athenern auf fruchtbaren Boden.

Die beriihmte Areopagrede des heiligen Paulus wird seit einigen Jahrzehnten gerne
als biblischer Prototyp eines gelungenen interreligiosen Dialogs vorgestellt. So wie
Paulus hier den Heiden entgegenkomme, sei er ein Vorbild fiir das heutige Christen-
tum. Ja sogar fiir interreligiose Gebetsveranstaltungen beruft man sich auf den Vol-
kerapostel. AnlaB fiir die erste Beschéftigung mit diesem Thema war fiir mich vor gut
zehn Jahren das Verbot interreligioser Gebete fiir die katholischen Schulen seines
Bistums, das der Erzbischof von Koln erlassen hatte.! Kardinal Meisners Akt rief

“Dr. phil. Heinz-Lothar Barth, ¥1953, bis 2016 Universititsdozent der Klassischen Philologie in Bonn, pu-
bliziert regelmiflig Biicher und Artikel auch zu theologischen Themen, zuletzt Die Messe der Kirche.
Opfer — Priestertum — Realprésenz.

! Richtlinie des Kélner Erzbischofs zu multireligiésen Feiern in Schulen, abgedruckt in: Kélner Kirchen-
zeitung 50/2006, 6.
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eine Fiille von Gegnern auf den Plan, die sich dann verschiedener Argumente bedien-
ten, wie man sie immer wieder in den vergangenen Jahren und Jahrzehnten lesen und
horen konnte. So berief sich Dr. Frowein in seiner Zuschrift »Bereinigung der Bibel«?
gerade auf den Apostel Paulus, der in seiner Areopagrede (Apg. 17,23 und 17, 28)
verkiindet habe, »dass Heiden und Christen letztlich den gleichen Gott verehren«.
Am Schluf} stellte der Leserbriefschreiber die polemische Frage: »Zum weiteren Vor-
gehen: Wird demnichst fiir Schulen des Erzbistums die ganze Apostelgeschichte aus
dem Lehrplan gestrichen oder nur das zitierte Kapitel 7« Keine Sorge, zu dieser Mal3-
nahme bestand ebenso wenig Veranlassung wie zur Zuriicknahme des erzbischof-
lichen Erlasses!

Die Haltung des hl. Paulus gegeniiber dem Polytheismus

Nun ist zunéchst einmal detailliert zu kldren, wie der Volkerapostel allgemein
iiber die Gottesverehrung der Heiden dachte. Dies geht — neben mehreren anderen
Stellen — besonders deutlich z. B. aus dem ersten und zweiten Brief an die Gemeinde
in Korinth hervor:

Was sie [sc. die Heiden; so expressis verbis einige griechische Handschriften und die Hier-
onymus-Vulgata] opfern, opfern sie nicht Gott, sondern den Damonen. Ich will aber nicht,
daf} ihr Gemeinschaft habt mit den D@monen. Ihr konnt nicht den Kelch des Herrn trinken und
den Kelch der Diamonen. Ihr konnt nicht am Tisch des Herrn teilhaben und am Tisch der Da-
monen. (1 Kor. 10, 20f.).

Fast noch schérfer sind die Worte Pauli im 2. Korintherbrief:

Zieht nicht unter fremdem Joch an der Seite von Ungldubigen! Welche Gemeinschaft hat die
Gerechtigkeit mit der Gesetzlosigkeit? Oder wie kann sich Licht zu Finsternis gesellen? Wie
stimmt Christus mit Beliar iiberein? Oder was hat der Glaubige mit dem Ungldubigen zu tun?
Wie vertrigt sich der Tempel Gottes mit Gotzen? (2 Kor. 6, 14— 16).

So wie besagte Verse aus der Apostelgeschichte heute oft verstanden werden, las-
sen sie sich nur ohne Beriicksichtigung jener und anderer paralleler Aussagen des
heiligen Paulus und ohne Beachtung des unmittelbaren Kontextes auslegen.’ Denn
gleichsam als Uberschrift iiber alles, was dann folgt, hatte Lukas am Anfang der
Athenperikope iiber den Volkerapostel, dessen Begleiter und Augenzeuge er war,*
gesagt: »Er war in seinem Innern erbittert, weil er die Stadt voll von Gétzenbildern

2 General-Anzeiger vom 19. Dezember 2006.

3 Leider ist das heute ein verbreitetes Verfahren. Anhand eines vieldiskutierten Textes von Papst Franziskus
bin ich auf dieses Vorgehen und seinen Hintergrund, der auf einer subjektivistischen Hermeneutik beruht,
niher eingegangen (Barth [2016a]).

4 Siehe Thornton (1991). Es handelt sich um eine bei Martin Hengel angefertigte Doktordissertation. Vgl.
auch die Rezension der Gottinger Althistorikerin Helga Botermann im Gromon 65 (1993) 506-509. Sie
setzt den Grad an Authentizitit des von Lukas Berichteten noch hoher an als der Theologe Thornton, da
sie, meines Erachtens zu Recht, gerade fiir die Wir-Passagen Augenzeugenschaft annimmt.
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[sc. xateidmwhov) sah.« (Apg. 17, 16). Im lateinischen Text heiBt es hier: idololatriae
deditam civitatem? Dieser fiir die Beurteilung der Haltung des heiligen Paulus gegen-
iiber der paganen Religion und fiir das Versténdnis des Athenberichts so grundlegende
Satz® wird geflissentlich von allen Interpreten ausgeklammert, die in der Areopagrede
den Prototyp eines modernen interreligiosen Dialogs erkennen wollen. Das griechi-
sche Original bietet hier: moQwELveTO TO MTVeDuo avTod €v avt®. Die Formu-
lierung der Hieronymus-Vulgata wird man als ein wenig zu schwach einschitzen
miissen: incitabatur spiritus eius in ipso — »sein Geist wurde in ihm erregt«. Besser
gelungen, aber noch immer nicht ganz zufriedenstellend ist hier die Nova Vulgata
(manchmal auch Neovulgata genannt): irritabatur spiritus eius in ipso — »sein Geist
wurde in ihm gereizt«. Diese Version miiite man noch um den Vorschlag von Gerhard
Schneider erginzen, der folgende interpretierende Wiedergabe vorschlagt: »Sein
Geist wurde zum Zorn gereizt.«’ Am ehesten wiirde dem Originaltext der lateinische
Ausdruck exacerbatur (»er wurde verbittert«) entsprechen, mit dem Carl Ludwig W.
Grimm — neben den Vokabeln irrito und ad iram provoco — das griechische Verb mit
Blick auf Apg. 17, 16 wiedergibt.® Unter der Priimisse des ersten Satzes im Bericht
iiber die Ereignisse in Athen muf} alles, was dann folgt, nach den Grundsitzen einer
philologisch sauberen Textanalyse beurteilt werden.” Das haben nicht alle Interpreten
beachtet.

In vollkommener Ubereinstimmung mit seinem eigenen, christlichen Denken ta-
delte Paulus dann in seiner beriihmten Ansprache auf dem Areopag' auch die Athener
und mahnte sie recht bald, sich von den Gotzen abzuwenden und den wahren Gott
anzunehmen (Apg. 17,24-31). Zuvor waren in Apg. 17,21 die heidnischen Athener

3 So die Vulgata nach der Editio Sixto-Clementina und die Nova Vulgata (siche Nestle-Aland, Novum Tes-
tamentum Graece e Latine,27. Auflage, Stuttgart 1993,373). Weber-Gryson entscheiden sich nach anderen
Handschriften der Hieronymus-Vulgata fiir idolatriae (Biblia Sacra iuxta Vulgatam Versionem, 5. Auflage,
Stuttgart 2007, 1728). Der Sinn dndert sich nicht.

% So zu Recht auch Schneider (1982) 235.

7 Schneider (1982) 235.

8 Im Lexicon Graeco-Latinum in libros Novi Testamenti, Lipsiae 1879, 341.

% »Der eine Einleitungssatz des Athenberichts (17, 16) legt den Grundstein fiir die ganze Schilderung, ein-
schlieBlich der Rede. Paulus stofit sich an der Allgegenwart von Gotterbildern ... Das pleonastische ¢v
oUT betont, dass er seinen Zorn nicht nach auflen trigt.« Zwei kluge Bemerkungen, die der Klassische
Philologe Christoph Wurm in einem auch sonst lesenswerten, an eher versteckter Stelle erschienenen Auf-
satz vorgetragen hat (Wurm [2016] 38)!

10 DaB Paulus gerade dort sprach, ist gegen vielerlei Angriffe auf die Historizitit mittlerweile endgiiltig durch
die Arbeit von Horsley (1992) als wahrscheinlich erwiesen worden. Horsley machte zu Recht darauf aufmerk-
sam und wufite diese Beobachtung durch Parallelen abzusichern, daf} der Areopag in doppelter Weise fiir den
Volkerapostel zustindig war: zum einen als zugereistem Fremden, zum andern wegen seiner neuen »Gotter-
lehre« — man beachte die vielfache Betonung, daf} hier jemand eine religiose Neuerung einfiihren will, im Text
der Apostelgeschichte! In Apg. 17, 18 behaupten die stoischen und epikureischen Philosophen ausdriicklich
von Paulus, er sei ein » Verkiinder neuer gottlicher Wesen« (vgl. auch Apg. 17, 19-21). Fiir die historische Zu-
verlissigkeit des lukanischen Berichtes und den hl. Paulus als tatséchlichen Verfasser der Areopagrede plidierte
auch Friedrich Blass, Klassischer Philologe an der Universitit Halle, mit zwei beachtlichen Argumenten:
»Oratio Pauli quin fideliter, etsi brevissime, expressa sit, recte dubitari nequit; ita sunt omnia et loco et au-
dientibus accomodata ... Tum, quod ... quilibet qui paullo recentiore aetate orationes Pauli conficturus
esset, usurus erat Pauli epistulis; quarum in hac non magis quam in ceteris orationibus ... ullus usus com-
paret.« (Blass [1895] 191).
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als geschwiitzig und neugierig'' charakterisiert worden. Diese Eigenschaften wiirde
man nicht gerade als positiv bewerten.'? Allerdings eréffnen sie Paulus die Moglich-
keit, seiner Botschaft ein gewisses Gehor zu verschaffen. Denn insofern korrespon-
dieren die negative Charakterisierung omeQUOAOYOG — seminiverbius (»Schwitzer«),
wie die Athener Paulus bezeichnen —, und der Vorwurf an ihn, fremde bzw. neue Got-
ter zu verkiinden (Apg. 17, 18), mit ihrem eigenen Interessenhorizont — eine psycho-
logisch fiir den Missionar giinstige Ausgangslage.

»Captatio benevolentiae«
als Mittel zum Einstieg in die Missionspredigt

Immerhin scheint Paulus zu Beginn seiner Rede (Apg. 17, 22) seinen heidnischen
Zuhorern ein Lob zu spenden: Denn er charakterisiert sein Publikum zunéchst als
»iiberaus religios« (Kepplerbibel), »besonders fromme Menschen« (alte Einheits-
ibersetzung), »sehr fromm« (neue Einheitsiibersetzung) oder »eifrige Gottesvereh-
rer« (Menge-Bibel). Diese positive Wiirdigung bezieht sich aber keineswegs auf die
Qualitit der falschen Religion, in der sie leben, als einer Gesamtgrée, sondern nur
darauf (siehe Apg. 17,23 im Verhiltnis zu 17, 22), daB sich die Athener um die voll-
stindige Beachtung der von ihnen subjektiv empfundenen religiosen Pflichten bemii-
hen und damit potentiell offen fiir eine Wahrheit sind, die ihnen erst mitgeteilt werden
muB." Jene Anrede entspricht einer captatio benevolentiae, mit der der heilige Paulus
die Aufmerksamkeit der Athener erreichen und ihre Sympathie auf sich ziehen will.
So ging nach antiker Lehre jeder geschickte Redner vor.'*

Ein vergleichbarer Fall ist uns aus dem Mittelalter bekannt, um wenigstens eine
auch inhaltlich in etwa verwandte und prominente Parallele anzufiihren. Die Kon-
zilserkldrung des II. Vatikanums Nostra aetate Nr. 3, 1 kann sich fiir die Aussage, daf}
Christen und Muslime trotz Ablehnung der Dreifaltigkeit auf letzterer Seite angeblich
denselben Gott verehren, aus der ganzen Kirchengeschichte von rund 1400 Jahren
nur auf ein einziges Zeugnis berufen. Es geht um ein (privates!) Schreiben, das Papst

' Zur Ablehnung der Schwatzhaftigkeit und der falschen Neugier findet man reichlich Material aus
paganen und christlichen Autoren in: a Lapide (1877) 322f. Noch mehr Passagen aus dem heidnischen Be-
reich sind zusammengetragen bei Wettstein (1752) 567.

12 »Die christliche Umdeutung der seit der klassischen Zeit positiv belegten Attribute Athens beginne in
der Apostelgeschichte, wo nun beispielsweise nicht mehr Rhetorik und Liebe der Gétter, sondern Ge-
schwiitzigkeit und Gotterwahn Charakteristika der Athener seien.« So fafite Alfred Breitenbach einen Ab-
schnitt des RAC-Artikels » Athen« von Dieter Lau (Supplementa 1/2000, 639-668) zusammen (Breitenbach
[2003] 23). Im Verlauf seines Buches (vor allem 216-226) fiihrt Breitenbach aus, wie die negative Charak-
terisierung der Athener aus Apg. 17 bei einzelnen Kirchenvitern fortwirkte.

13 Zu Recht lobt der Klassische Philologe Armin Miiller die Taktik des Vlkerapostels: »Im Ubrigen hitte
Paulus fiir seine einleitenden Worte kaum ein besseres Motiv wihlen konnen. Er nahm Kontakt zu seinen
Horern auf, ohne sich gleich in der Sache einzulassen. Gleichwohl fiihrt diese Er6ffnung, die den Heiden
ihren guten religiosen Willen ausdriicklich bestitigt (Vers 23), ohne Verzug zum Kern der Predigt.« (Miiller
[2004] 76).

14 Siehe z. B. Fuhrmann (1990) 84.
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Gregor VII. an Al-Nasir adressierte, einen mauretanischen Konig des 11. Jahrhun-
derts. Dort dankte der Pontifex fiir den Schutz von Christen, wobei er beziiglich
gemeinsamer Elemente der christlichen und muslimischen Gottesvorstellung gewisse
Konzessionen machte. Aulerdem verfocht er die Intention, den Herrscher fiir das
Christentum zu gewinnen. Die Aussage, Muslime und Christen wiirden denselben
Gott anbeten (Unum Deum, licet diverso modo, credimus et confitemur, qui eum Cre-
atorem seculorum et gubernatorem huius mundi cotidie laudamus et veneramur'),
ist ja insofern richtig, als es objektiv eben nur einen Gott gibt, der allen Menschen
dadurch gemeinsam ist, daf} er sie geschaffen hat und die ganze Welt in der ihr be-
stimmten Ordnung erhilt. Die Frage ist aber eben, ob diesen wahren Gott die Muslime
als Gesamtmenge von Menschen in ihren Gebeten aufgrund ihrer Religion erreichen,
welche doch die Trinitdt und die Inkarnation der zweiten gottlichen Person ausdriick-
lich ablehnt. Der einzelne Muslim, der aufgrund einer invincibilis ignorantia, eines
uniiberwindlichen Irrtums, bona fide, also gutgldubig handelt, kann sehr wohl vom
wahren, dreifaltigen Gott erhort werden. Die Aussage des damaligen Papstes ist
zweifellos als reine captatio benevolentiae einzuordnen. Sie ist erlaubt, da es sich
nicht um eine formale Liige im strengen Sinn handelt. Aber sie bediirfte unbedingt
einer Ergiinzung, die hier aus taktischen Griinden ausgelassen wird. An anderen Stel-
len hat Gregor VII. freilich ganz anders gesprochen, sogar einen Kreuzzug zur Siche-
rung der heiligen Stétten der Christenheit ins Auge gefaft.'®

Bei einem christlichen Missionar wie dem heiligen Paulus ist ferner noch etwas
weiteres zu bedenken. Paulus spricht davon, er sei »allen alles geworden«, um auf je-
den Fall einige zu retten (1 Kor. 9, 22). Es geht also um das, was man traditionell das
»Seelenheil« nennt, und nicht etwa um einen religionswissenschaftlichen Dialog!
Dabei muB sich der Apostel Jesu Christi gleichsam auf die Erfahrungs- und Glau-
bensebene des anderen hinab begeben. Die Kirchenviiter sprechen in diesem Zu-
sammenhang von einem (gemeinsamen) Abstieg, der ovyxrotdfoots.!” Gott selbst
hat das Verfahren insofern legitimiert, als er auf vergleichbare Weise in seiner groflen
Giite und Weisheit sich bei seiner Offenbarung auf unser Fassungsvermogen ein-
gestellt hat (siehe II. Vatikanum, Dei Verbum 13: aeternae Sapientiae admirabilis
condescensio, mit Verweis auf St. Johannes Chrysostomus in der Fuinote 11). Die
ovyratdpoaolg (lateinisch: condescensio) umfait im engeren Sinne des Wortes sogar
Zugestindnisse, die dem Idealkonzept christlichen Denkens und Lebens nicht immer
entsprechen mogen. Freilich diirfen solche nur auf Zeit und um des hoheren Zieles
der Bekehrung willen gemacht werden, und auch nur dort, wo es sich nicht um Dinge
handelt, die in sich schlecht oder einfach falsch sind. Ziel jedes wahren Missionars
und Apostels ist ndmlich nicht etwa die Anpassung des Christentums an die nicht-
christliche Umwelt. Vielmehr soll der Andersgldubige und Ungetaufte vorsichtig und
behutsam an die ihm noch unbekannte Glaubenswelt herangefiihrt werden.

15 Zitiert nach: MGH Epistolae selectae 2, 1 (herausgegeben von Erich Caspar, Berlin 1920), 288 (vgl. PL
148,451).

16 Niheres hierzu siehe Barth (2012) 364-370.

17 Siehe Gnilka (1993) 81f. (mit Stellenangaben in den Anmerkungen)
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Der Geist des christlichen Dialogs im Altertum

Von welch anderem Geist war also der christliche Dialog im Altertum im Verhéltnis
zum modernen interreligiosen Dialog geprigt! Der Oxforder Gelehrte Averil Ca-
meron hat die antike Form, soweit es das Christentum betrifft — der Platonische
Dialog ist natiirlich anders strukturiert und verfolgt andere Ziele —'® so beschrieben:

Verallgemeinernd koénnen wir tatsdchlich behaupten, dass der Dialog eine Mdéglichkeit war,
um all das umfangreiche Schrifttum in eine literarische Form zu bringen, das die Etablierung
christlicher Uberlegenheit zum Ziel hatte. Seine Urspriinge konnen nicht vom Drang nach
Polemik oder Kontroverse getrennt werden. In der Tat waren Dialoge ein Teil des Versuchs,
die Orthodoxie zu festigen."”

Denn es ging darum, den Menschen die von Gott durch Christus offenbarte Wahr-
heit moglichst einsichtig nahezubringen. So beschrieb auch der Trierer Patrologe Mi-
chael Fiedrowicz gerade innerhalb eines Beitrags zur Rezeptionsgeschichte der Are-
opagrede das christliche Vorgehen:

Dialog mit den Nichtchristen bedeutet friihchristlichem Verstéindnis zufolge also nicht ge-
meinsame Suche nach einer Wahrheit, die von beiden Gesprichspartnern erst noch zu finden
wire. Vielmehr geht es darum, dem Nichtglaubenden die christliche Glaubenserkenntnis als
Zielpunkt bzw. Vollsinn seiner anfiinglichen, aber defizitiren Einsichten zu erschlieBen .2

Und da muBten die friihen Christen ganz unterschiedlich vorgehen, abhiingig da-
von, ob sie vor Juden oder vor Heiden predigten. Gerda Riedl hat diesen Gesichts-
punkt anhand der Apostelgeschichte herausgestellt:

Die Pfingstpredigt des Apostels Petrus etwa (Apg. 2, 14-36) und die Areopagrede des luka-
nischen Paulus (Apg. 17, 16-34) prisentieren zwei Verkiindigungsschemata, zugeschnitten
auf jiidische und pagane Zuhorerschaft: jene mit Hinweis auf prophetische Apokalyptik des
Alten Testaments (Jo€l 3, 1-5), diese unter Zitat eines paganen Schriftstellers und engem Be-
ziehungsgeflecht zwischen biblischem Schopfungs- und popularphilosophischem Kosmolo-
gieverstindnis. (Apg. 17,24-27) %

18 Insofern wiire ich vorsichtig zu behaupten, daB die Areopagrede an »die Lehrgespriiche des Sokrates« er-
innert, wie Burkhard Orth annimmt (vgl. Orth [2002] 278f.) In der Fuinote 1069 bezieht sich der Verfasser
auf Haenchens Kommentar zur Apostelgeschichte und auf Pliimachers Buch Lukas als hellenistischer
Schriftsteller. Moglicherweise ist allerdings der Ausdruck, Paulus sei ein Eévav dapovimv natoyyehetg
(Apg 17, 18) vom Vorwurf gegen Sokrates mit beeinflufit, er fithre »neue gottliche Wesen« oder »neues
Gottliche« ein (immer ist dort die Rede von »auvd doupdvia, so z. B. bei Xenoph. mem. 1, 1, 1). Ganz
sicher ist aber nicht einmal dies. Denn der Begriff doupovia kommt schon in der Septuaginta mehrfach vor
(z.B.Ps.95,5; Ps. 105,37; Dtn. 32, 17, Bar. 4, 7 u. a.), braucht also nicht unbedingt von paganen griechi-
schen Quellen abzuhingen. Und wenn eine wortliche Reminiszenz hitte evoziert werden sollen, dann hitte
man vielleicht doch eher das Adjektiv nawvog erwartet, das dann in den folgenden Versen auch zweimal im
Zusammenhang mit der »neuen Lehre« verwendet wird.

19 Cameron (2014) 38.

20 Fiedrowicz (2002) 103.

21 Riedl (2006) 56. In der zugehorigen FuBnote 40 wird Literatur zur Areopagrede des Paulus angegeben.
Riedl hitte auch noch auf Ps. 15, 8-11 (nach der Septuagintafassung) mit jener Auferstehungsprophetie
verweisen konnen, die sich dann in Jesus Christus erfiillte und auf die sich Petrus ebenso selbst berief (Apg.
2,25-28).
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Die genannte ovyxatdfoolg diente demnach lediglich als vorldufiges padagogi-
sches Mittel, um die Hinfiihrung zu Christus zu erleichtern. Ziel sollte es jedenfalls
stets sein, im Laufe der Zeit die Menschen, fiir die der Missionar vor Gott Verantwor-
tung tibernommen hat, zur vollen Hohe des christlichen Glaubens zu fiithren. Man
konnte also analog zur Terminologie der Kirchenviter von einem »gemeinsamen
Aufstieg«, einer ouvavapaolg sprechen, die sich an die cvyratdfaolg anzuschlie-
Ben hat (vgl. z. B. Origenes c. Cels. 4/12,27; SC 136, 212%).

Paulus fordert seine heidnischen Zuhorer auf,
Christus anzunehmen

Genauso geht dann auch der heilige Paulus auf dem Areopag vor: Schritt fiir
Schritt fiihrt er seine Rede ihrem Hohepunkt entgegen, der in der Erwidhnung des
zentralen christlichen Glaubensgeheimnisses, der Auferweckung von den Toten, be-
steht (Apg. 17, 31). Und dabei bezeichnete der heilige Paulus die Auferstehung
Christi, deren duBBeres Zeichen neben der Erscheinung vor den Jiingern (siehe vor al-
lem 1 Kor. 15, 1-11) im besonderen auch das leere Grab war (siehe die Predigten des
heiligen Petrus: Apg. 2,29-36, und des heiligen Paulus selbst: Apg. 13,27-37)%, als
einen Beweis fiir die Glaubwiirdigkeit der christlichen Botschaft (Apg. 17, 30f.):

Uber die Zeiten der Unwissenheit hat Gott zwar hinweggesehen; jetzt aber fordert er die Men-
schen auf, daf alle iiberall Buf3e tun; denn er hat einen Tag festgesetzt, an welchem er den
Erdkreis mit Gerechtigkeit richten will durch einen Mann, den er dazu bestimmt hat, wobei
er allen einen Beweis zur Verfiigung stellte dadurch, daf er ihn von den Toten auferweckt hat.

Allerdings wird in diesem Satz oft mioTiv (TloTv mOQAOY WV TAOLWY) im Sinne
von »Glaube« gedeutet: »wobei er allen den Glauben gegeben hat«, allenfalls »wobei
er ihn vor allen beglaubigt hat« 0. 4. (entsprechend auch fidem [sc. praebens omnibus)
sowohl in der Hieronymus- als auch in der Neo-Vulgata). Zu Recht jedoch plddierte
der Miinchner Klassische Philologe Wilfried Stroh in einer Nebenbemerkung seines
wertvollen Buches zur antiken Rede?* fiir die Bedeutung »Beweis« (lateinisch: argu-
mentum) — ein Sinn der griechischen Vokabel, der in der Redekunst, vor allem in der
Gerichtsrhetorik, ganz geldufig ist.

22 Siehe jetzt auch Fiedrowicz — Barthold (2011) 680f. (dort 4, 12, 25).

23 In beiden Reden, die offenbar einem bestimmten Missionsmuster der damaligen Zeit folgten, wurde das
Grab des gestorbenen und verwesten Konigs David erwéhnt und zugleich das von diesem Propheten vor-
ausgesagte Fortleben Jesu nach seinem Tode betont: Davids Grab wurde damals allgemein gezeigt (Apg.
2, 29), so wie nun auch das leere Grab Jesu, so darf man schlieBen, von jedermann besichtigt werden
konnte; vgl. Mgrstad (2007) 187-189. Zur Petrusrede siche auch Thiede (2000) 168.

24 Vgl. Stroh (2009) 488.

2 Und in der Tat spricht sich auch das (protestantische) Standardwerk von Walter Bauer, Worterbuch zum
Neuen Testament, so aus (6., von Kurt und Barbara Aland iiberarbeitete Auflage, Berlin-New York 1988,
1333): »[sc. Gott hat den Mann Jesus zum Weltrichter bestimmt] indem er allen einen Beweis [sc. fiir seine
Eignung zu diesem Amt] dadurch erbrachte, daf3 er ihn auferweckte.« Im folgenden werden Parallelen aus
der griechischen Literatur fiir die Junktur siotiv moQéyewv in dieser Bedeutung angegeben, und zwar aus
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Die Erwiihnung der Auferstehung des (gekreuzigten)*® Herrn von den Toten, je-
nes zentralen christlichen Glaubensgeheimnisses innerhalb der Inkarnationslehre,
triagt Paulus bei den meisten seiner Zuhdrer eben nicht gerade iiberragende Sym-
pathie ein: »Als sie von der Auferstehung der Toten horten, machten sich die einen
dariiber lustig [griechisch: éyhetaCov — lateinisch: irridebant], die anderen aber
sagten: >Wir wollen dich dariiber spiter noch einmal héren«« — was so viel heifit
wie: »Einstweilen reicht es uns.« (Apg. 17, 32). Hier lesen wir ausdriicklich
avaotoaowy vexQdv, womit das Ende des vorhergehenden Verses aufgegriffen
wird, wo es heif3t, da} der eine Gott jenen Mann (mit dem natiirlich Jesus gemeint
ist, der aber namentlich nicht genannt wird) von den Toten auferweckt habe (Apg.
17, 31): dvaothoag avtov éx verohv (Vulgata: suscitans eum a mortuis). In
Apg. 17, 18 war zuvor nur von der dvdotaolg (im Akkusativ) die Rede, die un-
mittelbar neben dem Namen Inoodv steht; diese beiden, so hieB es unter den Athe-
nern, predige Paulus, »dieser Schwiitzer« (0 ceQuoAOYOC ovTOC — Vulgata: semi-
niverbius hic), als ein » Verkiinder fremder Gottheiten« (E¢vwv dapovimy ratary-
vehelg — Vulgata: novorum daemoniorum annuntiator). Mufl man aufgrund des
Plurals hier die dvdotaoig in der Vorstellungswelt der unaufgekléirten Heiden als
Gottheit neben Jesus annehmen? Sicher ist das nicht, aber auch nicht ausgeschlos-
sen.?’

Die Wahrheit ist ohne Riicksicht
auf Fehlschliige zu verkiinden

Mit der Aufforderung an sein Auditorium, von den Gétzen abzulassen (17, 29),
BuBe zu tun (17, 30) und, so darf man schlieen, dadurch dem Endgericht (17, 31)
zu entgehen, nachdem er die bisherige Zeit auch noch als Epoche der »Unwissenheit«

Polybios und Flavius Josephus. Dieselbe Interpretation findet man iibrigens auch in einem wertvollen ka-
tholischen Lexikon zum Neuen Testament, das dem Papst Pius X. mit dessen Einverstindnis gewidmet
worden war und das heute leider fast gar nicht mehr beachtet wird: Francisco Zorell S.J., Novi Testamenti
Lexicon Graecum, Cursus Scripturae Sacrae. Pars prior: Libri introductorii VII, Parisiis 1911, 459. Dort
heibt es s. v. oTig 2, 3: »id quo rei veritatem probo, demonstratio [Arist. Rhet. 1, 1; Isocr. 3, 8 mioteowv
aig dAlovg mei@opev]: Deus Jesum statuit judicem omnium, TOTLV TOQACK MV TAOLY AVACTHOUS GVTOV
& vero®Vv> omnibusque (hujus Jesu auctoritatis) argumentum praebuit eo a mortuis resuscitando.« Be-
sonders angemessen ist hier der indirekte Hinweis Zorells auf den rhetorischen Hintergrund dieses Ge-
brauchs von t{oTig, der sich ja aus den angefiihrten Stellen bei dem Philosophen und Rhetoriker Aristoteles
und dem Redner Isokrates ergibt (wo mioTig allerdings nicht mit mapéyetv verbunden ist; Bauer-Aland hat-
ten sie neben weiteren Passagen zuvor ebenfalls angefiihrt) und den auch Stroh betont hat. Beide Lexika
erwihnen allerdings auch, dafl andere Gelehrte miotic im Sinne von »Glauben« bzw. fides verstehen
wollen.

% Die Kreuzigung erwihnt Paulus hier iibrigens nicht, vielleicht aus taktischen Griinden wegen der damit
fiir heidnische Ohren verbundenen Schmach, siehe 1 Kor. 1, 23. Dies war ja hier auch nicht unbedingt
notig, da es nach dem Kontext nur um das Jiingste Gericht und die Beglaubigung Jesu Christi als dem Rich-
ter durch seine Auferweckung von den Toten ging.

%7 Friedrich Blass trat fiir diese Deutung ein und fiihrte in diesem Zusammenhang auch den Plural dou-
poviwv als Argument an, ferner wies er darauf hin, daB aus besagtem Grund einige Gelehrte Avdotaowv
grof} geschrieben haben (vgl. Blass [1895] 190).
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abgewertet hatte (17, 30: Tf|g dryvolag — lateinisch: ignorantiae), zog der hl. Paulus
wohl ebenfalls nicht gerade die Sympathie vieler Menschen auf sich und den von ihm
gepredigten Glauben. Nur einige der athenischen Zuhorer bekehren sich zu Christus,
von denen dann im abschliefenden Vers 17, 34 namentlich jeweils ein Mann und eine
Frau angefiihrt werden, ndmlich Dionys vom Areopag und Damaris.

Wie wenig Paulus also letztlich bereit war, um einer oberfldchlichen Harmonie
willen mit den Vertretern der nichtchristlichen Religion auch nur auf die Botschaft
des Evangeliums zu verzichten oder diese gar zu verfilschen, zeigt der skizzierte Ge-
samtverlauf der Areopagrede. Paulus ist also — trotz zunéchst einmal taktisch klugem
Vorgehen — letztlich dem von ihm selbst formulierten Grundsatz sowohl eines christ-
lichen Lehrers in den Gemeinden als auch eines Missionars treu geblieben, welcher
zum kompromiBlosen Einsatz fiir die unverkiirzte Wahrheit auffordert: » Verkiindige
das Wort, tritt auf, gelegen oder ungelegen; iiberfiihre, weise zurecht, ermahne mit
allem Aufwand von Langmut und Belehrung.« (2 Tim. 4, 2). Von einem biblischen
Vorbild fiir das moderne Wunschdenken vom Ausgleich und einer wie auch immer
gearteten Konvergenz der Religionen kann angesichts der Art, wie Paulus in Athen
auftrat, wohl kaum die Rede sein.?®

Abweichender Ansatz
im modernen interreligiosen Dialog

Der genannte Aspekt eines weitgehenden Scheiterns dieses Missionsunterneh-
mens wird von jenen Theologen geflissentlich iibersehen oder zu wenig gewiirdigt,
die sich fiir ihre nicht selten anfechtbaren Inkulturationsthesen? auf das Vorbild des
Volkerapostels berufen. Im heutigen interkonfessionellen und interreligiosen Dialog
will man immer erst die Gemeinsamkeiten und nicht das Trennende herausstellen.
Diese Tendenz ist schon im II. Vatikanum fundiert. In Nostra aetate (Nr. 1), jenem
Dokument, das »die Haltung der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen« be-
stimmen soll, heift es:

28 Insofern kann man auch denjenigen Gelehrten kaum zustimmen, die zwar mit gewissem Recht einen
weitgehenden missionarischen »Fehlschlag« der Areopagrede des heiligen Paulus diagnostizieren, diesen
aber auf das Konto einer »allzu weitgehenden Anpassung an das griechische Denken« setzen. Gustav Stih-
lin referiert dieses Urteil, distanziert sich aber im folgenden davon (vgl. Stahlin [1968] 240f). Paulus paf3t
sich ndmlich vielmehr eher zu wenig an. Dies geschieht aber durchaus im Sinne Jesu Christi und seiner Kir-
che!

2 Man sollte auch im Zusammenhang mit dem Begriff der ouyratdfaolg nicht unbedingt den modernen
Begriff »Inkulturation« verwenden, wie dies z. B. der Klassische Philologe Hildebrecht Hommel tut (vgl.
Hommel [1984] 11 96). Denn die Blickrichtung bei der antiken Synkatabasis entspricht, wenngleich es ge-
wisse Uberschneidungen geben mag, nicht unbedingt dem, was man in der neueren Zeit landliufig mit die-
sem Schlagwort verbindet, ndmlich z. B. die Anpassung eines Gottesdienstes an regionale und lokale Briu-
che. Dies geschieht bekanntlich beispielsweise in Afrika auf langjidhrigen, ausdriicklichen Wunsch Roms,
ofter sogar in Gemeinden, die bereits an die streng romische Form der Messe gewohnt waren. Von einem
durchgreifendem Erfolg fiir die Glaubensvertiefung kann bei dieser Methode allerdings kaum eine Rede
sein, wenn man Robert Kardinal Sarah, dem Prifekten der Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sa-
kramentenordnung, glauben darf. Siehe Barth (2016b) 67f. mit Anm. 120.
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Bei ihrer Aufgabe, Einheit und Liebe unter den Menschen, ja sogar unter den Volkern zu for-
dern, erwigt sie hier vor allem das, was den Menschen gemeinsam ist und sie zur gegensei-
tigen Gemeinschaft fiihrt (quae hominibus sunt communia et ad mutuum consortium du-
cunt).®®

So berechtigt dieses Vorgehen je nach Umsténden auch sein mag, so sehr besteht zu-
gleich die Gefahr des Relativismus und Indifferentismus, vor der z. B. Papst Pius XI.
in seiner Enzyklika Mortalium animos im Jahre 1928 angesichts von interreligiosen
Kongressen ausdriicklich gewarnt hatte *! Denn es wird ja offenkundig an eine rein na-
tiirliche, menschliche Gemeinschaft auerhalb bzw. neben der christlichen Einheit ge-
dacht, die durch die Offenbarungswahrheit grundgelegt ist. Paulus seinerseits folgt die-
ser Regel, vom Gemeinsamen auszugehen, gerade nur am Anfang (Apg. 17, 22f.), und
zwar auch nur, wie wir noch sehen werden, mittels eines gewissen doppelten, freilich
erlaubten Tricks. Lediglich wihrend der weiteren Ausfiihrungen beruft er sich dann
noch auf ein Aratzitat, wo eine bestimmte, eher jedoch nur entfernte Gemeinsamkeit
aufleuchtet (Apg. 17, 28). Das ist psychologisch geschickt angelegt, denn zwischen-
durch hatte der Volkerapostel in den Versen 24 und 25 schon massiv den heidnischen
Kult mit seinen Tempeln als Wohnstitten der Gotter und mit seinen G6tzenstatuen an-
gegriffen und damit bestimmt den Zorn vieler seiner Zuhorer auf sich gezogen.

Das Lob des hl. Paulus an die Athener,
sie seien OELOLOALUOVEOTEQOL

Nun hatten wir festgehalten, dal besagte ovyratdfaolg bei aller praktischen
Klugheit, die sie im Auge haben muf3, nicht mit der Liige arbeiten darf. Wie steht es
denn um den Wahrheitsgehalt der schmeichelhaften ersten Sitze in der Areopagrede
des heiligen Paulus (Apg. 17, 22f.)? Schauen wir uns die ersten beiden Verse der
Rede genauer an:

Thr Minner von Athen! Ich finde euch in jeder Hinsicht iiberaus [oder: recht?] religits. Denn
da ich umherging und eure Heiligtiimer betrachtete, fand ich auch einen Altar mit der Auf-
schrift: Einem unbekannten Gott. Nun, was ihr verehrt, ohne es zu kennen, das verkiinde ich
euch.

Vergleicht man diesen ersten Teil seiner Ansprache mit der gesamten Reaktion des
Apostels beim Gang durch die Stadt, iiber die kurz zuvor berichtet worden war, so
scheint sich auf den ersten Blick ein »gewisser Widerspruch«*? zu ergeben. Alles
héngt aber davon ab, welche Vorstellungen genau mit dem Begriff deioidaipovéote-
oo, den wir vorldufig mit »iiberaus [oder recht?] religios« wiedergegeben haben,
verbunden sind. Hitte dieses komparativische Adjektiv im Zusammenhang der Are-

%0 Fiir Andreas Renz ist dieses Prinzip zu Recht »ein wichtiger hermeneutischer Schliissel fiir die gesamte
Erkldrung« (Renz [2004] 210).

31 Vgl. Rohrbasser (1953) 398f. (Nr. 670f.) und 407 (Nr. 683).

32 So Hommel (1984) 11 96.
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opagrede eine ausschlieBlich positive Bedeutung, so wire der Bruch mit den voran-
gegangenen Worten in der von Lukas wiedergegebenen Athenperikope tatséchlich
unvermeidlich. Miif3te man ihn umgekehrt unter allen Umsténden und fiir die dama-
ligen Zuhorer ausschlieBlich abwertend oder, was dem Ergebnis gleichkdme, ironisch
auffassen, so hitte Paulus gegen die Gesetze der antiken Rhetorik verstoen, nach
denen sich der Redner auf die psychische Situation seines Auditoriums einzustellen,
also die Kategorie des aptum, der Angemessenheit, zu beachten hat.** Im iibrigen hiit-
te der Volkerapostel zugleich seiner eigenen Maxime zuwidergehandelt, die in dem
beriihmten, oben schon erwéhnten Satz zusammengefaf3t ist: » Allen bin ich alles ge-
worden, um auf jeden Fall einige zu retten.« (1 Kor. 9, 22).

Die Charakterisierung »iiberaus religios« oder wie man auch immer den griechi-
schen Begriff aus Apg. 17, 22 in unserer Muttersprache wiedergeben will, stellt in-
sofern keine Liige dar, als sie einerseits der Ernsthaftigkeit seines Publikums gegen-
iiber der bisher praktizierten, falschen Religion gilt: Im Zusammenhang mit der Be-
merkung vom »unbekannten Gott«, den sie laut einer Inschrift auf einem Altar ver-
ehrten (Apg. 17, 23), bedeutet das Adjektiv fiir die Ohren der Athener zweifellos ein
Lob, insofern nidmlich, als ihnen bescheinigt wird, dass sie peinlich darauf achten,
keinem Gott die Verehrung zu versagen.** Der (absolute) Komparativ detotdai-
povéategot soll die Athener in dieser Hinsicht iiber andere Menschen hinaus heben,
obgleich die BezugsgroBe nicht ausdriicklich genannt ist. So kann man das Adjektiv
in seiner Steigerungsform hier sogar mit »besonders/iiberaus religids« o. 4. wieder-
geben. Theoretisch wire auch ein Verstindnis im Sinne von »recht religios« moglich,
das kdme eher einer gewissen Abschwichung nahe — nicht ausgeschlossen, aber m.
E. auch nicht sonderlich wahrscheinlich.

Zum andern ist entscheidend, welche Assoziationen der griechische Ausdruck bei
einem auflerhalb der paganen Religion stehenden Leser oder Horer evozieren kann.
Wairen diese innerhalb der Areopagrede ausschlieBlich positiver Natur, so fiele es

33 Siehe z.B. Fuhrmann (1990) 121-123.

3 Insofern haben moderne Exegeten wie Bauer-Aland oder das Exegetische Worterbuch zum Neuen Tes-
tament nicht ganz unrecht, wenn sie zu detowdaipwy schreiben : »... kann wie deisidaimonia im iiblen Sinn
gebraucht werden (vgl. Maximus Tyr. 14, 6f. Philo, cher. 42; Just.,A12, 3), muf} jedoch in der Captatio des
Paulus AG 17, 22 die Bedeutung haben religios, fromm.« (Bauer-Aland, 347). — »Aus zeitgenossischen
Texten ... folgt, daB Pls in seiner einleitenden captatio der Areopagrede (Apg. 17,22-31) detowdaipmv kei-
neswegs in einem ironischen oder gar abwertenden Sinn versteht, sondern positiv als religios, fromm (wort-
lich: »die Ddmonen fiirchtend*).« (Exegetisches Worterbuch zum Neuen Testament, herausgegeben von
Horst Balz und Gerhard Schneider, 2. Auflage, Stuttgart 1992,1678). Aber die Medaille hat eben auch noch
eine Kehrseite, die hier ausgeklammert ist, allerdings immerhin durch den Hinweis auf die wortliche Be-
deutung am Schluf} des letzten Zitates angedeutet wird. Wir kommen hierauf oben sogleich zu sprechen.
Theodor Zahn geht sogar so weit, da3 er in dem von Paulus verwendeten Adjektiv eine scharfe Ablehnung
sehen will (vgl. Zahn [1921] 612f). Aber diese entgegengesetzte Extremposition geht auch zu weit. Aus-
gewogen sind die Ausfiihrungen bei Stdhlin (1968) 231.

3 Cornelius a Lapide (1877) XVII 323 meint anhand der lateinischen Fassung superstitiores, es lige eine
gewisse Abschwichung durch den Komparativ vor, was prinzipiell bei einem absoluten Komparativ mog-
lich ist; vgl. im Deutschen: Eine »iltere« Frau ist in der Regel jiinger als eine »alte« Frau. Zu dieser Auf-
fassung gelangt der Autor aber nur, weil er superstitiosus als tiberwiegend negativ beurteilt und das quasi
der lateinischen Ubersetzung (griechisch mg) filschlich als Einschrinkung einschétzt, wihrend es in Wirk-
lichkeit nur das Pridikativum verdeutlicht bzw. verstirkt.
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schwer, nicht zumindest eine gewaltige Spannung, wenn nicht einen Bruch zur zitier-
ten Bemerkung des Lukas zu vermeiden, die wie ein Motto iiber der ganzen Athen-
perikope steht, zumal wenn man bedenkt, dall der Volkerapostel in Lystra zuvor sich
schon dhnlich geduBert hatte. Neben der Wirkungsweise auf den damaligen Adressa-
ten miissen wir daher zusitzlich die Perspektive desjenigen ins Auge fassen, von dem
die Aussage ausgeht. Der aber ist Christ.

Das Adjektiv detordaipumy ldsst nun zum einen das Substantiv datpwv herausho-
ren, das zwar fiir pagane Ohren nichts AnstoBiges besal3, das aber ein Christ nicht fiir
den wahren Gott verwenden wiirde.3® Vielmehr erinnert es vom Standpunkt des
Christen Paulus aus an seine eigene Bewertung der athenischen Frommigkeit, die der
Leser bzw. Horer zuvor kennengelernt hatte. Dort war ja die Stadt als ®oteidwAog
negativ charakterisiert und die Reaktion des Paulus auf diese Beobachtung berichtet
worden. In diesem Sinne wiire das Adjektiv als »die Didmonen fiirchtend«*’ zu ver-
stehen — ganz dhnlich, wie an der schon zitierten Stelle im /. Korintherbrief (1 Kor.
10, 19f.), wo auch die Begriffe eidwlov (Singular) und doupdvio (Plural) unmittelbar
nebeneinander mit Blick auf dasselbe Objekt stehen. So verstief also der heilige Pau-
lus mit seiner Charakterisierung weder gegen das Gebot der Wahrhaftigkeit noch ver-
fehlte er sein Ziel, zunichst einmal bei den Athenern Gehor zu finden 3

Dabei ist auch sein Hinweis sehr geschickt, daf} er eigentlich gar nichts vollig Neu-
es bringe, obgleich dies die Athener zunédchst vermutet hatten und aufgrund ihrer
Neugier ihn anzuhdren bereit waren. Um das zu zeigen, berief sich Paulus einerseits
auf den Volksglauben (Altar fiir einen unbekannten Gott), andererseits auf ein philo-
sophisches Argument (Aratzitat). Gegen den Vorwurf der Neuerungssucht, wie er
sich in Apg. 17, 18f. ausdriickt, mufite er sich ndmlich wehren. Bei der Hochschiit-
zung, die man in der Antike (mutatis mutandis auch noch im christlichen Mittelalter)
alten Uberlieferungen entgegenbrachte, lag fiir ihn hier ebenso wie fiir die spiteren
christlichen Apologeten eine wichtige Aufgabe, der sie sich immer wieder stellen
mufiten. So 146t der Christ Minucius Felix in seinem Dialog Octavius (6, 3) den heid-
nischen Gesprichspartner Caecilius das Prinzip seiner Religion in die Worte fassen:
»Die Vorfahren pflegten religiosen Brauchen und Einrichtungen so viel Heiligkeit
beizumessen, wie sie ihnen an Alter zusprachen« (antiquitas caerimoniis atque fanis
tantum sanctitatis tribuere consuevit, quantum adstruxerit vetustatis).>® Hierin liegt

3% Die eindeutige und durchgiingige Abwertung der Begriffe daipwv und doupdvia setzte schon in der
Septuaginta ein (vgl. Lesétre [1926]).

37'So z. B. Wikenhauser (1961) 200.

3 Ein gut durchdachtes Urteil fillte Edmond Jacquier zu Apg. 17, 22: »La crainte de la divinité peut étre
selon sa nature de la piété ou de la superstition; ce terme neutre, vox anceps, a été employé dans ces deux
sens; il convient bien pour caractériser un sentiment louable dont on n<approuve pas l<objet.« (Jacquier
[1926] 528).

% Weitere Belege aus der romischen Literatur fiir diese Geisteshaltung siehe in der FuBnote zur Stelle
innerhalb der Ausgabe von Martin (1930) 20. Vgl. Hettinger (1900) 475, mit Verweis unter anderem auf
Cic.leg.2, 16,40, wo es heilit, daB die beste Religion die dlteste sei. Andererseits zogerten die christlichen
Apologeten auch nicht, einen Neuheitsanspruch fiir das Christentum zu erheben und zu begriinden. Fiir bei-
de Positionen findet man reichlich Material bei Fiedrowicz (2004) 333-392 (Abschnitt C: Geschichte als
apologetisches Argument).
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auch einer der wichtigen Griinde, warum die christlichen Autoren auf das damalige
Denken paganer Philosophen zuriickgriffen. Clemens von Alexandrien hielt dabei
bewulBt fest, jene Philosophie der Heiden fiige dem Christentum nichts Wesentliches
hinzu, was dieses nicht schon besitze, mache es aber fiir die zu Bekehrenden, da es
ihnen vertraut sei, leichter zugénglich und schiitze, richtig angewandt, allgemein ge-
gen verschiedene Irrtiimer.*® Auf diesem geistigen Hintergrund sind auch manche
verbalen Zugestindnisse an die heidnische Seite zu beurteilen, so dal man diese
nicht etwa im Sinne einer Konvergenz der Religionen pressen darf *!

Athener Inschrift » Einem unbekannten Gott«

Das von Paulus verwendete Adjektiv detotdaupovéotegol bietet noch einen wei-
teren Vorteil fiir seinen Argumentationsgang. Da der Plural daipoveg in Apg. 17,22
nicht direkt durchscheint, ist der Begriff offen fiir den Ubergang zur Erwiihnung des
Altares mit der Aufschrift »Einem unbekannten Gott (&yvooto 0e®), also im Sin-
gular. Hier ist jetzt nicht mehr der Terminus daipwv oder von ihm abgeleitete Worter
verwendet. Denn so wird weder im Alten Testament noch im christlichen Kontext der
einzige, wahre Gott bezeichnet. Vielmehr ist von 0e6g die Rede. Und diese Vokabel
wird auch im monotheistischen Sinn gebraucht. Hier niitzt also Paulus abermals eine
gewisse Mehrdeutigkeit aus. So kann er nun jene unbekannte Gottheit, die eigentlich
dem polytheistischen Kult zuzuordnen ist und dort wohl eher eine untergeordnete
Rolle spielte, seinen Zuhdrern zunéchst noch weiter entgegenkommend, mit dem
einzig wahren Gott identifizieren, wie ihn die Christen verehren. Erst unter dieser
Primisse war es Paulus moglich, sich des positiv konnotierten Verbs evoefetv
(»fromm verehren«) zur Bezeichnung der religiosen Praxis der Athener zu bedienen
(Apg. 17,23): »Was ihr, ohne es zu kennen, (fromm) verehrt, das verkiinde ich euch.«
Bemerkenswert ist, daf} hier im griechischen Originaltext (ebenso auch in der Vulga-
ta) nicht etwa das Relativpronomen im konkreten Maskulinum (6v), sondern im all-
gemeineren Neutrum (6) steht; dies kommt wiederum der Redeweise derjenigen sei-
ner Zuhorer entgegen, die philosophisch gebildet sind.*> Von Apg. 17, 23 fillt dann
wiederum auch Licht zuriick auf das Versténdnis des inhaltlich nicht eindeutig fal3-
baren Adjektivs detodaipoveotégoug in Apg. 17, 22.

Schon der heilige Hieronymus (und iibrigens auch Didymus der Blinde) meinte,
eigentlich habe die Inschrift, auf die Paulus aufmerksam machte, im Plural so gelau-

40Vgl. Clemens von Alexandrien strom. 1,20, PG 8, 817 f.= GChSch 15,2.,63—-64 (= § 100,1). Die Stelle
wird von Leo XIII. in seiner Enzyklika Aeterni patris erwéhnt (DH 3138), in der der Papst die Bedeutung
der Philosophie fiir die theologische Argumentation herausstellte und dabei die scholastische Methode des
heiligen Thomas von Aquin als fiir den katholischen Theologen verbindlich festlegte (vgl. II. Vatikanum,
Optatam totius 15f.).

41 Siehe hierzu die klugen Bemerkungen des bedeutenden Indologen und zugleich theologisch gebildeten
Gelehrten Paul Hacker (Hacker (1970) 258); vgl. auch Bender (1983) 100ff.

42 Zu beiden Aspekten, dem Ubergang zu 0g6g und dem Gebrauch des Relativpronomens im Neutrum,
siehe Stéhlin (1968) 232. Die varia lectio einiger spiterer Handschriften 0v —todtov (wen — den) scheint
sekundir zu sein.
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tet: »Den unbekannten Géttern« (ayvmotolg 0eoic), aber Paulus habe sie im mono-
theistischen Sinne umgedeutet, um sie fiir sein Missionsanliegen einsetzen zu knnen.
Immerhin wére ja, so mufl man zugeben, in einem Plural auch »ein unbekannter
Gott« im Singular mit eingeschlossen. Daher hielt Hieronymus ein solches Verfahren
fiir vollig legitim.** In der Moderne hat vor allem Eduard Norden in seinem beriihm-
ten Buch » Agnostos theos« die Angabe des heiligen Hieronymus ausgenutzt, um die
historische Zuverlidssigkeit des Berichtes in der Apostelgeschichte zu erschiittern.
Auch die Gelehrten der Alten Geschichte, und unter ihnen vor allem die Epigraphiker,
glaubten nachweisen zu kénnen, eine solche Aufschrift habe es nur im Plural gegeben.
Mittlerweile sind die vorgebrachten Einwinde nach weiteren Forschungen aber nicht
mehr so stichhaltig und zwingend, daB man eine Inschrift im Singular ganz aus-
schlieBen miiBte.** Uns interessiert dieses Problem sowieso hier eher nur am Rande.
Auf jeden Fall liegt, ob man nun den Plural oder den Singular annimmt, ein geradezu
klassisches, ganz frithes Beispiel christlicher Chrésis vor: Im Falle einer urspriinglich
singularischen Form wiére der heidnische Ausdruck direkt iibernommen, aber mit
neuem Inhalt gefiillt worden, der von der gottlichen Offenbarung in und durch Jesus
Christus ausgeht. Im anderen Fall wire erst einmal die duere Form gereinigt worden,
es hiitte also ein petaEuOuiCey bzw. petafdrhery sowohl in der Form als auch im
Inhalt stattgefunden, um zwei der Ausdriicke zu benutzen, die Christian Gnilka als
zentral fiir eine bestimmte Art des usus iustus, des antiken christlichen Umgangs mit
heidnischem Bildungsgut eruiert hat.*

Das richtige Verstdndnis des Adjektivs
OELOLOALUOVEDTEQOL

Wenn man all jene von uns angerissenen Gesichtspunkte beriicksichtigt, erkennt
man, dass der heilige Paulus mit seiner Charakterisierung der Athener zum einen die
Gesetze antiker Rhetorik beachtete, zum andern aber auch nicht gegen das Gebot der
Wahrhaftigkeit verstie$3, das fiir den christlichen Missionar in besonderer Weise gilt.
Denn daB es sich bei dem Adjektiv deloldaipovéstegol keineswegs um eine Aus-
richtung auf den wahren Gott handelt, haben wir schon gesehen. Die lateinische Fas-
sung des heiligen Hieronymus superstitiosiores*® (deutsche Ubersetzung etwa: »iiber-

43 Siehe Gnilka (2012b) 50. Gnilka selbst urteilt aber zu Recht, daB diese Annahme »ganz unsicher bleibt«.
# Siehe Gnilka (1984) 126129 (mit ausfiihrlichen Literaturangaben in den FuBnoten); vgl. auch Fiedro-
wicz (2002) 93-95. In der umfangreich iiberarbeiteten und erweiterten Neuauflage seines Buches aus dem
Jahre 1984, die 2012 erfolgte, fiihrt Gnilka weitere Literatur an, auch solche, die von einer Verdnderung
der athenischen Inschrift durch Paulus ausgeht, bleibt aber im wesentlichen bei seinem eher skeptischen
Urteil gegentiber dieser Konstruktion (vgl. Gnilka [2012a] 204-208).

43 Siehe vor allem Gnilka (1993) 63-91 (Kapitel: Bewahrung und Verénderung) und 129-176 (Kapitel: Das
Prinzip der Reinigung).

4 Einige Textzeugen bieten den Positiv superstitiosos. Aber die besseren Handschriften der Hieronymus-
Vulgata ahmen den Komparativ des griechischen Urtextes nach (siche Weber-Gryson, Biblia Sacra Vulgata,
Editio quinta, Stuttgart 2007, 1728).
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aus abergldubisch«), die die Neovulgata immerhin beibehalten hat, ist zwar etwas zu
negativ ausgefallen*’, gibt uns aber bereits bei der (wahrscheinlichen) Annahme
einer einigermafen korrekten Ubertragung durch Hieronymus einen Hinweis, daf3
auch das griechische Original keineswegs nur positiv konnotiert sein kann, sondern
eben zumindest eine gewisse Mehrdeutigkeit besitzt.*®

Im Unterschied zum Adjektiv kommt das zugehdrige Substantiv superstitio noch
zweimal in der lateinischen Version der Heiligen Schrift vor. In Kol. 2,23 gibt es die
griechische Vokabel ¢6ehoBonoxia wieder. Sie hat hier einen eindeutig negativen
Klang, etwa im Sinne von »selbsterwihlter Gottesdienst« (Ziircher Bibel) bzw. »ei-
genwilliger Gottesdienst« (revidierte Elberfelder Bibel), und bezieht sich auf falsche
Bréuche in christlichen Gemeinden. In Apg. 25, 19 geht es um die Anklage jiidischer
Autoritéiten gegen Paulus. Der romische Statthalter Festus spricht dem Konig Agrippa
gegeniiber, dhnlich wie sich Paulus auf dem Areopag ausdriickte, von der delotdau-
povio des Beschuldigten, was im Lateinischen mit superstitio wiedergegeben ist.
Auch hier liegt eine gewisse Abwertung oder zumindest Distanz des Romers vor, wie
spatestens aus dem zweiten Teil des Verses hervorgeht, wo er Jesu Tod und (in seinen
Augen angebliche) Auferstehung erwihnt — was ihm offenbar nicht einleuchtet. Daf}
sowohl der griechische als auch der lateinische Begriff hier mit Blick auf den Mono-
theismus verwendet wird, muf3 nicht erstaunen: Beide sind eben von einer gewissen
Mehrdeutigkeit geprdgt und geben dem Romer die Moglichkeit, sie leicht unspezi-
fisch zu verwenden.

Das ist in Apg. 17,22 nicht anders. Dort sind den oben zitierten deutschen Versio-
nen solche Ubertragungen vorzuziehen, die den polytheistischen Hintergrund be-
riicksichtigen, wie etwa »ihr habt groie Ehrfurcht vor den Géttern« (Kiirzinger), »ihr
habt recht viel Scheu vor den Gottern« (Ziircher Bibel) oder »ihr seid in jeder Bezie-
hung den Géttern sehr ergeben« (revidierte Elberfelder Bibel). Die letztere Uberset-
zung merkt in der FuBnote als ganz wortliche Ubertragung an: »dem Démonendienst
ergebener (als andere)«. Niemals wiirde man den Ausdruck dewowdaipmv in Zu-
sammenhang mit dem einen, wahren, dreifaltigen Gott in der Bibel aus dem Munde
Christi, seiner Jiinger oder der Hagiographen finden! Er entspricht ganz der alttesta-
mentlichen Haltung des jiidischen Volkes gegeniiber jenen »Gottern«, die in Wahrheit
»(G0tzen« sind.

Das Aratzitat

Wenn Paulus sich schlieBlich fiir seine Aussage iiber den wahren, einen Gott »In
ihm leben wir ndmlich, bewegen wir uns und sind wir« auf den Vers des griechischen

47 Mit dieser Kritik hat Joseph Knabenbauer nicht ganz unrecht, wenngleich er seinerseits die gewisse Am-
bivalenz auch dieser lateinischen Vokabel nicht scharf genug erkennt (vgl. Knabenbauer [1899] 303).

48 Zur ambivalenten Gebrauch des Adjektivs und des damit verbundenen Substantivs superstitio siche Vos-
sing (2015). Vossing zeigt auf, dal weder religio pauschal und immer positiv noch superstitio pauschal und
immer negativ konnotiert sind. Vielmehr héngt dies jeweils ab von verschiedenen Faktoren wie Autor, Zeit-
verhéltnissen und Kontext.
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Dichters Arat aus seinem astronomischen Lehrgedicht Phainomena (V. 5) beruft
»Wir sind ja sogar von seinem Geschlecht« (Apg. 17, 28: ToD Y00 ®0l YEVOS EGUEV
—lateinisch: ipsius enim et genus sumus), dann wird durchaus keine Identitéit zwischen
polytheistischem und monotheistischem Glauben postuliert. Ebensowenig wird hier
den Heiden irgend etwas genommen und in einer interpretatio Christiana auf proble-
matische Weise umgedeutet. Das beurteilten die Kirchenviter ganz anders. Im Gegen-
teil, Johannes Chrysostomus z. B. betonte, daf} der Begriff 0e6g, der im nichsten
Vers (Apg. 17,29) im Anschluf an das Zitat aus dem heidnischen Dichter verwendet
wird, dem Einen, dem wahren Gott zukomme. Widerrechtlich (maQovopumng) sei er
den Gétzen (Idolen) beigelegt worden, wie bei Arat konkret dem Zeus. Paulus gebe
also nur diesem wahren Gott zuriick (7od{0wot), was ihm sowieso rechtmiBig ge-
hore.* Christian Gnilka hat dieses Phinomen meisterhaft so charakterisiert:

Das Zitat bedeutet auch nicht, daf} Paulus sich die Denkrichtung Arats zu eigen mache. Denn
der Zeusanruf zu Beginn der Phainomena ruht auf der Grundlage des stoischen Pantheismus;
Paulus hingegen meint ja, daBl Gott den Menschen nach seinem Ebenbilde geschaffen hat, und
insofern gilt der Satz >wir sind von seinem Geschlecht<. Das Zitat bedeutet vielmehr, daf3 Pau-
lus in den Aratversen — oder zumindest in dem zitierten Versstiick — ein Element der Wahrheit
entdeckte und dieses Element benutzte, um die Athener zu iiberzeugen. Dabei erhilt das
Ubernommene einen Sinn, den es im originalen Kontext nicht hatte. Vom christlichen Stand-
punkt aus geurteilt: es erhilt jetzt erst seinen vollen Sinn.>

Ahnlich wie beim Begriff deio1darpovéotegol nutzt der Volkerapostel also eine
gewisse semantische Mehrdeutigkeit des (vom Kontext isolierten) Arat-Zitates ge-
schickt aus, um seinen Zuhorern die neue Botschaft als ihnen partiell Vertrautes na-
hezubringen.

Paulus war sich natiirlich der Tatsache bewuBt, daf} die Athener, im Polytheismus
befangen, nicht sozusagen im Widerspruch zu sich selbst auch noch bewufit den
einen monotheistischen Gott verehrten. Trotzdem téite man der Art seines Vorgehens
nach dessen eigenen Primissen unrecht, wenn man diese, zunichst duflerlich be-
trachtet, etwas befremdende Identifizierung nur fiir ein rhetorisches Mittel halten
wollte. Sicher ist sie das auch. Aber nach Pauli eigenen Voraussetzungen war selbst
den Heiden urspriinglich einmal die Existenz nur eines wahren Gottes bewufit gewe-
sen (Rom. 1, 18-32; Eph. 4, 17-19). Durch die Siinde, die die Vergotterung der ma-
teriellen Natur mit sich gebracht habe, seien sie in abstruse Vorstellungen iiber das
Gottliche gefallen. So kann man mit Fug und Recht sagen, daf} in ihren Vorstellungen
Spuren der urspriinglichen Glaubenshohe vorhanden sind, wenn sie sich deren auch
explizit nicht bewuBt sind > Jene Elemente der Wahrheit gilt es also auch in anderen
Religionen anzuerkennen. Freilich sind sie eben dort mehr oder minder stark »von
bosen Ansteckungen« (»a contagiis malignis«) kontaminiert, die dem Bereich »der

4 Joh. Chrys. hom. in Tit. (= PG 62, 677). Vgl. Gnilka (1993) 80 und Fiedrowicz (2002) 98f.

% Gnilka (1979) 141.

1 Vgl. Hettinger (1900) V 481: »Denn auch in der Verdunkelung blieb die Idee der zwar nicht mehr er-
kannten, aber doch geahnten und gefiihlten Gottheit méchtig, und wurde die Wahrheit, daf die Gottheit sich
in der Natur iiberall gegenwirtig und wirksam offenbare, empfunden.«
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Herrschaft des Teufels« (»imperium diaboli«) zugehdren. Hiervon miissen sie gerei-
nigt und ihrem Urheber Christus durch die missionarische Téatigkeit zuriickgegeben
werden (II. Vatikanum, Ad gentes 9,2; mit Kirchenviterstellen in den Fufinoten zum
9. Kap. des Missionsdekretes).

Antike Christen benutzten Argumente
einzelner heidnischer Philosophen

Der christliche Missionar Paulus rief mit dem Bezug auf Arat ferner gerade gegen
die Vertreter der heidnischen Religion die Stimme der (hier stoischen) Philosophie
zum Zeugnis an,’* wie es spiter auch verschiedene Kirchenviter immer wieder ein-
mal praktizierten.>® Der heilige Augustinus beruft sich fiir dieses sein Vorgehen, sich
fiir die Verbreitung und Verteidigung der christlichen Botschaft auch auf zutreffende
Erkenntnisse der paganen Gelehrsamkeit zu beziehen, gerade auf die Vorgehensweise
des Volkerapostels.>*

Papst Benedikt X VI. hat erfreulicherweise immer wieder darauf hingewiesen, daf3
das frithe Christentum in der Regel aus der heidnischen Philosophie und nicht etwa
aus der paganen, dem trinitarischen Monotheismus wesenhaft fremden, ja feindlichen
Religion jene Elemente aufgriff, die mit der eigenen Lehre kompatibel waren. So
sah man auch die heute vielbeschworenen »Samen der Wahrheit« als Ausfluf} des
»Logos spermatikos« gerade nicht, wie es unter dem Pontifikat Papst Johannes Paul
II. mehrfach behauptet worden ist, in den falschen Religionen wirksam. Benedikt
XVI. hat sich hierzu immer wieder gedufBert. Schon vor einigen Jahren schrieb er
Entscheidendes:

Die Vitertexte von den >Samen des Wortes< (und dhnliche Gedankenfiguren), die man heute
als Belege fiir den Heilscharakter der Religionen anfiihrt, beziehen sich im Original gerade
nicht auf die Religionen, sondern auf die Philosophie, auf eine >fromme« Aufkldrung, fiir die
Sokrates steht, der gleichzeitig Gottsucher und Aufklirer war.>®

32 »Da ist zuniichst der Eingang mit dem hymnenartigen Preise des Zeus. In ihm erkennen wir den Allgott
der Stoiker; wenn von den Menschen gesagt wird, sie seien seines Geschlechtes, horen wir Kleanthes, der
in seinem Zeushymnus (v. 4) dieselbe Wendung gebraucht.«, so Lesky (1971) 842. In der zugehdrigen Ful3-
note 6 weist der Grizist auf das Zitat des Aratverses in Apg. 17, 28 hin. Moglicherweise dachte Paulus bzw.
Lukas als sein Berichterstatter sowohl an Arats Proom als auch an den Zeushymnus des Kleanthes. Gnilka
zieht diese Auslegung wegen des Plurals tiveg in Apg. 17, 28 in Erwédgung, bezeichnet sie aber als »um-
stritten« (Gnilka [1979] 168'7). Wilfried Haubeck und Heinrich von Siebenthal nehmen beide Dichter als
Gewidhrsménner an (vgl. Haubeck — von Siebenthal [2011] 784; das gerade fiir Anfdanger wertvolle Buch
hilt neben sprachlichen Analysen auch eine Fiille oft kluger inhaltlicher Urteile bereit). Allerdings verwen-
den antike Autoren manchmal den Plural tuveg, wenn sie eigentlich nur einen einzigen Zeugen vor Augen
haben, siche z. B. Barth (1984) 3422,

3 »Die >Beriihrung mit dem griechischen Geist‘, von der Benedikt XVI. spricht, war mdglich, weil die
griechische Philosophie Fragen aufgeworfen hatte, auf die das Evangelium die Antwort war.« So der
Kolner Juraprofessor Martin Kriele in Kriele (2008) 40.

3 Vgl. Aug. civ. 8, 10; auch conf. 7,9, 15.

3 Z.B. in Ratzinger (2000).

6 Ratzinger (2003) 68.
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Kurz vor seiner Wahl zum Papst sagte Kardinal Ratzinger:

Das Christentum hat sich von Anfang an als Religion des Logos verstanden, als vernunftge-
mife Religion. Es hat seine Vorldufer nicht in erster Linie in den anderen Religionen ausge-
macht, sondern in einer aufkldrenden Philosophie, welche die Stralie der Traditionen gerdumt
hat, um sich der Suche nach der Wahrheit, dem Guten und dem einzigen Gott zuzuwenden,
der iiber allen anderen Gottern steht.>’

Und noch als Papst duflerte sich Benedikt XVI. so: »Tatsichlich hat die heidnische
Religion nicht den Weg des >Logos« eingeschlagen, sondern beharrlich den Weg der
Mythen verfolgt ...«> Mehrfach habe ich mich auch selbst ganz in diesem Sinne ge-
duBert und Papst Johannes Paul II. kritisiert. Denn die antiken christlichen Quellen
sind hier nun einmal ganz eindeutig.*’

Ja man kann sogar noch einen Schritt weiter gehen und sich der Feststellung des
Trierer Patrologen Michael Fiedrowicz anschlieen, die er im Anschluf} an seine
Gedanken zur Deutung der Areopagrede bei den Kirchenvitern getroffen hat:
»Ebenso wie der Apostel in Athen schlossen die frithchristlichen Apologeten eine
Allianz mit der antiken Philosophie gegen Polytheismus und Idolatrie der Volks-
frommigkeit.«%° Dabei konnte echte griechische Weisheit, beispielsweise bei Cle-
mens von Alexandrien, sogar als Vorbereitung auf die Offenbarung durch Jesus
Christus angesehen werden.®' Es bedurfte dazu also nicht nur der Grundlagen im
Alten Bund fiir das jlidische Volk, sondern auch einer gewissen praeparatio evan-
gelica, einer »Vorbereitung auf die Frohe/Gute Botschaft«, bei den Heiden. Mit
dieser Lehre hing ein Aspekt zusammen, den Jean Daniélou treffend so formuliert
hat:

Ebenso wie die bekehrten Juden mit Recht im Christentum nicht etwa die Vernichtung, son-
dern die Erfiillung ihres Glaubens sahen, waren sich nun auch die Heiden bewuft, daf sie als
Anhinger Christi das Beste, was sie mitbrachten, nicht zu verleugnen brauchten, sondern im
Gegenteil dessen Vollendung fanden.%?

SchlieBlich lieBen sich erst jetzt jene Elemente der Wahrheit, die es unbestreitbar
auch in den paganen Religionen gab (und auch heute noch in den nichtchristlichen
Religionen gibt), in den Wahrheitszusammenhang der géttlichen Offenbarung ein-
gliedern, wo ihre eigentliche Heimat ist und wo allein sie legitim wirken kdnnen. Ziel
ist es, auf diese Weise die Menschen, die in insgesamt gesehen irrigen Systemen ge-
fangen sind, durch die Kirche zu Christus zu fiihren, der einzigen Wahrheit und dem
einzigen Heil (Joh.14, 6).

7 Ratzinger (2005) 24.

8 Ansprache des Heiligen Vaters withrend der Generalaudienz am 21. Mérz 2007: Die Tagespost vom 24.
Mirz 2007, S. 6.

3 Ausfiihrlich habe ich mich schlieBlich zu dieser Problematik ge#uBert in Barth (2011) 230-255.

% Fiedrowicz (2002) 104

1 Vgl. Fiedrowicz (2000) 154.

%2 Daniélou (1955) 21f. Zuvor (18-21) nannte Daniélou die Stellen, an denen Paulus auf die Frage antwortet,
wie die Heiden vor Christi Erscheinung in Beziehung zu Gott treten konnten (siehe weiter unten im Haupt-
text).
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Die Heiden und das Heil im Neuen Testament

Schon im Neuen Testament findet man Ansitze zu der Erkenntnis, daf} auch die
Heiden in einer heilsvermittelnden Beziehung zu Gott stehen konnten. In Rom. 2,
12—16 zeigt Paulus den Menschen, die nicht am Mosaischen Gesetzesbund teilhatten,
daf} auch sie Gott durchaus nicht ganz fern sein mufiten. Vielmehr schrieb der Herr
ihnen das Gesetz ins Herz: Wenn sie dem von Gott eingegebenen Gewissensanruf
folgten, konnten auch sie im Gericht bestehen. Es handelt sich hier um die natiirliche
Erkenntnis (Rom. 2, 14: griechisch: ¢pUoeL — lateinisch: naturaliter) der gottlichen
Gebote, deren der Mensch nach der Paulinischen Konzeption allein aufgrund seiner
Vernunft fihig ist, wenn er sein Denken nicht durch die Siindhaftigkeit des Lebens
hat vollig verderben lassen.

Freilich sind viele Menschen dieser Hilfe Gottes, die zunichst einmal auf der na-
tiirlichen Gotteserkenntnis aus der Schopfung aufruhte (Rom. 1, 20), nicht gefolgt,
sondern haben sich vom Schopfer ab- und den Geschopfen zugewandt (scholastisch:
aversio a Deo et conversio ad creaturam), lieBen sich in ihrer Gottesferne bis zu Per-
versionen in die Siinde verstricken und bezahlten ihren Ungehorsam mit dem (geisti-
gen) Tod (Rom. 1, 21-32). Die anderen Heiden aber, die Gott treu blieben, sind ge-
rettet, gerettet natiirlich keineswegs durch ihre falschen religiosen Vorstellungen,
sondern durch das Achten der gottlichen Gebote und damit letztlich durch das Mit-
wirken mit der Gnade in Christus®® — somit gehorten auch sie ihm und seinem Mys-
tischen Leib, der Kirche, auf geheimnisvolle Weise an.%

Rede des hl. Paulus in Lystra

Ansitze zu einer Erkenntnis, dal auch Heiden trotz ihrer falschen Religion in
einer gewissen Nihe zu Gott stehen konnen, findet man gleichfalls in der Rede des

9 Vgl. Scheffezyk (1996) 39: »Die natiirliche Gotteserkenntnis ist so immer von der Offenbarung und der
Gnade umgriffen, so daB} beide eine differenzierte Einheit bilden, in welcher das rein natiirliche Gotterken-
nen niemals als ein eigener selbstindiger Heilsweg anerkannt werden und der natiirliche Mensch sich nie-
mals (wie Karl Barth argwohnte) Gottes und seiner Gnade beméchtigen kann.« Zum Heil der Nichtchristen
in Vergangenheit und Gegenwart, die Christus nicht kennen, aber individuell mit der ihnen zugeteilten gott-
lichen Gnade mitwirken, siche Capéran (1912).

41949 betonte das Heilige Offizium in seinem Brief an den Erzbischof von Boston (DH 3866-3873), daf die
Lehre vom votum implicitum (»einschluBweises Verlangen«, sc. nach der Taufe; der bekannte Begriff wird hier
ausdriicklich verwendet) von der Sache her die ganze Kirchengeschichte iiber gegolten hat. In der Neuzeit
hatten die Pédpste mehrfach eine rigoristische Verengung des Satzes Extra Ecclesiam nulla salus (»AufBerhalb
der Kirche kein Heil«; auf dem IV. Laterankonzil endgiiltig dogmatisiert, siche DH 802) abgelehnt, so Alex-
ander VIII. im Jahre 1690 und Clemens XI.im Jahre 1713 (DH 2305.2429). Pius IX. hatte freilich noch einmal
daran erinnert, daf eine Heilsmdoglichkeit auerhalb der formalen Kirchenzugehdrigkeit nur fiir solche Men-
schen besteht, die im Bezug auf Christi Botschaft an einem uniiberwindlichen Irrtum (invincibili ignorantia,
DH 2866) leiden. Diese Bedingung sollte man weder rigoristisch verengen noch laxistisch bei mehr oder
minder allen Menschen erfiillt sehen. Die einschligigen Stellungnahmen des kirchlichen Lehramtes hat Bern-
hard Poschmann zusammengetragen (vgl. Poschmann [2000] 71-75). Umfassend geht auf die verschiedenen
Formen der Kirchenzugehérigkeit der spitere Kardinal Charles Journet ein (vgl. Journet [1951] 11 1056-1114).
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heiligen Paulus in Lystra. Freilich wird man hier wohl kaum »die positive und offene
Haltung des Paulus gegeniiber den Heiden« diagnostizieren konnen, die das gemein-
same Dokument des »Pipstlichen Rates fiir den Interreligiosen Dialog und der Kon-
gregation fiir die Evangelisierung der Volker« mit dem Titel Dialog und Verkiindi-
gung (Nr. 23) aus dem Jahre 1991 postuliert; wir kommen auf diesen Text noch zu-
riick. Die genannte Interpretation 14t auBer acht, da Paulus die Glaubensvorstellun-
gen der Menschen in Lykaonien aufs schirfste zuriickweist und sie als
»Verkehrtheiten« bzw. ihre Gotter als »nichtige Gotzen« bezeichnet: Als sie ihm und
seinem Gefihrten Barnabas kultische Ehren erweisen wollen, weil sie die Fremden
fiir auf Erden wandelnde Gottheiten halten, zerreifit Paulus seine Kleider, springt un-
ter das Volk und fihrt die Leute an (Apg. 14, 15):

Minner, was tut ihr da? Auch wir sind nur Menschen, von gleicher Art wie ihr. Wir verkiinden
euch die Frohe Botschaft, damit ihr euch von diesen nichtigen Gotzen [oder: Verkehrtheiten
— griechisch: a0 ToUTOV TOV pataimv, Vulgata: ab his vanis] zu dem lebendigen Gott be-
kehrt, der den Himmel, die Erde, das Meer und alles, was dazu gehort, geschaffen hat.

Mit diesem Urteil, vor allem, aber nicht ausschlieBlich dann, wenn .70 ToUTOV
TOV pataiwv ® im personalen Sinne zu verstehen ist, steht Paulus ganz in der Tra-
dition des alttestamentlichen monotheistischen Glaubens. So heifit es z.B. im be-
rithmten Psalm 95,5 (96, 5): » Alle Gétter der Heiden sind nichtig [oder: >Nichtse<].«
Die Neovulgata bietet hier inania nach dem Hebriischen elilim % die Vulgata liest
daemonia (»Gotzen«)%”, nach der griechischen Fassung des Alten Testaments
doupovia. Das ganze Alte Testament ist voll von dhnlichen Aussagen, von denen wir
weiter unten in Anm. 79 Beispiele bringen werden.

Aber auch der Fortgang der Rede in Lystra beweist nichts fiir jene angeblich »po-
sitive und offene Haltung des Paulus gegeniiber den Heiden«, mit der man, wie wir
noch sehen werden, letztlich das Religionstreffen von Assisi rechtfertigen wollte
(Apg. 14, 16f.):

Er [sc. ndmlich der eine und wahre Gott] lief in den vergangenen Generationen alle Volker
ihre eigenen Wege gehen. Und doch hat er sich nicht unbezeugt gelassen als Wohltiter, indem
er euch vom Himmel her Regen gab und fruchtbare Zeiten und eure Herzen mit Speise und
Freuden erfiillte.

Keinesfalls lobt der Volkerapostel mit diesen Worten die falschen Glaubenssyste-
me, geschweige denn, daf3 er sie fiir die Zukunft als legitime Heilswege erachtet.
Zum einen wiirde eine solche Deutung durch die dringende Mahnung zur Konver-
sion widerlegt, die wir im Wortlaut schon kennengelernt haben. Au3erdem wird die
vorchristliche Ara, mit der Paulus hier in einer eher neutralen Formulierung »die ei-
genen Wege der Volker« verbindet, vom selben Apostel in Apg. 17, 30 als »Zeiten

95 Griechisch O ToUTWV TOV poToiov und lateinisch ab his vanis konnen sowohl maskulin als auch neu-
tral aufgefalt werden (siche Bauer, Worterbuch zum Neuen Testament, 1004).

% Siehe zu dieser »Depotenzierung« Seybold (1996) 381.

67 Zur hebriischen und griechischen Terminologie des Begriffs »Gdtzen« im Alten Testament siehe Fre-
douille (1981) 847-850.
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der Unwissenheit« (y00voug Ti|g dyvotag — Vulgata: tempora huius ignorantiae,
Neovulgata: tempora ignorantiae) qualifiziert, die vom Go6tzenkult gekennzeichnet
waren (Apg. 17,24 und 29).

SchlieBlich sagt der Volkerapostel mit dem sich anschlieBenden Satz (Apg. 14,
17) zu den Wohltaten Gottes allen Volkern gegeniiber, durch die er sich nicht »unbe-
zeugt« gelassen habe, nichts anderes aus, als dal} es eine natiirliche Gotteserkenntnis
gibt, zu der der Mensch allein aufgrund seiner Vernunft bereits befdhigt ist. Sie kennt
sogar schon das Alte Testament, die klassische Stelle ist Sap. 13, 1-9.%8 Der heilige
Paulus hat an anderem Ort diese Wahrheit in jenem tiefgriindigen Satz zusammenge-
faBt, den das I. Vatikanum spiter wortlich in seine Dogmatische Konstitution Dei fi-
lius iiber Vernunft, Glaube und Offenbarung iibernehmen sollte (DH 3004):%° »Seit
Erschaffung der Welt wird Seine unsichtbare Wirklichkeit an den Werken der Schop-
fung mit der Vernunft wahrgenommen.« (Rom. 1,20). Daf} dies so sein muf3, geht al-
lein schon aus dem universalen Heilswillen Gottes hervor, wie er uns gerade durch
die Worte des »Volkerapostels« in 1 Tim. 2, 4 offenbart ist; dieser ist allerdings eng
mit der Erkenntnis der Wahrheit in Jesus Christus verbunden (Verse 2, 4b und 5-7),
soweit sie dem einzelnen Menschen zugénglich ist und er die Bereitschaft aufbringt,
sie anzunehmen.

Wahrheit und Klugheit
prdgten die antike christliche Mission

Die friihen Christen gingen demnach duBerst geschickt vor: Man griff im Dialog
mit den Heiden bereits vorhandenes Wahres, Schones und Gutes auf und lobte dies
dem Gesprichspartner gegeniiber. Dabei fronte man aber keinem wie auch immer
gearteten Relativismus oder gar Synkretismus. Vielmehr fiihrte man den Andersgléu-
bigen vor Augen, daf} nur bei Annahme der christlichen Offenbarung diese wahr-
heitstriachtigen Elemente in einem stimmigen und i{iberzeugenden Kontext angesie-
delt sind. Der Bonner Philosophieprofessor Theo Kobusch hat diese Methode in fol-
genden Worten konzis analysiert:

Das Christentum versteht sich also nie als die Revolution einer Denkart, das heif3t also nie als
revolutiondren Bruch mit der Vergangenheit des philosophischen Denkens, sondern als ein
Neues, das das Alte zu seiner wahren Bestimmung fiihrt.”

 Egon von Petersdorff hat nach den sich dann unmittelbar anschlieBenden Ausfiihrungen des Weisheits-
buches den Abstieg der Menschen von der Einschrinkung der urspriinglichen Kenntnis des einen Gottes
bis hin zum vollendeten Abfall nachgezeichnet und in Parallele zu modernen religionswissenschaftlichen
Erkenntnissen gesetzt, wie sie vor allem der Ethnologe und Sprachkundler Wilhelm Schmidt SVD in
seinem Opus magnum Der Ursprung der Gottesidee vorgelegt hat. (vgl. von Petersdorff [1982] 216f.).

% Vgl. den dazu gehdrigen Kanon (DH 3026) und die Bestimmung des Antimodernisteneides aus dem
Jahre 1910 (DH 3538). Alle einschldgigen Texte der Kirche aus der jiingeren Zeit (bis 1925) sowie wichtige
philosophische Stellungnahmen des 19. Jahrhunderts sind zusammengestellt und behandelt in Lennerz
(1925).

70 Kobusch (2006) 53.
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Dieses Vorgehen scheint mir auch heute noch vorbildlich zu sein fiir den Dialog mit
solchen Gldubigen nichtchristlicher Religionen, die fiir die Wahrheit des Evangeliums
wirklich aufgeschlossen sind und denen man sie nahebringen mochte, letztlich um sie
zu Christus zu fithren. Andere Formen des Austauschs sind in der heutigen globalisier-
ten Welt sicher notwendig und konnen auch von gewissem innerweltlichem Nutzen
sein, ndmlich dann, wenn es gilt, Spannungen abzubauen, ein gewisses Verstindnis
fiireinander zu férdern oder in begrenztem Umfang gemeinsame Aktivititen zu planen,
um beispielsweise politische Fehlentwicklungen zu stoppen oder zu verhindern. Nur
sollte man sich fiir solche Formen des »Dialogs« nicht auf die Kirchenviter, ge-
schweige denn auf den heiligen Paulus und seine Areopagrede berufen.

Die Rezeption der Areopagrede
in neueren kirchlichen Dokumenten

Genau diesen Fehler begeht man aber leider heutzutage in verschiedenen Varianten
immer wieder. Spitestens seit Karl Rahners epochemachendem Vortrag Das Chris-
tentum und die nichtchristlichen Religionen, in der die Lehre vom »anonymen Chris-
tentum« auf anthropozentrischer Basis vertreten’! und die nichtchristlichen Religio-
nen auch noch fiir unsere Zeit als legitime, wenn auch vorlaufige Heilswege prokla-
miert wurden,”” muB der behandelte Abschnitt aus der Apostelgeschichte immer wie-
der zur biblischen Legitimierung einer Hochschitzung der nichtchristlichen
Religionen herhalten, die ihren Hohepunkt in den verschiedenen Gebetstreffen von
Assisi seit 1986 fand.

Nur wenige Stationen der Rezeption jener Areopagrede fiir den interreligiosen Dia-
log seien hier erwihnt. Fiir die sehr allgemeine Aussage, daf alle Menschen Gott ihren
Ursprung verdanken, bezieht sich die Erkldrung iiber das Verhdltnis der Kirche zu den
nichtchristlichen Religionen (Nostra aetate vom 28.10.1965, Nr. 1) auf Apg. 17, 26.
Ein Jahr zuvor hatte Joseph Ratzinger, der spitere Papst, in seinem Beitrag zur Fest-
schrift fiir Karl Rahner auf die Areopagrede verwiesen, ihre Zitierung innerhalb einer
Diskussion um das Verhéltnis des Christentums zu den Weltreligionen aber bereits als
»Gemeinplatz« bezeichnet und indirekt eine gewisse Kritik an einer solchen stéindigen
Berufung auf Paulus angemeldet. Zu Recht stellte er ndmlich fest: »Die Religion der
also Geschmeichelten (d.h. der athenischen Zuhdrer des Volkerapostels) konvergiert
ganz offensichtlich nicht auf Jesus von Nazareth hin.«”® Ratzingers Fehler war freilich,
diese »optimistische Theologie«, wie er sich selbst zuvor ausgedriickt hatte, statt erst
fiir die modernen Theologen bereits fiir den heiligen Paulus in Anspruch genommen zu

"' Vgl. Barth (2004) 383-449.

72 Hauptfehler Rahners sind seine vom Idealismus und Existenzialismus getriibte, ahistorische und unrea-
listische Sicht des Erlosungswerks Christi und der Bekehrung der Menschen sowie seine vom Anthropo-
zentrismus geprigte Rechtfertigung des Irrtums durch die soziale Komponente der Religion. Paul Hacker
hat zu diesen fundamentalen Méngeln in der ihm eigenen klaren Diktion und Gedankenfiihrung Stellung
bezogen (Kapitel »A Critique of the >Anonymous Christians‘-Theory« in [1983] 61-70).

73 Ratzinger (1964) 11 289.
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haben. Daf} dieser sie in Wahrheit gar nicht vertrat, ist bei genauer philologischer Ana-
lyse des beriihmten Abschnitts evident, wie wir zu zeigen versucht haben.

Einen Schritt weiter als das II. Vatikanum ging dann Paul VI. In dem von Jean Guitton
herausgegebenen Buch Dialog mit Paul VI.ebnete der Papst den Weg fiir eine angebliche
Harmonie zwischen dem Volkerapostel und den heidnischen Zuhorern in Athen, die kei-
nen wirklich belastbaren Riickhalt im Text der Apostelgeschichte hat. Wortlich sagte er:

Nehmen Sie den heiligen Paulus auf dem Areopag. Er diskutiert und identifiziert sich sogar
mit seinen gebildeten Zuhorern oder mit den gewohnlichen Heiden. Er sagt: >Ich habe einen
eurer Altire gesehen mit der Inschrift DEO IGNOTO, dem unbekannten Gott.< Das ist der Di-
alog mit dem Volk. Dann zitiert er kurz darauf einen alten Philosophen: >sDei gentes sumus<
[sic — statt ipsius enim et genus sumus, siche Apg. 17, 28, offenbar wie auch zuvor in Apg.
17,23, Ignoto deo, aus dem Kopf zitiert], Gottes Volk sind wir. In ihm sind wir und bewegen
wir uns. Immer noch ein Dialog, er stellt sich auf den Standpunkt des anderen, er {ibernimmt
seine Perspektive, macht sich seine Sprache zu eigen und mutet ihm nicht mehr zu, als er im
Augenblick zu tragen vermag.”

Wie wenig sich Paulus in Wahrheit — trotz seiner ihnen teilweise entgegenkom-
menden Worte — »mit seinen gebildeten Zuhorern oder mit den gewohnlichen Heiden
identifiziert«, haben wir gesehen. DaB} er ihnen jedenfalls »mehr zumutet, als sie im
Augenblick zu tragen vermogen«, geht eigentlich bereits aus einer nur oberfldch-
lichen Lektiire der Perikope hervor, die ja, wie oben schon angedeutet, fiir den Mis-
sionar zunichst einmal im Desaster endet: Nach Apg. 17, 32 lachte die eine Gruppe
seiner Zuhorer ihn aus, als er ihnen von der Auferstehung der Toten sprach, die an-
deren erwiderten: »Dariiber wollen wir dich ein andermal horen« — eine Bemerkung,
die nicht gerade gliihende Begeisterung fiir das Gehorte erkennen 148t. Hier hitte
also der Kontext besser beriicksichtigt werden miissen.

Auch Papst Johannes Paul II. berief sich immer wieder in seinem Pontifikat auf
die Areopagrede. In seiner Enzyklika Redemptoris missio vom 7.12.1990 bezeichnete
er sie zusammen mit der Ansprache in Lystra (Apg. 14, 15-17) als ein »Muster der
Evangelisierung bei den Heiden« (Nr. 25).”> Seine Interpretation betrifft vor allem
das geschickte Eingehen des Missionars auf die Mentalitit und den Erfah-
rungshorizont seiner Zuhorer. In diesem Dokument ist Johannes Pauls I1. Darstellung
eher ausgewogen und vermeidet eine allzu positive Sicht des Heidentums. Dies zeigt
besonders der folgende Gedanke:

Der Gott, den er ihnen offenbaren will, ist in ihrem Leben schon anwesend: er hat sie namlich
geschaffen und leitet geheimnisvoll die Volker und die Geschichte (vgl. Apg. 14, 16-17);
dennoch sollen sie, um den wahren Gott zu erkennen, ihre falschen, von ihnen selbst verfer-
tigten Gotter verlassen und sich fiir jenen 6ffnen, den Gott gesandt hat, um ihrer Unwissenheit
abzuhelfen und die Erwartung ihres Herzens zu erfiillen (vgl. Apg. 17, 20. 30). Dies sind Re-
den, die als Beispiele fiir die Inkulturation des Evangeliums gelten konnen.”

4 Guitton (1967) 182.

75 Diese Bemerkung ist vollkommen zutreffend. Siche auch — unter Heranziehung des Aufsatzes von Mi-
chael Fiedrowicz zur Areopagrede — Christian Gnilkas Feststellung: »Die Kirchenviter haben, wie man
weil, in der Areopagrede das Muster einer Missionspredigt gesehen.« (Gnilka [2012b] 37).
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Freilich ist Rudolf Kaschewsky, der das gesamte pépstliche Dokument kritisch
gesichtet hat, recht zu geben, wenn er mit Sorge feststellte, da3 auch in dieser Ver-
lautbarung die anthropozentrische Sichtweise gegeniiber der traditionellen,
theozentrischen die Oberhand gewonnen hatte.”” AuBerdem miiRte die Behaup-
tung, hier liege ein »Beispiel fiir die Inkulturation des Evangeliums« vor, differen-
ziert werden. Zwar kniipft Paulus zweifellos an die Erfahrungswelt seiner Zuhorer
an, so z. B. wenn er in Apg. 17, 28, worauf auch der Papst zuvor verwiesen hatte,
das beriihmte Zitat aus dem astronomischen Lehrgedicht des Griechen Arat bei-
bringt. Rudolf Kaschewsky betonte aber zu Recht,”® daB gerade die zentrale
Aufforderung des heiligen Paulus an die Heiden in Lykaonien, »sich von diesen
Nichtsen zum lebendigen Gott zu bekehren« (Apg. 14, 15: &m0 ToUTOV TOV pa-
tolwv emoteédey em Beov Thvta), sich liberhaupt nicht an die griechische
Vorstellungswelt anschliet, sondern ganz eng mit dem alttestamentlichen Denken
verhaftet ist. »Nichtse« geht ndmlich, wie wir oben schon festgehalten haben, auf
Stellen wie Psalm 95/96, 5 zuriick, und zwar nach dem hebrédischen Original; die
griechische Septuaginta liest hier ja »Damonen«. Mit dieser wahrlich nicht gerade
schmeichelhaften Charakterisierung der paganen Religiositit wehrte Paulus den
Versuch des heidnischen Priesters ab, ihm und Barnabas gottliche Ehren ent-
gegenzubringen, und forderte ihn auf, sich zum wahren Gott zu bekehren. Ahnli-
ches gilt fiir die Bemerkung des heiligen Paulus auf dem Areopag: »Sind wir nun
von Gottes Geschlecht, diirfen wir nicht meinen, die Gottheit sei gleich dem Golde
oder Silber oder Stein, einem Gebilde menschlicher Kunst und Uberlegung.«
(Apg.17,29).”°

Wesentlich bedenklicher sind die Worte, mit denen sich Papst Johannes Paul II. in
seiner Antrittsenzyklika Redemptor hominis auf das Vorbild des heiligen Paulus be-
rufen hatte. In Nr. 12 heil3t es:

Dank dieser Einheit [sc. der angeblich zwischen den Christen aller Konfessionen bereits
bestehenden »apostolischen und missionarischen Einheit«] kdonnen wir uns zusammen
dem groBartigen Erbe des menschlichen Geistes anndhern, das sich in allen Religionen
kundgetan hat, wie die Erkldrung Nostra aetate des II. Vatikanischen Konzils sagt (NA
1-2). Dank dieser Einheit ndhern wir uns gleichzeitig allen Kulturen, allen Weltanschau-
ungen (omnes ideologicas opiniationes) und allen Menschen guten Willens. Wir ndhern
uns ihnen mit jener Wertschitzung, mit jenem Respekt und jenem Geist der Unterschei-
dung (cum observantia illa et aestimatione ac discernendi facultate), der seit den Zeiten
der Apostel die missionarische Tétigkeit und die Haltung des Missionars ausgezeichnet
haben. Es geniigt, an den heiligen Paulus zu erinnern, z. B. an seine Rede vor dem Areopag
in Athen %

76 RM 25, Zitat nach: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, Nr. 100 vom 7. Dezember 1990, 29.

"7 Vgl. Kaschewsky (1991) .

8 Vgl. Kaschewsky (1991) 117.

7 Fiir das alttestamentliche Kolorit beider Sitze braucht man nur auf Stellen wie Dtn. 32, 17; Jes. 40, 18ff.;
46, 5ff.; Jer. 10, 1ff.; Ps. 95/96, 5; Ps. 113, 12-16 LXX (= Ps. 115); Sap. 13, 10ff. zu verweisen. Die Wert-
losigkeit und Ohnmacht der vom Menschen selbst angefertigten Gotzenbilder ist dann auch ein locus com-
munis der christlichen Apologeten geworden. Eine Reihe von Stellen findet man zusammengestellt in dem
wertvollen Buch von Fiedrowicz (2004) 411-420.
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Immerhin wird man dem Papst an dieser Stelle trotz der Schieflage seiner Bemer-
kungen zubilligen, dal im Zusammenhang mit der Areopagrede nicht nur von » Wert-
schitzung und Respekt«, sondern auch vom »Geist [sc. wortlicher nach dem latei-
nischen Originaltext: Fahigkeit] der Unterscheidung« die Rede ist. Freilich diirfte
das pipstliche Gesamturteil trotz dieser Einschrankung wohl kaum der tiefen Ab-
neigung des Volkerapostels gegeniiber dem heidnischen Gotzenkult gerecht wer-
den.

Noch problematischer ist es um das oben bereits erwihnte gemeinsame Dokument
des »Pipstlichen Rates fiir den Interreligiosen Dialog und der Kongregation fiir die
Evangelisierung der Volker« mit dem Titel Dialog und Verkiindigung aus dem Jahre
1991 bestellt. Dort heil3t es:

Andererseits bezeugt die Apostelgeschichte die positive und offene Haltung des Paulus gegen-
iiber den Heiden, und zwar sowohl in seiner Rede an die Leute aus Lykaonien (vgl. Apg. 14,
8-18), wie auch in seiner Areopagrede in Athen, in der er ihren religidsen Geist pries und
ihnen den, den sie unwissend als den >unbekannten Gott« verehrten, ankiindigte (vgl. Apg. 17,
22-34) 8

Dieses Zitat dient zusammen mit den dann folgenden Hinweisen auf »eine bemer-
kenswerte Offenheit« der frithen Kirche gegeniiber der heidnischen Welt, namentlich
bei einigen Kirchenvitern (Nr. 24), dem Nachweis einer angeblich bruchlosen Tra-
ditionslinie, die letztlich iiber das II. Vatikanum sowie einige Enzykliken Papst Jo-
hannes Pauls II. (Redemptor hominis und Dominum et vivificantem, Nr. 26) folge-
richtig zum Gebetstreffen aller Religionen in Assisi gefiihrt habe (Nr.27) .82 In Dialog
und Verkiindigung wird also pauschal und undifferenziert nur von der »positiven und
offenen Haltung des Paulus gegeniiber den Heiden« gesprochen. Frowein, von dessen
Interpretation unser Beitrag seinen Ausgang genommen hatte, war in seinem Leser-
brief noch weiter gegangen, indem er den heiligen Paulus sogar indirekt fiir multire-
ligiose Feiern werben liel3. Indirekt dient die Paulusrede auch in Dialog und Verkiin-
digung diesem Ziel. So geht man leider heute nicht selten mit Texten der Bibel oder
der Kirchenviter um!

Was die Areopagrede betrifft, lieBe sich die vorgelegte kurze Liste um dhnliche
und sogar noch erheblich gravierendere Fehlgriffe in der jiingeren Rezeptionsge-
schichte beliebig erweitern. Das betrifft vor allem Werke jener relativistischen und
pluralistischen Theologie der Religionen, wie sie prominent von John Hick vertreten
wird. Aber auch Karl Rahners christlichem Inklusivismus verpflichtete Gelehrte ar-
gumentieren gelegentlich nicht ganz sauber mit dem hl. Paulus. Die angefiihrten Bei-
spiele, die den Vorteil bieten, aus offiziellen, lehramtlichen Stellungnahmen der ka-
tholischen Kirche zu stammen, und so also keine reine Privatmeinung einzelner Au-
toren darstellen, diirften dem Leser aber bereits einen ausreichenden Eindruck ver-
mittelt haben.

80 Zitat nach: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, Nr. 6 vom 4. Mirz 1979, 22. Lateinischer Text
nach AAS 71/1979,279.

81 Dialog und Verkiindigung Nr. 23 vom 19. Mai 1991: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls Nr. 102, 15.
82 Zur skumenischen und interreligitsen Theologie des polnischen Papstes siehe Barth (2011).
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The Areopagus Speech of Saint Paul:
Prototype of Modern Interreligious Dialogue or
Biblical Witness for Christian Chrésis?

Abstract

Since some decades is has become usual to refer oneself to the Areopagus speech of St.
Paul as a model for modern interreligious dialogue, where the Christian part offers esteem to
the representatives of other religions. The present contribution, however, underlines the fact
that the apostle of the gentiles is only interested in mission: in order to lead people from other
beliefs to the true God, Paul refers to their culture, insofar he cites (by using some ambiguity)
texts from pagan experience. At the same time, the apostle himself and his narrator Luke don«t
leave any doubt that they consider pagan religion, as a whole, an erroneous way, even if there
are some elements of truth: redemption and salvation come only from Jesus Christ who will
judge the whole world. The invitation to conversion is accepted only by few Athenians.



»Heiligkeit«
als geistliches Konzept
fiir Ehe und Familie

Ein vernachldssigtes Postulat
des Zweiten Vatikanischen Konzils

Von Stefan Wiirges, Overijse”

Zusammenfassung

Auf der Grundlage seiner Dissertationsschrift iber die allgemeine Berufung zur Heiligkeit
im Zweiten Vatikanischen Konzil legt der Verfasser eine Zusammenschau der Konzilstexte
vor, die im Zusammenhang mit der Heiligkeit von Ehe und Familie stehen. Diese Herange-
hensweise an das Konzilskorpus beruht sowohl auf der kontextuellen Hermeneutik als auch
auf der Hermeneutik der Kontinuitat. Im Hinblick auf Ehe und Familie setzt der Autor seine
Untersuchung am flnften Kapitel der Dogmatischen Konstitution tiber die Kirche Lumen gen-
tium an und fugt diesem zentralen Kapitel der Kirchenkonstitution die entsprechenden Stellen
der relevanten Konzilstexte hinzu. Indem die bedeutenden Aussagen in Gravissimum educa-
tionis, Apostolicam actuositatem, Dei Verbum sowie Sacrosanctum Concilium in einer Synthe-
se zusammengeflugt werden, entsteht ein geistliches Konzept fur Ehe und Familie, das we-
sentlich vom Thema Heiligkeit gepragt ist und, weil es dem Konzilskorpus entstammt, sich auf
die Autoritat des Konzils stutzen kann.

1. Die Aktualitdt des Themas

Mit dem Apostolischen Schreiben iiber den Ruf zur Heiligkeit in der Welt von
heute Gaudete et exsultate vom 19. Mérz 2018 greift Papst Franziskus das Thema
Berufung zur Heiligkeit auf, wobei er seinen Ausfiihrungen eine gewisse Stofrich-
tung gibt, die durch den Hinweis »iiber den Ruf zur Heiligkeit in der Welt von heu-
te« bereits im Titel anklingt.! Ebenso offenkundig deuten die Stichworte »Ruf zur
Heiligkeit« und »Welt von heute« darauf hin, dass das jiingste Apostolische Schrei-
ben seine Wurzeln im Zweiten Vatikanum hat. Denn »Die allgemeine Berufung zur

“ Der Autor ist seit 2000 Mitglied der Kongregation »Servi Jesu et Mariae« (SJM) und wurde 2008 zum
Priester geweiht. Seither ist er in verschiedenen pastoralen Aufgaben titig und wurde 2018 an der Univer-
sitdt Augsburg mit der Dissertation “Die allgemeine Berufung zur Heiligkeit im Zweiten Vatikanischen
Konzil - Werdegang und Systematik” promoviert. Seit 2018 ist er in einer Niederlassung der Gemeinschaft
in der Néhe von Briissel als Exerzitienmeister und Seelsorger titig.

! Papst Franziskus: Apostolisches Schreiben GAUDETE ET EXSULTATE des Heiligen Vaters Papst Fran-
ziskus tiber den Ruf zur Heiligkeit in der Welt von heute, 19. Mirz 2018, in: Sekretariat der Deutschen Bi-
schofskonferenz (Hg.): Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, Nr. 213, Bonn 2018.
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Heiligkeit in der Kirche« wird im fiinften Kapitel der Dogmatischen Konstitution
iiber die Kirche Lumen gentium (LG) dargelegt und die Pastoralkonstitution iiber
die Kirche in der Welt dieser Zeit Gaudium et spes (GS) ist mit dem Stichwort
»Welt von heute« betitelt. In Gaudete et exsultate rezipiert Papst Franziskus zwar
manche Stellen der Kirchenkonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils, nennt
aber die Lehre der allgemeinen Berufung zur Heiligkeit im fiinften Kapitel von Lu-
men gentium nicht ausdriicklich als Referenzpunkt seiner Ausfiihrungen.? Dennoch
kann man feststellen, dass der Papst inhaltlich das besagte Kapitel aufgreift und
dass sich, obwohl es keinen direkten Verweis gibt, Gaudete et exsultate als weiteres
papstliches Schreiben in die Rezeptionslinie der »allgemeinen Berufung zur Hei-
ligkeit« einfiigt, die von Johannes Paul II. und Benedikt XVI. deutlich gezeichnet
wurde

Waihrend sich die Theologen der Nachkonzilszeit mit Eifer auf bestimmte Konzil-
stexte stiirzten, fiel die eigentlich zu erwartende breite Rezeption der allgemeinen
Berufung zur Heiligkeit, die es erstmals, und zwar ausfiihrlich dargelegt, in einen
Konzilstext geschafft hat, ziemlich schmal aus. Freilich gibt es auch namhafte The-
ologen, die die allgemeine Berufung zur Heiligkeit nicht nur als zentrale Aussage,
sondern auch als hermeneutischen Schliissel fiir das Verstdndnis der gesamten Kir-
chenkonstitution hervorgehoben haben.* Dennoch wurde — im Vergleich mit Themen
wie »das allgemeine Priestertum« oder »das Volk Gottes« — die allgemeine Berufung
zur Heiligkeit offensichtlich als selbsterkldrend angesehen und damit kaum einer
weiteren theologischen Reflexion fiir wertgehalten. Eine solche Hermeneutik wird
aber weder dem Bemiihen der Konzilsviter gerecht, noch kann sie einen Anspruch
auf eine seriose Konzilsrezeption stellen.

2 Papst Franziskus zitiert in Gaudete et exsultate Nr. 6 einen Satz aus LG 11 (vgl. Fn. 3),in Nr. 8 einen Satz
aus LG 12 (vgl. Fn. 5) und schlieBlich in Nr. 10 wiederum einen Satz aus LG 11 (vgl. Fn. 10). In der Ge-
neralaudienz am 19. Nov. 2014 auf dem Petersplatz wies er ausdriicklich auf LG Kap. V hin (vgl.
http://w2.vatican.va/ content/francesco/de/audiences/2014/documents/papa-francesco_20141119_udien-
za-generale.html; Zugriff 21. Juni 2018).

3 Vgl. Stefan Wiirges: Die allgemeine Berufung zur Heiligkeit im Zweiten Vatikanischen Konzil. Werde-
gang und Systematik, Miinster 2018, 369-383.

4Vgl. Joseph Ratzinger: Das verbesserte Schema — eine gute Arbeitsgrundlage [Entwurf zur Rede vor der
37. Generalkongregation vom 30. September 1963 zum Schema »De ecclesia«], in: JRGS 7/1, 250-256,
hier 253-255; vgl. Kurt Koch: Die Mission des Taufpriestertums. Taufverpflichtung zu einem christlichen
Leben in der Welt, in: Peter Hofmann/Klaus M. Becker/Jiirgen Eberle (Hg.): Taufberufung und Weltver-
antwortung. 50 Jahre Zweites Vatikanisches Konzil, Paderborn u.a. 2013, 19-35, hier 22; vgl. Christoph
Schonborn: Die Kirche — Gemeinschaft und Geheimnis, in: Josef Kreiml (Hg.): Katechesen zum Credo
(Schriften der Philosophisch-Theologischen Hochschule St. Polten, Bd. 7), Regensburg 2014, 131-144,
hier 133; vgl. Marianne Schlosser: Berufen zur Heiligkeit. Anmerkungen zum 5. Kapitel von Lumen gen-
tium, in: Jan-Heiner Tiick (Hg.): Erinnerung an die Zukunft. Das Zweite Vatikanische Konzil, Freiburg
2012, 283-302, hier 283; vgl. Gustave Thils: Die allgemeine Berufung zur Heiligkeit in der Kirche, in:
IKaZ 19 (1990), 506-513; vgl. Ocdriz, Fernando: Die Berufung zum Opus Dei, in: Pedro Rodriguez/Fern-
ando Ocidriz/José Luis Illanes (Hg.): Das Opus Dei in der Kirche. Ekklesiologische Einfiihrung in das
Leben und Apostolat des Opus Dei, Paderborn 1993; vgl. Peter Hofmann: Offenbarung braucht einen
Adressaten, der ihrer inne wird. Des heiligen Gottes inne werden, heif3it heilig werden, in: Peter
Hofmann/Klaus M. Becker/Jiirgen Eberle (Hg.): Taufberufung und Weltverantwortung. 50 Jahre Zweites
Vatikanisches Konzil, Paderborn u.a. 2013, 37-59.
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Wie ist also vorzugehen, wenn man diesen Anspruch erheben will? Der Konzilstext
wird erst dann fruchtbar und entfaltet seine Stirke, wenn man zunéchst die »kontex-
tuelle Hermeneutik« innerhalb der im Konzil verabschiedeten Einzeltexte, dann aber
auch die »Hermeneutik der Kontinuitédt« hinsichtlich der Tradition der Kirche an-
wendet. Da es sich um ein umfangreiches Textkorpus von 16 Konzilsdokumenten
handelt, ermoglicht allein die kontextuelle Hermeneutik eine umfassende Sicht auf
das ganze Schriftwerk des Zweiten Vatikanums, und nur so bleibt die Interpretation
nicht in Einzelaussagen stecken. Wer dem Trugschluss einer verkiirzten, selektiven
Lesart folgt, wird bald vor isolierten Einzelteilen stehen, und, anstatt das gesamte
Mosaik zu erkennen, auf ein kleines Tessera starren.

So war es bereits das erkldrte Ziel der Dissertationsschrift des Verfassers, eine
Systematik zu entwickeln, durch die aus den Konzilstexten die entsprechenden Ka-
pitel und Dokumente so zusammenfiigt werden, dass ein spirituelles Konzept der
Heiligkeit fiir die jeweiligen Sténde der Kirche konstruiert werden kann. Greift man
auf diese Vorarbeit zuriick, ldsst sich auch ein Modell der Heiligkeit fiir Ehe und Fa-
milie konzipieren, das von den Konzilsvitern verfasst und damit der Zukunft der Kir-
che zur Formung der Heiligkeit anvertraut wurde. Legt man die in Buchstaben ge-
gossene und damit verifizierbare Weisung der Konzilsverfasser zugrunde, lduft man
nicht Gefahr, sich vom »Geist des Konzils« treiben zu lassen und sich irgendwo auf
dem Meer der Eigeninterpretation zu verlieren, sondern bleibt verankert in dem, was
den Vitern ein Anliegen war. Wer dann immer noch meint, den »Geist des Konzils«
anrufen zu miissen, und damit dem »Ereignis Konzil« mehr Autoritét einrdumt als
dem approbierten Text, der muss sich doch den Vorwurf gefallen lassen, dass er noch-
mals in die Dokumente schauen und den vielfachen Verweisen auf vorausgegangene
kirchliche Verlautbarungen und Schriften der Kirchenvéter — mit anderen Worten der
Tradition der Kirche — zur Konzilsinterpretation nachgehen muss und damit wiede-
rum zur Hermeneutik der Kontinuitit verpflichtet wird.

Mit dem folgenden Beitrag soll der erste Schritt gemacht werden, der darin besteht,
primér die Konzilstexte zu untersuchen, insofern sie Heiligkeit zum Prinzip des Ehe-
und Familienlebens erheben. Ein zweiter Schritt bestiinde dann in der Analyse der
Rezeption durch die entsprechenden kirchlichen Dokumente, die seither zu den ge-
nannten Themen verdffentlicht wurden und die Thematik vertiefen. Das soll hier nur
im Ansatz geleistet werden, denn eine exklusive Betrachtung der Konzilstexte fiihrt
zu einem tieferen Verstdndnis der allgemeinen Berufung zur Heiligkeit, wie sie von
den Konzilsvitern gedacht wurde. Zuniéchst ist zu fragen, was die Konzilsviiter ei-
gentlich unter Heiligkeit verstehen und welche Bedeutung die allgemeine Berufung
zur Heiligkeit hat.

5 Vgl. Serafino M. Lanzetta: Das Zweite Vatikanum, ein Pastoralkonzil. Um das Kernproblem seiner
Hermeneutik, in: Theologisches 45 (2015), Heft 5/6, 281-292; vgl. Rudolf Voderholzer: Der Geist des
Konzils. Uberlegungen zur Konzilshermeneutik, in: Trierer theologische Zeitschrift 123 (2014), Heft 3,
169-186.

¢ Ubersetzungen der Konzilstexte werden im Folgenden zitiert nach: Peter Hiinermann/Bernd Jochen Hil-
berath (Hg.): Herder Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, Bd. 1: Die Dokumente
des Zweiten Vatikanischen Konzils. Lateinisch-deutsch, Sonderausgabe, Freiburg 2009.
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2. Was ist Heiligkeit? — Eine Antwort des Konzils

Die Konzilsviter bieten keine Definition von Heiligkeit, obwohl das wihrend der
regen Diskussionen in der Konzilsaula mehrfach gefordert wurde.” Eine solche Vor-
gehensweise schien den Konzilsverfassern offensichtlich zu »scholastisch« und zu
»juridisch«, so dass man sich fiir den deskriptiven Sprachstil mit pastoraler Ausrich-
tung und einer damit verbundenen dynamischen Offenheit fiir die individuelle Aus-
gestaltung der Heiligkeit entschied. Der Leser der Konzilstexte wird also keine ge-
schliffene Definition finden, wohl aber vielerlei Aussagen, die das Wesen kirchlicher
Heiligkeit beschreiben und, falls es notwendig ist, auch gegeniiber dem, was zu
unterscheiden ist, abgrenzen. Der Auftrag besteht also auch aus terminologischer
Sicht in der Systematisierung der relevanten Texte.

Die folgende Untersuchung setzt an der Kirchenkonstitution an, und zwar nicht
nur, weil sie von enormer Bedeutung fiir das gesamte Konzil ist, sondern auch, weil
sie die Heiligkeit der katholischen Glidubigen fordert und insgesamt vom Thema
»Heiligkeit« geprigt ist.® So findet der Leser nicht nur in LG Kapitel V die ausfiihr-
liche Darlegung der allgemeinen Berufung zur Heiligkeit, sondern auch andernorts
dieselbe Formulierung. Und zwar in LG 11,2, wo es im Anschluss an eine kurze Dar-
legung der Sakramente heif3t, dass »alle Christgldubigen jedweden Berufs und Stan-
des auf ihrem jeweiligen Weg vom Herrn zu der Vollkommenheit der Heiligkeit be-
rufen« sind. Die Konzilsviter fordern somit zwar die Heiligkeit aller Kirchenglieder
und erheben damit einen hohen Anspruch, begriinden diese Forderung aber mit der
Bedeutung und dem Wirken der Sakramente. Die Verkiindigung der Berufung zur
Heiligkeit hat es aber noch an einer anderen Stelle in den Konzilstext geschafft, und
zwar in LG 32,3. Dort wird im Kontext des Kapitels iiber die Laien die »Gleichheit«
der Kirchenglieder festgestellt, aus der zu folgen ist, dass, wenn sie auch nicht alle
auf demselben Weg der Heiligkeit gehen, alle zur Heiligkeit berufen sind (vgl. LG
32,3). Dartiiber hinaus wird das fiinfte Kapitel der Kirchenkonstitution sowohl von
den ekklesiologischen Erkldrungen und Bildern (LG Kapitel I und II) und den Struk-
turen der Kirche (LG Kapitel III und IV) als auch von der Darlegung der Evangeli-
schen Rite (LG Kapitel VI), den eschatologischen Ausfiihrungen (LG Kapitel VII)
und damit der Thematik der Communio sanctorum, sowie auch dem Kapitel iiber
Maria (LG Kapitel VIII), dem Vorbild der Heiligkeit, umrahmt.” Damit verweisen

7 So z.B. Ferdinand Quiroga y Palacios, Kardinal und Erzbischof von Santiago de Compostela (29. Okt.
1963), in: Acta Synodalia sacrosancti concilii oecumenici Vaticani II, 6 vol., in 32 partibus, Appendix (2
vol.), Indices, Typis Pol. Vaticanis, 1970-1999, hier I1/3, 602—603.

8 Vgl. Luciano Ravetti: La santita nella »lumen gentium« (Corona Lateranensis, Bd. 29), Rom 1980.
Vgl. Kurt Koch: Die Mission des Taufpriestertums. Taufverpflichtung zu einem christlichen Leben in der
Welt, in: Peter Hofmann/Klaus M. Becker/Jiirgen Eberle (Hg.): Taufberufung und Weltverantwortung. 50
Jahre Zweites Vatikanisches Konzil, Paderborn u.a. 2013, 19-35, hier 22; vgl. Christoph Schénborn: Die
Kirche — Gemeinschaft und Geheimnis, in: Josef Kreiml (Hg.): Katechesen zum Credo (Schriften der
Philosophisch-Theologischen Hochschule St. Polten, Bd. 7), Regensburg 2014, 131-144, hier 133; vgl.
Marianne Schlosser: Berufen zur Heiligkeit. Anmerkungen zum 5. Kapitel von Lumen gentium, in: Jan-
Heiner Tiick (Hg.): Erinnerung an die Zukunft. Das Zweite Vatikanische Konzil, Freiburg 2012, 283-302,
hier 283
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die Konzilsviter angesichts der Frage nach personlicher Heiligkeit auf die Kirche,
die selbst geheiligt wird und deren erste und dringendste Aufgabe die Heiligung ihrer
Glieder ist.!°

3. Die Lehre iiber die allgemeine Berufung zur Heiligkeit
im fiinften Kapitel der Kirchenkonstitution

Nach dem vorausgegangenen Blick in die Kirchenkonstitution, in der Heiligkeit
unter verschiedenen Aspekten beleuchtet wird, kann man also feststellen, dass Hei-
ligkeit nicht nur als eine der Notae Ecclesiae erwiéhnt, sondern als das erklérte Ziel
der Kirche und ihrer Glieder dargestellt wird. Dieses Ergebnis wird vor allem dann
bestidrkt, wenn man das fiinfte Kapitel der Kirchenkonstitution nicht als unbedeutende
Selbstverstidndlichkeit abtut, sondern zunichst den Fokus auf die allgemeine Beru-
fung zur Heiligkeit legt und sich so einen bisher kaum gesehenen Interpretationszu-
gang verschafft — und genau diesem Ansatz folgt die vorliegende Untersuchung.

3.1 Die Kirche als Adressatin der Heiligkeit

In LG 39,1 beschreiben die Viter die »Linie« der Heiligkeit, die von der Allerhei-
ligsten Dreifaltigkeit ausgeht und durch Christus der Kirche, seiner Braut, geschenkt
wird. Demnach ist der erste Adressat der Heiligkeit die Kirche Jesu Christi, iiber die
die Konzilsviiter vielfach, aber vor allem in den Kapiteln I und II der Dogmatischen
Konstitution iiber die Kirche schreiben.!! Wer nun fragt, was Kirche ist, welche Kir-
che hier gemeint ist und ob es auch Alternativlinien fiir die Vermittlung von Heiligkeit
gibt, muss auch in LG Kapitel V »Kirche« so verstehen, wie sie in der Kirchenkon-
stitution beschrieben wird: In LG 8,2 wird die einzige Kirche Christi mit der einen,
heiligen, katholischen und apostolischen Kirche identifiziert.!> Noch priziser wird
diese Identifikation, wenn gesagt wird, dass Jesus Christus zu deren Leitung Petrus
und dessen Nachfolger, sowie die Apostel und deren Nachfolger, bestimmt hat. Wer
folglich die Koordinaten Einzigkeit, Heiligkeit, Katholizitdt und Apostolizitit mit
der unterscheidenden Koordinate des Nachfolgers Petri verbindet, gelangt unver-
wechselbar zu eben dieser einen Kirche, durch die Christus Wahrheit und Gnade auf
alle ausgiefit (vgl. LG 8,1). Wenngleich sich, was im Nachsatz erkldrt wird, auch
»aufBerhalb ihres Gefiiges mehrere Elemente der Heiligung und der Wahrheit finden«
(LG 8,2), so ist doch deutlich, dass sich die Konzilsviter, wenn sie in LG Kapitel V

10°So der Wunsch der Konzilsviter: vgl. Francisco Gil Hellin: Constitutio dogmatica de ecclesia Lumen
Gentium (Concilii Vaticani II synopsis in ordinem redigens schemata cum relationibus necnon Patrum ora-
tiones atque animadversiones), Vatikanstadt 1995,410 (B).

1'Vgl. Peter Hofmann: Offenbarung braucht einen Adressaten, der ihrer inne wird. Des heiligen Gottes
inne werden, heifit heilig werden, in: Peter Hofmann/Klaus M. Becker/Jiirgen Eberle (Hg.): Taufberufung
und Weltverantwortung. 50 Jahre Zweites Vatikanisches Konzil, Paderborn u.a. 2013, 37-59, hier 44.

12 »Dies ist die einzige Kirche Christi, die wir im Glaubensbekenntnis als die eine, heilige, katholische und
apostolische bekennen, die zu weiden unser Erloser nach seiner Auferstehung dem Petrus iibertragen hat
(Joh 21,17)« (LG 8,2).
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von der Kirche als Adressatin der Heiligkeit sprechen, eben diese eine, heilige, ka-
tholische und apostolische Kirche meinen. Auflerdem driangen gerade die Elemente
der Heiligung und der Wahrheit au3erhalb des sichtbaren Gefiiges der Kirche zu die-
ser — bereits bestehenden (!) — Einheit der Kirche hin.'* Wenn auch die Argumentation
noch weitergefiihrt werden kann, wodurch sich die Aussage noch mehr verdeutlichen
wiirde, so ist doch fiir das hier vorgetragene Vorhaben hinreichend deutlich geworden,
dass die Konzilsviter in LG 39,1 mit der »unschwindbar heilige[n]« Kirche, wie es
dort heif3t, eben diese und nur diese eine, heilige, katholische und apostolische Kirche
meinen.

Fiihrt man diese Feststellung weiter, so kann man eine »Linie der Heiligkeit« zeich-
nen, die von Gott ausgeht und an die Kirche adressiert ist. Uber die Bischofe (dazu ist
auf das Dekret iiber das Hirtenamt der Bischofe in der Kirche Christus Dominus zu
verweisen) gelangt die Heiligkeit zu den Getauften (dabei ist das Dekret iiber das
Apostolat der Laien Apostolicam Actuositatem zu beachten). Christus konstituiert die
Kirche und so wird die Kirche als Adressat der Offenbarung errichtet und mit Heilig-
keit beschenkt. Nun kann man noch — ganz im missionarischen Sinn des Konzils — an
das Gesagte einen weiteren Aspekt anfiigen, indem man den Blick auf die gesamte
Menschheit richtet (hier wire die Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt die-
ser Zeit Gaudium et spes zu nennen). Somit kann man folgende »Linie« zeichnen:
Heiligkeit wird als Gabe an die Kirche adressiert, durch die Bischofe an alle Glaubigen
weitergegeben und — es wird noch zu zeigen sein, dass dies dem Dekret {iber das Apos-
tolat der Laien entspricht — soll dann durch alle Gldubigen auf alle Menschen iiberge-
hen, weil alle Menschen zur Kirche berufen sind (vgl. LG 13,1).

Gemil Lumen gentium ergeht die allgemeine Berufung zur Heiligkeit im eigent-
lichen Sinn an alle, die vollstdndig der Kirche angehoren (vgl. LG 40,2; 42.5); in ge-
wisser Weise aber auch an alle Menschen, unabhéngig von ihrer Zugehorigkeit zur
Kirche, weil sie als potentielle Empfanger der Gnade zum Empfang der Heiligkeit
fahig sind. Das Konzil duflert sich iiber die jedem Menschen gegebene Fihigkeit zur
Glaubensannahme in Gaudium et spes, worauf an dieser Stelle nicht eingegangen
werden kann.'"* GemiB Lumen gentium (LG 13,1) sind alle Menschen zur Annahme
des wahren Glaubens und der Taufe und somit zur vollen Zugehorigkeit zur Kirche,
und insofern auch zur Heiligkeit, berufen. Bleibt noch die Frage nach den Angehori-
gen von »Kirchen« und »kirchlichen Gemeinschaften« (und damit ist neben LG 15,1
auch das Dekret iiber den Okumenismus Unitatis redintegratio zu nennen); auch
diese Ausfiihrungen wiirden zu weit vom eigentlichen Duktus wegfiihren, darum sei
hier der Verweis ausreichend.!

13 Vgl. Kongregation fiir die Glaubenslehre: Erklirung DOMINUS IESUS iiber die Einzigkeit und die
Heilsuniversalitit Jesu Christi und der Kirche. Antworten auf Fragen zu einigen Aspekten beziiglich der
Lehre iiber die Kirche, in: Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.): Verlautbarungen des Apos-
tolischen Stuhls, Nr. 148 (4., erweiterte Auflage 2007), Bonn 2008, Nr. 16.

14 Vgl. dazu: Stefan Wiirges: Die allgemeine Berufung zur Heiligkeit im Zweiten Vatikanischen Konzil.
Werdegang und Systematik, Miinster 2018, 334-344.

15 Vgl. dazu: Stefan Wiirges: Die allgemeine Berufung zur Heiligkeit im Zweiten Vatikanischen Konzil.
Werdegang und Systematik, Miinster 2018, 348-356.
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3.2 Christus als Ursprung und Vollender der Heiligkeit

In LG 40,1 legen die Verfasser die biblischen und patristischen Wurzeln der allge-
meinen Berufung zur Heiligkeit dar, indem sie Christus, den Gipfelpunkt der Offen-
barung, als den Urheber und Vollender der Heiligkeit des Lebens bezeichnen. Dieses
Thema beriihrt offensichtlich auch das Offenbarungsverstindnis des Konzils, womit
die Dogmatische Konstitution tiber die gottliche Offenbarung Dei Verbum (DV) zu
nennen wire. Hinsichtlich der allgemeinen Berufung zur Heiligkeit ist die Lektiire
von Dei Verbum deshalb fruchtbar, weil darin die Komplementaritit von Heiligkeit
und Offenbarung, die Bedeutung der Heiligen Schrift fiir die Heiligung des Menschen
und die Offenbarung als personales Geschehen zur Heiligung des Glaubenden deut-
lich wird. Dieser Spur ist weiter unten noch nachzugehen.!® Hier aber ist die »Linie«
der Heiligkeit um ein wesentliches Element zu prizisieren: Heiligkeit geht von der
Allerheiligsten Dreifaltigkeit aus, wird durch Jesus Christus iiber die Bischofe als
Nachfolger der Apostel an die Kirche vermittelt und geht auf alle Getauften iiber, die
fiir alle Menschen Zeugen der Heiligkeit sein sollen.

In LG 40,1 erwihnen die Konzilsviter noch einen weiteren wesentlichen Punkt
der allgemeinen Berufung zur Heiligkeit, nimlich die Taufe, die die sakramentale
Voraussetzung fiir die personliche Heiligkeit des Glaubigen ist. Mit dem Stichwort
Taufe wird der Leser auf das zweite Kapitel der Kirchenkonstitution (LG 11,1-2)
verwiesen, in der die Autoren eine kurze »Sakramentenlehre« darlegen. Die Taufe
gliedert die Gldubigen in die Kirche ein, sie konnen daher wahrhaft am christlichen
Kult teilnehmen und werden zu Kindern Gottes neu geboren (vgl. LG 11,1). Nimmt
man noch LG 10,1 hinzu, wo das gemeinsame Priestertum dargelegt wird, wird
deutlich, dass die Getauften auch geistige Opfer darbringen und selbst zur lebendi-
gen Opfergabe werden sollen (vgl. LG 10,1). Durch die Taufe wird also der Gldubige
in die Kirche eingegliedert, womit er sowohl dem gemeinsamen Priestertum ange-
hort als auch zur Heiligkeit berufen wird. Darum weisen die Konzilsvéter im An-
schluss an die »Sakramentenlehre« in Lumen gentium auch auf die allgemeine Be-
rufung zur Heiligkeit hin: »Mit so vielen und so groflen Mitteln zum Heile ausge-
riistet, sind alle Christgldubigen jedweden Berufs und Standes auf ihrem jeweiligen
Weg zum Herrn zu der Vollkommenheit der Heiligkeit berufen, in der der Vater
selbst vollkommen ist.« (LG 11,3).

Mit der Taufe beschreiben die Verfasser in LG 40,1 aber noch die aus ihr folgende
Gotteskindschaft und die Teilhabe an der gottlichen Natur, aus der wiederum Heilig-
keit folgt. Der Getaufte wird also, vermittelt durch die Kirche, von Gott geheiligt; in-
folge dessen ist Heiligkeit moglich, was in LG 40,2 so formuliert wird: » Allen ist da-
her einsichtig, dass alle Christgldubigen jedweden Standes oder Ranges zur Fiille des
christlichen Lebens und Vollkommenheit der Liebe berufen werden« (LG 40,2). In
beiden Kontexten (LG 11,3 und 40,2) wird deutlich, dass Heiligkeit nicht auf be-
stimmte Gruppen oder Stinde der Kirche beschrinkt ist und somit uneingeschréinkt
alle zur Heiligkeit berufen sind.

16 S. Kapitel 4.6. Das Wort Gottes als Nahrung auf dem Weg zur Heiligkeit — ein Blick in Dei Verbum.
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3.3 Die Forderung nach Heiligkeit fiir alle kirchlichen Stinde

In LG 41 stellen die Konzilsviter die Hierarchie der Kirche vor und fiigen in den
kurzen Abschnitten spezifische Hinweise fiir die jeweiligen Stinde der Kirche an
(vgl. LG 41,2-41,6). Zunidchst werden — gemif der kirchlichen Hierarchie — die Bi-
schofe genannt (vgl. LG 41,2), deren Berufung zur Heiligkeit in Zusammenschau mit
den entsprechenden Ausfiihrungen in Lumen gentium (vgl. LG Kap. IIT) und dem De-
kret tiber das Hirtenamt der Bischofe in der Kirche Christus Dominus (CD) gelesen
werden muss. Durch diese Vorgehensweise wird deutlich, dass die Heiligkeit der Bi-
schofe nicht nur im Sinn personlicher Heiligkeit, sondern auch im Sinn ihres Heili-
gungsdienstes (munus sanctificandi) besteht, wodurch ein wesentlicher Zusammen-
hang zu den Sakramenten hergestellt wird (vgl. CD 15,1; LG 41 2)." Es folgen die
Priester (vgl. LG 41,3), iiber die die Dekrete iiber die priesterliche Ausbildung Opta-
tam totius (OT) und das Dekret iiber den Dienst und das Leben der Presbyter Presby-
terorum ordinis (PO) handeln. Nach den weiteren Stufen der Kleriker (vgl. LG 41,4)
werden die Eheleute und Eltern in die Pflicht genommen (vgl. LG 41,5). Ihre Aufgabe
in Bezug auf die Heiligkeit wird zunéchst durch das vierte Kapitel von Lumen gentium
— hier besonders LG 32,3, wo die allgemeine Berufung zur Heiligkeit erneut erwéhnt
wird'® —, dann aber auch durch das Dekret iiber das Apostolat der Laien Apostolicam
Actuositatem (AA) und, nimmt man die Erziehungsaufgabe der Eltern in den Blick,
durch die Erkldrung iiber die christliche Erziehung Gravissimum educationis (GE)
verdeutlicht. Die Konzilsviter fiigen noch einen Abschnitt iiber Heiligkeit in Leid
und Not an (vgl. LG 41,6), um sich in LG 42,1 der Bedeutung der Liebe als grundle-
gende Tugend der Heiligkeit zuzuwenden. Ebenso legen sie auch den Wert des Mar-
tyriums als einen Weg zur Heiligkeit (vgl. LG 42,3) und schlieBlich die Evangelischen
Rite als Ansporn fiir die Gottes- und Nichstenliebe dar (vgl. LG 42.3). Letztere for-
dern die Beachtung der weitaus umfangreicheren Behandlung der Thematik im sech-
sten Kapitel der Kirchenkonstitution und im Dekret iiber die angemessene Erneuerung
des Ordenslebens Perfectae caritatis. Insofern es sich um Missionare handelt, ob sie
der Hierarchie angehtren oder dem Laienstand, wére noch ergiinzend auf die Not-
wendigkeit der Heiligkeit von Missionaren hinzuweisen und damit das Dekret {iber
die missionarische Tatigkeit der Kirche Ad gentes zu nennen.

4. Ehe und Familie als Zielgruppe
der allgemeinen Berufung zur Heiligkeit

Die thematischen Darlegungen und deren inhaltliche Verbindungslinien, sowohl
innerhalb der Kirchenkonstitution als auch im gesamten Textkorpus, fordern eine sys-
tematische Darstellung, um die komplexe Behandlung strukturiert erfassen zu konnen.

17 Vgl. dazu: Stefan Wiirges: Die allgemeine Berufung zur Heiligkeit im Zweiten Vatikanischen Konzil.
Werdegang und Systematik, Miinster 2018, 311-313.

18 »Wenn also in der Kirche nicht alle auf demselben Weg gehen, sind dennoch alle zur Heiligkeit berufen
und haben den gleichen Glauben erlangt in der Gerechtigkeit Gottes (vgl. 2 Petr 1,1)« (LG 32,3).
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Wie bereits dargelegt, soll im vorliegenden Beitrag diese Zusammenstellung hinsicht-
lich der allgemeinen Berufung zur Heiligkeit fiir Ehen und Familien erbracht werden.
Um diesem Vorhaben gerecht werden zu kdnnen, wird zunéchst der Textabschnitt aus
LG Kapitel V wiedergegeben und dann das von den Konzilsvitern gebrauchte Bild-
wort von Braut und Briutigam auf die Ehe hin gelesen. Die Fruchtbarkeit der Ehe und
der damit zusammenhéngende Auftrag zur Erziehung wird durch Gravissimum edu-
cationis verdeutlicht, worauf das von den Konzilsvitern geforderte christliche Ein-
wirken der Glaubigen auf die Gesellschaft aufzugreifen ist, was zum Dokument Apos-
tolicam actuositatem hinfiihrt. Es wird sich aus der folgenden Untersuchung ergeben,
dass letztlich noch auf die Bedeutung des Wortes Gottes und der Eucharistie als we-
sentliche Momente fiir die allgemeine Berufung zur Heiligkeit einzugehen ist.

4.1 Lumen gentium Kapitel V iiber Ehe und Familie

Nach der spannungsreichen Genese von LG Kap. V'? liegt ein Konzilstext vor, der
zwar vom Umfang her gesehen das kleinste Kapitel der Kirchenkonstitution, aber
von seiner spirituellen Tragweite von grofer Bedeutung ist. Die Konzilsviter be-
schreiben die Lehre der allgemeinen Berufung zur Heiligkeit und richten sich in ein-
zelnen Abschnitten an spezifische Zielgruppen: Bischofe, Priester, weitere Stufen
der Kleriker, Jungfrauen, Eheleute und Unverheiratete. Uber die Berufung zur Hei-
ligkeit von Eheleuten und Eltern konzipierten die Verfasser den Abschnitt LG 41,5,
der zur Vergegenwirtigung des Wortlautes im Folgenden wiedergegeben sei:

Die christlichen Eheleute und Eltern miissen, ihrem eigenen Weg folgend, in treuer Liebe im
Verlauf des ganzen Lebens sich einander in der Gnade unterstiitzen und die liebevoll von Gott
empfangene Nachkommenschaft mit den christlichen Lehren und den Tugenden des Evange-
liums erfiillen. So geben sie ndmlich allen das Beispiel einer unermiidlichen und gro3miitigen
Liebe, bauen die Bruderschaft der Liebe auf und sind Zeugen und Mitarbeiter der Fruchtbar-
keit der Mutter Kirche, zum Zeichen und zur Teilnahme jener Liebe, mit der Christus seine
Braut geliebt und Sich fiir sie hingegeben hat. (LG 41.5)

An sich ist dieser Text tiber die Berufung zur Heiligkeit von Ehe und Familie
knapp gehalten, was aber im Vergleich mit den generell iiberschaubaren Ausfiihrun-
gen iiber die verschiedenen Stinde in LG Kapitel V dem iiblichen Umfang entspricht.
Wenn man genauer hinsieht, bildet der Text aber trotz seiner Uberschaubarkeit einen
Knotenpunkt theologischer Linien in der Kirchenkonstitution. So drédngt sich gera-
dezu die Analogie von einerseits Christus und Kirche und andererseits Briutigam
und Braut auf, die wohl hier nicht ohne Absicht Eingang gefunden hat und eine the-
ologische Wiirdigung verdient.

4.2 Das Bildwort von Braut und Briutigam

Die Konzilsviter greifen das Bild von Braut und Bridutigam im Zusammenhang
mit der spezifischen Ausprigung der allgemeinen Berufung zur Heiligkeit fiir Ehe-

19 Vgl. Stefan Wiirges: Die allgemeine Berufung zur Heiligkeit im Zweiten Vatikanischen Konzil. Werde-
gang und Systematik, Miinster 2018, 43—182.
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leute auf und rufen es in Erinnerung. Wer das fiinfte Kapitel der Kirchenkonstitution
als gesamten Text liest, wird an dieser Stelle zum tieferen Verstédndnis des Gesagten
an den Anfang verwiesen, wo die briutliche Liebe Christi zu seiner Braut, der Kirche,
eigens dargelegt wird. Wihrend die Verfasser in LG 41,5 den Hinweis auf die bibli-
sche Referenz unterlassen, nennen sie die zutreffende Bibelstelle Eph 5,25-26%° am
Anfang des fiinften Kapitels (vgl. LG 39,1), wo es heif3t:

Christus, der Sohn Gottes, der mit dem Vater und dem Geist als »allein Heiliger« gefeiert
wird, hat ndmlich die Kirche als seine Braut geliebt, indem Er Sich selbst fiir sie hingab, um
sie zu heiligen (vgl. Eph 5,25 f.), und Er hat sie mit Sich als seinen Leib verbunden sowie mit
der Gabe des Heiligen Geistes iiberhduft zur Ehre Gottes. (LG 39,1)

Die Konzilsviter betonen in der Kirchenkonstitution sowohl die Einzigkeit Christi,
der der einzige Mittler (vgl. LG 8,1), der »allein Heilige« und der einzige Brautigam
der Kirche ist, als auch die Heiligkeit Christi, der der Urheber und Vollender der Hei-
ligkeit genannt wird (vgl. LG 40,1). Eben dieser Eine und Heilige hat »seine heilige
Kirche [...] hier auf Erden als sichtbares Gefiige verfasst und erhilt sie als solches
unabldssig« (LG 8,1), und zwar durch seine bedingungslose Hingabe an den Vater
(vgl. LG 28,1), um sie, die Kirche, unablissig zu heiligen (vgl. LG 39,1; 40,1). Denn
die Kirche ist nicht aus sich heraus heilig, sondern wird von Christus geheiligt, der
selbst heilig und siindenlos ist, wohingegen die Kirche Siinder in ihrem Schof3 umfasst
(vgl. LG 8,3).

Zunichst beinhaltet diese biblische Lehre, die in Lumen gentium aufgegriffen
wird, eben die genannte bedingungslose Hingabe Christi fiir seine Braut, die Kirche,
dann aber auch die »Wirkung« dieser Hingabe, ndmlich die Heiligung der Kirche.
Ubertriigt man diese Aussage auf die Lebenswirklichkeit der Ehe, was auch Paulus
im Epheserbrief tut, so heifit das, dass der Mann berufen ist, nach dem Vorbild Christi
zur Heiligung der Frau beizutragen und sein »Leben hinzugeben«. Er muss alles
daran setzen, die Frau zur Heiligkeit zu fithren, damit sie nach dem Vorbild der Braut
Christi eine »makellose« Frau wird. Es ist also die Berufung des Mannes, fiir die Hei-
ligkeit der Frau zu sorgen und die konkreten Lebensumstinde so zu ordnen, dass die
Frau heilig wird. Um diesen Gedanken zu entfalten, verweisen die Konzilsviiter in
LG 41,5 auf die Enzyklika Casti Connubii von Papst Pius XI.,>! sowie auf Johannes
Chrysostomus, der die genannte Bibelstelle wie folgt auslegt:

20 Eph 5,22-30: »Einer ordne sich dem andern unter in der gemeinsamen Furcht Christi! Ihr Frauen euren
Minnern wie dem Herrn; denn der Mann ist das Haupt der Frau wie auch Christus das Haupt der Kirche
ist. Er selbst ist der Retter des Leibes. Wie aber die Kirche sich Christus unterordnet, so sollen sich auch
die Frauen in allem den Ménnern unterordnen. Ihr Minner, liebt eure Frauen, wie auch Christus die Kirche
geliebt und sich fiir sie hingegeben hat, um sie zu heiligen, da er sie gereinigt hat durch das Wasserbad im
Wort! So will er die Kirche herrlich vor sich hinstellen, ohne Flecken oder Falten oder andere Fehler; heilig
soll sie sein und makellos. Darum sind die Ménner verpflichtet, ihre Frauen so zu lieben wie ihren eigenen
Leib. Wer seine Frau liebt, liebt sich selbst. Keiner hat je seinen eigenen Leib gehasst, sondern er néhrt und
pflegt ihn, wie auch Christus die Kirche. Denn wir sind Glieder seines Leibes« (zitiert nach der Einheits-
iibersetzung 2016).

21 Vgl. Pius X1.: Enzyklika Casti Connubii, 31. Dez. 1930, in: AAS 22 (1930) 548-549.
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Du willst, daf3 die Frau dir gehorche, wie die Kirche Christus gehorcht? So sorge du auch fiir
sie, wie Christus fiir die Kirche sorgt! Miifitest du auch dein Leben fiir sie hingeben, miif3test
du dich auch in tausend Stiicke zerreif3en lassen, miiitest du auch alles Erdenkliche ertragen
und leiden, weigere dich dessen nicht! Wenn du auch all das leidest, so hast du doch noch
lange nicht getan, was Christus getan hat.??

Dann wird aber auch in Eph 5,25-26 der Gehorsam der Frau gegeniiber dem Mann
gefordert, wie er biblisch beschrieben wird. Zum Verstindnis muss man wieder auf
die Analogie Christus — Kirche zuriickgreifen: Die Kirche hat nicht nur die Gehor-
samspflicht gegeniiber Christus, sondern auch die Pflicht in Heiligkeit zu erstrahlen
—und damit auch »Sakrament bzw. Zeichen und Werkzeug« fiir die Heiligkeit Christi
zu sein (vgl. LG 1,1) —, so dass alle Menschen zunéchst die Heiligkeit der Kirche,
dann aber die Ursache fiir diese Heiligkeit, ndmlich Jesus Christus, erkennen. Hin-
sichtlich der Heiligkeit sind also beide — Mann und Frau — in je ihrer Weise einerseits
auf Christus hingeordnet und andererseits zur gegenseitigen Forderung der Heiligkeit
berufen. Dies wird nochmals deutlicher, wenn man die Forderung der gegenseitigen
Unterordnung im Kontext der Bibelstelle Eph 5,25-26 beriicksichtigt. Entgegen der
falschen Interpretation der einseitigen Unterordnung erklért ndmlich der Epheserbrief
die gegenseitige Unterordnung: »Einer ordne sich dem andern unter in der gemein-
samen Furcht Christi!« (Eph 5,22). Die Frau, die sich von der unbedingten Pflicht des
Mannes zur Heiligung der Frau getragen weil3, ist ihrerseits berufen, ihren Mann zur
Heiligkeit zu fiihren. Neben den vielen alltdglichen Verpflichtungen der Ehepartner
wird ihnen die Verantwortung der gegenseitigen Heiligung aufgetragen, denn schlief3-
lich sollen sie sich — mit den Worten des Konzils — »einander in der Gnade unterstiit-
zen« (LG 41,5).

Eph 5,25-26 verdeutlicht die gegenseitige Hinordnung von Mann und Frau und
kniipft dabei an der Hinordnung von Christus und Kirche an, worin die Unaufloslich-
keit und Einheit der Ehe theologisch begriindet wird. Man kommt an dieser Stelle
nicht umhin, einen Verweis auf Papst Johannes Paul II. zu geben, der im Rahmen der
»Theologie des Leibes« in der Mittwochsaudienz am 11. Aug. 1982 die genannte Bi-
belstelle auslegte:

Er [Paulus] driickt vielmehr einen anderen Gedanken aus, ndmlich dass die Frau in ihrem
Verhiltnis zu Christus — der fiir beide Ehegatten der einzige Herr ist — den Beweggrund fiir
jenes Verhiltnis zu ihrem Mann finden kann und soll, der aus dem Wesen der Ehe und der
Familie hervorgeht. Dieses Verhiltnis ist aber keine einseitige Unterordnung [...]. Mann
und Frau sind ndmlich »einer dem anderen untergeordnet«, sich also gegenseitig untergeord-
net. Quelle dieser gegenseitigen Unterordnung ist die christliche Ehrfurcht, und ihr Ausdruck
ist die Liebe.?

22 Johannes Chrysostomus: In Ephes. Hom. 20,2, in: PG 62,136-137, hier zitiert nach BKV 2, XV,
414.

23 Johannes Paul II.: Die menschliche Liebe im gottlichen Heilsplan. Eine Theologie des Leibes. Mitt-
wochskatechesen von 1979-1984 (89. Katechese, 11. Aug. 1982), herausgegeben und eingeleitet von Nor-
bert und Renate Martin, 3. Aufl., Kisslegg 2011, 507; vgl. Josef Spindelbock: Theologie des Leibes kurz-
gefasst. Eine Lesehilfe zu »Liebe und Verantwortung« von Karol Wojtyta sowie zu den Katechesen Johan-
nes Pauls II. iiber die menschliche Liebe, Kleinhain 2015, 118-119.
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Die Konzilsviter beginnen ihre Ausfiihrungen im fiinften Kapitel der Dogmati-
schen Konstitution iiber die Kirche mit der ekklesiologischen Grundkonstante der In-
defektibilitdt der Kirche als solcher (vgl. LG 39,1). Mit einem vergleichenden Blick
in LG 8 wird diese Aussage erginzt, denn darin wird die eine, heilige, katholische
und apostolische Kirche als die einzige Kirche Christi bezeichnet (vgl. LG 8,2). Die
Kirche ist einzigartig, wie auch Christus, ihr Haupt, ihr einziger Bréautigam ist. Zwi-
schen Christus und der Kirche besteht folglich eine absolute Bindung, die im Bild der
Brautleute treffend beschrieben wird: Die Kirche ist die »makellose Braut des ma-
kellosen Lammes« (LG 6,5). Von diesem Bild her definiert die Kirche den Bund der
Ehe, der ebenso absolut und unaufldslich besteht. Der Hinweis auf die Brautschaft
zwischen Christus und der Kirche erhebt neben der gegenseitigen Pflicht zur Heili-
gung auch den Anspruch der Treue an die beiden Bundespartner des Ehebundes. Die
Einheit von Mann und Frau im Ehebund symbolisiert dann die Einheit Christi mit
seiner Kirche. Damit werden die Eheleute zum Zeichen fiir die Liebe und Hingabe
Christi an seine Braut, die Kirche.

4.3 Die Fruchtbarkeit der Eheleute und Gravissimum educationis

Der Auftrag der Kirche besteht gemif3 der Erkldrung iiber die christliche Erziehung
Gravissimum educationis (GE) in der Verkiindigung des Heilsmysteriums an alle
Menschen und in der Erneuerung des Lebens in Christus, wobei sich die Kirche auch
um das gesamte irdische Leben des Menschen sorgt, insofern dieses mit der himmli-
schen Berufung verbunden ist. Weil alle Christen durch die Taufe Kinder Gottes sind,
haben sie auch das Recht auf eine christliche Erziehung (vgl. GE 1,3). Wihrend also
allen Menschen generell das unverduflerliche Recht auf Erziehung und Gewissens-
bildung zugesprochen wird (vgl. GE 1,1-3), sollen die Christen dariiber hinaus immer
tiefer in die Erkenntnis des Heilsmysteriums eingefiihrt werden (vgl. GE 2,1). Sie
sollen lernen, Gott vor allem in der Liturgie anzubeten, ihr Leben in Gerechtigkeit
und Heiligkeit zu fiihren und die christliche Formung der Welt zu unterstiitzen (vgl.
GE 2,1). Ausdriicklich ruft das Konzil die Hirten auf, dieser duerst wichtigen Pflicht
nachzukommen, so »dass alle Glaubigen diese christliche Erziehung genieBen, vor
allem die Jugendlichen, die die Hoffnung der Kirche sind« (GE 2,1).

In GE 3,1 gehen die Konzilsviter auf den Erziehungsauftrag der christlichen Eltern
ein, indem sie diese ermahnen, der duferst schweren Verpflichtung nachzukommen,
ihre Nachkommen christlich zu erziehen (vgl. GE 3,1). Der Grund fiir diese strenge
Forderung, die mit dem ersten Lebensalter der Kinder beginnt, liegt in der Gnade und
Verpflichtung des Ehesakramentes. Weil also den Eltern ausreichend Gnade ge-
schenkt wird, obliegt ihnen auch die Pflicht, die Kinder gemif} dem in der Taufe emp-
fangenen Glauben zu erziehen und sie daher anzuleiten, dass sie Gott erfassen und
verehren sowie den Néchsten lieben (vgl. GE 3.1). In der Familie sollen die Kinder
sowohl die erste Erfahrung eines gesunden menschlichen Umfeldes als auch des
kirchlichen Lebens machen, damit sie so »allméhlich in die biirgerliche Gemeinschaft
der Menschen und in das Volk Gottes eingefiihrt« werden (GE 3,1). Obwohl die Er-
ziehungspflicht in erster Linie den Eltern zukommt, diirfen doch auch die Hilfen der
ganzen Gesellschaft in Anspruch genommen werden (vgl. GE 3,2; 6,1).
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Die Konzilsviter beschreiben hier den Idealzustand der weltlichen und politischen
Wirklichkeit, in dem die Eltern selbstverstindlich auf die Hilfen des Staates zuriick-
greifen diirfen. Hat man es aber mit einem konkreten Staat zu tun, der die christliche
Erziehung erschwert und antichristliche Lehren gutheifit, dann miissen christliche
Eltern wissen, dass sie letztverantwortlich fiir die Erziehung sind und dass dieses un-
verduBerliche Recht auch angesichts staatlich legitimierter Bildungsvorgaben, die
gegen den Glauben gerichtet sind, besteht. Dass katholische Eltern heutzutage genau
das erfahren, ist nicht nur bedauerlich, sondern ein schweres Vergehen gegen die Er-
ziehungsautoritit der Eltern vonseiten des Staates, der sich den hier erwihnten Vor-
wurf des Konzils gefallen lassen muss, denn die Konzilsviter ermahnen auch die
Tréger der biirgerlichen Gesellschaft, »die Pflichten und Rechte der Eltern und ande-
rer, die an der Erziehung Anteil haben, zu schiitzen und ihnen Hilfen zu leisten« (GE
3,2). Dieser sachte Hinweis der Konzilsviter auf die Divergenz von christlichem
Glauben und staatlichen Vorgaben ist aktuell im Hinblick auf die sog. »Sexuelle Re-
volution« und »Gender-Mainstreaming« von hoher Bedeutung und neu in Erinnerung
zu rufen.?* Diesbeziiglich diirfen und kénnen Eltern die staatlichen Verordnungen
nicht akzeptieren und miissen einerseits bei den Bischofen Hilfe erbitten und ande-
rerseits die Moglichkeit erhalten, ihre Kinder auf dementsprechende Schulen schi-
cken zu kénnen.? Die Konzilsviter gehen allerdings nicht weiter auf solche Situa-
tionen und das entsprechende Verhalten ein. Indem sie a priori eine christlich geprég-
te Gesellschaft voraussetzen, deuten sie lediglich an, dass diese den Eltern bei der
Verletzung ihrer Erziehungsautoritit beistehen muss; allerdings zeigt sich hier auch
die Begrenzung der kirchlichen Autoritéit gegeniiber Staat und Gesellschaft.

Im folgenden Abschnitt (GE 3,3) wenden sich die Konzilsviter der Erziehungs-
pflicht der Kirche zu, die den Weg des Heils allen Menschen verkiindet, den Gléubi-
gen aber das Leben Christi mitteilt und ihnen hilft, die Fiille des Lebens zu erlangen.
Die Mutter Kirche soll ihre Kinder so erziehen, dass ihr ganzes Leben vom Geist
Christi erfiillt wird (vgl. GE 3,3), wozu in erster Linie die katechetische Ausbildung
zur Erhellung und Bestidrkung des Glaubens dient, dann aber auch die Hinfiihrung
zur bewussten und téitigen Teilnahme an der Liturgie.

Die Ausfiihrungen in Gravissimum educationis treffen sich inhaltlich mit der Wei-
sung der Konzilsviter in Lumen gentium iiber die Pflicht der Eltern, die Kinder zur
Heiligkeit zu erziehen, denn — so heifit es in der Kirchenkonstitution — sie sollen »die
liebevoll von Gott empfangene Nachkommenschaft mit den christlichen Lehren und
den Tugenden des Evangeliums erfiillen« (LG 41,5). Die Erziehung der Nachkom-
menschaft wird auch in der »Sakramentenlehre« der Kirchenkonstitution genannt;
die sakramentale Ehe versinnbildlicht demzufolge das Geheimnis der Einheit und

24 Vgl. Mathias von Gersdorff: Die Sexuelle Revolution erreicht die Kinder, in: Ders.: Alarm um die
Kinder! Schutz vor Sexualisierung, Gewalt und Horror, Frankfurt a.M. 2013,49-60, bes. 58—60; vgl. Man-
fred Spieker: Gender-Mainstreaming in Deutschland. Konsequenzen fiir Staat, Gesellschaft und Kirchen,
2. Aufl., Paderborn 2016, 51-64.

% Vgl. die Stellungnahme von Vatikan-Erzbischof Ivan Jurkovi¢ vor dem Menschenrechtsrat in Genf, in:
https://www.vaticannews.va/de/vatikan/news/2018-06/vatikan-recht-bildung-kinder-erziehung-
familien.html (Zugriff 21. Juni 2018).
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der fruchtbaren Liebe zwischen Christus und der Kirche; zugleich sollen sich die
Eheleute gegenseitig unterstiitzen, die Kinder bedingungslos anzunehmen und sie
zur Heiligkeit zu erziehen (vgl. LG 11,2). Die Konzilsverfasser heben mit Nachdruck
die schwere Verpflichtung zur Kindererziehung hervor (vgl. LG 3,1) und nennen ne-
ben diesem Verantwortungsbewusstsein auch die Gnade Gottes, auf die die Eltern bei
der Erziehung vertrauen sollen, weil die Erziehung nicht allein menschliches Werk,
sondern auch ein Glaubens- und Vertrauensakt in die gottliche Gnade ist. Diese
beiden Aspekte, der asketisch-menschliche und der gnadenhaft-gottliche, werden
auch im Zusammenhang mit der allgemeinen Berufung zur Heiligkeit unterschieden;
somit kommt man an dieser Stelle auf das fiinfte Kapitel der Dogmatischen Konsti-
tution iiber die Kirche zuriick.

4.4 Die Wirkung der Heiligkeit auf die menschliche Gesellschaft

Wenn auch Heiligkeit an sich ein ontologischer Status ist, weil der Trdger der
Heiligkeit durch die Anteilnahme an der gottlichen Natur wirklich heilig geworden
ist (vgl. LG 40,1), bleibt doch nach dem Erhalt dieser Gabe auch eine Aufgabe, ndm-
lich: »Sie miissen daher die Heiligung, die sie empfangen haben, wobei Gott der Ge-
wihrende ist, im Leben festhalten und vollenden« (LG 40,1).2° Wer folglich durch
die Taufe geheiligt, und damit in den »Status der Heiligkeit« aufgenommen wurde,
ist und bleibt auch zur Heiligkeit in seinen Handlungen verpflichtet. Diese Ver-
pflichtung der »neuen Schopfung« (2 Kor 5,17) besteht also nicht nur in einem re-
ligios-geistlichen, sondern auch in einem sozial-praktischen Aspekt. Darum weisen
die Verfasser alle Getauften darauf hin, dass sie, indem sie zur vollkommenen Liebe
berufen sind, auch beauftragt wurden, »in der irdischen Gesellschaft eine mensch-
lichere Lebensweise« zu fordern (LG 40,2). Damit besteht also auch ein »missiona-
rischer« Auftrag, ndmlich durch die personliche Heiligkeit Ehe, Familie, Kirche und
Gesellschaft zu bereichern. Der »Heilige« soll in Analogie zur Heiligkeit Gottes, die
in tliberflieBender Weise auf seine geheiligten Geschopfe ausstromt, eben fiir die
gottliche Heiligkeit Zeugnis ablegen, indem er heilig lebt, denkt und handelt. Die
Konzilsviter zitieren an dieser Stelle (LG 40,1) den Brief an die Kolosser, um zu
verdeutlichen, wie Heiligkeit konkret gelebt wird, und geben damit auch einen
geistlichen Impuls fiir gelebte Heiligkeit heute: »Bekleidet euch also, als Erwéhlte
Gottes, Heilige und Geliebte, mit innigem Erbarmen, Giite, Demut, Milde, Geduld!«
(Kol 3,12).

Die Konzilsautoren legen mit diesen Ausfiihrungen zwar an sich moralische Mal-
stibe vor, argumentieren aber nicht so sehr moralisch-asketisch, sondern begriinden
vielmehr ihr Postulat ontologisch bzw. ekklesiologisch. Die Kirche ist die Trigerin
der Heiligkeit, die ihr von Jesus Christus gegeben und damit auch als Aufgabe gege-
ben wird (vgl. LG 40,1), denn sie soll diese Heiligkeit leben und verkiinden (vgl. LG
10,1). Dieses einerseits ontologisch fundierte und andererseits missionarisch ange-

26 Vgl. Marianne Schlosser: Berufen zur Heiligkeit. Anmerkungen zum 5. Kapitel von Lumen gentium, in:
Jan-Heiner Tiick (Hg.): Erinnerung an die Zukunft. Das Zweite Vatikanische Konzil, Freiburg/Br. 2012,
283-302, hier 296-297.
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legte Konzept wurde von den Konzilsvitern in treffender Weise mit den Worten
»apostolische Heiligkeit« (LG 41,5) formuliert. Dieser Aspekt der allgemeinen Be-
rufung zur Heiligkeit wird sowohl in LG 33,24 als auch — und sehr ausfiihrlich — in
Apostolicam actuositatem von den Konzilsvitern dargelegt.

4.5 » Apostolische Heiligkeit« geméf Apostolicam actuositatem

Insgesamt ist Apostolicam acutositatem (AA) mit der nachdriicklichen Ermahnung
zum Apostolat der Laien eine dringende kontextuelle Ergénzung fiir die Ausfiihrun-
gen iiber die allgemeine Berufung zur Heiligkeit. Fiir den hier zu behandelnden Kon-
text geniigt es allerdings, die zusammengefasste »Spiritualitit der Laien« zu erwéh-
nen, welche von den Konzilsvitern im ersten Kapitel »Die Berufung der Laien zum
Apostolat« (vgl. AA 2,1-4,10) dargelegt wird. Somit wird man nicht nur der kontex-
tuellen Hermeneutik gerecht, sondern erweitert auch den Horizont der Berufung zur
Heiligkeit, und zwar explizit fiir Laien. Indem man das vierte Kapitel der Kirchen-
konstitution heranzieht, das eigens von den Christglaubigen handelt, wird deutlich
erkennbar, dass auch Lumen gentium die Laien zur Teilhabe an der Heilssendung der
Kirche auffordert. Das Konzept des Laienapostolats in Apostolicam actuositatem ist
folglich eine groBangelegte Entfaltung dessen, was bereits in der Kirchenkonstitution
in nuce erklart wurde (vgl. LG 33,2-4).

Die Konzilsviter erklédren, dass das Apostolat der Laien aus der christlichen Beru-
fung selbst hervorgeht (vgl. AA 1,1-2; 2,1; vgl. LG 9,2-3). Da die christliche Beru-
fung mit der Taufe beginnt, in der sie auch begriindet ist, kann man auch hiermit
wiederum einen stillen Verweis auf den ontologischen Status der Heiligkeit, der aus
dem gnadenhaften Wirken Gottes resultiert, erkennen. Die Laien sind, ausgestattet
mit der Gnade der Heiligkeit, dazu berufen »in der Welt« zu leben und zugleich alle
anderen »In-der-Welt«-Lebenden zu evangelisieren — im Laiendekret wird das wie
folgt beschrieben:

Sie [die Laien] iiben das Apostolat wirklich aus durch ihre Tétigkeit fiir die Evangelisierung
und Heiligung der Menschen und fiir die Erfiillung und Vervollkommnung der Ordnung der
zeitlichen Dinge mit evangelischem Geist, so dass ihre Tétigkeit in dieser Ordnung offenkun-
dig Zeugnis fiir Christus ablegt und zum Heil der Menschen dient. (AA 3,1)%

Auch hierzu erkldren die Konzilsviter einiges iiber die notwendigen »Qualiti-
ten« des Gldubigen, der ein missionarischer » Apostel« sein soll. So wird verdeut-
licht, dass die Taufe der sakramentale Ursprung des Apostolats und die Eucharistie
die sakramentale Stirkung fiir das Apostolatist (vgl. AA 3,1). Die Konzilsviter be-
tonen aber nicht allein die sakramentale Grundlage des Apostolats, sondern auch
die lebendige Einheit mit Christus, von der die Fruchtbarkeit des Apostolates ab-
hingt, da er der »Quell und Ursprung des ganzen Apostolates der Kirche ist« (AA
4,1). Weil aber das Leben mit Christus vor allem durch die Teilnahme an der Hei-
ligen Liturgie gendhrt wird (vgl. AA 4,1), gehort auch die feste Zugehorigkeit zur

27Vgl.AA3 3: »Allen Christgldubigen wird also die vortreffliche Biirde auferlegt, dabei mitzuwirken, dass
die gottliche Botschaft des Heils von allen Menschen iiberall auf Erden erfahren und angenommen wird.«
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Liturgiegemeinschaft der Kirche zu den wesentlichen Faktoren apostolischen Le-
bens. Damit greifen die Konzilsviter auch in Apostolicam actuositatem das Thema
der personlichen Heiligkeit auf, die allerdings im Hinblick auf die apostolischen
Pflichten in der Welt beschrieben wird. Dabei wird den Laien sowohl die Pflicht
als auch das Recht zum Apostolat zugesprochen, und zwar »aufgrund ihrer Einheit
mit Christus, dem Haupt, selbst« (AA 3,1). Auf ein Neues wird hiermit fiir das
Apostolat die ontologische und in tdglicher Hingabe gelebte Verwurzelung in Chris-
tus als ein wesentliches Merkmal der Heiligkeit®® vorausgesetzt, weshalb auch im
darauffolgenden Abschnitt Heiligkeit direkt gefordert werden kann; und so sollen
die Christgldubigen »mit freudigem und frohem Herzen in der Heiligkeit voran-
schreiten« (AA 4,1). Diese Aussagen weisen eine eindeutige Parallele zu Lumen
gentium auf, denn in beiden Dokumenten verweisen die Konzilsverfasser auf die
Sakramente und allgemein auf die Liturgie als notwendige Elemente zur Erlangung
der Heiligkeit.

Die Autoren weisen auch im Rahmen dieser »Spiritualitiit der Laien« auf die the-
ologalen Tugenden (vgl. AA 3,2; 4,2-3) und erkldren ndherhin, dass die Gldubigen
durch das Licht des Glaubens und die Betrachtung des Wortes Gottes im alltéiglichen
Leben Gott tiefer erkennen sollen. Ebenso sollen sie eingedenk des Kreuzes und der
Auferstehung Christi die Tugend der Hoffnung leben und schlie3lich durch die Liebe
den Geist der Seligpreisungen ausdriicken. Wihrend diese Haltung gegeniiber allen
zu zeigen ist, sollen sie doch vor allem gegeniiber den Hausgenossen des Glaubens
Gutes wirken und Bosheit ablegen (vgl. 1 Petr 2,1).

Neben all diesen vorrangig das geistliche Leben betreffenden Punkten unterlassen
die Konzilsviter nicht, den beruflichen Sachverstand und die gesellschaftlichen Tu-
genden wie »Rechtschaffenheit, den Geist der Gerechtigkeit, Aufrichtigkeit, Mensch-
lichkeit und Herzensstirke« zu nennen (AA 4,9). Die Verfasser erwdhnen aber die
diesseitigen Pflichten und sozialen Kompetenzen nicht im Sinn humaner Sozialitit,
sondern erkldren auch hier, dass alle menschlichen Titigkeiten ein wichtiges Element
der Heiligkeit sind und dass somit das geistliche Leben nicht neben den alltiglichen
Aufgaben steht, sondern dass vielmehr das Streben nach Heiligkeit auch das tégliche
Tun durchdringen muss. Fiir diese Perspektive braucht es aber das Licht des Glaubens
und die Meditation des Wortes Gottes als konstitutive Elemente, um immer und iiber-
all Gott erkennen, in jedem Ereignis seinen Willen suchen, Christus in allen Men-
schen erblicken und Wert und Bedeutung der zeitlichen Giiter beurteilen zu kénnen
(vgl. AA 4.3). Mit diesem »Blick auf das alltdgliche Leben« wird auch der Bereich
der familidren Sorgen und der weltlichen Angelegenheiten in das christliche Leben
einbezogen, denn schlieBlich sollen beide Aspekte, libernatiirliches und natiirliches
Leben, in die christliche Lebensfiihrung integriert werden. Zum Schluss dieser Dar-
legungen verweisen die Viter auf die »Selige Jungfrau Maria«, weil sie zwar ein von
familidrer Sorge und Miihen volles Leben fiihrte, sich aber dennoch »stets aufs innig-

28 Vgl. Michel Labourdette: Die Berufung aller Glieder der Kirche zur Heiligkeit, in: Guilherme Baratna
(Hg.): De Ecclesia. Beitriige zur Konstitution »Uber die Kirche’ des Zweiten Vatikanischen Konzils, deut-
sche Ausgabe besorgt von Otto Semmelroth u.a., Bd. 2, Freiburg/Br. 1966, 351-363, hier 358.
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ste mit ihrem Sohn verband und am Werk des Erlosers auf geradezu einzigartige
Weise mitwirkte« (AA 4,10).

Diese Zusammenfiihrung von geistlich-religiosem Leben und dem Blick auf die
diesseitigen Verpflichtungen entspricht ganz und gar dem Konzept der allgemeinen
Berufung zur Heiligkeit, weil diese auch in LG Kapitel V zwei Komponenten der
einen Heiligkeit sind. Damit spiegelt der Auftrag der »Heiligkeit im alltdglichen
Tun«, die im Rahmen der Laienspiritualitit beschrieben wird, wider, was in LG
Kapitel V erklédrt wurde, dass ndmlich alle Gldubigen »gerade durch ihre tdgliche
Arbeit zu einer hoheren, auch apostolischen Heiligkeit emporsteigen« sollen (LG
41,5).% Und nochmals wird im Zusammenhang mit der allgemeinen Berufung zur
Heiligkeit nachdriicklich auf die »Heiligkeit im Alltag« hingewiesen, wenn es
heif3t:

Alle Christgldubigen also werden in den Bedingungen, Pflichten und Umsténden ihres Lebens
und durch all jenes von Tag zu Tag mehr geheiligt werden, wenn sie alles aus der Hand des
himmlischen Vaters mit Glauben annehmen und mit dem gottlichen Willen zusammenwirken,
indem sie die Liebe, mit der Gott die Welt geliebt hat, gerade im zeitlichen Dienst kundma-
chen. (LG 41,7)

Durch diese inhaltliche Gegeniiberstellung begegnet dem Leser im Laiendekret
genau das, was die Konzilsviter mit dem Stichwort der »apostolischen Heiligkeit«
(vgl.LG 41,5) in Lumen gentium beschreiben. Dieser Terminus ist zwar der Kirchen-
konstitution entnommen, fasst aber die idealtypische Beschreibung von Leben und
Auftrag der Laien in Apostolicam actuositatem — oder anders gesagt die »Spiritualitét
der Laien«, wie sie in AA Kapitel I beschrieben wird —, treffend zusammen.*® Zu-
gleich kann man mit Fug und Recht hinter dem Prinzip »Heiligkeit und Apostolat«
auch die Grundstruktur des geistlichen Lebens » Aktion und Kontemplation« erken-
nen, die zwar nicht mit diesen Termini genannt wird, wohl aber aus spiritualitiitsthe-
ologischer Sicht hier nahtlos angefiigt werden kann. Sowohl Lumen gentium (vgl.
LG 42,1) als auch Apostolicam actuositatem (vgl. AA 3,1; 4,1) beschreiben die Li-
turgie, die Sakramente, das gefestigte katholische Glaubensleben, aber auch das Tu-
gendleben und den Auftrag der Glaubigen, durch personliche Heiligkeit auf die Hei-
ligkeit Christi und der Kirche zu verweisen, als wesentliche Elemente sowohl der all-
gemeinen Berufung zur Heiligkeit als auch der missionarischen Gesinnung aller
Gldubigen.

2 Vgl. Josef Weismayer: Alle sind zur Heiligkeit berufen. Heiligkeit und Heiligenverehrung in der Sicht
des II. Vatikanums, in: Jan Mikrut (Hg.): Heiligkeit als Herausforderung, Wien 1999, 59-76, hier 65; vgl.
Josef Weismayer: Heiligkeit fiir alle — in den Konzilstexten, in: Christliche Innerlichkeit 21 (1986), 113—
122, hier 116 und 119; vgl. José Luis Illanes Maestre: Die allgemeine Berufung zur Heiligkeit, in: Peter
Hofmann/Klaus M. Becker/Jiirgen Eberle (Hg.): Taufberufung und Weltverantwortung. 50 Jahre Zweites
Vatikanisches Konzil, Paderborn u.a. 2013, 61-75, hier 70-73; vgl. Kurt Koch: Die Mission des Taufpries-
tertums. Taufverpflichtung zu einem christlichen Leben in der Welt, in: Peter Hofmann/Klaus M.
Becker/Jiirgen Eberle (Hg.): Taufberufung und Weltverantwortung. 50 Jahre Zweites Vatikanisches Konzil,
Paderborn u.a. 2013, 19-35, hier 23-25.

30 Vgl. Stefan Wiirges: Die allgemeine Berufung zur Heiligkeit im Zweiten Vatikanischen Konzil. Werde-
gang und Systematik, Miinster 2018, 265-266.
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4.6 Das Wort Gottes als Nahrung auf dem
Weg zur Heiligkeit — ein Blick in Dei Verbum

Im Folgenden ist noch auf spirituelle Aspekte der Heiligkeit einzugehen, die die
wesentliche Grundlage fiir das Apostolat bilden und deshalb den Konzilsvitern
auch ein dringendes Anliegen sind. Hierfiir wird wiederum die oben beschriebene
Methode der kontextuellen Hermeneutik angewendet, die auch hier zur fruchtbaren
Entfaltung des Themas fiihren wird. Zunéchst ist nach der Bedeutung des Wortes
Gottes zu fragen, wozu die Dogmatische Konstitution iiber die gottliche Offenba-
rung Dei Verbum (DV) heranzuziehen ist, dann miissen noch Liturgie und Sakra-
mente in der Konstitution iiber die heilige Liturgie Sacrosanctum Concilium (SC)
beleuchtet werden.

In der Darlegung der allgemeinen Berufung zur Heiligkeit in LG Kapitel V (vgl.
LG 42,1) und in der »Spiritualitiit der Laien« in AA Kapitel I (vgl. AA 4,3) erwidhnen
die Konzilsviter die Heilige Schrift als Voraussetzung zur Erkenntnis des gottlichen
Willens und der wahren Bedeutung der zeitlichen Dinge. Die Verfasser von Dei Ver-
bum legen zunichst dar, dass das Wort Gottes seine Kraft zur Heiligung auf vorziigli-
che Weise in den Schriften des Neuen Testaments entfaltet (vgl. DV 17,1), wobei die
Evangelien als Hauptzeugnis fiir Leben und Lehre des Fleisch gewordenen Wortes
nochmals hervorgehoben werden (vgl. DV 18,1). Weil Gott der Urheber der Heiligen
Schrift ist, lehrt diese auch immer und ohne Irrtum die Wahrheit (vgl. DV 11,2). Die
Erkenntnis der Wahrheit ist wiederum die Voraussetzung fiir die Heiligkeit, denn in-
dem der glidubige Leser die Wahrheit erkennt und danach handelt, wird er auch zur
Heiligkeit gefiihrt. Die Bedeutung des Wortes Gottes liegt letztlich in der Person Jesu
Christi begriindet, dessen Lehre, Leben und Wirken von den Aposteln iiberliefert wur-
de und sich in den Biichern des Neuen Testaments niederschlug. Durch diese Einheit
von einerseits Schrift und andererseits der Person Jesu Christi erweckt das géttliche
Wort in den Glédubigen Glaubensstirke, es wird ihm zur Seelenspeise und zur reinen
und unversiegbaren Quelle des geistlichen Lebens (vgl. DV 21,1). Wer also das Leben
Jesu betrachten will, soll dies unterstiitzt durch die von Gott inspirierten Schriften tun.

Uber die Bedeutung der Heiligen Schrift fiir das geistliche Leben hinaus, folgt aus
der Zusammenschau der beiden Konstitutionen Dei Verbum und Lumen gentium die
Konstatierung der Einheit von Jesus Christus als »Mittler und als Fiille der ganzen
Offenbarung« (DV 2,1) einerseits und dem »Urheber« und » Vollender« der Heiligkeit
(LG 40,1) andererseits, dass Offenbarung und Heiligkeit immer komplementir sind.
Das bedeutet aber dann, dass in der Weise, wie Offenbarung geschieht, auch Heilig-
keit gegeben wird und dass der Mensch in der Weise, wie er die Offenbarung durch
Christus annimmt immer auch mit Heiligkeit beschenkt wird. Mit dem Blick auf die
ekklesiologische Dimension muss aber noch der Zusammenhang von Offenbarung
und Kirche gesehen werden: Weil aus der Offenbarung die Kirche resultiert (vgl. DV
7,1-10,3), darf die Offenbarung nicht auf die Bibel reduziert werden, vielmehr muss
auch die Kirche als Auslegungsinstanz der gottlichen Offenbarung anerkannt (vgl.
DV 10,1-3), dann aber die Liturgie — und damit auch die Sakramente, vor allem die
Eucharistie — als Offenbarung Gottes begriffen (vgl. DV 10,1) und schlieBlich die ge-
samte Lehre der Kirche geglaubt werden (vgl. DV 9,1-10,3).



208 Stefan Wiirges

Ein weiterer Aspekt der Offenbarungskonstitution, der auch in unseren Zusammen-
hang gehort, ist die mehrfach genannte Lehre iiber die Offenbarung als personale
Selbstmitteilung Gottes (vgl. DV 2,1; 6,1), denn durch personale Selbstmitteilung ist
die Begegnung des Glaubigen mit Christus moglich und zugleich wird der Leser der
Heiligen Schrift als Geschopf bestitigt und als Person gewiirdigt. Die Schrift soll den
Leser aber auf die ilibernatiirliche Offenbarungsebene heben und in menschlichen
Worten die Lehre und Taten Christi, und damit schlieBlich das Wort Gottes selbst, vor
Augen stellen;*!' der Leser muss zum Beter werden und Zwiesprache mit Christus
halten, um so durch den Vollender der Heiligkeit geheiligt zu werden. Darum ist nicht
allein vom Wort Gottes im Sinn der Heiligen Schrift zu sprechen, sondern mit Nach-
druck auch vom Verbum Dei, der eben das Fleisch gewordene Wort Gottes ist und
durch seine personale Selbstmitteilung nicht nur zum Ansprechpartner und Urheber
der Heiligen Schrift wird, sondern auch zu dem, der der Ursprung der sich offenba-
renden Heiligkeit ist.

Christus verleiht Heiligkeit, das lehren die Konzilsviter auch im fiinften Kapitel
der Dogmatischen Konstitution iiber die Kirche (vgl. LG 40,1); diese Heiligkeit wird
als Kern der Offenbarung von den Aposteln und deren Nachfolgern durch die Ge-
schichte hindurch getragen und verkiindet. Eine besondere Bedeutung geben die
Konzilsviter den Evangelien, weil sie »das Hauptzeugnis fiir Leben und Lehre des
Fleisch gewordenen Wortes, unseres Erlosers« (DV 18,1) beinhalten. Da der Leser
durch das inspirierte Gotteswort die Wahrheit iiber Jesus Christus »sicher, getreu und
ohne Irrtum« (DV 11,2) kennenlernt, gelangt er auch zu der sich selbst und den Vater
mitteilenden Person Jesu Christi, der die Quelle der Heiligkeit ist. Neben der Identitét
des Fleisch gewordenen Wortes mit dem Ursprung der Heiligkeit ist der erstmals in
einem Konzil verkiindete Aspekt der personalen Selbstmitteilung und damit der Hin-
weis auf die personliche Begegnung mit Jesus Christus festzuhalten. Diese Einheit
mit Christus, die in personaler Begegnung geschieht, muss immer auf die hochste
Dichte seiner Gegenwart in der Eucharistie (vgl. SC 7,1) hinfiihren.

In Dei Verbum wird nicht nur das Wort Gottes als dringende Starkung auf dem
Weg der Heiligkeit beschrieben, sondern auch die Bedeutung des Fleisch gewordenen
Wortes, Jesus Christus, hervorgehoben. Somit wird die Notwendigkeit der Schriftle-
sung und damit der Begegnung mit dem Verbum Dei sowohl in LG Kapitel V als auch
in der Offenbarungskonstitution von den Konzilsvitern gefordert. Jeder Gliubige,
und damit auch die Eltern und Familien, konnen das Wort Gottes individuell lesen
und im Glauben die Antwort an den geben, der der Ursprung der Heiligkeit ist.

4.7 Die Bedeutung der Eucharistie fiir die Heiligkeit der Familie

Die Konzilsverfasser weisen in den Texten mehrfach auf die sakramentale und ek-
klesiologische Dimension der Eucharistie hin, denn sie ist fiir die Kirche von heraus-
ragender Bedeutung und wird auch im fiinften Kapitel der Kirchenkonstitution aus-

31'Vel. Kurt Koch: Kirche zwischen Offenbarung und Welt. Aus dem Erbe des Zweiten Vatikanischen Kon-
zils leben, in: Michaela Christine Hastetter/Michael Hettich (Hg.): An der Bruchlinie von Kirche und Welt.
Pastoral im Heute. Festschrift fiir Hubert Windisch, Regensburg 2014, 13-29, hier 15.
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driicklich genannt, wenn auf die Notwendigkeit der Sakramente zur Erlangung der
Heiligkeit hingewiesen wird (vgl. LG 42,1). Jeder Glaubige soll nach LG Kapitel V
nicht nur das Wort Gottes gerne horen, sondern auch

an den Sakramenten, vor allem dem der Eucharistie, und an den heiligen Handlungen héufig
teilnehmen und sich besténdig dem Gebet, der Selbstverleugnung, dem tétigen briiderlichen
Dienst und der Ubung aller Tugenden zuwenden (LG 42,1).

Sakramente, Eucharistie, heilige Handlungen und Gebet sind Signalwdérter, die
den Leser des Konzilskorpus auf die Konstitution iiber die heilige Liturgie Sacro-
sanctum Concilium (SC) verweisen. Folgt man diesem stillen Verweis in LG 42,1,
offnet sich ein weiter Raum reicher Anregungen fiir das in der Liturgie gegriindete
geistliche Leben und damit eine »liturgische Spiritualitit«, die zum Gemeingut ka-
tholischer Spiritualitit gehort und somit fiir alle Stiande essentiell ist.

Die Konzilsviter beginnen ihre Ausfiihrungen in Sacrosanctum Concilium mit
dem Anliegen, das christliche Leben unter den Gldaubigen zu mehren (vgl. SC 1,1).
GemiB SC 2,1 sind zwei Perspektiven zu betrachten, ndmlich — wenn auch nicht mit
diesen Termini — die Perspektiven ad intra und ad extra. Ad intra betrachtet ist die
Liturgie — hier eigens das Opfer der Eucharistie hervorgehoben — die Handlung der
Kirche, durch die sie ihre eigene Natur zum Ausdruck bringt und zugleich die Stér-
kung verleiht, die dazu befédhigt, Christus zu verkiindigen; ad extra soll diese fiir an-
dere das Wesen der Kirche offenbar machen, um alle zu der einen Herde Christi zu
rufen (vgl. SC 2,1). Mit dieser Unterscheidung lehren die Konzilsviter, dass die Li-
turgie die Gldubigen in ihrem eigenen Glaubensleben bestirkt, legen aber zugleich
auch die missionarische Dimension der Liturgie dar, weil die Glaubigen durch die Li-
turgie fiir ihre Mission, zu der sie berufen sind, gendhrt werden.

Was die Konzilsviter im Vorwort zur Liturgiekonstitution erkléren, fiigt sich or-
ganisch in den in Apostolicam actuositatem gegebenen Auftrag zum Apostolat ein,
dass ndmlich — im Laiendekret aus der Perspektive des Apostolats betrachtet —, das
Leben mit Christus, das durch die Liturgie genédhrt wird (vgl. AA 4,1), die Vorausset-
zung fiir das Apostolat ist. Zugleich wird auch im Laiendekret der innere Aspekt des
Apostolates genannt, der in der geistlichen Stiarkung durch den Vollzug der Liturgie
selbst liegt. Damit wird auch in Sacrosanctum Concilium zum einen der Auftrag zur
Teilnahme an der Liturgie zum anderen aber auch der Auftrag zum apostolischen
Eifer postuliert.

Gott vollzieht das Heil des Menschen durch die von den Aposteln gefeierten 6s-
terlichen Geheimnisse, in denen Christus verherrlicht wird und die Menschen gehei-
ligt werden (vgl. SC 6,1; 7,2). Im Vollzug der Sakramente ist Christus gegenwirtig,
und zwar primér im »Opfer der Messe«, dann ist er aber auch mit seiner Kraft in den
Sakramenten gegenwirtig, sowie in seinem Wort, wenn die heiligen Schriften in der
Kirche gelesen werden, und schlielich wenn die Kirche betet und singt (vgl. SC
7,2). Christus ist die Quelle der Heiligkeit (vgl. LG 40,1), aus der der Gldubige in der
liturgischen Feier schopft; deshalb ist die Feier der Eucharistie und der Sakramente
eine »heilige Handlung, deren Wirksamkeit keine andere Handlung der Kirche in
derselben Bedeutung und demselben Rang gleichkommt« (SC 7.4). Die Heiligung
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wird in der Liturgie an den Gldubigen wirksam und durch sinnenfillige Mittel der
Heiligung wird Gottliches bewirkt, wobei die Heiligung an sich unsichtbar bleibt
(vgl. SC2,1).

Die Konzilsviter heben das heilige Opfer der Eucharistie hervor (vgl. SC 2,1; vgl.
LG 10,1) und erklédren, dass die Gldaubigen »bewusst, fromm und tétig« an der Feier
der Eucharistie teilnehmen sollen (vgl. SC 48,1). Dabei gehen die Autoren niher auf
die innere Haltung zur Teilnahme an der Liturgie ein und legen dar, dass es notwendig
ist, die Seele in rechter Weise auf die Liturgie vorzubereiten. Dieser geistliche Impuls
der Konzilsviter zeigt die Sorge um die innere Anteilnahme am liturgischen Gesche-
hen, das durch die innerliche Vorbereitung umso wirksamer ist und darum umso
mehr Gnade verleiht (vgl. SC 11,1), womit die Autoren den liturgischen Grundsatz
der actuosa participatio aufgreifen (vgl. SC 48,1).

Die Art und Weise der Teilnahme an der Liturgie wird wiederum unterschieden;
so fordern die Verfasser ad extra von allen Menschen, die zur heiligen Liturgie hin-
zutreten wollen, zunédchst Glauben und Bekehrung (ad extra) (vgl. SC 9,1). Wer be-
reits durch Glauben und Bekehrung an der Liturgie teilnehmen darf, wird damit auch
ermahnt, Glauben und Bekehrung unabléssig zu erneuern (ad intra). Neben diesem
geistlichen Anspruch verpflichten die Verfasser die Gldubigen, am Tag des Herrn zu-
sammenzukommen, um das Wort Gottes zu horen und an der Eucharistie teilzuneh-
men; und indem die Gldaubigen das tun, gedenken sie des Leidens, der Auferstehung
und der Herrlichkeit des Herrn und sagen Gott Dank (vgl. SC 106,1). Die Eucharistie
ist folglich sowohl das sakramentale Fundament, auf dem das geistliche Leben aller
Getauften gebaut ist als auch die Nahrung auf dem Weg zur Heiligkeit (vgl. vgl. LG
42,1). Durch die Teilnahme an der Eucharistie treten die Gldubigen — und in unserem
Zusammenhang ausdriicklich erwéhnt: die Eheleute und Familien — in die Einheit
mit Christus ein, der der Ursprung der Heiligkeit ist (vgl. LG 40,1). Und damit
schlieft sich der Kreis zur allgemeinen Berufung zur Heiligkeit, denn die Teilnahme
an der Eucharistie, die Verehrung und Anbetung Jesu Christi sind auch wesentliche
Kennzeichen der allgemeinen Berufung zur Heiligkeit (vgl. LG 42,1).

Es ist noch auf die Diktion »Opfer der Eucharistie« (vgl. SC 2,1) und »Opfer der
Messe« (vgl. SC 7,1) und ihre Bedeutung fiir die allgemeine Berufung zur Heiligkeit
hinzuweisen. Zunéchst befestigen die Verfasser die Lehre, dass die Heilige Messe
das Opfer Christi ist; dann erwéhnen sie aber auch das personliche Opfer im Leben
der Glédubigen. So nennen die Konzilsviter in LG 42,1 Gebet, Selbstverleugnung,
den titigen briiderlichen Dienst und die Ubung aller Tugenden — neben der Liturgie
und den Sakramenten — als weitere Werke der Heiligkeit. AuBerdem wird in LG 41,6
erklart, dass sich diejenigen, die durch dufere Not, Armut, Krankheit und Verfolgung
bedroht sind, mit dem fiir das Heil der Welt leidenden Christus vereinen sollen.
Damit wird nicht nur eine inhaltliche Verbindung zum Opfer Christi hergestellt, son-
dern auch der Blick des leidenden Menschen in seinen téglichen Aufgaben auf den
leidenden und im Opfer der Eucharistie gegenwirtigen Herrn gelenkt.

SchlieBlich legen die Konzilsviter in der Liturgiekonstitution auch die Bedeutung
der weiteren Sakramente und Sakramentalien aus (vgl. SC 59,1-82,1), die die Gléu-
bigen voll Eifer hiufig empfangen sollen (vgl. SC 59,1). Eine besondere Hervorhe-
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bung gebiihrt neben dem Sakrament der Eucharistie auch dem Sakrament der Buf3e,
weil Umkehr und Vergebung dringend gefordert werden, um Heiligkeit zu erlangen.*
Da in Sacrosanctum Concilium das Sakrament der Buf3e nur im Hinblick auf die zu
iiberarbeitenden liturgischen Riten und Formen erwihnt wird (vgl. SC 72,1), ist zur
Verdeutlichung ein Blick in die »Sakramentenlehre« des Konzils zu werfen (vgl. LG
11,1-2). Darin wird als Wirkung des Sakraments der Buf3e die Verzeihung der Gott
zugefiigten Beleidigungen und die Versohnung mit der Kirche, die sie durch die Siin-
den verwundet haben, genannt (vgl. LG 11,2). Im Vergleich mit den Ausfiihrungen
iiber die Eucharistie ist die Erwidhnung der Beichte in den Konzilsdokumenten tat-
séchlich nicht so ausfiihrlich, wie man sich das fiir den seelsorglichen Alltag wiinscht;
allerdings muss dies auch aus dem Blickwinkel der damaligen Beichtpraxis verstan-
den werden, als in einer noch blithenden Volkskirche die Beichtstiihle hoch frequen-
tiert waren. Dariiber hinaus ist doch auch der Diskussion in der Konzilsaula Beach-
tung zu schenken. So forderten verschiedene Konzilsviter im Zusammenhang mit
der Heiligkeit auch die Erwdhnung von Buf3e, Beichte, Abtotung und Selbstverleug-
nung.

Mit der Erwédhnung der Eucharistie weisen die Konzilsverfasser alle Gldubigen
auf das »Geheimnis des Glaubens« hin und beschreiben somit ein wesentliches
»Mittel« zur Heiligkeit, das von allen in der Weise ergriffen werden kann, wie es dem
jeweiligen Stand zukommt. Damit sind auch die Eheleute, weil sie zur Heiligkeit be-
rufen sind, zur Teilnahme und Verehrung der Eucharistie aufgerufen.

5. Ergebnis

Der vorliegende Versuch einer konziliaren Spiritualitit der Heiligkeit im Hinblick
auf Ehe und Familie beruht auf der Untersuchungsmethode der kontextuellen Her-
meneutik, ohne die er nicht denkbar wire. Nimmt man noch die Hermeneutik der
Kontinuitdt dazu, kommt man zu einer »Spiritualitit der Eheleute und Familien«, die
einerseits in der Tradition verankert bleibt und andererseits dem Konzil voll und ganz
Rechnung trigt. Wenn auch die »allgemeine Berufung zur Heiligkeit« vor dem Zwei-
ten Vatikanischen Konzil, angefangen von Franz von Sales** iiber Frank Duff** bis

32 Vgl. Giovanni B. Sala: Von der Schwierigkeit der Beichte heute, in: Ulrich L. Lehner/Roland K. Tacelli
(Hg.): Kontroverse Theologie. Ausgewihlte theologische Schriften. Festgabe zum 75. Geburtstag. Mit ei-
nem Geleitwort von Leo Kardinal Scheffczyk, Bonn 2005, 71-88, hier 86 (erstmals erschienen in: FOKTh
2 [1986] 281-297).

3 So z.B. Paul Kardinal Richaud, Erzbischof von Bordeaux (25. Okt. 1963), in: Acta Synodalia sacrosancti
concilii oecumenici Vaticani II, 6 vol., in 32 partibus, Appendix (2 vol.), Indices, Typis Pol. Vaticanis,
1970-1999, hier 11/3, 368-369.

3 Vgl. Franz von Sales: Philothea. Anleitung zum religiosen Leben, 2. Aufl., Kevelaer 2008; vgl. die Aus-
fiihrungen von Papst Pius XI. iiber Franz von Sales: Pius XI.: Enzyklika Rerum omnium,26.Jan. 1923, in:
AAS 15 (1923) 49-63; vgl. José Luis Illanes Maestre: Die allgemeine Berufung zur Heiligkeit, in: Peter
Hofmann/Klaus M. Becker/Jiirgen Eberle (Hg.): Taufberufung und Weltverantwortung. 50 Jahre Zweites
Vatikanisches Konzil, Paderborn u.a. 2013, 61-75, hier 67-68.

¥ Vgl. Frank Duff: Konnen wir Heilige sein?, Frankfurt a.M. 1990.
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hin zu Josemaria Escriva de Balaguer,*® bereits verbreitet wurde, so wurde doch die
personliche Verpflichtung zum Streben nach Heiligkeit durch die Verkiindigung
durch ein Konzil lehramtlich proklamiert und damit iiber die biblische Selbstver-
stiandlichkeit hinaus verdeutlicht.

In der vorliegenden Untersuchung wurde deutlich, dass die Konzilsviter die the-
ologische Dimension der Heiligkeit hervorheben, weil sie Heiligkeit nicht an Taten
oder an der Zugehorigkeit zu einem kirchlichen Stand, ebenso wenig an rechtlichen
Normen messen, sondern jedem generell die Moglichkeit, aber auch die Verpflichtung
zur Heiligkeit vor Augen stellen. Dabei betonen sie einerseits die Bedeutung Jesu
Christi als Quelle und Vollender und andererseits die wichtige Aufgabe der Kirche
als Vermittlerin der Heiligkeit. Infolgedessen kommen sie auch auf die »Mittel zur
Heiligkeit« als wesentliche Bausteine des katholischen Glaubenslebens zu sprechen.
Dazu gehoren die Einheit mit Christus im Gebet, der Empfang der Sakramente, das
Lesen der Heiligen Schrift, die christliche Erziehung und vor allem die Eucharistie
als Nahrung auf dem Weg der Heiligkeit. Zugleich stellen die Konzilsviter damit
alles unter das Motto »Heiligkeit«, alle N6te und Sorgen des tiglichen Lebens, aber
auch die Fruchtbarkeit, das Familienleben und schlieBlich das gemeinsame Eheleben
selbst.

Natiirlich besteht mit diesem Konzept keine Losung fiir das gerade aktuelle Fa-
milienproblem der konkreten Familie X aus Y, weil eine kirchliche Weisung — und
sogar das Evangelium selbst — den Menschen nicht aus seinen Lebensumstinden
herausnimmt und die alltiglichen Sorgen absorbiert. Vielmehr zeigt ein solches
Konzept eine Strategie auf, wie Familien- und Eheleben trotz der von der Erbsiinde
verletzten Natur der gottlichen Berufung entsprechen kann, wenn man mit Vertrauen
auf die Gnade nicht vor dem groBangelegten Programm »Heiligkeit« zuriick-
schreckt.

Aus dem Blickwinkel der traditionellen katholischen Lehre wurde mit den ge-
nannten Punkten nicht viel Neues gesagt, weil das Glaubensleben, der Empfang der
Sakramente, die Feier der Liturgie und die Liebe zu Christus immer zur Verkiindigung
der Kirche gehorten, aber das Projekt »die allgemeine Berufung zur Heiligkeit« wur-
de im Zweiten Vatikanischen Konzil ausfiihrlich genug behandelt, dass es zu einem
realistischen Programm fiir unsere Zeit geworden ist, das man jetzt freilich noch auf-
greifen muss.

Das Zweite Vatikanische Konzil wire seinem sich selbst gegebenen Auftrag, dass
die Kirche immer mehr verwirklicht, was sie ist, namlich »Sakrament« und damit
Zeichen und Werkzeug fiir Christus, nicht gerecht geworden, wenn nicht auch im
Rahmen der Heiligkeit die missionarische Dimension aufgeleuchtet wire. Darum
bringt man mit der vermutlich kiirzesten und zugleich treffenden Formulierung der
»apostolischen Heiligkeit« die allgemeine Berufung zur Heiligkeit im Zweiten Vati-

% Vgl. Josemaria Escrivd y Balaguer: Der Heiligkeit entgegen; vgl. Ders: Im Feuer der Schmiede; vgl. José
Luis Illanes Maestre: Die allgemeine Berufung zur Heiligkeit, in: Peter Hofmann/Klaus M. Becker/Jiirgen
Eberle (Hg.): Taufberufung und Weltverantwortung. 50 Jahre Zweites Vatikanisches Konzil, Paderborn
u.a.2013, 61-75, hier 69-70.
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kanischen Konzil am besten zum Ausdruck: Der Getaufte ist zur Einheit mit Christus
und der einen, heiligen, katholischen und apostolischen Kirche berufen, um selbst
heilig und apostolischer Zeuge fiir die Heiligkeit Christi und der Kirche sein zu kon-
nen.

»Holiness« as Spiritual Concept for Marriage and Family.
A Neglected Postulate of the Second Vatican Council

Abstract

On the basis of his doctoral thesis on the universal vocation to holiness in the Second Vatican
Council, the author proposes a synthesis of the texts of the Council which are related to the ho-
liness of marriage and family. This procedure is based on the contextual hermeneutics and on
the hermeneutics of continuity. As to marriage and family, Wirges parts for his research from the
fifth chapter of the Dogmatic constitution on the Church, Lumen Gentium, and adds to this central
chapter of the constitution on the Church the corresponding parts of the relevant texts of the
Council. Putting together the affirmations of Gravissimum educationis, Apostolicam actuositatem,
Dei Verbum and Sacrosanctum Concilium in a synthesis, we can perceive a spiritual concept for
marriage and family which is essentially determined by the topic of holiness and is based on the
authority of the Council.



Romano Guardini
als »Wichter« der Theologie

»Wiichter, wie weit ist die Nacht? «

Von Stefan Hartmann, Bamberg

Zusammenfassung

Romano Guardini (1885-1968) gilt nicht als Theologe vom Fach. Die Schwerpunkte seiner
Wirkung waren religionsphilosophisch, liturgisch oder religionspadagogisch (Quickborn-Ju-
gendbewegung, Burg Rothenfels). In seinem autobiografischen Lebensbericht wird sein Rin-
gen um die theologische Wahrheit deutlich und seine friilhe Distanzierung von kantianischen
und modernistischen Tendenzen. Das Dogma dient nicht dem »Leben der Menschen«, son-
dern ist Ausdruck der Wahrheit Gottes, die den Menschen ruft und sendet. Ohne Bezug zur
Kirche und zur Offenbarung kann es keine echte Theologie geben. Das Wesen des Christen-
tums ist »Der Herr«, so 1937 der Titel seines Hauptwerkes. In einer Zeit, in der sich Theologie
zunehmend anthropozentrisch verengt, weist Guardini auf eine »theologische Theologie«
hin, die auch das Zeugnis der Heiligen Schrift nicht bibelkritisch relativiert und aushéhlt. Ne-
omodernistisches Autonomiedenken findet in ihm einen unerbittlichen Kritiker. Theologie
ohne Glaube, ohne Kirche und ohne Gebet schafft sich selbst ab. Eine »Renaissance« der
klaren Gedanken Romano Guardinis kdnnte in vielen Bereichen heilsam und wegweisend
sein.

Der in Verona geborene und in Mainz aufgewachsene katholische Religionsphilo-
soph Romano Guardini (1885-1968) bedarf im Jahr seines 50. Todestages keiner
besonderen Vorstellung!. Nicht nur die Miinchener »Katholische Akademie in Bay-
ern«, in deren Auftrag sein Nachlass betreut und seine Werke herausgegeben werden,
ist ihm bis heute zutiefst verbunden, sondern auch viele Kleriker und Gldubige wur-
den »nachhaltig« von ihm spirituell, liturgisch und intellektuell geprigt. Die Miin-
chener Universitit verfiigte lange iiber einen eigenen »Romano Guardini-Lehrstuhl«.
International aufgefallen ist im Jahr 2013, dass Papst Benedikt XVI. sich in seiner
letzten Rede vor dem Riicktritt auf Guardini bezog, der neue Papst Franziskus, der
sich ihm in einem Frankfurter Studienaufenthalt bei den Jesuiten widmete, ihn in
einer seiner ersten Ansprachen erwihnte. Im Dezember 2017 wurde mit einem Got-

! Weiterhin maBgebend ist die groBe Biographie von Hanna Barbara Gerl-Falkovitz: Romano Guardini.
1885-1968. Leben und Werk, Mainz 31987 (gekiirzt als Topos-TB Mainz 2005). Sehr ansprechend ist der
Bildband von Max Oberdorfer (Hg.), Romano Guardini. Zeugnisse eines grolen Lebens, Ostfildern 2010.
Einen ersten Durchblick durch sein Gesamtwerk verfasste schon 1970 Hans Urs von Balthasar: Romano
Guardini. Reform aus dem Ursprung, Neuausgabe Freiburg 1995. Zum nicht ganz spannungslosen Verhilt-
nis beider vgl. Manfred Lochbrunner, Guardini und Balthasar, in: Forum Kath. Theologie 12 (1996), 229—
246; Ders., Hans Urs von Balthasar und seine Philosophenfreunde. Fiinf Doppelportrits, Wiirzburg 2005,
55-89. Viele Dissertationen und Tagungen widmeten sich Guardini und seinen Themen.
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tesdienst im Miinchener Liebfrauendom von Kardinal Reinhard Marx sein Seligspre-
chungsverfahren ertffnet (zusammen mit dem des NS-Mirtyrers und Publizisten
Fritz Gerlich).

Offenbarung und Kirche als Ausgangspunkt

Guardini wirkte dabei auch in die Breite der Welt von Kultur, religiosem Aufbruch
und Bildung. Abendldndisch-européischer Geist im christlichen Sinn wird von ihm
sensibel, einladend und dsthetisch ansprechend reprisentiert’. Er war mehr ein kriti-
scher Beobachter gesellschaftlicher und geistiger Entwicklungen (»Briefe vom Comer
See«, »Die religiose Offenheit der Gegenwart«, »Das Ende der Neuzeit«, »Die
Macht«), Religionsphilosoph und Deuter literarischer Gestalten (u.a. Dante, Pascal,
Dostojewski, Holderlin, Morike und Rilke, aber auch Kierkegaard und Nietzsche) als
ein ausgewiesener Theologe vom Fach?. Ohne sich zu ihnen schriftlich zu duBern war
er intensiver Leser von Sigmund Freud und Franz Kafka. Seine religionsphilosophi-
schen Hauptschriften (»Der Gegensatz«, »Welt und Person«, »Freiheit, Gnade,
Schicksal«) sind in der christlichen Anthropologie beheimatet. Doch »nur wer Gott
kennt, kennt den Menschenx, so ein immer wieder von ihm aufgegriffener Satz*. Ge-
rade gegenwirtige Herausforderungen und Krisenerscheinungen der universitiren
Theologie lenken das Augenmerk auf Guardinis Grundansatz einer allen Einzelfragen
vorgeordneten »theologischen Theologie«. In Anspielung auf eine von ihm selbst
vorgenommene Ubersetzung seines Namens kann Guardini als »Wichter« einer sol-
chen authentischen Theologie gesehen werden. Eine meist »anthropozentrische The-
ologie« verliert sich aulerhalb der Genialitédt Karl Rahners in Genitivtheologien der
politischen Befreiung, des Feminismus (Gender), der Okologie oder des Religionsdi-
alogs und sieht kaum noch ihre kirchliche Gebundenheit’. Subjektive Autonomie, die
sich wenig an einer christlichen Existenz® ausrichtet, ist dann wichtiger als objektive
Vorgaben wie Naturrecht und Offenbarung. Der Bonner Dogmatiker Karl-Heinz Men-
ke stellte einigen Kollegen in einer viel beachteten Streitschrift die an Joh 8,32 an-
kniipfende rhetorische Frage »Macht die Wahrheit frei oder die Freiheit wahr?«’. Es

2 Vgl. meinen Essay »Alles bliiht und leuchtet und lebt. Romano Guardini — eine Wahrnehmung«, in: Mut.
Forum fiir Kultur, Politik und Geschichte, Nr. 385, Asendorf 1999, 76-87, in dem besonders auf die fran-
ziskanischen Lichtblicke »In Spiegel und Gleichnis. Bilder und Gedanken« (Mainz 7. Aufl. 1990) einge-
gangen wird.

3 Letzteres war bei Guardini manchmal ein empfindlicher Punkt. Vgl. Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz (Hg.),
Lauterkeit des Blicks. Unbekannte Materialien zu Romano Guardini, Heiligenkreuz 2013, 22.

4 Thema eines Vortrags auf dem Berliner Katholikentag 1952, jetzt zusammen mit dem Essay »Die Annah-
me seiner selbst« als Topos-TB 490 (Mainz 2003, 37-77)

5 Dazu die Diskussionen bei: Thomas S6ding (Hg.), Die Rolle der Theologie in der Kirche. Die Debatte
iiber das Dokument der Theologenkommission (QD 268), Freiburg 2015; Benjamin Leven (Hg.), Unab-
héngige Theologie. Gefahr fiir Glaube und Kirche?, Freiburg 2016;

© Vgl. Berhard Hegge, Christliche Existenz bei Romano Guardini, Wiirzburg 2003.

7 Regensburg 2017. Daran schlossen sich Diskussionen in der Freiburger »Herderkorrespondenz« an. Vgl.
Stefan Hartmann, »Katholizismus im Umbruch« — oder im Abbruch? Thesen und Antithesen von Theolo-
gen, in: Die Neue Ordnung 71 (6/2017),409-417.
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scheint mir daher lohnend, mit Romano Guardini, dem groB3en Gottessucher, Deuter
des Religiosen und »Unterscheider des Christlichen«, einmal die tragenden Tiefen-
schichten einer Theologie, die diesen Namen auch verdient, anzuschauen®.

Offenbarung und Kirche sind Guardini dabei Ausgangspunkte und Grundworte.
An Papst Paul VI., der im Oktober 2018 wihrend der Jugendsynode heiliggesprochen
werden soll, schrieb er 1965: »Noch zur Zeit meiner ersten theologischen Studien
wurde mir etwas klar, das von da ab meine ganze Arbeit bestimmt hat: Was den mo-
dernen Menschen iiberzeugen kann, ist nicht ein historisch oder psychologisch oder
wie auch immer modernisiertes Christentum, sondern nur die uneingeschrinkte und
ungebrochene Botschaft der Offenbarung.«° Und schon an den damaligen Mailéinder
Kardinal Giovanni Baptista Montini schrieb er 1952: »Als ich noch Student der
Staatswissenschaften war, wurde mir klar, da3 die eigentliche christliche Entschei-
dung nicht vor dem Gottesbegriff, auch nicht vor der Gestalt Christi, sondern vor der
Kirche fillt. Von da ab wusste ich auch, daf} eine echte Wirksamkeit nur in der Einheit
mit ihr moglich ist.«'® In einem Hochland-Beitrag formulierte Guardini als bereits
auf Burg Rothenfels in die Breite wirkender gelehrter Quickborn-Jugendpéddagoge
1922 den beriihmten Satz »Ein religioser Vorgang von unabsehbarer Tragweite hat
eingesetzt: die Kirche erwacht in den Seelen.«!! Im parallelen Essay »Vom Sinn der
Kirche« wird dazu erlautert: »Uns hilft nur klare Einsicht in Wesen und Sinn. Uns
muf} aufgehen: In dem Mal bin ich christliche Personlichkeit, als ich Glied der
Kirche bin, und die Kirche in mir lebendig ist. Spreche ich zu ihr, dann sage ich in ei-
nem ganz tiefen Verstande nicht >Dug, sondern >Ichx. [...] Wir werden mit der Kirche
nicht eher fertig, als bis wir so weit sind, sie lieben zu kénnen. Nicht eher.«!? Dies
war alles andere als bigotte Kirchenhorigkeit, sondern existentielles Christsein in der
Gemeinschaft von Gebet, Liturgie und Leben.

Der langjéhrige bayerische Kultusminister und ZdK-Président Hans Maier, von 1988
bis 1999 Inhaber des Romano-Guardini-Lehrstuhls, hat Romano Guardini einmal so
charakterisiert: »Immer hat er die unverkiirzte, die volle und ungeschmilerte Verkiindi-
gung der christlichen Wahrheit vor Augen gehabt. Nie hat er, der so Einfiihlsame, Be-
hutsame, Noble und Riicksichtsvolle, in den zentralen Fragen des Glaubens Zugestind-
nisse gemacht und die Hirte der Kreuzesbotschaft abgemildert, dem Zeitgeist zu Gefal-
len. Immer hat er sein Amt als Hinfiihrung verstanden — Hinfiihrung zu jener letzten
Entschiedenheit des Daseins, die kein Ausweichen, kein Verzogern mehr kennt.«'?
Auch die digitale und post-postmoderne Gegenwart bedarf dringend solcher Zeugen.

$ Damit konnten die luziden Klarstellungen von Erik Peterson (»Was ist Theologie?«, in: Theologische
Traktate, Wiirzburg 1994, 1-22) und Joseph Cardinal Ratzinger (»Wesen und Auftrag der Theologie. Ver-
suche zu ihrer Ortsbestimmung im Disput der Gegenwart«, Freiburg 1993) erweitert werden.

9 Zitiert nach Hanna-Barbara Gerl, »Durchblick aufs Ganze«, in: Joseph Cardinal Ratzinger (Hg.), Wege
zur Wahrheit. Die bleibende Bedeutung von Romano Guardini, Diisseldorf 1985, 32-69, 35. Der ganze
Aufsatz ist eine ausgezeichnete Deutung der Anliegen Guardinis

10Ebd. 34. Vgl. dazu Manfred Lochbrunner, Papst Paul VI. und Romano Guardini, in: Forum Kath. Theo-
logie 14 (1998), 161-188.

' Nun in: Romano Guardini, Vom Sinn der Kirche. Die Kirche des Herrn, Mainz/Paderborn 1990, 19.
12Ebd. 46.

13 Nachwort, in: Romano Guardini, Vom Geist der Liturgie, Herder TB Freiburg 1983, 157.
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Suche nach Theologie in »Berichte iiber mein Leben«'*

Guardini hat lange seinen Beruf und auch seinen Glauben gesucht. Chemie und
Nationalokonomie waren in Tiibingen, Miinchen und fiir ein Semester in Berlin die
fruchtlos begonnenen ersten Studienficher bevor er ab 1906 in Freiburg Theologie
studierte. Zu einer Diskussion im Sommer 1905 mit einem mutmafBlichem Kantianer
bemerkte er in seinen autobiographischen Aufzeichnungen: »Ich legte ihm die iib-
lichen Argumente fiir die Existenz Gottes dar, und er erwiderte mit den Gedanken-
gingen der kantischen Kritik. Damals ist mir der ganze Glaube zerronnen; richtiger
gesagt, ich habe bemerkt, daf ich keinen mehr hatte« (B 69). Als er mit dem 1925 all-
zu friih verstorbenen Freund Karl Neundorfer iiber den Sinn des Satzes »Wer seine
Seele festhilt, wird sie verlieren; wer sie aber hergibt, wird sie gewinnen« (nach Mt
10,39) nachdachte, kamen sie zur Einsicht, dass es dazu einer »objektiven Instanz«
bedarf, die »aus jeglichem Schlupfwinkel der Selbstbehauptung herausziehen kann.
Das aber ist nur eine einzige: die katholische Kirche in ihrer Autoritit und Prézision.
Die Frage des Behaltens oder Hergebens der Seele entscheidet sich letztlich nicht vor
Gott, sondern vor der Kirche« (B 72). Damit war der weitere Weg vorgezeichnet.

Wer Anfang des 20. Jahrhunderts als Katholik »Theologe« werden wollte, der hat
damit zusammen meist das Priestertum gewihlt. Auch fiir Guardini, der sich dann im
Mainzer Priesterseminar anmeldete, war fortan die Priesterberufung Fundament fiir
alles Weitere: »Priester zu sein, war fiir mich immer das Wesentliche, und die Lehr-
titigkeit hat auf ihm geruht« (B 57). »Von Anfang an ist mir die heilige Messe als
Mittelpunkt erschienen. So habe ich mich immer bemiiht, sie sorgfiltig zu lesen« (B
96). Mit dieser Prioritét stimmt auch Georges Bernanos, der laikale Verfasser vieler
Priesterromane, iiberein in einem gegen Martin Luther gerichteten Satz: »Nicht das
Diplom macht den Priester, sondern das Sakrament.«'”

In seinen 1945 im Mooshausener Pfarrhaus seines Freundes Josef Weiger abge-
schlossenen autobiographischen Aufzeichnungen »Berichte iiber mein Leben«
kommt Guardini 6fter auf seine sich nach und nach bildende Sicht der Theologie zu
sprechen: »In der Zeit um die Jahrhundertwende war >Wissenschaft« entweder Na-
turwissenschaft oder Historie. Im katholischen Bereich ebenfalls, nur noch, im Hin-
blick auf die insgeheim als Maf3stab anerkannte allgemeine Forschung, mit einer ge-
wissen dngstlichen Enge dazu. Theologisch wissenschaftlich arbeiten hieB3, feststel-
len, was die und die Zeit, oder der und der Mann iiber eine Frage gedacht hatten. Das
interessierte mich aber nicht, und hat es bis zur Stunde nicht getan. Ich sah wohl die
Bedeutung solcher Untersuchungen gerade fiir die katholische Theologie, welche die
kirchliche Tradition als Triagerin der Offenbarung erkennt; was mich aber spontan
interessierte, war nicht die Frage, was einer iiber die christliche Wahrheit gesagt hat,
sondern was wahr ist« (B 23f).

14 Autobiographische Aufzeichnungen. Aus dem NachlaB herausgegeben von Franz Henrich, Diisseldorf
21985 (B).

15 Zitiert nach Hans Urs von Balthasar, Gelebte Kirche: Bernanos, Trier 31988,320. Vgl. nun Veit Neumann,
Josef Kreiml (Hg.), Georges Bernanos und der Renouveau catholique. Das Tagebuch eines Landpfarrers
als herausragender Priesterroman, Regensburg 2016.
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Katholische Theologie erkennt also die kirchliche Tradition als Trégerin der Of-
fenbarung — allein dies wird heute weitgehend marginalisiert, ignoriert oder des tra-
ditionalistischen Fundamentalismus verddchtigt.

»Ich ... entschied mich fiir Dogmatik; sowohl aus eigener Neigung, da ich in
diesem Fach das Zentrum der Theologie sah, als auch, weil man es in Mainz wiinschte«
(B 25). »Seit meiner Tiibinger Studienzeit war ich iiberzeugt, dass Theologie von den
anderen Erkenntnisbemiihungen verschieden und in eigener Grundlage fundiert sei.
Gerade die Verantwortlichkeit wissenschaftlichen Denkens miisse fordern, dass sie
auf einen eigenen Erkenntnisgegenstand, nimlich die Offenbarung, und ein eigenes
Erkenntnisprinzip, nimlich den im Dogma verfassten Glauben begriindet sei« (B 34).

Mit den Freunden Karl Neundorfer und Josef Weiger studierte Guardini Theologie
in Tiibingen beim unter Modernismus-Verdacht stehenden Wilhelm Koch!®, mit dem
sie sich intensiv und kritisch auseinandersetzten. »Er hatte zu viel Respekt vor der
>Wissenschaft<, wie sie damals aufgefasst wurde; dafiir zu wenig Bewusstsein von
der Offenbarung als gebender Tatsache und Kraft, von ihr aus mit Zuversicht jenes
Bild der neuen Schopfung aufzubauen, welches Theologie heiit« (B 84). Die Befas-
sung mit Koch war auch im Gegensatz fruchtbar: »Wir entdeckten — das Wort im Sin-
ne eines der Tragweite der Sache bewussten ersten Sehens genommen — die Offen-
barung als das >gebende Faktum« der theologischen Erkenntnis, die Kirche als ihre
Tréagerin und das Dogma als die Ordnung des theologischen Denkens. Wir waren de-
zidiert nicht-liberal« (B 86). Ahnlich sah 1925 Erik Peterson mit Karl Barth das Dog-
ma als konstitutiv fiir die Theologie: »Es gehort zu den Phantastereien neuzeitlichen
Denkens, sich eine Theologie ohne Dogma zu konstruieren.«!” In »Glaubenserkennt-
nis. Versuche zur Unterscheidung und Vertiefung«!® hat Guardini sich nach dem
Krieg noch einmal in aller Klarheit zum Dogma der Kirche bekannt und von moder-
nistischen Interpretationen distanziert: »Der tiefste Sinn des Dogmas liegt nicht darin,
dem praktischen Verhalten zu dienen, sondern die Freiheit und Wiirde der heiligen
Wabhrheit zu gewéhrleisten. Die Wahrheit aber hat an sich und zunéchst iiberhaupt
keinen Zweck, sondern nur einen Sinn: eben Wahrheit zu sein. Sie dient nicht dem
Leben, sondern leuchtet aus sich selbst.« '

Zur Antrittsvorlesung im Sommersemester 1923 zum Berliner Lehrstuhl fiir «Ka-
tholische Religionsphilosophie und Weltanschauung« meinte Guardini: »Ich be-
stimmte Weltanschauung als den Blick, der vom Glauben aus auf die Wirklichkeit
der Welt moglich werde; Weltanschauungslehre aber als die theoretische Untersu-
chung seiner Voraussetzungen und seines Inhaltes. [...] Es bedeutete das Standfassen
in der Offenbarung und die Moglichkeit, von ihr aus die Welt, die ja selbst das Werk
des offenbarenden Gottes ist, in ihrer eigentlichen Wahrheit zu sehen. Das Dogma
aber war kein Werkzeug einer kirchlichen Geistespolizei, sondern nur Garant der

16 Vgl. Max Seckler, Theologie vor Gericht. Der Fall Wilhelm Koch — Ein Bericht, Tiibingen 1972.
17»Was ist Theologie?«,a.a.0. 15. Vgl. aus katholischer Sicht: Leo Scheffczyk, Katholische Glaubenswelt.
Wahrheit und Gestalt, Paderborn 32008; Ders., Grundlagen des Dogmas. Einleitung in die Dogmatik (Leo
Scheffczyk — Anton Ziegenaus, Kath.Dogmatik Bd. I), Aachen 1997.

18 Freiburg 1983 (1. Aufl. Wiirzburg 1949), 127-143 (»Das Dogma«).

19 Ebd. 142.
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Geistesfreiheit selbst, das Koordinatensystem des von der Offenbarung her fiir die
volle Wirklichkeit gedffneten gldubigen Bewusstseins. Uber meine personlichen
Moglichkeiten habe ich mir nie Illusionen gemacht; ebenso klar war ich mir aber dar-
iiber, dass mein christlich katholisches Bewusstsein als solches an Weite und Klarheit
jedem, auch dem genialsten nichtgldubigen Menschen grundsitzlich iiberlegen sei.
Diese Uberzeugung hat mir den Mut gegeben, auf den einsamen Lehrstuhl in der
vollkommen fremden Berliner Universitét zu treten, und ist die Kraft und der Maf3stab
meines Lehrens gewesen« (B 43). Und am Ende seines Lebensberichtes schreibt
Guardini noch einmal: »Das Dogma habe ich nie als Schranke, sondern als Koordi-
natensystem meines Bewusstseins empfunden« (B 118).

Theologische Grundentscheidung

Die Suche nach der Wahrheit des Glaubens haben Guardini friih von einer rein his-
torisch-religionswissenschaftlichen Theologie Abstand nehmen lassen. Der Bibel und
literarischen Texten néherte er sich nicht exegetisch-kritisch oder rein akademisch. Es
ging ihm mehr um »reale Gegenwart«?’ als um Sekundirwelten und Sekundirliteratur:
»Ich verzichtete bewuBt auf das jeweilige Fachwissen. Ich suchte, so gut ich es ver-
mochte, vor die Fragen selbst zu gelangen und mit ihnen fertig zu werden; so tief als
moglich in die Texte einzudringen und aus ihnen heraus zu arbeiten. Das bedeutete na-
tiirlich ein Wagnis — man kann auch sagen, eine Vermessenheit« (B 47). Aufler seiner
Freiburger Promotion (1915) und Bonner Habilitation (1922) iiber den mittelalter-
lichen Franziskanertheologen Bonaventura gibt es kaum theologisch-fachwissen-
schaftliche Arbeiten Guardinis?!. Mit der Themenwahl hat er sich — @hnlich wie Joseph
Ratzinger — fiir eine platonisch-augustinische Geistesrichtung entschieden. Er konnte
jedoch auch immer wieder Scholastiker wie Thomas von Aquin und Anselm von Can-
terbury als Vertreter des »klassischen Geistes« wiirdigen. Uber Anselm hielt er seine
Probevorlesung im Habilitationsverfahren. Sie wurde in der Aufsatzsammlung »Auf
dem Wege« (Mainz 1923) iiberarbeitet unter dem Titel » Anselm von Canterbury und
das Wesen der Theologie« verdffentlicht?? und kann als Meisterleitung theologischer
Erkenntnislehre gelten. Auch hier wird die Bindung der Theologie an das lebendige
»sentire cum ecclesia« betont: »Erst wenn die Theologie aus der Kirche her denkt, hat
sie auch Autoritit. Individuelle Bemiihung, und wéren ihre Ergebnisse noch so glin-
zend, kann niemals Autoritét hervorbringen, sondern nur Griinde. Autoritit in Dingen
der Religion hat nur die Kirche als Gottes Stellvertretung; von ihr erhilt sie auch die
Theologie, wenn und so weit diese tatséichlich aus der Kirche her spricht.«*

20 Vgl. George Steiner, Von realer Gegenwart. Hat unser Sprechen Inhalt? Mit einem Nachwort von Botho
Strauf3, Miinchen 1990.

2! Nun sind friihe Bonner und Berliner Theologievorlesungen publiziert worden: Lauterkeit des Blicks,
a.a.0.31-69.

22 Jetzt in: Romano Guardini, Wurzeln eines groBen Lebenswerkes. Aufsitze und kleine Schriften. Band 1,
Mainz Paderborn 2000, 386—417.

2 Ebd. 416.
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Guardinis theologische Grundhaltung wurde einmal so umschrieben: »Die Unbe-
dingtheit der Kirche und die Unbedingtheit der Offenbarung, beides ist ihm unver-
lierbar seit seiner bewuBten Entscheidung zur Theologie eingeprigt.«** Wahre The-
ologie in Ausrichtung auf Gott ist gleichsam apriorisch zu allen weiteren Erkenntnis-
schritten. Mit Blick auf die Gegensitze des lebendig-Konkreten, die es in einer ide-
alistischen Subjekt-Philosophie so nicht gibt, ist sie eine »neue«* und »andere«*®
Theologie. Seele und Herz kommen in ihr genauso zum Zuge wie Verstand und
Geist: »Im Herzen begegnet der Geist dem Korper und macht ihn zum >Leibe<; im
Herzen begegnet das Blut dem Geist, und er wird zur >Seele<. Beides geschieht durch
die Liebe. Diese Liebe aber wird erst durch die Gnade moglich, welche das Ganze,
den Menschen, in die Gemeinschaft des Lebens Gottes zieht.«?” Den manchmal
gegen ihn erhobenen Vorwurf des Platonismus kann Guardini gelassen an sich ab-
prallen lassen. Auch Liturgie steht bei ihm nicht im platonischen Ideen-Licht, sondern
ist geerdet durch den spielerischen Ernst des kirchlichen und gemeinschaftlichen
Vollzugs. Das ihn vor hundert Jahren berithmt machende Buch »Vom Geist der Li-
turgie« (Maria Laach 1918) endet mit dem Abschnitt »Der Primat des Logos iiber das
Ethos«. In fast antimodernistischer Entschiedenheit wird dort formuliert: »Die Kirche
hat [...] stets mit tiefem Miftrauen jede ethizistische Auffassung der Wahrheit, des
Dogmas betrachtet. Jeder Versuch, blofl aus dem Lebenswert des Dogmas seinen
Wahrheitswert zu begriinden, ist zuinnerst unkatholisch. Die Kirche stellt die Wahr-
heit, das Dogma, hin als eine unbedingte, in sich ruhende Tatsache, die keiner Be-
griindung aus dem Gebiet des Sittlichen oder gar Niitzlich-Brauchbaren bedarf. Die
Wahrheit ist Wahrheit, weil sie Wahrheit ist.«*® Aus diesem Felsen stromen Ruhe und
Frieden im »Einklang mit den unabinderlichen Gesetzen alles Lebens«?.

Joseph Ratzinger, der als Glaubensprifekt selbst ein »Der Geist der Liturgie« ge-
nanntes Werk veroffentlichte (Freiburg 2000), sieht im Voraus des Gottlichen und
Kirchlichen einen »theologischen Grundentscheid« Guardinis: »Die eigentliche
Grundlage seiner Theologie [...] war das Erlebnis der Bekehrung, das ihm zugleich
Uberwindung des durch Kant reprisentierten Geistes der Neuzeit wurde. Am Anfang
steht nicht Reflexion, sondern Erfahrung.«** Mit Bezug auf ein 1923 veroffentlichtes
sehr lehrreiches »Gesprich vom Reichtum Christi« zwischen einem Caritas-Sekretir,
einem Gelehrten und einem volkstiimlichen Kaplan®' sieht Ratzinger Guardinis the-
ologische Genialitit in der Verbindung von Caritas, Liturgie, Christologie und Volks-

24 Hanna-Barbara Gerl, »Durchblick durch das Ganze«, a.a.0. 37.

% Ebd. 65-69.

26 Vgl. Alfons Knoll, »Die Seele wiederfinden« — Romano Guardini auf der Suche nach einer »anderen«
Theologie, in: Arno Schilson (Hg.), Konservativ mit Blick nach vorn. Versuche zu Romano Guardini,
Wiirzburg 1994, 11-31.

2" In Spiegel und Gleichnis, 6. Aufl. 1960, 47.

28 Vom Geist der Liturgie, a.a.0. 138.

2 Ebd. 142.

3 Joseph Cardinal Ratzinger, Von der Liturgie zur Christologie. Romano Guardinis theologischer Grund-
ansatz und seine Aussagekraft, in: Ders. (Hg.), Wege zur Wahrheit. Die bleibende Bedeutung von Romano
Guardini, Diisseldorf 1985, 121-144, 133.

31 Jetzt in: Wurzeln eines groflen Lebenswerkes. Band 1, a.a.0.259-274.
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frommigkeit bis hin zur Herz-Jesu-Verehrung: »Es war die Gnade Guardinis, das
Grofe einfach sagen zu kénnen. Der Mensch ist auf Wahrheit hin gedffnet, aber die
Wahrheit ist nicht im Irgendwo, sondern im Lebendig-Konkreten, in der Gestalt Jesu
Christi.«*?

Schon ca. 1933/34 schrieb er in einem erst 2008 verdffentlichten Text: »<Die Kir-
che wird lebendig in den Seelenc, hat der Verfasser vor zehn Jahren geschrieben.
Heute fiigt er hinzu: Dann, wenn Christus in den Seelen lebendig wird; Er, wie er ist,
aus der Sendung des Vaters an den Menschen herantretend. Auch hier sind viel Hin-
dernisse beiseite zu schaffen: Doktrinédre Festlegungen fiir und gegen; so der histori-
sche und psychologische Relativismus, der seine Person auflost; die romantische
Personlichkeitskategorie, die in ihm das Genie sieht. Aber auch die abstrakt dogma-
tische Denkweise, welche im Grunde nur die — selbstverstdndlich fiir alle Christologie
grundlegende — Definition der unio hypostatica entfaltet.«** AuBerdem spricht Guar-
dini durch eigene Schuld der Christen angehéufte Ressentiments etwa bei Nietzsche
und sozial Benachteiligten an. In dem dann 1937 in Wiirzburg und Burg Rothenfels
am Main erschienenen Werk »Der Herr. Betrachtungen iiber die Person und das
Leben Jesu Christi« vollzieht Guardini selbst diese Sendung mit seinen Gaben und
gibt christlich-katholischer Theologie ein Gesicht und ein einzigartiges Profil. Es ist
sein theologiegeschichtliches »opus magnum«, das nicht nur seine eigenen Werke
iiberstrahlt, sondern auch die verbreiteten Schriften des leider in den NS-Sog gerate-
nen Tiibinger Zeitgenossen Karl Adam (1876-1966). Erst Joseph Ratzinger / Bene-
dikt XVI. wird im 21. Jahrhundert in seiner Trilogie »Jesus von Nazareth« (2007—
2012) etwas Analoges anbieten.

Wesen des Christentums ist Er selbst: Jesus Christus, der Herr

Guardini redet und argumentiert nicht dogmatisch-lehrhaft, sondern artikuliert
existenziell die Fiille des christologischen Dogmas**. Er wagt mehrfach den Vergleich
Jesu mit Buddha, den er als groBte Herausforderung an das Christentum ansieht™.
»Eines aber ist sicher: Christus steht der Welt ganz anders gegeniiber als Buddha: Er
setzt einen neuen Anfang«®. Seine Biographin und vielfache Deuterin Hanna-Bar-

2 A.a.0.. 141.

3 Die religiose Offenheit der Gegenwart. Gedanken zum geistigen und religidsen Zeitgeschehen (1934).
Mit einer Einfiihrung von Stefan Waanders, Ostfildern Paderborn 2008, 86.

3 Zur Christologie Guardinis vgl. die instruktiven Aufsitze von Leo Scheffczyk, Das Christusgeheimnis
in der Schau Romano Guardinis, in: Walter Seidel (Hg.), »Christliche Weltanschauung«. Wiederbegegnung
mit Romano Guardini, Wiirzburg 1985, 110-140 (auch in: Glaube in der Bewihrung. Ges. Schriften zur
Theologie Bd. 3, St.Ottilien 1991, 241-264) und Arno Schilson, Mitte und Mittler. Gestalt und Bedeutung
Jesu Christi bei Romano Guardini, in: Franz Henrich (Hg.), Romano Guardini. Christliche Weltanschauung
und menschliche Existenz, Regensburg 1999, 69-94.

3 »Einen Einzigen gibt es, der den Gedanken eingeben konnte, ihn in die Nihe Jesu zu riicken: Buddha.
Dieser Mann bildet ein groles Geheimnis [...] Vielleicht wird Buddha der Letzte sein, mit dem das Chris-
tentum sich auseinanderzusetzen hat« (Der Herr, Mainz Paderborn 1987, 367).

36 Ebd. 369. Vgl. auch die Abschnitte zu Buddha in: Das Wesen des Christentums, Mainz Paderborn 1991,
16-22; 104t.
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bara Gerl-Falkovitz schrieb in einem noch unverdtfentlichten Text, der sich auch ge-
schichtlichen-apokalyptischen Aspekten widmet: »In dem Meisterwerk >Der Herr<
wird christliche Theologie zur Sprache der Leidenschaft, zur Glut des Schauens.
Guardini verdiinnt den Herrn nicht rationalistisch, er zeigt, wie jeder Evangelist und
Paulus eine andere Facette dieser kaum zu bewiltigenden Gestalt nachzeichnet.
Christus wird blutvoll. Und Guardini entwickelt etwas Seltenes: Da3 Gott auch sein
Schicksal an den Menschen fand, nicht nur umgekehrt. Solche Auslegung erschiittert;
sie zeigt die Verantwortung, die oft unterschitzte Freiheit des Menschen. Sie zeigt
auch die freudigen Bewegungen, die heftigen Durchbriiche der Gnade, ja, aufrau-
schendes Gliick. Erschiitterung und Gliick stammen aus dem, was Guardini >Gewalt
von Herrlichkeit< Gottes nennt, >inbriinstige Wirklichkeit<. Die These lautet: Der
Titel ist vor dem Hintergrund der Zeit zu lesen. Es gibt — im Gegensatz zu >Fiihrern<
aller Couleur — nur einen Herrn, und diesen seit jeher und fiir immer. Ohne daf} das
Gesagte in der Wortwahl politisch wird, schélt Guardini in unnachahmlicher Weise
die Gestalt Jesu Christi aus den Evangelien und aus dem Alten Testament heraus —
und demaskiert durch den Aufweis ihrer Hoheit die erlogene Macht.« >’

In der Arbeit »Das Wesen des Christentums« (1. Aufl. 1938) gibt Guardini eine sys-
tematische Einleitung und Ergénzung zu den Betrachtungen »Der Herr«. Das Wesen
des Christentums ist fiir den Kierkegaard-Leser nicht eine Lehre oder — wie fiir Adolf
von Harnack in seinen gleichnamigen beriihmten Vorlesungen — das Evangelium vom
barmherzigen Vatergott, der antijudaistisch die Gesetze des Alten Bundes iiberwindet,
sondern allein (»sola«) die Person Jesu Christi: »Das Christliche ist ER SELBST; das,
was durch Thn zum Menschen gelangt und das Verhiltnis, das der Mensch durch Thn
zu Gott haben kann. [...] Die Person Jesu Christi in ihrer geschichtlichen Einmaligkeit
und ewigen Herrlichkeit ist selbst die Kategorie, welche Sein, Tun und Lehre des
Christlichen bestimmt. Das ist ein Paradox.«* Dennoch muss bedacht werden: »Chris-
tus ist das christliche Ein und Alles — aber vom Vater her und auf diesen hin. Er befaf3t
das ganze Dasein in sich, aber als der Logos des Vaters; als der, in welchem der Vater
die Welt geschaffen, den dieser zur Erlosung der Welt gesendet hat, und der das Reich
des Vaters aufrichtet. Von hier aus sind Worte wie das der >christozentrischen Ordnung«
oder Sehweise missverstandlich. Christus ist nicht Zentrum, sondern Mittler; Gesen-
deter und Heimholender; »Weg, Wahrheit und Lebenc ...«*

Auch in einer personal-phinomenologischen Exegese des Neuen Testaments hat
Guardini sich 6fter dem neutestamentlichen Christusbild gewidmet® , dabei aber
nicht die historisch-kritische Methode angewandt, sondern versucht, sich dem bibli-
schen Gesamteindruck der Person Jesu und ihres Anspruchs zu 6ffnen. Die neuzeit-

37 Das Manuskript eines Heiligenkreuzes Vortrages im April 2013 triigt den Titel: »Christologie als Ideo-
logiekritik. Zu Guardinis Zeitdiagnose im >Herrn««. Vgl. zu den politischen und zeitgeschichtlichen Impli-
kationen auch das wichtige Werk »Der Heilbringer in Mythos, Offenbarung und Politik. Eine theologisch-
politische Besinnung« (Mainz 1979; 1. Aufl. 1946).

3 Das Wesen des Christentums, a.a.0. 68.

¥ Ebd. 67.

40 Das Bild von Jesus dem Christus im Neuen Testament, Freiburg 1979 (1.Aufl. 1936; 1. Neuauflage
Wiirzburg 1953); Das Christusbild der paulinischen und johanneischen Schriften, Mainz Paderborn 1987
(1. Autfl. 1940).



Romano Guardini als »Wdichter« der Theologie 223

liche Exegese habe zwar »die bedeutungsvollsten Einzelergebnisse hervorgebracht,
aber ihren eigentlichen Gegenstand verloren und damit aufgehort [ ...] iiberhaupt The-
ologie zu sein.«*' In »Die menschliche Wirklichkeit des Herrn. Beitriige zu einer
Psychologie Jesu«*? ergiinzt er zwanzig Jahre spiter sein Hauptwerk. Dabei anerkennt
er das Psychologische in Jesus aufgrund seiner Menschlichkeit**, betont aber, dass er
sich jedem rein psychologischen Zugriff aufgrund seiner »absoluten Andersartig-
keit«** entzieht. Von Jesus gibt es weder einen Mythos, noch eine Idee, noch iiber-
haupt einen »Begriff«*, sondern nur »einen Namen — jenen, mit dem Gott selbst Thn
genannt hat«*. Wirklich gesehen wird Jesus nur im Glauben — oder indem an Thm
und seinem neuen Anfang Argernis genommen wird. »Glaube oder Argernis, das
sind die eigentlichen, vom Wesen Christi her bestimmten Haltungen.«*’ Sie richten
sich annehmend oder ablehnend gegeniiber seiner Person als »der Lehrer, der Méch-
tige, der Seiende«*. In Ankniipfung an die Offenbarung des Namens Gottes »Ich bin
der Ich-bin-da« in Ex 3,14 kommt Guardini zu dem Schluss: »Das ist das Letzte und
Innerste: das Dasein Christi.«*

Dartiber, dass dieses Dasein ein Geheimnis ist und die Offenbarung der Trinitit,
reflektiert Guardini nicht weiter, sondern lédsst es als solches stehen. Er spricht vom
Vater, vom Sohn und vom Heiligem Geist, kaum aber vom Geheimnis der Trinitét.
Darin unterscheidet er sich von katholischen Fachtheologen wie Matthias Scheeben,
Michael Schmaus, Karl Rahner oder Leo Scheffczyk. Das Innertrinitarische Liebes-
geschehen ist fiir Guardini nur in dessen heilsgeschichtlichem Wirken nach auf3en er-
fahrbar und erkennbar. Er spricht und schreibt auch iiber Maria, aber nie als »Mario-
loge«. Arno Schilson ergéinzt in seinem Aufsatz »Mitte und Mittler« zu Guardinis
Christologie: »Fiir ihn steht klar vor Augen, dass die eigentliche Wahrnehmung Jesu
Christi nicht auf dem Wege autonom-selbstméchtiger Erkenntnis geschehen kann,
sondern ein letztlich geistbestimmtes, pneumatisch gefiilltes Geschehen meint, worin
nicht nur Erkenntnis der Wahrheit, sondern letztlich Begegnung des Glaubenden mit
Christus selbst stattfindet.«>

Autonomie oder Wahrheit — Guardini als Denker

Moderne und modernistische Theologie, von der sich Guardini in seipem Tiibinger
Lehrer Wilhelm Koch freundlich distanzierte, hat die Moglichkeit des Argernisses an

41 Das Christusbild, a.a.0. 31. Mit Rudolf Bultmann hat sich Guardini, anders als mit Karl Barth, namentlich
nicht befasst.

42 Mainz Paderborn 31991 (1. Auflage Wiirzburg 1958).
43 Ebd. 182.

4 Ebd. 171ff.

4 Ebd. 187.

46 Ebd. 188.

4TEbd. 191.

48 Ebd. 200.

49 Ebd. 207.

%0 Arno Schilson, Mitte und Mittler, a.a.0. 85:
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der christlichen Botschaft und Wahrheit weitgehend ignoriert oder rationalistisch
ausgeschlossen. Das neuzeitliche Autonomiedenken mit seinen Tendenzen zum Sub-
jektivismus, Individualismus, Indifferentismus und Relativismus ist nicht nur in die
moraltheologische Kritik des Naturrechts oder an Vorgaben des kirchlichen Lehram-
tes eingedrungen, sondern in die akademische Theologie insgesamt!. Romano Guar-
dini war von Beginn seines theologisch-kirchlichen Wirkens ein Kritiker des Auto-
nomiedenkens?, denn die Wahrheit macht frei (Joh 8,32), nicht umgekehrt. Dies ist
nicht zuletzt seine Sendung fiir die Theologie, als deren »Wichter« er gelten kann,
sein Denken ist streng auf Wahrheit ausgerichtet>®. Dabei ist fiir ihn jedoch die Wahr-
heit nie abstrakt-formal oder — wie Fjodor M. Dostojewski einmal andeutete — eine
mogliche Alternative zur Person Jesu. Wahrheit ist inhaltlich Gottes Liebe und Seine
in Christus sichtbare Liebe ist die Wahrheit.

Schon in der bekannten Schrift »Vom Geist der Liturgie« (1918) stellt Guardini
sich klar gegen den Primat des Wollens und des Ethos vor dem Logos bei Immanuel
Kant, den er als Philosoph des Protestantismus sieht: »Dieser Geist hat die feste re-
ligiose Wahrheit schrittweise aufgegeben, die Uberzeugung immer mehr zur Sache
des personlichen Urteilens, Fiihlens und Erlebens gemacht. Die Wahrheit glitt so aus
dem Bereich des Gegenstidndlich-Feststehenden in den des Subjektiv-FlieBenden.
Damit mufite von selbst der Wille die Fiihrung tibernehmen. Da der Gldubige im
Grunde keinen »>wahren Glauben< mehr hatte, sondern nur ein personlich ergreifendes
Glaubenserlebnis, so war das einzig Feste nicht mehr ein bekennbarer Glaubensinhalt,
sondern der Erweis des rechten Geistes durch die Tat. Von einer christlichen Seins-
aussage kann hier keine Rede mehr sein.«’*.

Die auch fiir die Theologie fruchtbare denkerische Leistung Guardinis ist schon in
seinem friihen Werk »Der Gegensatz. Versuche zu einer Philosophie des Lebendig-
Konkreten«>® angelegt. Hier geht es um nichts weniger als um eine Kants Autono-
mismus iiberholende »Kritik der konkreten Vernunft«. Sie hat nichts mit Schleier-
macher, der Romantik oder mit Goethes »Polaritdten« zu tun, die er sogar ausdriick-
lich kritisiert”’, allenfalls mit dem dialogischen Denken eines Martin Buber und

3! Karl-Heinz Menke hat beobachtet: »Gesinnung statt Tat, private Innerlichkeit statt Einfiigung in eine Be-
kenntnisgemeinschaft, Inspiration statt Inkarnation und Pluralismus statt Verbindlichkeit sind die Charak-
teristika eines in demselben Mafie schwach wie privat gewordenen Glaubens« (Macht die Wahrheit frei
oder die Freiheit wahr?, a.a.0. 84).

2 Vgl. die wichtige Arbeit von Joseph F. Schmucker-von Koch, Autonomie und Transzendenz. Untersu-
chungen zur Religionsphilosophie Romano Guardinis, Mainz 1985.

33 Vgl. Stefan Waanders, Unterwegs zur Wahrheit. Ein Versuch iiber das Denken Romano Guardinis, in:
Arno Schilson (Hg.), Konservativ mit Blick nach vorn. Versuche zu Romano Guardini, Wiirzburg 1994,
35-48; Hanns-Gregor Nissing (Hg.), Was ist Wahrheit? Zur Kontroverse um die Diktatur des Relativismus,
Miinchen 2011.

3 Vom Geist der Liturgie, a.a.0. 135f.

35 Mit einem Nachwort von Hanna-Barbara Gerl, Mainz 31985 (1. Aufl. 1925).

56 Hanna-Barbara Gerl, Romano Guardini 1885-1968, a.a.0. 255.

57Ebd. 257. Vgl. den Tagebucheintragung vom 20.1.1964: »Die Gegensatzlehre wird noch Zukunft haben.
Uberall (ist) die gnostische Grundidee wirksam, daf die Widerspriiche Polaritéten sind: Goethe, Gide, C.G.
Jung, Th. Mann, H. Hesse ... Alle sehen das Bose, das Negative ... als dialektische Elemente im Ganzen des
Lebens, der Natur« (Wahrheit des Denkens und Wahrheit des Tuns. Notizen und Texte 1942—-1964, hrsg.
von Felix Messerschmid, Paderborn 31980, 133).
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Franz Rosenzweig. Guardini selbst wollte seinen Denkansatz ausbauen und darauf
eine neue Theologie griinden. Hanna-Barbara Gerl widmet in ihrer Biografie dem
Gegensatzdenken ein dichtes Kapitel®® und stellt fest: »Guardinis Geistigkeit wird
nur richtig in den Blick genommen, wenn seine Gegensatzlehre erfaBt wird.«*® Diese
ermoglicht nicht zuletzt ein latentes Gespriich mit Friedrich Nietzsche®. In dieser
Geistigkeit vermag Guardini es auch, groRen Literaten wie Goethe®!, Thomas Mann
und Rainer Maria Rilke® hart ringend in allem Respekt zu widersprechen und bei ih-
nen analog zur bildenden Kunst einen » Verlust der Mitte« (Hans Sedlmayer) wahr-
zunehmen.

Theologische Briefe und Gebete

Guardini liebte die Briefform, um seine Anliegen, Beobachtungen und Gedanken
mitzuteilen. Bekannt sind die »Briefe vom Comer See« und die »Briefe iiber Selbst-
bildung«. Vor allem mit seinem priesterlichen Freund Josef Weiger (1883—-1966),
von 1917 bis 1957 Pfarrer von Mooshausen im schwibischen Allgiu®, stand er in
dauerndem brieflichem Austausch®. Die 1976 aus dem Nachlass verdffentlichte Wei-
ger-Korrespondenz »Theologische Briefe an einen Freund«® fand zwischen 1963
und 1966 statt und kann als Guardinis theologisches Vermichtnis, das zunichst den
Titel »Inbegriff der Offenbarung«®® trug, in sein Gesamtwerk einfiihren. Theologie
hat mit Freundschaft, Mitteilung und Verstindlichkeit zu tun. Sie ist weder Glasper-
lenspiel noch Betriebsanleitung. Die zehn personlichen Briefe sind thematisch struk-
turiert, beginnen mit der Frage »Wie kann neben Gott Endliches sein?« und enden
mit einer Betrachtung »Vom Vertrauen«. Der sechste Brief widmet sich »Teilhard de
Chardin als Symptom«. Ebenso wichtig wie die freundschaftliche Verbundenheit de-
rer, die sich einer theologischen Wahrheit ndhern, ist das Gebet. So schlieBen die
Briefe mit einem »Gebet in der wihrenden Stunde«%’, das an die Publikation »Theo-
logische Gebete« aus dem Jahr 1944 anschlieBt®®. Romano Guardini, ein unbestech-
licher »Wichter« der Theologie, des Kulturwandels und der religiosen Sprache, wur-

B A.a.0.250-266.

% Ebd. 250.

% Dazu Albrecht Voigt, Wirkliche Géttlichkeit oder gottliche Wirklichkeit? Die Herausforderungen der
Gegensatzproblematik in Romano Guardinis latentem Gesprich mit Friedrich Nietzsche, Dresden 2017.
1 Vgl. dazu meinen Beitrag »Goethe in der Sicht Guardinis« (IKaZ Communio 28, 1999, 286-288).

%2 Rainer Maria Rilkes Deutung des Daseins. Eine Interpretation der Duineser Elegien, 4. Aufl. Mainz Pa-
derborn 1996 (1. Aufl. Miinchen 1953).

93 Vgl. Hanna-Barbara Gerl, Elisabeth Prégardier, Annette Wolf (Hrsg.), Begegnungen in Mooshausen —
Romano Guardini, Maria Knoepfler,, Maria Elisabeth Stapp, Josef Weiger, Weilenhorn 1989.

% Vgl. Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz, »Ich fiihle, daB GroBes im Kommen ist.« Romano Guardinis Briefe
an Josef Weiger 1908—1962, Ostfildern Paderborn 2008. Auch Guardinis Marienbetrachtung »Die Mutter
des Herrn« (Wiirzburg 1955) ist ein Brief an Josef Weiger.

% Einsichten an der Grenze des Lebens, Paderborn 31982.

% Ebd. 5.

7 Ebd. 65f.

%8 Jetzt in: Romano Guardini, Deutscher Psalter / Theologische Gebete, Mainz Paderborn 1998.
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de vor 50 Jahren am 1. Oktober des kulturrevolutiondren Wendejahres 1968 »mitten
im geistigen Bomben- und Trichterfeld unserer Gegenwart weggerafft«%’. Der letzte
Abschnitt seines Gebetes der »wihrenden Stunde« kann den Blick nach vorn und
nach oben 6ffnen:

»Heiliger Geist, zu uns gesendet, weilend bei uns, wenn auch die Rdume hallen,
als seiest Du fern. In Deine Hand sind die Zeiten gegeben. Im Geheimnis des Schwei-
gens waltest Du und wirst alles vollenden. Also glauben wir und warten wir auf die
kommende Welt. Lehr uns warten in Hoffnung. An der kommenden Welt gib uns
Teil, daB wahr an uns werde die VerheiBung der Herrlichkeit.«”

Romano Guardini as a »Guardian« of Theology

Abstract

Romano Guardini (1885-1968) is not recognized as a theological expert. His main topics
were religious philosophy, liturgy and educational companion of the youth (Quickborn-movement,
Burg Rothenfels). In early times of his mental searching for the theological truth he took distance
to the proceedings of Immanuel Kant and current modernism. The dogma of faith does not serve
to the «life of man”, it expresses the truth of God, who calls man and gives him his mission.
Without the focus on church and revelation there cannot be a real theology. The sense of chris-
tianity is «The Lord” —title of his main book in 1937. In a time with increasing anthropocentric the-
ology, Guardini proposes a «theological theology”, that does not diminish the witness of the Bible
by historical criticism. Neomodernistic thinking of autonomy has in him his catholic observer. The-
ology without faith, church and prayer abolishes itself. A «renaissance” of Romano Guardinis
clear thinking could be helpful under many aspects.

% Hans Urs von Balthasar, Reform aus dem Ursprung, a.a.0. 9.
0 A.a.0.66.



Beitrige und Berichte

Panorama der neuen Edith-Stein-Forschung*
Von Bernhard Augustin, Innsbruck

Die Edith-Stein-Forschung kann mit dem Edith Stein-Lexikon (ESL) ein beachtens-
wertes Ergebnis prisentieren. Das Werk setzt einen Standard in der Einordnung und Ent-
wicklung der Phinomenologie. Es bietet sich an, eine Beschreibung des Buches zu be-
ginnen und das ESL im Reigen vergleichbarer Nachschlagewerke zur Philosophie und
Phinomenologie an Hand von Autoren und Begriffen zu sehen, dort einzuordnen und
auf die Bedeutung der Edith Stein Forschung hinzuweisen. So erhalten Leserinnen und
Leser, Nutzerinnen und Nutzer des ESL nicht nur Aufschluss iiber die Tiefe und Soliditit
des philosophischen Denkens Steins, sondern auch iiber die Bedeutung des Stein’schen
Beitrags zur Kultur und Philosophie unserer Generation. Nachfolgende Generationen
konnen eine begriffsbezogene Orientierung durch das ESL erhalten. Stein verwendet die
ganze phidnomenologische Begriffspallette, erweitert und verquickt sie durch Begriffe
aus der griechischen Philosophie in der Rezeption des Thomas von Aquin.

Das ESL reiht sich unter folgende Nachschlagewerke ein:

e Historisches Worterbuch der Philosophie: 13 Biande ; 1971-2007 Eisler, Rudolf
[VerfasserIn]; Ritter, Joachim [HerausgeberIn]; Eisler, Rudolf [Begriinder des
Werks], Basel [u. a.]: Verlag Schwabe, Bd 7 P-Q, 1989 (HWPh). Dort liest man
zur Phianomenologie auf S. 499: »2. Gottinger Ph. und Freiburger Schiiler Hus-
serls.— Die wichtigsten Mitglieder, die wechselnd und in mehr oder weniger en-
ger Weise zum Gottinger Kreis gehorten, wie Th. Conrad (...) K. Stavenhagen,
...«.In der Auflistung fehlt einfach der Name Edith Stein, wie jetzt nach dem Er-
scheinen des ESL sicher gesagt werden kann. Uns ist sonst kein Mitglied des
Gottinger Kreises bekannt, das ein ihm ausschlieBlich und ausfiihrlich gewidme-
tes Lexikon erhalten hat.

e Worterbuch der Phdanomenologischen Begriffe, Mitarb. Klaus Ebner und Ulrike
Kadi; Hrsg. Helmut Vetter, Felix Meiner Verlag, Hamburg 2004 — Darin wird
Edith Stein immer wieder, besonders beim Begriff der Einfiihlung (S. 129), er-
wihnt. Ein eigener Abschnitt zu Edith Stein findet sich nicht, da das Worterbuch
nur Begriffe, aber keine Autoren behandelt.

* Encyclopedia of Phenomenology, 765 Seiten, (Dordrecht: Kluwer Academic Pu-
blishers, 1997; Springer, 2013): Diese Enzyklopédie behandelt Autoren und Be-
griffe in gleicher Weise. Das Werk kann aktuell als das umfassendste Werk fiir das
Verstindnis von Phinomenologie und Vertreter der Phiinomenologie angesehen
werden; es widmet Edith Stein neben anderen Autoren wie Brentano und Husserl,
Kant, Scheler und Wittgenstein ein eigenes Kapitel und wird so der Bedeutung
dieser grofen Philosophin und ihrer Philosophie fiir die Phinomenologie gerecht;
diese Bedeutung wird durch das ESL bestitigt und umfassender dargestellt.

* Knaup, Marcus / Seubert, Harald (Hrsg.), Gerl-Falkovitz, Hanna-Barbara; Hihnel, Martin; Raschke,
René (Mitarb.), Edith Stein-Lexikon, Herder, Freiburg-Basel-Wien 2017, 434 S; EUR 38,00 — Gebundene
Ausgabe, EUR 38,00 — eBook (PDF).
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» Thomas-Lexikon von Ludwig Schiitz, 3. Auflage von Enrique Alarc6n, Pamplo-
na, Universitit von Navarra, 2006; http://www.corpusthomisticum. org/tl.html.
Es enthilt»termini technici« (Kunstausdriicke) und»allgemeinwissenschaftliche
Ausspriiche«; es»erstreckt sich iiber simtliche Werke und Schriften des h. Tho-
mas« (aus: Vorwort zur 2. Auflage). Es versteht sich von selbst, dass erstmals in
der Phinomenologie geprigte Begriffe und alle Autoren NACH Thomas in die-
sem Lexikon nicht als eigene Begriffe aufgenommen worden sind.

* Husserl-Handbuch: Leben — Werk — Wirkung, herausgegeben von Sebastian
Luft, Maren Wehrle, Springer-Verlag 2017,374 Seiten, kann im Zusammenhang
aktueller phinomenologischer Nachschlagewerke nicht unerwihnt bleiben; das
Buch liefert durch eine sachliche Bezugnahme auf Stein im Leben und Werk
Husserls eine gute Basis fiir die weitere Entwicklung der Phdnomenologie aus
ihrem innersten Kern, ndmlich aus Husserls Zusammenarbeit mit seinen Schii-
lern in der Entfaltung seiner philosophischen Lehre.»Stein hat grundsétzlich am
phénomenologischen Idealismus festgehalten, so auch, wenn sie Husserls Phé-
nomenologie als ,Essenzphilosophie’ (...) bezeichnet« (vgl. ESL S. 190). Edith
Stein arbeitet daran, tiber Husserl hinausgehend die Phédnomenologie in den
Strom des als Philosophia perennis bezeichneten Philosophierens einordenbar
zu entwickeln und dort zu verankern; das kommt durch die ins ESL (S. 190,293)
aufgenommenen Begriffe mit den Belegstellen im Werk Steins gut heraus.

Vor der eigentlichen Beschreibung des neuen Edith Stein-Lexikons werden die
nun folgenden Tabellen zu Begriffen und Autoren der eben erwéhnten Nachschla-
gewerke zur Phinomenologie dargestellt. Sie konnen die Bedeutung des ESL fiir
die gesamte Philosophie und Phidnomenologie etwas iibersichtlicher und detaillier-
ter verdeutlichen helfen.

A. Nach philosophischen Begriffen (1 = vorhanden; 0 = nicht vorhanden)

Worg;rrbuch Edith
Encyclopedia of | HWPh . Stein Thomas
. Phianomeno- .
Begriff Phenomenology | (1971 — logischen Lexikon- -
(1997) 2007) . ESL Lexikon
Begriffe (2017)
(2004)
Seele 0 1 0 1 1
Ich 1 1 1 1 0
Gott 0 1 1 1 1
Natiirliche 0 0 0 1 1
Gotteserkenntnis
Methode 0 1 1 1 1
Ursache/Kausalitit 0 1 0 1 1
Substanz 0 1 1 1 1
Religion 1 | 0 1 1
Sache [selbst]| 0 1 1 1 1
Welt 1 1 1 1 1
BewuBtsein 0 1 1 1 1
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B. Nach Autoren (1 = eigenes Kapitel; 0 = nicht erwdhnt; 2 = im Text/im
Literaturverzeichnis erwdhnt)

Encycl. Of HWPh Phanomf:nologr ESL Thomas
Autor Phenomenology (1971- | sches Worterbuch 2017) | Lexikon
(1997) 2007) (2004)
Aristoteles 0 2 2 1 1
Platon 0 2 2 1 1
Thomas von 0 2 2 1 Ganze
Aquin Lexikon
Descartes, 0 2 2 1 0
Renée
Kant, Immanuel 2 2 0 1 0
Hegel, Georg 1 2 2 2 0
Wilhelm
Friedrich
Husserl, 1 2 2 1 0
Edmund
Scheler, Max 1 2 2 | 0
Koyré, 1 2 0 1 0
Alexandre
Stein, Edith 1 0 2 Ganze 0
ESL

Conrad-Martius, 1 2 2 1 0
Hedwig
Heidegger, 1 2 2 1 0
Martin
Merleau-Ponty, 1 2 2 0 0
Maurice
Sartre, Jean-Paul 1 2 2 0 0
Wittgenstein, 1 2 0 0 0
Ludwig

I. Allgemeine Beschreibung
a. AuBere Beschreibung des Buches (GroBe, Layout, Druck, etc.)

i. Fest gebunden, 14,5 x 21,9 x 3,3 cm, 676 Gramm; das Layout des Schutzum-
schlages in Anlehnung an die Schutzumschlédge der Edith Stein-Gesamtaus-
gabe (ESGA) birgt einen gewissen Wiedererkennungswert und liefert einen
Deutungsschliissel zum inneren Zusammenhang des ESL und der ESGA.

ii. Satz und Druck sind klar und iibersichtlich.
iii. Sprache: Deutsch

1. Schade, dass schon im Vorwort grammatikalische Fehler auftauchen.
2. Auch im lexikalischen Teil finden sich sprachliche Fehler, wie z. B.:

a.S. 162:»Ungewohnt ist das Bilder von der Hand der Mutter fiir den
HI. Geist (...).«

b.S.165:»... es konnen sich aber auch verschiedenen Titigkeiten, wenn
sie einander widerstreiten, nicht zu gleicher Zeit realisiert werden.«
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b. Kontext des Erscheinens

i. Das ESL kann als Schlussstein der zentralen Gedanken Steins in der Philo-
sophiegeschichte und Phédnomenologie am Beginn des 21. Jahrhunderts
gelten. Die Verbreitung des Lebens und der Phiinomenologie hat in Europa
um diese Jahrhundertwende in den »Edith Stein Gesellschaften« im zivilen
Bereich institutionelle Gestalt erhalten; diese Institutionen stehen oft in en-
ger Verbindung mit dem »Karmelx, jener Institution innerhalb der rom.-
kath. Kirche, der Edith Stein in einer Lebensbindung ab 14.10.1933 bis zu
ihrem Ableben in Treue angehort hat. Es gibt auch vom Karmel spirituell,
institutionell und rechtlich unabhéngige Initiativen, die von der Verbreitung
der Lebensgeschichte und der Lehre Steins zeugen und auf das vermehrte
Interesse an Edith Stein und auf die von ihr herausgearbeiteten Themen ant-
worten. Das ESL bringt Themen und geisteswissenschaftliche Forschungs-
felder in kompakter Art zur Darstellung, die in der aktuellen Geisteswelt
der Postmoderne im Sinne Lyotards (Jean-Francois Lyotard, Das Postmo-
derne Wissen. 1986, 7/14; »In dullerster Vereinfachung kann man sagen:
‘Postmoderne’ bedeutet, dass man den Meta-Erzdhlungen keinen Glauben
mehr schenkt.«) jetzt verstirkt relevant geworden sind.

ii. Die Auswahl der Begriffe und der Umfang deuten darauf hin, dass das ESL
einen entscheidenden Beitrag zur rechten philosophiegeschichtlichen Ein-
ordnung der Phinomenologie in die abendldndische, jiidisch-christliche,
globale Kultur und Philosophie am Beginn des 3. Jahrtausends liefern kann.
Vor dem Tor zu dieser Ara (1. Oktober 1999) wurde Edith Stein durch die
rom.-kath. Kirche zur Mitpatronin Europas erhoben. Das geschah durch den
hl. Papst Johannes Paul II. — Karol Woytita, »fiihrender Kopf der Krakauer
Phidnomenologie (...), ein Philosoph von europdischem Rang« (ESL 409—
411) — der das Christentum im groen Horizont der Heilsgeschichte als in
die Geschiche eingebrochene Religion (Vgl. Johannes Paul II., Novo millenio
ineunte,v.6.1.2001,5.)bezeichnet. Dafiir gibt Edith Stein sicher ein beredtes
Beispiel ab. Das ESL entwickelt eine Topographie Stein‘schen Denkens, vor
dessen Hintergrund sich européisches Denken mit jenem eigenen Geprige
abhebt, das durch Platon und Aristoteles, Augustinus, Duns Scotus, Thomas
von Aquin, Theresia von Avila, Descartes, Rousseau, Kant, Husserl, Scheler,
Heidegger, Newman, Dietrich von Hildebrandt entstanden ist.

. Das ESL bringt eine epistemologische Bereicherung des pluralen Denkens,
das am Beginn des 3. Jahrtausends die Kultur prigt. Aus den Argumenten
Steins werden rigoros verniinftige Abhandlungen zu Begriffen wie Realitdit,
Gott, Substanz, Welt, Person, Seele, Sein, Materie, Intersubjektivitdit, Iden-
titiit, Frau, Ursache, Tod, Wahrheit, Staat u.a. geliefert.

iv. Erwidhnenswert, obwohl ohne ausgesprochenen Bezug des ESL dazu, ist
das Erscheinen des Buches Husserl-Handbuch: Leben-Werk-Wirkung,
Luft/Wehrle. Dieses Werk behandelt teilweise dieselben Inhalte wie das
ESL, es ist auch 2017 erschienen. Das moge den philosophischen Diskurs
tiber das Vehikel Phdnomenologie in unseren Tagen anregen.

—

ii
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II. Inhalt
1.

ii.

—

il

1v.

Zur ErschlieBung des Inhalts des Buches gibt es ein gut gegliedertes In-
haltsverzeichnis auf Seite 5.

Der Buchtitel steht in klarem Zusammenhang mit dem Inhalt. Ohne grof3e
Umschweife wird bei den einzelnen Begriffen eindeutig, iibersichtlich und
prignant die Auffassung Steins dargelegt. Die Aufbereitung des denkeri-
schen Erbes Steins in dieser Form als Lexikon gibt den Inhalten des Erbes
von nun an einen normativen Charakter fiir die zukiinftige Befassung mit
Edith Stein, ihrem Werk und der davon ausgegangen und ausgehenden
Wirkung.

. Die Auflistung der Werke Steins zwischen biographischem Abriss (»Zeit-

tafel«) und Abkiirzungsverzeichnissen (»Siglen der ESGA«, » Abkiirzun-
gen« und »Abkiirzungsverzeichnis zum Nachweis von Bibelstellen«), die
bislang in »Die Edith Stein-Gesamtausgabe (ESGA )« erschienen sind, ver-
leiht einen guten Uberblick iiber das Schaffen Steins und erleichtert das
Auffinden der im lexikalischen Teil angefiihrten Belegstellen im umfan-
greichen Gesamtwerk.

Es stellt eine Leistung der Herausgeber dar, iiber 40 Stein-Forscher aus
aller Welt an einem Ort »mit so viel Konstanz und Ubereinstimmung wie
moglich« zu Wort kommen zu lassen. Es gelingt dem Lexikon, mit iiber
230 Begriffen die Inhalte des Lebens, des Philosophierens und Sorgens
Edith Steins nachfolgenden Generationen trotz »unverkennbarer person-
licher Nuancierungen der verschiedenen Autoren« (ESL 8) eindeutig und
klar zuginglich zu machen. Es ist so ermoglicht, dass durch Forscher, inter-
essierte Philosophen/innen, redliche Menschen mit gesunder geistiger Un-
ruhe dieximmanente philosophische Leistung Steins und die Genauigkeit
ihrer phinomenologischen Analysen, sowie die Prizision ihrer Begrifflich-
keit (...) differenziert wahrgenommen werden« (ESL 7). Das ESL ertffnet
den Zugang zu einem philosophischen Oeuvre, das einen Meilenstein eu-
ropdischer Geistesgeschichte darstellt und von dem aus eine differenzier-
tere Sicht auf viele kulturelle Entwicklungen (z. B. in der Padagogik, in der
Literatur) gewonnen werden kann; »aufmerksame Leser« der Werke Steins
werden zur weiteren Vertiefung und Verbreitung angeregt, »die teilweise
hoch komplexen und in ihrer Sprachform nicht immer unmittelbar zugéng-
lichen Texte Steins besser und klarer zu verstehen« (ESL 8).

. Das Herzstiick des Lexikons bildet der »Lexikalische Teil. Begriffe und

Personen A-Z«. Die 241 aufgelisteten »Begriffe und Personen« erstrecken
sich auf die Seiten 25 bis 415. »Alle Beitrige folgen dem grundsitzlichen
Strukturschema einer Definition am Beginn, einer auf Stein hin perspekti-
vierten knappen Problemgeschichte des Begriffs und die — mit Zitaten in-
strumentierte — Darlegung ihres eigenen Begriffsgebrauchs. Auf andere
verwandte oder antithetische Begriffe wird verwiesen. Eine knappe Litera-
turiibersicht, die spezifiziert auf Arbeiten zum einzelnen Begriff hinweist,
schlieBt jeden Artikel ab.« (ESL 8)
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vi. Die Einteilung und Zuweisung der Artikel nach ihrem Umfang in »drei Ka-
tegorien: A, B, C« (ESL 8) mag implizit vorhanden sein, eine eindeutige
Markierung dazu im Text konnte ich nicht finden.

vii. Im» Anhang« findet sich:

1. Eine»Biographische Notiz zu den Autorinnen und Autoren«. Die Angaben
bringen Name, Titel, Institution/Aufgabe, Land zu den Autorinnen und
Autoren.

2. Ein»Begriffsregister«, alphabetisch gereiht.

Der zentrale Begriff in der»Topographie steinschen Denkens« (ESL 8) ist gleich-
zeitig ein Begriff, der darauf ausgelegt ist,»weitergehende Forschungen anzuregen«.
Mir scheint der Begriff »Philosophie« (ESL 291-293) diese Rolle unter den Begrif-
fen des ESL einzunehmen. Stein tritt fiir einen vermittelnden Philosophie-Begriff
ein. Sie [die Philosphie] ist als »eine dauernde Geisteshaltung (...)« aufzufassen.
Dem/Der Philosophen/in miisse es um den Wahrheitscharakter der offenbarten, ewi-
gen Wahrheit gehen. Sich dieser Wahrheit zu 6ffnen ist fiir Stein Probe aufs Exempel
der geforderten philosophischen Vorurteilsfreiheit« (ESL 292-293).» In ihrem Sinn
bedarf es offensichtlich einer Erneuerung [der ,Philosophia perennis‘] aus den Quel-
len: des Riickgangs auf Platon, Aristoteles und Thomas, und des Dialoges zwischen
einem erneuerten Thomismus und der Phianomenologie« (ESL 293).

ITI. Moglichkeiten und Wirkung

a. Das ESL ist geeignet, als verlidssliches Werkzeug zur philosophischen Unter-
weisung einzelner Personen, kleiner Gemeinschaften, politischer Parteien u.a.
Gruppen in der Gesellschaft herangezogen zu werden.

b. Es stellt ein umfassendes Nachschlagewerk philosophischer Begriffe dar.

c. Das ESL bietet wertvolle Orientierungshilfe fiir Gottsucher.

d. Das Buch ist unerlésslich fiir Edith Stein-Forscher in ihrer philosophischen und
theologischen Arbeit in jeder Sprache.

IV. Anregungen, Wiinsche an die Herausgeber fiir eine mogliche erweiterte Neu-
auflage:

a. Esist sicher gelungen, »Kontextualitdt und Immanenz dieses philosophischen Le-
benswerkes durch das Edith Stein-Lexikon zu erschlieBen« (ESL 7). Dennoch —
und das ist bei einem solchen Werk unvermeidbar — bleiben Wiinsche offen, Lii-
cken werden erkennbar. So sei es erlaubt, fiir eine moglicherweise einmal erschei-
nende verbesserte und erweiterte Auflage des Lexikons anzuregen, dass u. a. fol-
gende Begriffe ergéinzt werden konnten:

i. Winthorp Bell — Er war als Kanadier der Vertreter des amerikanischen Kon-
tinents in den Anfingen der Phiinomenologie in Europa. Spiter wird sich
die Phinomenologie dank seiner und zahlreicher anderer Autoren in Ame-
rika stark entwickeln. Sein Name gehort zu den geistigen Begegnungen,
die das Denken Steins beeinfluf3t haben.
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ii. Kirche — Die Erfahrung der Katholizitit und anderer Merkmale der Kirche
bestimmen das Denken Steins von friih an. Auch die Um- und Ausgestal-
tung kirchlichen Lebens zur Zeit Steins — man denke z. B. an die liturgische
Bewegung, mit der Stein u. a. in Salzburg 1930 intensiver in Kontakt
kommt — trigt wesentlich zum Verstehen ihres Denkens und der Wirkung
ihres Werkes bei. Stein und ihre Forderer konnten bei ihrer Vortragstitigkeit
in den 1920er Jahren in ganz Europa auf gut organisierte und gesellschaft-
lich auftretende, offizielle katholische Organisationen (Vereine, Verbénde)
mit einem homogenen kirchlich positiven Selbstverstindnis bauen. Das ist
heute ganz anders. Der Karmel, in dem Stein nach nicht erfiillten Liebes-
beziehungen (Lipps, Ingarden) die Hingabe ihres Lebens vollzog, ist eine
Institution der rom.-kath. Kirche. Das ESL (Seite 10 — 11) beinhaltet ein
Geleitwort eines Vertreters der zentralen Leitung der Kirche, die Edith
Stein »als ein groes Geschenk fiir Philosophie und Theologie wie auch fiir
die Kirche« sieht.

iii. Liturgie — Stein war im Kontakt mit der liturgischen Erneuerungsbewegung
zum Glauben der Kirche gekommen. Die Ergebnisse der liturgischen Er-
neuerung wurden spéter im 2. Vatikanischen Konzil deutlicher und ver-
bindlich ausformuliert. Die Umsetzung der Bestimmungen des 2. Vatikani-
schen Konzils in der Kirche und ihrer Liturgie ist im Gange und kann in den
Schriften Steins Orientierung und Hilfe finden.

b.»Die erste Begegnung mit dem Kreuz« kénnte unter dem Begriff»Kreuz«
sichtbarer erwihnt werden; es handelt sich bei diesem Ereignis, wie die For-
schungen iiber Steins Biographie einhellig bezeugen, um den entscheidenden
Beitrag fiir das ganze weitere Leben, Werk und Wirkung ihrer Personlichkeit,
die sich heute und zukiinftig entfaltet; im Lexikon selbst steht dazu im Arti-
kel»Reinach, Anna« S. 321: »entscheidender Ausloser fiir ihre Hinwendung
zum Christentumx.

c. Verwechslungen, kleine Fehler, die immer wieder auftreten, lassen sich bei
einer moglichen zukiinftigen Edition leicht verbessern und vermeiden. Bei-
spielsweise:

1. »... bezeichnet Stein als D[emut] (lat. humilitas, frz. humble).« — Im Fran-
zosischen bedeutet Demut aber I’ humilité.

ii. S. 190: »Die Tendenz auf einen I[dealismus], der die klassische Metaphysik
folgt, ist nach Stein platonisch motiviert (ESGA 9, S. 242).« — Der Satz ist
unverstidndlich.

Es ist ein groBer Gewinn fiir die Edith Stein-Forschung, fiir die Philosophie und
phidnomenologische Forschung, iiber dieses Lexikon zu verfiigen.



Buchbesprechungen

Theologen

Lochbrunner, Manfred, Balthasariana. Studien
und Untersuchungen, Miinster 2016, Aschendorf
(ISBN 978-3-402-13156-3), € 48,—.

M. Lochbrunner, wohl der beste Kenner des Wer-
kes und der Biographie von H. Urs von Balthasar
und selbst Autor mehrerer Publikationen tiber ihn,
legt in diesem Buch zwar noch nicht eine Summe
der Theologie Balthasars vor — schon der Titel weist
auf die Verschiedenartigkeit der einzelnen Themen
hin —, doch kann er »eine wissenschaftliche Biogra-
phie« ankiindigen.

Die erste Abteilung »Theologisches« umfasst das
Spannungsfeld »kniende Theologie — sitzende The-
ologie«, also einen von Balthasar geprigten Topos.
In seiner Griindlichkeit geht Lochbrunner auf Spu-
rensuche und entdeckt die erste Verwendung dieses
Bildwortes in eine fritheren Fassung des Aufsatzes
iiber »Theologie und Heiligkeit«, der von Daniélou
in der Auseinandersetzung um Scholastik und Nou-
velle Théologie korrigiert worden ist. Seit der Scho-
lastik habe es, so Balthasar, wenige heilige Theolo-
gen gegeben. Friiher herrschte weitgehend eine Ein-
heit zwischen Leben und Lehre. B. reflektiert tiber
die Notwendigkeit einer neuen Einheit zwischen
Theologie und Heiligkeit. Betende Theologie be-
deute allerdings nicht, dass sie affektiver und ihren
wissenschaftlichen Charakter verliere. Die Tren-
nung fiihrte oft zu einer gebetsfremden wissen-
schaftlichen Theologie und zu einer inhaltslosen Er-
bauungsliteratur.

Ein weiteres Thema dieser Abteilung ist »die
Schrift als Gottes Wort«. Es handelt sich um einen
Artikel fiir die »Schweizer Rundschau« (1949). Die
personlichen Schwierigkeiten Balthasars (Ordens-
austritt!), die Urteile der Ordenszensoren, die den
Artikel begutachtet haben (mit verschiedenen Zen-
suren!), der Inhalt und sein Vergleich mit Dei Ver-
bum: All das macht die Ausfithrungen Lochbrunners
interessant.

Der niéchste Aufsatz: »Das Ineinander von Schau
und Theologie in der Lehre vom Karsamstag bei
Hans Urs von Balthasar« handelt von einem Grund-
thema der Theologie B.s. Der dogmengeschichtliche
und biblische Befund werden dargestellt. Auch die
ostkirchlichen Ikonen unterstreichen das Thema des
Zerbrechens der Hollenpforten, gleichsam als voros-
terliches Geschehen. Bei den Reformatoren eignet
dem Abstieg ein satisfaktorisches Moment des Stra-
fleidens der Hollenqualen. In der kath. Theologie er-
reicht der Abstieg nur die Gerechten der Vorholle;
satisfaktorische Wirkung wird dem Abstieg nicht zu-

erkannt. Lochbrunner schildert dann die Erfahrung
des Karsamstags bei Adrienne von Speyer. Balthasar
setzt diese Erfahrung in die Karsamstagstheologie
um, bei der der Abstieg nicht nur ein Abschnitt in der
Dogmatik ist, sondern ein Strukturelement. Der Kar-
samstag gehort zur Passion, in der der Hollenabstieg
zum tiefsten Punkt der Kenose wird, die von der Lie-
be des Vaters umfasst wird. Es ist richtig, dass dieses
Verstiandnis von Descensus keinem der von Loch-
brunner ausgezeichnet typisierten Modelle ent-
spricht, doch bleibt die Frage, warum andere Mysti-
ker mit Passionserlebnissen wie die Resl von Kon-
nersreuth oder Katharina Emmerich nicht dieselben
Erfahrungen gemacht haben und das weitergehende
Karsamstagsleiden bestitigen.

Der nidchste Abschnitt: »Trinitarische Liebe im
Zentrum der Dinge«. Die Analogia entis wird als
analogie caritatis ausgelegt. Fortgesetzt wird diese
Theologik in: »Das Theologische Hans Urs von Bal-
thasars als Logik der Liebe. Eine Anndherung an
Theologik II. Wahrheit Gottes«. L. Schilder die Ent-
stehungsgeschichte des Werkes. Zunichst fillt auf,
dass Balthasar nicht die herkommliche Gliederung
der Dogmatiklehrbiicher tibernimmt, sondern von
den drei (vier) Transzendentalien ausgeht. Ebenso
wird die Distanz zur Schultheologie erortert. Was
das Verhiltnis von Natur und Gnade bzw. von Philo-
sophie und Theologie betrifft, lehnt Balthasar eine
natura pura ab und sieht das Ubernatiirliche der Na-
tur eingeprigt, d.h. sie steht positiv oder negativ in
einem Verhiltnis zur Gnade und zur Offenbarung.
So gibt es eine Ahnlichkeit zwischen Geschdpf und
Gott. Gegen einen starren Monotheismus (Jahwe
oder Allah) zeige die Trinitit die Positivitét des An-
deren und damit auch der Schépfung. »Sowohl un-
ter methodischer wie inhaltlicher Hinsicht kann
Theologik II als beispielhaftes Modell des Baltha-
sarschen Denkens betrachtet werden« (92).

»Das Verstindnis des Katholischen bei Hans Urs
von Balthasar, von einem Attribut in der Kirchenlehre
zu einer Denkform der Theologie«, so der nédchste
Beitrag. Das Katholische war im Leben Balthasars
selbstverstindlich (Elternhaus, Schule). Zu einer re-
flektierten Katholizitit fiihrte ihn das Germanistik-
studium und das Leben bei den Jesuiten. De Lubac
weckte das Interesse fiir die Kirchenviter, ebenso
Lubacs »Le Catholicisme«. Die kulturelle Katholi-
zitdt Claudels hat ferner Balthasar stark geprigt.

Die Katholizitit der Kirche begreift B. »als die in
Christus (dem Gekreuzigten und Auferstandenen)
an die Welt mitgeteilte Fiille Gottes«. Kirche ist da-
her kein Selbstzweck, sondern Gabe Gottes an die
Welt. Der Dualismus von subjektiver Heiligkeit und
objektiver Heiligkeit der Struktur wird verdichtet in
Maria und Petrus.
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Zum Schluss verweist Lochbrunner noch auf die
»Gelebte Katholizitit«: Hier denkt er an die Johan-
nesgemeinschaft und den Zeitschriftenverbund
»Communio«.

Die zweite Abteilung »Biographisches« beginnt
mit »Hans Urs von Balthasars Bericht von der Inns-
brucker Herbsttagung 1925 des Verbandes der Ver-
eine Katholischer Akademiker«. Es handelt sich um
die erste Veroffentlichung des 20-jéhrigen cand.
phil. iiber eine Tagung einer Akademikerversamm-
lung. Lochbrunner berichtet sorgfiltig tiber das Pu-
blizitationsorgan, die Referenten und das Pro-
gramm. »Es scheint, dass Balthasar im Spiegel der
Innsbrucker Tagung die Stirke seiner eigenen
Denkform entdecken durfte.«

»Das Jahr 1929: Ein bisher blinder Fleck in der
Biographie Hans Urs von Balthasar«. Lochbrunner,
der schon iiber theologische und philosophische Ge-
spriachspartner Balthasars in eigenen Opuscula pu-
bliziert hat, berichtet in diesem Beitrag von seinen
personlichen, literarischen oder musikalischen Be-
kannten. Das Jahr 1929 war gekennzeichnet durch
den Tod von B.s Mutter und den Eintritt in den Je-
suitenorden. Die Briefe mogen fiir Kenner auf-
schlussreich sein, sind aber fiir Auflenstehende z. T.
schwer verstindlich. Sie geben Einblick in das Trei-
ben des Freundeskreises; vor allem von der Italien-
reise B.s. Vor dem Klostereintritt {ibergibt er seine
Biicher einem Freund. Zum Schluss ein Tagesablauf
im Noviziat.

»Der néchste Abschnitt behandelt: H. U.v.B.und
die Musik«. B. war eifriger Klavierspieler, Besucher
von Konzerten und hat selbst komponiert. Er kannte
das gesamte Werk Mozarts auswendig und sah im
Geist die Partitur und horte die Musik (182), er war
auch in der theoretischen Analyse ein Konner. B s.
Musikalitiit wirkt sich aus in seinen Ubersetzungen,
etwa der Lyrik Claudels oder auch in der Kunst der
Transposition (183). »Nur ein musikalischer Geist
konnte die Trilogie konzipieren und komponieren«.
Musik hat sich in B.s Biographie héufig als Stifterin
einer Freundschaft erwiesen. Zum Abschluss stellt
L. Balthasars Theologie auf die gleiche Ebene, auf
der Mozart in der Musik steht. Ob hier nicht, bei al-
lem Verstdndnis der Liebe eines Autors zu seinem
»Objekt«, die Vergleichbarkeit tiberspannt wird?

»Hans Urs von Balthasar und seine Verbindung
mit dem Bistum Chur« lautet das weitere For-
schungsthema Lochbrunners. Nach seinem Austritt
aus dem Jesuitenorden hat Bischof Caminada B.
den Status eines Churer Diézesanpriesters gewahrt.
B. kam zur Gewissheit, dass der Gehorsam gegen-
iiber dem Auftrag Gotts dem Verbleib im Orden vor-
zuziehen sei. Als Priester braucht B. jedoch einen
Bischof. Der Ordensgeneral verbietet Vortrige in
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Basel, der Provinzial sucht die Aufnahme in eine
Schweizer Diozese zu verhindern. Der Basler Bi-
schof untersagt ihm den weiteren Aufenthalt in Ba-
sel. B. bezieht ein Zimmer in Ziirich und damit in
der Didzese Chur. Der Bischof gestattete ihm zu ze-
lebrieren und die Beichte zu horen. Somit konnte B.
seelsorgerlich wirken. Die Erlaubnis war auf drei
Jahre begrenzt und wurde dann um dieselbe Zeit
verldangert. Versuche zu einer Inkardination in
Deutschland scheiterten. Erst 1950 wurde er fiir
Chur inkardiniert. Wer die Note der Unsicherheit
bedenkt, wird Gott danken, dass B. nicht in eine An-
klagementalitét gegeniiber der Kirche gefallen ist.
Es werden dann noch Kdampfe um das Imprimatur
und das Entstehen des Barth-Buches und das MS
geschildert.

Mit Spannung geht der Leser an den Artikel iiber
»H. U. v. B. und das 2. Vaticanum. Eine verpasste
Chance?« Zunéchst sei festgestellt: Kein Bischof
erwihlte B. zum Berater. — Im ersten Fall wird die
Mitarbeit B.s im Adam Moller-Institut, Paderborn
erwihnt; die Einladung erfolgte aufgrund des Barth-
Buches. Dann werden Desiderate an das angekiin-
digte Konzil verhandelt. B., durch die »Schleifung
der Bastionen« als Reformer eingestuft, entwirft fiir
Kard. Dopfner eine Erwartungsliste: Der Skandal
der Schismen: wichtige Elemente sind die Heraus-
bildung eines heiligen Klerus und heiliger Ordens-
leute, dann das Verhiltnis zu den nichtchristlichen
Religionen (Asien!); Dopfner scheint davon wenig
in seinem Wunschkatalog berticksichtigt zu haben.
B.s Hoffnungen auf das Konzil scheinen aber spiter
zerronnen zu sein.

»Balthasar, Hans Urs von, #12.8.1905 in Luzern,
1 26.6.1988 in Basel. Schriftsteller und Theologe,
Mitbegriinder der Johannesgesellschaft und des Jo-
hannes Verlags Einsiedeln, ernannter Kardinal«, so
der néchste Artikel. Diese Kurzbiographie schildert
nicht nur den Lebenslauf B.s, sondern auch seine
geistige Entwicklung und seine vermittelnde Wir-
kung zwischen Literatur und Theologie. B. war
zweifellos einer der wenigen Kenner und Interpre-
ten der franzosischen und deutschen Literatur. Lei-
der bleiben hier seine patrologischen Werke (Orige-
nes, Gregor v. Nyssa, Maximus Confessor) oder
auch seine Pascal-Ubersetzung unerwihnt.

Die dritte Abteilung »Biographisches« behandelt
zunichst literarische Studien (»Praktizierte Inter-
disziplinaritit am Beispiel der Rezeption von Hans
Urs von Balthasars » Theodramatik«). Die Interdis-
ziplinaritét erweist sich angesichts wachsender Spe-
zialisierung als Gebot der Stunde. B., promovierter
Germanist und Ubersetzer franzosischer Literatur
war geeignet zum Briickenbauer zwischen Litera-
tur- und Theaterwissenschaft einerseits und Theo-
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logie andererseits, die immer mehr zu seinem Le-
bensauftrag (Ordenseintritt, Priesterweihe) wurde.
Ausfiihrlich wird die Idee und literarhistorische Ver-
wirklichung des Welttheaters (Ubersetzung P. Cal-
deron de las Barcas durch H. U. v. B.) besprochen
und fiihrt dann die Linie weiter zur Theodramatik.

Der néchste Aufsatz: »Eine Summe der Theologie
im 20. Jahrhundert. Zur Rezeptionsgeschichte und
zur Gestalt der Theologie Hans Urs von Balthasars.
Ein Versuch«. Lochbrunner referiert iiber die Dok-
torarbeiten. Die Liste der Sekundérliteratur umfasst
279 und 215 Titel (Englisch 83, Deutsch 76, Italie-
nisch 54, Franzosisch 31, Spanisch 18, Polnisch 10,
Slowenisch 3, Niederldndisch 2, Portugiesisch 1).
Nach dem Uberblick iiber die geleistete For-
schungsarbeit gibt Lochbrunner noch eine Deside-
ratenliste fiir die kiinftige Forschung: Seine Vor-
schlidge: Keine Themen, die schon oft bearbeitet
worden sind, keine Gesamtdarstellungen, deshalb
sollen mehr Detailfragen vorangetrieben werden,
ebenso kritische Auseinandersetzungen. Biographi-
sche Kapitel in Dissertationen seien iiberfliissig. L.
verweist dann auf einige noch zu bearbeitende For-
schungsthemen. Fiir ihn ist »B. der einzige katholi-
sche Theologe von Format, der — allein —das Unter-
nehmen einer theologischen Summe gewagt hat.
Schliefllich reflektiert L. noch die Gestalt der The-
ologie B.s zur Gestalt der Schultheologie. B. war in
Distanz zur Schultheologie, hat auch immer Beru-
fungen auf Lehrstiihle ausgeschlagen. Wiahrend die
Schultheologie der institutionalisierte Ort des aka-
demischen Unterrichts und der Bildung der kiinfti-
gen Theologen ist, sieht L. in der Theologie B.s den
»Typ kulturméchtiger Theologie ..., die einen
Gegenpol zur Schultheologie bildet. »Beim Typ der
Schultheologie dominiert die Aufgabe des Lehrens
und Unterrichtens. .. Die kulturméchtige Theologie
wird von anderen Priorititen bestimmt. Hier zéhlen
literarische Qualitit, dsthetisches Formgefiihl, As-
similation kultureller Stromungen, Intellektualitét
gepaart mit Sensibilitit« (289). Klassifizierungsver-
suche sind notwendig, aber oft erinnern sie an ein
Prokrustesbett. Im Anschluss werden unter der Ru-
brik »Rezensionen« vier Untersuchungen iiber H.
U. v. B. vorgestellt und kritisch beleuchtet.

Den Schluss bildet »Personliches«: »Riickblick
auf meine Kontakte und Begegnungen mit Hans Urs
von Balthasar«. Lochbrunner erzihlt von sich und
seinen Kontakten und dem Entstehen seiner theolo-
gischen Dissertation. Anldsslich ihrer Drucklegung
wird von L. fiir den Herder-Verlag ein Gutachten
von Balthasar erbeten: »Das beste der zahlreichen
iiber mein Werk geschriebenen Dissertationen ...
Weil er alles gelesen hat, kann er verbliiffende
Durchblicke erdffnen ...« (344). Lochbrunner do-
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kumentiert dann die weiteren personlichen Kontak-
te und Begegnungen bis zu seiner Freistellung fiir
die Habilitation und zum Tod des eben zum Kardi-
nal ernannten Hans Urs von Balthasar.
Lochbrunner tritt als berufener Zeitzeuge hervor.
Er ist nicht nur mit der Theologie und der Wirkungs-
geschichte Balthasars vertraut, sondern auch mit
seiner Person. Die Bewunderung und Verehrung die
L. seinem Mentor entgegenbringt, verhindert kei-
neswegs ein klares Urteil. Der Sprachstil des Autors
und seine profunden Kenntnisse des Schrifttums
und der Person macht neugierig auf das angekiin-
digte grofle Opus. Anton Ziegenaus, Bobingen

Okumenische Theologie

Dietrich Emme, Gesammelte Beitrdge zur Bio-
graphie des jungen Martin Luther, hrsg. von Ri-
chard Niedermeier (500 Jahre Luther und Refor-
mation, Bd. 1), Patrimonium-Verlag, Heimbach/Ei-
fel 2016, Paperback, 376 S., ISBN—13: 978-3—
86417-042-3, 19,80 EUR.

Der Patrimomium-Verlag hat zum 500jdhrigen
Reformationsgedenken eine Reihe beachtlicher Stu-
dien veroffentlicht. Der hier zu besprechende erste
Band versammelt die Beitridge des Wirtschaftsjuris-
ten Dietrich Emme zur Biographie des jungen Lu-
ther. Dabei handelt es sich vor allem um den Neu-
abdruck der 1986 in vierter Auflage erschienenen
Studie »Martin Luther. Seine Jugend- und Studen-
tenzeit 1483-1505« (S. 15-302, mit dem umfan-
greichen Personen- und Sachregister am Ende). Em-
me vertritt darin die These, dass der Klostereintritt
Luthers bedingt gewesen sei durch ein Duell, bei
dem der jahzornige Jurastudent einen Kommilito-
nen erstach. Um einer Strafverfolgung zu entgegen,
sei er in den Augustinerorden eingetreten. Dem ent-
spreche unter anderem die bemerkenswerte Tatsa-
che, dass das erste Werk Luthers in der Weimarer
Ausgabe vom Asylrecht handelt.

Hinzugefiigt sind vier weitere Aufsitze, die auf
die nach der Monographie folgende Diskussion iiber
das Duell Bezug nehmen und die 1991 in einem
Sammelband ver6ffentlicht wurden: »Martin Lu-
thers Weg ins Kloster« (S. 303-349). Richard
Niedermeier hat eine »Hinfiihrung zur Neuauflage«
geschrieben (S. 7-12) und vor allem einen bestens
dokumentierten Forschungsbericht, den wir im Fol-
genden zusammenfassen: »Luthers Totschlag — re-
ale Moglichkeit oder antireformatorische Polemik?
Eine kritische Wiirdigung der Arbeiten Dietrich
Emmes« (S. 350-372). Niedermeier achtet dabei
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auf die Rezeption des Werkes von Emme und ver-
gleicht es mit den neueren Studien zum Leben Mar-
tin Luthers.

Auch die Autoren, die Emme widersprachen,
wiirdigten seine Verdienste um die biographische
ErschlieBung der Friihzeit des Lebens von Martin
Luther. O.H. Pesch bemerkte beispielsweise (1985),
dass Emme mit heute nur noch schwer zugingli-
chem Quellenmaterial ein Bild gezeichnet habe, das
»eine treffliche Darstellung zu den vorliegenden
Biographien« darstelle (S. 8). Deutlich wird dabei,
dass ein eventuelles Duell gut in die typischen Ziige
des Charakters von Luther passt: »er war ein hoch-
gradiger Choleriker ...« (S.351).

In der traditionellen Lutherbiographie wird als
Grund fiir ein Klostereintritt Luthers ein Geliibde
gegeniiber der hl. Anna angegeben, das Luther am
2. Juli 1505 wihrend eines Gewitters ablegte, bei
dem ein Reisegefihrte ums Leben kam (vgl. S.
149). Ein Teil der neueren Lutherforschung (z.B.
Volker Leppin) hilt diese Darstellung fiir unhisto-
risch (S. 352-356). Es gibt jedenfalls »ein anderes
Ereignis, das in Luther eine dhnliche Reaktion hitte
auslosen miissen: eine (nicht zuletzt von Luther
selbst) gut bezeugte und daher allgemein als histo-
risch angenommene schwere Verletzung Luthers
wenige Monate vorher« (S. 355). Fiir Emmes Posi-
tion gebe es »nicht den einen, durchschlagenden
Beweis«, wohl aber eine Biindelung verschiedener
Indizien (S.356). Dazu zéhlt die Tatsache, dass Lu-
ther wihrend des Semesters seinen Studienort ver-
lie, um mit seinem Vater zu sprechen (moglicher-
weise liber die Aufnahme eines Theologiestudi-
ums) (S. 357-359). Eine Vertuschung des Duells
passe in die historische Situation (S. 359-362). Die
deutlichste Anspielung Luthers auf die Totung ei-
nes Menschen sieht Emme in einer Tischrede, in
der Luther erklirt, er sei durch Gottes Beschluss
zum Monch gemacht worden, »damit sie mich nicht
gefangen nehmen« (WA Tr 1,134 ,32). Diese Deu-
tung scheint tiberzeugender als die von Pesch, der
»capere« nicht als »gefangen nehmen« deutet, son-
dern als in der Diskussion »iiberwinden« und »be-
zwingen« (S.363). Der Vorschlag Peschs, hierbei
an einen Beistand des Augustinerordens bei den
Heidelberger Diskussionen im April 1518 zu den-
ken, widerspricht der geschichtlichen Situierung
(S.363f). Ein Zeugnis aus Luthers ndchster Umge-
bung (Nikolaus Selnecker) bestitigt »eine Ausein-
andersetzung mit Todesfolge in unmittelbarer Nihe
zum Klostergeliibte« (S. 369). Niedermeier meint,
das Gewitter von Stotternheim habe hochstwahr-
scheinlich nie stattgefunden und nur dazu gedient,
dem Vater die Zustimmung zum Klostereintritt ab-
zuringen (S. 366).
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Interessant scheint auch das Zeugnis Melanch-
thons, wonach Luther im Jahre seines Klosterein-
tritts von heftigen Emotionen erfasst worden sei, als
er einen Gefihrten (Mitstudenten) verlor, der durch
einen Ungliicksfall getdtet worden sei (S. 370). Die
These Emmes ist also keineswegs abwegig, sondern
durchaus vertretbar (S. 372).

Manfred Hauke, Lugano

Exegese

Alberto Valentini, Vangelo d’infanzia secondo Lu-
ca. Riletture pasquali delle origini di Gesu (Collana
Testi e commenti), Edizioni Dehoniane Bologna
2017,427 S., ISBN 978-88-10-20672-0.

In dem inhaltsreichen italienischsprachigen Werk
kommentiert Alberto Valentini aus der »Gesell-
schaft Marias« (auch Monfortaner Patres genannt),
Universititsprofessor und Autor zahlreicher exege-
tischer und bibeltheologischer Studien, die ersten
beiden Kapitel des Lukasevangeliums im Lichte des
Ostergeheimnisses und im Rahmen des gesamten
lukanischen Doppelwerks (Lk-Apg). Darauf ver-
weist schon der Untertitel des Buches. Die Studie
umfasst 427 Seiten, wobei eine relativ kleine
Schriftgréfe und ebenso ein minimaler Zeilenab-
stand fiir den Druck gewihlt wurden, sowohl im
Textkorpus als auch in den Fufinoten.

Nachdem der Autor im Jahre 2013 den Band zum
»Kindheitsevangelium Jesu nach Matthdus« in der-
selben Reihe im Verlag Dehoniane herausgegeben
hat, folgt nun vier Jahre spiter der Band iiber das
»Kindheitsevangelium nach Lukas«. Schon nach
wenigen Seiten wird sich der Leser jedoch bewusst,
dass dieses Werk nicht nur die Frucht einer vierjih-
rigen Arbeit darstellt, sondern das Ergebnis der For-
schung vieler Jahre. Die umfangreiche philologi-
sche, exegetische und theologische Bibliographie
mit Literatur aus verschiedensten Sprachrdumen ist
ein Beleg dafiir.

Den wichtigsten Teil bilden nach einer Einleitung
(S. 15-37) die beiden Hauptkapitel, bestehend aus
einem doppelten Diptychon: dem der Ankiindigun-
gen der Geburten von Johannes dem Taufer und von
Jesus (S. 39-208) sowie dem der beiden Geburten
(S. 209-360). Die Ankiindigung an die Hirten (Lk
2,15-20) — sozusagen die dritte Ankiindigung inner-
halb von Lk 1-2 — vertieft der Autor innerhalb des
Kapitels tiber die Geburt Christi, entsprechend dem
Ablauf im Evangelientext. Auf die beiden Hauptka-
pitel folgen eine allgemeine Konklusion (S. 361—
365), eine umfangreiche Bibliographie (S. 365-
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381) sowie ein Bibelstellenverzeichnis [inklusive
der nichtkanonischen Schriften] (S. 383—-418) und
ein Autorenverzeichnis (S. 419-427).

Zu Beginn geht der Autor gewissenhaft den iib-
lichen Einleitungsfragen nach, so der Frage nach
der Abgrenzung des Kindheitsevangeliums, nach
der literarischen Gattung, nach eventuellen Quellen,
aus denen die beiden Kapitel Lk 1-2 hervorgegan-
gen sind, der Frage nach der Beziehung zwischen
dem Kindheitsevangelium Lk 1-2 und dem Rest
des Doppelwerks Lk-Apg sowie der Frage nach der
Struktur von Lk 1-2. Dabei wird in den Fufinoten
jeweils — wie im gesamten Buch — auf eine Vielzahl
von Literatur verwiesen, die sich mit der jeweiligen
Thematik beschiftigt, oder der eine oder andere As-
pekt wird hier noch eingehender erlédutert, zum Teil
mit ausfiihrlichen Tabellen und Listen versehen.
Insgesamt nehmen die Fuinoten einen sehr breiten
Raum ein und sind keineswegs »nebensichlich«.

Vor allem die redaktionelle Einheit des gesamten
lukanischen Doppelwerks ist dem Autor ein Anlie-
gen und eine wichtige Voraussetzung fiir das richtige
Verstidndnis von Lk 1-2. So schreibt A. Valentini
schon im Vorwort: »Im Lichte der lexikalischen, sti-
listischen und thematischen Ubereinstimmungen
zwischen Lk 1-2 und dem lukanischen Werk — noch
iiber die Daten und Materialen hinaus, die er von
der Tradition erhalten haben mag —, halten viele Lu-
kas fiir den Autor des systematischen Parallelismus
und der Gesamtheit der Kindheitsgeschichte, die
sich auf redaktioneller Ebene als Einheit erweist.
Nur vor dem Hintergrund des Evangeliums und des
gesamten lukanischen Werkes kann man die Bedeu-
tung der Kindheitsgeschichten erkennen und die ke-
rygmatische Zielsetzung zu schdéitzen wissen.« (S. 10)

Das erste Hauptkapitel des Kommentars besteht
aus zwei Teilen: Die Ankiindigung der Geburt Johan-
nes‘ des Tadufers (Lk 1,5-25) und die Ankiindigung
der Geburt Jesu (Lk 1,26-38). Entsprechend der »li-
terarischen Gattung einer Geburtsankiindigung«
(R.E. Brown) werden die beiden Ankiindigungsbe-
richte strukturiert und kommentiert, wobei die Er-
zidhlung der Heimsuchung Marias bei ihrer Cousine
Elisabeth (Lk 1,39-56) einerseits als umfangreicher
Epilog der Geburtsankiindiung an Maria (Lk 1,26—
38) betrachtet wird, aber zugleich auch als eigenstin-
diger Abschnitt, genauso wie die beiden Geburtsan-
kiindiungen an Zacharias und an Maria. Die Frage
der Zugehorigkeit und gleichzeitigen Eigenstdndig-
keit von Lk 1,39-56 wird mit der Bemerkung »...
der Abschnitt der Heimsuchung muss als integraler
Teil des ersten Zyklus, der Geburtsankiindigungen
von Johannes und von Jesus, betrachtet werden .« (S.
131), bewusst offen gelassen. Darauthin erldutert der
Autor gewissenhaft die gegenseitigen Verbindungen
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einerseits und die Besonderheit jedes Abschnittes an-
dererseits (S. 132—134), bevor er Vers fiir Vers die Er-
zdhlung der Heimsuchung Marias bei Elisabeth)
kommentiert, mit einer besonderen Aufmerksamkeit
fiir das Magnifikat (Lk 1,46b-55).

Das zweite Hauptkapitel widmet sich dann dem
Bericht der Geburt und der Beschneidung des Tiu-
fers (Lk 1,57-66) und dem Bericht der Geburt Jesu,
ja dem Inhalt des gesamten zweiten Kapitels des
Lukasevangeliums. Der Kommentar der Erzihlung
iiber die Geburt und die Kindheit Jesu nimmt einen
relativ breiten Raum ein (S. 247-363). Der Autor
kiindet dazu schon im Vorwort an: »Die Erzéhlun-
gen der Kindheit sind grundsdtzlich dsterliche
Texte: Sie stellen sicherlich eine Einfiihrung, ein
Prdludium zum Evangelium dar, aber ganz allge-
mein sind sie Ausdruck der Theologie und der
Christologie des Neuen Testaments. Das Mysterium
der Identitdit Jesu und seiner Mission ist in diesen
Kapiteln nicht nur klarer, sondern auch mehr ent-
faltet als im Rest des Evangeliums; von diesem Ge-
sichtspunkt her gesehen, ist Lk 1-2 néher der Apos-
telgeschichte —in welcher in deutlichen Buchstaben
der auferstandene Herr verkiindet wird -, als dem
Evangelium, in welchem sich die messianisch-gott-
liche Identitit Jesu nur langsam offenbart. Immer
in Bezug auf das Evangelium, weisen die Berichte
der Kindheit grofsere Verbindungen mit den dster-
lichen Erscheinungen auf, wegen der apokalypti-
schen Szenerie, der Gegenwart von Engeln und Of-
fenbarungen aus der Hohe; aber in den dsterlichen
Erscheinungen fallt es dem Glauben an Jesus Chris-
tus schwer, sich zu behaupten, wéihrend in den Kind-
heitsgeschichten die neutestamentliche Christologie
schon als angeeignet erscheint. Die Proklamation
der gottlichen Sohnschaft im Moment der Verkiindi-
gung (Lk 1,35), die Titel, die vom Engel bei der Ge-
burt verkiindet werden: Retter, Christus, Herr (Lk
2,11), und die Selbstoffenbarung Jesu als Sohn des
Vaters (Lk 2,49) bilden die Hohepunkte der keryg-
matischen Verkiindigung und der neutestament-
lichen Christologie, die andernorts kaum mit so viel
Klarheit und Intensitdit vorkommen .« (S. 9)

Das Werk Alberto Valentinis birgt sehr viele wert-
volle philologische und historische, exegetische und
theologische Erkenntnisse. Vor allem auch die Viel-
zahl an Literatur, die dabei konsultiert und zitiert
wurde, ist fiir den Leser hilfreich, auch fiir die per-
sonliche weitere Vertiefung. Die Dichte des Kom-
mentars und die Pridsentation der verschiedensten
im Laufe der Exegesegeschichte vorgebrachten
Auslegungen zu einzelnen Versen oder Abschnitten
bilden einen besonderen Reichtum der Studie. Der
Kommentar ist ein sehr wertvolles Instrument fiir
Studium und Forschung. Regina Willi, Wien
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Thomas Handbuch, hg. von Volker Leppin, Tii-
bingen 2016 (Mohr Siebeck), 524 Seiten, ISBN
978-3-16—149230-3 (Paperback), ISBN 978-3—
16-150084-8 (Leinen), ISBN 978-3-16-154297-8
(e-book).

Volker Leppin, evangelischer Professor fiir Kir-
chengeschichte an der Eberhard-Karls-Universitit
Tiibingen, ist der Herausgeber eines im Jahr 2016
bei Mohr Siebeck erschienenen Werks mit dem Titel
»Thomas Handbuch«. 29 Autorinnen und Autoren
aus dem evangelischen und katholischen Bereich
haben mitgearbeitet und verantworten die gut auf-
einander abgestimmten, in einer Gesamtsystematik
auf Person, Werk und Wirkung des heiligen Thomas
von Aquin und seiner Schriften bezogenen Einzel-
beitrige des Handbuchs.

Das Werk gibt Zeugnis von einer Thomas-Re-
naissance, die inzwischen nicht nur den angelséch-
sischen und romanischen Bereich erfasst hat, son-
dern auch im deutschen Sprachraum vonstattengeht.
Vor und nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil
gab es prominente theologische Stimmen, die mit
der Neuscholastik, die als zu formelhaft und lebens-
fern kritisiert wurde, auch Abschied nehmen woll-
ten vom »Doctor angelicus«. Damals waren die so-
genannten Thomisten, die sein Werk weiterhin
hochhalten wollten, in der Defensive. Inzwischen
hat sich die Situation vollkommen geéndert. Sowohl
die Person des hl. Thomas von Aquin als auch sein
umfangreiches Werk werden in neuer Unbefangen-
heit und Direktheit wahrgenommen, die weit tiber
den Schulthomismus hinausgeht. Bemerkenswert
ist die okumenische Beteiligung an der Thomas-
Forschung und einer damit verbundenen werk- und
sachgemifen Interpretation seiner Schriften. So fin-
den sich unter den ausgewiesenen Expertinnen und
Experten fiir Thomas von Aquin inzwischen nicht
nur katholische Philosophen und Theologen, son-
dern auch zahlreiche kompetente Forscher aus dem
evangelischen Bereich, denen es gelingt, die anti-
scholastischen Vorurteile Martin Luthers hinter sich
zu lassen und gerade im Bezug zur Person und zum
Werk des Aquinaten eine lehrméfige Verbundenheit
auszumachen, die der konfessionellen Spaltung und
Abgrenzung vorausgeht und insofern auch in der
Lage ist, im okumenischen Dialog Briicken zu
schlagen.

In vier Hauptteilen werden die Themen in wis-
senschaftlicher Weise dargeboten.

In Teil A (S.1-28) bietet Henryk Anzulewicz
»Orientierung« im Hinblick auf die handschriftliche
Uberlieferung und die Werkausgaben der Texte des
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Aquinaten; sodann benennt er Hilfsmittel fiir die
Thomasforschung. David Berger geht ein auf den
Stand der Thomasforschung am Beginn des 21.
Jahrhunderts.

Teil B (§.29-157) widmet sich in ausfiihrlicher
Weise der »Person« des heiligen Thomas von
Aquin. Im Unterabschnitt »Stationen« legt Wolf-
gang Stiirner die Situation von Kirche und Gesell-
schaft im 13. Jahrhundert dar; Volker Leppin be-
schreibt die Entstehung und das Charisma des Do-
minikanerordens, dem Thomas angehorte. Ingo
Klitzsch analysiert den Anspruch der Scholasti-
schen Theologie anhand von Lehrbiichern und In-
halten; Volker Leppin befasst sich mit den Instituten
hoherer Bildung an den Universititen und in der
Form des Ordensstudiums, bevor dann Gury
Schneider-Ludorff das Leben des Thomas von
Aquin in den Grundziigen darstellt. Der Unterab-
schnitt »Traditionen« benennt und behandelt Au-
gustinus (Volker Henning Drecoll), Dionysius Are-
opagita (Reinhold Rieger), Boethius (Reinhold Rie-
ger), den lateinischen Aristotelismus (Frangois-Xa-
vier Putallaz), die Theologen Petrus Lombardus
(Philipp W. Rosemann) und Alexander von Hales
sowie die »Summa fratris Alexandri« (Hubert Philip
Weber), aber auch die heidnischen Philosophen Avi-
cenna und Averroes (Carmela Baffioni). Das Zu-
sammenspiel und die Konkurrenz von Papsttum und
weltlichen Michten im 13. Jahrhundert wird von
Jirgen Miethke dargestellt; Elias H. Fiillenbach
geht auf die dominikanische Spiritualitit ein. Der
Unterabschnitt »Beziehungen« widmet sich dem
Lehrer des hl. Thomas von Aquin, ndmlich dem Do-
minikaner Albertus Magnus (Mechthild Dreyer),
dann dem wichtigsten Kollegen, dem Franziskaner
Bonaventura (Marianne Schlosser). Ruedi Imbach
stellt die »Heiden« als Herausforderung dar; Volker
Leppin geht auf die Beziehung von Bettelorden und
Weltklerikern ein, und Pieter de Leemans untersucht
die Rolle des Wilhelm von Moerbeke als eines
wichtigen Ubersetzers klassischer Texte des Aristo-
teles fiir die Arbeit des Aquinaten.

In Teil C (S.159-424) wird in umfangreicher und
detaillierter Weise auf das »Werk« des hl. Thomas
Bezug genommen, also auf sein Schrifttum als Er-
trag seiner Lehr-, Forschungs- und Predigttitigkeit.
Der Unterabschnitt »Schriften« geht ein auf »De en-
te et essentia« (Sabine Folger-Fonfara), die »Quaes-
tiones disputatae« (David Berger), die Kommentare
zu Boethius (Rolf Schonberger), den Sentenzenkom-
mentar (Michael Basse), die Schriften gegen die pa-
gane Philosophie und die konsequenten Aristoteliker
(Ruedi Imbach), den Kommentar zu Dionysius »De
divinis nominibus« (Reinhold Rieger), die Bibel-
kommentare (Thomas Priigl), die Schrift »De ratio-
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nibus fidei« (Michael Basse), welche seine »Summa
contra gentiles« zusammenfasst, die Aristoteleskom-
mentare (Rolf Schonberger), den Kommentar zum
»Liber de causis« (Sabine Folger-Fonfara), die Ab-
handlung »De regno ad regem Cypri« (Jiirgen
Miethke), den Aufbau der »Summa Theologiae«
(Ulrich Kopf) und auf kleinere Werke (Marianne
Schlosser). Im Unterabschnitt »Themen« erfolgt ei-
ne kompetente Einfiihrung und Darstellung in die
Theologie als Wissenschaft gemdfl der Sichtweise
des Aquinaten (Ulrich Kopf), in seine Gotteslehre
(Notger Slenczka), die Trinitétslehre (Christoph
Schwdobel), die sogenannten Gottesbeweise (Rein-
hold Rieger ist auffallend kritisch in ihrer Bewer-
tung), die Schopfungslehre (David Berger), die An-
thropologie (Notger Slenczka), das kumenisch be-
deutsame Thema von Gnade und Rechtfertigung
(Notger Slenczka), den Bereich der Theologischen
Ethik (Stephan Ernst), die Christologie (Inos Biffi),
die Sakramentenlehre (Marianne Schlosser) und die
Eschatologie (David Berger). Der Unterabschnitt
»Strukturen« analysiert das Verhéltnis von Philoso-
phie und Theologie gemill dem heiligen Thomas
(Volker Leppin), fragt nach der »Scientia practica«
(Notger Slenczka) und widmet sich der Theologie
als didaktischer Aufgabe, speziell der Fruchtbarma-
chung der »Summa Theologiae« fiir den theologi-
schen Lehrbetrieb (Ulrich Kopf).

In Teil D (S.425-452) fragen die Autoren nach
der »Wirkung« des hl. Thomas und seines wissen-
schaftlichen Schaffens. Elias H. Fiillenbach erldu-
tert, wie es zur Kanonisation kam; Peter Walter geht

Anschriften der Herausgeber:

Buchbesprechungen

ein auf die Auseinandersetzungen um Thomas im
ersten Jahrhundert nach seinem Tod. Der reforma-
torischen Auseinandersetzung um des Erbe des
Aquinaten widmet sich Markus Wriedt; die Ausbil-
dung einer thomistischen Schule seit dem 15. Jahr-
hundert wird von Peter Walter dargelegt, der ab-
schlieBend noch auf den Neuthomismus eingeht.

Nach dem Quellen- und Literaturverzeichnis
(S.455-496) findet sich ein umfangreiches Register
(5.497-523) von Stellen, Namen und Sachen.

Das vorliegende Handbuch und dessen Einzel-
beitrage sind in vielfacher Weise bemerkenswert.
Auf dem gegenwirtigen Stand der Forschung wird
eine Einfiihrung in die Person des Aquinaten, in sein
Werk und dessen Wirkungsgeschichte gegeben.
Dies geschieht in einer positiven Weise, welche sich
um ein Verstdndnis der philosophischen und theolo-
gischen Methode des heiligen Thomas von Aquin
und um eine korrekte Darstellung der von ihm dar-
gelegten Lehre bemiiht.

Das Studium dieses Handbuches ist interessant
und anregend und bietet durch die Vielzahl der
Quellen- und Literaturverweise alte und neue Per-
spektiven fiir die Lektiire und Aneignung dessen,
was Thomas von Aquin gelehrt und in Treue zur Of-
fenbarung Gottes verkiindet hat. In der lebendigen
Auseinandersetzung mit seinem Denken kann The-
ologie und Philosophie nur gewinnen, gerade auch
was die mit Treue zum Ursprung verbundene Of-
fenheit des Geistes des Aquinaten fiir die natiirlich
erkennbare und géttlich geoffenbarte Wahrheit be-
trifft. Josef Spindelbdock, St. Polten
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Gehalt und Gestalt des christlichen Martyriums
im 20./21. Jahrhundert

Eine historisch-theologische Erorterung

Von Helmut Moll, Koln

Zusammenfassung

Der Autor, Beauftragter der Deutschen Bischofskonferenz fir das Martyrologium des 20.
Jahrhunderts, fokussiert den Begriff des Martyriums auf der Grundlage der lehramtlich verbind-
lichen Kriterien, wie sie Papst Benedikt XIV. fir die ganze Kirche festgelegt hat. Ein Blutzeuge ist
demnach ein Christ, der auf der Basis der gottlichen Tugenden eines gewaltsamen Todes stirbt,
der Zeugnis fiir den christlichen Glauben gegeben hat und am Ende bereit ist, fiir diesen Glauben
zu sterben. Sodann weist der Autor auf die Bedeutung der 6kumenischen Dimension des Mar-
tyriums hin, vor allem im Hinblick auf das 20. und 21. Jahrhundert, zumal die Christen die gegen-
wartig am starksten verfolgte Gruppe der Menschheit bildet.

1. Weltweite Verfolgung von Christen

Am Montag der Karwoche, dem 10. April 2017, lautete die Schlagzeile der Frank-
furter Allgemeinen Zeitung: »Dutzende Christen bei Anschligen in Agypten
getdtet«.! Am gleichen Tag fand die Leserschaft auf dem Titelblatt der K6lnischen
Rundschau die Uberschrift: »Doppelanschlag gegen Kopten. Christen am Palmsonn-
tag Ziel von Attentiitern. Viele Tote«.?

Beide Meldungen iiber Gewalt an Christen stellten — wie auch die Offentlichkeit
zunehmend wahrnimmt — keine Einzelfille dar, sondern lieen sich mit einem Blick
in die Magazine der vergangenen Monate in eine lange Liste dhnlicher Berichte ein-
reihen. Und dennoch rissen die Ereignisse in Agypten im April 2017 aus der Ge-
wohnheit wegen ihrer unmittelbaren Nihe zum Karfreitag und wegen des fiir den 28.
und 29. April 2017 datierten Besuches von Papst Franziskus (* 1936) in Agypten.

In vielen Lindern der Welt werden Christen um ihres Glaubens willen benach-
teiligt, verfolgt, getotet oder sogar gezielt zum Opfer von Terroranschligen — nur
weil sie Christen sind oder sich zum Gottesdienst versammeln. Am Tag des hl. Ste-
phanus 2016, dem Erzmirtyrer der Kirche, thematisierte Papst Franziskus beim
Angelus-Gebet auf dem Petersplatz die Aktualitdt der Verfolgungen gegeniiber
Christen: »Weil die Kirche das Licht und die Wahrheit bezeugt, erfihrt sie auch

! Frankfurter Allgemeine Zeitung, 10. April 2017, Nr. 85/15D 3, 1.
2 K6Inische Rundschau, 10. April 2017, Nr. 85, 5.
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heute an verschiedenen Orten schwere Verfolgungen, bis hin zur hochsten Priifung
des Martyriums. Wie viele unserer Briider und Schwestern im Glauben erleiden
Ubergriffe und Gewalt und werden wegen Jesus gehasst! Ich sage euch etwas, die
Zahl der Mirtyrer ist heute grofier als in als in den ersten Jahrhunderten. Wenn wir
die Geschichte der ersten Jahrhunderte hier in Rom lesen, dann lesen wir von
vielen Grausamkeiten gegeniiber den Christen. Ich sage euch: Dieselbe Grausam-
keit gibt es heute gegeniiber den Christen, und das in groRerer Zahl.«* Am 22. April
2017 gedachte Papst Franziskus bei einem Wortgottesdienst in der Basilika des hl.
Bartholomius auf der Tiberinsel in Rom der »neuen Mirtyrer« unterschiedlicher
Konfessionen des 20. und 21. Jahrhunderts. Der Papst erinnerte daran, dass »die
Kirche dann Kirche ist, wenn sie eine Kirche der Mértyrer ist«. Die Kirche von
heute »braucht Mirtyrer, Zeugen, das heif3t Heilige des Alltags. Denn die Kirche
wird von den Heiligen vorangebracht. Von den Heiligen: ohne sie kann die Kirche
nicht vorankommen«.*

Ein internationales iiberkonfessionelles christliches Hilfswerk, das der Evangeli-
schen Allianz nahe steht, »Open Doors«, versucht durch die Erstellung von Statistiken
beizutragen, die aktuelle Verfolgung der Christen nicht in Vergessenheit geraten zu
lassen. Ein Schwerpunkt der Arbeit bildet die jdhrliche Veroffentlichung des Welt-
verfolgungsindexes, der das Ausmal} von Verfolgung und Benachteiligung von Chris-
ten aufgrund ihres Glaubens erhebt.” In der Analyse werden in Form konzentrischer
Kreise die Bereiche »Privatleben«, »Familienleben«, »Gesellschaftliches Leben«,
»Leben im Staat«, »Kirchliches Leben« und der Bereich »physische Gewalt« eines
Staates auf Benachteiligungen gegeniiber Christen untersucht. Die Verantwortlichen
sind sich bewusst, nicht einfach mit Zahlen zu operieren, da sich hinter den Zahlen
Millionen von Einzelschicksalen verbergen. Die Arbeit aber will beitragen, die Di-
mension der Christenverfolgung »erfassbar« zu machen und Anstof3 geben, die ver-
folgten Christen durch Gebet und Hilfen nicht im Stich zu lassen. Uber alle Statistiken
hinaus wird daher der Darstellung von Einzelschicksalen in allen Publikationen viel
Platz eingerdumt.

Fiir das Jahr 2017 kommen die Verantwortlichen von »Open Doors« zu folgendem
Ergebnis: »Die Intensitiit der Christenverfolgung nimmt seit Jahren weltweit zu. In
den 50 Lindern mit der stidrksten Christenverfolgung, die im aktuellen Weltverfol-
gungsindex (WVI) aufgelistet sind, leben ca. 4,8 Milliarden Menschen, darunter
etwa 650 Millionen Christen. Mit 13% sind sie eine Minderheit, deren Religionsfrei-
heit deutlich eingeschrinkt ist. Von ihnen erleiden tiber 200 Millionen eine besonders
starke Verfolgung.«®

3 Papst Franziskus, Ansprache beim Angelus, Rom 26. Dezember 2016, siehe:

http://w2.vatican.va/content/francesco/de/angelus/2016/documents/papa-francesco_angelus_20161226.html
(aufgerufen am 10. April 2017).

# Papst Franziskus, Die Kirche braucht Heilige des Alltags, in: L’ Osservatore Romano (dt.) 47 (28. April
2017) Nr. 17, 16.

5 Open Doors, Im Dienst der verfolgten Christen weltweit (Kelkheim 2017) siehe: www.opendoors.de (auf-
gerufen am 10. April 2017).

© Ebd.
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Um auf die eingangs erwihnten Anschldge auf die koptischen Christen zuriickzu-
kommen — Agypten steht in der Rangliste der Staaten mit den schirfsten Christen-
verfolgungen an Stelle 21. Die Liste wird angefiihrt von den Staaten Nordkorea und
Somalia. Es folgen auf Platz drei und vier Afghanistan und Pakistan.

Der vatikanische Nachrichtendienst Fides hielt Folgendes fest: Im Jahr 2016 ka-
men insgesamt 14 Priester, neun Ordensschwestern, ein Seminarist und vier Laien
gewaltsam ums Leben.” Nach Kontinenten aufgeteilt entsteht nach Fides-Angaben
folgendes Bild: In Amerika wurden zwolf kirchliche Mitarbeiter ermordet (neun
Priester und drei Ordensschwestern); in Afrika wurden acht kirchliche Mitarbeiter
ermordet (drei Priester, zwei Ordensschwestern, ein Seminarist, zwei Laien); in Asien
wurden sieben kirchliche Mitarbeiter ermordet (ein Priester, vier Ordensschwestern
und zwei Laien); in Europa wurde ein Priester ermordet.

1. Die Initiative Papst Johannes Pauls II.

Papst Johannes Paul I1. (1920-2005) ist es zu verdanken, dass das Thema Verfolgung
und Martyrium in den Mittelpunkt geriickt wurde. Der polnische Pontifex hatte die Re-
alitdt der Verfolgung der Christen im 20. Jahrhundert am eigenen Leib erfahren. Karol
Woijtyta erlebte in den 30er Jahren als Schiiler, wie seine jiidischen Klassenkameraden
mit ihren Familien in seinem Geburtsort Wadowice einfach verschwanden. Nur durch
die Arbeit im Steinbruch und den Eintritt in das geheime Priesterseminar des Erzbi-
schofs Adam Stefan Kardinal von Saphiea (1867-1951) konnte er sich selbst dem Zu-
griff und der Deportation zur Zwangsarbeit nach Deutschland entziehen.® Zwischen
Krakau, seiner Bischofsstadt, und dem Konzentrationslager Auschwitz liegen nur 65
Kilometer. Der spitere Papst wusste um die menschenverachtenden Praktiken, die sich
in diesem Lager zugetragen hatten. Fiir Johannes Paul II. war aber Auschwitz auch im-
mer verbunden mit dem Martyrium des hl. Minoritenpaters Maximilian Maria (Raj-
mund) Kolbe (1894-1941). Sein Martyrium im Hungerbunker des Konzentrationsla-
gers stellte den Sieg Christi gegeniiber den atheistischen Anmafungen der nationalso-
zialistischen Ideologie dar. Jeder Besuch in Auschwitz, ob als Erzbischof von Krakau
oder als Papst, fiihrte Johannes Paul in die Todeszelle des Minoriten. In einem Vortrag
am 13. August 2016 hob der Bamberger Erzbischof Dr. Ludwig Schick (* 1949) als
Vorsitzender des Stiftungsrates der Maximilian-Kolbe-Stiftung hervor, dass Johannes
Paul von Anfang an um seinen Auftrag wusste, die Verséhnung zwischen West- und
Osteuropa als Beginn eines weltweiten Einigungsprozesses herbeizufiihren.” In diesem

7 Agenzia Fides. Presseorgan der Pipstlichen Missionswerke seit 1927, siehe: http://www.fides.org/de/
news/61451-VATIKAN_Kirchliche_Mitarbeiter_die_im_Jahr_2016_ermordet_wurden#.WOudRvL3Zpo
(auf-gerufen am 10. April 2017).

8 Vgl. G. Weigel, Zeuge der Hoffnung. Johannes Paul II. Eine Biographie (Paderborn u.a.32011) 70-71.

% L Schick, Die heiligen Maximilian Kolbe und Papst Johannes Paul II. — Patrone der Versshnung. Vortrag
beim 7. Workshop: Umgang mit gewaltbelasteter Vergangenheit in Auschwitz am 13. August 2016, zitiert
nach http://www.maximilian-kolbe-stiftung.de/de/aktivitaeten/Ludwig-Schick-Auschwitz—130816.pdf
(aufgerufen am 11. April 2017).
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Prozess hatte er das Martyrium seines Landmanns im Konzentrationslager Auschwitz
als Quelle der Versohnung vor Augen.'® AuBeres Zeichen dafiir war das Geschenk ei-
ner Kolbe-Statue und einer Reliquie beim Besuch des Papstes in Fulda am 17. No-
vember 1980 an die Deutsche Bischofskonferenz.!!

Zu erinnern ist an dieser Stelle auch an die Frucht des Martyriums des seligen pol-
nischen Priesters Jerzy Popietuszko (1947-1984). Sein Martyrium stéirkte das Leben
der Gewerkschaft Solidarnos$¢ und trug wesentlich zum Zusammenbruch des kom-
munistischen Machtgefiiges in Osteuropa bei. Allein seine Beerdigung mit einer
Teilnahme von 800 000 Gldubigen wurde zu einem deutlichen Zeichen des Wider-
stands gegen das kommunistische Regime in Polen.

Johannes Paul II. verdankte sein Priestertum denjenigen, die ihr Leben als Opfer in
Treue zu Christus gegeben haben. Zum 50. Jahrestag seiner Priesterweihe schrieb er:
»Mir hat die Vorsehung die schwersten Erfahrungen erspart; um so grofer ist daher
mein Gefiihl des Respektes, den ich den mir bekannten wie auch den viel zahlreicheren
mir unbekannten Personen, ohne Unterschied der Nation und Sprache, schulde, die
durch ihr Opfer auf dem grofien Altar der Geschichte dazu beigetragen haben, dass ich
meine Berufung zum Priestertum verwirklichen konnte. In gewisser Weise waren sie
es, die mich auf diesen Weg gefiihrt haben, indem sie mir in der Dimension des Opfers
die tiefste und wesentliche Wahrheit des Priestertums Christi verdeutlichten.«!? Johan-
nes Paul thematisiert hier die christologische Dimension des Martyriums.

Diese personlichen Beziehungen zum Martyrium standen im Hintergrund, als Jo-
hannes Paul II. im Jahr 1994 zur Vorbereitung auf das grofe Jubildum des Jahres
2000 feststellte, dass die Kirche »am Ende des zweiten Jahrtausends erneut zur Mér-
tyrerkirche«!'? geworden war. »In unserem Jahrhundert sind die Mirtyrer zuriickge-
kehrt, hdufig unbekannt, gleichsam >unbekannte Soldaten« der gro8en Sache Gottes.
Soweit moglich diirfen ihre Zeugnisse in der Kirche nicht verloren gehen. Wie beim
Konsistorium empfohlen wurde, muss von den Ortskirchen alles unternommen wer-
den, um durch das Anlegen der notwendigen Dokumentationen nicht die Erinnerung
zu verlieren an diejenigen, die das Martyrium erlitten haben .« 4

»Das ist ein Zeugnis, das nicht vergessen werden darf«'®, betonte der polnische
Papst, um an die Anfénge der Kirche und das Zeugnis der Mirtyrer zu erinnern. »Die

10 Johannes Paul 11., Predigt wihrend der Eucharistiefeier im Dom zu Augsburg am 3. Mai 1987, zit. nach
Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 111 (Bonn 0.J.) 91; vgl. Martyrologium Romanum (Vatikanstadt
22004) 453 (14. August, Nr. 1).

11 Papst Johannes Paul 11, Reliquieniibergabe im Dom zu Fulda am 17. November 1980, in: Papst Johannes
Paul II. in Deutschland, zit. nach Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 25 A (Bonn 0.J.) 115.

12 Johannes Paul II., Geschenk und Geheimnis. Zum 50. Jahr meiner Priesterweihe (Graz u.a. 1997) 45—
46; vgl. Johannes Paul 1., Predigt bei der Gedéchtnisfeier fiir die Zeugen des Glaubens im 20. Jahrhundert
am 7. Mai 2000, Kolosseum Rom: »Ich selbst bin in meiner Jugendzeit Zeuge fiir groen Schmerz und
viele Priifungen geworden. Von Anfang an war mein Priestertum <einbezogen in das grole Opfer so vieler
Mainner und Frauen meiner Generation’« siehe: http://w2.vatican.va/content/john-paul-ii/de/homilies/2000/
documents/hf_jp-ii_hom_20000507_test-fede.html (aufgerufen am 12. April 2017).

13 Apostolisches Schreiben Tertio millennio adveniente von Papst Johannes Paul 11, Nr. 37, in: AAS 87
(1995) 29.

4 Ebd.

15 Ebd.
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Kirche des ersten Jahrtausends ist aus dem Blut der Mértyrer entstanden: «Sanguis
martyrum — semen christianorum’. Die geschichtlichen Ereignisse im Zusammen-
hang mit der Gestalt Konstantins des GroB3en hétte niemals eine Entwicklung der Kir-
che, wie sie im ersten Jahrtausend eintrat, gewéhrleisten konnen, wenn es nicht jene
Mdrtyrersaat und jenes Erbe an Heiligkeit gegeben hiitte, die die ersten Christenge-
nerationen kennzeichnen.«'® Johannes Paul sah in dem Zeugnis der Mirtyrer, die das
Opfer Christi in ihrer Zeit vergegenwirtigten, einen festen Bezugspunkt fiir den Weg
der Kirche in das dritte Jahrtausend.

Im Jahr 1995 betraute mich die Deutsche Bischofskonferenz mit der Konzeption
und Herausgabe des deutschen Martyrologiums des 20. Jahrhunderts.!” Meine Erfah-
rungen als theologischer Konsultor in der Kongregation fiir die Selig- und Heilig-
sprechungen (1993-2004) erwiesen sich als fruchtbar fiir die neue Aufgabe. Im Jahr
1999 konnte der damalige Vorsitzende der Deutschen Bischofskonferenz, Bischof
Karl Lehmann (1936-2018), die erste Ausgabe des zweibdndigen Werkes dem sicht-
lich ergriffenen Papst Johannes Paul iiberreichen. Ohne Zweifel maf} der polnische
Papst gerade dem deutschen Martyrologium und darin dem Kapitel iiber die Martyrer
des Nationalsozialismus eine besondere Bedeutung zu. Seitdem hat das 6ffentliche
Interesse an dem Werk nicht nachgelassen. Im Jahre 2015 konnte die sechste er-
weiterte und neu strukturierte Auflage vorgelegt werden. Die Biande umfassen inzwi-
schen nahezu 1000 Lebensbilder aus den Verfolgungen des Nationalsozialismus und
des Kommunismus, insbesondere aus der Sowjetunion, aus China, aus Korea, aus Al-
banien'®, zahlreiche Reinheitsmartyrien und die deutschen Blutzeugen/innen aus den
Missionsgebieten vor allem der Kontinente Asien'® und Afrika®. 160 Fachleute er-
arbeiteten die historisch-spirituellen Lebensbilder.

Von Anfang an war geboten, genaue Rechenschaft iiber die Kriteriologie zu geben,
nach denen die vorgeschlagenen Kandidaten/innen Aufnahme in das Martyrologium
finden konnten.

111. Christologische Grundlegung

Die Kirche hat das Zeugnis des Martyriums in allen Jahrhunderten geschitzt. Die
Dogmatische Konstitution iiber die Kirche Lumen Gentium des 1I. Vatikanischen

16 Ebd.

17H. Moll (Hrsg. im Auftrag der Deutschen Bischofskonferenz), Zeugen fiir Christus. Das deutsche Mar-
tyrologium des 20. Jahrhunderts (Paderborn u.a., 6. erweiterte und neu strukturierte Auflage 2015) ('1999).
18 H. Moll (Hrsg.), Zeugen fiir Christus. Bd.II, 1182-1189; weiterfiihrend L. Di Pinto, Profilo storico agiografico
di Mons. Vingenc Prennushi e Compagni Martiri I - II (Scutari-Pult 2016); F. Lombardi, I 38 Beati Martiri Al-
banesi. Testimoni nella persecuzione pitl crudele, in: La Civilta Cattolica 168 (1/15 luglio 2017) 63-79.

19 H. Moll (Hrsg.), Zeugen fiir Christus. Bd. II, 1391-1397; 1418-1421; 1425-1444; 1449-1466; 1471—
1671; 1719-1721; vgl. A. Riccardi, Il secolo del martirio (Mailand 2000) 189-213; 229-267.

20 H. Moll (Hrsg.), Zeugen fiir Christus. Bd. II, 1398-1411; 1672-1681; 1685-1718; vgl. N. Contran, They
are a Target. 200 African Priests Killed (Nairobi 1996); A. Riccardi, Il secolo del martirio (Mailand 2000)
213-225; 310-317; 348-392; N. Contran — G. Kadjemenje, Cibles. 235 prétres africaines tués (Kinshasa
2002); R. Delpard, La persécution des chrétiens aujourd’hui dans le monde (Neuilly-sur-Seine 2009).
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Konzils hielt diesbeziiglich Folgendes fest: »Da Jesus, der Sohn Gottes, seine Liebe
durch die Hingabe seines Lebens fiir uns bekundet hat, hat keiner eine groB3ere Liebe,
als wer sein Leben fiir ihn und die Briider hingibt (vgl. 1 Joh 3,16; Joh 15,13). Dieses
hochste Zeugnis der Liebe vor allen, besonders den Verfolgern, zu geben war die Be-
rufung einiger Christen schon in den ersten Zeiten und wird es immer sein. Das Mar-
tyrium, das den Jiinger dem Meister in der freien Annahme des Todes fiir das Heil der
Welt dhnlich macht und im Vergiefen des Blutes gleichgestaltet, wertet die Kirche
als hervorragendes Geschenk und als hochsten Erweis der Liebe. Wenn es auch we-
nigen gegeben wird, so miissen doch alle bereit sein, Christus vor den Menschen zu
bekennen und ihm in den Verfolgungen, die der Kirche nie fehlen, auf dem Weg des
Kreuzes zu folgen.«*' Die Kirche versteht demnach das Martyrium als ein Zeugnis
der Liebe, die in Christus ihren Ursprung hat und in ihm sichtbar geworden ist.
Lumen Gentium zitiert an dieser Stelle das Johannesevangelium: »Es gibt keine gro-
Bere Liebe, als wenn einer sein Leben fiir seine Freunde hingibt« (Joh 15,13), aber
auch den Ersten Johannesbrief: »Daran haben wir die Liebe erkannt, dass er sein Le-
ben fiir uns hingegeben hat. So miissen auch wir fiir die Briider das Leben hingeben«
(1Joh 3,16). Die Lebens- und Leidenshabe zeigt sich in der Sentenz: » Wenn das Wei-
zenkorn nicht in die Erde féllt und stirbt, bleibt es allein; wenn es aber stirbt, bringt
es reiche Frucht« (Joh 12,24). Christus erbringt in der freiwilligen Hingabe seines
Lebens am Kreuz von Golgota den hochsten Erweis der Liebe.

Aus Lumen Gentium 42 wird gefolgert, dass nach dem Ursprung in Christus kein
Mensch eine grofere Liebe hatte als derjenige, welcher sein Leben fiir ihn (Christus)
und die Briider hingibt. Die Mértyrer haben »mit ihrem Blut das hochste Zeugnis des
Glaubens und der Liebe gegeben« (LG 50). Gaudium et spes vertieft diesen Gedanken
mit den Worten: »Ein leuchtendes Zeugnis dieses Glaubens gaben und geben die vie-
len Mirtyrer« (GS 21). In den Mirtyrern verehrt die Kirche also Christus selber in
seiner Hingabe an den Anderen bis zum Vergiefen des Blutes. Die Mirtyrer werden
durch die freie Annahme des Todes und das Vergiefien des Blutes Christus gleichge-
staltet. Papst Benedikt XVI. (* 1927) betont in einer Betrachtung iiber den hl. Ste-
phanus am 26. Dezember 2012 diese Veridhnlichung, wenn er unterstreicht, dass sich
die Passion Christi in dessen Martyrium wiederholt. Papst Benedikt fiihrte beim An-
gelus aus: »Das Leben des hl. Stephanus ist ganz von Gott durchformt, Christus
gleichgestaltet, dessen Passion sich in ihm wiederholt; am Ende nimmt er im Moment
des Todes, auf Knien, das Gebet Jesu am Kreuz auf, er empfiehlt sich dem Herrn (vgl.
Apg 7,59) und vergibt seinen Feinden: <Herr, rechne ihnen diese Siinde nicht an!” (V.
60)«.?> Papst Benedikt zeigt, wie der hl. Stephanus in seinem Sterben bis in seine
letzten Worte hinein Christus dhnlich geworden war. Der Gldubige sieht in diesem
Diakon die Nachahmung und — mit den Worten Papst Benedikt richtig verstanden —
die Selbsthingabe Christi.

2! Lumen Gentium 42.

22 Papst Benedikt XVI., Angelus 26. Dezember 2012, Rom, siche: http://w2.vatican.va/content/benedict
xvi/de/angelus/2012/documents/hf_ben-xvi_ang_20121226_st-stephen.html (aufgerufen am 02. Mai
2017).
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Die bereits erwihnte Nr. 42 von Lumen Gentium ist im fiinften Kapitel der Dogmati-
schen Konstitution zu finden, die die Uberschrift triigt: »Die allgemeine Berufung zur
Heiligkeit in der Kirche«. Wenn es so ist, dass die Verdhnlichung Christi im Vergief3en
des Blutes nur wenigen gegeben ist, so bleibt der Weg der Verdhnlichung mit Christus
selber jedem Getauften aufgetragen. » Alle Christgldubigen sind also zum Streben nach
Heiligkeit und ihrem Stand entsprechender Vollkommenheit eingeladen und verpflich-
tet« hilt Lumen Gentium 42 fest.> Die Kirche rechnet bis in ihre jiingsten verbindlichen
Dokumente hinein mit der Wirklichkeit des Martyriums. Martyrium ist fiir die Kirche
selbst nie zu einem abgeschlossenen Kapitel der alten Kirchengeschichte geworden.

IV. Martyrium — Zeichen der christlichen Liebe

Die Liebe als inneres Motiv des christlichen Martyriums herauszustellen, lag Papst
Benedikt XVI. besonders am Herzen. In Ansprachen bei vielen verschiedenen Gele-
genheiten hob der deutsche Pontifex diese sozusagen grundlegende Dimension des
christlichen Martyriums hervor. Das Martyrium ist ein Geschehen der Liebe. Es ist
die Vergegenwirtigung der hingebenden Liebe Christi an die Briider und Schwestern,
besonders gegeniiber den Verfolgern und darin ein Erweis der Liebe zu Christus
selbst seitens des Martyrers. Beim Angelus am Fest des hl. Stephanus im Jahre 2007
stellte Papst Benedikt heraus: »Das tiefe Band, das Christus mit seinem ersten Mér-
tyrer Stephanus vereint, ist die gottliche Liebe: Dieselbe Liebe, die den Sohn Gottes
dazu bewegte, sich zu erniedrigen und bis zum Tod am Kreuz gehorsam zu sein (vgl.
Phil 2,6-8), bewegte dann die Apostel und Mértyrer dazu, das Leben fiir das Evan-
gelium hinzugeben. Dieses unterscheidende Merkmal des christlichen Martyriums
muss stets hervorgehoben werden: Es ist ausschlieBlich ein Akt der Liebe zu Gott und
zu den Menschen, eingeschlossen die Verfolger.«** Das christliche Martyrium stellt
in herausragender Weise einen Akt der Liebe dar.

Noch einmal mehr wird deutlich, wie sehr der Begriff des Martyriums pervertiert
wird, wenn er genutzt wird, um die Motivlage derer zu erklédren, die in kaltbliitiger
Riicksichtslosigkeit sich und unschuldig Umstehende in den sogenannten »Selbst-
mordattentaten« zu Tode bringen. Es handelt sich hier um Attentate auf Menschen
oder Objekte durch einen oder mehrere Téter, die beim Attentat den Tod ihres eigenen
Lebens in Kauf nehmen oder absichtlich herbeifiihren wollen.?

23 Lumen Gentium 42.

24 Papst Benedikt XVI., Angelus am 26. Dezember 2007, Rom, siehe: http://w2 .vatican.va/content/bene-
dict-xvi/de/angelus/2007/documents/hf_ben-xvi_ang_20071226_st-stephen.html (aufgerufen am 10. Mai
2017).

2 Weiterfiihrend Chr. Reuter, Mein Leben ist eine Waffe. Selbstmordattentiter, Psychogramm eines Phé-
nomens (Miinchen 2002); J. Croitoru, Der Mirtyrer als Waffe. Die historischen Wurzeln des Selbstmordat-
tentats (Miinchen — Wien 2006); A. Takeda, Skizze einer »anderen< Kulturgeschichte des Selbstmordatten-
tates. Ein ungewohnlicher Spaziergang durch die abendléndische Literatur (Senes 2010); vgl. aber auch N.
Kermani, Dynamit des Geistes. Martyrium, Islam und Nihilismus (Géttingen 22003); B. Wicker (Hrsg.),
Witnesses to Faith? Martyrdom in Christianity and Islam (Aldershot 2006); D. Cook, Martyrdom in Islam
(Cambridge 2007); M. Mosebach, Die 21. Eine Reise ins Land der koptischen Martyrer (Reinbeck 2018).
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Im Jahre 2010 widmete Papst Benedikt XVI. in den Sommermonaten in Castel
Gandolfo eine Mittwochsaudienz der Bedeutung des Martyriums. Der Papst stellte
sich und den Zuhorern die Frage: » Worauf griindet das Martyrium?«, um gleich dar-
auf zu antworten: »Die Antwort ist einfach: auf den Tod Christi, auf seinem hochsten
Opfer der Liebe, das am Kreuz vollzogen wurde, damit wir das Leben haben (vgl.
Joh 10, 10).«* An derselben Stelle betonte Papst Benedikt, dass der Mirtyrer den
Liebesakt in hochster Freiheit vollzieht. Das Geschehen des Martyriums ist als ein
Akt der Liebe ein Ort hochster Freiheit. Der Papst fiihrte aus: »Es ist jedoch wichtig
hervorzuheben, dass die Gnade Gottes die Freiheit dessen, der das Martyrium auf
sich nimmt, nicht unterdriickt oder erstickt, sondern sie im Gegenteil bereichert und
verherrlicht. Der Mirtyrer ist ein Mensch, der in hdchstem Mafe frei ist — frei gegen-
tiber der Macht der Welt: ein freier Mensch, der in einem einzigen endgiiltigen Akt
Gott sein ganzes Leben hingibt und sich im hochsten Akt des Glaubens, der Hoffnung
der Liebe den Hinden seines Schopfers und Erlosers tliberldsst; er opfert sein eigenes
Leben, um am Opfer Christi am Kreuz vollkommen teilzuhaben. Kurz gesagt, das
Martyrium ist ein groer Akt der Liebe als Antwort auf die unermessliche Liebe Got-
tes.«*’

V. Zur Entwicklung lehramtlicher Kriterien
des Martyriums

Bereits in der Heiligen Schrift finden sich grundlegende Kriterien zur theologi-
schen Bestimmung des Martyriums. Basierend auf den Gottesknechtsliedern des
Propheten Jesaja (Jes 42,1-4; 49,1-6; 50,4—11; 52,13-53,12) sowie den Makkabéer-
biichern, insbesondere der Perikope der standfesten Mutter mit ihren sieben Kindern
(2 Makk 7,1-42), versteht sich das Neue Testament als Erfiillung alttestamentlicher
Verheiflungen. Jesus Christus ist der »treue Zeuge«, der »uns durch sein Blut von un-
seren Siinden erlost hat« (Offb 1,5). Die griechischen und lateinischen Kirchenviter
vertiefen diesen Gedanken, insbesondere Augustinus von Hippo (354-430).2% Im
Mittelalter prizisierte der Dominikanertheologe Thomas von Aquin (1225-1274) in
seiner Summa theologica die sich herausbildenden Merkmale zur Bestimmung des
Martyriums.?

26 Papst Benedikt XVI., Angelus am 11. August 2010, Castel Gandolfo, siehe: https://w2.vatican.va/content/
benedict-xvi/de/audiences/2010/documents/hf_ben-xvi_aud_20100811.html (aufgerufen am 10. Mai 2017).
7 Ebd.

28 Weiterfiihrend H. Delehaye, Les origines du culte des martyrs = Subsidia Hagiographica 20 (Briissel
21933); H. Musurillo, Acts of the Christian Martyrs (Oxford 1972); Th. Baumeister, Die Anfidnge der The-
ologie des Martyriums = Miinstersche Beitriige zur Theologie 45 (Miinster 1980); A. M. Schwemer, Pro-
phet, Zeuge und Mirtyrer. Zur Entstehung des Mirtyrerbegriffs im frithesten Christentum, in: ZThK 96
(1999) 320-350; J. W. van Henten, Art. Martyrium II, in: RAC 24 (2012) 300-325; Mairtyrerliteratur hrsg.,
eingeleitet, iibersetzt und kommentiert von H. R. Seeliger und W. Wischmeyer = Texte und Untersuchungen
zur Geschichte der altchristlichen Literatur. Bd. 172 (Berlin 2015).

% Thomas von Aquin, S. th. II-II qu. 64 art. 5, s.c.; vgl. U. Horst, Thomas von Aquin. Predigerbruder und
Professor (Paderborn 2017).
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1. Kriteriologie

Mit der Griindung der Ritenkongregation durch Papst Sixtus V. (1521-1590)
im Jahre 1589 und dem Erlass gesetzlichen Bestimmungen zur zentralen Regelung
der Kanonisationsverfahren durch Papst Urban VIII. (1568—1644) entwickelte
sich auch eine lehramtlich verbindliche Kriteriologie zur Bestimmung des Marty-
riums.*® Bis heute theologisch und kirchenrechtlich bindend sind die von dem Ka-
nonisten Prospero Lambertini (1675—-1758), dem spiteren Papst Benedikt XIV., in
seinem Werk Opus de servorum dei beatificatione, et beatorum canonizatione
grundgelegten Kriterien.*! Die entscheidenden drei Merkmale seien genannt: die
Tatsache des gewaltsamen Todes (martyrium materialiter), das Motiv des Glau-
bens- und Kirchenhasses bei den Verfolgern (martyrium formaliter ex parte tyran-
ni) und die bewusste innere Annahme des Willens Gottes trotz Lebensbedrohung
(martyrium formaliter ex parte victimae).** Die Martyrien des 20. und 21. Jahr-
hunderts sind auf diese drei Hauptkriterien klug anzuwenden.

a. Die Tatsache des gewaltsamen Todes

Ohne die Zusammengehorigkeit der drei Hauptkriterien zu iibersehen, steht die
Tatsache des gewaltsamen Todes an der ersten Stelle. Dem Mirtyrer wird das Leben
gewaltsam entrissen. Er erleidet Gewalt, iibt sie aber gegeniiber dem Verfolger nicht
aus. Nach dem Beispiel des blutigen Todes Christi am Kreuz (vgl. Mk 15,29-37
parr.) vergielit auch der Mirtyrer sein Blut aus Liebe zu Christus. Diakon Stephanus
und Jakobus, der als erster aus dem Apostelkollegium den Mirtyrertod erlitt, stehen
in zeitlicher Hinsicht am Anfang. Christen sollen, so die Erkldrung iiber die Reli-
gionsfreiheit des Zweiten Vatikanischen Konzils, »bis zur Hingabe des Blutes« (DH
14) das Evangelium verbreiten.

Die Tatsache des gewaltsamen Todes wird differenziert ausgefaltet. Im Hinblick
auf die Martyrien in den Vernichtungslagern des Nationalsozialismus und des Kom-
munismus weltweit konnte die Totung sowohl aktiv beispielsweise durch Vergasung,
ErschieBung, Erhidngen usw. geschehen oder aber sich passiv ereignen durch Entzug
von Nahrung und Fliissigkeit bzw. durch die Nichtbehandlung von Sterbenden im
Krankenlager.*?

30 H. Moll, Art. Seligsprechungsverfahren, in: Lexikon fiir Kirchen- und Staatskirchenrecht. Bd. 3 (Pader-
born u.a. 2004) 545-547; vgl. F. Veraja, La beatificazione. Storia, problemi, prospettive (Rom 1983); J. L.
Gutiérrez, Las causas de martirio del siglo XX, in: Ius Canonicum 37 (1997) 407-450; St. Samerski, «Wie
im Himmel so auf Erden?« Selig- und Heiligsprechung in der Katholischen Kirche 1740-1870 (Stuttgart
2002); P. Burschel, Sterben und Unsterblichkeit. Zur Kultur des Martyriums in der frithen Neuzeit = Ancien
Régime Aufkldrung und Revolution. Band 3 (Miinchen 2004); R. Rodrigo, Manuale delle cause di beatifi-
cazione e canonizzazione (Rom 32004).

31 P, Lambertini, Opus de Servorum Dei Beatificatione et Beatorum Canonizatione (Prato 1842) Lib. III,
cap. 11,1; vgl. u.a. H. Moll, Katholische deutsche Blutzeugen im Nationalsozialismus, in: ThG 60 (2017)
19; ders, Theologische Einfiihrung, in: ders. (Hrsg.), Zeugen fiir Christus, XL; A. Robben, Martyrer. The-
ologie des Martyriums bei Erik Peterson (Wiirzburg 2007) 215-216.

32 H. Moll (Hrsg.), Zeugen fiir Christus, XL.

3 H. Moll, Katholische deutsche Blutzeugen im Nationalsozialismus, in: ThG 60 (2017) 20.
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In die Reihe der Differenzierungen gehort auch das Martyrium in aerumnis car-
ceris, d.h. in der Triibsal des Kerkers. »Wenn ein Mirtyrer auBlerhalb des Gefidng-
nisses aufgrund der ihm dort zugefiigten Qualen stirbt und wenn der Keim des To-
des in ihm schon irreversibel angelegt ist«**, wird auch dieses Phinomen von der
Kirche im Sinne eines gewaltsamen Todes interpretiert. Ein bekanntes Beispiel
dafiir bietet das Martyrium des seligen Neupriesters Karl Leisner (1915-1945),
der im Konzentrationslager Dachau bereits den Todeskeim irreversibel in sich
trug und am 12. August 1945 im Sanatorium Planegg bei Miinchen gestorben ist.*
In der Anerkennung dieser Ausprigung des Martyriums greift die Kirche auf die
Martyrien beispielsweise des hl. Papstes Pontianus (1 235) und des hl. Hippolyt
(170-235) zuriick, die in der von Kaiser Maximinus Thrax (172—-238) verordneten
Verbannung durch die Strapazen der von ihnen abverlangten Arbeiten in Steinbrii-
chen Sardiniens zu Tode kamen.*® Aus der Neuzeit lieBe sich ein weiteres Beispiel
anfiihren: Der sel. Philipp Howard (1557-1595), der im England des 16. Jahrhun-
derts viele Jahre im Kerker schmachtete, ohne die Todesstrafe zu erleiden, wurde
im Jahre 1929 von Papst Pius XI. (1857-1939) als Mirtyrer zur Ehre der Altédre
erhoben.

Die »Tatsache des gewaltsamen Todes« in der oben definierten Form muss von der
Selbsttotung klar abgegrenzt werden. Die »radikale Verschiedenheit von Martyrium
und Suizid«' ist festzuhalten. Aufgrund der Giiltigkeit des fiinften Gebotes des De-
kaloges (Ex 20,13; Mt 5,21-22 u.6.) gilt in der oft erneuerten Lehre der Kirche ein
Verbot des Suizids, der daher das Merkmal des gewaltsamen Todes nicht erfiillen
kann.*® Bischof Augustinus von Hippo betont in seiner Schrift De civitate Dei zu-
sammenfassend: »Der Selbstmord ist den Verehrern des einen wahren Gottes nicht
erlaubt.«** Der Dominikanertheologe Thomas von Aquin verdeutlicht: »Wir kénnen
das Wort als nur vom Menschen verstehen, was gesagt ist: >Du sollst nicht totenc.
Also weder einen anderen noch sich selbst. Denn nichts anderes als einen Menschen
totet, wer sich selbst totet.«*”

Der Rat der Evangelischen Kirche Deutschlands vertritt im vorliegenden Fall ei-
ne andere Auffassung. Im evangelischen Blutzeugenverzeichnis »<Ihr Ende schaut
an...< Evangelische Mirtyrer des 20. Jahrhunderts« haben auch Christen Aufnahme
gefunden, die ihrem Leben in den Verfolgungen des Nationalsozialismus oder des

3 Ebd.

3 Vgl. H-K. Seeger, Art. Seliger Neupriester Karl Leisner, in: H. Moll (Hrsg.), Zeugen fiir Christus. Bd.
1,523-529; ders. — G. Latzel (Hrsg.), Karl Leisner. Tagebiicher und Briefe. Eine Lebens-Chronik. 5 Bde.
(Kevelaer 2014).

3 H. Moll (i.A. der Deutschen Bischofskonferenz), Die katholischen deutschen Martyrer des 20. Jahrhun-
derts. Ein Verzeichnis (Paderborn 42005) XI-XII.

3TK. Mertes, Sein Leben hingeben. Suizid, Martyrium und der Tod Jesu = Ignatianische Impulse 46 (Wiirz-
burg 2010) 7.

3 H. Moll, Katholische deutsche Blutzeugen im Nationalsozialismus, in: ThG 60 (2017) 20-21.

% Augustinus, De civitate Dei I, 22 (CCL 47,23-24); weiterfiihrend P. Chr. Diiren, Gibt es ein Recht auf
selbstbestimmten Tod? Der Suizid aus theologischer Sicht, in: F. Breid (Hrsg.), Leben angesichts des Todes
(Buttenwiesen 2002) 83—128.

40 Thomas von Aquin, Summa theologica II-1I, q. 64 art 5, s.c.; vgl. H. Busche, Darf man sich selbst tdten?
Die klassischen Argumente bei Thomas von Aquin und David Hume, in: PhJ 111 (2004) 62-89.
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Kommunismus, nicht selten ohne Gefahr fiir Leib und Leben, ihrem Leben eigen-
hindig ein Ende gesetzt haben.*! So schreibt Andreas Kurschat (* 1973), einer der
Herausgeber des evangelischen Mirtyrerverzeichnisses, in seinem Artikel » Vor-
aussetzungen und Prinzipien ihrer Dokumentation«: »Neben dem rein passiv erlit-
tenen Tod wird unter bestimmten Umstidnden auch der Suizid als Bestandteil des
Martyriums betrachtet. Bei einigen Angehorigen von Widerstandsgruppen im na-
tionalsozialistischen Deutschland war die Selbsttétung dadurch motiviert, dass sie
auf diese Weise das Risiko ausschlieBen wollten, durch Aussagen unter Folter an-
dere Personen zu gefihrden. In anderen Fillen nahmen sich Menschen das Leben,
weil sie dem psychischen Druck von Repressionen nicht gewachsen waren. Der
Entschluss, aus dem Leben zu scheiden, ist hiufig auf mehrere Faktoren zuriickzu-
fithren, die sich von AuBBenstehenden — zumal aus historischer Distanz — nur teil-
weise erfassen lassen. Gelegentlich hatte der selbst herbeigefiihrte Tod stellvertre-
tenden, soldarischen oder zeichenhaften Charakter. Fiir die Aufnahme in dieses
Verzeichnis war die subjektive Einschédtzung der Betroffenen entscheidend, einen
objektiv gegebenen Konflikt nicht mehr anders bewiltigen zu konnen.«*?

Das »Gotteslob« der Diozese Aachen aus dem Jahre 2013 enthilt im Diézesanteil
»Glaubenszeugen der NS-Zeit aus dem Bistum Aachen und dem von Aachen mit-
verwalteten Bereich des Bistums Liittich« zahlreiche Namen von Priestern und
Laien, unter ihnen auch den von Pfarrer Leonhard Maria Heinrich Bauer (1893—
1945). Als unerschrockener Zeuge des christlichen Glaubens wurde er verhaftet
und aus dem Rheinland ausgewiesen. Von einem Aachener Psychiater als suizidge-
fiihrdet eingestuft, nahm sich Pfarrer Bauer am 29. August 1945 das Leben.* An-
gesichts dieses Befundes konnte er aufgrund der lehramtlich verbindlichen Krite-
rien in das deutsche Martyrologium des 20. Jahrhunderts biografisch nicht aufge-
nommen werden.

“'Vgl. H. Schulze und A. Kurschat (Hrsg.), »Ihr Ende schaut an ...«. Evangelische Mirtyrer des 20.
Jahrhunderts, (Leipzig, 2., erweiterte und verbesserte Auflage 2008; 2006); H. Moll, »Es gibt keine un-
strittige ... Definition des Martyrerbegriffs«. Zum evangelischen Martyrologium des 20. Jahrhunderts,
in: FoKTh 22 (2006) 222-225; G. Knodt, Evangelische Mirtyrer!, in: theologische beitrige 45 (2014)
105-106; zum Ganzen A. Ziegenaus, Der Selbstmord im Schnittpunkt zwischen Emanzipation und
christlichem Glauben, in: Natur und Glaube. Die christozentrisch-pneumatische Grundgestalt der christ-
lichen Sittlichkeitslehre. Joachim Piegsa zum sechzigsten Geburtstag dargebracht von seinen Freunden.
Hrsg. von H. Dobiosch = Moraltheologische Studien — Systematische Abteilung. Bd. 16 (St. Ottilien
1990) 153-168.

42 A Kurschat, Martyrien des 20. Jahrhunderts. Voraussetzungen und Prinzipien ihrer Dokumentation,
in: H. Schulze und ders. (Hrsg.), »Ihr Ende schaut an...«. Evangelische Mirtyrer des 20. Jahrhunderts
(Leipzig, 2., erweiterte und verbesserte Auflage 2008) 50; dazu zustimmend P. Gemeinhardt, Die Hei-
ligen. Von den friihchristlichen Mirtyrern bis zur Gegenwart = bsr 2135 (Miinchen 2010) 118; das von
der EKD verantwortete Martyrologium wurde aus den eigenen Reihen u.a. von M. Ohst, Evangelische
Mirtyrer? Ansto8 fiir eine notwendige Debatte, in: Pastoraltheologie 96 (2007) 366-377, S. Raute, in:
Monatshefte fiir Evangelische Kirchengeschichte des Rheinlandes 56 (2007) 431-433 und G. Knodt,
Evangelische Mirtyrer!, in: theologische beitrige 45 (2014) 110—111 zum Teil heftig kritisiert.

3 Gotteslob (Bistum Aachen), 979-988, hier 980; vgl. A. Brecher, Leo Bauer (1893-1945), in: H.
Arens (Hrsg.), Du allein der Herr. Glaubenszeugen des Bistums Aachen und der mitverwalteten Ge-
biete des Bistums Liittich aus der Zeit des Nationalsozialismus. Zwanzig Lebensbilder (Aachen 1999)
20-25.
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b. Das Motiv des Glaubens- und Kirchenhasses bei den Verfolgern

Schon Christus hatte die Apostel auf den Hass der Welt vorbereitet. »Wenn die
Welt euch hasst, dann wisst, dass sie mich schon vor euch gehasst hat. Wenn ihr von
der Welt stammen wiirdet, wiirde die Welt euch als ihr Eigentum lieben. Aber weil
ihr nicht von der Welt stammt, sondern weil ich euch aus der Welt erwihlt habe,
darum hasst euch die Welt. (...) Wer mich hasst, hasst auch den Vater. Wenn ich bei
ithnen nicht die Werke vollbracht hitte, die kein anderer vollbracht hat, wiren sie
ohne Siinde. Jetzt aber haben sie die Werke gesehen, und doch haben sie mich und
meinen Vater gehasst. Aber das Wort sollte sich erfiillen, das in ihrem Gesetz ge-
schrieben steht: <Ohne Grund haben sie mich gehasst« (Joh 15,18-19.23-25). Eben-
so hilt das Neue Testament den Hass der Altesten als Reaktion auf die Predigt des
Stephanus wie folgt fest. »Als sie das horten, waren sie in ihrem Herzen auf AuBerste
iber ihn emport und knirschten mit den Zdhnen gegen ihn« (Apg 7,54). Der Hass als
Reaktion auf Christus selber und die Vergegenwirtigung seines Kreuzesopfers im
Zeugnis der Martyrer zieht sich durch die gesamte Geschichte der Kirche.

Bei seinem Besuch in Sankt Bartholomius auf der Tiberinsel in Rom am 22. April
2017 betonte auch Papst Franziskus bei der Erinnerung an die Mirtyrer der Gegen-
wart den Hass als die Wurzel jeglicher Verfolgung: »Wenn wir genauer hinschauen,
dann sehen wir, dass die Ursache jeder Verfolgung der Hass ist: der Hass der Fiirsten
dieser Welt gegen all jene, die von Jesus durch seinen Tod und durch seine Auferste-
hung gerettet und erlost sind.«** Damit hob der Papst die erlebten Verfolgungen der
Christen auf jene Ebene, die den Lauf der Welt im Licht der Heilsordnung sieht. Der
Ursprung des Hasses liegt in dem Zorn der Miéchte der Fiirsten dieser Welt, die die
Menschen losgekauft sehen durch die Erlosungstat Christi. »Und das ist der Ursprung
des Hasses: Denn wir sind von Jesus erlost, und der Fiirst der Welt will dies nicht, er
hasst uns und bewirkt Verfolgung, die sich seit der Zeit Jesu und der frithen Kirche
bis in unsere Tage fortsetzt.«*

Im Jahre 2006 wandte sich Papst Benedikt XVI. in einem Schreiben an die Voll-
versammlung der romischen Kongregation fiir die Selig- und Heiligsprechungs-
prozesse.*® Die Tagesordnung der Versammlung aufnehmend wies er darauf hin,
dass gerade in der Gegenwart, das odium fidei seitens der Verfolger immer schwerer
auszumachen sei, gleichwohl aber fiir ein wirkliches Martyrium im Sinne der Kir-
che nicht fehlen darf. Gerade in den Verfolgungen der nationalsozialistischen Epo-
che waren die Motive auf Seiten der Verfolger oberfldchlich betrachtet weitgehend
politisch motiviert. »Der Verfolger versucht immer seltener, seine Abneigung gegen
den christlichen Glauben oder gegen ein mit den christlichen Tugenden verbunde-
nes Verhalten explizit zum Ausdruck zu bringen, sondern er tauscht andere Griinde

4 Papst Franziskus, Die Kirche braucht Heilige des Alltags, in: L’ Osservatore Romano (dt.), 47 (28. April
2017) Nr. 17, 16.

43 Ebd.

46 Papst Benedikt X V1., Schreiben an die Vollversammlung der Kongregation fiir die Selig- und Heiligspre-
chungs-prozesse, Rom 24. April 2000, siehe: http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/de/letters/2006/do-
cuments/ hf_ben-xvi_let_20060424_cause-santi.html (aufgerufen am 16. Mai 2017).
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vor, die beispielsweise politischer oder gesellschaftlicher Natur sein konnen« so
Papst Benedikt. Dazu hilt er fest: »Ohne dieses Element (des odium fidei) gibt es
nach der immerwihrenden und juridischen Lehre der Kirche kein echtes Marty-
rium.«*’

Insofern erscheint folgender Tatbestand unschliissig: Im Osterreichischen Marty-
rologium des 20. Jahrhunderts fand das Mitglied des Trinitarierordens Sr. Angela
vom Heiligen Herzen Jesu (Maria Cécilia) Autsch (1900-1944) Aufnahme. Ab dem
Jahre 1942 wurde die Ordensfrau als politischer Hiftling in das KZ Auschwitz ein-
geliefert, ein Jahr spéter arbeitete sie im SS-Lazarett in der Krankenabteilung, als
Wirtschafterin und als Kochin. Als alliierte Kampfflugzeuge das SS-Lazarett am 23.
Dezember 1944 bombardierten, bei dem viele SS-Ménner den Tod fanden, brach Sr.
Angela tot zusammen.*® Die Ordensfrau starb damit zwar eines gewaltsamen Todes,
aber nicht aus Hass auf den Glauben. Das im Jahre 1990 erdffnete Seligsprechungs-
verfahren, vom Erzbistum Wien beantragt, wurde bereits 1997 nach Rom weiterge-
leitet. Das Wiener Ordinariat teilte Ende August 2017 auf Anfrage mit, die romische
Kongregation fiir die Selig- und Heiligsprechungsverfahren habe den Prozess in eine
Bekenner-Causa umgewidmet.

c. Die bewusste innere Annahme des Willens Gottes trotz
Lebensbedrohung seitens des Opfers

Das Kriterium der »bewussten innere Annahme des Willens Gottes trotz Lebens-
bedrohung seitens des Opfers« fiihrt in das Innerste des Lebens Christi. » Vater,
wenn du willst, nimm diesen Kelch von mir! Aber nicht mein, sondern dein Wille
soll geschehen« (Lk 22,42) betet Jesus am Olberg nachdem er den Abendmahlssaal
verlassen hatte. Beim Evangelisten Matthéus heifit es: »Wieder ging er weg, zum
zweiten Mal, und betete: Mein Vater, wenn dieser Kelch an mir nicht voriibergehen
kann, ohne dass ich ihn trinke, geschehe dein Wille« (Mt 26,42). Vor dem unmittel-
baren Verrat durch den Kuss des Judas, der Christi Schicksal unwiderruflich be-
stimmte, steht die Annahme und Zustimmung des Gottessohnes. Sie ist konstitutiv
fiir die Kriteriologie des Martyriums. Mit der Bereitschaft, fiir Christus zu leiden
und sogar zu sterben, geht die gnadenhafte Uberwindung der natiirlichen Todes-
furcht einher. Bischof Augustinus schrieb diesbeziiglich: »Die Liebe dessen, der
die Schafe Christi weidet, muss so in uns brennen, dass sie sogar die natiirliche To-
desfurcht iiberwindet, die uns vor dem Tod zuriickschrecken ldsst, obwohl wir bei
Christus sein mochten.«*

Einige Beispiele: Der polnische Minoritenpater Maximilian Maria (Rajmund)
Kolbe betont: »Vergessen wir nicht, immer wieder mit Jesus auf dem Olberg zu

4T Ebd.

8 J. Mikrut, Sr. Angela Autsch OSST. Der Engel von Auschwitz (1900-1944), in: ders. (Hrsg.), Blutzeugen
des Glaubens. Martyrologium des 20. Jahrhunderts. Bd. 1 (Wien 21999) 25-44; H. Moll, Martyrium und
Wahrheit. Zeugen Christi im 20. Jahrhundert (Weilheim 6. Auflage 2017) 149; zu den Umstinden im KZ
Auschwitz jetzt A. Koztowiecki, Not und Bedridngnis. Als Jesuit in Auschwitz und Dachau. Lagertagebuch
(Regensburg 2016).

4 Augustinus, Tractatus in Joannis Evangelium 123, Cap. 5 (PL 35, 1968).
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sprechen: >Nicht mein, sondern dein Wille geschehe.« Wenn Gott es fiir richtig und
gut findet, daB es so sei wie auf dem Olberg, daB unsere Bitte keinen Erfolg haben
soll und wir den Kelch bis zur Neige trinken miissen, auch dann wollen wir nicht
vergessen, daf} Jesus nicht nur gelitten hat, sondern danach in Herrlichkeit aufer-
standen ist. So miissen auch wir durch Leiden zur Auferstehung kommen.«*° Der
niedersédchsische Oblatenpater Friedrich Lorenz (1897-1944), denunziert von ei-
nem Spitzel, der am vertrauten Meinungsaustausch teilnahm, schrieb in seinem
Testament unmittelbar vor der Vollstreckung des Todesurteils: »Meine letzten Wor-
te! Mein Testament! Es geschehe der heilige Wille Gottes! Er wollte, dass ich nicht
langer als 48 Jahr lebe, nicht langer als 20 Jahre Priester sein sollte. Ich empfehle
meine Seele der Barmherzigkeit, Giite und Liebe Gottes.«’! Erinnert sei auch an
das Zeugnis des seligen Vikars Hermann Lange (1912-1943), der als Mirtyrer des
Liibecker Christenprozesses mit seinen Mitbriidern dem seligen Kaplan Johannes
Prassek (1911-1943), dem seligen Adjunkt Eduard Miiller (1911-1943) und dem
evangelischen Geistlichen Karl Friedrich Stellbrink (1894—-1943) hingerichtet wur-
de.? Vikar Lange schrieb unmittelbar vor der Vollstreckung des Todesurteils an
seine Eltern: »Wenn Ihr diesen Brief in den Hinden haltet, weile ich nicht mehr un-
ter den Lebenden! Ich bin 1. froh bewegt, und 2. voll groBer Spannung. (...) Heute
ist die groBBe Heimkehr ins Vaterhaus, und da sollte ich nicht froh und voller Span-
nung sein?«>?

Neben der ausdriickliche Zustimmung hat dieses Kriterium im Leben der Mirtyrer
auch die Form angenommen, nach dem Beispiel des guten Hirten (vgl. Joh 10,11—
15) an einem Ort oder in einer bestimmten Aufgabenstellung zu bleiben und sich
trotz wachsender Bedrohung nicht zu entziehen und in Sicherheit zu bringen. Das gilt
fiir viele Mértyrer der Mission im 20. Jahrhundert, die trotz der Bedrohung durch die
Ausweitung der Kriegshandlungen auf ihren Stationen und in ihren Gemeinde ge-
blieben waren.>*

Die auch offentlich bekundete Bereitschaft der Martyrer, den Peinigern ausdriick-
lich zu vergeben, ist in der Sache erstrebenswert, aber nach den lehramtlich festge-
legten Kriterien keine unabdingbare Voraussetzung. Bei dem franzdsischen Priester
Jacques Hamel (1930-2016), der von Dschihadisten bei der Feier der hl. Eucharistie
ermordet wurde, war sie beispielsweise zeitlich nicht moglich.>

Nachdem Jesus zur Hinrichtungsstitte gefiihrt worden war und die beiden Verbre-
cher zu seiner Rechten und zu seiner Linken gekreuzigt wurden, betete er im Blick

30 M. Kolbe, Jedem ist der Weg gewiesen. Texte eines Martyrers (Ostfildern 21977) 37.

31'Vgl. Th. Klosterkamp, Art. Pater Friedrich Lorenz, in: H. Moll (Hrsg.), Zeugen fiir Christus. Bd. IT, 996~
998.

32 Vgl. M. Thoemmes, Art. Die Martyrer des Liibecker Christenprozesses, in: H. Moll (Hrsg.), Zeugen fiir
Christus. Bd. I, 319-327; P. Voswinckel, Gefiihrte Wege. Die Liibecker Mértyrer in Wort und Bild (Ham-
burg 2010).

33 Zitiert nach M. Thoemmes, Art. Die Martyrer des Liibecker Christenprozesses, in: H. Moll (Hrsg.), Zeu-
gen fiir Christus. Bd. I, 321.

3 Vgl. z.B. O. Stegmaier, Art. Steyler Missionare und Missionsschwestern in Papua-Neuguinea und auf
den Philippinen, in: H. Moll (Hrsg.), Zeugen fiir Christus. Bd. I, 1471-1611.

35 J. de Volder, Martyrium eines Priesters. Leben und Sterben von Jacques Hamel (Wiirzburg 2017).
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auf seine Gegner mit den Worten: » Vater, vergib ihnen, denn sie wissen nicht, was sie
tun« (Lk 23,34). Nur der Evangelist Lukas erwihnt in seiner Passionsgeschichte
diese Sentenz. Der Protomirtyrer Stephanus sank nach der Steinigung durch die Ju-
den in die Knie und »schrie laut: Herr, rechne ihnen diese Siinde nicht an!« (Apg
7,60).

Zwei Beispiele aus dem 20. Jahrhundert: Rektor Joseph Martin Peters (1894—
1943) bat vor seiner Hinrichtung den Geistlichen Peter Buchholz (1888-1963) im
Berliner Gefingnis Plotzensee, mit ihm ein letztes Vater unser zu beten. Buchholz
schrieb: »Wir brauchen den tapferen belgischen Geistlichen Joseph Peters nicht zu
trosten, dessen letztes Vater unser mit der Bitte: »Vergib uns unsere Schuld, wie auch
wir vergeben unseren Schuldigern«< ihn hinanfiihrte ganz nahe neben den sterbenden
Erloser, der den Vater bittet: >Herr vergib ihnen, sie wissen nicht was sie tun<.« > Der
Missionar vom Heiligsten Herzen Jesu P. Karl Maria Weber (1908-1964), der im
Kongo missionierte, wurde von einem Einheimischen am 1. November 1964 mit ei-
nem Lanzenstich getotet. »Als man drauflen seinen Morder fesselte und schlug, bat
er (scil. P. Karl Maria Weber) einige Male, man mdge ihn freilassen, er hitte ihm ver-
geben.«’’

2. Weiterfiihrende Definitionsversuche

Nicht wenige Wissenschaftler pliddierten fiir eine Neuformulierung dieser drei
Hauptkriterien. Letztere wurden als Produkte des 18. Jahrhunderts eingestuft. Mit
Blick auf die Situation in Lateinamerika und seinen politischen Umbriichen setzte
sich der Jesuitentheologe Karl Rahner (1904—1984) »fiir die Erweiterung« des Mar-
tyriumsbegriffs ein.>® Der Miinchener Politologe Hans Maier (* 1931) tendierte bei
der »Erweiterung des Martyrerbegriffs« auch im Hinblick auf den interreligiosen Di-
alog fiir eine Offnung in Richtung »Politische Mirtyrer«, ohne ihre Risiken zu ver-
kennen.” Der Eichstiitter Profanhistoriker Heinz Hiirten (1928—2017) mahnt diesbe-
ziiglich zur Zuriickhaltung und zur methodischen Selbstbeschrinkung, weil das Mar-
tyrium eine theologische Kategorie darstellt.®’ Der Freiburger Moraltheologie Eber-
hard Schockenhoff (* 1953) pléddierte fiir einen erweiterten »Begriff des Martyriums
in der gegenwirtigen Theologie«, auch wenn es »nicht unumstritten« ist, »den Begriff
des Martyriums so weit auszudehnen, dass er an seinen Réndern unscharf wird und

% H. Toussaint, Art. Rektor Joseph Martin Peters, in: H. Moll (Hrsg.), Zeugen fiir Christus. Bd. I, 36.

57 A. Linder, Art. Pater Karl Maria Weber, in: H. Moll (Hrsg.), Zeugen fiir Christus. Bd. II, 1674.

3 K. Rahner, Dimensionen des Martyriums. Plidoyer fiir die Erweiterung eines klassischen Begriffs, in:
Concilium (dt.) 19 (1983) 174-176; vgl. E. de la Serna, Die hochste Form der Liebe — Zeugnis fiir das volle
Leben, in: Concilium (dt.) 35 (1999) 618-623; J. 1. Gonzdlez Faus, Zeugnis einer Liebe — getotet aus Hass
auf die Liebe, in: Concilium (dt.) 39 (2003) 48-55.

% H. Maier, Politische Mirtyrer? Erweiterung des Martyrerbegriffs in der Gegenwart, in: ders — C. Nico-
laisen (Hrsg.), Martyrium im 20. Jahrhundert (Annweiler o.J. [2004]) 87-107.

% H. Hiirten, Verfolgung, Widerstand und Zeugnis. Kirche im Nationalsozialismus. Fragen eines Historikers
(Mainz 1987); ders., Widerstehen aus katholischem Glauben, in: P. Steinbach — J. Tuchel (Hrsg.), Wider-
stand gegen die nationalsozialistische Diktatur 1933-1945 = Schriftenreiche. Bd. 438 (Bonn 2004) 130-
147.
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jedes Sterben von Krankenschwestern, Arztinnen und Arzten, Missionaren und Ent-
wicklungshelfern bezeichnet«. Auf dieser Linie sprach er dem flimischen Missionar
Damian de Veuster (1840—1889) und dem franzosischen Priester Charles de Foucauld
(1858-1916) den Ehrentitel Mirtyrer zu, obwohl die Pipste Johannes Paul II. und
Benedikt XVI. beide als Bekenner zur Ehre der Altire erhoben hatten.®!

Der evangelische Historiker Christoph Strohm (* 1958) kommt beziiglich der Kri-
teriologie im Vergleich zur katholischen Lehre zu folgender Einschitzung: »Jedoch
lassen sich mit reformatorischen Grundentscheidungen anders als fiir einen katholi-
schen Zugang (...) letztlich keine klaren Kriterien zur Abgrenzung und einer damit
verbundenen Wertung des Christseins damit vereinbaren«.5?

Dariiber hinaus erschienen ab der Jahrhundertwende zahlreiche Verdffentli-
chungen iiber die Christenverfolgung in Verbindung mit dem Martyrium, die sich
weltweit mit dem 20. Jahrhundert beschiftigten und nach bisweilen eigenen Kri-
terien vorstellten. Dabei dominierten historische und historiographische Publika-
tionen.%

VI. Martyrium und Eucharistie

Wihrend des Weltjugendtags im Jahre 2005 in Ko6ln beschrieb Papst Benedikt
XVI. in seiner Ansprache vor den Jugendlichen auf dem Marienfeld die Eucharistie
als Gegenwart des Sieges Christi in seiner Hingabe am Kreuz: »Was von au3en her
brutale Gewalt ist — die Kreuzigung — wird von innen her ein Akt der Liebe, die sich
selber schenkt, ganz und gar. Dies ist die eigentliche Wandlung, die im Abendmahls-
saal geschah und die dazu bestimmt war, einen Prozess der Verwandlung in Gang zu
bringen, dessen letztes Ziel die Verwandlung der Welt dahin ist, dass Gott alles in al-
lem sei (vgl. 1 Kor 15,28)«®. Durch die freiwillige Hingabe des Lebens wird der Tod
in Leben umgewandelt. Gewalt ist nicht linger Gewalt, sondern in Liebe umgeformt
worden. Die Gewalt hat ihre Macht verloren. Die Gewalt wird von innen verwundet,
sie bestimmt nicht linger und wird von der Liebe besiegt. »Das ist sozusagen die
Kernspaltung im Innersten des Seins — der Sieg der Liebe iiber den Hass, der Sieg der
Liebe iiber den Tod.«®

1 E. Schockenhoff, Entschiedenheit und Widerstand. Das Lebenszeugnis der Mirtyrer (Freiburg 2015)
175-197; 117; 188; 115; vgl. meine Rezension in: ThRv 111 (2015) 479—480.

62 Chr. Strohm, Art. Mirtyrer, IV. Neuzeit, in: RGG 4. Auflage Bd. 5 (2002) 866-867.

63 J. und M. Hefley, By their blood. Christian Martyrs of the Twentieth Century (Gran Rapids 1996); S.
Bergmann (Hrsg.), A Cloud of Witnesses. 20" Century Martyrs (London 1997); D. Rance, Un siécle de té-
moins. Les martyrs du XXe siecle (Paris 2000); A. Riccardi, Il secolo del martirio (Mailand 2000); R.
Royal, The Catholic Martyrs of the Twentieth Century. A comprehensive World History (New York 2000),
N. Valentini (Bearb.), Testimoni dello Spirito. Santita e martirio nel secolo XX (Rom 2004).

% Papst Benedikt XVI., Predigt bei der HI. Messe auf dem Marienfeld beim XX. Weltjugendtag in Koln
am 21. August 2005, in: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls Nr. 169 (Bonn 0.J.) 85-86; vgl. A.
Kubin, La théologie du martyr au vientieéme siecle (Rom 1968); P.-W. Scheele, Zum Zeugnis berufen. The-
ologie des Martyriums (Wiirzburg 2008).

% Ebd.
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Hier tritt nach Papst Benedikt das Innerste der Erlosung zutage. Der Mensch
wartet auf eine Veridnderung und Verwandlung der Welt, die er aber nicht selber her-
beizufiihren vermag. Nun geschieht das Notwendige durch Jesus Christus und der
Mensch kann in diesen Vorgang hineintreten. »Jesus ist der >Ort< des wahren Gottes-
dienstes.«% Der Eintritt in das Leben Christi, die Gleichgestaltung mit ihm wird zur
Aufgabe des Getauften. Fiir dieses Geschehen sind die Mértyrer in der Hingabe ihres
Lebens die treuen Zeugen.

Papst Benedikt thematisiert auch an anderer Stelle den damit gegebenen engen
Zusammenhang zwischen dem Martyrium und der Eucharistie. Das Martyrium als
»ein Ausgeschiittetwerden des Lebens als Opfergabe, ein Sich-selbst-ausschiitten-
Lassen fiir die Menschen« wird damit zu einem Akt der Anbetung und in tiefer Weise
zu einem liturgischen Akt.%” Der Christ will durch den Empfang der Eucharistie eins
werden mit Christus, um »mit Christus Eucharistie und so fiir Gott wohlgefillig« zu
werden % Diese Uberzeugung ist ein wahres Ankommen im Neuen Bund, bei dem
das Opfer Christi in keiner Weise mehr dem Menschen duferlich oder gegeniiber
steht, sondern in dem er in das Opfer Christi eingeht.

Es ist das Kreuz Christi. In den Katechesen iiber den hl. Paulus im Jahr 2009 for-
mulierte Papst Benedikt wie folgt: »Jesus Christus ist in seiner Hingabe an den Vater
und an uns kein Ersatz, sondern trigt das menschliche Sein, unsere Schuld und
unsere Sehnsucht wirklich in sich; er verkorpert uns wirklich, er nimmt uns in sich
auf. In der Gemeinschaft mit Christus, die im Glauben und in den Sakramenten ver-
wirklicht wird, werden wir trotz aller unser Unzulédnglichkeiten lebendiges Opfer: Es
verwirklicht sich der «wahre Gottesdienst’«.%

VII. Okumenisches Zeugnis in der heutigen Welt

Wihrend der vierten Session des Zweiten Vatikanischen Konzils, und zwar im
der Weltmission gewidmeten Monat Oktober, sprach der selige Papst Paul VI.
(1897-1978) die Mirtyrer von Uganda heilig. Am 18. Oktober 1964 wurden die
knapp 2500 Konzilsviter aus aller Welt Zeugen der Kanonisation des seligen Karl
Lwanga (1865-1886) und seiner 21 Gefidhrten, die im Jahre 1886 durch Konig
Kabaka Mwanga (1868—1903) dem Feuertod iibergeben worden waren, weil sie
sich unter anderem dessen unziichtigen Absichten widersetzt hatten. In seiner Ho-
milie stellte Paul VI. nicht nur die Missionare der »Wei3en Viter« lobend heraus,

% Papst Benedikt X V1., Ansprache bei der Generalaudienz, Rom 02. Mai 2012, siehe: http://w2.vatican.
va/content/ benedict-xvi/de/audiences/2012/documents/hf_ben-xvi_aud_20120502.html (aufgerufen am
16. Mai 2017).

7 J. Cardinal Ratzinger, Weggemeinschaft des Glaubens. Kirche als Communio. Festgabe zum 75. Ge-
burtstag (Augsburg 2002) 97-98.

% Ebd. 101.

% Papst Benedikt XVI., Ansprache bei der Generalaudienz, Rom 07. Januar 2009, siche:
http://w2.vatican.va/ content/benedict-xvi/de/audiences/2009/documents/hf_ben-xvi_aud_20090107 .html
(aufgerufen am 17. Mai 2017).



258 Helmut Moll

sondern auch die »anglikanischen Missionare«, die ebenfalls »aus der grof3en Be-
dringnis kommen, (...) ihre Gewinder gewaschen und im Blut des Lammes weil3
gemacht« (Offb 7,14) haben.”

Im Dekret iiber den Okumenismus des Zweiten Vatikanischen Konzils heifit es, es
sei »heilsam, die Reichtiimer Christi und das Wirken der Geisteskrifte im Leben der
anderen anzuerkennen, die fiir Christus Zeugnis gaben, manchmal bis zur Hingabe
des Lebens« (UR 4). Mehr noch: Christen, die nicht mit dem Nachfolger Petri ver-
bunden sind, konnen vom Heiligen Geist erfiillt sein, »der manche von ihnen bis zum
VergieBen des Blutes gestirkt hat« (LG 15). Im Abschnitt iiber den Atheismus in un-
serer Zeit wiirdigt das Dekret iiber die Religionsfreiheit Suchende, die Gott mehr ge-
horchen als den Menschen (vgl. Apg 5,29), denn »Mirtyrer und Gldubige ohne Zahl
sind zu allen Zeiten iiberall diesen Weg gegangen« (DH 11).

Papst Johannes Paul II. hatte in seinem Apostolischen Schreiben Tertio millennio
adveniente seiner Uberzeugung Ausdruck verliehen, indem er auf die Okumene der
Mirtyrer hinwies: »Das Zeugnis fiir Christus bis hin zum Blutvergiefen ist zum ge-
meinsamen Erbe von Katholiken, Orthodoxen, Anglikanern und Protestanten gewor-
den, wie schon Paul VI. in der Homilie bei der Heiligsprechung der Mirtyrer von
Uganda betonte.« Und weiter: »Der Okumenismus der Heiligen, der Mirtyrer, ist
vielleicht am iiberzeugendsten. Die communio sanctorum, Gemeinschaft der Heili-
gen, spricht mit lauterer Stimme als die Urheber von Spaltungen«’'.

Einen weiteren Akzent setzte Papst Johannes Paul II. in seiner Okumene-Enzyklika
Ut unum sint vom 25. Mai 1995. Im Abschnitt »Den geistlichen Okumenismus fort-
setzen und Zeugnis geben von der Heiligkeit« unterstrich er: Alle christlichen Ge-
meinschaften besitzen »Mirtyrer des christlichen Glaubens. Trotz des Dramas der
Spaltung haben diese Briider in sich selber eine so radikale und absolute Hingabe an
Christus und an seinen Vater bewahrt, dass sie so weit zu gehen vermochten, ihr Blut
zu vergieflen. (...) Aus einer theozentrischen Sicht haben wir Christen bereits ein ge-
meinsames Martyrologium. Es enthilt auch die Mértyrer unseres Jahrhunderts, die
viel zahlreicher sind, als man glauben wiirde, und zeigt, wie auf einer tiefen Ebene
Gott unter den Getauften die Gemeinschaft unter dem hochsten Anspruch des mit
dem Opfer des Lebens bezeugten Glaubens aufrechterhilt«’2.

Papst Franziskus griff mehrfach den Gedanken der Okumene der Mirtyrer aus.
Waihrend der Eucharistiefeier im Heiligtum der katholischen Martyrer Ugandas in
Namugongo betonte er: »Heute gedenken wir voller Dankbarkeit des Opfers der
ugandischen Mirtyrer, deren Zeugnis der Liebe zu Christus und seiner Kirche zu
Recht »bis an die dulersten Grenzen der Erde< gelangt ist. Wir gedenken auch der an-

0 Vgl. AAS 56 (1964) 901-912; weiterfiihrend J. F. Faupel, African holocaust. The story of the Uganda
Martyrs (London 1962); M.-A. du Sacré-Coeur, Uganda, terre de martyrs (Tournai 21964); A. Hastings,
The Church in Africa 1450-1950 (Oxford 1994) 371-385; Ch. L. Mubiru, The Uganda Martyrs and the
Need for Appropriate Role Models in Adolescents’ Moral Formation. As Seen from the Traditional African
Education (Ziirich 2012).

! Apostolisches Schreiben Tertio millennio adveniente von Papst Johannes Paul II. (10. November 1994)
Nr. 37, in: AAS 87 (1995) 29.

72 Enzyklika Ut unum sint von Papst Johannes Paul I1. (25. Mai 1995) 83-84, in: AAS 87 (1995) 971.
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glikanischen Mirtyrer, deren Tod fiir Christus die Okumene des Blutes bezeugt. Alle
diese Zeugen haben die Gabe des Heiligen Geistes in ihrem Leben gepflegt und frei-
miitig ihren Glauben an Jesus Christus bekannt, sogar um den Preis ihres Lebens, und
viele in noch jungen Jahren«.”?

In der Gemeinsamen Erkldrung von Papst Franziskus und dem koptischen Papst
Tawadros II. (* 1952), die am 28. April 2017 unterzeichnet wurde, heiflt es: »Die tra-
gischen Erfahrungen und das Blut, das unsere Gldubigen vergossen haben, die allein
wegen ihres Christseins verfolgt und getdtet wurden, erinnern uns umso mehr daran,
dass uns die Okumene der Mirtyrer vereint und auf dem Weg zu Frieden und zu Ver-
sohnung ermutigt. Denn, wie der heilige Paulus schreibt: >Wenn darum ein Glied lei-
det, leiden alle Glieder mit« (1 Kor 12,26).«™

Hiufig verwendet der argentinische Papst den Ausdruck von der Okumene des
Blutes. Wihrend der Okumenischen Pfingstvigil in Rom am 3. Juni 2017 unterstreicht
er: »Heute gibt es mehr Mirtyrer als in den Anfangszeiten. Und das ist die Okumene
des Blutes: uns vereint das Zeugnis unserer heutigen Mirtyrer. An verschiedenen Or-
ten der Welt wird das Blut von Christen vergossen! Heute ist die Einheit der Christen
dringlicher denn je, vereint durch das Wirken des Heiligen Geistes im Gebet und im
Einsatz fiir die Schwichsten.«’

Bereits in der Gemeinsamen Erkldrung von Papst Franziskus und Patriarch Kyrill
(* 1946) von Moskau und der ganzen Rus vom 12. Februar 2016 hatte es geheiflen:
»Wir verbeugen uns vor dem Martyrium derjenigen, die auf Kosten ihres eigenen Le-
bens die Wahrheit des Evangeliums bezeugt haben und den Tod der Verleugnung des
Glaubens an Christus vorgezogen haben. Wir glauben, dass diese Martyrer unserer
Zeit, die verschiedenen Kirchen angehoren, aber im gemeinsamen Leiden geeint
sind, ein Unterpfand der Einheit der Christen sind. An euch, die ihr fiir Christus
leidet, richtet sich das Wort des Apostels: >Liebe Briider! ... Freut euch, dass ihr
Anteil an den Leiden Christi habt; denn so konnt ihr auch bei der Offenbarung seiner
Herrlichkeit voll Freude jubeln« (1 Petr 4,12—13).«’¢

Auf der Grundlage des Hohepriesterlichen Gebetes Jesu (Joh 17), speziell seiner
Fiirbitte fiir die Jiinger »alle sollen eins sein« (Joh 17,21), unterstreicht Kurt Kardinal
Koch, Prisident des Pépstlichen Rates zur Forderung der Einheit der Christen (*
1950), die Okumene der Mirtyrer: »Damit tritt der tiefste Grund dafiir vor Augen,
dass Okumene und Mission unlésbar zusammen gehdren. Denn die Mission der Kir-
che wurzelt zutiefst in der liberstromenden Liebe Gottes und kann deshalb selbst nur
in Liebe geschehen, in dem die Christen sich selbst iiberschreiten und sich zu anderen
Menschen senden lassen und sich dabei selbst hingeben, wie Gott seinen eigenen

3 Homilie von Papst Franziskus im Heiligtum der katholischen Mértyrer Ugandas am 28. November 2015,
in: L’Osservatore Romano (dt.) 45 (4. Dezember 2015) Nr. 49, 12.

™ Gemeinsame Erklérung Seiner Heiligkeit Franziskus und Seiner Heiligkeit Tawadros I, Nr. 9, in: L’Os-
servatore Romano (dt.) 47 (5. Mai 2017) Nr. 18, 10.

75 Meditation von Papst Franziskus bei der Okumenischen Pfingstvigil am 3. Juni 2017, in: L’Osservatore
Romano (dt.) 47 (16. Juni 2017) Nr. 24, 8.

76 Gemeinsame Erkldrung von Papst Franziskus und Patriarch Kyrill von Moskau und der ganzen Rus, Nr.
12 in: L’Osservatore Romano (dt.) 46 (19. Februar 2016) Nr. 7, 4.
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Sohn den Menschen hingegeben und er sich selbst hingegeben hat. (...) Die glaub-
wiirdigsten Zeugen der Liebe Gottes sind die Mirtyrer, die ihr Leben in Liebe zu
Christus hingegeben haben und die zudem Mission und Okumene am iiberzeugend-
sten miteinander verkniipfen. Dies gilt zumal in der heutigen Welt, in der es mehr
christliche Martyrer gibt als in den ersten Jahrhunderten. Achtzig Prozent aller Men-
schen, die heute wegen ihres Glaubens verfolgt werden und unter Diskriminierungen
und heftigen Anfeindungen leiden miissen, sind Christen. (...) Heute haben alle
christlichen Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften ihre Mértyrer, und das Marty-
rium ist heute 5kumenisch. Man muss von einer eigentlichen Okumene der Mirtyrer
reden«’.

Katholische und evangelische, aber auch orthodoxe Theologen’ haben den Ge-
danken der Okumene der Mirtyrer seit Jahren aufgegriffen. Wenn auch die Kriterien
zur Definition des Martyriums nicht selten auseinandergehen, besteht doch das Be-
miihen, auf der Grundlage der Heiligen Schrift verlédssliche Eckpunkte herauszuar-
beiten und Gegensitze zu iiberwinden.” Sogar ein 6kumenisches Martyrologium
wurde im Jahre 2001 veroffentlicht.®

VIII. Die Frucht des Martyriums heute

Papst Franziskus, seit 2013 Oberhaupt der katholischen Kirche, thematisiert immer
wieder die Bedeutung des Martyriums fiir das Leben der Kirche. Das geschieht nicht
allein in den groflen Feiern, wie beispielsweise bei dem Besuch in der Republik
Korea anlésslich des Asiatischen Jugendtages im Jahre 2014. Der Papst sprach bei

77 K. Cardinal Koch, Neue Evangelisierung in 6kumenischer Perspektive, in: Transformationen der Mis-
sionswissenschaft. Festschrift zum 100. Jahrgang der ZMR. Hrsg. von M. Delgado u.a. (St. Ottilien 2016)
48-49.

78 Exemplarisch: D. Orlovskij — K. A. Schréter (Hrsg.), Wir gerieten in Feuer und Wasser, du hast uns be-
lebend herausgefiihrt. Aus dem Martyrologium der Neumdrtyrer und —bekenner der Russisch-Orthodoxen
Kirche (Aachen 2010); G. Fernbach (Hrsg.), » Vergesst Gott nicht!« Leben und Werk des heiligen Mértyrer
von Miinchen, Alexander Schmorell (Wachtendonk 22013).

" Vgl. E. Bethge, Modernes Mirtyrertum als evangelisch-katholisches Problem, in: ders., Ohnmacht und
Miindigkeit. Beitrige zur Zeitgeschichte und Theologie nach Dietrich Bonhoeffer (Miinchen 1969) 135—
151; A. Wenger, Catholique en Russe d’apres les archives du KGB 1920-1960 (Paris 1998); R. Scalfi, I
testimoni dell’ Agnello. Martiri per la fede in URSS (Matriona 2000); V. Carcel Orti, Persecuciones reli-
giosas y martires del siglo XX (Madrid 2001); V. Sorokin (Hrsg.), Sankt-Petersburgskij martirolog (St. Pe-
tersberg 2002); K .-J. Hummel — Chr. Strohm (Hrsg.), Zeugen einer besseren Welt. Christliche Mértyrer des
20. Jahrhunderts (Leizpig — Kevelaer, 2000; 4. Auflage 2002); L. Vischer, Propheten und Martyrer im Ge-
déichtnis der Kirche. Zur 6kumenischen Bedeutung von Mirtyrern und Heiligen, in: OR 55 (2006) 306—
340; H. Moll, Martyrium und Okumene, in: Cath(M) 62 (2008) 126—148; T. Grdzelidze — G. Dotti (Edd.),
A Cloud of Witnesses. Opportunities for Ecumenical Commemoration = Faith and Order Paper No 209
(Genf 2009); M. Maier, Okumene der Martyrer. Anstoe aus der lateinamerikanischen Theologie der Be-
freiung, in: US 64 (2009) 1-11; T. Lindfeld, Martyrium und Okumene. Vom Streit um die Wahrheit zum
gemeinsamen Zeugnis fiir die Wahrheit, in: Cath(M) 64 (2010) 57-66; G. Knodt, Evangelische Mirtyrer!,
in: theologische beitriage 45 (2014) 99-115; J. L. Allen, Krieg gegen Christen (Glitersloh 2014) 320-325;
G. Brakelmann, Okumene der Mirtyrer, in: G. Saltin, Gesang im Feuerofen (Wiirzburg 2014) 23-30.

80 R. Larini (Dir.), I1 libro dei testimoni. Martirologio ecumenico (Cinisello Balsamo 2001).
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dieser Gelegenheit Paul Yun Ji-Chung und 123 Mirtyrer selig und erkannte in der Vi-
talitiit der jungen und wachsenden Kirche des Landes die Frucht ihres Martyriums 3!
Auch bei anderen Gelegenheiten hebt Papst Franziskus die Mértyrer als wahren
Schatz der Kirche hervor. Am 30. Januar 2017 gedachte er der Mirtyrer dieser Zeit
in der Frithmesse im Domus Sanctae Martae. Der L’ Osservatore Romano deutsch
gibt folgenden Text wieder: »<Die Miértyrer’, so bekriftigte der Papst in diesem Zu-
sammenhang, <sind jene Menschen, die die Kirche voranbringen; es sind jene, die die
Kirche stiitzen, die sie einst gestiitzt haben und sie auch heute noch stiitzen. Und
heute gibt es ihrer mehr als in den ersten Jahrhunderten’, auch wenn «die Medien es
nicht sagen, weil es keine Schlagzeilen macht: weltweit sind heutzutage viele Chris-
ten selig, weil sie verfolgt, geschmiht, inhaftiert werden’. Heute, so beharrte Fran-
ziskus, «gibt es in den Gefingnissen viele von ihnen, die nur deshalb dort sind, weil
sie ein Kreuz tragen oder Jesus Christus bekennen: das ist der Ruhm der Kirche und
gleichzeitig auch unsere Demiitigung: wir, die wir alles haben, denen alles leicht er-
scheint, um die sich, wenn uns etwas abgeht, beklagen’. Aber «denken wir an diese
Briider und Schwestern, die heute in weitaus groferer Zahl als in den ersten Jahrhun-
derten das Martyrium erleiden’ .«3?

Der Katechismus der Katholischen Kirche fasst Bedeutung und Reichweite des
Glaubenszeugnisses in folgende Worte: »Das Martyrium ist das erhabenste Zeugnis,
das man fiir die Wahrheit ableben kann. Das Martyrium legt Zeugnis ab fiir Christus.«
(KKK 2473; vgl. 2506).

Content and Form of Christian Martyrdom (20/21th Century)
A Historical Theological Consideration

Abstract

Prelat Prof. Dr. Helmut Moll, responsible on behalf of the German Bishops Conference for
the German Martyrology of the 20th century, focuses on the meaning of martyrdom from an
historical and theological point of view. According to the Il. Vatican Council martyrdom is seen
as a genuine realization of the saviors’ divine love. Especially Pope Benedikt XVI. em. under-
lined during his pontificate on several occasions love as inner content of the Christian under-
standing of martyrdom. According to the teaching of the church Martyrdom is shaped by three
criteria: a. the fact of a violent death, b. the reason of hatred against faith and church on the
side of persecutors and c. the conscious acceptance of God’s will despite the threat to life on
the victim’s side. Commentaries to the ecumenical dimension and to the contemporary theo-
logical discussion of the topic are building concluding remarks.

81 Papst Franziskus, Predigt bei der H1. Messe mit Seligsprechung von Paul Yun Ji-Chung und 123 Mirtyrern,
16. August 2014 Seoul, siehe: http://w2.vatican.va/content/francesco/de/homilies/2014/documents/papa-
francesco_20140816_corea-omelia-beatificazione.html (aufgerufen am 17. Mai 2017).

82 Papst Franziskus, Predigt bei der Friihmesse im vatikanischen Géstehaus Domus Sanctae Marthae, in:
L’Osservatore Romano (dt.) 47 (10. Februar 2017) Nr. 6, 10-11.



Die ersten »Erscheinungen«
der »Gospa« in Medjugorje und ihr Ursprung
Kurzer status quaestionis

Von Manfred Hauke, Lugano

Zusammenfassung

Im Gefolge des Flugzeug-Interviews von Papst Franziskus am 13. Mai 2017 konzentriert sich
die Diskussion uber die Echtheit der angeblichen »Marienerscheinungen« von Medjugorje auf
den Anfang des Phanomens, insbesondere innerhalb der ersten zehn Tage auf die ersten sieben
»Erscheinungen«, welche die von Kardinal Ruini geleitete Kommission als echte Erscheinungen
der Gottesmutter anerkannt haben soll. Der vorliegende Artikel geht aus vor allem von den Ton-
bandinterviews, die vom 27.—30. Juni 1981 von den Franziskanern in Medjugorije erstellt wurden,
untersucht kritisch die Ereignisse der ersten zehn Tage (24. Juni bis 3. Juli 1981), d.h. bis zu dem
Datum, an dem die »Erscheinungen« gemaR der Voraussage der »Gospa« hatten enden sollen.
Ein aufmerksames Studium der geschichtlichen Quellen zeigt, dass es unmdglich ist, das Pha-
nomen auf die »ersten sieben Erscheinungen« zu begrenzen. Die theologische Untersuchung
schliel’t einen tbernatirlichen Ursprung aus. Fir den Beginn des Phanomens ist hingegen of-
fenbar ein praternaturaler Faktor verantwortlich.

1. In Erwartung eines pdpstlichen Urteils

Am 13.Mai 2017 gab Papst Franziskus wihrend seines Riickflugs von Fatima nach
Rom ein Interview, das die Kreise in Unruhe versetzte, die sich mit den angeblichen
Marienerscheinungen von Medjugorje verbunden wissen. Der Papst erwihnte den
Bericht der von Kardinal Camillo Ruini geleiteten Kommission iiber das einschldgige
Phidnomen (2010-2014), welcher der Glaubenskongregation iibergeben worden war,
und die weiteren Untersuchungen von Seiten der gleichen Kongregation (2014-2016).
Papst Franziskus erwéhnte dabei, dass der Ruini-Bericht zwei Phasen unterschieden
habe: »Uber die ersten Erscheinungen, als sie [die »>Seher<] noch jung waren, sagt der
Bericht mehr oder weniger, dass man noch weiter nachforschen muss. Beziiglich der
angeblichen gegenwiirtigen Erscheinungen hat der Bericht seine Zweifel«!.

Die Feststellung, man miisse beziiglich der »ersten Erscheinungen noch »weiter
nachforschen, iiberrascht. Wenn man eine Serie von angeblichen Erscheinungen zu
studieren beginnt, dann gilt es offensichtlich, sehr aufmerksam gerade die Anfinge
des Phinomens zu betrachten. Vielleicht ist ausgerechnet dies nicht geschehen? Der
Papst unterstreicht freilich, der Ruini-Bericht sei »sehr, sehr gut«?.

' FRANCESCO, Conferenza stampa durante il volo di ritorno da Fdtima, sabato, 13 maggio 2017, in http://w2.va-
tican.va (Zugang 26.07.2018): »Sulle prime apparizioni, quando [i >veggenti<] erano ragazzi, il rapporto pill o
meno dice che si deve continuare a investigare. Circa le presunte apparizioni attuali, il rapporto ha i suoi dubbi».
2 Ibidem: «molto, molto buono«.
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Der Hinweis auf die »ersten Erscheinungen« ist noch sehr allgemein. Der Direktor
eines in Italien (und in anderen Léndern) viel gehorten religiosen Radiosenders konn-
te sogar am 15. Mai 2017 die Meinung duflern, es gehe um die Zeit zwischen 1981
und 19843, Diese sehr groBziigige Annahme wurde freilich schnell von dem Vatika-
nisten und Medjugorje-Anhinger Andrea Tornielli korrigiert, der am 16. Mai 2017
eine Reihe von der Offentlichkeit unbekannten Einzelheiten des Ruini-Berichts mit-
teilte, insbesondere, dass es dreizehn »Stimmen zugunsten der Anerkennung der
Ubernatiirlichkeit der ersten sieben Erscheinungen von Medjugorje« gegeben habe,
hingegen nur »eine Gegenstimme und eine Enthaltung«*. Eine solche Enthiillung
iiber ein der Geheimhaltung unterworfenes Dokument bildet eine weitere Uberra-
schung, auch wenn dies in der Epoche von »Vatileaks« anscheinend keine Verwun-
derung mehr auslost (und keine Sanktion).

Die Nachricht, der Ruini-Bericht habe »die ersten sieben Erscheinungen« fiir glaub-
wiirdig gehalten, wurde am 15. Mai in der Tageszeitung der italienischen Bischofe
(»Avvenire«) bestitigt von dem Servitenpater Salvatore M. Perrella, einem Mitglied
der Kommission. Perrella fiigte hinzu, es handele sich um den »grundlegenden Kern«
(nucleo fondativo) der Ereignisse’. In einem Interview mit der amerikanischen Vati-
kanistin Cindy Wooden (»Catholic News Service«), ebenfalls am 18. Mai 2017, fiigte
der Ordensmann noch hinzu, dass »die Kommission beschlossen hat, zu unterscheiden
zwischen dem, was in den ersten zehn Tagen geschehen ist, und dem, was in den fol-
genden drei Jahrzehnten geschah«®. Der Ruini-Report habe folglich die ersten sieben
Erscheinungen in den ersten zehn Tagen fiir glaubwiirdig gehalten.

Die ersten zehn Tage betreffen den Zeitraum vom 24. Juni bis zum 3. Juli 1981. Die
wichtigste geschichtliche Quelle zu den ersten angeblichen Erscheinungen sind die
Interviews, die von den Franziskanern in Medjugorje mit den Sehern gefiihrt wurden,
von P. Zrinko Cuvalo (Vikar) und P. Jozo Zovko (Pfarrer), vom 27.—30. Juni 1981 (ei-
nige Fragen wurden auch gestellt von P. Viktor Kosir und P. Stojan Zrno). Eine fran-
zosische und eine englische Ubersetzung der Tonbandaufnahmen wurde dann spiiter
in Kanada verdffentlicht von P. Ivo Sivri¢, einem aus Medjugorje stammenden Fran-
ziskaner, der als Professor in den Vereinigten Staaten wirkte (1988, 1989)7. Das Werk
enthilt auch den ersten Teil des Tagebuchs der Seherin Vicka Ivankovié, das ohne ge-
naue Chronologie den Zeitraum vom 24. Juni bis zum 6. September 1981 abdeckt und
das von ihrer Schwester Ana geschrieben wurde (S engl. 243-251 [fr. 237-246]).

3 Vgl. MAINARDI, Andrea, Tutte le novita su Medjugorje dopo le parole di Papa Francesco, 19 maggio 2017,
in http://formiche.net (Zugang 26.07.2018): »Padre Livio Fanzaga, direttore di Radio Maria, ... & intervenuto
lunedi mattina. Attribuisce il periodo delle prime apparizioni al lasso di tempo che va dal 1981 al 1984«.

* TORNIELLI, Andrea, Medjugorje, ecco le conclusioni della relazione Ruini, in Vatican Insider, 16. Mai
2017, in http://www lastampa.it (Zugang 16.05.2017).

> Gameassl, Giacomo, Padre Perrella. Medjugorje, perché il Papa non crede alla »Madonna postina«, in
Avvenire, 18. Mai 2017, in https://www.avvenire.it (Zugang 18.05.2017).

® WooDEN, Cindy, Prudence, pastoral concern guided Medjugorje commission, member says, in Catholic
News Service, 18. Mai 2017, in https://cnstopstories.com (Zugang 23 maggio 2017).

7 S1vric, Ivo, La fache cachée de Medjugorje, 1, Saint-Frangois-du-Lac (Québec, Canada) 1988, 195-380;
Idem, The Hidden Side of Medjugorje, 1, Saint-Frangois-du-Lac (Québec, Canada) 1989, 203-379. Abge-
kiirzt in der Folge als »S fr.« und »S engl.«.
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Kein Forscher bezweifelt die dokumentarische Bedeutung dieser Veroffentli-
chung, die freilich bislang nur in englischer und franzosischer Sprache vorliegt. Sie
ist darum auch der deutschsprachigen Offentlichkeit weitgehend unbekannt. Die
Dokumentation enthilt zahlreiche Gesichtspunkte, die nichts anderes als grofie Be-
fremdung hervorrufen konnen. Da Sivri¢ das Phianomen keineswegs als echte Er-
scheinung der Gottesmutter bewertet, wurde diese Quelle von interessierten Kreisen
verschmiht. Da auf Dauer eine solche geschichtliche Quelle aber nicht einfach ig-
noriert werden kann, haben auch Anhinger der »Marienerscheinungen« von Med-
jugorje sich bemiiht, die Transkription der Tonbénder zu kontrollieren und eine neue
Ausgabe anzufertigen. Dies geschah in den Werken der kroatischstimmigen Daria
Klanac (auf Franzosisch, in Kanada 1998) ® und des englischen Priesters James
Mulligan (auf Englisch, Medjugorje 2013)°. Die neueste Ausgabe von Mulligan er-
gab sich aus der dringenden Notwendigkeit fiir die Anhinger der Echtheit des Phéno-
mens, sich mit der detaillierten Analyse der Interviews der ersten Tage auseinander-
zusetzen, die von dem englischen Experten iiber Marienerscheinungen Donal An-
thony Foley veroffentlicht worden war (zuerst 2006 und dann in zweiter Auflage
2011)10.

Die vier Ausgaben enthalten keine wesentlichen Unterschiede beziiglich des
Inhaltes!!. Schon verschiedene Forscher haben auf Englisch, Franzosisch und
Deutsch Studien iiber die ersten zehn Tage veroffentlicht, wobei sie Riicksicht
nahmen auf die ersten Interviews vom 27.-30. Juni 1981'%. Kein Forscher hat frei-

8 KLANAC, Daria, Aux sources de Medjugorje, Montréal 1998; abgekiirzt in der Folge als »Kl«.

¥ MULLIGAN, James, Medjugorje. The First Days, Medjugorje 2013; abgekiirzt in der Folge als »M«.
10'Siehe die folgende FuBnote.

' 7u den Unterschieden siehe die Tabelle am Ende unseres Artikels sowie die Hinweise bei FOLEY, D.A.,
Medjugore verstehen. Himmlische Visionen oder fromme Illusion? Augsburg 2011, 66-70 = (engl. Original)
Medjugorje Revisited. 30 Years of Visions or Religious Fraud? Nottingham, England 2011, 30-33; siehe
auch die erweiterte italienische Fassung: Comprendere Medjugorje. Visioni celesti o inganno religioso?
(Collana di Mariologia, 14), Lugano — Siena 2017, 53-56; 432-435 (zu Mulligan 2013). Mulligan bringt
noch Material, das iiber die Sammlung von Sivric und Klanac hinausgeht: von P. Zovko gefiihrte Interviews
mit Marija, Ivanka, Mirjana und Vicka am Morgen des 28. Juni (M 105-132), ein kurze Befragung vom
Abend des gleichen Tages (gefiihrt von P. Cuvalo mit Ivanka, Marija, Ivan und Jakov) (M 139-140) sowie
die Aufzeichnungen von den Erscheinungen des 28. und 29. Juni (M 136-138; 188-191).

12 Erwihnt seien besonders Sivric (1988) 39-53 = (1989) 59—72; MICHEL DE LA SAINTE TRINITE, Medju-
gorje en toute vérité selon le discernement des esprits, Saint-Parres-les-Vaudes 1991, 15-41; ZELIKO, Ivan,
Marienerscheinungen — Schein und Sein aus theologischer und psychologischer Sicht. Dargestellt am Bei-
spiel der Privatoffenbarungen in Medjugorje, Hamburg 2004, 53—79; BOUFLET, Joachim, Ces dix jours qui
ont fait Medj’. Aux sources des »apparitions« de Medjugorje, Tours 2007; FOLEY, D.A., Understanding
Medjugorje. Heavenly Visions or Religious Illusion? Nottingham, England 2006; erweiterte Neuauflage:
Medjugorje Revisited. 30 Years of Visions or Religious Fraud? Nottingham, England 2011; deutsche Uber-
setzung: Medjugore verstehen. Himmlische Visionen oder fromme Illusion? Augsburg 2011; erweiterte ita-
lienische Ausgabe: Comprendere Medjugorje. Visioni celesti o inganno religioso? (Collana di Mariologia,
14), Lugano — Siena 2017, vor allem Kap. 3-7; MARTIN, Jean-Louis, Documented Account of the First Ten
Apparitions, 9 pp., Juni 2012, in www.miraclesceptic.com/med-jlmartin.pdf (Zugang 23.08.2018); PerIc,
Ratko (Bischof von Mostar), The first seven days of the »apparitions« in Medjugorje,27. Februar 2018, in
https://www.md-tm.ba/clanci/first-seven-days-apparitions-medjugorje (Zugang 23.08.2018); Le »appari-
zioni« dei primi sette giorni a Medjugorje, 2. Juni 2018, in https://www.md-tm.ba/clanci/le-apparizioni-
dei-primi-sette-giorni-medjugorje-0 (Zugang 23.08.2018); CORVAGLIA, Marco, La verita su Medjugorje. Il
grande inganno, Torino 2018, 15-53.
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lich, soweit uns bekannt, eine Abgrenzung vorgenommen, die sich auf die »ersten
sieben« Erscheinungen beschrianken wiirde. In der Folge wird gezeigt, dass eine
solche Abgrenzung den geschichtlichen Daten in den ersten Interviews wider-
spricht.

AuBler den Tonbédndern vom 27.-30. Juni 1981 gibt es noch Interviews aus spi-
terer Zeit. Das gilt vor allem fiir die Befragungen durch die Patres Tomislav Vlasié
und Svetozar Kraljevi¢, ungefihr eineinhalb Jahre nach dem Beginn der »Erschei-
nungen« (verdffentlicht 1984 auf Englisch und Franzosisch)!?, und fiir ein Werk,
das auch dem deutschsprachigen Publikum bekannt ist, die Interviews von P.
Janko Bubalo mit der Seherin Vicka 1983-84'4. Die groBte Teil der unter den Pil-
gern verbreiteten Schriften hingt beziiglich der Schilderung des geschichtlichen
Anfangs der Ereignisse ab von den Interviews der Patres Vl1asi¢ und Kraljevi¢ so-
wie (besonders) von P. Bubalo mit Vicka. Hier fehlen freilich wichtige Elemente,
die sich in den friihesten Interviews finden'>. Beriicksichtigt werden auch die
(sehr liickenhaften) Angaben René Laurentins in seiner »Chronik« der Ereig-
nisse'®.

Wir sind in Erwartung einer kirchlichen Entscheidung beziiglich des Ursprungs
der angeblichen Marienerscheinungen von Medjugorje. Die Ernennung Erzbischof
Hendryk Hosers als Apostolischer Visitator der Pfarrei von Medjugorje (31. Mai
2018) versteht sich als pastorale MaBBnahme, nicht aber als offizielles papstliches
Urteil iiber das Phiinomen; eine solche Erklidrung ist noch nicht erfolgt!”. Von da-
her erscheint es angemessen, das vorzustellen, was dariiber in den fiir die Gelehr-
ten zuginglichen geschichtlichen Quellen zuginglich ist.

Ausgehend von den ersten Quellen, bemiihen wir uns um eine geschichtliche
Zusammenschau der Ereignisse in den ersten Tagen der »Erscheinungen«. Da-
nach versuchen wir eine kritische Analyse, um den Ursprung des Phidnomens
auszumachen. Wenn wir in der Folge von »Erscheinungen« sprechen, ohne dieses
Wort dabei in Anfiihrungszeichen zu setzen, verstehen wir es als Phdnomen einer
angeblichen Marienerscheinung, ohne damit die Ereignisse als echte Kundge-
bungen der Gottesmutter auszugeben. Das gleiche gilt fiir die Erwédhnung der
»Seher«.

13 KRALIEVIC, Svetozar, The Apparitions of Our Lady at Medjugorje, Chicago 1984; Idem, Les apparitions
de Medjugorje, Paris 1984. Abgekiirzt in der Folge als »Kr. ingl.« und »Kr. fr.«.

“BuBaLo, Janko, Gesprdiche mit der Seherin Vicka in Medjugorje. Ich schaute die Gottesmutter, Jestetten
1986. In der Folge abgekiirzt mit »B«. Um den Sinne einiger Ausdriicke zu kldren, haben wir auch die ita-
lienische Ausgabe benutzt: BUBALO, Janko, Mille incontri con la Madonna. Le apparizioni di Medjugorje
raccontate dalla veggente Vicka, Padova 1985. Abgekiirzt als »B it.«.

15 Unter den Schriften fiir die Pilger vgl. FANZAGA, Livio — SGREVA, Gianni, I messaggi della Regina della
Pace. Raccolta completa. Storia delle apparizioni. Vademecum del pellegrino, Camerata Picena 2004, 87—
116; abgekiirzt »FS«. Ahnlich MaNETTI, Diego (Hrsg.), Il messaggio di Medjugorje. Con tutti I messaggi
della Regina della Pace, Cinisello Balsamo 2014. In deutscher Sprache vgl. etwa die Internetseite
www.medjugorje.de, s.v. »Botschaften«.

16 LAURENTIN, René, Message et pédagogie de Marie & Medjugorje. Corpus chronologique des messages,
Paris 1988. Abgekiirzt in der Folge als »LC«.

17V gl. TORNIELLI, Andrea, Medjugorje, il Papa nomina Hoser suo visitatore permanente,31. Mai 2018, in
Vatican Insider, in http://www.lastampa.it (Zugang 25.8.2018)
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2. Chronik der Ereignisse vom 24. Juni bis zum 3. Juli 1981

24. Juni 1981

Die erste Vision geschieht am Spétnachmittag des Mittwoch, 24. Juni 1981, am
Fest Johannes des Téufers (ein Tag, an dem man nicht auf den Feldern arbeitete) (Ta-
gebuch I von Vicka, S ingl. 243 [fr. 237]; kurz nach 17 Uhr: B 19). Ivanka Ivankovié
(15 Jahre, *¥21.6.1966) und Mirjana Dragié¢evi¢ (16 Jahre, *18.3.1965), gingen auf
dem steinigen Weg zwischen Bijakovié¢i und Cili¢i, zwei Dorfern der Pfarrei von
Medjugorje. Mirjana besuchte das Gymnasium in Sarajevo, Ivanka hingegen eine
Schule in Mostar. Zwei Monate vor den Ereignissen war die Mutter Ivankas gestor-
ben; das Médchen trug darum eine schwarze Trauerkleidung (M 74)'8. Beide Mid-
chen verbrachten in Medjugorje (Fraktion Bijakoviéi) ihre Sommerferien, wihrend
ihre Freundin Vicka (¥3.9.1964) dort wohnte. Vor dem Spaziergang hatten sie Vicka
(die am Vormittag in Mostar war fiir einen Ergénzungsunterricht in Mathematik) eine
Nachricht hinterlassen. » Wir (drei) waren ja immer zusammen« (B 19).

Vor der visionidren Begegnung rauchten die beiden Midchen. Dieses Detail gab
Mirjana erst einen Monat spéter zu bei dem Gespréch mit dem Bischof, nachdem der
Vikar von Medjugorje sie darauf hingewiesen hatte, dass sie sonst einen Meineid be-
gehen wiirde (vorher hatte sie gesagt, sie seien herausgegangen, um sich um die
Schafe zu kiimmern)!. Noch in einem Gespriich mit P. Livio Fanzaga leugnet Mirjana
diese Tatsache: das seien »schreckliche Dinge«*°. Schon im Tonbandinterview mit P.
Zovko am 28. Juni streitet Mirjana ab, Zigaretten zu rauchen (sagt also eine Liige) (S
engl. 271 [fr. 265]; M 124). Der Amerikaner Wayne Weible, ein bekannter Propagan-
dist fiir Medjugorje, fand bei seinen Nachforschungen heraus, dass die beiden Méad-
chen Zigaretten rauchten, die sie ihren Vitern entwendet hitten, und an einem abgele-
genen Ort Rockmusik horen wollten?!. Ivanka gab das Reichen freimiitig zu unter an-
derem am 25. Juni 1985 vor René Laurentin®2. Es scheint, dass die Middchen normale

18 Vgl. MuLLIGAN (2013), 30.

19Z ANIC, Pavao (Bischof von Mostar), Die Wahrheit iiber Medjugorje. 29 Punkte, die gegen echte Erschei-
nungen sprechen, 1990, Nr. 5, in Johnson, K.O., 20 Fragen zu Medjugorje. Was Rom wirklich gesagt hat,
Miistair 1999: »... Mirjana ... sagte: >Wir gingen die Schafe suchen ... und auf einmal ...< (Der Kaplan der
Pfarrei machte mich darauf aufmerksam, dass sie herausgegangen waren, um zu rauchen, weil sie es vor
den Eltern verstecken wollten!) >Warte mal, Mirjanas, sagte ich, >du bist ja unter Eid! Seid ihr wirklich hin-
ausgegangen, um die Schafe zu suchen?« Sie legte ihre Hand auf den Mund und sagte: >Entschuldigen Sie,
wir sind hinausgegangen, um zu rauchen««.

20 Mirjana di Medjugorje (con Padre Livio Fanzaga), La Madonna prepara per il mondo un futuro di pace,
Camerata Picena 2002, 18f, zitiert in CORVAGLIA (2018), 17: Una rivista «racconta una vecchia storiella,
secondo la quale tu e Ivanka eravate uscite fuori dal villaggio per andare a fumare, vorrei sapere se ¢ stato
proprio cosi. Mirjana: Ma queste sono cose terribili; io le prendo sempre con un sorriso quando sento cose
COSI».

21'Vel. FoLEY (dt.), 76, mit Hinweis WEIBLE, Wayne, The Final Harvest: Medjugorje at the End of the Cen-
tury, Brewster 1999, 11. Dieser Hinweis fehlt in der Pilgerliteratur, z.B. in FS 87-88. Die Gewohnheit, am
Berge Rockmusik zu horen, wird auch erwéhnt von MuLLIGAN (2013), 30.

22 LAURENTIN, René, La Vergine appare a Medjugorje? Brescia 1991, 22, zitiert in CORVAGLIA (2018), 18:
«Ivanka si ¢ liberata con un sorriso, il 25 giugno 1986: >Ebbene, si, andavamo a fumare. Avevamo comprato
un pacchetto di sigarette in citta««.
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Zigaretten rauchten, aber Genaues wissen wir nicht. Gemif P. Cuvalo hatten einige
Kinder die Midchen am Podbrdo rauchen sehen®.

Auf einmal sagte Ivanka, sie konne die »Gospa« sehen, wie im Kroatischen die
Gottesmutter genannt wird (was im Deutschen am ehesten dem Titel »Unsere Liebe
Frau« entsprecht und im Italienischen noch besser der Anrede »Madonna«). Mirjana
nahm hingegen nichts wahr (vgl. Mirjana, 27.6.: S engl. 260 [fr. 254]; M 74). Als
sich Ivanka zum Berg hin wandte, sah sie eine leuchtende Gestalt: »Sieh, die Gospa!«
»Hor auf! Glaubst du wirklich, dass uns die Gospa erscheinen wiirde?« Mirjana
schaute nicht einmal dort hin, worauf Ivanka ihren Blick richtete, und die beiden
Midchen setzten ihren Weg zum Dorf hin fort (Kr engl. 7; 141)*.

Als Ivanka und Mirjana das Haus von Milka Pavlovi¢ erreichten, der 13jdhrigen
jingeren Schwester von Marija Pavlovi¢ (die am zweiten Erscheinungstag zur Grup-
pe der Seher stiel3), bat Milka sie, ihr zu helfen, die Schafe vom Berge nach Hause zu
bringen. Ivanka, Mirjana und Milka stiegen auf in Richtung Podbrdo (»unter dem
Berg«, der niedrigste Teil des Berges Crnica, der das Dorf iiberragt), um die Schafe
heimzubringen — so Ivan Dragiéevié¢ (16 Jahre, *25.5.1965) (Interview vom 27.6.: S
engl. 220 [fr. 220]; M 92). Dort unten am Berge sahen dann die drei Méddchen die Er-
scheinung.

Auf die Frage: »Was hast du am ersten Abend gesehen?« antwortete Ivanka, dass
die Seher von weitem gesehen hétten, wie die leuchtende Gestalt etwas hielt, was ein
Kind zu sein schien (ein gewickeltes Biindel: man sah freilich weder Kopf noch Hén-
de noch Fiifle). Danach habe sie das »Kind« verhiillt (S engl. 209 [fr. 201]; M 66; vgl.
Mirjana: S engl. 260 [fr. 254]; M 74; vgl. Vicka, Kr engl. 9: »mit einem Kind im Arm,
das sie unaufhorlich enthiillte und verhiillte«; B 21: »Sie deckte es irgendwie auf und
zu«). Vicka bemerkt in ihrem Tagebuch I: In ihren Hénden »hielt die Gospa etwas
wie ein Kind, das sie mit ihrem Mantel bedeckte, wihrend sie uns Zeichen gab, uns
ihr zu ndhern. Ich erschrak, nahm meine Sandalen und rannte zum Dorf« (S engl. 243
[fr. 237]; vgl. Kr engl. 8-9). Im Dorf angekommen, stief} sie auf Ivan (Dragicevic)
und einige andere Personen, die zum Berg gingen (S ingl. 243 [fr. 237]). So kehrte
auch Vicka zum Berg zuriick.

Am ersten Tag sahen die Seher die Erscheinung nur aus einer weiteren Entfernung
(Ivanka: S engl. 209 [fr. 201]; M 66; Vicka, Kr engl. 9: »mehr als 200 Meter«; B 22:
»Sie war ziemlich weit entfernt ...«). Mirjana sagte in Gegenwart von Ivanka und
Vicka am 27. Juni: »Am ersten Tag horten wir nichts. Sie sagte uns nichts« (27.6.: S
engl. 261 [fr. 255]; M 74). Jakov bemerkt, die »Gospa« habe nichts gesagt, mit Aus-
nahme des Grufles am Schluss: »Geht in Frieden« (S engl. 253 [fr. 247]; M 48). Offen-
sichtlich bezieht sich die Aussage auf den 25. Juni: in einem Interview mit P. Rupcié.
im Herbst 1982 sagt Jakov, er habe die »Gospa« zum ersten Mal an jenem Tage gesehen?.

2 Lyusic, Marijan, Erscheinungen der Gottesmutter in Medjugorje, Jestetten 19849, 23,

24 Vgl. ZELIKO (2004), 54-55; BOoUFLET (2007), 19.

2 Vgl. die synoptische Ubersicht der Fragen bei Rupcic, Ljudevit, Apparizioni della Madonna a Medju-
gorje,Milano 1984, 50-72, zitiert in GAETA, Saverio, L'ultima profezia. La vera storia di Medjugorje,Mil-
ano 2011, 150; siehe auch Rupcic, Ljudevit, Erscheinungen unserer Lieben Frau zu Medjugorje, Jestetten
1984, 39-41. Auch das Interview von Vicka in B (fiir den 24. Juni) erwihnt Jakov nicht (vgl. B 19-23).
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Die Aussagen iiber Worte der »Gospa« gehoren also in die folgenden Tage. Milka
(die jlingere Schwester von Marija) sah die »Gospa«, wihrend Ivan Ivankovié be-
hauptet, etwas Weilles gesehen zu haben, das sich drehte (jedenfalls laut Vicka: Kr
engl. 8). Milka und vielleicht Ivan Ivankovi¢ sahen etwas nur am 24. Juni. Mirjana
bemerkt, ein graues Kleid gesehen zu haben, einen weilllichen Schleier (S engl. 260
[fr. 255]; M 74) und auf dem Kopf der Erscheinung eine Krone, die leuchtete, als die
»Gospa« sich bewegte (K1 84; M 74).

Ivan Dragiéevi¢ war in der Nihe der beiden Middchen gemeinsam mit einem an-
deren Jungen (Ivan Ivankovi¢), um Apfel aufzulesen (S engl. 220 [fr. 212]; M 92). Er
ging zum Berg, als er die Schreie von Mirjana, Vicka und Ivanka gehort hatte und
nachdem jemand gesagt hatte: »Da oben erscheint das Licht«. Auch er sah das Licht
(S engl. 220[fr. 212]; M 92) und eine weibliche Gestalt mit einem weillen Schleier;
auf ihrem Kopf trug sie eine Krone, einem Halbkreis gleich, die »wie Silber glinzte«
und mit Sternen versehen war (S engl. 221 [fr. 213]; M 92f). Sie trug einen blauen
Mantel. Die Hénde der Erscheinung konnte man sehen, nicht aber die Fiile. Sie hielt
nichts in den Hidnden. Die Frau schwebte etwa einen halben Meter iiber dem Boden
(S engl. 223 [fr. 215]; M 94) iiber einer weillen Wolke (S engl. 224 [fr. 216]; M 95).
Ivan erwéhnt auBerdem ein hochst seltsames Detail: die Hiande der Erscheinung »zit-
terten« (S engl. 224 [fr. 216]; M 95).

Die Bemerkungen Ivan (vom 27.6.) iiber die Augenbrauen und das blassrosa Ge-
sicht der »Gospa« (S ingl. 222 [fr. 214]; M 93) beziehen sich offenbar auf den 26.6.,
als der Jugendliche der Erscheinung nahe war®®. Das gleiche gilt fiir die einzigen
Worte, die er vernahm: »Gehet im Frieden Gottes!« (S engl. 224 [fr. 216]; M 95).
Ivan, befragt zum 24. Juni, betont (im Unterschied zu den Seherinnen), die »Gospa«
habe nichts in den Hidnden getragen (also kein »Kind«) (S engl. 223 [fr. 215]; M 94).
Gemif den Angaben Vickas floh Ivan Dragicevi¢ aus Angst (Kr engl. 8). Auch der
andere Ivan (Ivankovié, 20 Jahre), zumindest nach dem Bericht von Ivanka, sah kurz
die Erscheinung (S engl. 216 [fr.208]; M 71; vgl. Vicka: Kr engl. 8; B 22), distanzierte
sich aber spiter von den Sehern und gab nicht zu, irgendeine Vision gehabt zu
haben?’.

»Im Unterschied zu dem, was normalerweise bei [echten] Marienerscheinungen
geschieht, sind die >Anfidnge< der Vorginge in Medjugorje mithsam und kom-
plex«?.

Hervorgehoben sei, dass von der kiinftigen Gruppe der sechs Seher (Ivanka, Mir-
jana, Vicka, Ivan Dragicevi¢, Marija, Jakov) nur vier eine visiondre Erfahrung fiir
den ersten Tag der Ereignisse berichten (Ivanka, Mirjana, Ivan Dragiéevi¢, Vicka).
Milka und vielleicht Ivan Ivankovi¢ sahen nur etwas am ersten Tag. Ivan Dragicevi¢
hingegen war am zweiten Tag, dem 25. Juni, nicht anwesend, wie er selbst drei Mal

26 Vgl. ZELIKO (2004), 130, der meint, Ivan habe am 24. Juni keine visionire Erfahrung gehabt. Oder
handelt es sich um die Vision von zwei unterschiedlichen »Gospas«?

2Vgl. Stvric (engl. 1989), 185, Anm. 4 (fr. 1988, 177, Anm. 4); FOLEY (dt. 2011), 73; CORVAGLIA (2018),
23f.

2 BourLET (2007), 25 (iiber den 24. Juni): »Contrairement & ce qui se produit en général dans les apparitions
mariales, les >débuts« des faits de Medjugorje sont laborieux et complexes«.
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im Interview vom 27. Juni betont (vgl. 27.6.: S engl. 222,224,228 [fr.214,217,220];
M 94,95, 98), im Unterschied zu dem, was Vicka in ihrem Interview mit P. Bubalo
behauptet (B 26) .

Dieser Unterschied hat einige Bedeutung, weil in der Folge der 25. Juni als angeb-
liche Begriindung des Seherkreises und als Beginn der Erscheinungen gefeiert wird.
Nach Laurentin hat die Gottesmutter spiter darum gebeten, den Jahrestag der ersten
Erscheinung »nicht am 24. Juni zu feiern, einem Tag der Angst, der Ungewissheit
und der Verwirrung [!], sondern am zweiten Tag, als alle sechs sie gemeinsam gese-
hen, mit ihr gesprochen und in Frieden gebetet haben«*®.

25. Juni 1981

Am Abend des 25. Juni stiegen Ivanka, Mirjana und Vicka gegen 18 Uhr aufs Neue
auf den Berg Podbrdo. Als P. Cuvalo fragte, warum sie dorthin gegangen seien, ant-
wortete Ivanka: »Alle sagten uns immer wieder, dass sie [die Gottesmutter] 18 Male
in Lourdes beim gleichen Anlass erschienen ist«. So kam der Gedanke auf, dass sich
das Geschehnis wiederholen konnte (S ingl. 206 [fr. 198]; M 64).

Anscheinend konnte es sich am 24. Juni nicht um eine tiefgreifende Erfahrung
handeln. Andernfalls ldsst sich nicht erkldren, wieso die beiden Seher des ersten Ta-
ges, die beiden Ivans, nicht anwesend waren?®'. Die Midchen hatten Ivan Ivankovié
gebeten, sie zu begleiten, aber er hatte dies abgelehnt mit dem Argument, dass es sich
um eine Sache fiir Kinder handle. Auch Ivan Dragi¢evi¢ war nicht dabei; er beschif-
tigte sich am Abend mit der Tabakernte (S ingl. 228 [fr. 220]; M 98)*2.

Auf der Strafe (ganz in der Nédhe von Bijakovi¢i) rief Ivanka aus: »Mirjana und
Vicka, sie [die Gospa] ist erschienen! Sie streckt die Hidnde aus!« (S engl. 207 [fr.
199]; M 65) Andere Leute eilten herzu, darunter Marinko und Draga®. Auch eine
Frau, mit einem Kleinkind, habe die Erscheinung gesehen: »Geh hinauf, sie ladt dich
ein; wir sehen siel« (M 65; vgl. S engl. 207 [fr. 199]; S engl. 261 [fr. 255]; M 75). Ei-
nige der Anwesenden hitten etwas gesehen (was genau, wird nicht beschrieben),
aber nicht alle (S engl. 207 [fr. 200]; M 65).

¥ Die offenkundig falsche Aussage findet sich beispielsweise in Kr engl. 14; LAURENTIN, René — Rup-
cic, Ljudevit, Das Geschehen von Medjugorje. Eine Untersuchung, Graz 1985 (or. fr. La Vierge appa-
rait-Elle a Medjugorje? Paris 1984),42-43; LAURENTIN, René, La Vierge apparait-Elle a Medjugorje?
Paris 2011, 294. Im zuletzt genannten Werk (2011, 38) behauptet Laurentin eine separate Mariener-
scheinung am Berg fiir Ivan Dragicevi¢ am 25. Juni. Dies widerspricht eindeutig der Aussage Ivans
selbst, der am 27. Juni im Interview betonte, er sei am 25. Juni nicht auf den Berg gegangen (S engl.
224,228).

30 LAURENTIN, René, Medjugorje, récit et messages des apparitions, Paris 1986, 20f; vgl. BoUuFLET (2007),
53. So auch der Direktor von »Radio Maria«, FANZAGA, Livio, Medjugorje. Il cielo sulla terra, Milano
2014, 40: »... soltanto il 25 giugno sono presenti tutti e sei veggenti prescelti dalla Gospa ...«.

31'Vgl. BoUFLET (2007), 86: »Cette totale absence d’attrait (d’attraction) pour une intervention supposément
d’ordre surnaturel est des plus étonnantes, elle constitue méme une premiere dans I’histoire des mariopha-
nies«.

32 Die Abwesenheit Ivans wird verneint im 2016 verdffentlichten Bericht Mirjanas: Covic RADONCIC, Sa-
brina, Mirjana Dragiceci& Soldo. Voyante de la Vierge Marie a Medjugorje, Paris 20162, 24: »Ce jour-13,
le 25 Juin, nous six avons couru de notre plein gré vers la Vierge«.

3 »Draga« laut Sivric, der die Leute aus Medjugorje personlich kannte. »Drago« hingegen nach M 65.
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Wihrend Ivanka auf die Erscheinung zueilte, entfernte sich Vicka, um Marija Pav-
lovi¢ und Jakov Colo zu holen. Die Seher liefen durch die Dornen. Als sie den Ort
der Erscheinung erreicht hatten, warfen sie sich auf die Knie nieder (vgl. S engl. 208
[fr. 200]; M 66). Im Interview mit P. Cuvalo erzihlt Marija von dem Gefiihl, von je-
mandem zum Erscheinungsort mitgerissen zu werden (S engl. 212 [fr. 205]; M 69).
Vicka erwihnt das Gleiche in ihrem Tagebuch (S engl. 244 [fr. 238]) und erzéhlt:
»Wir kamen oben an, als ob uns etwas getragen hitte. Da gab es weder Steine, noch
Dornstraucher. Nichts! Als ob alles aus Gummi, Schwamm oder aus etwas anderem
gewesen wire. Niemand konnte mitkommen!« (B 25) Die Leute waren verbliifft iiber
die Geschwindigkeit der Seher und konnten mit dem Lauf nicht mithalten (vgl. Kr
engl. 12)*.

Dieses Mal waren die Seher der Gestalt nahe und konnten sie beriihren. Vicka fiigt
ein sehr seltsames Detail hinzu: man hat das Gefiihl, auf Stahl zu greifen (S engl. 208
[fr.200]; M 66), wihrend Marija kurz zuvor bemerkt, dass die Kleider der Erscheinung
[nach dem Eindruck, die sie fiir die Augen der Seher hinterlie3] wie Luft waren (S
engl. 208 [fr. 200]; M 66; vgl. Ivanka: S engl. 304 [fr. 298]; M 165). Als die Seher die
Erscheinung beriihrten, begann die »Gospa« zu lachen (S engl. 208 [fr. 200]; M 66).

Im Interview vom 28. Juni (vertffentlicht erst 2013!) bemerkt Marija, dass sie die
»Gospa« nicht sofort gesehen hat, sondern erst nachdem sie sich niedergekniet hatte
(vgl.auch B 25). »Es schien, als sie von Nebel umhiillt wire, einem Nebel, der immer
niher kam. Erst sah ich die Gestalt ihres Gesichtes und dieses Rosafarbene. Das war
es, was ich sah — dieses Rosafarbene war das erste, was ich bemerkte, wie ich gesagt
habe. Und dann sah ich nach und nach ihren Kérper« (M 106).

Nach der Beschreibung Vickas war die Frau etwa 20 Jahre alt, schon, und ihre
Stimme schien zu singen (S engl. 243 [fr. 237]). Nach Vicka sahen auch Marija Pav-
lovié¢ (*1.4.1965) und Jakov Colo (¥6.3.1971) die »Gospa«, aber ohne etwas zu
horen. »Ivanka und Mirjana waren dufBerst aufgeregt und schrien«. Vicka hingegen
(gemiB ihrem Tagebuch) und die anderen Seher hitten ein angenehmes Gefiihl ge-
spiirt (S engl. 244 [fr. 238]); dies bemerkt auch Mirjana fiir die Erfahrung der Vision
(S engl. 260 [fr. 254]; M 74). Nach dem Hinweis von Marija selbst sah sie die »Gos-
pa« am 25. Juni nicht (S engl. 210 [fr. 203]; M 68; 106).

Ivanka erzihlt, dass die Erscheinung schwebte, einen weilen Schleier hatte und ein
sehr langes hellgraues Kleid. Die Fiile konnte man nicht sehen. Auf dem Kopf trug
sie eine Krone aus Sternen. Sie hatte blaue Augen und trug keinen Giirtel (S engl. 208
[fr. 201]; M 66; vgl. Jakov: S engl. 253 [fr. 247]; M 48; vgl. Mirjana: S engl. 260 [fr.
255]; M 74). Unterschiedliche Aussagen gibt es iiber die Haare der »Gospa«: laut Mir-
jana »hat sie schwarze Haare, nach hinten gekdmmt« (S engl. 262 [fr. 256]; M 76);
Ivanka sagt hingegen, dass man Locken sehen konne (S engl. 306 [fr. 301]; M 167),
wihrend Ivan feststellt, die Haare sehe man nicht (S engl. 309 [fr. 305]; M 143f).

Ivanka fragte, wie es ihrer Mutter gehe (die vor zwei Monaten verstorben war),
und erhielt die Antwort, es gehe ihr gut; das Middchen solle der GroBmutter gehorchen

3 Siehe auch [Ivankovic-Muatovic], Vicka, con don Michele Barone, A Medjugorje con Maria. I segreti
che la Madonna mi ha affidato, Milano 2015, 32-33.
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(S engl. 212 [fr. 205]; M 69; vgl. B 24; S engl. 261 [fr. 255]; M 75). Als Marija nach
Hause zuriickkehrte, war sie innerlich aufgewiihlt: »Ich war erschrocken und konnte
nicht essen; meine Hinde waren vollig weil3; als ich sie zum ersten Mal sah, waren
meine Hédnde kalt wie Eis« (S engl. 214 [fr. 207]; M 70).

Vicka bat um ein Zeichen; als sie dann Mirjana fragte, machte dieselbe die Bemer-
kung iiber die Drehung des Uhrzeigers (S engl. 209 [fr. 202]; M 67). Mirjana selbst
spricht davon: sie bat die »Gospa« um ein Zeichen: der Zeiger der Armbanduhr
drehte sich einmal ganz (vgl. S ingl. 286 [fr. 280s.]; M 151; B 27). Spiter stellte ein
Uhrmacher einen Fehler fest, der die Drehung des Zeigers erkldren konnte, und P.
Bubalo bemerkt im Interview mit Vicka, dass »heute« die Seher diese Episode als
»unbedeutend« betrachten®.

Auf die Frage, ob sie wiederkommen werde, machte die Erscheinung ein bejahen-
des Zeichen mit dem Kopf und sagte: »Gehet in Frieden« (S engl. 261s. [fr. 256]; M
75; vgl. S engl. 210 [202]; M 67; S engl. 244; Jakov: S engl. 253 [fr. 247]; M 48).

Ein Interview mit Marinko Ivankovié, ein Vetter von Vicka und Verwandter von
Ivanka, berichtet von der Erschiitterung Ivankas nach der Erscheinung des 25. Juni:
»Ich sah sie, als sie die GroBmutter umarmte, die wenige Schritte von mir entfernt
stand, und schluchzte erbidrmlich, fast wie bei einem Schiittelkrampf. Da trat ich
hinzu und fragte nach dem Grund fiir ihr Weinen. Sie antwortete mir: >Die Gospa hat
mir gesagt, dass meine Mamma im Himmel ist<« .

26. Juni 1981

Nach dem Bericht von Marija iiber den dritten Tag der Ereignisse, den 26. Juni,
zeigte sich die Erscheinung nur allméhlich: »Zuerst sah ich eine kleine Wolke unten,
dann sie [die »Gospa«], ihren Leib und ihren Kopf« (27.6.: S engl. 211 [fr. 203]; M
68). Die gleiche Beobachtung geschieht fiir den folgenden Tag: erst sieht man ein
Licht und erst dann die »Gospa« ( 28.6. fiir den Abend des 27.6.: S engl. 234 [fr. 229];
M 83, der dies fiir den Abend des 26.6. ansetzt). Auch Ivanka spricht davon: »Erst
wird das Licht sichtbar und dann die Gospa« (30.6.: S engl. 320 [fr. 316]; M 197).
Nach Jakov und Mirjana gab es ein dreimaliges Aufblitzen von Licht, um die Er-
scheinung anzukiindigen (S engl. 254 [fr. 249]; M 49; 56; S engl. 262; M 75; vgl. Vi-
cka: M 130). Schon am dritten Tag war eine grole Menschenmenge anwesend, wie
es scheint, mehr als tausend Personen (vgl. B 30)*”. Die Erscheinung geschah etwa
300 Meter von dem Ort, wo sie an den beiden vorausgehenden Tagen stattgefunden
hatte (es ist also nicht der gleiche Ort) (Kr engl. 16).

Als Marija die Erscheinung mit den Worten »meine Gospa« griifite, nickte die Ge-
stalt (wie es scheint, wiederholte Male) mit dem Kopf und machte immer wieder das

3 B 25, italienische Version, Anm. 2. In der deutschen Fassung (B 27) wird der peinliche Vorgang schlicht
und einfach ausgelassen.

3 Covrzi, Annalisa, Nel segno della Gospa. Medjugorije: la storia, i protagonisti, le testimonianze, Prato
2015, 298s. Lo stesso fatto ¢ testimoniato dall’intervista von P. Miro Sego OFM, cugino di Vicka e
testimone oculare: »Sia Mirjana che Ivanka piangevano« (ibidem, 294).

37 Nach der Schidtzung von Laurentin waren es zwischen zwei- und dreitausend Personen: LC 142. Kr engl.
15 spricht von mehreren Tausend.
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Zeichen des Kreuzes (S engl. 211 [fr. 204]; M 68): »Sie begann, mit dem Kopf zu ni-
cken und wiederholte Male mit dem Kopf das Zeichen des Kreuzes zu machen»*.
Die »Gospa« erschien zuerst Marija und fragte »nach den drei anderen Médchen
[die sich an einem anderen Ort in der Ndhe befanden]. Sie bewegte die Lippen und
wollte etwas sagen ...« (S engl. 213 [fr. 205]; M 69). Die »Gottesmutter« erinnert
sich nicht an die Namen der Middchen? Ist sie nicht in der Lage, sich klar auszudrii-
cken?

Ivanka fragte die »Gospa«, warum sie gekommen ist. Die Erscheinung antwortete:
»Weil da viele Gldubige waren, so dass wir zusammen sein miissen« (S engl. 211-
212; vgl. S fr. 204 und M 68: »Weil viele Glaubige da sind und wir verbunden sein
miissen»). Ahnlich duBert sich Jakov: »Ich komme hierhin, weil viele Glidubige da
sind« (S engl. 254 [fr. 248]; M 49). »Die Leute sollten sich versohnen und die ganze
Welt sollte sich versdhnen« (S engl. 212 [fr. 204]; M 68; vgl. Marija: S engl. 213 [fr.
205]; M 69: »Versohnt die Leute»). Auf die eindringliche Frage Vickas, ein Zeichen
zu hinterlassen, damit die Leute glauben, antwortete die »Gospa«: »Kommt morgen«
(Sengl. 212 [fr. 204]; M 69). Laut Jakov, Mirjana und Ivan hingegen lautete die Ant-
wort: »Ich komme morgen wieder« (S engl. 254 [fr. 248]; M 48; 52; S engl. 262 [fr.
256]; M 76; S engl. 226 [fr. 218]; M 96). Die »Gospa« wiirde zum »vorherigen Platz«
kommen, an dem sie am vorausgehenden Tag erschienen war (25. Juni) (M 55).

Ivanka fragte nach ihrer Mutter, die zwei Monate zuvor verstorben war, und erhielt
die Antwort: »Ihr geht es gut«. Auf die Frage, ob sie ihr etwas gesagt habe, erwiderte
die »Gospa«, das Médchen solle der Gromutter gehorchen (S engl. 212 [fr. 205]; M
69). Wie Ivanka berichtet, empfing Mirjana die Antwort, ihrem GroBvater gehe es
gut und sie solle den Friedhof besuchen (ibidem; laut Mirjana geht es dem Grof3vater
gut: S engl. 262 [fr. 256]; M 75).

Laut Ivan sagte die »Gospa« angesichts der anwesenden Menschenmenge: »Ihr
seid die besten Gldubigen, die sich hier um mich versammelt haben ...« (S engl. 225
[fr.217]; M 96).

Vicka fiihrte » Weihwasser« mit sich, hergestellt von ihrer Mutter aus geweihtem
Salz und nicht geweihtem Wasser (B 31). Sie habe die Erscheinung besprengt, die
daraufhin gelédchelt habe (B it. 29; Kr engl. 16; B 31 iibersetzt hingegen »gelacht«).
Diese positive Reaktion fehlt in den ersten Berichten Vickas und Ivankas (S engl. 213
[fr.206]; M 69; S engl. 303 [fr. 297]; M 164). Vielleicht ist die Erwdhnung des angeb-
lichen Lichelns beeinflusst von der Beschreibung der zweiten Marienerscheinung in
Lourdes (14. Februar 1858), als Maria lachelt, wihrend sie mit Weihwasser be-
sprengt wird*. Das Interview mit Jakov berichtet hingegen eine ganz andere Erfah-
rung: wihrend er von der Aussprengung mit Weihwasser spricht, erwihnt Jakov, dass
Ivanka, Marija und Vicka (im Unterschied zu ihm und Mirjana) das Bewusstsein ver-
loren (27.6.: S engl. 255-256 [fr. 249f]; M 50). Der Ohnmachtsanfall kommt auch in
den Beschreibungen Ivankas, Mirjanas und Marijas vor, in der Gegenwart von Vicka

¥ Vgl. S engl. 211: »She kept nodding her head and kept making the Sign of the Cross with her head«. S
fr. 204: »Elle a continué a faire signe que oui avec sa téte et a faire le signe de la croix avec sa téte«. M 68:
»She went on signalling > Yes< with her head and making the sign of the cross«.

¥ Vgl. BourLET (2007), 61.
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(S engl. 212 [fr. 205]; M 69; der Verlust des Bewusstseins bei Marija war nicht voll-
standig: M 69; S engl. 262 [fr. 256]; M 75: es war schwiil). Anscheinend sind die
Midchen wihrend der Erscheinung, die ungefihr 30 Minuten dauerte, mehrfach
ohnmichtig geworden (vgl. Kr engl. 16).

Als die Ohnmacht vorbei war, beteten die Seher sieben Vaterunser, siecben Ave Ma-
ria und sieben »Ehre sei«, wie es eine Grolmutter empfohlen hatte, und das Credo (S
engl. 263 [fr. 257]; M 76)*. Mit anderen Worten: die Initiative fiir das Gebet kam
nicht von der »Gospax, sondern von den Sehern.

In ihrem Interview mit P. Bubalo (1983) erzihlt Vicka von einer zweiten Erschei-
nung, die Marija alleine gehabt habe. Vor einem Kreuz (ohne den Leib des Gekreu-
zigten) habe die »Gospa« gesagt: » Friede, Friede, Friede und nur Friede!< Danach
wiederholte sie unter Tridnen zweimal: >Zwischen Gott und Mensch muss wieder
Friede herrschen. Der Friede soll auch unter den Menschen sein<« (B 67). Diese Er-
kldrung, die P. Bubalo fiir »die wichtigste Botschaft« Medjugorjes hilt (B it. 132)*
und die Marija spiter unzdhlige Male in ihren Vortrégen vor den Pilgern wiederholen
wird, fehlt gar und gar in ihrem Interview, das sie am Morgen nach der Erscheinung
des 26. Juni gab*?.

27. Juni 1981

Am 27. Juni kehrte P. Zovo Zovko OFM, der Pfarrer von Medjugorje, der wegen
eines Exerzitienkurses fiir Ordensschwestern abwesend war, in seine Pfarrei zuriick
und erhielt die Nachricht iiber die angeblichen Erscheinungen. Er und P. Zrinko Cu-
valo befragten die Seher einzeln. Wihrend sich die erste Befragung (mit P. Cuvalo)
am Vormittag vollzog, brachte am Nachmittag die Polizei die Seher nach Citluk (ein
Ort in der Ndhe von Medjugorje), um sie von einem Arzt untersuchen zu lassen. Sie
unternahmen nicht den empfohlenen Besuch bei einem Psychiater, weil sie zur Zeit
der Erscheinung in Bijakovi¢i wieder zuriick sein wollten (vgl. S engl. 264s [fr.
258f]; M 77f)*}. Am Abend fand sich eine riesige Menschenmenge auf dem Berg ein.

Bei der vierten Erscheinung, am Samstag, 27. Juni, kam die »Gospa« fiir etwa fiinf
Minuten. Von sich aus sagte sie nichts, antwortete aber auf die Fragen, die Vicka ihr mit
lauter Stimme stellte (Marija, 28.6.: S engl. 240 [fr. 232]; M 86). Ivan war in Citluk ge-
blieben, fehlte bei der Verabredung mit der »Gospa« und hatte an jenem Abend keine
Erscheinung (S engl. 308 [fr. 304]; M 142), auch wenn Vicka spéter behauptete, [van habe

40 Nach Sivric (engl. 1989, 62; fr. 1988, 42) umfasste das von den Franziskanern vor mehreren Jahrhun-
derten eingefiihrte Gebet nicht sieben Vaterunser etc., sondern fiinf, in Erinnerung an die fiinf Wunden
Jesu. Sivric bedauert die Abweichung vom Gedichtnis des heilbringenden Leidens Jesu.

#I Davon spricht auch Kr engl. 18. Nach B 67 hilt Bubalo die Botschaft «fiir einen der wichtigsten Augen-
blicke» der Marienerscheinungen von Medjugorje. In der Wochenzeitschaft »1l Sabato«, 17.-23. September
1983, ordnet Marija das Ereignis dem 27. Juni 1981 zu und nicht (wie in B it. 132 und Kr engl. 18) dem
26. Juni; das Kreuz sei schwarz gewesen. Nach Kr engl. 18 hatte das Kreuz hingegen die Farben des
Regenbogens. Vielleicht gibt es hier eine Verwechslung mit der angeblichen Erscheinung eines grofien
grauen Kreuzes, ohne Corpus, die Marija am 28. Juni erzihlt (M 110), ebenso wie Jakov (M 101), Ivanka
(M 115) und Mirjana (S ingl. 268 [fr. 262]; M 120); die Zeugnisse beziehen sich auf den 27. Juni.

#2Vgl. S engl. 212s. [fr. 205]; M 69; BourLET (2007), 70-73.

43 Vgl. BOUFLET (2007), 88-90.



274 Manfred Hauke

am gleichen Abend noch eine private Erscheinung gehabt nach der in der Gruppe (B
38). Schon nach einem Interview mit Vicka vom 28. Juni (erst 2013 verdffentlicht) soll
die »Gospa« wihrend der Erscheinung gefragt haben: »Wo ist dieser Junge?« (dessen
Namen sie nicht benannte); sie sei ihm dann spiter allein erschienen (M 130f).

Schon vorher, am Nachmittag, driickte P. Zovko seine Befremdung dariiber aus,
dass die »Gospa« bislang noch nichts gesagt habe, was irgendeine Bedeutung besitze
(27.6.: M 77; vgl. S engl. 263-264 [fr. 258]): »Warum ist sie erschienen, wenn sie
keine Botschaft mitzuteilen hat? (Mirjana) Das weif ich nicht». Die gleiche Betrof-
fenheit zeigte der Pfarrer am Sonntagabend, dem 28. Juni: wenn es keine Botschaft
gibt, ist der gesamte Vorgang nur eine »Clownerie« (S engl. 288 [fr. 282]; M 152).

Wie schon am Vortag war P. Cuvalo OFM am Erscheinungsort anwesend, machte
Fotos und filmte die Seher. Der Film, den Jean-Louis Martin 1984 sehen konnte und
der gegenwirtig nicht mehr auffindbar scheint, hinterliel den folgenden Eindruck:
»Die Seher waren aufgeregt und unruhig, vor allem Jakov, der die anderen anschaute
mit dem Gesichtsausdruck eines gepriigelten Hundes. Niemand von ihnen schaute
zur Gospa, der groflere Teil hielt die Augen geschlossen und den Kopf gesenkt».
»Keine Schau auch nur der geringsten >Ekstase<« **, René Laurentin beschreibt den
von Dominic Kora¢ entwickelten Film auf eine dhnliche Weise: die fiinf knienden
Seher sind nicht in Ekstase, und Jakov bleibt dem Geschehen fern; nur Marija hat am
Beginn einen kurzen Augenblick der Ekstase®.

Am 27. Juni nannte die »Gospa« die Seher »Engel« und antwortete auf die Frage,
wer sie sei: »Die selige Jungfrau Maria« (S engl. 268 [fr. 262]; M 120f). Danach
baten die Seher ein weiteres Mal um ein Zeichen. »Ich komme morgen« (S engl. 268
[fr.263]; M 121). Nach Jakovs Angaben stieg die »Gospa« wihrend des Abends drei-
mal hernieder (und verschwand zweimal) (S engl. 273 [fr. 267]; M 102). Marija be-
stitigt diese Aussage und fiigt die seltsame Beobachtung hinzu, dass das wiederholte
(zweimalige) Verschwinden der »Gospa« wegen der Leute geschah, die (ohne es zu
wissen) auf dem Schleier der »Gottesmutter« herumtrampelten (M 109). Davon spre-
chen auch Ivanka (M 115), Vicka (M 131; B 36) und Mirjana (S engl. 269 [fr. 263];
M 120f), die bemerkt, dass die »Gospa« »viele Male verschwand« (M 120; vgl. S
engl. 267 [fr. 261]: »einige Male»). Sie spricht von vier aufeinander folgenden Er-
scheinungen an diesem Abend (S engl. 283 [fr. 277]; M 149). Uber der »Gospa« war
ein Kreuz (ohne Corpus) von grauer Farbe, wie das Kleid der Frau (M 110; vgl.
Jakov: M 101; Ivanka: M 115; Mirjana: S engl. 268 [fr. 262]; M 120).

Als die Seher fragten, ob es eine Botschaft fiir die Franziskaner gebe, antwortete
die »Gospa, sie sollten so fest glauben, als ob sie sdhen (Jakov: M 102; Marija: M
110; Mirjana: S engl. 269 [fr. 263]; M 121). Mirjana und Ivanka geben folgende Aus-
sage wieder: »Selig die glauben, ohne zu sehen« (M 121; vgl. S engl. 282f [fr. 277];
M 149; S engl. 298 [fr. 292]; M 150)*. Offenbar geht es hier um den Glauben an die

4 MARTIN (2012), 4.

45 Cf. BOUFLET (2007), 92s.; LAURENTIN, René, Medjugorje, récit et message des apparitions, Paris 19882, 26.
46 Sivric iibersetzt: «Selig die nicht sahen, sondern glaubten» und bezieht den »Glauben« auf die Marien-
erscheinung. Ivanka fiihrt diesen Satz jedenfalls auf ihre GroBmutter zuriick: S engl. 216 [fr. 209]; M 72.
Der »Gospa« wird also ein Satz zugeschrieben, der zuvor von der GroSmutter ausgesprochen worden war.
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Erscheinungen. Dies ist ganz klar zumindest bei der Aussage am nichsten Tag (28.
Juni): laut Mirjana sagte die »Gospa«: »Selig sind, die nicht gesehen haben und glau-
ben; sie glauben fest, als ob sie mich sehen wiirden« (S engl. 282s [fr. 277]; M 149).

Auf die Bitte von Ivanka hin gab P. Cuvalo (Vikar) den Sehern am Samstag, 27.
Juni, Rosenkrédnze. Es war nicht die »Gospa, die den Rosenkranz empfahl und ihn
in den Hinden trug, wie hingegen in Lourdes und Fatima. Es war die Initiative von
P. Zovko, am Sonntagabend, 28. Juni, den Rosenkranz in der Kirche beten zu lassen
(spiter wurde dann die Initiative auf die »Gospa« zuriickgefiihrt). Es war auch P.
Zovko, der am 2. Juli die Idee hatte, das Fasten fiir seine Pfarrangehorigen einzufiih-
ren*’. Er hatte sich gewundert, wieso die »Gospa« darauf keinen Hinweis gegeben
habe (28.6.: S engl. 312 [fr. 308]; M 145). Aufschlussreich ist dazu die Frage von P.
Kraljevi¢: »Ihr habt also zuerst auf Eure Initiative hin gebetet, bis sie dem zustimmte,
was ihr betetet, und euch sagte weiterzumachen?« Ivanka: »Ja«*8.

28. Juni 1981

Am Sonntagabend, 28. Juni, baten die Seher die »Gospa« zweimal um ein Zeichen:
nach der ersten Bitte lidchelte die »Gottesmutter« und verschwand sofort; danach
kehrte sie wieder zuriick; als die Jugendlichen ein zweites Mal ein Zeichen erbaten,
sagte die Erscheinung: »Gehet im Frieden des Herrn« und entschwand (S ingl. 283
[fr.277]; M 149)%.

29. Juni 1981

Am Montagvormittag wurden die Seher fiir eine kurze Untersuchung zur psychi-
atrischen Klinik von Mostar gebracht®’. Am Montagabend des 29. Juni, des Hoch-
festes der Apostel Petrus und Paulus, las P. Zovko in der Kirche eine Erklidrung iiber
die Ereignisse vor: Er habe an jedem Tag mit den Jugendlichen gesprochen und die
Tonbinder angehort, aber keine fiir die Offentlichkeit bestimmte Botschaft gefunden.
Bislang habe die Gottesmutter nichts gesagt®'.

Am gleichen Abend luden die Leiter der kommunistischen Partei die Einwohner
von Bijakoviéi zu einer Versammlung vor und mahnten sie, nicht genehmigte Ver-
sammlungen auf dem Podbrdo zu verhindern. Allerdings konne man diese Zu-
sammenkiinfte in der Kirche machen. Am kommenden Tag veranlassten die kommu-
nistischen Autoritdten den Pfarrer und den Vikar von Medjugorje (die Patres Zovko
und Cuvalo), in das regionale Zentrum nach Citluk zu kommen, um vor ihnen die
gleiche Anweisung zu wiederholen’.

Am 29. Juni versprach die »Gospa« die Heilung eines gelihmten dreijidhrigen Jun-
gen namens Daniel Setka. Tags darauf stellt P. Zovko fest, dass die Heilung nicht er-

47V gl. MICHEL DE LA SAINTE TRINITE (1991), 41.

* Krengl. (1984), 149.

4 Vgl. die Tonbandaufzeichnung wihrend des Ereignisses in M 137f.
0'Vgl. ZELIKO (2004), 68f.

31 Vgl. MICHEL DE LA SAINTE TRINITE (1991), 46.

2 Vgl.z.B. FoLEy (dt. 2011), 92.
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folgt war (30.6.: S engl. 335-336 [fr. 333f]; M 210). Nach dem Zeugnis der Eltern
vom 3. April 1983 hat es eine fortschreitende Besserung des Gesundheitszustandes
gegeben (vgl. Krengl. 181-185), aber ein solcher positiver Krankheitsverlauf reicht
nicht fiir die Anerkennung eines Heilungswunders (das eine sofortige und vollstén-
dige Heilung voraussetzt).

Fiir die Erscheinung des 29. Juni gibt es sogar eine Tonbandaufnahme von dem,
was dabei zu horen war (M 188-191) (wie auch fiir den 28. Juni: M 136-137). An
diesem Abend bat eine Arztin [Darinka Glamuzina], ob sie die »Gospa« beriihren
konne, die daraufhin antwortete: »Es gibt immer ungldubige Judasse. Sie soll kom-
men« (Ivanka, 30.6.: S engl. 319 [fr. 315]; KI 135; M 196). Nach dem, was Ivanka (S
engl.319 [fr.316]; M 201) und Vicka (B 48) erzihlen, konnte die Arztin die »Gospa«
beriihren (ebenda; sieche auch B 49: an der rechten Schulter, wobei sie eine »Génse-
haut« bekam). Dieses Zeugnis widerspricht freilich dem, was die Arztin im Dezember
2008 schrieb: »Ich habe versucht, mit derHand etwas zu fiihlen, aber ohne Erfolg ...
». Sie habe nur »versucht, sie zu beriihren«”?. Schon 1986 macht René Laurentin die
gleiche Beobachtung® und korrigiert die Aussage von Vicka aus dem Jahre 1983 (in
B 49). Wenn wir die Aussagen der Arztin von dem ihrer Stellungnahme im Jahre
2008 aus deuten, dann finden wir hier kein Zeugnis dafiir, die »Gospa« beriihrt zu haben.

Verbunden mit der Aussage der Seher iiber den 27. Juni, wonach die Leute auf den
Schleier der »Gottesmutter« getreten sei, finden wir hier das erste Zeugnis (gefolgt
spéter von zahlreichen anderen Erzihlungen) iiber angebliche physische Kontakte
der Seher oder anderer Personen mit der »Gospa«: Beriihrungen, Kiisse und Umar-
mungen>.

Die Antwort der »Gospac fiir die Arztin spricht von ungliubigen »Judassen«. P.
Zovko bemerkte richtig: es war Thomas, der nicht bereit war zu glauben, wihrend
Judas ein Verriter war; Ivanka betonte, dass die »Gospa« sich auf diese Weise geédu-
Bert habe und das auch die anderen horen konnten [in den Worten, welche die Seher
wiederholten] (S engl. 319 [fr. 315f] M 196; die Tonbandaufzeichnung bestétigt dies:
M 189). René Laurentin beseitigte dieses sperrige Detail und verdnderte »Judas« in
»Thomas«.

Vicka stellte die Frage, was die »Gospa« denn gerade an jenem Orte wolle: die Er-
scheinung wartete und »sie wusste nicht zu antworten« (S engl. 341f [fr. 340]; M
215).

3 KLANAC,D.S., Razumjeti Medugorje: Izvorni dokumenti i razgovor s teologom Arnaudom Dumouchom,
Medjugorje 20092, 153-159; hier in einer franzosischen Ubersetzung: Témoignage du docteur Darinka
Glamuzina, 7 pp. (hier 4-5), in http://www.comprendre-medjugorje.info/fr/livres/comprendre_medjugor-
je/temoignage_du_docteur_darinka_glamuzina.html (Zugang 27.08.2018); vgl. KLANAC, Daria, Compren-
dre Medjugorje : Regard historique et théologique, avec la collaboration du théologien Arnaud Dumouch,
Medjugorje — Paris 2012,

> LAURENTIN, René, 6 années d’apparitions, juin 1987 (Derniéres nouvelles, 6), Paris 1987, 20f: »... le
docteur Glamuzina demanda (a titre de test) de toucher 1’apparition (...). Mais elle ne se souvient pas
d’avoir éprouvé aucune sensation, come on le lui fait dire«.

3 Vgl. FoLEy (dt. 2011),434.

36 LC (1988) 144; diese Manipulation wird noch gerechtfertigt in LAURENTIN, René, La Vierge apparait-
Elle a Medjugorje? Paris 2011, 57.
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Am 29. Juni fragte Ivanka die »Gospa«, wie lange sie noch bei ihnen bleiben
wolle. Die Antwort lautete: »So lange ihr es wiinscht, solange ihr wollt« (30.6.: S
engl. 319 [fr. 315]; M 196; auf dem Tonband: M 188; vgl. Krengl.31; B 47). Auf die
Frage von Ivanka, ob die »Gottesmutter« auch am néchsten Tag kommen wiirde (also
am 30. Juni), antwortete die Erscheinung: »Ja« (M 196; vgl. das Tonband: M 188).
Mirjana unterstreicht, sie sei sich beziiglich dieses Punktes sicher, weil die »Gospa«
selbst es gesagt habe (S engl. 331 [fr. 329]; M 206).

30. Juni 1981

Am nichsten Tag, Dienstag, 30. Juni, stellte Mirjana die gleiche Frage. Dieses Mal
geschah die Erscheinung nicht am Berg Podbrdo, sondern in der Ebene von Cerno,
in der Nihe der Strafle nach Ljubuski, mit der Moglichkeit, von weitem zum Podbrdo
zu schauen. Die fiinf Seher (Ivan Dragiéevi¢ fehlt’) wurden auf eine Rundfahrt im
Auto mitgenommen von einer Cousine Ivankas, Mica Ivankovic¢, einer Sozialarbei-
terin, und Ljubica Vasily-Gluvi¢, einer aus Bijakovic¢i stammenden Angestellten der
Regierung in Sarajevo. Der Grund fiir die Ausfahrt war die Gegenwart der Polizei,
die eventuell die Seher hitte abholen konnen. Es waren freilich die Seher selbst, die
»ausprobieren« wollten, ob die »Gospa« auch an einem anderen Ort erscheinen
wiirde (vgl. S engl. 359 [fr. 360]; M 232).

Kurz nach 18 Uhr stiegen die Seher aus dem Auto aus und sahen das Licht, das
vom Berge Crnica her kam, wo eine grole Menge auf die Seher wartete. In diesem
Licht erschien die »Gospa«. Eine halbe Stunde spiter fiihrte P. Zovko bereits das
Interview mit den Sehern im Pfarrhaus.

«Ich fragte sie, wie viele Tage sie noch bei uns sein wiirde, wie viele Tage genau
sie noch bei uns bleiben wiirde. Sie sagte: >Noch drei Tage<«». Mirjana fiigte hinzu:
das bedeutet bis zum Freitag. »Dann fragten wir sie, ob wir nicht mehr zum Berg
[Podbrdo] gehen sollten, sondern lieber in die Kirche. Sie war ziemlich unentschie-
den, als wir diese Frage stellten. Sie schien ihr nicht zu gefallen. Am Ende sagte sie
freilich, sie sei nicht verdrgert« (30.6.: S engl. 346 [fr. 346]; M 219; vgl. S engl. 354
[fr.354]; M 227). Mica und Ljubica konnten die von den Sehern gesprochenen Worte
horen. Mica sagte im Interview, sie habe die Frage gehort, »wie viele Male sie ihnen
noch erscheinen wiirde. Sie sagten gemeinsam: >Drei Male«« (S engl. 361 [fr. 362];
M 235). Danach sagten alle Seher gemeinsam, dass am »Freitag« in der Kirche die
letzte Erscheinung sein werde (S engl. 371 [fr. 372]; M 242; vgl. K1 174; 184). Das
wire der 3. Juli 1981 gewesen. Die Information iiber den Abschluss der Erscheinun-
gen nach drei Tagen stammt offenbar von der »Gospa« selbst™®.

57 Nach dem Interview P. Bubalos mit Vicka war Ivan nicht mit den anderen Sehern gekommen, weil er
keine groBe Lust dazu gehabt habe (B it. 46). Wihrend der Erscheinung fragte die »Gospa«: »Wo ist dieser
Junge?« (sie schien also seinen Namen nicht zu kennen!) Am Abend, gegen sechs Uhr, sei Ivan jedoch auf
den Hiigel gestiegen und die Gottesmutter sei ihm erschienen (B it. 47).

38 Vgl. BOUFLET (2007), 162. MARTIN (2012), 8, meint hingegen, die Ankiindigung sei von Marinko Ivan-
kovic programmiert worden, einem Verwandten dreier Seher (Ivankas, Vickas und Ivans). Er habe die
Seher dringen wollen, das Ende der »Erscheinungen« anzukiindigen, um die Gegenwart der »Gospa« ohne
die Menschenmenge genielen zu konnen: vgl. die Erwidhnung Marinkos in S engl. 317 [fr. 313]; M 195.
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Da die angeblichen Erscheinungen weitergingen, bereitet dieser nachdriickliche
Hinweis groBe Verlegenheit. Im Gespréach mit P. Bubalo behauptet Vicka, sich nicht
mehr an das Detail der drei Tage zu erinnern. »Aber auch das hat jemand gesagt,
damit wir in Ruhe gelassen werden« (B 54). Das Interview vom 30. Juni mit den er-
wihnten Zeugen widerlegt diese Falschaussage.

Mirjana hat am Tag nach der ersten Erscheinung (also am 25. Juni) begonnen, ein
Buch iiber Lourdes zu lesen®. Zwischen den Erscheinungen vom 24. und 25. Juni hor-
ten die Seher von den Leuten, dass Maria in Lourdes 18 Male erschienen war; daher
kehrten sie auch am 25. Juni zum Podbrdo zuriick (vgl. S engl. 206 [fr. 198]; M 64).
Nach Mulligan hitten die Seher 18 Erscheinungen erwartet, wie in Lourdes, und nach
der von ihnen unternommenen Zihlung hitten noch drei gefehlt®. Einige Male gab es
an den vorausgehenden Tagen zwei und mehr Erscheinungen, aber es scheint schwie-
rig, hier eine genaue Zdhlung vorzunehmen. Der Hinweis auf das Ende der »Erschei-
nungen« kommt im {ibrigen nicht von den Sehern, sondern von der »Gospax.

Der 30. Juni ist auch wichtig fiir die bemerkenswerte Anstrengung von P. Zovko, vor
allem in seinen Interviews am Vormittag, gleichsam um jeden Preis die »Erscheinungen«
in die Pfarrkirche zu verlegen®. Ein Gotteshaus ist freilich kein geeigneter Ort fiir ein
solches Phidnomen, das von der zustindigen kirchlichen Autoritit nicht anerkannt ist.
Mirjana bemerkte, man solle den Rat Marinkos annehmen und den Leuten sagen, dass
die »Gospa« nicht mehr kommen werde, vorausgesetzt, die »Gospa« selbst sei damit
einverstanden. Zovko kommentiert: »Hier gibt es nichts, womit sie einverstanden sein
miisste, sondern ihr miisst damit einverstanden sein« (S engl. 332 [fr. 330]; M 208).

1.-3. Juli 1981

Mitdem 30. Juni 1981 enden die Interviews auf den Tonbéndern. Fiir einen Bericht
iiber die Ereignisse vom 1.-3. Juli miissen wir andere Quellen befragen.

Am 1. Juli gab es eine Erscheinung im Auto (B 57-59). Zwei Jahre spéter behaup-
tete P. Zovko in einem Gesprich mit P. Svetozar Kraljevi¢ OFM, auch er habe am 1.
Juli eine mystische Erfahrung gehabt. Als er allein in der Kirche betete, habe er eine
Stimme gehort: »Geh hinaus und beschiitze die Kinder«. Danach seien die Seher ge-
kommen, verfolgt von der Polizei; er habe sie ins Pfarrhaus gebracht, wo sie eine Er-
scheinung gehabt hitten®?. Am 31. Mai 1985, bei der Befragung durch die Bischof-
liche Kommission iiber Medjugorje, sagte er aus, am 1. Juli 1981 »eine Begegnung

Als P. Zovko Mirjana am Morgen des gleichen 30. Juni fragte: «Was meinst Du: wie viele Tage wird sie
noch kommen?» antwortete sie: «Irgendetwas sagt in mir: zwei oder drei Tage» (S engl. 331 [fr. 329]; M
207). Trotz dieser Vorahnung von Mirjana findet sich in dem abendlichen Interview vom 30. Juni die ge-
meinsame Antwort der Seher, die auch von den zwei aulenstehenden Zeuginnen berichtet wird. Martin er-
wihnt eine von Mica (und Ljubica) wihrend der Erscheinung gemachte Aufnahme, die nicht auffindbar
sei, mit Hinweis auf S engl. 363 [fr. 364], aber dem (im allgemeinen genaueren) Text in K1 175; M 236 ging
es dabei um ein Tonband mit Liedern, das im Auto wéhrend der Erscheinung lief.

% Vgl. die ausfiihrlichere Ubertragung (als in S engl. 260 [fr. 254]) bei K1 83; M 74.

% MULLIGAN (2013) 247. Zu den méglichen Einfliissen des Berichts iiber Lourdes auf die Ereignisse in
Medjugorje vgl. S engl. 176-179.

1 Vgl. besonders gegeniiber Ivanka: S engl. 326-328 [fr. 322-324]; M 203; BourLET (2007), 149-152.
92 Vgl. Kr engl. 42 (Gesprich vom 11. August 1983).
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mit der Gospa« gehabt zu haben. Auf die Frage von Bischof Zanic: »Haben Sie Un-
sere Liebe Frau gesehen?« antwortete Zovko: »Ja«%?. P. Zovko gibt an, auch spiter
weitere Erscheinungen der »Gottesmutter« gehabt zu haben®.

Vielleicht geht der Sinneswandel Zovkos, von einer skeptischen Haltung zur An-
nahme der Ubernatiirlichkeit der Ereignisse, zuriick auf den Einfluss von P. Tomislav
Vlagié OFM, der bereits am 29. Juni 1981 die Seher besuchte® und der im Mai des
gleichen Jahres bei einem groBen Treffen der Charismatischen Bewegung in Rom
zwei » Weissagungen« empfangen hatte. P. Emiliano Tardif sagte ihm: »Fiirchte dich
nicht. Ich sende dir meine Mutter«, wihrend Sr. Briege McKenna P. V1as$i¢ auf einem
Sitz inmitten einer Menschenmenge sah als Ursprung von Stromen lebendigen Was-
sers®®. Auch P. Zovko gehorte zur Charismatischen Bewegung®’.

Selbst wenn man das Phianomen Medjugorje auf die ersten sieben oder zehn Tage
begrenzen wiirde, wire es nicht moglich, aus der Nachforschung die Rolle der Patres
Zovko und Vlas$i¢ auszuklammern sowie den Einfluss der aus dem protestantischen
Raum in den katholischen Bereich iibertragenen Pfingstbewegung. Ohne die 6ffent-
liche Unterstiitzung durch die Franziskaner, vor der kirchlichen Untersuchung von
Seiten des Bischofs, hiitte das Phinomen Medjugorje kaum eine so schnelle Verbrei-
tung gefunden®.

Die erste Erscheinung in der Pfarrkirche geschah am Donnerstagabend, 2. Juli
1981 . Nach der Erscheinung hielt P. Zovko eine Predigt. Darin betonte er die Umkehr,
das Fasten und das Gebet. Er bat seine Pfarrangehorigen, drei Tage bei Brot und Was-
ser zu fasten. Er lud die »Seher« dazu ein, den Gldubigen ihre Erfahrungen mitzutei-
len®, und sagte dabei wortlich: »Die Jugendlichen, die eine Erscheinung gehabt ha-
ben und ihre Begegnung mit Unserer Lieben Frau wollen fiir Euch beten und fiir Eure
Lieben, die zu Hause sind« (B it. 59).

Nach der Erscheinung am Freitag, 3. Juli, teilten die Seher allen Anwesenden mit,
dass die »Gospa« gesagt habe, dies sei ihre letzte Erscheinung. Dafiir gibt es zahlrei-
che Zeugen™. Dieses Mal erfolgte die Erscheinung zwei Mal im Pfarrhaus und nicht,
wie erwartet, in der Kirche.

93 S engl. 57; 189, Anm. 81 [fr. 37; 181f, Anm. 73]; vgl. BourLET (2007), 179-183. Spiter nennt Zovko
andere Daten fiir das Ereignis: den 30. Juni (was unmaoglich ist, weil da die Erscheinung in der Ebene von
Cerno stattfand) und den 29. Juni, das Hochfest der Apostel Petrus und Paulus: Zovko, Jozo, »Va’e difendi
i ragazzi«, in Sesar, Ivan et alii, Medjugorje, Medjugorje 2003, 34, zitiert bei CORVAGLIA (2018), 45 (29.
Juni); LAURENTIN, René, Racconto e messaggio delle apparizioni di Medjugorje, Brescia 1987, 62, Anm.
1 (30. Juni), zitiert bei CorvAGLIA (2018), 45. Ein 2006 veroffentliches Interview hingegen nennt den
Sonntag, 5. Juli 1981: Covic, Sabrina, Incontri con Padre Jozo, Paris 2006, zitiert bei CORVAGLIA (2018),
45. Bei einer angeblich vom Himmel kommenden Stimme als dramatischer Wendepunkt ist ein solches
Durcheinander der Daten recht erstaunlich. Vgl. dazu auch die ausgiebigere Behandlung der Frage bei
CORVAGLIA (2018),43-48.

% Vgl. BourLET (2007), 183-185.

5 Cf. BOUFLET (2007), 141-145.

% Vgl. FoLEY (dt. 2011), 45f.

7 Vgl. ZELIKO (2004), 170f.

% So die Wertung von MICHEL DE LA SAINTE TRINITE (1991), 48.

% Vgl. M 265f; ZELIKO (2004), 169-173.

"0 Cf. S engl. 69 [fr. 49f].
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3. Ist es moglich, den Beginn des Phiinomens auf
»die ersten sieben Erscheinungen« zu begrenzen?

Ausgehend von den Quellen und den bereits publizierten Studien zum Thema,
ist es sehr schwer zu verstehen, wie es moglich ist, am Beginn des Phdnomens von
Medjugorje die ersten sieben Erscheinungen von der Folgeentwicklung abzugren-
zen, so wie iiber das Ergebnis der Ruini-Kommission berichtet wird. Die Tonbén-
der von 1981 (die vor den Erscheinungen vom 1.-3. Juli abgeschlossen wurden)
bekunden zwei Erscheinungen fiir den ersten Tag (24. Juni) sowie jeweils eine Er-
scheinung fiir den 25. und den 26. Juni. Wihrend der Erscheinung der »Gospa«
am 27. Juni zéhlt Mirjana vier Erscheinungen, weil die geheimnisvolle Gestalt
mehrmals verschwindet, da die Leute auf den Schleier der »Gottesmutter« treten.
Auf diese Weise kidmen wir schon an diesem Datum auf die Zahl von fiinf (oder
acht) Erscheinungen. Wihrend des Abends vom 28. Juni erscheint die »Gospa«
zwei Male, so dass wir dann bis zu diesem Tag insgesamt sechs Erscheinungen
hitten, wenn die beiden Erscheinungen als eine einzige Mariofanie zihlen, oder
zehn Erscheinungen nach der anderen Zéhlung. Die siebte (oder elfte) Erscheinung
am 29. Juni bringt die Ankiindigung einer Erscheinung am folgenden Tag, die
wihrend eines Ausfluges in der Ebene von Cerno stattfindet (wihrend die voraus-
gehenden Erscheinungen am Berg Podbrdo geschahen, an zwei verschiedenen
Stellen). So gelangt man zu acht oder zwolf Erscheinungen bereits in den ersten
sieben Tagen.

Wenn man hingegen der spiteren und weniger genauen Beschreibung Vickas
(1984) iiber die ersten acht Tage folgt (24. Juni — 1. Juli), dann haben wir zwei Er-
scheinungen am 24. Juni und eine am 25. Juni. Fiir den 26. Juni verzeichnet die Se-
herin zwei Erscheinungen fiir die gesamte Gruppe und eine Erscheinung allein fiir
Marija. Fiir den Samstag, 27. Juni, erwihnt Vicka drei Erscheinungen: zwei fiir die
gesamte Gruppe (ohne Ivan Dragi¢evi¢) am Podbrdo und dann auf der Strafe beim
Riickweg; danach noch eine Erscheinung fiir Ivan. Nach dieser Beschreibung gelan-
gen wir zu neun Erscheinungen bereits am Samstag, 27. Juni, ohne weitere mitein-
ander verbundene Erscheinungen hinzuzurechnen, weil die Leute auf den Schleier
der »Gospa« treten. Die zehnte und elfte Erscheinung auf dem Podbrdo geschehen
am 28.und 29. August, wihrend die zwolfte sich in der Ebene von Cerno am 30. Juni
vollzieht. Fiir den 1. Juli berichtet Vicka eine Erscheinung im Polizeiauto vor drei Se-
hern und eine andere vor Ivan; dabei lisst sie die Moglichkeit zweier weiterer Er-
scheinungen offen fiir zwei Seher, die nicht im Polizeiauto waren. Ein Hinweis ist
auch denkbar auf eine weitere Erscheinung am 1. Juli im Pfarrhaus. Eindeutig ist der
Hinweis auf den 2. Juli, wihrend das Gespréch mit P. Bubalo die die Verlegenheit be-
reitende Erscheinung am 3. Juli verschweigt, wihrend der die Seher erklérten, dies
sei das Ende der Marienerscheinungen. Wenn wir den Gespriachen P. Bubalos mit Vi-
cka folgen, wiirden wir siebzehn oder achtzehn Erscheinungen in den ersten zehn Ta-
gen haben.

Der Versuch, den Beginn des Phinomens auf die ersten sieben Erscheinungen zu
beschrinken, griindet vielleicht in der Verbindung der Ereignisse mit dem Podbrdo,
vom 24. bis zum 29. Juni, wihrend die nachfolgenden Erscheinungen in der Ebene
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von Cerno, im Polizeiauto, im Pfarrhaus usw. geschahen (also an anderen Orten).
Eine solche Abgrenzung kann freilich nicht iiberzeugen, weil am 29. Juni die »Gospa«
die Erscheinung des nichsten Tages ankiindigt. Erscheinungen auf dem Podbrdo gab
es im Ubrigen auch noch spiiter, bis zum 12. August, als die Polizei den Zugang zum
Erscheinungsort versperrte’!.

4. Dubia beziiglich des iibernatiirlichen Ursprungs
der ersten Erscheinungen

Es gibt verschiedene Theorien, um den Ursprung der Ereignisse zu erkléren.
Richtig scheint es in jedem Fall, von den Aussagen der Seher selbst und von ihrem
oben beschriebenen Verhalten auszugehen. Daraus ergibt sich, dass sie wirklich
iiberzeugt waren, Erscheinungen gehabt zu haben. Wir setzen dies als wahrschein-
lichste Erklidrung voraus. Handelt es sich aber wirklich um eine Erscheinung der
Gottesmutter?

Eine unerfiillte Weissagung
(»noch drei Tage«)

Das stirkste Argument gegen eine echte Marienerscheinung ist die falsche Vor-
aussage beziiglich des Endes der Ereignisse nach drei Tagen. Es sind bereits un-
glaubliche interpretatorische Verrenkungen vollzogen worden, um diese unange-
nehme Tatsache zu umgehen: die Franziskaner Rup¢i¢ und Nui¢ sprechen von einem
»symbolischen« und nicht chronologischen Ausdruck, wie beim Hinweis auf die
Auferstehung Christi am »dritten Tag« (sic) ’>; Laurentin tut den Tatsachen Gewalt
an, wenn er behauptet, die Seher seien von der Polizei bedroht worden und man
hiitte das Ende der Erscheinungen nach drei Tagen am Berg (!) erwartet’. Nach dem
Deuteronium bildet eine unerfiillte Voraussage einen Grund, der gegen die Echtheit
einer Weissagung spricht (Dtn 18,22).

Ein Widerspruch zu dem zuvor Gesagten

Auflerdem widerspricht der Hinweis auf »noch drei Tage« der Antwort der »Gos-
pa« vom Vortag, wonach die Dauer der Erscheinungen vom Willen der Seher abhingt.
Eine solche Antwort unterwirft die souveridne Entscheidung Gottes (bzw. der Gottes-
mutter) dem menschlichen Willen. Antworten, die einander widersprechen, konnen
keine iibernatiirliche Ursache haben.

"' Vgl. ZELIKO (2004) 77. Ein Beispiel (27. Juli 1981) wird beschrieben von Laurentin: LC 147-148

2 Rupcic, Ljudevit — Nuic, Viktor, Once again the Truth about Medjugorje, Zagreb 2002, 85-87, in FOLEY
(dt. 2011), 122; dhnlich KLANAC, Aux sources de Medjugorje (1998), 36. Uber die These, dass die Aufer-
stehung Jesu am dritten Tage kein historischer Hinweis sei, vergleiche man beispielsweise die Kritik von
RATZINGER, Joseph, Jesus von Nazareth 11, Freiburg i.Br. 2011, 282-284.

73 Vgl. LAURENTIN, René, 17 années d’apparitions. Medjugorje. L’ hostilité abonde et la grace surbonde.
Plus que 3 voyants. Testament (Dernieres nouvelles, 17bis), Paris 1998, 146, Anm. 1 : «En cette période
troublée, sous les menaces de la police [sic], elle voulait dire la fin des apparitions sur la colline, semble-
t-il: erreur d’optique ...». Diese »Losung« findet sich auch bei MULLIGAN (2013), 247.
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Kein Wunder

Um die Echtheit der Erscheinungen zu beweisen, bitten die Seher um ein Zeichen.
Die gegebenen »Zeichen« — der sich drehende Uhrzeiger und das Kind, das erst lang-
sam ldangere Zeit nach dem Versprechen eine Besserung erfihrt — konnen nicht als
tibernatiirliche Ereignisse anerkannt werden. Hier bietet sich eher eine natiirliche Er-
kldrung an oder ein priternaturaler Ursprung (also das Einwirken eines Geistes)

Keine eindeutige Botschaft

Die ersten Tage der Erscheinungen bringen keine Botschaft, wie schon P. Zovko
feststellt’*; am 29. Juni betont er dies 6ffentlich vor seinen Pfarrangehérigen.

Die auf den Tonbédnden wiedergegebenen Gespriche erwihnen mehrere Male den
Gruf3 »Geht im Frieden Gottes« (anscheinend erstmals bei der dritten Erscheinung
am 25.Juni) 7, aber einen solchen GruB3 empfinden die Seher nicht als auszurichtende
Botschaft. Dieser GruB3 wird vom ersten Teil des Tagebuches von Vicka auch fiir den
31.Augustund den 1.,3.und 4. September 1981 erwihnt: S engl. 249-250 [fr. 244].
Der einzige Hinweis, der vielleicht auf einen weiteren Gehalt deuten konnte, ist die
Antwort auf eine Frage Jakovs, wieso die »Gospa« die Seher versammelt: »damit wir
alle in Frieden sein kénnen«’®, Am gleichen Tag (26. Juni) findet sich auch ein Hin-
weis auf die Versdhnung”’. Die angebliche Erscheinung vor Marija vom 26. Juni fin-
det sich noch nicht auf den Tonbéandern (siehe oben). Eine »Botschaft« des Friedens
ist hingegen deutlich in dem angeblichen Schriftzug MIR (»Frieden«) im Himmel,
der fiir den 25. August 1981 im Tagebuchs Vickas erwihnt wird, also fast zwei Mo-
nate nach den ersten Erscheinungen’.

Wihrend des Interview vom 30. Juni bemerkt Ivanka: »(Die Gospa) antwortet auf
alle Fragen, die ihr gestellt werden. Ansonsten spricht sie nicht« (S engl. 320 [fr.
317]; M 197). In der Tat ist festzustellen, dass wihrend der ersten Erscheinungen
»die Gottesmutter nie etwas aus eigener Initiative sagt, es sei denn, um zu sagen
>Meine Engel< und >Geht im Frieden Gottes<. Sie verbleibt im Schweigen und
wartet geduldig auf die Fragen»’. Erst zu einem spiiteren Zeitpunkt verbreitet die
»Gospa« eine nicht endende Menge von tiglichen »Botschaften«. Die Vorstellung
der »Gospa« als »Konigin des Friedens« erscheint zum ersten Mal erst am 6. August
1981 (laut Laurentin)*’. GemiB dem Gesprich Vickas mit P. Bubalo war der Titel

™S engl. 263 [fr. 258]; M 77; S engl. 286; 294295 [fr. 280; 288-289]; M 151; 157.

3 Vel. S engl. 210, 214,224,226, 242, 244-246, 253-254, 262,276, 270, 295,317, 347.

76 Interview vom 27. Juni 1981, S engl. 253 [fr. 247]; M 48, mit Bezug auf den 26. Juni; zu diesem ersten
Hinweis siche auch BoUuFLET (2007), 65f.

7T BoUFLET (2007) 75 konnte daher schreiben: «S’il y a eu des apparitions de la Vierge 2 Medjugorje entre
le 24 juin et le 4 juillet 1981, e si elle a donné un message, c’est celui-ci: paix et réconciliation. Rien de
plus». Wenn es laut Bouflet wirkliche echte Erscheinungen in den ersten Tagen gegeben habe, seien sie spi-
testens durch das Einwirken P. Zovkos auf ein falsches Gleis geleitet worden, um die Erscheinung der
»Gospax in der Pfarrkirche zu programmieren: ibidem, 109; 205. Bouflet hilt das Einwirken des Bosen
schon in den ersten Tagen fiir moglich (ibidem, 124).

Vel. S engl. 247 [fr. 241].

7 MARTIN (2012), 5.

80Vgl. LAURENTIN — Rupcic (dt.) (1985), 87 (ein von Jakov gebrachtes Blatt als Antwort auf die zahlreichen
Fragen nach der Identitdt der Erscheinung); LC, 149; BourLET (2007), 72f.
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»Konigin des Friedens« die Antwort auf die Frage von P. David Zrno OFM, der wis-
sen wollte, wie er die Gottesmutter nennen solle (B it. 138)%.

Anstatt beispielsweise zum Gebet oder zur Umkehr einzuladen, reagiert die »Gos-
pa« in den ersten Tagen nur auf private Fragen. Und da gibt es die seltsame Antwort
auf die Frage, warum sie gekommen sei: »weil da viele Leute waren, so dass wir zu-
sammen sein miissen». Obendrein verwechselt die »Gospa« Judas mit Thomas.

Zahlreiche seltsame Verhaltensweisen

Das Verhalten der »Gospa« zeigt seltsame Ziige, die wir bei den echten Marien-
erscheinungen nicht finden®?: das Zittern ihre Hiinde; das Verhiillen und Enthiillen
eines Kindes (?) am ersten Tag; sich beriihren und kiissen lassen, um dabei in La-
chen auszubrechen; das wiederholte Verschwinden, als die Leute auf threm Schleier
herumtrampeln; der Eindruck, dass man bei der Begegnung mir ihr auf Stahl greift;
die graue Farbe des Kleides (ein verdunkeltes Weil3, konnte man sagen); das Fehlen
des Giirtels; die Verhiillung des FuBes®®; das allmihliche Erscheinen, um aus dem
Licht heraus eine Gestalt anzunehmen®; das Zégern, dem Erscheinen in der Kirche
zuzustimmen. Uberraschend ist die Aussage Ivans, wonach die »Gospa« die am 26.
Juni versammelte Menschenmenge als »die besten Gldaubigen« bezeichnete. Er-
wihnt haben wir oben auch die Erfahrung des »ekstatischen« Laufes der Seher von
Garabandal (1961 in Spanien)®. Dieses Detail fehlt in den anerkannten Mariener-
scheinungen, aber dhnelt den Symptomen, die sich bei einer ddmonischen Beses-
senheit finden®®,

81 Vicka bemerkt, es habe sich um den 60. Priesterjubilédum des Franziskaners gehandelt. In einem Interview
von 2014 hingegen fiigt Vicka den Titel »K6nigin des Friedens« schon in die angeblichen Worte der »Gos-
pa« vom 26. Juni 1981 ein: [IvaNkovic-Mpiartovic], Vicka, con don Michele Barone, A Medjugorje con
Maria. I segreti che la Madonna mi ha affidato, Milano 2015, 42. Mirjana vollzieht 2016 eine dhnliche Ver-
legung und spricht gar vom 25. Juni 1981: Covic: RAponci¢ (2016) 24.

82 Vgl. FoLEY (dt. 2011), 92-99.

83 Vgl. auch MICHEL DE LA SAINTE TRINITE (1991), 305, Anm. 374, der das Phiinomen mit den Mariener-
scheinungen von Lourdes vergleicht. P. Negre SJ (1858) argwohnte, dass Bernadette den Teufel gesehen
habe, weil seine (unformigen) Fiile verborgen geblieben seien. Die Heilige antwortete, dass sie die Fiille
der Jungfrau sehr gut sehen konnte. Am 10. Oktober machte auch Bischof Zanic diese Beobachtung vor P.
Rastrelli zugunsten eines teuflischen Ursprungs der Erscheinungen von Medjugorje: vgl. LAURENTIN,
René, La Vierge apparait-elle a Medjugorje? La fin est-elle proche? (Dernieres nouvelles des Apparitions
de Medjugorje, n. 3), Paris 1985, 54.

8 Ahnlich ist die Praxis bei okkulten Hellsehern, die eine Kristallkugel fiir ihre Praktiken benutzen: am Be-
ginn sieht man nichts, dann erscheinen verworrene Nebel, und am Ende zeigen sich Gestalten, die sich be-
wegen. Vgl. FOLEY (dt. 2011) 96.

8 Vgl. FoLEY (dt. 2011), 149-151. Es gibt noch weitere Punkte, die an Garabandal erinnern, wie etwa
die Ankiindigung eines »grofien Zeichens«, das sich nicht verwirklichte — vgl. FoLEY (dt. 2011), 161-
163 — und eine unerfiillte Voraussage: Joey Lomangino, ein Blinder, der beim Kommen des »grofien
Zeichens« sein Augenlicht wiedererlangen sollte, ist 2014 verstorben: vgl. WEBER, Albrecht, Garab-
andal. Der Zeigefinger Gottes, Meersburg 20002, 136; 161-162, konfrontiert mit der Todesnachricht,
z.B. in Joey Lomangino passed away on June 18th 2014, www.garabandal.org/News/Joey/shtml (Zu-
gang 24.8.2018).

8 Vgl. das Beispiel einer Besessenen in RODEWYK, Adolf, Déimonische Besessenheit heute. Tatsachen und
Deutungen, Aschaffenburg 19702, 247: die Frau steigt mit einer unglaublichen Geschwindigkeit auf einen
steilen Berg von hundert Metern Hohe.
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Einige Reaktionen der Seher sind kein Zeichen fiir die heilige Furcht, welche die Be-
gegnung mit einem Boten Gottes auszeichnet, sondern bekunden einen panischen
Schrecken: die Flucht Vickas am ersten Tag; die eiskalten Hinde Marijas am 26.
Juni; die Ohnmacht dreier Seherinnen, als das Weihwasser ausgesprengt wird. Die
eiskalten Hénde lassen sich vergleichen mit »der eisigen Kilte, die regelméBig die
Sitzungen des Spiritismus begleiten«®’.

Ein negatives Ergebnis

Um den iibernatiirlichen Ursprung einer Erscheinung festzustellen, gilt es die Krite-
rien zu beriicksichtigen, welche die Kirche in einer Jahrhunderte alten Praxis ange-
wandt hat und in den 2012 verdffentlichten einschldgigen Normen zusammengefasst
wurden®®. Die mutmaBlichen Seher miissen glaubwiirdig sein und die mitgeteilte
Botschaft darf keine lehrméBigen Irrtiimer enthalten; die Friichte sind zu untersuchen;
nicht zu vergessen ist die Bedeutung der sich erfiillten Weissungen und der Wunder.
Moglich ist es, dass ein Seher »- moglicherweise unbewusst — zu einer authentischen
tibernatiirlichen Offenbarung rein menschliche Elemente oder gar irgendwelche Irr-
tiimer der natiirlichen Ordnung hinzugefiigt haben konnte»® . In unserem Fall finden
sich jedoch die Zeugnisse mehrerer Seher, die auf iibereinstimmende Weise verschie-
dene problematische Faktoren erwihnen, die mit dem Ereignis selbst verbunden schei-
nen: insbesondere die Voraussage iiber das Ende der Erscheinungen und die licher-
lichen Gesichtspunkte wie der wiederholten Flucht der »Gospa«, weil die Leute ihr
auf den Schleier treten. Die problematischen Faktoren sind anscheinend nicht allein
mit den subjektiven Grenzen der Seher erklidrbar, sondern gehen offenbar auf das Er-
eignis selbst zuriick.

Auch wenn man, ohne wirklichen Grund, die Untersuchung der angeblichen Er-
scheinungen auf den Zeitraum vom 24. Juni bis zum 3. Juli 1981 beschrinken wiirde
— wir finden schon in diesen zehn Tagen eine beachtliche Anzahl von Elementen, die
— als Ganzes gesehen — die Ubernatiirlichkeit der Ereignisse ausschlieRen. Insbeson-
dere findet sich der Widerspruch zwischen der Voraussage der »Gospa« iiber das
Ende der Erscheinungen am 3. Juli und der entgegengesetzten Antwort, wonach die
Erscheinungen dauern wiirden, »solange ihr wollt«.

Eine psychologische oder
parapsychologische Erkldrung?

Nicht annehmbar scheint die Meinung, den Beginn der Erscheinungen als subjek-
tives Ereignis zu erkldren, das mit irgendeiner mentalen Fehlleistung der Seher ver-
bunden sei. Um die berichteten Geschehnisse einzuordnen, ist das Urteil plausibel

87 BourLET (2007), 51.

88 Vgl. KONGREGATION FUR DIE GLAUBENSLEHRE, Normen fiir das Verfahren zur Beurteilung mutmaplicher
Erscheinungen und Offenbarungen, Citta del Vaticano 2012; HAUKE, Manfred, Kurzer Kommentar zu den
Normen der Glaubenskongregation iiber die Beurteilung mutmafilicher Erscheinungen und Privatoffenba-
rungen, in Sedes Sapientiae. Mariologisches Jahrbuch 16 (2/2012) 23-34.

89 KONGREGATION FUR DIE GLAUBENSLEHRE, Normen fiir das Verfahren zur Beurteilung mutmaplicher Er-
scheinungen und Offenbarungen, Citta del Vaticano 2012, 20.
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(zumindest im Blick auf die hier betrachteten ersten Tage), wonach die Seher etwas
erfahren, was andere Menschen normalerweise nicht erfahren.

Konnte dieses »etwas« eine Erfahrung sein, die ihren Ursprung in der subjektiven
seelischen Verfasstheit der Seher findet? Verschiedene Autoren duflern sich in dieser
Richtung. Ivo Sivri¢ geht aus von einer Aussage Jakovs: »Wenn ich eine Frage stelle,
dann denke ich in mir selbst, was die Gospa mir antworten wird, und sie sagt mir dies.
Es ist in mir« (S engl. 363 [fr. 364]; M 236)*.

Der ausfiihrlichste Versuch einer psychologischen Erklidrung findet sich in der
Doktorarbeit von Ivan Zeljko (2004). Die Trauer Ivankas {iber den Verlust ihrer Mut-
ter zwei Monate vor den Ereignissen, gemeinsam mit dem narkotischen Einfluss der
am 24. Juni gerauchten Zigarette, habe eine Halluzination ausldsen konnen, gestiitzt
von einem eidetischen Temperament; ein unerwartetes Licht habe eine Vision provo-
zieren konnen®'. Um die eidetischen Bilder zu lenken, habe die Phantasie einen An-
kniipfungspunkt finden kdnnen im Gemalde des Malers Vlado Falak,das 1974 in die
Pfarrkirche von Medjugorje kam®?. Das Bild zeigt Maria, die iiber Medjugorje
schwebt. Sie trigt ein weilles Kleid und einen weillen Schleier sowie einen blauen
Mantel und einen blauen Giirtel; eine Krone gibt es nicht, aber von den Hénden str6-
men Lichtstrahlen auf Medjugorje zu (eine Anspielung auf die Vermittlung der Gna-
den)®. Das von den Sehern fiir die ersten Tage beschriebene Erscheinungsbild er-
wihnt hingegen die ungewo6hnliche Farbe Grau fiir das Kleid; einen Giirtel gibt es
nicht; nicht der Mantel geht bis zur Erde, sondern der Schleier, auf dem geméf der
Beschreibung der Seher sogar die Leute herumtreten (ohne dies zu bemerken)®. Die
Visionen, die von dem Bild ausgelost wiirden, wiren eine unfreiwillige Selbsttiu-
schung” oder aber eine Mischung zwischen Halluzinationen und paranormalen F-
higkeiten®®.

Hier 6ffnet sich die gesamte Problematik um die Parapsychologie, die gewohnlich
alle paranormalen Phiinomene auf psychische Krifte des Unbewussten zuriickfiihrt.
Dagegen ist mit Klarheit zu betonen, dass eine solche Hypothese nicht verifizierbar
ist: andernfalls wiren die »paranormalen« Subjekte in der Lage, ihre angeblichen
Krifte gemil ihrem freien Willen zu gebrauchen. Wenn es sich aber um unerklédrbare
empirische Ereignisse handelt, die nicht vom Willen wiederholt werden konnen,

P Vgl. Sivric (engl., 88; fr., 72).

91 Vgl. ZELIKO (2004), 381-399.

92 Vgl. ZELIKO (2004), 397; siche schon S engl. 181 [fr. 174].

% Siehe z.B. MuLLIGAN (2013), 13, oder im Internet http://www.comprendre-medjugorje.info/
fr/livres/comprendre_medjugorje/l_etonnant_tableau.html (Zugang 28.08.2018); vgl. KLanac, Daria,
Comprendre Medjugorje: Regard historique et théologique, avec la collaboration du théologien Arnaud Du-
mouch, Medjugorje — Paris 20092, 176.

%4 Siehe z.B. S engl. 269 [fr.263]; M 109, 115; 121; 131 (Marija; Ivanka; Mirjana; Vicka, iiber den 27. Juni,
im Interview vom Vormittag des 28. Juni).

% Vgl. ZELIKO (2004) 414.

% Vgl. GRAMAGLIA, P.A., Equivoco di Medjugorije: apparizioni mariane o fenomeni di medianita? Torino
1987; DERS., Verso un »rilancio« mariano? Torino 1985, 33-90, zusammengefasst in LAURENTIN, René,
7 années d’apparitions. Le temps de la moisson ? (Dernieres nouvelles de Medjugorje, 7bis), Paris 1988,
32-35.



286 Manfred Hauke

dann muss die Moglichkeit diskutiert werden einer iibernatiirlichen Ursache (Gott,
gute Engel) oder eines auBernatiirlichen Faktors (bose Geister)”.

Die psychologische (und die parapsychologische) Hypothese miissen sich mit der
Tatsache auseinandersetzen, dass bei den Sehern keine psychischen Krankheiten di-
agnostiziert worden sind*®.

Ein prdternaturales Ereignis

Die Wertung, dass die Seher die ersten visiondren Begegnungen nicht von sich aus
erfunden haben, scheint annehmbar. Die Seher sind mit einem Gegeniiber konfron-
tiert, das sie liberrascht. Falsch ist hingegen die Alternative »entweder subjektiv oder
iibernatiirlich«. Es gibt auch die Moglichkeit des Priternaturalen (Auflernatiirlichen).
Die falschen Voraussagen und merkwiirdigen, z.T. licherlichen Ziige im Verhalten
der Erscheinung sprechen nicht fiir eine gottliche Ursache, sondern fiir einen ddmo-
nischen Ursprung. Die falsche Voraussage iiber das Ende der Erscheinungen geht
nicht auf irgendeinen Irrtum der Wahrnehmung von Seiten der Seher zuriick oder auf
die Lektiire eines Buches iiber Lourdes, sondern auf die Erscheinung selbst, wie es
sich aus den iibereinstimmenden Zeugnissen der Seher und zweier am 30. Juni an-
wesenden Frauen ergibt, die am Abend des gleichen Tages auf Tonband aufgenom-
men wurden. Schon am 29. Juni, also schon wihrend der anfinglichen Erscheinungen
auf dem Podbrdo, finden wir hingegen die Antwort der »Gospa«, die dem wider-
spricht, was sie am 30. Juni verlautbart, nimlich dass die Erscheinungen dauern wer-
den, »solange ihr wollt«. Wenn man die Ubernatiirlichkeit der ersten sieben Erschei-
nungen anerkennen wiirde, wire es nicht moglich, diesen Zeitraum von den folgenden
Ereignissen abzugrenzen und vielleicht noch fiinfzig Jahre auf den Tod des letzten
Sehers zu warten. In der Phidnomenologie der Erscheinung selbst préisentieren sich
einige hochst seltsame Ziige, die insgesamt eine préternaturale Priasenz anzudeuten
scheinen (also einen dimonischen Einfluss). Unter den Autoren, die schon zuvor die-
se Hypothese niher entwickelt haben, gehtren der franzosische Ordensmann »Michel
de Sainte Trinité«, Dom Francois Marie Velut, der Generalobere der Kartduser von
2012 bis 2014, sowie Donal Anthony Foley, ein englischer Experte fiir Mariener-
scheinungen'®.

97 Uber die Grenzen »parapsychologischer« Ansitze (mit dem Beispiel von Zeljko) siche ausfiihrlicher
HAUKE, Manfred, Psychotrip, Teufelsspuk oder Werk des Heiligen Geistes. Die Ereignisse von Medju-
gorje in neueren Verdffentlichungen, in Sedes Sapientiae. ariologisches Jahrbuch 9 (2/2005) 159-174
(Nachdruck in: Theologisches 11 [2005] 613—-622). In aller Kiirze haben wir versucht, die Ereignisse
von Medjugorje auf die Punkt zu bringen, bereits in einem Interview mit der »Tagespost« vom 2. Fe-
bruar 2010: es findet sich, mit zusétzlichen FuBnoten versehen und einer Dokumention der nachfolgen-
den Diskussion, in FRANKEN, Rudo, Eine Reise nach Medjugorje. Bedenken hinsichtlich der Erschei-
nungen, Augsburg 22011, 207-266; zum neueren Stand vgl. Mut zur Aufdeckung, in Die Tagespost, 2.
August 2018, S. 9 (Interview mit Regina Einig); DOPPELBAUER, Eva — HAUKE, Manfred, Ist das Med-
jugorje-Phdnomen echt? Exklusiv-Interview mit Prof. Dr. Manfred Hauke, in Theologisches 48 (8—
9/2018) 401-412.

% Vgl. LAURENTIN, René — JoYEUX, Henri, Medizinische Untersuchungen in Medjugorje, Graz 1986, 17—
20.

% MICHEL DE LA SAINTE TRINITE (1991) 226-305.

100yol, FoLEY (2017) 19; (dt. 2011) und passim.
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In der Folge vermischt sich der priternaturale Einfluss mit dem menschlichen. Die
Tatsache, dass es in Medjugorje Bekehrungen gegeben hat, also gute Friichte, ist kein
Argument, dass die Augen verschlieen kann fiir die gegenldufigen Faktoren und den
eben beschriebenen Anfang des Phinomens. In der spéteren Abfolge der Ereignisse
finden wir markante Beispiele des Ungehorsams gegeniiber den rechtmifigen Wei-
sungen des Bischofs (mit dem Riickgriff auf angebliche Erscheinungen der »Gos-
pa«)'!, Botschaften mit absurdem Inhalten'”> und Aussagen im Widerspruch zum
Glauben der Kirche'!®, eine regelrechte Lawine von Pseudo-Mystik mit hunderten
von »Sehern« (mit einer »Initialziindung« in Medjugorje) und eine Verquickung mit
problematischen konomischen Faktoren'®. Wenn wir ein Urteil iiber die Echtheit
der angeblichen Marienerscheinungen geben sollen, dann ist unseres Erachtens die
richtige Antwort »constat de non supernaturalitate«.

Anhang, siche néchste Doppelseite: Tabelle {iber die Interviews mit den mutmafli-
chen Sehern vom 27.-30. Juni 1981 sowie iiber die wihrend der Erscheinungen vom
28. und 29. Juni 1981 aufgenommenen Tonbédnder

The first »apparitions« of the »Gospa« at Medjugorje and
their evaluation. A short status quaestionis

Abstract

After the interview of Pope Francis of May 13, 2017, during the flight from Fatima to Rome,
the discussion on the authenticity of the presumed Marian »apparitions« at Medjugorje has
been concentrated on the beginning of the phenomenon, especially the first seven »appari-
tions« within the first ten days, presumably recognized by the Commission directed by the Car-
dinal Ruini as genuine Marian apparitions. The present article parts especially from the inter-
views with the seers registered by the Franciscans of Medjugorje from June 27-30, 1981, and
describes critically the events of the first ten days (from June 24 until July 3, 1981), i.e. the date
when the »apparitions«, according to the preannouncement of the » Gospa, should have ter-
minated. An attentive study of the historical sources shows the impossibility to circumscribe
the phenomenon to the »first seven apparitions«. The theological evaluation of the phenome-
non excludes a supernatural origin. For the beginning of the phenomenon it is probable, on the
contrary, to presume a preternatural factor.

101'ygl. FoLEY (dt. 2011) 183-192; CORVAGLIA (2018) 68-75; 138—145

102 vgl. z.B. FoLEY (dt. 2011) 166f (die Geschichte vom blutigen Taschentuch und dem Ende der Welt im
Tagebuch von Vicka); der 2000. Geburtstag der Gottesmutter am 5. August 1984: La Curia diocesana di
Mostar, Le fantasie sul »compleanno della Madonna«, ovvero come ¢ sorto il »festival dei giovani«, 2 ago-
sto 2018, in www.md-tm.ba (cons. 5.8.2018).

103 vgl. z.B. FoLEY (dt. 2011) 170 (»Chronik« der Erscheinungen vom 16. September 1981: die Seher
sollen nicht fiir sich selbst beten, sondern fiir die anderen), 171 (»Chronik« vom 6. Mai 1982: die Heiligen
sind im Himmel mit Seele und Leib; »Chronik« vom 1. Oktober 1982: » Vor Gott sind alle Religionen iden-
tisch. Gott regiert sie wie ein Konig in seinem Konigreich ...«).

104 Siehe etwa das Buch FoLEY (dt. 2011); CORVAGLIA (2018) 183-212.
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Interview oder Sivrié Klanac Mulligan
aufgenommene (engl. 1989) (franz. 1998) (engl. 2013)
,Erscheinung* [franz. 1988]

27.6., Morgen: (pp.) - 62-72
Interview mit 203-217

Ivanka, Vicka und [195-210]

Marija (durch

P. Cuvalo OFM)

27.6., 219-230 - 91-100
Nachmitgag: [211-222]
Ivan (P. Cuvalo)

27.6., 253-257 69-81 47-60
Nachmittag: [247-251]
Jakov (P. Zovko
OFM, P. Kosir)

27.6., Nachmittag: 259-265 82-89 73-78
Mirjana (P. Zovko) [253-259]

28.6., - - 105-111
Sonntagmorgen:

Marija (P. Zovko)

Ivanka (P. Zovko) - - 113-117

Mirjana (P. Zovko) | 267-272 90-96 120-125
[275-286] 126-128

Vicka (P. Zovko) - - 129-132

Jakov (P. Zovko) 273-274 97-100 101-104
[267-268]

Aufnahme der - - 136-137

,,Erscheinung*

vom 28.6.

(Grgo Kozina)




Die ersten »Erscheinungen« der »Gospa« in Medjugorje 289

Interview 28.6.,
Abend: Ivanka,

Marvija, Ivan, Jakov | — - 139-140
(P. Cuvalo)

Marvija 231-242 - 79-88
(P. Cuvalo) [223-235]

Jakov 275-279 113-116 169-172
(P. Zovko) [269-273]

Mirjana 281-292 117-126 148-155
(P. Zovko, Kosir) [275-286]

Ivanka (P. Zovko, 293-306 101-112 156-167
P. Zrno) [287-301]

Ivan 307-313 127-131 141-146
(P. Zovko, Zrno) [303-309]

Aufnahme der - - 188-191
,Erscheinung*

vom 29.6. (Kozina)

Interview 30.6., 315-328 132-144 193-204

Morgen: [311-325]

Ivanka (P. Zovko)

Mirjana 329-339 145-154 205-213

(P. Zovko) [327-337]

Vicka (P. Zovko) 341-344 155-158 214217
[339-343]

Interview 30.6., 345-379 159-191 218-247

Abend: [345-380]

Jakov, Mirjana,
Ivanka, Vicka,
Marija; Mica
Ivankovié, Ljubica
Vasilj-Gluvic

(P. Zovko, Kosir)




Zur Theologie der Berufung

Von Ernst Burkhart, Wien

Zusammenfassung

Mit dem Blick auf die Bischofssynode 2018 wird der Begriff »Berufung« biblisch und in
seiner historischen Entwicklung gerafft dargestellt. Diese gipfelt nach dem Vorgang des heili-
gen Josefmaria Escriva in der Lehre des |l. Vatikanums von der allgemeinen Berufung zur Hei-
ligkeit. Eine nachhaltige Berufungspastoral ist darauf angewiesen, durch die Férderung des
Strebens nach Heiligkeit in allen Schichten der Gesellschaft jene Lebensraume zu schaffen,
in denen spezifische Berufungen fir den Dienst der Kirche gedeihen kénnen.

Es liegt nahe, sich Gedanken iiber das »Phinomen Berufung« zu machen anléss-
lich der XV. Ordentlichen Generalversammlung der Bischofssynode, die Papst Fran-
ziskus fiir Oktober 2018 einberufen hat. Sie befasst sich mit dem Thema: »Die Ju-
gendlichen, der Glaube und die Berufungsentscheidung«. Ziel der folgenden Uber-
legungen soll nur sein, einige theologische Grundprinzipien herauszustreichen, die
eine christliche Erorterung dieser fiir die Kirche zweifellos vitalen Frage nicht iber-
sehen kann.

1. »Berufung« in der Heiligen Schrift

Bekanntlich entspricht das Wort >Berufung< dem griechischen »klésis« (und
dem lateinischen »vocatio«), das >Ruf, Anruf, Zuruf< bedeutet. Der Ausdruck >ru-
fen< (»kaleo«) und seine Derivate werden im Alten Testament hunderte Male auf
Gott, der ruft, bezogenl. So wie ein Vater seinem Sohn einen Namen gibt und ihn
bei diesem Namen nennt oder >ruft<, so >ruft< Gott und gibt in analoger Weise einen
Namen, der das Wesen von etwas bezeichnet — zum ersten Mal in Gen 1,5: »Gott
nannte das Licht >Tag<, und die Finsternis nannte er >Nacht«« — oder der sich auf
ein Wesenskonstitutivum bezieht wie im Fall des ersten Menschen, den Gott
>Adam«< nennt (vgl. Gen 5,2), da er ihn aus dem Lehm der Erde, aus »adamah«, ge-
formt hatte (vgl. Gen 2,7). In der Schrift ist auch die Rede davon, dass Gott jeman-
den »>zu sich ruft<, damit er herantrete und eine Sendung empfange, die sein Leben
pragen soll, wobei Gott seine Absicht kundtut und eine freie Antwort erwartet. So
kann man zum Beispiel die Berufung des Mose verstehen: »[Gott rief] aus dem
Dornbusch: Mose, Mose! Da antwortete er: Hier bin ich« (Ex 3,4). Dieser >Ruf«

! Die folgenden Uberlegungen stiitzen sich zum Teil wortlich auf E. Burkhart-J. Lpez, Alltag und Heiligkeit
in der Lehre des heiligen Josefmaria, Band 1, K6ln 2015. Dort Einzelangaben und Hinweise auf weiter-
fiihrende Literatur.
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steht in Zusammenhang mit dem das Wesen bezeichnenden Namen, denn Gott ruft
den Menschen, um ihm eine Sendung zu iibertragen, die sein Leben durch und
durch bestimmen soll. »Die Berufung ist der ewige und freie Akt Gottes, durch den
er einem bestimmten Menschen das Warum und Wozu seines Lebens enthiillt.«* So
konnte behauptet werden, die gottliche Berufung sei »die christliche Definition des
Menschen.«?

Im Neuen Testament kommt der Ausdruck >Ruf<im Sinn einer gottlichen Berufung
mehr als zweihundertmal vor. Er meint den unverdienten Ruf Gottes zur Adoptiv-
kindschaft in Jesus Christus und zur Teilnahme an seiner Erlosersendung. Bei Paulus
lesen wir, Gott habe uns »mit einem heiligen Ruf gerufen, nicht aufgrund unserer
Werke, sondern aus eigenem Entschluss und aus Gnade, die uns schon vor ewigen
Zeiten in Christus Jesus geschenkt wurde« (2 Tim 1,9). Der Rufende ist Jesus Christus
selbst, insofern er Gott ist. Er beruft durch Verleihung eines neuen Namens: »Du bist
Simon, der Sohn des Johannes, du sollst Kephas heiflen. Kephas bedeutet: Fels« (Joh
1,42). Und er ruft durch Ubertragung einer Aufgabe: »Jesus stieg auf einen Berg und
rief die zu sich, die er erwihlt hatte, und sie kamen zu ihm. Und er setzte zwolf ein,
die er bei sich haben und die er dann aussenden wollte, damit sie predigten« (Mk
3,13—14). Die Berufung ist die in einem bestimmten Augenblick erfolgende Enthiil-
lung einer vorausgegangenen Erwihlung. Das bezeugt der heilige Paulus, wenn er
von sich selbst sagt: »Gott, der mich schon im Mutterleib auserwéhlt und durch die
Gnade berufen hat, hat mir in seiner Giite seinen Sohn offenbart, damit ich ihn unter
den Heiden verkiindige« (Gal 1,15-16).

Die Heilige Schrift berichtet von zahlreichen Einzelberufungen: Abraham, Mose,
die Apostel ... Das bedeutet jedoch nicht, dass Gott nur einige beruft. Er ruft alle zur
Heiligkeit, denn »das ist es, was Gott will: eure Heiligung« (I Thess 4,3). In Einzel-
fillen werden besondere Aufgaben iibertragen, aber die Berufung bringt immer Teil-
habe an der Sendung Christi mit sich, den allumfassenden Heilsratschluss des Vaters
auszufiihren, denn Gott »will, dass alle Menschen gerettet werden und zur Erkenntnis
der Wahrheit gelangen« (I Tim 2.,4). Mit anderen Worten: Gott beruft alle Menschen
dazu, mit ihm eins zu werden — er ruft sie zur Heiligkeit —, und gibt den Christen, in-
dem er ihnen am Mittlerwirken seines Sohnes Anteil gewéhrt, den Auftrag, diesem
universalen Heilsplan zu dienen.

2. Die historische Entwicklung des Begriffs »Berufung«

In den ersten Jahrhunderten der Viterzeit verwendet man den Terminus Berufung,
wie das etwa beim Hirten des Hermas zu sehen ist, zur Bezeichnung »der groflen und
heiligen Berufung der Taufe«*. Aus der Taufe leitet man die Berufung jedes einzelnen
Christgldubigen zur Heiligkeit ab, und es wird betont, dass diese Berufung eine radi-

2Pp. Rodriguez, Vocacion, trabajo, contemplacion, Pamplona 1986, S. 17.
3 J.L. llanes, Mundo y santidad, Madrid 1984, S. 106.
4 Hirt des Hermas, XXX1, 6.
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kale Anderung des Lebens verlangt. Der Ausdruck wird auch im Sinn des Hebrier-
briefes zur Bezeichnung der besonderen Berufung zum Priestertum verwendet: »Kei-
ner nimmt sich eigenméchtig diese Wiirde, sondern er wird von Gott berufen, so wie
Aaron« (Hebr 5 4).

Dieser Wortgebrauch konkurriert aber in keiner Weise mit dem, der sich auf die
Heiligkeit bezieht, zumal er den Ruf zu einem Dienst bezeichnet, der fiir das Hei-
ligkeitsstreben aller erforderlich ist. Die frithen Kirchenschriftsteller sprechen auch
von der »Berufung zum Martyrium<. So sagt Clemens von Alexandrien beispiels-
weise, dass die echten Mirtyrer nicht jene sind, die sich verwegen der Gefahr aus-
setzen, sondern jene, die ihr Zeugnis ablegen, sobald Gott sie zum Martyrium be-
ruft>. Auch dieser Ruf schmiilert nicht den Ruf zur Heiligkeit, noch riickt er ihn in
den Hintergrund. Alle sind zur Heiligkeit berufen; einige erlangen sie durch das
Martyrium.

Ab dem 4. Jahrhundert zeichnet sich aber ein Wandel ab. Es kommt zu einer Ver-
engung des Begriffs >Berufung«. In seinem Werk iiber das Leben des Wiistenvaters
Antonius berichtet Athanasius, wie der Heilige in einer Predigt die an den reichen
Jiingling gerichteten Worte Jesu hort: »Wenn du vollkommen sein willst, geh, ver-
kauf deinen Besitz und gib das Geld den Armen; so wirst du einen bleibenden
Schatz im Himmel haben; dann komm und folge mir nach« (Mt 19,21). Er fasst sie
als an sich selbst gerichtet auf, verkauft seinen Besitz, widmet sich dem Gebet und
der Askese und zieht sich bald darauf in die Wiiste zuriick®. Er kommt einer gott-
lichen Einladung nach. Das Wort >Berufung« wird in der Folge immer wieder mit
dieser besonderen Aufforderung zum Verlassen der Welt in Verbindung gebracht,
und man tendiert mehr und mehr dazu, es (abgesehen vom Priestertum) fiir die ver-
schiedenen Formen des geweihten Lebens zu reservieren. >Eine Berufung haben«<
heiflt nun immer mehr, zum Priester bzw. zum Einsiedler oder Monch berufen zu
sein. Das bedeutet nicht, man hitte vergessen, dass alle Gldubigen — also auch die
Laien — zur Heiligkeit berufen sind. In der Tat hat die Kirche diese Wahrheit nie ver-
gessen und konnte sie auch nicht vergessen. Am Anfang sind die Zeugnisse dafiir
zahlreich, wie etwa den Texten des Johannes Chrysostomus und anderer Viter zu
entnehmen ist. Man findet sie auch in spédteren Epochen. Um eines aus jlingerer Zeit
anzufiihren, seien aus dem 17. Jahrhundert die kraftvollen Worte des Pierre de Bé-
rulle zitiert, die er an alle Getauften richtet: »Ihr konnt alle Heilige sein, wenn ihr
nur wollt. Ihr miisst alle Heilige sein. Und wenn ihr es nicht seid, entwiirdigt ihr eure
Stellung.«” Fiir den Katechismus des heiligen Pius X. aus dem Jahr 1905 handelt es
sich dabei um eine Lehre, die immer schon gegolten hat. Trotzdem ist zuzugeben,
dass diese Berufung, was den Laien betrifft, in einem eher allgemeinen Sinn ver-
standen wurde, als wiirden nicht auch sie konkret gerufen werden. Diese Ansicht
wird mit verschiedenen Nuancen im Wesentlichen bis in die zweite Hilfte des 20.
Jahrhunderts ziemlich allgemein vertreten.

3 Clemens von Alexandrien, Stromata, VII, 11.

©Vgl. Athanasius, De vita Antonii, Prolog.

7 P. de Bérulle, Eeuvres de pieté, 212. Du devoir des chrétiens et de leur obligation a la sainteté, in
(Eeuvres completes (M. Dupuy, Hrsg.), Band 4, Paris 1996, S. 113.
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3. Die Wiederentdeckung der
allgemeinen Berufung zur Heiligkeit

Das II. Vatikanische Konzil mit seiner Proklamation der allgemeinen Berufung
zur Heiligkeit —und damit auch der Heiligkeitsberufung des » Durchschnittschristen«
mitten in der Welt — bildet den fiir alle erkennbaren Wendepunkt. Der Begriff »gott-
liche Berufung< wird nun wieder auf alle Gldubigen angewendet — auch auf die
Laien, und zwar in vollem Umfang. Es ist freilich festzustellen, dass viele Theologen,
die sich mit diesem Thema beschiftigen (auch nach dem Konzil), diese Anderung
nicht wirklich erfasst haben und daher auch ihre Tragweite nicht entsprechend be-
riicksichtigen. Es wird zwar von der allgemeinen Berufung zur Heiligkeit gesprochen,
aber nach wie vor wird nur die Ordens- oder die Priesterberufung tatséchlich als Be-
rufung gewertet. Von der besonderen Berufung zur Mitwirkung an der Sendung der
Kirche, die an Laien ergeht, ist kaum die Rede.

Hier kann der Griinder des Opus Dei nicht unerwihnt bleiben. Er braucht den
Wandel, den das Konzil bringt, nicht zu rezipieren. Er hat ihn antizipiert. Er ist ein-
deutig Vorldufer fiir diesen zentralen Lehrpunkt des Konzils, mit dem sich die Kapitel
IV und V der dogmatischen Konstitution iiber die Kirche beschéftigen. Es ist nur fol-
gerichtig, dass eines der liturgischen Gebete an seinem Gedenktag darauf hinweist,
dass Gott ihn bestellt hat als »universalis vocationis ad sanctitatem et ad apostolatum
in Ecclesia praeconem«, ihn also als den Herold der allgemeinen Berufung zur Hei-
ligkeit und zum Apostolat bezeichnet. Auch Papst Benedikt XVI. hat im Apostoli-
schen Schreiben Verbum Domini ausdriicklich auf den heiligen Josefmaria und »seine
Predigt liber den universellen Ruf zur Heiligkeit«® Bezug genommen. In der Tat
nimmt seine Lehre die urspriingliche, kraftvolle Bedeutung des Begriffes eines an
alle Christen ergehenden Rufes zur Heiligkeit wieder auf und betont konkret, dass er
sich auch an die Laien richtet. Was die Wechselfille der Geschichte aus dem Be-
wusstsein vieler getilgt hatten, riickt er wieder voll ins Licht.

Wenn das jlingste Apostolische Schreiben von Papst Franziskus Gaudete et exsul-
tate den heiligen Josefmaria — zum Erstaunen mancher — nicht erwéhnt, so ist die Er-
klarung dafiir sehr einfach. Der Papst spricht nicht, wie da und dort angekiindigt, von
der »allgemeinen Berufung zur Heiligkeit in der Welt«, sondern vom »Ruf zur Hei-
ligkeit in der Welt von heute«. Er verfolgt also ein fiir seinen Pontifikat charakteris-
tisches, rein praktisches Ziel, das er selbst gleich eingangs erliutert:

Es soll hier nicht um eine Abhandlung tiber die Heiligkeit gehen, mit vielen Definitionen und
Unterscheidungen, die dieses wichtige Thema bereichern konnten, oder mit Analysen, die
iiber die Mittel der Heiligung anzustellen wéren. Mein bescheidenes Ziel ist es, den Ruf zur
Heiligkeit einmal mehr zum Klingen zu bringen und zu versuchen, ihn im gegenwirtigen
Kontext mit seinen Risiken, Herausforderungen und Chancen Gestalt annehmen zu lassen.
Denn der Herr hat jeden von uns erwihlt, damit wir in der Liebe »heilig und untadelig leben
vor ihm« (Eph 1,4)°.

8 Benedikt XVI., Apost. Schreiben Verbum Domini, 30.9.2010, Nr. 48.
° Franziskus, Apostolisches Schreiben Gaudete et exsultate, 19.3.2018, Nr. 2.
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4. Was heifst »allgemeine Berufung
zur Heiligkeit« wirklich?

Wieso aber kann man sagen, dass Gott jeden zur Heiligkeit beruft? Die Frage ist
dem jetzigen Prilaten des Opus Dei, Msgr. Fernando Ocdriz, oft vorgelegt worden,
und er hat sich zeit seines Lebens mit dem Thema »Berufung«, nicht zuletzt im Kon-
text der »Berufung zum Opus Dei«, immer wieder beschiftigt. Seine Antwort lautet:

Um das zu verstehen, muss man sich in erster Linie vor Augen fiihren, dass niemand durch
Zufall zur Welt kommt, sondern dass dahinter der Wille Gottes steht. Fiir den Schopfer ist
alles Gegenstand der Erwihlung, auch der Beginn und das ganze Leben eines jeden von uns.
Der gottlichen Vorsehung entgeht kein Detail. Sie reicht hinab bis ins Allerkleinste. Jede Per-
son ist also erwihlt, von Gott ins Dasein gerufen mit einem bestimmten Ziel, das ihrem Leben
Sinn verleiht. Dieses Ziel ist das Heil bzw. die Heiligkeit (beides ist im Grunde dasselbe), die
in der Vereinigung mit Gott in Jesus Christus besteht, zunéchst im gegenwirtigen Leben und
schlieBlich fiir alle Ewigkeit im Himmel. Das ist unsere Bestimmung, unsere Verwirklichung
als Personen, unser Gliick und unsere Fiille.

Der universale Heilswille Gottes ist ein wesentlicher Bestandteil der gottlichen Offenbarung:
Gott will, dass alle Menschen gerettet werden und zur Erkenntnis der Wahrheit gelangen, sagt
der hl. Paulus (1 Tim 2.4). Zur Erkenntnis der Wahrheit gelangen bedeutet in der Sprache des
Neuen Testaments, die personliche Vereinigung mit Jesus Christus in Erkenntnis und Liebe
zu erreichen und in Thm mit dem Vater und dem Heiligen Geist. Das ist der ewige Ratschluss
Gottes fiir alle und fiir jeden einzelnen Menschen. Dazu hat Er uns erschaffen.

Dann muss man bedenken, dass sich die Berufung nicht darauf beschrinkt, jedem Einzelnen
nur das Ziel seines Lebens zu zeigen. Sie weist ihm auch den Weg zu diesem Ziel. Jeder
Mensch ist von Gott gerufen, ein bestimmtes Leben zu fiihren aufgrund einer personlichen
und unwiederholbaren Berufung, die eine Konkretisierung des allgemeinen Rufes zur Heilig-
keit ist. Dieser Ruf ist sowohl eine von auf3en kommende Einladung als auch eine innere Gna-
de: Licht, das den Sinn und den konkreten Lebensweg des Einzelnen nach Gottes Willen auf-
zeigt, und Impuls, der es moglich macht, diesen Weg zu beschreiten und zu gehen. Jeder muss
daher groBtes Interesse daran haben, seine eigene Berufung zu entdecken.'®

Natiirlich bedeutet das nicht, dass Gott den Menschen gleichsam »vorprogram-
miert«. Er rechnet mit unserer Freiheit, deren Schopfer er ist und die geheimnisvoll
von seiner Gnade bertihrt, aber nicht iiberwéltigt wird. Wenn er uns ohne jedes Ver-
dienst unsererseits in seine Kirche gezogen hat, dann hat diese seine Berufung deut-
lichere Konturen angenommen, und die Orientierungen, die wir als Getaufte erhalten,
machen es ungleich einfacher, den Weg zu erkennen, den Gott uns fiihrt. Vor allem
ist dann (wenigstens theoretisch) klar, dass Heiligkeit letztlich in der Liebe zu Gott
besteht und damit in der Erfiillung seiner Gebote, so wie die Kirche sie uns darlegt.
Und gerade das Hauptgebot der christlichen Religion ist nicht negativ formuliert,
sondern appelliert an die Freiheit des Menschen, mit seinem ganzen Herzen und mit
allen seinen Kriften Gott anzuhangen und das Wohl des Néchsten zu suchen — im
Rahmen der konkreten Moglichkeiten und unter Einsatz der Talente, die Gott dem
Einzelnen geschenkt hat.

10F Ocdriz, Die Welt ist in der Kirche versohnt, Wien 20172, S. 138 f.
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Daraus folgt, dass der Ruf zur Heiligkeit, der den Getauften erreicht, einen engen
Bezug zur Kirche aufweist, die man zu Recht als ein »mysterium vocationis« be-
zeichnet hat. Thr Name selbst — »ekklesia«, Zusammenrufung — verweist ja bereits
darauf. Ihre Sendung besteht darin, gleichsam als Werkzeug und Sakrament Christi
die Menschen zu ihm zu rufen, sie mit ihm zu vereinigen und sie so immer mehr im
Heiligen Geist zu seinem Leib zu machen zur Ehre Gottes des Vaters.

Wenn nun alle Menschen — und in einem konkreteren Sinn alle Christen — zur
Heiligkeit berufen sind, dann kann es im Grunde nur darum gehen, dass jeder den
an ihn ergehenden Ruf Gottes annimmt und ihm Folge leistet. Da Gott fiir alle das
Heil will, will er fiir alle den Himmel. Gott erwartet nicht von jedem die gleichen
Taten, um ihm zuletzt den ewigen Lohn zu schenken, aber er verlangt von jedem
»alles« — was er in seiner konkreten Lage jeweils zu Gottes Verherrlichung tun
kann.

5. Es gibt keine »Heiligkeit zweiter Klasse«

Die Berufung zur Heiligkeit ist also, wie der heilige Josefmaria unermiidlich
betont hat, nicht eine Sache fiir Privilegierte. Und Johannes Paul II. hat, indem er die
»Heiligkeitspastoral« gleichsam zum Hauptanliegen der Kirche am Beginn des 3.
Millenniums erhob, unmissverstindlich erklirt, dass man, den Lehren des II. Vatika-
nums folgend, »dieses Ideal der Vollkommenheit nicht falsch verstehen darf, als sei
es eine Art auBerordentlichen Lebens, das nur von einigen »Genies« der Heiligkeit
gefiihrt werden konnte .«'!

Im »Weg« steht das klassische Wort: »Du bist verpflichtet, dich zu heiligen. —
Auch du. — Wer soll glauben, das sei ausschlieBlich Sache der Priester und Ordens-
leute? Der Herr nahm keinen aus, als Er sagte: >Seid vollkommen, wie euer Vater im
Himmel vollkommen ist<.«'?

Es gibt keinen Grund, die »Berufung« auf Priester und Ordensleute zu beschrén-
ken.»Alle Menschen werden von Gott geliebt, von allen erwartet Er Liebe. Von allen
— gleich welche personlichen Eigenschaften, welche soziale Stellung, welchen Beruf
und welches Amt der einzelne hat.«'?

Die Berufung zur Heiligkeit ist somit universal. Und zwar universal sowohl im
subjektiven Sinn (alle Menschen sind personlich berufen) als auch im objektiven Sinn
(alle Situationen des Lebens sind Ort und Mittel zur Heiligung)'4. Das bedeutet fiir
die Christen in der Welt mit zwingender Logik, dass die Umstédnde, unter denen sie
leben, und die ehrbaren Tétigkeiten, die sie ausfiihren, Weg der Heiligung sind, wenn
sie angenommen und vollzogen werden aus Liebe zu Gott, in der das Wesen der Hei-
ligkeit liegt.

! Johannes Paul I1., Apost. Schreiben Novo millennio ineunte, 6.1.2001, Nr. 31.

12J. Bscriva, Der Weg, Koln 1984, Nr. 291.

13 Ders., Christus begegnen, Koln 2006°, Nr. 110.

4 Vgl. F. Ocdriz, Die Berufung zum Opus Dei als Berufung in der Kirche, in P. Rodriguez — Fernando
Ocariz — José Luis Illanes, Das Opus Dei in der Kirche,Paderborn 1997, S. 123.
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Die christlichen Berufung verlangt daher a priori keinesfalls, »den Platz zu verlas-
sen, an dem man sich befindet, sondern bedeutet die Einladung, auf neue Weise die
eigene Existenz zu leben, und zwar aufgrund eines Lichtes, das in dieser Existenz
gottliche Dimensionen sichtbar macht, die zuvor verborgen gewesen waren«'>. Im
Licht der Berufung zur Heiligkeit sieht jeder die eigenen Talente und die Lebensum-
stinde, in denen er sich befindet (selbst die widrigen), auf eine neue Weise. Sie sind
nicht etwas Zufilliges, das mit der Berufung zur Heiligkeit und zum Apostolat nichts
zu tun hat oder gar sie stort oder behindert, sondern wesentlicher Bestandteil ihrer
Verwirklichung. Der heilige Josefmaria weist iibrigens besonders darauf hin, dass
»die menschliche Berufung — im Beruf, in der Familie und in der Gesellschaft — der
iibernatiirlichen Berufung nicht entgegensteht, sondern ganz im Gegenteil deren fest-
er Bestandteil ist«'S.

Daher finden wir bei ihm die hédufige, an den heiligen Paulus erinnernde Auffor-
derung, bei der Berufung zu bleiben, mit der der Einzelne gerufen wurde (vgl. I Kor
7.,20), »ohne die Sucht, den Platz zu wechseln«!”. Dort, wo ihn die viterliche Vorse-
hung Gottes hingestellt hat, wird er die notwendigen Gnaden erhalten, um sich zu
heiligen und Werkzeug der Heiligung zu sein.

Der vorgenannte Aspekt muss um den Hinweis erginzt werden, dass Gott nicht
nur alle ruft, sondern dass alle »im gleichen Mafle zur Heiligkeit berufen [sind]. Es
gibt keine Christen zweiter Klasse, die zu einer verwisserten Lebensform des Evan-
geliums verpflichtet wiiren«.!® Der heilige Josefmaria bezieht diese Lehre auf Welt-
priester und Laien: » Aufgrund ihrer gemeinsamen christlichen Berufung — es handelt
sich um eine Forderung, die aus der einen Taufe kommt — miissen Priester und Laie
in gleicher Weise nach der Heiligkeit streben (...). Diese Heiligkeit, zu der wir beru-
fen sind, ist beim Priester nicht groB3er als beim Laien; denn der Laie ist nicht ein
Christ zweiter Klasse. Die Heiligkeit — die des Priesters wie die des Laien — ist nichts
anderes als die Vollkommenheit des christlichen Lebens, als die Fiille der Gottes-
kindschaft, denn alle sind wir in den Augen unseres Vaters Gott in gleicher Weise
Kinder.«"

Das mit diesen Worten ausgesprochene Prinzip war im Verlauf der Geschichte kei-
neswegs unumestritten, besonders im Zusammenhang mit der Ordensberufung. Einige
Texte der Viterzeit wurden so ausgelegt, als gebe es zwei Klassen von >guten Chris-
ten«<: die einen sind zu einer radikalen Christusnachfolge berufen, die anderen sind es
nicht. Jahrhundertelang hat man den Ordensstand als >Stand der Vollkommenheit«
bezeichnet, zu dem nicht alle berufen sind. Trotzdem steht fest, dass der Ruf Christi
ein radikaler und an alle gerichteter Aufruf zur Vollkommenheit ist. Illanes hat be-
rechtigterweise angemerkt: »Wenn Radikalitiit ein charakteristisches Kennzeichen
des christlichen Ideals als solchen ist — und das ist sie zweifellos —, dann kann sie
nicht zugleich Unterscheidungsmerkmal einer konkreten Berufung, eines Standes

15 J.L. lanes, La santificacién del trabajo, Madrid 2001'°, S. 77.

16 Gespréiche mit Msgr. Escrivd de Balaguer, K6ln 19924, Nr. 60 .
177, Escrivd, Der Weg, a.a.0. 837.

'8 Ders., Christus begegnen, a.a.O.,Nr. 134.

1 Ders., Brief 2.2.1945, Nr. 41, zit. in Burkhart-Lépez, Bd. 1, S. 209.
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oder bestimmter Lebensumstinde sein, in denen sich Christen befinden oder in die
sie berufen werden konnen.«* Auch wenn man mit dem Ausdruck status perfectionis
an sich nicht sagen wollte, dass die christliche Vollkommenheit nur in ihm moéglich
ist, hat er diese Auffassung praktisch begiinstigt.

Der heilige Josefmaria stellt sich gegen eine solche Interpretation. »Heiligkeit ist nie
etwas MittelmiBiges«?!, erklirt er und ergéinzt zur Erlduterung: »Das Ziel ist sehr hoch:
Seid vollkommen, wie euer himmlischer Vater vollkommen ist (Mt 5,48).«*> Dass das
Ziel hoch ist, bedeutet aber nicht, dass es nur von wenigen erreicht werden kann: »Die
Heiligkeit ist erreichbar.«* Und sie ist erreichbar fiir alle. Wobei die allgemeine Beru-
fung zur Heiligkeit als ein personlich an jeden Einzelnen und nicht an eine anonyme
Masse gerichteter Ruf verstanden werden muss: Es gibt niemanden, der nicht berufen
wire, der keine >Berufung«<hitte. Um es mit Escriva zu sagen: »Gott tiberlédsst nieman-
den einem blinden Geschick. Er hat seinen Plan fiir jeden Einzelnen, und einen jeden
ruft Er mit einer ganz persdnlichen, auf keinen anderen iibertragbaren Berufung.«**

6. Spezifische Berufungen

Dass die Berufung zur Heiligkeit personalisierte Berufung zu wirklicher Heiligkeit
ist, schlieBt natiirlich nicht aus, dass es in der Kirche spezifische Wege gibt, diese
Heiligkeit anzustreben. Paulus betont die Einheit der christlichen Berufung nach-
driicklich: »Ein Leib und ein Geist, wie ihr auch berufen seid zu einer Hoffnung in
eurer Berufung: ein Herr, ein Glaube, eine Taufe...« (Eph 4 4 f.). Zugleich aber weist
er darauf hin, dass zwar alle Glieder des mystischen Leibes Christi Anteil an der Sen-
dung haben, das Evangelium der ganzen Menschheit zu verkiinden, dass dabei aber
jedes Glied diese Aufgabe auf seine Weise auszufiihren hat. So gibt es in der Kirche
»verschiedene Gnadengaben« (I Kor 12.4), »verschiedene Dienste« (I Kor 12.5),
»verschiedene Krifte« (1 Kor 12,6): »Jedem aber wird die Offenbarung des Geistes
geschenkt, damit sie anderen niitzt« (I Kor 12,7).

Da diese Vielfalt gottgewollt ist, muss jeder Christ lieben, was der Herr ihm selbst
und was er den anderen zugedacht hat, und er muss alle diese Gaben schétzen, weil
sie auf je eigene Weise dem Wohl des ganzen Leibes zugute kommen, denn »das
Auge kann nicht zur Hand sagen: Ich bin nicht auf dich angewiesen. Der Kopf kann
nicht zu den Fiien sagen: Ich brauche euch nicht« (/ Kor 12,21).

Was die Verschiedenheit der Berufungen anlangt, folgt aus dem persoénlichen
Charakter einer jeden, dass es so viele Berufungen gibt wie Personen. Uns ist es jetzt
freilich nicht um diese auf der Vielfalt der Subjekte beruhende Verschiedenheit zu
tun, sondern um die Vielfalt der konkret ausgeformten Wege zur Heiligkeit, die eini-
gen oder vielen Christen gemeinsam sein konnen.

20 J.L. lllanes, Laicado y sacerdocio, Pamplona 2001, S. 176.

21'J. Escrivd, Brief 24.3.1930, Nr. 19, zit. in Burkhart-Lépez, Bd. 1, S. 210.
22 Ebd.

23 Ebd.

% Gesprdche,a.a.0.,Nr. 106.
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Will man diese spezifischen Wege in eine bestimmte, sachlich begriindete Ordnung
bringen, kann man grundsitzlich die Unterscheidung treffen, ob Gott dazu beruft,
ihm aus der eigenen Stellung in der Welt heraus zu dienen — die verschiedenen
Weisen der laikalen bzw. sikularen Berufung —, oder ob sein Ruf ein gewisses Ab-
standnehmen von der Welt fordert — das die Formen des geweihten Lebens charakte-
risiert —, wobei die Berufung zum Priestertum innerhalb beider Kategorien erfolgen
kann. Natiirlich ist diese Einteilung nicht die einzig mogliche, sie beruht aber immer-
hin auf der grundlegenden Differenz, ob die eigene Heiligung und die Heiligung der
Welt ab intra angestrebt wird (in und mittels der zeitlichen Wirklichkeiten), oder ob
sie gleichsam ab extra gesucht wird (durch das eschatologische Zeugnis dafiir, dass
die Gestalt dieser Welt vergeht und wir hier keine bleibende Stitte haben).

Innerhalb dieser beiden Grundformen bietet sich natiirlich ein buntes Bild. Wenn
man aber das Gemeinsame dieser beiden Wege herausheben will — sozusagen das
Spezifische der spezifischen Berufungen —, dann wird man sagen miissen, dass der
jeweilige Ruf Gottes sich nicht nur (wie bei jedem Menschen) im Laufe eines Lebens
konkretisiert, sondern (unbeschadet dieser Konkretisierungen) von vornherein auf
eine besondere Weise der Teilhabe an der Sendung der Kirche ausgerichtet ist, die
frither oder spéter durch entsprechende Normen des Kirchenrechts umschrieben wird
und jedenfalls eine vollkommene Hingabe an Gott einschlief3t, die sich innerhalb ei-
nes konkreten Rahmens vollziehen soll (der Regel, der Konstitutionen, der Statuten
usw.). Diese Hingabe geht insofern iiber die Zugehdrigkeit zu einem Verein oder
einer Bewegung usw. hinaus, als sie an sich nicht umkehrbar ist, weil Gott sich in sei-
nen Ratschliissen nicht widerspricht — »unwiderruflich sind die Gnadengaben und
die Berufung Gottes« (Rom 11,29) — und unbedingte Treue fordert. Wer zum Priester
geweiht wird, ist sacerdos in aeternum, das Eheband ist unaufloslich, wer ewige Ge-
lilbde ablegt, bindet sich auf Lebenszeit, wer sich dem Opus Dei eingliedert, tut das
fiir immer, auch wenn er sich rechtlich erst nach geraumer Zeit fiir das ganze Leben
binden darf.

7. Berufungspastoral

Es ist offensichtlich, dass die Kirche aufgrund ihrer von Christus selbst verfiigten
Struktur besondere »Verwalter der Geheimnisse Gottes« (I Kor 4,1) braucht, weil
ohne die apostolische Sukzession die VerheiBung des Herrn, bis zum Ende der Zeiten
bei uns zu bleiben (vgl. Mt 28,19), sich nicht erfiillen wiirde. Wir haben die Garantie
eines neuen und ewigen Bundes, wir wissen mit der Sicherheit des Glaubens, dass
die Pforten der Holle die auf Petrus gegriindete Christuskirche nicht iiberwiltigen
werden. Aber wir kennen auch die Bitte des Herrn um die Einheit dieser seiner stets
von Spaltungen bedrohten Kirche, und wir kennen sein Wort: »Die Ernte ist grof3,
aber der Arbeiter sind wenige. Bittet daher den Herrn der Ernte, Arbeiter in seine
Ernte zu senden« (Mt 9,38).

Wie die Apostelgeschichte und die Paulusbriefe zeigen, war es daher von Anfang
an ein wichtiges Anliegen der jungen Kirche, in den einzelnen Gemeinden Alteste
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und Vorsteher einzusetzen, die den Weisungen der Apostel gemif3 die rechte Lehre
verkiinden, die Eucharistie feiern und zu einem Leben in Christus anhalten sollten.
Es waren die Presbyter und Episkopen, die nach und nach aus der groen Schar der
Neubekehrten ausgewihlt wurden, die offensichtlich alle nach Empfang der Taufe
sich sofort durch ihr personliches Apostolat an der Sendung der Kirche beteiligten.
Unter diesen gab es auch immer wieder einzelne, Frauen und Minner wie etwa
Aquila und Priszilla, die, ohne Amter zu bekleiden, das besondere Vertrauen der
Apostel genossen und diese auf mancherlei Art unterstiitzten. IThnen galt die Sorge
der Apostel auf einzigartige Weise. Paulus nennt sie bei ihren Namen und stiitzt sich
auf ihr Gebet, auf ihre Loyalitidt und auf ihre Hilfe.

So gibt es in gewissem Sinne seit den Anfingen der Kirche neben der allgemeinen
(und totalen) Berufung zur Heiligkeit, »spezifische Berufungen, die fiir die Aus-
breitung des Evangeliums entscheidend waren und von den Aposteln gehegt und ge-
pflegt wurden. Sie konnten sich entfalten, weil es »Gemeinden« gab, kleine »portio-
nes populi Dei«, in denen das Evangelium in der Fiille seines Anspruchs gelebt
wurde.

Wenn wir uns heute fragen, woher die spezifischen Berufungen kommen sollen,
die die Kirche so dringend braucht — Priester, Ordensleute und Laien, die Gott ihr Le-
ben in der Welt ganz schenken —, so werden wir natiirlich zuerst auf den verwiesen,
der allein beruft und an dessen Gnade es liegt, dass die von ihm Angerufenen seine
Aufforderung auch tatsdchlich erfassen, ihr Folge leisten und in ihrem Eifer nicht er-
lahmen. Es geht deshalb in erster Linie darum, den Herrn zu bitten, » Arbeiter in seine
Ernte zu senden«.

Zugleich aber werden wir uns fragen miissen, ob Gott nicht auch erwartet, dass wir
diese Bitte mit konkreten Taten begleiten. Die Apostel waren nicht zuletzt Organisa-
toren, und die Kirche hat unter der Fiihrung des Heiligen Geistes stets ihre strategi-
schen bzw. taktischen Uberlegungen angestellt und die erforderlichen MaBnahmen
ergriffen, um ihrem Auftrag gerecht zu werden, das Evangelium allen Geschdpfen zu
verkiinden.

Es kann hier nicht darum gehen, konkrete Entwiirfe einer Berufungspastoral vor-
zulegen. Diese gibt es schon, und sie werden laufend neu iiberdacht und den sich
wandelnden Bedingungen von Ort und Zeit angepasst. Wohl aber ist es moglich, auf
eine Grundgegebenheit hinzuweisen, die von keiner Berufungspastoral, die nachhal-
tig sein will, iibersehen werden darf. Sie liegt gerade in dem wesentlichen Zusammen-
hang der spezifischen Berufungen mit der Wirklichkeit der allgemeinen Berufung
zur Heiligkeit. Die Voraussetzung dafiir, dass Gottes Ruf vernommen und angenom-
men wird, ist — aufs Ganze gesehen und ohne zu leugnen, dass es Ausnahmen gibt
und geben wird — ein Humus, in dem sie Wurzeln schlagen und aus dem sie ihre Kraft
schopfen konnen. Wenn es Berufungen zum Priestertum, zum geweihten Leben und
zur vollkommen Hingabe an Gott inmitten der Welt (in Zolibat oder Ehe) geben soll,
dann miissen wir bestrebt sein, die Bedingungen zu schaffen, unter denen sie gedeihen
konnen. Es bedarf des tragenden Umfelds, es bedarf der »Gemeinde« (im weitesten
Sinn des Wortes), damit das christliche Leben sich entwickeln kann. Die »Hauskir-
che« der gldubigen Familie (mit ihren Ausweitungen in den Pfarren, in christlich in-
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spirierten Kindergérten, Schulen, Vereinen, Clubs usw.) ist das Biotop, in dem sich
Berufungen entwickeln. Inmitten einer Gesellschaft, die sich von Gott entfernt hat
und sich vorerst noch weiter von ihm entfernt, miissen Oasen geschaffen werden, in
denen man Luft und Nahrung erhilt, um den schidlichen Einfliissen zu widerstehen,
vor Krankheitskeimen geschiitzt zu sein und sich gesund und normal entwickeln zu
konnen.

Die christliche Familie, in der Gott gegenwirtig ist, in der Vater und Mutter grof3-
zligig offen sind, um die Kinder, die Gott ihnen schenken will, fiir ihn zu erziehen,
ist die einzige stabile Grundlage jeder dauerhaften Berufungspastoral. Dort lernen
die Kinder und Heranwachsenden, welches Gliick es bedeutet, auf sich selbst zu ver-
gessen und jederzeit ganz auf Gottes Willen einzugehen. Man kann diese Familien
nicht aus dem Boden stampfen. Aber ein einziger Mann bzw. eine einzige Frau, die
Gottes Ruf zur Heiligkeit erfassen und ihm konsequent zu entsprechen bemiiht sind,
tragen dazu bei, dass nach und nach die Initiativen entstehen, die auch in einem wei-
teren Rahmen die Weckung von Berufungen ermdglichen. Ein einziges Brautpaar,
das feinfiihlig die heilige Reinheit vor der Ehe zu leben versucht, bedeutet einen Tri-
umph der Gnade, der nicht ohne Folgen bleibt. Klar ist, dass diese »verborgenen Hei-
ligen« nicht heranwachsen werden ohne ein intensives Gebetsleben, ohne den haufi-
gen Empfang der Sakramente der Eucharistie und der Bufle, ohne geistliche Beglei-
tung und ohne entsprechende, auch intellektuelle Bildung in der Lehre der katholi-
schen Kirche.

Eine Theologie der Berufung wird jedenfalls auf die eine oder andere Weise zu
dieser praktischen Schlussfolgerung kommen, die zu vielen anderen praktischen
Schliissen fiihrt, die mit Gottes Gnade ausdauernd und zuversichtlich in die Tat um-
zusetzen sind.

On the theology of »vocation«

Abstract

The concept of »vocation« is presented in its biblical roots and historical development in view
of the 2018 Synod of Bishops. The teaching on the universal call to holiness which had St. Jose-
maria as a forerunner reaches a culminating point in the Second Vatican Council. Vocational
pastoral endeavors should aim to foster the search for holiness in the midst of society so as to
create the necessary conditions for vocations at the service of the Church to flourish.
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Johannes Nebel (Hrsg.), Kardinal Leo Scheffczyk
(1920-2005). Das Vermdichtnis seines Denkens fiir
die Gegenwart. Mit wissenschaftlichem Gesamtver-
zeichnis seiner Schriften, Verlag Friedrich Pustet,
Regensburg 2017,416 S.; ISBN 978-3-7917-2922-
0; EUR 44.

In der geisteswissenschaftlichen Literatur finden
wir heute eine Vielzahl von Festschriften fiir Jubila-
re und Sammelwerken fiir bekannte Personlichkei-
ten. Meist enthalten die in der Regel recht umfan-
greichen Bénde subventionierte Beitrdge von sehr
unterschiedlicher Qualitit und mit disparaten Inhal-
ten, die oft kaum indirekt mit dem zu ehrenden Ge-
lehrten zusammenhingen. Sie werden nicht selten
besonders aus Prestigegriinden zusammengestellt
und sind auf dem Jahrmarkt der Eitelkeiten schnell
vergessen, da auch hervorragende Einzelbeitrige
von der Fiille des MittelméBigen erdriickt werden.
Sie werden dann auch kaum gelesen, so dass Jubi-
laumsbénde nicht selten sozusagen ein Begriibnis
fiir gute Artikel darstellen.

Das vorliegende Werk bildet hier ohne Zweifel ei-
ne positive Ausnahme. Es geht darin nicht um Perso-
nenkult, sondern um das theologische Werk des im
Jahre 2005 verstorbenen hervorragenden Gelehrten
Leo Scheffczyk im Gesamt der Theologie des 20.
Jahrhunderts, maligebend auch fiir die Gegenwart.

Das Werk gliedert sich in zwei Teile: 1. Einblicke
in die Theologie Leo Scheffczyks, und 2. das Ge-
samtverzeichnis seiner Schriften

Joachim Kardinal Meisner hat in einer Ansprache
am 27. September 2015 deutlich gemacht: »Der
Papst berief Leo Scheffczyk ins heilige Kollegium,
um einen Theologen zu ehren, wie ihn die Kirche
sich wiinscht ...«. »Es handelte sich bei seiner Lehr-
tatigkeit nicht um Religionswissenschaft, wie heute
leider bei manchen Theologen, sondern um die in-
tellektuelle und betende Durchdringung der Offen-
barung«. »Leo Scheffczyk blieb immer ein wirk-
licher Theologe der Kirche und machte sich nicht
interessant, indem er Grenzen kirchlichen Handelns
attackierte und in Funk, Fernsehen und Presse davon
in der Offentlichkeit Kunde gab. Er gehort zu den
groflen Theologen des 20. und 21. Jahrhunderts, die
den Glauben der Kirche in Redlichkeit und Gldubig-
keit durchdacht, meditiert und gelebt haben« (Ge-
leitwort, S. 16—17). Im vorliegenden Band — heraus-
gegeben von Johannes Nebel, dem kompetenten
Verwalter des Nachlasses — wird das reiche theolo-
gische Erbe des Kardinals zusammenfassend darge-
stellt und fiir die Gegenwart erschlossen.

Der erste Teil des vorliegenden Buches bringt
mehrere Abhandlungen iiber die Theologie des gro-
Ben Theologen, die auf ein Symposion zuriickge-
hen, das im Jahre 2015 in Kloster Thalbach in Bre-
genz, dem Ort seines Nachlasses und seiner letzten
Ruhestitte, veranstaltet worden ist. Zu Beginn wer-
den die Grundlinien seiner theologischen Profilie-
rung dargestellt. Die Beitrdge schlieen jeweils
auch mit einem themenbezogenen besonderen Lite-
raturverzeichnis und bieten somit eine reiche Fund-
grube fiir das allgemeine Theologiestudium {iiber-
haupt.

Anton Ziegenaus, Schiiler und langjéhriger Kol-
lege des Miinchener Dogmatikers, von 1977-2004
Lehrstuhlinhaber fiir Dogmatik in Augsburg, be-
leuchtet Scheffczyks theologische Methode:
»Wahrheit durch Geschichte. Die heilsgeschichtli-
che Struktur der Theologie nach L. Scheffczyk«
(23-33). Diese heilsgeschichtliche Methode ist in
ihrer Treue zur konkreten Offenbarung wesentlich
fruchtbarer als etwa die transzendentalen Ansatz-
versuche von R. Bultmann oder K. Rahner.

Imre von Gaal, seit 2002 Professor fiir Dogmatik
in Mundelein (Michigan) und Spiritual des dortigen
Priesterseminars, erschlieBt die Doktorarbeit
Scheffczyks iiber die Uberwindung der Aufkldrung
in der Kirchengeschichtsschreibung Freiherr zu
Stolbergs (S. 34-53), eines hochgebildeten Den-
kers, der im Jahre 1800 zur katholischen Kirche
iibergetreten ist. Die vielfiltige deutsche Ideenwelt
von der Zeit vor dem Sturm auf die Bastille (1789)
bis Waterloo (1815) wurde von Scheffczyk nachge-
zeichnet. »Oft erkannte er in den Entwicklungen
des 20. Jahrhunderts bloBe Repristinationen von To-
poi, die bereits die Aufkldrung zur Zeit Stolbergs
vertrat« (S. 48).

Harald Seubert, seit 2012 Professor der Philoso-
phie an der theologischen Hochschule Basel, stellt
die »Katholische Glaubenswelt« vor, ein hervorra-
gendes Buch Scheffczyks, welches das Verhiltnis
von Glaube und Bekenntnis verdeutlicht, in Antizi-
pation und ganz im Sinne der Enzyklika »Fides et
ratio« von Papst Benedikt XVI. (56-78)

Danach werden verschiedene Einzelthemen des
dogmatischen Denkens des groien Theologen be-
leuchtet. Thomas Marschler, Dogmatiker in Augs-
burg, bietet einen Uberblick iiber die trinitarische
Gotteslehre des Gelehrten, ihre exegetische Fundie-
rung und dogmatischen Schwerpunkte und erweist
sie als iiberzeugende Vermittlung von Transzendenz
und Immanenz Gottes (S. 79-106). Kennzeichnend
fiir ihn ist die Ablehnung einer Auflosung der im-
manenten in die 6konomische Trinitét, kein Verzicht
auf eine spekulative Reflexion des urspriinglich bib-
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lisch-historisch zu erhebenden Offenbarungszeug-
nisses liber den dreifaltigen Gott und die Aufrech-
terhaltung der Lehre von den Eigenschaften Gottes
im Traktat de Deo uno. Nach Marschler ldsst sich
bei ihm ein mit den Jahren zunehmendes Interesse
und eine immer wohlwollendere Haltung gegeniiber
der metaphysischen Tradition feststellen. Die von
Scheffczyk gut begriindete betonte Abgrenzung
gegeniiber nicht-trinitarischen Gottesvorstellungen
konnte man aber vielleicht doch noch etwas positi-
ver beurteilen als der Autor.

Helmut Hoping, seit 2000 Professor fiir Dogmatik
und Liturgiewissenschaft in Freiburg im Breisgau,
betrachtet den Beitrag Scheffczyks zur Auferste-
hungslehre der Christologie in Konfrontation mit
existenzialistischen Konzepten (S. 107-120). Diese
verfilschenden Spiritualisierungen der leiblichen
Auferstehung gingen so weit, dass etwa nach W.
Marxsen Jesus nur in den Glauben der Jiinger auf-
erstanden sei, oder nach E. Fuchs nur eine Chiffre
sei fiir die Aussage, die Liebe sei stiirker als der Tod.
Demgegeniiber stellt Scheffczyk den Realismus des
christlichen Inkarnationsglaubens heraus. Die Mys-
terien des Lebens Jesu sind fiir den Christen nicht
nur von exemplarischem, sinnbildlichem oder his-
torischem Interesse, sondern erschlieBen das Ge-
heimnis seiner gottmenschlichen Person.

Ursula Lievenbriick behandelt das gnadentheo-
logische Denken des groen Theologen und ver-
sucht, sowohl seine Traditionsgebundenheit als
auch Offenheit fiir neuere Entwicklungen darzule-
gen (S. 121-147). Die genaueren begrifflichen
Unterscheidungen bei der so reichhaltigen und
komplexen Gnadenwirklichkeit haben sich in der
Theologiegeschichte als notwendig erwiesen, z.B.
zwischen Gnadenstand und aktuellen Gnaden; zwi-
schen iibernatiirlicher heiligmachender Gnade
(gratia sanctificans) und heilender Gnade (gratia
sanans: diese gehort noch zum Bereich der Natur);
oder zwischen zuvorkommender und mitwirkender
Gnade. Sie als Zerspaltungen und Trennungen zu
bezeichnen (K. Barth), erweist einen logischen
Fehler. Die Behauptung, dass sich Scheffczyk die
Kernpunkte der gegen die Annahme verschiedener
»Gnadenarten« gewandten Kritik zu eigen gemacht
habe (S.127), diirfte zu weit gehen, — zumal auch
die Autorin die »Legitimitét von Differenzierungen
zur Unterscheidung verschiedener Facetten des
Gnadengeschehens« von Scheffczyk vertreten
sieht. Kann man wirklich behaupten, dass eine
stringentere Abkehr von neuscholastischen Be-
griffskategorien eine grofere Chance fiir die Re-
zeption von Scheffczyks Gnadenlehre bedeutet hit-
te? (S. 146).

Manfred Hauke, Schiiler von Leo Scheffczyk und
Anton Ziegenaus, seit 1993 Lehrstuhlinhaber fiir
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Dogmatik an der Theologischen Fakultit von Lug-
ano, behandelt die umfangreiche Mariologie
Scheffczyks, ihre Verbindung zur Seelsorge, insbe-
sondere zur Marienverehrung mit ihrem Hohepunkt
in der Weihe an das Unbefleckte Herz Marias. Er
verzichtet auch nicht auf Vergleiche mit Vertretern
neuerer Theologie (S. 148-182) und bringt ein aus-
fithrliches und gut ausgewdhltes Literaturverzeich-
nis zur fast uniibersehbaren Literatur der Mariologie
(S. 182-185). »Leo Scheffczyk ist zweifellos eine
herausragende Gestalt der deutschsprachigen Ma-
riologie. Eine bleibende Wirkung ist mit der Her-
ausgabe des >Marienlexikons«< verbunden, das um-
fangreichste Werk dieser Art in der gesamten Theo-
logiegeschichte: es kann noch vielen Generationen
von Wissenschaftlern einen unverzichtbaren Dienst
erweisen« (S. 181).

Weitere Beitrige beleuchten die Personlichkeit
Scheffczyks (Veit Neumann, und Johannes Nebel
FSO) mit interessanten Hinweisen auf seine Bio-
graphie, seine Beitrdge zur christlichen Literatur,
seinem Umgang mit der Sprache und seine Selbst-
zuriicknahme im Dienste katholischer Universalitit
(S. 186-239).

Besondere wissenschaftliche Bedeutung fiir alle
weiteren Forschungen hat zweifellos der zweite Teil
des Buches mit dem Gesamtverzeichnis seiner
Schriften, das neu systematisch gegliedert und ver-
vollstdndigt worden ist (243-416).

Die vorliegenden Beitrdge bieten gute Zu-
sammenfassungen und kompetente Kommentie-
rungen der Theologie von Leo Scheffczyk. Damit
ist zweifellos der Zugang zu der Vielzahl seiner
Werke sehr erleichtert. Naturgemaf3 konnen aber —
notgedrungen sekundire — wissenschaftliche Re-
flexionen den Zugang zu den Quellen nicht erset-
zen. Der oft recht anspruchsvolle Stil ladt ein zum
Mitdenken und verlangt manchmal auch besonde-
res theologisches Einfiihlungsvermogen. Doch ist
das Werk ebenso wie sehr viele Veroffentlichungen
von Leo Scheffczyk keineswegs nur fiir Akademi-
ker von groflem Wert. Viele der Beitriige bilden
nicht nur spezialisierte Monographien, sondern
konnen auch als sehr niitzliche Einfiihrungen in das
allgemeine Studium wichtiger Teilgebiete der The-
ologie gelten.

Die einzelnen Artikel sind naturgeméf von unter-
schiedlicher Bedeutung und Qualitit. Sie sind in
der Regel auch hervorragend belegt und verzichten
auf die vielfach iiblichen ideologischen Pauschal-
urteile, welche die Zeitsituation »der Theologie«
von oben herab beurteilen wollen.

Das von J. Nebel herausgegebene Buch bedeutet
zweifellos eine Bereicherung der theologischen
Wissenschaft und eine niitzliche Hilfe fiir den Stu-
dierenden. Die niichternen und von emotionalen
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Vorurteilen freien Darlegungen bilden auch einen
deutlichen Kontrast zu den bei uns leider weit ver-
breiteten pseudotheologischen Machwerken.

Der Verlag hat auch den Umschlag recht anspre-
chend gestaltet. Eine formale Kleinigkeit konnte
vielleicht verbessert werden: In der Regel werden
heute die Namen der Autoren in den Anmerkungen
in Kapitilchen gesetzt.

Johannes Stohr, Koln

Christliche Kunst

Hesemann, Michael, Nicht von Menschenhand —
Marienerscheinungen und heilige Bilder, Bonifatius
Verlag, 216 S., geb., Paderborn 2015, ISBN 978—3—
89710-610-9, € 19,90.

Den eigenen Ausfiihrungen schickt Hesemann ein
Wort von G. K. Chesterton voraus: »Auf die eine
oder andere Weise ist die ungewohnliche Vorstel-
lung aufgekommen, dass jene, die nicht an Wunder
glauben, sie niichtern und kritisch betrachten, wih-
rend jene, die an Wunder glauben, sie blindlings
und nur aufgrund eines Dogmas akzeptieren. Tat-
sédchlich verhilt es sich aber genau umgekehrt. Die
Gldubigen akzeptieren sie, weil es Beweise fiir sie
gibt, wihrend die Ungldubigen sie bestreiten, weil
ihre Doktrin gegen sie ist.« »Das Wunderbare an
den Wundern ist, dass sie manchmal wirklich ge-
schehen.«

Hesemann ist, wie der Vorspann schon nahelegt,
besonders an der Wunderfrage interessiert. Er ver-
weist auf die Leugnung von Wundern durch Rudolf
Bultmann und auf den fragwiirdigen Ansatz, das
Entstehungsjahr einer neutestamentlichen Schrift
an die Zerstorung Jerusalems im Jahr 70 n. Chr. zu
koppeln, so dass es sich um ein vaticinium ex even-
tu handeln wiirde, weil eine Zukunftsprophezeiung
nicht fiir moglich gehalten wird (38ff). Der Autor
erwihnt einige der vielen in Lourdes geschehenen
‘Wunder und beleuchtet dann Lk 19,41ff anhand
von Flavius Josephus und den Prophezeiungen von
Fatima (Himmelszeichen, Krieg, das dritte Ge-
heimnis mit dem Papstattentat). Ali Agca hatte ge-
nau gezielt, aber das Opfer lebte. Ali Agca hatte
Angst, dass Krifte am Werk waren, die stirker wa-
ren als er. Es war, wie Johannes Paul II. iiberzeugt
war, die miitterliche Hand Marias. Das »grofite
Wunder« sei aber die Renaissance des Glaubens in
Russland.

Im weiteren Kapitel (»Das Foto der Gottesmut-
ter«) schildert der Autor die wunderbaren Ereignisse
um die Erscheinung von Guadalupe. (Die Haltbar-
keit der Agavefasern, die Menge der Konversionen
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nach der Erscheinung im Gegensatz zum spirlichen
Erfolg vorher, die Rosen im Winter, das Marienbild
auf der Tilma, die Figurengruppen in den Augen der
Morenita: eine Entdeckung bei 2500-facher Vergro-
Berung der Augenregion). »Das Bild kann unmog-
lich das Werk menschlicher Hiande sein, stellte ein
Computerwissenschaftler fest.

»Nicht von Menschenhand gemacht« ist auch das
Bild der Madonna von Absam. In der Zeit des Jose-
phinismus erstrahlte in der Fensterscheibe ein Bild
der Gottesmutter. Der Dekan berief eine Kommis-
sion, die den natiirlichen Ursprung des Bildes nach-
weisen sollte. Es gelang nicht. Jeder Versuch, das
Bild durch Abwaschen oder Abreiben zu entfernen,
schlug fehl; das Bild erschien immer wieder. Das
Glasbild befindet sich jetzt in der Kirche von Ab-
sam. Es ist ein nicht von Menschenhand gemachtes
Bild. Ahnliche Phiinomene schildert Hesemann
dann vom ukrainischen Hruschiw.

In diesen Zusammenhang passt auch das
Schleierbild von Manoppello. Die Geschichte die-
ses Bildes, seine Verehrung, sein Weg nach Manop-
pello und die »Verwechslung« mit der Veronika
wurden ausfiihrlich dargestellt. Das farbige Bild ist
nicht mit Farben gemalt. Der Volto Santo von Ma-
noppello ist deckungsgleich mit dem Gesicht des
Grabtuches von Turin. Leider verbreitet sich Hese-
mann nicht iiber die Zusammenhénge der beiden
Bilder.

Das sechste Kapitel gilt »dem Turiner Grabtuch.
Beweis fiir die Auferstehung«. Ausfiihrlich wird die
Geschichte des Grabtuches und die Geschichte der
neuzeitlichen Forschung um die Echtheit aufgerollt.
Ebenso wird der Raub des Grabtuches geschildert:
Im Zusammenhang mit den Kreuzziigen kam das
Tuch nach Europa. Uberzeugend weist Hesemann
die Echtheit des Grabtuches, d. h. als Jesu gehorig,
nach. Dafiir sprechen die Pollen, der Abdruck von
Miinzen aus der Zeit des Pilatus, Spuren von des
GeiBlelung und der Kreuzigung (noch immer ge-
kriimmter Daumen, Seitenwunde). Das Spannende
ist das aus dem Negativbild zu schlieBende Zeugnis
der Auferstehung.

Die Argumentation Hesemanns ist liberzeugend.
Als Theologe wundert sich der Rezensent, dass sich
die Exegeten des Neuen Testamentes, die sehr oft
das leere Grab anzweifeln, so wenig mit diesem Be-
fund auseinandersetzen. Es wire eine Bereicherung
fiir die Exegese, wenn sie sich an der interdiszipli-
nidren Forschung beteiligen wiirde. Die Sindologie,
aber auch die vergleichende Untersuchung von
Schauungen etwa von Katharina Emmerich und
Therese Neumann (bei gleichen Ergebnissen ohne
Abhingigkeit voneinander) konnte die Diskussion
enorm befruchten. Joh 20,6f (und Lk 24,12.2) miis-
sten die Exegeten darauf hinweisen, aber in den von
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mir eingesehenen Kommentare fand ich »Schweil3-
tuch« und »Leinenbinden« in gefragtem Bezug
nicht nur nicht thematisiert, sondern tiberhaupt nicht
erwihnt.

Anton Ziegenaus, Bobingen

Philosophie

Ciril Riitsche, Person und Religion. Eine Dar-
stellung der Religionsphilosophie Dietrich von Hil-
debrands (Tiibinger Studien zur Theologie und
Philosophie 26), Franck, Tiibingen 2017, gebunden,
441 Seiten, ISBN 978-3-7720-8630—4, 98 EUR.

Das Werk Person und Religion. Eine Darstellung
der Religionsphilosophie Dietrich von Hildebrands
von Dr. Dr. Ciril Riitsche ist meines Wissens das er-
ste iiber dieses Thema. Es besteht aus einer Einlei-
tung sowie vier Hauptabschnitten mit zahlreichen
Unterteilungen. In der Einleitung wird der For-
schungsgegenstand nicht rein historisch als Darstel-
lung der Religionsphilosophie Hildebrands und de-
ren Hintergriinde aus anderen Gebieten der Philo-
sophie, sondern im Sinne eines echten »symphiloso-
phein«, eines Mit-Philosophierens mit Hildebrand
bestimmt. So etwa schreibt der Autor gleich zu Be-
ginn der Einleitung:

»Da die absolute Wahrheit in von Hildebrands
Weltanschauung einen archimedischen Punkt ein-
nahm und er ihre Erkennbarkeit auch zu begriinden
wusste, wird in dieser Arbeit zugesehen, ob und
wenn ja, inwiefern die Religion Gegenstand philo-
sophischen Erkennens ist und damit als verniinftig
erwiesen werden kann .«

Oder, etwas spdter in der Einleitung; »Bietet die
Relation zwischen Mensch und Gott die epistemolo-
gische Moglichkeit, gewisse Ziige mit absoluter Ge-
wissheit erkennen zu konnen? Das muss sich erwei-
sen ... Wobei dies freilich, wie bereits an dieser Stel-
le festgehalten werden kann, in erster Linie davon
abhdngt, ob der Mensch die objektive Wahrheit er-
kennen und sich und seine Welt transzendieren
kann, wie auch, ob Gottes objektive Existenz sich
iiberhaupt begriinden ldsst.«

Und wiederum, noch deutlicher:

»Das Forschungsziel besteht in diesem Rahmen
schliesslich im Aufweis der Religion als einem Dia-
log zwischen Mensch und Gott. Kann von diesem
Dialog erwartet werden, dass er die entscheidenden
Fragen des Menschen zu beantworten, sein Bediirf-
nis nach Transzendenz zu befriedigen und sein Le-
ben sinnvoll zu gestalten vermag? Um diese Frage
beantworten zu konnen, ist es angezeigt, dass in ei-
nem ersten Schritt die Moglichkeit der Erlangung
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transzendenter Erkenntnisse begriindet wird. Eine
Aufgabe, die in wesentlichen Stiicken in der Uber-
windung des Immanentismus und Subjektivismus
Kantscher Prigung besteht, wobei auch der Erfah-
rung Rechnung zu tragen sein wird (vgl. Abschnitt
I). Im Anschluss sei gepriift, wie es um die Erkennt-
nis Gottes und die dagegen erhobenen Einwdinde
bestellt ist (vgl. Abschnitt I1), um sodann das Wesen
und die Gottfihigkeit des Menschen zu besprechen
(Abschnitt I11), sie daraufhin als mit Leben gefiillte
Realitdit zu untersuchen und schliesslich die religio-
sen Aussagen und Uberzeugungen betreffend den
Zustand nach dem irdischen Tod kognitiv zu deuten
und auf ihre Verniinftigkeit hin zu erortern (Ab-
schnitt IV). Was alles, wie gesagt, auf der Grundlage
der philosophischen Einsichten Dietrich von Hilde-
brands unternommen wird. In die Diskussion wer-
den dabei solch namhafte Denker einbezogen wie
Thomas von Aquin, Immanuel Kant, Ludwig Feuer-
bach, Friedrich Nietzsche oder Max Scheler, um
hier nur einige zu nennen .«

Nach einer Darstellung der Grundziige der »rea-
listischen Phénomenologie« und ihrer Loslosung
von Husserls 1913 vollzogener transzendentalen
Wende und der Absichtserkldrung des Autors, auf
dem methodologischen Fundament der realistischen
Phidnomenologie im Sinne Hildebrands die syste-
matischen, von ihm aufgeworfenen Fragen zu be-
handeln, bestimmt Riitsche den ndheren Gegen-
stand seiner Arbeit noch einmal in einem doppelten,
historischen und systematischen Sinn:

Er will die Forschungsliicke schliefen, die auf
dem Gebiet der Erforschung der Religionsphiloso-
phie Hildebrands besteht (die von Hildebrand selber
nie in Publikationen, sondern nur in verschiedenen
handgeschriebenen Manuskripten aus dem Nach-
lass relativ systematisch dargestellt wurde).

Zugleich will er jedoch diese von ihm selber weit-
gehend angeeignete Philosophie anwenden: »Aus-
stehend ist auch eine unterscheidende Inblicknahme
der gegenwirtig gleichsam in der Luft liegenden
Kritiken an der Religion im Lichte der philosophi-
schen Beitrige von Hildebrands. Zur Behebung die-
ser und weiterer Méngel will die vorliegende Unter-
suchung einen Beitrag leisten.«

Der erste Abschnitt, »Das Wissen um das Trans-
zendente«, behandelt den allgemeinen phdnomeno-
logischen Realismus Hildebrands, der dessen Er-
kenntnistheorie kennzeichnet, die von Dietrich von
Hildebrand selber in seinen Schriften What is Philo-
sophy? , aber auch in den Prolegomena zu Ethik,zu
Das Wesen der Liebe sowie in Das Cogito und die
Erkenntnis der realen Welt und anderen Werken aus-
fiihrlich dargelegt wurde.

Riitsche fasst die Hauptinhalte der Erkenntnis-
theorie Hildebrands nicht nur sehr treffend zusam-
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men, sondern stellt ihren Grundriss, wiederum im
Sinne eines Mit-Philosophierens, synthetisch, aber
sehr prézise dar. Im Mittelpunkt von Riitsches sehr
griindlicher Darstellung der Kritik Hildebrands am
Erfahrungsbegriff Humes und Kants und seiner Be-
griindung eines philosophischen Realismus steht die
Frage, wie — auf Grund der Hildebrand’schen Unter-
scheidung dreier verschiedener Arten von Wesen-
heiten — eine Einsicht in das transzendente Funda-
ment synthetischer Urteile a priori moglich ist, wel-
che in dem Geist transzendenten notwendigen We-
senheiten, die dem erkennenden Subjekt zugénglich
sind, bestehen.

Auch die an Hildebrands Analysen zum Cogito
anschliefenden Darlegungen des Autors zu einer
dem erkennenden Subjekt transzendenten existie-
renden und realen Welt — der eigenen Person, der
»Auflenwelt« und anderer Personen — nehmen in
diesem Abschnitt der Arbeit Riitsches eine wichtige
Rolle ein.

Der zweite Abschnitt, »Die Erkenntnis Gottes«,
fasst die von Hildebrand nirgends gesamtheitlich
dargelegten Beitridge Hildebrands zusammen, die in
verschiedensten Werken verstreut vorliegen, nun
aber von Riitsche in ihrer systematischen Einheit
dargestellt und in einen Dialog mit verschiedenen
Formen des Atheismus und der Religionskritik im
19. und 20. Jahrhundert von Feuerbach bis Richard
Dawkins gesetzt werden.

Dabei erortert Riitsche im Kontext der in Hildeb-
rands Philosophie steckenden Schliissel zur Wider-
legung des dem »neuen Atheismus« zugrundelie-
genden radikalen Materialismus auch wesentliche
Analysen Hildebrands zur philosophischen Anthro-
pologie und entwickelt insbesondere seine Einsich-
ten zur Geistigkeit der Person und der menschlichen
Seele sowie seine Kritik des Materialismus, noch
weiter als sie von Hildebrand selber formuliert wur-
den. Er betont die besondere Rolle der Werte und
ihrer »Frohen Botschaft«, die Hildebrand mehr als
Hinweise auf Gottes Existenz denn als Beweise auf-
fasst. Riitsche versucht nachzuweisen, wie auf dem
Boden der auf Anselm und Duns Scotus entwickel-
ten Lehre der »reinen Vollkommenheiten« Hildeb-
rands philosophische Theologie echte Gottesbe-
weise hiitte bieten konnen und auch dem ontologi-
schen Gottesbeweis hitte zustimmen miissen und
wie dieser sich gleichsam logisch aus Hildebrands
Position ergibt, obwohl dieser ihn abgelehnt hat.

Im dritten Abschnitt, »Der Mensch und sein An-
gelegtsein auf die Religion in Denken, Fiihlen und
Wollen« behandelt Riitsche zunichst den metaphy-
sischen Personalismus Hildebrands, der auf der
»uniibersteigbaren Vollkommenheit des Person-
seins« beruht. Dabei erginzt Riitsche Hildebrand
durch die von Anselm und Scotus entwickelte Lehre
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der reinen Vollkommenheiten und deren Weiterent-
wicklung in der nachhildebrand’schen realistischen
und metaphysischen Phinomenologie und iiberwin-
det einige Einwénde gegen den Charakter des Per-
sonseins als uniibertreffliche Vollkommenheit, wel-
che Bedingung fiir die These Hildebrands iiber Gott
als absolute Person und fiir die christliche trinitari-
sche Gotteslehre ist.

Um die Beziehung der menschlichen Person zu
Gott, um die es in diesem Abschnitt geht, darzustel-
len, geht Riitsche ausfiihrlich auf Hildebrands ethi-
sche Grundthese der Wertantwort ein. Deren An-
wendung auf die Religionsphilosophie fiihrt dazu,
in erster Linie nicht von einem menschlichen Reli-
gionsbediirfnis zu sprechen, wie dies viele imma-
nentistische Religionspsychologien und Religions-
philosophien tun, sondern den tiefsten religiosen
Akt der Gottesliebe und des Lobpreises Gottes als
Antwort des Menschen auf Gott um seiner selbst
willen zu sehen, weil die Liebe und der Lobpreis
Gott gebiihren. Nur in der Hingabe an das in sich
Wertvolle um seiner selbst willen kann es auch zum
wahren Gliick und zur hochsten Selbstverwirkli-
chung der Person kommen.

In seiner Analyse des Wesens der Person stiitzt
Riitsche sich im Sinne einer echten Aneignung
philosophischer Einsichten des dargestellten Autors
insbesondere auf Hildebrands ethische Untersu-
chungen und seine sehr originellen und wesent-
lichen, wenn nicht revolutiondren, Beitrdge zum
»Herzen« als Sitz menschlicher Affektivitét und als
drittes, dem Intellekt und Willen nicht unterlegenes,
geistiges Zentrum der Person.

Der vierte Abschnitt, »Die lebendige Verbindung
des Menschen mit Gott« erdrtert ein weites Spek-
trum der Beitrdge Hildebrands zur Religionsphilo-
sophie und dem Wesen verschiedener religioser Ak-
te und Haltungen wie der Demut, der Reue, der Got-
tes- und Nichstenliebe, und insbesondere der Hil-
debrand’schen These, dass wir in der Caritas und
anderen christlichen Tugenden eine zutiefst neue
moralische Dimension finden, die zwar vom Glau-
ben an die Mysterien der christlichen Religion mo-
tiviert werden, aber echte, philosophischer Einsicht
zugéngliche Wesenheiten besitzen, welche es auch
einem Nichtchristen, wie Bergson, erlaubten, eine
tiberlegene moralische Qualitidt und Sublimitit der
christlichen Heiligen zu sehen. Diese sich an einige
Analysen Schelers anlehnenden Untersuchungen
Hildebrands ermoglichen dem Christen, eine innige
Verbindung zwischen seiner Vernunft und seinem
Glauben zu erkennen.

Ein Schlussteil fasst die wesentlichsten Ergeb-
nisse der Arbeit zusammen.

Dem Autor gelingt eine sehr gute und umfassen-
de Darstellung verschiedener Grundinhalte der
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Philosophie Hildebrands und deren Anwendung auf
die Religionsphilosophie, sowohl auf die philoso-
phische Gotteserkenntnis als auch auf die Erfor-
schung der Beziehung des Menschen zu Gott. Das
Werk Riitsches holt so weit aus und behandelt so
viele erkenntistheoretische, ethische, anthropolo-
gische, dsthetische und andere Aspekte der Philo-
sophie Hildebrands, dass man es geradezu als eine
Summa Philosophiae Hildebrandianae bezeichnen
darf.

Als besonderes Verdienst des Buches erweist sich
der Nachweis der inneren notwendigen Zusammen-
gehorigkeit der erkenntnistheoretischen, anthropo-
logischen und ethischen Beitridge Hildebrands, die
erst die Personhaftigkeit Gottes, und damit das Fun-
dament der gottlichen Akte gegeniiber dem Men-
schen (aus christlicher Sicht Inkarnation, Erlosung,
Auferstehung, Gericht) aufkldren konnen. Zugleich
ist eine so weit ausholende Studie Riitsches notwen-
dig,um Hildebrands transzendente Interpretation der
religiosen Akte des Menschen als Antwort auf Gott
um seiner selbst willen verstindlich zu machen.

Das ganze Werk zeichnet sich insbesondere durch
seinen echt philosophischen Gehalt aus und ist weit
entfernt von der bloen Wiedergabe der Gedanken
eines anderen Autors. Damit bricht die Arbeit die in
modernen akademischen Kreisen herrschende Un-
sitte, die Philosophie weitgehend bloss historisch
abzuhandeln oder sie als wenig mehr als eine Ana-
lyse der Sprache zu betreiben, ohne die Sachen
selbst, um die es geht, zu erforschen.

Die auflerordentlich griindliche und sachlich kor-
rekte Darstellung der Religionsphilosophie Hildeb-
rands und deren erkenntnistheoretischer, anthropo-
logischer und ethischer Fundamente besticht insbe-
sondere dadurch, dass sie, unter Beriicksichtigung
des gesamten umfangreichen und einschlidgigen pu-
blizierten Werkes Hildebrands auf vier Gebieten der
Philosophie, die ethischen Hintergriinde von Hil-
debrands Religionsphilosophie einbezieht.

Die griindliche Beriicksichtigung und sorgfiltige
Zitierung verschiedener Texte aus den 503 Mappen
unveroffentlichter und (nicht leicht lesbarer) iiber-
wiegend handgeschriebener deutscher und eng-
lischer Schriften, die sich im Nachlass Hildebrands
befinden, erhoht den Wert des vorliegenden Werkes
ebenso wie die griindliche Beriicksichtigung ein-
schldgiger Teile der Sekundairliteratur tiber Hilde-
brand.

So schliesst Riitsche eine wesentliche For-
schungsliicke durch synthetische und systematische
Darstellung eines Teiles der Philosophie Hilde-
brands, der hauptsidchlich nur in Nachlassschriften
(insbesondere Vorlesungen iiber Religionsphiloso-
phie) vorliegt und der hier zum ersten Mal zu-
sammenhingend dargelegt wird.
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Weitere Vorziige des Werkes sind eine gelungene
Verbindung historischer und systematischer Analy-
sen im geschilderten symphilosophein mit Hilde-
brand selbst, sowie ihr in der angegebenen freund-
lich-kritischen Weise iiber Hildebrands Beitrige
Hinausweisen in manchen erwihnten und uner-
wihnt gebliebenen Punkten.

Thre gute Gliederung und ausgezeichneten und
hilfreichen Zusammenfassungen jedes Abschnittes
machen das Werk auch als Lehrbuch hochst geeig-
net.

Josef Seifert, Bregenz

Pieper, Josef: Die Anwesenheit des Heiligen.
Hrsg. von Berthold Wald, Kevelaer 2017 (= topos
1096).204S., ISBN: 9783836710961,€ 12, —.

Die heutige Glaubenskrise stellt sich als Teilmo-
ment einer von weither kommenden Los-von-Gott-
Bewegung in unseren Breiten dar. Benedikt X VI. ist
mehrfach auf dieses Phdnomen eingegangen, hat es
skizziert und fundamentaltheologisch analysiert:
nicht zuletzt auch in seiner viel beachteten Regens-
burger Ansprache aus dem Jahr 2006. Gott wird
gegenwirtig kaum noch als Realitdt wahrgenom-
men, geschweige denn als jemand, der das Leben
insgesamt wie das des einzelnen in seiner Hand halt,
fiihrt und lenkt. Die Theodizeeproblematik ist dabei
nur als ein Exponent unter mehreren zu werten, die
immer mehr Menschen dazu bewegt, Gott den Rii-
cken zuzukehren. Ein Gott, dessen Transzendenz
deutlich herausgestellt wird, dessen Immanenz aber
allzu oft unterbelichtet bleibt, verliert seine Geltung,
wird belanglos bis zur Banalitidt. Der Philosophie-
historiker Kurt Flasch (»Warum ich kein Christ bin«,
2013) fiihrt dieses einseitig artikulierte Gottesver-
stindnis namhafter Theologen siiffisant vor, weist
seine Schwichen nach und zieht seine agnostischen
Konsequenzen: nicht Gotteshass, schon gar nicht
Gottesliebe, auch nicht entschiedene Gottesflucht,
sondern gelebte Gottlosigkeit aus Belanglosigkeit.

Auf diesem Hintergrund ist es hilfreich, die An-
wesenheit des Heiligen und die Prisenz des Gott-
lichen neu zu bedenken, philosophisch zu reflektie-
ren und allgemeinverstiandlich zu artikulieren. Was
ist z.B. zu sagen, wenn behauptet wird, dass das Ge-
bet und der Gottesdienst mit »voller Aufrichtigkeit«
nur so zu verrichten sei, »als ob sie im Dienste Got-
tes« stiinden, wihrend das Gebet, vor allem auch
die Akte der Anbetung, die Grenzen des Zumutba-
ren langst schon iiberschritten hitten und in den Ver-
dacht geraten, eine » Anwandlung von Wahnsinn«
(I. Kant, Religion innerhalb der Grenzen der bloBen
Vernunft, B 303f.) zu sein?
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Die hier von Berthold Wald, dem inzwischen
emeritierten Philosophieprofessor an der Theologi-
schen Fakultit Paderborn, prisentierten Beitrige Jo-
sef Piepers versuchen genau das. Sie geben dezidiert
Antwort. Mehr noch: Sie geben nicht nur Antworten
auf kritische Anfragen an den christlichen Glauben,
die aus philosophischen Uberlegungen stammen,
sondern sie widersprechen auch jenen theologi-
schen Entwiirfen, die, wie der Herausgeber im Vor-
wort formuliert, sich inzwischen von der realen Pra-
senz des Gottlichen in unserer Welt und damit von
einem Theologieverstindnis verabschiedet haben,
das den vom Sinn des christlichen Glaubens selbst
vorgezeichneten Weg des Denkens zu beschreiten
sucht (7-10).

Mit einer Ausnahme stammen samtliche Beitrige
aus der Zeit nach dem Zweiten Vatikanischen Kon-
zil (Josef Pieper, Werke in acht Bénden. Hrsg. von
Berthold Wald. Hamburg 1995-2008, Bd. 7: Reli-
gionsphilosophische Schriften, Hamburg 2000). Sie
bewegen sich im Vorhof der Sakramententheologie.
Sie beanspruchen nicht, selbst schon Theologie zu
sein. Zentrale Phanomene werden im Vorgriff auf
Theologisches bedacht und befragt. Der Anspruch
der christlichen Botschaft, nicht nur vom Wort Got-
tes zu reden, sondern es selbst zu sein (vgl. 1 Thess
2,13), wird ernstgenommen. Beide Perspektiven,
die Glaubensperspektive wie die Vernunftperspek-
tive werden als Erkenntnisperspektive ernstgenom-
men und aufeinander bezogen: niemals vermischt,
aber auch nicht getrennt. Sie treffen allesamt ins
Schwarze, d.h.: Sie geben im Blick vor allem auf
die katholische Sakramentenlehre das diesem zu-
grundeliegenden Gottesverstiandnis zu bedenken.

Zunichst geht es unter der Uberschrift »Uber die
Schwierigkeit, heute zu glauben« nicht nur um das
Verhiltnis von Glauben und Vernunft (11-25), son-
dern vor allem um die Frage, wodurch der Anspruch
der christlichen Botschaft, Wort Gottes zu sein, sich
iiberhaupt ausweisen konne. Soviel stehe fest: Die
Glaubenswahrheit vermag durch kein Vernunftar-
gument positiv erwiesen zu werden. Glauben ist nur
dann moglich, wenn Gott tatsdchlich gesprochen
hat; und zwar so, dass der Mensch ihn versteht, d.h.
das Wort Gottes beim Adressaten ankommt. Theo-
logisch gesprochen geht es um die Wirkung des Hei-
ligen Geistes im Herzen des Menschen (vgl. Gal
44-7). Thomas von Aquin spricht von einem »in-
neren Licht, wodurch die menschliche Erkenntnis
befihigt werde, etwas zu gewahren, das ihr kraft
des eigenen Lichtes nicht schon gewahrbar sei«.
Gemeint ist »das erste blitzhafte Aufleuchten, das
wir >Inspiration< nennen, das urplétzliche Auftreten
des Steines auf die noch regungslose Wasserflédche,
dieses Eigentliche von Offenbarung liegt jenseits
unserer Fassungskraft« (22f.).
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Sodann wird von der Philosophie her auf das hin-
gewiesen, was christliche Theologen unter Sakra-
ment verstehen. Es sind Zeichen, die nicht nur etwas
bedeuten, sondern, weil vom Schopfer-Gott selbst
gesetzt, zugleich auch etwas bewirken (26-39).
»Zeichen und Symbole« sind »als Sprache des
christlichen Glaubens wahrzunehmen (134-157).
Die sich hier zeigende sachliche Differenzierung
darf gerade innerhalb der katholischen Sakramen-
tentheologie nicht iibersehen werden. So ist zu unter-
scheiden und wird auch in der Wirklichkeit unter-
schieden: Wer eine Moschee oder den ummauerten
Bereich eines indischen Tempels betritt, zieht seine
Schuhe aus. Ehrfurcht und Respekt wird verlangt
vor dem, was, allgemein gesprochen, Menschen hei-
lig ist oder ihnen zumindest heilig sein sollte. Es gibt
heilige Orte und heilige Zeiten. Es gibt Sakralitit,
Profanitét und den bewusst betriebenen Prozess der
»Entsakralisierung« (40-71). Gibt es auch eine »sa-
krale« Sprache (131-133)? Sollte die liturgische
Sprache »sakral« sein? Piepers »Notiz iiber die Spra-
che der Liturgie« gibt zu denken (124—127). Die sich
auf Grund seiner 1970 formulierten »Notiz« entwi-
ckelnde Diskussion veranlasste Pieper ein Jahr spa-
ter noch einmal Stellung »zur Sprache der Liturgie«
zu beziehen (128-130) mit Argumenten, die nichts
von ihrer Aktualitét verloren haben.

Piepers »Vor-Uberlegungen« zum Thema »Sa-
kralbau« greifen das eigenartige Phdnomen auf,
dass es innerhalb der Wirklichkeit des Menschen
einzelne ausgezeichnete und hervorgehobene Orte
und Zeitrdume gibt. Sie unterscheiden sich vom All-
gemeinen, sind von exklusiver Dignitit. Sie werden
»heilig« genannt. Der Sakralbau, die Kirche, gehort
dazu. Doch was ist liberhaupt eine Kirche? Was ist
ihre differentia specifica? (158-184) Die katholi-
sche Kirche zumindest beherbergt den Altar. Er ist
der Mittelpunkt, um den sich das Volk Gottes sich
versammelt und das Brot gebrochen wird. Was ge-
schieht hier genau? »Nicht Worte, sondern Realitt:
Das Sakrament des Brotes« (72—82). Brot und Wein
werden konsekriert. Doch was ist unter »Konsekra-
tion« niherhin zu verstehen? (83-93) Und wer ist
iiberhaupt dazu erméchtigt zu konsekrieren?

Pieper kommt auf den Priester zu sprechen. Er ar-
tikuliert unter der Uberschrift »Verwunderte An-
merkung eines Laien zum Thema Priestertum« (94—
100) seine Irritation iiber bestimmte Definitionsver-
suche, die bei allem Verstiandnis fiir die Bemiihun-
gen, den Gldubigen ihre Wiirde durch ihre Teilhabe
am allgemeinen Priestertum Jesu Christi zu verdeut-
lichen, doch das Wesen des konsekrierten und kon-
sekrierenden Priesters tibersehen. Er sieht sich ver-
anlasst, unter der Frage »Was unterscheidet den
Priester?« (101-123) eine notgedrungene Kldrung
herbeizufiihren.



308

Die Zusammenstellung der Pieper-Artikel ist her-
vorragend. Berthold Wald zieht im Vorwort Resii-
mee; und zwar dezidiert im Blick auf den Men-
schen. »Wenn es im Menschen nichts >rein Geisti-
ges< und nichts >rein Materielles< gibt und wenn
Gottes Anwesenheit in dieser Wirklichkeit den
Menschen auch wirklich erreichen soll, dann bedarf
es leibhaftiger sakramentaler Zeichen, die im Glau-
benden bewirken, was sie bedeuten: Hoffnung und
Trost auf dem Weg des Lebens und schlieBlich Ret-
tung im Tod und unverlierbares Heil« (10).

Pieper, Josef: Die Anwesenheit des Heiligen.
Hrsg. von Berthold Wald. Kevelaer 2017 (= topos
1096).

Dr. Manfred Gerwing, Eichstdtt-Ingolstadt

Veit Neumann / Josef Kreiml (Hg.), Wenn Philo-
sophie zusammenfiihrt. Gesprdche iiber Glaube und
Vernunft in Regensburg, 344 S., kart., Echter Verlag,
Wiirzburg 2016, ISBN: 978-3-429-03694-2, €
24,90.

In ihrem Vorwort weisen die Herausgeber darauf
hin, dass vor dem Besuch Papst Benedikts XVI.
2006 in Regensburg die Idee autkam, das Verhiltnis
von Glaube und Vernunft im Rahmen des Formats
»Philosophische Soirée« intensiv zu bedenken und
dazu namhafte Referenten einzuladen. Seit zehn
Jahren findet nun ein- bis zweimal pro Jahr diese
von Veit Neumann veranstaltete Soirée statt. Die
beiden Herausgeber — Professoren an der Philoso-
phisch-Theologischen Hochschule St. Polten — be-
tonen, dass bei diesen akademischen Veranstaltun-
gen auch »philosophie-gestiitzte Freundschaften«
(8) entstanden sind. Sinnfindung ist ein Stiick Le-
bensqualitit; auf der Ebene biirgerschaftlichen En-
gagements an einem geschichtstrichtigen Ort ge-
meinsam Sinn zu finden, ist etwas Ermutigendes.

Im vorliegenden Band werden 14 hochst beden-
kenswerte Beitrige von Vortragenden der »Philoso-
phischen Soiréen« einer interessierten Leserschaft
zugénglich gemacht. Der Philosoph und Religions-
wissenschaftler Harald Seubert (Staatsunabhidngige
Theologische Hochschule Basel), vertritt die These,
dass Philosophie »jedermann notwendig interes-
siert« (13-35). Der Eichstitter Philosoph Walter
Schweidler legt iiberzeugende Argumente vor iiber
»Sinn contra Nutzen. Der Anspruch der Vernunft
vor der technokratischen Herausforderung« (36—
53). Uber das Thema »Die Sinne und der Sinn des
Lebens« (54—77) referiert in sehr anregender Weise
der emeritierte Eichstétter Philosoph Reto Luzius
Fetz. Der Regensburger Philosoph Rolf Schonber-
ger trigt unter dem Vorzeichen von »Sinn und Zu-
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fall« erhellende Reflexionen zum Schopfungsbe-
griff vor (78-100). Ergénzend dazu legt Schonber-
ger seine Einsichten iiber die Philosophie als Pro-
blem des 13. Jahrhunderts (101-129) vor. Der St.
Poltener Philosoph Thomas H. Stark présentiert
Thesen iiber die realitdtssichernde Funktion des
Christentums (»Das christliche Vertrauen in die Ver-
nunft«; 130-151). Ernst Wolfgang Orth, Philosoph
in Trier, untersucht die konstitutive Rolle der Reli-
gion fiir Begriff und Befund der Kultur (»Die Kul-
turbedeutung der Religion«; 152—164). Der 2011
verstorbene Miinchener Philosoph Herbert Huber
hat bei der »Philosophischen Soirée« am 18. Juni
2011 — unter dem Titel »MiiBig kehrten zu dem
Dichterlande heim die Gotter« (165—185) — von ihm
so genannte »Bruchstiicke iiber Religion und
Kunst« vorgetragen.

Der Leipziger Maler, Zeichner und Grafiker Mi-
chael Triegel (geb. 1968), der u. a. durch sein Portrit
von Papst Benedikt X VI. bekannt geworden ist, hat
bei der »Soirée« am 17. Januar 2015 hochst bemer-
kenswerte Einblicke in sein kiinstlerisches Werk ge-
geben. Unter dem Titel »A Freedom of a Different
Kind« (186-212) gibt er zuriickhaltende, aber er-
hellende Hinweise zu einigen seiner Werke (z. B.
tiber »St. Rochus«, »Adam und Eva im Paradies«,
»Dettelbacher Altar«, »Tabula Combinatoria«,
»Abendmahl«, »Ideal«, »Harmonia Mundi«). Aus-
kunft iiber sein Verstdndnis des Lebens und der
Kunst gibt Triegel auch in einem Gesprich mit der
Herder-Korrespondenz »Wie stellt man Christus
dar?« (HerKorr 10/2016, S. 16-20). Die Regens-
burger Dominikanerin und habilitierte Astrophysi-
kerin Lydia La Dous trdgt hochinteressante Thesen
tiber Weltbilder vor (»Wie revolutioniert man ein
Weltbild? Erkenntnisphilosophische Uberlegungen
zum Werk Galileo Galileis«; 213-234). Gernot G.
Falkner (Universitit Salzburg) benennt die Defizite
neo-darwinistischer Erkldarungen und Moglichkei-
ten seiner Uberwindung (235-264). Der Miinchener
Natur- und Religionsphilosoph Tobias Miiller trigt
Uberlegungen vor zum Thema »Gott und das evo-
lutive Universum. Eine prozessphilosophische Per-
spektive im Zeitalter der Naturwissenschaften«
(265-292). Wie von einem Philosophen dieses Ran-
ges nicht anders zu erwarten, trigt der international
hochangesehene Denker Robert Spaemann iiber-
zeugende Argumente vor zum Thema »Warum es
kein Recht ohne Naturrecht gibt« (293-300). Der
Dominikaner Wolfgang Hariolf Spindler, Professor
fiir Politische Philosophie in St. P6lten, widmet sei-
ne Aufmerksamkeit apokalyptischen Themen — mit
Blick auf den Volkerapostel und in der Ausein-
andersetzung mit Carl Schmitt (»Wer hélt den Anti-
christ auf? Paulus und die politische Apokalyptik
Carl Schmitts«; 301-338).
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Es war eine gute Entscheidung der Herausgeber,
die vorliegenden Beitrdge namhafter Denker, die
zunichst einem interessierten Publikum in Regens-
burg prisentiert wurden, durch diese Publikation ei-
ner breiten Offentlichkeit zuginglich zu machen.
Die vorgetragenen Einsichten verdienen es, in den
heutigen Diskurs der Weltanschauungen und Philo-
sophien eingebracht zu werden. Auch fiir die Theo-
logie wird die Auseinandersetzung mit diesen Ar-
gumenten und Thesen gewinnbringend sein.

Michael Stickelbroeck, St. Polten

Okumenische Theologie

Mollenbeck, Thomas: Gerechtfertigt durch Er-
fahrung? John Henry Newmans conversion narra-
tives und die Rolle von Luther und Augustinus in
seiner Rechtfertigungslehre. Paderborn: Ferdinand
Schoningh 2018. 598 S., geb. ISBN 978-3-506—
78642-5; € 98, —.

Die Rechtfertigungslehre des John Henry New-
man ist von dkumenischem Belang. Sie bedarf kri-
tischer Analyse und sorgfiltiger Reflexion. Die
vorliegende Untersuchung, eine 2015 an der Theo-
logischen Fakultit Wien zur Erlangung der venia
legendi im Fach »Dogmatik« eingereichte Habili-
tationsschrift, thematisiert auf hochstem intellek-
tuellem Niveau nicht nur Newmans Rechtferti-
gungslehre insgesamt, sondern auch zentrale Ele-
mente der Rechtfertigungslehre Martin Luthers und
Augustins von Hippo. Dank griindlicher Textana-
lyse und Applizierung vor allem der genetischen
Betrachtungsweise wird der Vf. dem vom Thema
her auf der Hand liegenden 6kumenischen Anlie-
gen gerecht. So vermag er nicht nur zwischen den
verschiedenen theologischen Sprachen — der von
Newman, Luthers und Augustins —, sondern auch
noch zwischen der dezidiert katholischen Position
und der reformatorischen Perspektive, insbesonde-
re der lutherischen Theologie zu dolmetschen und
so insgesamt die Quaestio oecumenica voranzu-
bringen.

Im theologischen Fokus steht einleitend (13-56)
die Frage nach der Rechtfertigung, eine Frage, die
wie keine andere die westliche Christenheit ent-
zweit hat. Mit ihrer Beantwortung stehe und falle
die Kirche, wie Martin Luther energisch genug aus-
fiihrte. In dieser Frage konnte 1999 in Augsburg ei-
ne Ubereinstimmung in Grundfragen zwischen dem
Lutherischen Weltbund und der Katholischen Kir-
che feierlich festgestellt werden. Dieser Uberein-
stimmung war ein jahrzehntelanger intensiver und
miihseliger theologischer Forschungs- und Dialog-
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prozess vorangegangen. Auf diesem Hintergrund ist
die komplex-komplizierte »Einleitung« zu verste-
hen. Hier werden die Begriindungen nicht nur fiir
das methodische Vorgehen, sondern auch fiir die
differenzierten Frageperspektiven und den schwer-
punktmifig zu erforschenden Inhalt artikuliert.

Intensiv hat sich der Vf. mit der Bio- und Biblio-
graphie des John Henry Newman auseinanderge-
setzt. Dabei ist die Sekundirliteratur inzwischen na-
hezu uniiberschaubar. Thematische Konzentration
und problemorientierte Zentrierung sind notwendig,
um die forschungsrelevanten Fragen zu sammeln,
zu sichten und zielgerichtet sowie, im vorliegenden
Fall besonders auffallend, weitgehend ohne Redun-
danzen zu reflektieren.

Newman suchte schon friih, eine via media zwi-
schen Katholizismus und Protestantismus aufzuzei-
gen: bereits in seinen Traktaten von 1834, deutlicher
aber in seinen »Lectures on the doctrine of justifica-
tion« aus dem Jahr 1838. Sie stehen im Zentrum des
zweiten Teils vorgelegter Studie (263-561). New-
man sucht nicht dadurch zu vermitteln, dass er ge-
meinsame Schnittmengen und damit den kleinsten
gemeinsamen Nenner definiert, sondern indem er
theologisch tiefer gréibt und trinititstheologisch, ge-
nauer spirituell-pneumatologisch argumentiert.

Zu Recht verweist der Vf. in diesem Fragekom-
plex besonders auf den im Jahre 1841 erschienenen
neunzigsten Traktat hin. Newman legt hier eine
Interpretation der aus dem 16. Jahrhundert stam-
menden und mehrfach iiberarbeiteten grundlegen-
den Bekenntnisschrift der Kirche von England, des
Book of Common Prayer, mit ihrem harten Kern,
den 39 Articles of Faith, vor, die eine auffillige Na-
he zur katholischen Kirche signiert. Dieser Traktat
16ste einen Proteststurm aus und fiihrte schlieBlich
dazu,dass Newman 1843 sein Pfarramt niederlegte.

Der trimorphe Konversionsprozess Newmans
wird vom Vf. klar herausgearbeitet und als theolo-
gischer Denkweg thematisch geltend gemacht. Tat-
séchlich begriindet Newman seinen Ubertritt zur ro-
misch-katholischen Kirche nicht nur in Uber die
Entwicklung der Glaubenslehre, sondern, wie der
Vf. betont, auch in diversen Rechtfertigungsschrif-
ten. Jedenfalls gilt es, inmitten der Vielfalt unter-
schiedlicher Wende- und Umkehrphasen im Leben
Newmans jene Stringe herauszuarbeiten und kri-
tisch zu beleuchten, die ihn nach Rom gefiihrt ha-
ben. Doch lisst sich speziell seine Konversion iiber-
haupt rechtfertigen? Dies ist jene Frage, wie der Vf.
richtig feststellt, die in Newmans conversion narra-
tives im Vordergrund steht. Ist sie gerechtfertigt
»durch Vernunft oder Gefiihl oder beides«?

Es geht dem Vf. nicht nur um die Frage, »welche
Rechtfertigungslehre Newman in den Lectures tat-
sdchlich vertritt und welche Rolle Luther auf der ei-



310

nen und Augustinus auf der anderen Seite dabei
spielen«. Vielmehr geht es ihm darum, »Newmans
eigene Erfahrung von Konversion auf seine Recht-
fertigungslehre« hin zu untersuchen. Kann die Apo-
logia pro vita sua,das Narrativ seiner eigenen Kon-
versionen, diese Frage beantworten? Und umge-
kehrt: Konnen die Lectures on the Doctrine of Jus-
tification etwas beitragen zu der neuerdings wieder
entfachten Debatte, ob Newman in der Apologia ei-
ne anti-liberale Frontstellung zeichnet, die nicht der
historischen Wirklichkeit einer anti-evangelikalen
Frontstellung entspricht? Welche Rolle spielen
Newmans fiktive conversion narratives in Bezug
auf die Rechtfertigungslehre?

Begonnen wird — besonders ausfiihrlich — mit
Callista oder der »frustrierten Sehnsucht«, die Platz
»fiir den Menschen vor Gott« schafft (64—130). Die
Sehnsucht miindet in Loss and Gain, in das »frus-
trierte Gewissen«, das Platz schafft »fiir die Kirche«
(131-203), um schlieBlich mit der Apologia pro vita
sua oder der »frustrierten Reformation«, die Platz
schafft »fiir Rom« (204-261), den Reigen von New-
mans conversion narratives abzuschliefen. Dem
Vf. gelingt es, sein methodisches Vorgehen von der
Sache und dem aktuellen Forschungsstand her zu
begriinden und zu entfalten. Er geht auf die sich zei-
genden Forschungsdesiderate ein, um so dank sei-
ner sorgfiltigen Untersuchung neue wissenschaftli-
che Ergebnisse prisentieren und die Forschung vor-
antreiben zu konnen. Exemplarisch zeigt sich dieses
Bemiihen des Autors gerade an dem hier angezeig-
ten Argumentationsverlauf: In der Tat darf ja nicht
iibersehen werden, dass der ersten »Konversion«
unmittelbar das 6ffentliche Wirken Newmans folgt,
ein Wirken, das in der Forschung zum Gegenstand
nicht nur kritischer Darstellung, sondern der Kon-
troverse geworden ist. Aus ihr heraus entstand die
Apologia pro vita sua. Diese Kontroverse bildet
noch heute, wie der Vf. darzulegen weif3, »Anlass
des Zweifels an Newmans Darstellung seiner Ge-
dankenentwicklung« (232).

Newman verfasste seine Lectures on the Doctrine
of Justification (265-567) im Jahr 1838, zu einem
Zeitpunkt also, in dem er darum bemiiht war, im
Rahmen seiner Rechtfertigungslehre eine via media
zu prisentieren. Sieben Jahre nach der Abfassung
der Lectures on the Doctrine of Justification voll-
zieht Newman seine letzte Konversion, besiegelt
mit dem Ubertritt in die romisch-katholische Kir-
che. Inzwischen hatte er das Konzept der via media
der Church of England als historisch unzureichend
und als zu wenig geerdetes Gedankenkonstrukt er-
kannt. Apostolizitit vermag nicht ohne Katholizitit
auszukommen. Die sich fiir den Vf. aus diesem Be-
fund ergebene Frage liegt auf der Hand: Beruht auch
jene via media auf einem Missverstdndnis, die New-
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man in der Rechtfertigungslehre zu konzedieren
wagt und die sich, systematisch-dogmatisch und in
gelehrter Abbreviatur gesprochen, »zwischen Lu-
ther und Augustinus« (265-403) bewegt?

Der Analyse dieser Extrempositionen schliet
sich die Analyse der Lehren jener Zeitgenossen an,
die sich auf Luther glaubten berufen zu konnen. Es
gelingt dem Vf., den durch konfessionsverfangene,
kontroverstheologische und theologiegeschichtli-
che Fragestellungen vielfach belasteten Blick wie-
der frei zu bekommen fiir den zentralen Beitrag, den
die Lectures on the Doctrine of Justification bieten:
»Newmans pneumatologische Relecture der Recht-
fertigungslehre« (404-561).

Rechtfertigung wird dabei zunichst als »perfor-
mative Deklaration« herausgearbeitet (412-450). In
seinem Gesamtprozedere folgt der Vf. sinnvoller-
weise den Hinweisen Newmans, die er zur Ordnung
der Themen seiner Lectures im Vorwort zur dritten
Auflage gegeben hat. Demnach ist die dritte bis
fiinfte Vorlesung als Erorterung dessen zu verste-
hen, was der Begriff justification besagt und wie die
Aussagen der Heiligen Schrift zu diesem Thema zu
interpretieren seien. Dem exklusiv verstandenen so-
la fide-Prinzip wird widersprochen. Es wird als
theologisch unzureichend dargestellt, als eine unzu-
lassige Innovation, die in der Geschichte der Exe-
gese, schon gar nicht bei den Patristikern einen
Riickhalt habe. Das Glaubenszeugnis sei entschei-
dend. Schriftinspiration rekurriert auf den Charakter
der Schrift als Wort Gottes. Das Wort Gottes hat,
weil es Wort Gottes ist, performative Kraft, oder es
ist nicht Wort Gottes. Es kommt zu seiner Wahrheit
(»bewahrheitet«) nicht erst durch das Verhalten des-
sen, der es aufnimmt, des Menschen, sondern wirkt
durch sich und aus sich selbst (ex opere operato)
und wird als das, was es ist, nimlich Wort Gottes,
im Glauben kraft des Heiligen Geistes erkannt.

In der sechsten bis neunten Vorlesung der Lectu-
res versucht Newman noch genauer jene Wirklich-
keit zu deskribieren, die mit justification gemeint
ist. Die Rede ist wie bei Luther von einer Imputation
der iustitia aliena Christi, die aber dem Menschen
bloB duBerlich bliebe, sofern sie nicht mit einer Mit-
teilung einer inneren Gabe verbunden sei, die den
Menschen zum christlichen Handeln bewege, zu ei-
nem Handeln also, das Gott gefalle, wie mit Augus-
tinus betont wird. So kommt die »Gerechtigkeit aus
der Gabe der Gegenwart« zu Gesicht (451-488),
die ihre Wirkung in der Wandlung des »inner self«
zeigt (vgl. 452-462) und den Gehorsam, das Horen
auf Gott, aus der Gabe der Gegenwart (468—480)
seitens des Menschen zur Folge hat. Jedenfalls ist
fiir Newman die Gabe der Gerechtigkeit, von der
das Evangelium spricht, in ihrer Bedeutung alles
andere als selbstverstidndlich. Sie miisse vielmehr
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miihselig ermittelt werden. Sie bedarf der ganzen
Acht- und Aufmerksamkeit des Theologen (462—
468). Hier werden auch, wie Mdllenbeck durch
sorgfiltige Textanalyse herausfindet, per modum
unius bereits die Weichen fiir jene Wirklichkeit ge-
legt, die bei Newman folgerichtig in der zehnten bis
zwolften Vorlesung in den Blick genommen wird:
jene Wirklichkeit, die Glaube genannt wird. Dieser
wird als »Instrument der Rechtfertigung« charakte-
risiert (488—544) und ist — bezogen auf die vor der
dritten Konversion publizierten Lectures on the
Doctrine of Justification — nicht nur von jenem Ver-
standnis zu differenzieren, das die Protestants, son-
dern auch das die Romanists vorzulegen vermogen.
Es belegt nochmals die umsichtige, moglichst das
Ganze des hier zu analysierenden Denkprozesses in
den Blick nehmende Vorgehensweise des Vf.s,
wenn er schlieflich noch einmal die Korrekturen
aufgreift, die Newman selbst bei der Publikation
seiner Lectures nach seiner Konversion zur ro-
misch-katholischen Kirche vornimmt.

Mollenbeck vermag unter der Uberschrift »Fi-
des spiritu formata: Newmans Rechtfertigung und
conversion narratives« das Ergebnis seiner Unter-
suchung zusammenzufassen (563-567). Dabei
hebt er zunéchst heraus, dass die »Newman eigene
Betonung der Einwohnung des Heiligen Geistes
im Akt der >Rechtfertigung des Gottlosen« in der
Taufe [...] den systematischen Kern der von ihm
vorgeschlagenen via Media« bildet. Der Vf. ver-
mag nachzuweisen, dass Newman im Blick auf die
ausfiihrlich analysierten hermeneutisch-theologi-
schen Vorentscheide seiner Gesprichspartner ge-
zwungen war, in den Lectures endlich eine gemein-
same Plattform fiir den Diskurs zu wihlen, die von
moglichst vielen Gespridchspartnern anerkannt
werde. Dabei wird auch die Frage nach den Adres-
saten der Lectures nicht iibersehen: Es sind die
Evangelicals, die seinerzeit eine durchaus kritische
Haltung zu Martin Luther einnahmen. Dem Vf. ge-
lingt es, das punctum saliens zu bezeichnen und
darzulegen, dass, warum und inwiefern Newman
Martin Luther zum Vertreter der »falschen Lehre«
inszeniert und damit eine Rollenzuweisung vor-
nimmt, die es einerseits seinen Adressaten damals
erleichterte, Newmans Kritik zu akzeptieren, es
aber andererseits erschwerte, seine Argumentation
im deutschsprachigen Raum 6kumenisch zu rezi-
pieren. Es gehort zu den Verdiensten vorliegender
Arbeit, Newman iiberzeugend vom diskreditieren-
den Vorwurf freizusprechen, er habe wissentlich
und willentlich Luther eine Lehrposition unter-
stellt, die der Reformator gar nicht vertreten habe.
Es ging Newman nicht um Martin Luther, auch
nicht um die Lutheraner. Es ging ihm um die Wahr-
heit der Rechtfertigung, darum vor allem, die »Pre-
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diger des religiosen Experimentalismus« als »die
eigentlichen Gegner« zu erweisen, die Newman in
seinen Lectures bekdampft. Sie predigen nicht, was
die Schrift sagt, sondern sprechen jener Deutung
das Wort, »die sie ihrem eigenen Erleben geben«
(693).

Der Vf. verdeutlicht, dass und warum fiir New-
man nur eine Rechtfertigungslehre zu akzeptieren
ist, die der apostolischen und katholischen Lehre
der Kirche Jesu Christi entspricht. Fiir Newman ist
die Gemeinschaft mit dem testis veritatis, dem Zeu-
gen der Wahrheit, fiir die Erkenntnis- wie Glaubens-
wahrheit unverzichtbar. Die communio ist ihm nicht
nur notwendige Konsequenz aus der Wahrheitser-
kenntnis, wie die spitere Konversion nahelegen
konnte, sondern Voraussetzung fiir giiltig-bleibende
Glaubenserkenntnis, fiir das Stehen und das Stand-
halten in der Wahrheit bis zur martyreia. Die Liebe
kommt zu Gesicht: We believe, because we love,
wie Newman in der Oxforder Universititsrede for-
mulieren konnte.

Manfred Gerwing, Eichstdtt-Ingolstadt

Berthold Wald/Thomas Mdllenbeck (Hrsg.): Die
Wahrheit bekennen: Josef Pieper im Dialog mit Ro-
mano Guardini, Hans Urs von Balthasar, T.S. Eliot,
C. S. Lewis und Joseph Ratzinger. Pneuma Verlag
2017, 301 S., ISBN-13: 978-3-942013-40-6, €
22,95.

Der Bezug der Vernunft zur Wirklichkeit wird
dort unterminiert, wo die Wahrheitssuche aufgege-
ben bzw. ldacherlich gemacht wird oder einfach —
still und stumm — aus dem Blickfeld gerit. Und es
erweist sich: Die Wahrheit ist immer schon da, liegt
vor, kommt auf uns zu; fiir Christen im Wort Gottes,
das in Jesus Christus Mensch geworden ist: »Der
unbegreifliche Gott, aufleuchtend im Antlitz Jesu
Christi, dessen Leib die Kirche ist«, wie Pieper 1978
bekannte.

Der vorliegende Sammelband geht auf eine Ta-
gung der Josef Pieper Arbeitsstelle zuriick, die im
November 2017 anlésslich des Todestags von Josef
Pieper vor zwanzig Jahren unter dem Thema »Die
Wabhrheit bekennen« in den Raumlichkeiten der
Theologischen Fakultdt Paderborn stattfand. Tat-
sédchlich ging es Pieper zeitlebens um die Wahrheit.
Sie zu erforschen, zu bedenken und zu bekennen,
dazu wusste er sich berufen. Nicht um der Historie,
sondern um der Wahrheit willen setzte er sich mit
den groflen Denkern der Menschheitsgeschichte
auseinander, studierte ihre Schriften und suchte —
im Dialog mit ihnen — ihre Auskiinfte fiir die Gegen-
wart fruchtbar zu machen.
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Der Wirklichkeitsbezug des Menschen steht bei
der Wahrheitsfrage im Zentrum. Was zu Wort
kommt, ist die Hinwendung Gottes zum Menschen
und die Suche des Menschen nach Wahrheit. Aus-
driicklich geht es um den Dialog Josef Piepers mit
Romano Guardini, Hans Urs von Balthasar, T. S.
Eliot,C. S. Lewis und Joseph Ratzinger, der immer-
hin bekennt, er habe alle Biicher des katholischen
Philosophen aus dem Miinsterland gelesen. Tatséch-
lich stand Pieper mit vielen Menschen im geistigen
Dialog: namentlich und nachweisbar mit John Hen-
ry Newman, aber auch mit Platon und Aristoteles
sowie mit Thomas von Aquin und — gerade was die
Wahrheitsfrage betrifft, wenngleich e contrario —
mit Martin Heidegger und Jean Paul Sartre etwa.

Nach dem Vorwort von Berthold Wald und Tho-
mas Mollenbeck sowie der Einfithrung »Wahrheit
bekennen« von Berthold Wald (9-17) ist der Band
zweigeteilt: Zunéchst geht es zum Titel des Buches
um das Woher der Wahrheit selbst, darum auch, dass
die Unruhe des Herzens, das Fliigelschlagen des
Geistes, das Ringen um Licht und Wahrheit von vorn-
herein unter der driickenden Hypothek der den Men-
schen angeborenen Autonomiesiichtigkeit steht. Die-
se lasst den Menschen immer wieder — bis in die
gegenwairtige Theologie hinein, vgl. dazu die ausge-
zeichnete Streitschrift von Karl-Heinz Menke,
Macht die Wahrheit frei oder die Freiheit wahr 2017
— in den tragischen Konflikt zwischen einem Erken-
nen rein ex ratione propria und einem iibernatiir-
lichen Erkennen dank der Offenbarung geraten. Wie
leicht sich der Konflikt auflost, sobald das lumen na-
turale und das lumen supranaturale als aus einer
Quelle stammend erkannt werden, zeigen die luziden
Beitrige von Jorg Splett mit »Der Philosoph vor der
Bibel« (21-42), von Stephan Herberg mit »Platon
und Aristoteles im Denken Josef Piepers« (43-67),
von Till Kinzel mit »Josef Pieper und Goethe« (116—
134) und Thomas Mollenbeck mit »Meinen oder
Glauben?« (135-155). Besondere Erwihnung ver-
dient der Beitrag von Gregor Nissing. In seinem Ar-
tikel »In Aquino veritas« (68—115) betont er zu Recht
die Eigenstdndigkeit und Unabhéngigkeit, die Josef
Pieper zeit seines Lebens im Denken an den Tag ge-
legt hat. Er ist keiner Schule zuzuordnen. Die Be-
zeichnungen »Thomist«, »Neothomist« oder »Neu-
scholastiker« treffen auf ihn nicht zu. Pieper selbst
lehnte sie fiir sich zu Recht ab. Wenn ihm einer indes
Lehrer war, dann Thomas von Aquin, der doctor com-
munis der noch ungeteilten Christenheit des Abend-
landes. Gerade in seinem Johannes-Kommentar zeigt
Thomas eine Konzentration auf das Wort Gottes, die
Wabhrheit, die in Jesus Mensch geworden ist, in einer
‘Weite und Tiefe, die immer wieder neu staunen ldsst.
»Pieper selbst«, so schreibt Nissing, »hat den Kom-
mentar zum Prolog als die groBartigste Formulierung
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der Logos-Lehre, die sich in der abendléndischen
Theologie findet, bezeichnet« (71).

Den zweiten Teil des Buches, iiberschrieben mit
»...Pieper im Dialog« (157-293), erdffnet Hanna-
Barbara Gerl-Falkovitz mit einem lesenswerten
Beitrag liber den Einfluss Guardinis auf Pieper
(159-172), wihrend Norbert Feinendegen den
Philosophen im Dialog mit C. S. Lewis (173-209)
und Gregory Morgan ihn im Gesprich vertieft mit
T. S. Eliot (210-244) sieht. Theologisch besonders
bemerkenswert sind die Studien von Manfred Loch-
brunner und Manuel Schlogl. Der Balthasar-Kenner
vernimmt zwischen Pieper und Balthasar »einen
Gleichklang in der Wahrheitssuche« (245-274).
Dieser Gleichklang basiert auf jenem »spannungs-
vollen Zueinander von Philosophie und Theologie«,
das »modernen Fach-Leuten« gehorig gegen den
Strich gehen mag, das aber beide, Pieper wie Bal-
thasar, nicht nur wahrgenommen, sondern in ihren
Werken geradezu gefeiert haben (vgl. 268). Der Rat-
zinger-Spezialist indes weist auf Grundlinien der
Rezeption Josef Piepers im Werk von Joseph Rat-
zinger / Benedikt XVI. hin (275-293). Dabei geht
er auch auf die Auseinandersetzung zwischen Rat-
zinger und Pieper ein, die sich an dem Vortrag Rat-
zingers, gehalten im Jahr 1965, iiber das »Problem
der Dogmengeschichte in der Sicht der katholischen
Kirche« entziindete. Er kann zeigen, dass und in
welcher Weise Ratzinger Piepers Einwinde akzep-
tierte, rezipierte und seine eigene Position kritisch
reflektierte (280f.). Was aber Ratzinger von Pieper
gelernt habe, fasst Schlogl schlieBlich mit einer
Selbstaussage von Papst Benedikt XVI. in zehn
Worte zusammen: »Der Glaube braucht den Mut
der Vernunft zu sich selbst« (289).

Berthold Wald, Thomas Mollenbeck und dem
Verlag Pneuma, namentlich Herrn DDr. Thomas
Schumacher, ist fiir dieses sorgfiltig erstellte Werk
zu danken. Die Lektiire jedes einzelnen Beitrags ist
ein Gewinn, macht Freude und motiviert, das eine
oder andere opusculum Josef Piepers selbst wieder
in die Hand zu nehmen und so mit ihm in den Dialog
zu treten.

Manfred Gerwing, Eichstdtt-Ingolstadt

Dogmatik

Michael Seewald, Dogma im Wandel. Wie Glau-
benslehren sich entwickeln, Freiburg 2018, 334 Sei-
ten, ISBN 978-3—-451-37917-8, 25,00 Euro

Dogma und »dogmatisch« sind fiir viele keine
angenehmen Begriffe. Freiheit und Weite des Den-
kens stehen ihnen scheinbar entgegen. Walter Kas-
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per meinte kurz nach dem Konzil: »Das Wort Dog-
ma bezeichnet ein Problem, das gegenwirtig wie
ein schwerer und hemmender Miihlstein auf dem
Dialog und Aufbruch zu lasten scheint, zu dem sich
die Kirche entschlossen hat« (Dogma unter dem
Wort Gottes, Mainz 1965). Fiir den gewohnte Scha-
blonen sprengenden Hamburger Exegeten Erik Pe-
terson (1890-1960) ist das christlich-kirchliche
Dogma dagegen ein Mittel, durch das die Offenba-
rung Gottes jeden Menschen »trifft«, und Voraus-
setzung aller Theologie. So hat er in seinem bekann-
ten Aufsatz »Was ist Theologie?« (Bonn 1925) fast
apodiktisch festgehalten: »Der objektive und kon-
krete Ausdruck dafiir, dass Gott in der Menschwer-
dung den Menschen auf den Leib gertickt ist, ist das
Dogma.« Fiir Romano Guardini dient das Dogma
nicht dem praktischen Verhalten im Leben, sondern
zuerst der »heiligen Wahrheit«, die »absolut unge-
schichtlich« (Reinhard Lauth) ist. Ist aber die Harte,
Entschiedenheit und AnstoBigkeit des Dogmas nicht
allzu unduldsam, schreit sie nicht nach Relativie-
rung? Kann ein Dogma sich geschichtlich nicht dn-
dern, wandeln oder entwickeln? Wie steht es zum
Wort Gottes und zum Evangelium?

Eine ausgewogene und iiberzeugende Antwort
auf diese Fragen bietet nun der junge Miinsteraner
Dogmatiker Michael Seewald (Jg. 1987) mit seinem
Blick durch die Dogmengeschichte unter dem As-
pekt des Wandels und der Entwicklung. Sein viel
Aufmerksamkeit findendes Buch verortet sich mit
einem Eingangszitat von Evelyn Waugh (»Nachruf
auf die Kirche«) in Zeiten des Verfalls und der Un-
sicherheit. Den Titel ziert eine schridg hdngende
Mirtyreriibermalung von Nicola Samori. Alles steht
im Wandel und im Fluss. »Bei dem Versuch, Altes
neu werden zu lassen, wird auch Altes zerstort«
(13). In der Einleitung geht es Seewald beim Dog-
menbegriff und seinem religiosen Wahrheitsan-
spruch um die Beziehung zu Geschichte und Ge-
schichtlichkeit, zu Geist, Freiheit und Evangelium.
Er will nebenbei auch einen Beitrag zu den »Du-
bia«-Diskussionen um das nachsynodale Schreiben
»Amoris Laetitia« (2016) leisten. Da die » Vergan-
genheit weitaus weniger eng war als mancher be-
hauptete« mochte Seewald »die Hoffnung néhren,
dass was einmal moglich war, in Zukunft zumindest
nicht unmoglich sein wird« (21).

Ein erstes Kapitel widmet sich ausfiihrlich der
Begriffsbestimmung von Dogma und Entwicklung.
Kontinuitdt und Entfaltung bestimmen den ge-
schichtlichen Gang des christlichen Dogmas, das
von der Kirche jeweils neu vorgelegt wird, ohne
aber »Neues« oder » Anderes« zu lehren. Sehr diffe-
renziert wird mit Blick auf den »Katechismus der
Katholischen Kirche« (1992) der Verbindlichkeits-
grad der definitiven Ablehnung der Priesterweihe
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der Frau in »Ordinatio sacerdotalis« (Pfingsten
1994) erortert. Seewald sieht zwar Moglichkeiten
einer Neubewertung, schliefit aber auch eine Ver-
stirkung der aktuellen Lehrposition als zum Primér-
bereich der Offenbarung gehdrend nicht aus. An an-
derer Stelle hat er aus Griinden der Geschlechterge-
rechtigkeit selbst ein Frauenpriestertum vorgeschla-
gen, allerdings gebunden an die zolibatdre
Lebensweise. Dabei ist ihm, wie er in einem Ge-
spriach mit dem Deutschlandfunk ausfiihrte, sakra-
mentales Priestertum seltsamerweise nicht ge-
schenkte Berufung, sondern (fast pelagianisch) ei-
gene Wahl im Rahmen der Kirche.

Der Entwicklungsbegriff fiir das Dogma ist erst
in der Theologie der Aufkldrung, einem Spezialge-
biet des Verfassers, und angeregt durch die protes-
tantische Dogmengeschichte entstanden, vor allem
bei Johann Sebastian Drey, dem Begriinder der ka-
tholischen » Tiibinger Schule«. Der Sache nach ging
es in der gesamten Theologie- und Dogmenge-
schichte immer auch um Entwicklung und Weiter-
denken. Das wird von Seewald meisterhaft in sou-
veridner Kenntnis der Quellen und der Fachliteratur
geschildert. Den Beginn macht die Bibel »als Re-
sultat von Entwicklung« (77) vor allem in ihrer Ka-
nonbildung. In der alten Kirche war zentral das
»Commonitorium« des Vinzenz von Lérin mit sei-
ner Regel von dem, was »iiberall, immer und von
allen« (123) geglaubt wurde. Ausfiihrlich behandelt
Seewald die vom Trierer Patristiker Michael Fie-
drowicz kommentierte Schrift mit ihren Nachwir-
kungen im 19. Jahrhundert beim Bamberger Theo-
logen Adam Gengler und (kritisch) bei Joseph Rat-
zinger. Ein mittelalterliches Beispiel fiir ein Wachs-
tum und einen Wandel der Glaubenslehre ist die
Auseinandersetzung um den trinitarischen Ausgang
des HI. Geistes und die Hinzufiigung des »filioque«.
Anselm von Canterbury und Thomas von Aquin
bringen das schlussfolgernd-rationale Denken in die
Lehrentwicklung und die Glaubenserkenntnis (146—
172). Die Reformation fiihrte schlie8lich zu einem
Bruch, der dann spiter durch Adolf von Harnack
mit der Ablehnung aller katholischen Dogmen, aber
auch der Bindung an die Tora, eine problematische
theologische Reprisentanz fand. Als »heifle Phase
dogmatischer Entwicklungstheorien« (177) be-
trachtet Seewald das 19. Jahrhundert, das »Jahrhun-
dert Darwins«, mit der so genannten Tiibinger Schu-
le (Johann Sebastian Drey, Johann Adam Mdohler),
der Neuscholastik (Johann Baptist Franzelin, Mat-
thias Joseph Scheeben) und dem groBen Konverti-
ten John Henry Newman, der den Klassiker »Essay
on the Development of Christian Doctrine« (1845)
verfasste. In diese Zeit fallen auch die neuen Dog-
men der Erbsiindelosigkeit Marias (1854) und der
Unfehlbarkeit des Papstes (1870). AuBlerdem zéhlt
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dazu der Modernismusstreit im frithen 20. Jahrhun-
dert (Alfred Loisy). Alle unterschiedlichen Prota-
gonisten der Diskussionen um die Dogmenentwick-
lung werden von Seewald einfiihlsam, fair und sach-
orientiert prisentiert — ein wirklicher theologischer
Lesegenuss.

Das 20. Jahrhundert steht dann zunéchst im Bann-
kreis des Antimodernismus, der eher einer Ahistori-
zitdt zuneigte. Die den neuscholastischen Konzep-
tionen gegeniiber kritischen Gedanken eines Mau-
rice Blondel, Henri de Lubac oder Yves Congar er-
fuhren teilweise Zensur und standen zunéchst unter
Hiresieverdacht. Kurioserweise war es dann Papst
Pius XII. selbst, der durch die Dogmatisierung der
Aufnahme Mariens in den Himmel (1950) in den
Geruch eines »Neomodernismus« kam. Fiir diese
Dogmenentwicklung gab es in Schrift und Tradition
keinen Ansatz. Karl Rahner wurde mit seiner vom
Orden zunéchst unterdriickten Assumptio-Arbeit
ein maBgeblicher Verteidiger. Die Diskussion tiber
die Dogmatisierung des Pacelli-Papstes etwa beim
Wiirzburger Patrologen Berthold Altaner hitte eine
breitere Darstellung verdient, ebenso die Moglich-
keit, dass Dogmen nicht nur der Glaubenserkennt-
nis, sondern auch einer auf Gott bezogenen » Ver-
herrlichung« der Glaubenswahrheit dienen. Hohes
Lob zollt der Autor den dogmengeschichtlichen
Analysen von Joseph Ratzinger, den er zu den »ganz
groflen Theologen« (262) zdhlt. Das letzte Wort zur
Geschichte der Dogmenentwicklung erhilt aller-
dings Walter Kasper, der angesichts der »geschicht-
lichen Situation« (269) einer Reformulierung und
Neufassung von Dogmen zuneigt. Hier hitte ein ge-
nauerer Blick auf Kaspers Doktorvater Leo Scheffc-
zyk (»Katholische Glaubenswelt«, Paderborn
22008) eine Ergénzung bieten konnen.

Im Schlusskapitel seines lehrreichen Buches zieht
Seewald nach den exakten historischen Erorterun-
gen ein systematisches Fazit. Scharfsinnig werden
fiinf Bedeutungen des Dogmas elf Unterscheidun-
gen der Typologie dogmatischer Entwicklungsthe-
orien gegeniibergestellt (273-280). »Neues und Al-
tes« (Mt 13, 52) wird in der katholischen Glaubens-
lehre immer wieder aus dem Schatz des »depositum
fidei« hervorgeholt und ins Licht der Wahrheit ge-
stellt. Anders als ihre Erfassung @ndert, wandelt
oder entwickelt Wahrheit sich nicht selbst, sondern
ist unausschopfbar. Was Seewald mit »mehr Spiel-
raum als gedacht« (270) meint, wird zwar von »Re-
lativismus« (284) abgegrenzt, inhaltlich aber nicht
ndher entfaltet. Einen »Nachruf auf die Kirche«
lehnt Seewald ab, die Kirche »hat ihre Verfasser alle
iiberlebt« (295). Wandel bedeutet nicht Untergang,
sondern besteht — wie Gerhard Ebeling aus protest-
antischer Sicht beobachtete — in der ausgehaltenen
Spannung zwischen radikalem Konservativismus
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und nicht minder radikalem Evolutionismus. Als ein
»Nachruf auf die Geschichte der Dogmenentwick-
lung« kann Seewalds gut lesbares Werk jedoch zu
einem modernen theologischen Klassiker werden
und ist damit weit mehr als nach des Verfassers
Selbsteinschatzung ein »Biichlein« oder »Opuscu-
lum« (334). Stefan Hartmann, Bamberg

Zweites Vatikanum

Dietmar Schon (Hg.), Dialog 2.0 — Braucht der
orthodox-katholische Dialog neue Impulse?
(Schriften des Ostkircheninstituts der Diozese Re-
gensburg, Bd. 1), 264 S., kart., Verlag Friedrich
Pustet, Regensburg 2017, ISBN: 978-3-7917—
2923-7,€ 29,95.

Seit dem Zweiten Vatikanum hat der »Dialog der
Liebe« zwischen orthodoxer und katholischer Kir-
che zu einer spiirbaren Anndherung gefiihrt. Der
»Dialog der Wahrheit« seit 1980 ermoglichte es, die
grundlegende Gemeinsamkeit theologischer Ein-
sichten in einer Reihe von Dokumenten zum Aus-
druck zu bringen. Braucht es heute neue Impulse,
um das Begonnene weiterzufiihren? — In seinem Ge-
leitwort zu dieser neuen Schriftenreihe weist Bischof
Rudolf Voderholzer darauf hin, dass Regensburg
aufgrund seiner geographischen Lage pridestiniert
ist fiir ein Ostkirchen-Institut. Die Stadt ist gewis-
sermaflen »Tor zur Ostlichen Welt« (8). Das neue
Ostkircheninstitut der Ditzese Regensburg (OKI-
neu), das der Bischof von Regensburg im September
2016 errichtet hat, setzt die — eng mit den Namen
Prilat Albert Rauch und Prilat Nikolaus Wyrwoll
verbundene — Tradition des friiheren Ostkirchlichen
Instituts (OKI) fort. Das neue Ostkircheninstitut soll
in Zukunft internationale wissenschaftliche Sympo-
sien durchfiihren. In seinem Grufwort an die Teil-
nehmer des Symposiums, das im September 2016 in
Regensburg stattgefunden hat, duBlert Bischof Vo-
derholzer den Wunsch, die Tagung und das neue In-
stitut mogen »einen Beitrag leisten zur Wiederge-
winnung der sichtbaren Einheit der Kirche« (12). —
Dem Band, der die vom Institut durchgefiihrte Ta-
gung dokumentiert, sind weitere GruBworte beige-
fiigt: das GruBBwort des Metropoliten Augoustinos
von Deutschland und das Gruwort von Sigmund
Bonk, dem Direktor des Akademischen Forums Al-
bertus Magnus des Bistums Regensburg.

Kurt Kardinal Koch kommt in seinem Vortrag
»Auf dem Weg zur Wiederherstellung der einen Kir-
che in Ost und West« (19-41) zu folgender Quintes-
senz: »Wihrend das orthodoxe Kirchenverstindnis
im Kern eine starke Ortskirchenekklesiologie impli-
ziert, sind fiir die katholische Ekklesiologie die wech-
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selseitige Verschrinkung von Ortskirche und Uni-
versalkirche und sogar die Prioritit der Universalkir-
che vor den Ortskirchen konstitutiv« (35). Der Kar-
dinal betrachtet die Autokephalie von Nationalkir-
chen und »ihre inhédrente Tendenz zum Nationalisti-
schen« (37) als »ekklesiologisches Kernproblem«
der Orthodoxen Kirchen. Innerhalb der katholischen
Kirche miisse die Frage nach dem Verhiltnis von Pri-
mat und Synodalitét vertieft werden. Metropolit El-
pidophoros Lambriniadis, Metropolit von Bursa,
spricht aus orthodoxer Perspektive zum Thema
»Braucht der orthodox-katholische Dialog neue Im-
pulse?« (42-62). Bischof Gerhard Feige, der Vorsit-
zende der Okumenekommission der Deutschen Bi-
schofskonferenz, trigt Erfahrungen und Perspektiven
zum Thema »Die Deutsche Bischofskonferenz im
Dialog mit orthodoxen Kirchen« (63-76) vor.

Assaad Elias Kattan, Professor fiir Orthodoxe
Theologie an der Universitidt Miinster, spricht tiber
»Hohe- und Tiefpunkte 6kumenischer Erfahrung im
Vorderen Orient« (77-87). Rade Kisi¢, Professor fiir
Orthodoxe Theologie in Belgrad, entwickelt beden-
kenswerte Gesichtspunkte zum Thema »Der Katho-
lisch-Orthodoxe Dialog« (88—101). Wolfgang W.
Miiller OP, Professor fiir Dogmatik an der Universitt
Luzern, préasentiert erhellende Einsichten zum Thema
»Der Beitrag Yves Congars zur Verstdndigung in der
Trinitatsdebatte zwischen Ost und West« (102—117).
Theresia Hainthaler, Professorin an der Philoso-
phisch-Theologischen Hochschule Frankfurt-St. Ge-
orgen, entfaltet Uberlegungen zu einem Neuansatz
des orthodox-katholischen Dialogs nach der »Heili-
gen und Grofien Synode« von Kreta 2016 (118-132).
Vasilios Makrides, Professor fiir Religionswissen-
schaft an der Universitéit Erfurt, beschreibt aktuelle
Entwicklungen und Anpassungsprozesse zum Thema
»Orthodoxer Antiokzidentalismus und Antikatholi-
zismus« (134—-159). Paul Brusanowski, orthodoxer
Kirchenhistoriker in Sibiu, ist mit einer detaillierten
Untersuchung zur Thematik »Katholiken und Ortho-
doxe in Siebenbiirgen und im ruménischen Altreich.
Verschiedene Modelle von religioser Toleranz und
des Lebens miteinander« (161-210) vertreten. Diet-
mar Schon OP, der von Bischof Voderholzer ernannte
Direktor des Ostkircheninstituts der Diézese Regens-
burg, legt eine Untersuchung iiber die Methodik einer
Anniherung zwischen katholischer und orthodoxer
Kirche vor (»Positionsdenken als Barriere 6kumeni-
scher Verstiandigung«; 211-251). Abschlieend er-
lautert Bischof Rudolf Voderholzer die Intentionen,
die zur Errichtung des neuen Ostkircheninstituts
(252-256) gefiihrt haben.

Mit dieser Publikation macht das neue Regens-
burger Institut bald nach seiner Errichtung auf sich
aufmerksam. Beim ersten Symposium haben nam-
hafte Referenten zentrale 6kumenische Fragen auf-

315

gegriffen und die Richtung kiinftiger Dialoge und
Forschungsarbeiten angedeutet. Wer am unverzicht-
baren 6kumenischen Gespridch mit der Orthodoxie
interessiert ist, findet im vorliegenden Werk grund-
legende Orientierungen und wertvolle Hinweise.
Man kann nur wiinschen, dass das neue Ostkirchen-
institut mit seinen kiinftigen Aktivitdten auf dem
Weg zur Wiedererlangung der Einheit der Kirche
einen wichtigen Beitrag zu leisten vermag.

Josef Kreiml, St. Polten

Liturgik

Florian Ihsen, Eine Kirche in der Liturgie. Zur
ekklesiologischen Relevanz okumenischer Gottes-
dienstgemeinschaft. (Forschungen zur systemati-
schen und okumenischen Theologie, Bd. 129), 313
S., Vandenhoeck & Ruprecht Verlag, Gottingen
2010, ISBN: 978-3-525-56360-1,€ 85,—.

Die vorliegende Arbeit wurde als Dissertation an
der Evangelisch-Theologischen Fakultit der Lud-
wig-Maximilians-Universitdt Miinchen angenom-
men und fragt danach, wie, warum, wo und wie oft
okumenische Gottesdienste gefeiert werden kon-
nen. Die Arbeit verfolgt das Ziel, theologisch be-
griindet den Bezug eines jeden Gottesdienstes auf
die Okumene — verstanden als die Einheit der zwar
konfessionell getrennten, aber geméf Eph 4,5 durch
den einen Herrn, den einen Glauben und die eine
Taufe sich verbunden wissenden Christen romisch-
katholischen und evangelischen Bekenntnisses —
darzustellen und dabei die ekklesiologische und the-
ologische Bedeutung gemeinsamer liturgischer
Vollziige und Elemente trotz der konfessionell ge-
trennten Feiern herauszuarbeiten. Ihsen verweist in
seiner Einleitung (10—15) darauf, dass die Theologie
nicht iiber Liturgie sprechen konne, ohne auf ihr
Selbstzeugnis zu horen, das sowohl fiir die Theolo-
gie als auch fiir die Ekklesiologie von grofer Rele-
vanz sei. Von diesem grundlegenden Verstindnis
her erklirt sich auch der sechsgliedrige Aufbau sei-
ner Arbeit.

Im ersten Kapitel macht der Verfasser eine Be-
standsaufnahme der gegenwartigen 6kumenischen
Gottesdienstpraxis, indem er eine umfassende
Rundumschau bietet, was bis dato praktiziert wur-
de und wird (16-60). Dabei differenziert er griind-
lich zwischen den einzelnen unterschiedlichen
okumenischen gottesdienstlichen Feiermoglich-
keiten sowohl hinsichtlich ihrer offiziellen oder in-
offiziellen Stellung als auch beziiglich der sich ver-
sammelten Gemeinschaft und ihrer konfessionel-
len Zusammensetzung. Um die Okumene zu ver-
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stehen, zeichnet Ihsen eine historische, religions-
sowie konfessionssoziologische Genese nach, um
den okumenischen Gottesdienst in der gegenwir-
tigen Gesellschaft zu bestimmen. Bei seinen Be-
obachtungen zur liturgischen Gestalt der konfes-
sionellen und 6kumenischen Gottesdienste beob-
achtet er in den jeweiligen Konfessionsliturgien
eine Okumenisierung, deren sicht- und horbarstes
Zeichen vor allem die Gesangbiicher der beiden
Konfessionskirchen mit den enthaltenen O-Lie-
dern seien.

Nach Méoglichkeiten, aber auch den Grenzen
interkonfessioneller Gottesdienstgemeinschaft aus
der Sicht der ekklesiologischen Verstindnisse so-
wohl der romisch-katholischen als auch der evan-
gelisch-lutherischen Lehre fragt Thsen im zweiten
Kapitel (61-111). Anhand lehramtlicher Dokumen-
te und derer des Zweiten Vatikanischen Konzils ka-
tholischerseits und von Bekenntnisschriften und
weiteren Erklarungen evangelischerseits steckt Ih-
sen das theologische Feld fiir die gegenwirtige Pra-
xis exakt ab: Welche kirchenrechtlichen und theolo-
gischen Griinde gibt es fiir den Kommunionemp-
fang fiir Nichtkatholiken? Welchen ekklesialen
Charakter haben nicht romisch-katholische Kir-
chen? Dies und mehr soll dazu beitragen, um zu
kldren, welche Optionen, aber auch welche Grenzen
aufgrund der geltenden kirchlichen Dokumente und
Rechte einer 6kumenischen Gottesdienstgemein-
schaft gegeben bzw. gesetzt sind.

Von einer evangelischen Binnenperspektive aus-
gehend, stellt der Verfasser »Voriiberlegungen fiir
eine evangelisch verantwortete liturgische Ekkle-
siologie in 6kumenischer Absicht« an, die Inhalt des
dritten Kapitels seiner Arbeit sind (112—152). Dabei
bildet sein Ausgangspunkt das Faktum, dass es 6ku-
menische Gottesdienstgemeinschaft bereits gibt,
dieser jedoch durch die kirchliche Lehre klare und
trennende Grenzen aufgezeigt werden. Ihsen betont,
dass Beten, gottesdienstliches Verkiindigen und die
Begegnung mit Gott in der Liturgie stets Vorrang
habe und daher als theologia prima bezeichnet wer-
den konne. Diese theologia prima diskutiert der Au-
tor anhand verschiedener liturgischer Theologien
(u. a. von David W. Fagerberg, Gordon W. Lathrop,
Don E. Saliers). Fiir Ihsen steht daher aufler Frage,
dass der Gottesdienst Quelle theologischer Erkennt-
nis ist. Seine Analyse zeigt zudem eine erstaunliche
Parallele, die fiir die 6kumenischen Gepflogenhei-
ten sowohl in der Theorie als auch in der Praxis
stark gemacht werden kann, ndmlich, dass sich in
der evangelischen Theologie zahlreiche Strukturen
und Elemente finden, die in anderen Konfessions-
kirchen und deren theologischer Reflexion als »eu-
charistische Ekklesiologie« bezeichnet werden.
Wenn das Wesen der Kirche im Kern in der gottes-
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dienstliche Versammlung um Wort und Sakrament
bestehe, so schlussfolgert Thsen im Kontext seiner
Uberlegungen — in Anlehnung an der schwedischen
Lutheraner Sven-Erik Brodd —, dass es nicht nur le-
gitim, sondern sogar notwendig sei, im deutschen
Protestantismus und Luthertum eucharistische The-
ologie auf verschiedene Art und Weise zu denken
und zu praktizieren, womit die eigentlich interkon-
fessionell trennende Frage jene nach den Amtsstruk-
turen ist (129-139).

Von diesen Uberlegungen ausgehend, erdrtert Th-
sen im vierten Kapitel das Wesen der Kirche in ihrer
liturgischen Existenz, da — so der Verfasser — die
Kirche im gottesdienstlichen Vollzug das ist, was
sie ist (153-229). Bereits im vorausgehenden Kapi-
tel analysierte er die Methode der liturgischen The-
ologie und Ekklesiologie (144—152) und folgert im
Anschluss daran, dass die Kirche eine Versammlung
sei, die sich in liturgischen Elementen vollziehe.

Vor dem Hintergrund des liturgisch-theologisch
Bedachten und Analysierten wendet sich Thsen im
folgenden Kapitel der Frage zu, wie Liturgie unter
den Bedingungen der getrennten Konfessionen und
unter Wahrung ihrer jeweiligen theologischen Pro-
prien gefeiert werden kann (230-269). Dem Verfas-
ser geht es hierbei um konkrete gemeinsame Litur-
gien unter den Bedingungen der Konfessionsver-
schiedenheit. Dabei habe das theologische und ek-
klesiologische Proprium des Okumenischen
Gottesdienstes stets den Vorrang vor den Optionen,
wie katholische und evangelische Christen gemein-
sam Abendmahl feiern konnen.

Am Ende gibt Thsen eine liturgisch-theologisch
begriindete Antwort auf die Frage nach der Zulas-
sung von Gliedern anderer Kirchen zum je eigenen
Abendmahl, womit die Studie ihre tagesaktuelle Re-
levanz fiir den 6kumenischen Dialog der Konfes-
sionskirchen auch im Jahr 2018 dokumentiert. Sei-
nen theologischen Beobachtungen zufolge sieht er
»eine reale Moglichkeit« (252-269), indem er unter
anderem auf die »Amen-Regeln« von Christoph
Kardinal Schonborn und Walter Kardinal Kasper
sowie auf deren evangelische Rezeption verweist
und sie als eine Forderung nach dkumenischer Sen-
sibilitit bei der Gestaltung konfessioneller Gottes-
dienste versteht. Besonders interessant sind seine
drei Beispiele der »Ansagen zu den Bedingungen
des Kommunionempfangs« bei den Papstmessen
2005 und 2006 in Deutschland und bei der Thomas-
messe nicht nur hinsichtlich der jeweiligen Formu-
lierungen, sondern auch hinsichtlich des 6kume-
nisch-theologischen Profils von Papst Benedikt
XVL

Das abschliefende sechste Kapitel stellt eine
Zusammenfassung dar, in der die »Liturgie als the-
ologia prima et summa« prisentiert wird (270—
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288), die vor und Gott ist, aber auch zu ihm hin-
fiihren will und zur Gemeinschaft der Kirche ruft.
Liturgie ist daher theologia prima als theologia
summa.

Das vorhandene Personen- und Sachregister
(308-313) ermdglichen einen schnellen Zugriff auf
wichtige Personen oder im Kontext der Thematik
stehende Schlagworter.

Zurecht verweist Thsen bereits in seiner Einlei-
tung auf das Potenzial seiner Untersuchung fiir die
okumenische gottesdienstliche Praxis im Kontext
anglikanischer, orthodoxer, aber auch reformierter
Theologie (12) und legt sowohl auf diese Weise als
auch mit seiner gesamten Studie den Finger in die
Wunde unserer kirchlichen Gegenwart: Es braucht
theologische Ansitze fiir die Okumene, die einer-
seits zeigen, wie verantwortet gelebt und im Glau-
ben an den einen Herrn gottesdienstlich gefeiert
werden kann. Es braucht aber auch theologische
Ansiitze, die andererseits nicht immer nur nach dem
streben, was sein sollte, sondern das bereits Vorhan-
dene sehen und dessen Potenzial nutzen. [hsen for-
muliert einen 6kumenisch-theologischen Ansatz,
der breite Rezeption finden moge.

Joachim Werz, Tiibingen

Trinitdtstheologie

George Augustin / Christian Schaller / Stawomir
Sledziewski (Hg.), Der dreifaltige Gott. Christlicher
Glaube im sdkularen Zeitalter. Fiir Gerhard Kardi-
nal Miiller, 695 S., gebunden, Verlag Herder, Frei-
burg 2017, ISBN: 978-3—451-37875-1; € 40,—.

Anlisslich des 70. Geburtstages von Gerhard
Kardinal Miiller am 31. Dezember 2017 bekunden
namhafte Autoren dem Geehrten mit einer umfan-
greichen Festschrift ihre Wertschitzung. Eine be-
sondere Kostbarkeit dieser Festgabe ist das Gruf3-
wort des emeritierten Papstes (7-10): Benedikt
XVI. weist darauf hin, dass ihm Gerhard Miiller vor
22 Jahren seine »Katholische Dogmatik« geschenkt
hat. Fiir Kardinal Ratzinger ist es damals ein »er-
mutigendes Zeichen« gewesen, dass es Denker gibt,
die den Mut haben, den Glauben der Kirche »als
Einheit und Ganzheit darzustellen«. Der emeritierte
Papst fihrt in seinem Gruwort an Kardinal Miiller
fort: Als Mitglied der Internationalen Theologen-
kommission »bist Du vor allem durch den Reichtum
Deines Wissens und die von innen her kommende
Treue zum Glauben der Kirche aufgefallen« (8). Als
2012 das Amt des Prifekten der Glaubenskongre-
gation neu zu besetzen war, »erschienst Du nach al-
lem Uberlegen als der am meisten geeignete Bi-
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schof« (9) fiir dieses Amt. Kardinal Miiller wird —
so Benedikt X VI. —»weiterhin 6ffentlich dem Glau-
ben dienen«.

Die drei Herausgeber der Festschrift sind Kardi-
nal Miiller eng verbunden: George Augustin SAC
ist Professor fiir Dogmatik an der Philosophisch-
Theologischen Hochschule Vallendar; Christian
Schaller ist stellvertretender Direktor des Instituts
Papst Benedikt XVI. in Regensburg; Stawomir
Sledziewski ist Mitarbeiter in der Glaubenskongre-
gation in Rom. In ihrem Vorwort stellen die Her-
ausgeber fest, dass die Frage nach Gott fiir die Zu-
kunft des Menschen und der Kirche entscheidend
ist. In der Theologie geht es um »die tiefe Erkennt-
nis des den ganzen Menschen umgreifenden Hei-
les« (17). Das Maf aller Verkiindigung ist Gott in
seiner Relation zum Menschen. Gerhard Kardinal
Miiller, der »zweifellos zu den herausragenden
Denkern unserer Zeit« (18) gehort, betont in seinem
umfangreichen theologischen Werk den Glauben
als »dynamisch-kommunikatives Ereignis«.

Die Beitrige der Festschrift sind in fiinf Kapitel
unterteilt. Im ersten Kapitel (»Gott als dreifaltige
Liebe«) entfalten neun Autoren ihre Gedanken:
Erzbischof Luis F. Ladaria SJ, der jetzige Prifekt
der Glaubenskongregation, legt Reflexionen zum
Thema »Die Dreieinigkeit ist der eine Gott« vor.
George Augustin pléddiert fiir eine theozentrische
Wende im sidkularen Zeitalter. Der emeritierte Bon-
ner Dogmatiker Karl-Heinz Menke, der im Novem-
ber 2017 den »Ratzinger-Preis« der Vatikanischen
Stiftung »Joseph Ratzinger — Benedikt XVI.« er-
halten hat, legt eine Abhandlung vor iiber die Trini-
téitslehre als integrierende Mitte der »Katholischen
Dogmatik« von Gerhard Kardinal Miiller. Der Zis-
terzienser Karl Josef Wallner will — mit Verweis
auf die Theologie Hans Urs von Balthasars — zu tri-
nitarischem Denken ermutigen. Dirk Ansorge,
Dogmatiker in Frankfurt, prisentiert Uberlegungen
zu Gottes Treue zu Israel und zur universalen Heils-
bedeutung Jesu Christi. Einen Beitrag iiber Trinitit
und Schopfung steuert der Augsburger Dogmatiker
Thomas Marschler bei. Heiko Merkelbach, Pfarrer
und Regionaldekan, ist mit Ausfiihrungen iiber
»Trinitdt — zum Gliick !« vertreten. Ralph Weimann,
Professor in Rom, entwickelt Uberlegungen iiber
den Zusammenhang von Trinitdtsglaube und Men-
schenbild. Erzbischof Bruno Forte hat den Beitrag
»Der dreifaltige Gott und die Schonheit, welche
die Welt retten wird« verfasst.

Im Kapitel »Gott im Vorhof des Glaubens« (215—
361) sind sieben Beitrige enthalten: Angelo Kardi-
nal Scola macht einsichtig, dass es »dem Wesen
Gottes zuwider« ist, nicht vernunftgemif} zu han-
deln. Der Frankfurter Philosoph Jorg Splett ver-
mittelt — im Kontext von Verstehen und Glauben —
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wichtige Gesichtspunkte zum Geheimnis von Got-
tes Dreieinigkeit. Thomas Krafft, Philosoph und
Publizist, entwickelt »Elemente einer Analyse des
Unglaubens«. Der Vallendarer Dogmatiker Markus
Schulze SAC prisentiert erhellende Einsichten zum
Thema »Gott, die Seinsgiite und der Seinsmangel«.
Der St. Poltener Dogmatiker Michael Stickel-
broeck entfaltet wichtige Zusammenhinge zwi-
schen dem philosophischen Theismus und dem Tri-
nitdtsglauben. Dabei verortet er die Relevanz der
Trinitétslehre im Hinblick auf die Problematik von
Theismus, Atheismus und A-theismus. Bischof En-
rico dal Covolo, der Rektor der Pépstlichen Later-
anuniversitit in Rom, zeichnet — mit Blick auf das
Verhiltnis von Glaube und Vernunft — besondere
Phinomene einer epochalen Begegnung von Paulus
bis Augustinus nach. AbschlieBend legt Ulrich L.
Lehner, Professor an der Marquette University in
Milwaukee (USA), Ausfiihrungen tiber die Gren-
zen theologischer Rede bei Ludovico Muratori
(1672-1750) vor.

Das dritte Kapitel (»Gott in Kunst und Kultur«)
umfasst sieben Aufsitze: Gianfranco Kardinal Ra-
vasi zeichnet — mit dem Blick auf Bilder und Sym-
bole des dreifaltigen Gottes — Wege des Glaubens
und der Kunst nach. Der Dogmatiker Achim Bu-
ckenmaier, Professor in Rom, steuert — unter dem
Titel »Inkognito Gottes und der Kirche« — eine Ab-
handlung zur Herkunft und Bedeutung des Gedan-
kens der Verborgenheit Gottes bei. Der Luzerner
Dogmatiker Wolfgang W. Miiller legt eine theolo-
gische Betrachtung zu geistlicher Musik vor. Der
bekannte Schriftsteller Martin Mosebach schreibt
zum Thema »Die Seele. Vier vergebliche Versuche,
das Unfassbare zu greifen«. Dabei nimmt er Bezug
auf Sokrates, Hadrian, Voltaire und Tizian. Der St.
Poltener Pastoraltheologe Veit Neumann geht der
Frage nach, wie Journalisten in iiberregionalen Zei-
tungen die katholische Theologie wahrnehmen.
Der Wiirzburger Dogmatiker Otmar Meuffels
schreibt zum Thema »Eine Gottesrede in Resonan-
zen — der christliche Gott in Kreuzungen mit der
Moderne« und der emeritierte Miinchener Pasto-
raltheologe Ludwig Mddl fragt, welche Bedeutung
Kirchen als »Gotteszeugen« haben.

Das Kapitel »Gott im Kontext des Dialogs«
(477-612) enthilt sieben Beitrdge: Kurt Kardinal
Koch geht der Frage nach, wie Gottes Gegenwart
in okumenischer Gemeinschaft bezeugt werden
kann. Erzbischof Rino Fisichella legt — ausgehend
von Vinzenz von Lérin — einen Versuch zur Inter-
pretation des Lehramtes vor. Der Mainzer Pastoral-
theologe Philipp Miiller fragt, was Schriftinterpre-
tation an der Schnittstelle von Dogmatik und Bi-
belpastoral heiit. Wtodzimierz Wotyniec, der Rek-
tor der Pipstlichen Theologischen Fakultit
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Breslau, entfaltet die Bedeutung der Dokumente
des kirchlichen Lehramtes. Marc Witzenbacher, ein
evangelischer Theologe, gibt Impulse fiir eine
geistliche Erneuerung der Okumene. Der Freibur-
ger Dogmatiker Helmut Hoping behandelt die
hochaktuelle Frage nach dem einen Gott und die
Gottlichkeit Jesu im Gespridch mit dem Islam. Felix
Korner SJ, Professor an der Gregoriana in Rom,
gibt Einblicke in die theologische Praxis musli-
misch-christlicher Begegnungen.

Im letzten Kapitel (»Gott und das christliche
Zeugnis«) werden fiinf Beitrige vorgelegt: Rein-
hard Kardinal Marx behandelt das Thema »Wirt-
schaftsethik und Option fiir die Armen im Horizont
der Frage nach Gott« (615-629). Der Landshuter
Stiftspropst Franz Josef Baur fragt nach dem Sinn
des Gebetes »Gott, wende dich uns wieder zu!« (Ps
80,15). Christoph Binninger, Dogmatiker und Di-
rektor des Bischoflichen Studium Rudolphinum in
Regensburg, entfaltet eine Theologie des christ-
lichen Mirtyrers. Die renommierte Philosophin
Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz legt Reflexionen
iiber »Dreieinigkeit und eheliche Gemeinschaft«
vor. Krzysztof Gozdz, Dogmatiker an der Katholi-
schen Universitdt Johannes Paul II. in Lublin, nennt
Argumente, die fiir die Rehabilitierung der Theolo-
gie der Befreiung sprechen.

Mit diesem Buch haben die 35 Autoren ein be-
achtliches Werk vorgelegt. Die Festschrift fiir Ger-
hard Kardinal Miiller zeichnet sich sowohl durch
die Tiefe des theologischen Nachdenkens als auch
durch die Breite der behandelten Themen aus. Im-
mer bleibt die Mitte des christlichen Glaubens, der
dreifaltige Gott, im Blick. Die Verfasser sind sich
der Herausforderungen heutiger Glaubensverkiin-
digung sehr bewusst. Es gelingt ihnen, bei den Le-
serinnen und Lesern eigene Nachdenklichkeit zu
wecken, Ermutigungen zu geben und Wege in die
Zukunft aufzuzeigen.

Josef Kreiml, St. Polten

Spiritualitdt

Johann Georg Seidenbusch, Erfahrungen und
Zeugnisse einer grofien Priestergestalt, Verlag der
Dienerinnen vom Heiligen Blut, Regensburg — Auf-
hausen 2016, gebunden, 346 S., 12 x 19,5 cm; cm,
ISBN 978-3-942142-52-6,€ 18, Hrsg.v. Winfried
M. Wermter C.O.

Johann Georg Seidenbusch (1641 —1729) ist
eine einzigartige, aber leider vergessene Gestalt
(vgl.R.Graber, Priesterberuf und Marienverehrung
gehoren zusammen, in: Bewahre Jesu Christi heili-
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ges Erbe,Regensburg 1980, S. 99-103). Das zu be-
sprechende Werk weckt sie aus ihrem »Dornro-
schenschlaf«. Es handelt sich um die Schatzkam-
mer von Materialien iiber das reiche Leben
und Werk des auflergewohnlichen Dekans und
Propstes, des Griinders der ersten deutschsprachi-
gen Oratorien des hl. Philipp Neri in Aufhausen
(1675), Wien (1701) und Miinchen (1707), sowie
der Wallfahrt von Maria-Schnee. Geborener
Miinchner, der in der Pfarrkirche »St. Peter« getauft
wurde, das Gymnasium der Jesuiten-Patres in Miin-
chen besuchte und seine Studien in Ingolstadt voll-
endete, schlug er die ihm vom beriihmten Maler Jo-
achim Sandrart angebotene Karriere eines Kiinstlers
aus, um »die durch die Siinde ruinierten Ebenbilder
Gottes wieder zu reparieren« (S. 36). Dieser volks-
nahe Dorfpfarrer hatte »personlichen Kontakt nicht
nur mit seinem Kurfiirsten in Miinchen, sondern
auch mit dem Kaiser in Wien und dem Papst in
Rom« (S.9).

Geschichte des Buches. Der vorliegende Band ist
aus der Initiative der Mitglieder des wiedererrichte-
ten Oratoriums von Aufhausen gewachsen. Von Ru-
dolf Voderholzer, den Bischof von Regensburg, er-
muntert, beschiftigen sie sich mit dem Leben und
Werk von Pfr. Seidenbusch im Hinblick auf seine
Selig- bzw. Heiligsprechung, die schon von Bischof
Rudolf Graber gewiinscht war, bisher aber durch
(kirchen-)politische und gesellschaftliche Umstén-
de verhindert wurde (vgl. P. Ring, Propst Johann
Georg Seidenbusch (1641-1729), Theologie,
»Fama Sanctitatis«, Rezeptionsprozess,S.75 ff., S.
199). Dr. Peter Ring (Br. Abraham CO) hat aufler
vielen anderen historischen Dokumenten im Di6-
zesanarchiv in Regensburg die autobiographischen
Erinnerungen von Seidenbusch entdeckt, in denen
der 78jdhrige Pfarrer Riickschau auf sein Leben ge-
halten hat, um die »Groftaten Gottes« aufzuzeigen,
die er erfahren hat.

Nach einer Transkription der originalen Hand-
schriften durch Bernhard Menacher und der Uber-
tragung in heutiges Deutsch hat P. Dr. Winfried
Wermter, Prapositus des Oratoriums in Aufhausen,
eine Auswahl der Erinnerungen getroffen, in Kapitel
und kleine Abschnitte geteilt und erstmalig 2013 als
ein Sammelband verdffentlicht. Der Bericht von
Seidenbusch tiber sein Leben weckte bei vielen Le-
sern tiefe Dankbarkeit. Die aus den Aufzeichnungen
von Pfr. Seidenbusch erstellte Novene wurde mit
bischoflichen Imprimatur verbreitet (Novene zur
Erlangung der Seligsprechung von Johann Georg
Seidenbusch,Regensburg 2014). Eine Vielzahl von
personlichen Gebetsanliegen, die am Grab dieses
auflergewohnlichen Hirten niedergelegt worden wa-
ren, sowie von Zeugnissen und Gebets-Erhérungen
ermutigten Pater Wermter, die hier empfohlene
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zweite, erginzte Neuauflage seiner Autobiographie
und anderer Zeugnisse (in einem wiirdigerem Ge-
wand) vorzubereiten. Mehrere Texte von Zeitzeu-
gen Seidenbuschs, die mittlerweile aufgetaucht
sind, ermoglichen es, ein vollstidndigeres und ge-
naueres Bild dieses ungewohnlichen Seelsorgers zu
zeigen.

Struktur des Buches. Dem Buch, vom Oratorium
des hl. Philipp Neri »unserem hochverehrten und
geliebten Papst em. Benedikt XVI in Dankbarkeit
gewidmet« (S. 5), ist ein Brief von Papst Benedikt
XVI. an den Pripositus in Aufthausen vorangestellt,
der gleichzeitig Herausgeber dieses Buches ist.
Papst Benedikt wortlich: »Mit Freude habe ich Ih-
rem Brief vom 3. August entnommen, dass Sie den
Seligsprechungsprozess fiir Propst Seidenbusch in
Gang setzen mochten. Durch Bischof Graber bin
ich seinerzeit auf diese bedeutende Gestalt aufmerk-
sam geworden. Bei der Vorbereitung seiner Ehren-
promotion bin ich den Schriften des Aufhausener
Griinders erstmals néher begegnet. Wenn wir das
‘Gegriifiet seist du, Konigin® singen, denke ich im-
mer auch an ihn, auf den dieses wunderbare Lied
zuriickgeht. Diese Gestalt wieder ins Bewusstsein
zu riicken und als Vorbild fiir priesterliche Lebens-
gemeinschaft bewusst zu machen, scheint mir eine
wichtige Aufgabe. So wiinsche ich sehr, dass Thr
Vorhaben gelingt und dass nicht nur die Priester in
Bayern, sondern weltweit damit einen neuen Patron
geschenkt bekommen« (S. 7).

Im Vorwort fasst der Herausgeber die Grundziige
der Spiritualitit dieses eifrigen Seelsorgers zusam-
men: tief geistliches Denken, Leben und Wirken,
der apostolische Eifer, groe Verbundenheit mit
Maria. Er bedankt sich fiir die »eifrigen Forschun-
gen« der Mitarbeiter und vielen Helfer und verweist
auf das Hauptanliegen dieser Publikation: durch die
Informationen iiber das Leben von J. G. Seiden-
busch einen Beitrag zu leisten zur Stirkung der
Glaubensfreude und des Glaubensmutes innerhalb
der Kirche.

Das Buch gliedert sich in vier Kapitel und einen
gewichtigen Anhang. Die ersten drei Kapitel (S.
15-271) stellen Seidenbuschs Autobiografie dar.
Zur besseren Ubersicht teilte der Herausgeber sein
Leben in drei Phasen auf: /. Kindheit und Ausbil-
dung (1641-1667), I1. Pfarrseelsorge und Griin-
dungen (1667-1707), IlI. Vertiefung und Vollen-
dung (1707-1729). Den biografischen Text teilte
der Herausgeber innerhalb jedes Kapitels in kleine
Abschnitte, die er mit Titeln ausgestattete, welche
die Lektiire des Textes erleichtern. Leider reicht
die geschlossene Autobiographie nur bis zum Jahre
1690. Die personlichen Berichte, die der greise
Pfarrer am Lebensabend verfasst hat, werden von
Zeugen erginzt, die Seidenbusch selber erlebt und
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seine Erzidhlungen oftmals gehort haben; diese
Materialien machen deutlich, dass der Griinder des
Aufhausener Oratoriums von Anfang an als geist-
liches Vorbild gesehen wurde und dass der Ruf der
Heiligkeit schon bei seinem Tod deutlich gewor-
den war.

Der Kapitel IV. Spirituelles Mosaik (S.275-291)
befasst sich mit den Berichten der Zeitzeugen und
Mitbriider Seidenbuschs wie Laurentius Kornmiller
und Thomas Mayr, welche die spirituelle Charakte-
ristik ihres geistlichen Vaters beleuchten. Die Uber-
schriften, denen der Verfasser die einzelnen Ab-
schnitte zugeordnet hat, heben die besonders sicht-
baren Tugenden dieses grolen Apostels aus Miin-
chen hervor: Heitere Gelassenheit; Bestdndiges Lob
Gottes; Alles fiir die Armen; Kontemplatives und
aktives Leben, Feindesliebe; Ohne Miiffiggang oder
Langeweile; Demut,; Frohliches Streben nach Voll-
kommenheit; Abtotung u.a.

Zu den besten Passagen des Buches gehort der
umfangreiche Anhang I (»Warum der Seligspre-
chungs-Prozess fiir Pfarrer Seidenbusch?«), der die
von W. Wermter kommentierten Erfahrungsberichte
und Zeugnisse der Gebetserhorungen (auch die neu-
esten) betrifft — geordnet nach verschiedenen Noten,
in denen die fiirbittende Hilfe von Pfarrer Seiden-
busch angerufen wurde (Probleme mit der Gesund-
heit, Familien-Note, Sorgen am Arbeitsplatz, Pro-
bleme in der Seelsorge u.a.) Manche Zeugnisse wur-

Anschriften der Herausgeber:
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den bereits im Buch Danke, lieber Pfarrer Seiden-
busch,Regensburg-Authausen 2014, verffentlicht.
Bei allen diesen Noten erweist sich Pfr. Seiden-
busch, der selbst in den hértesten Priifungen seines
Lebens das Tedeum sang, als ein Lehrmeister, der
hilft, die Schwierigkeiten des Alltags aus dem Glau-
ben zu meistern. Am Ende des Anhangs I betrachtet
der Herausgeber die Bedeutung der angestrebten
Seligsprechung von Pfr. Seidenbusch und die Aus-
strahlung des geistlichen Zentrums und des Heilig-
tums Maria-Schnee in Aufhausen fiir das Bistum
Regensburg, besonders im Kontext der Stiarkung
des priesterlichen Lebens und der Priester-
gemeinschaft. In den Anhdngen II und III findet
man die Lieder, die von Pfr. Seidenbusch verfasst
bzw. von ihm inspiriert wurden, sowie die reiche
»Bilder-Galerie«.

Insgesamt kann man nur unterstiitzen, was der
Herausgeber betont: »Pfarrer Seidenbusch hat nicht
nur historische Bedeutung. Die Spiritualitit aus dem
Glaubens-Zeugnis von J. G. Seidenbusch ist zeit-
los« (S. 297). Moge diese erfreuliche Publikation,
die eine breite Rezeption verdient, nicht nur zu ge-
naueren historischen Studien (u.a. zur Bearbeitung
der genauen Biographie dieses eifrigen Seelenhir-
ten) beitragen, sondern auch zu den reichen seel-
sorglichen Friichten »einer Seidenbusch-Renaissan-
ce« (S.296).

Kaspra Sannikova, Aufhausen
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